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ROSNY  (Eudes  de),  frère  mineur  français, 
dénommé  aussi  de  Koini,  de  Roni,  de  Rooni,  de  Roniaco, 
de  Renoniaco,  vécut  au  xme  siècle.  Quelques  rares  faits 
de  sa  vie  nous  sont  connus  par  des  documents.  Ainsi, 
parmi  les  alii  boni  viri,  qui  ont  été  consultés  dans 
l'affaire  du  Talmud  et  ont  signé  sa  condamnation  à 
Paris,  le  15  mai  1248,  on  rencontre  le  nom  d'Eudes  de 
Rosny.  Voir  H.  Denifle  et  A.  Châtelain,  Charlularium 
universilalis  Parisiensis,  t.  i,  n.  178,  p.  299.  Comme 
dans  ce  document  Eudes  n'est  pas  cité  parmi  les 
maîtres  en  théologie,  il  faut  conclure  qu'en  1218  il 
n'avait  pas  encore  été  élevé  à  ce  grade  académique. 
Une  note  intéressante,  qui  se  lit  en  tête  de  la  table  qui 
suit  quelques  distinctions  extraites  du  Commentaire 
sur  les  Sentences  de  Jean  de  Moussy,  O.  P.,  dans  le 
lai.  15  652,  fol.  88  v°,  de  la  Bibliothèque  nationale  de 
Paris,  jette  un  peu  de  lumière  sur  la  carrière  scienti- 
fique d'Eudes  de  Rosny.  On  y  lit,  en  effet  :  Super 
librum  hic  inverties. ..  Inlroilus  secundum  fratrem 
R.  bons  (?),  fralrem  Alberlum,  fratrem  O.  de  rooni, 
fratrem  J.  de  Mouchi.  Selon  M.-D.  Chenu  il  est  indé- 
niable que  cette  note  implique  la  coïncidence  des 
quatre  leçons  d'ouverture  ou  inlroilus  et  que  les  quatre 
étudiants  mentionnés  ont  commencé  la  lecture  sur  le 
premier  livre  des  Sentences  la  même  année.  Par  la 
présence  d'Albert  le  Grand,  nous  sommes  placés  avant 
1245,  puisque  l'enseignement  d'Albert  le  Grand  comme 
bachelier  sententiaire  doit  se  placer  vers  1242-1211. 
Voir  M.-D.  Chenu,  O.  P.,  Maîtres  et  bacheliers  de 
l'université  de  Paris  vers  1240.  Description  du  ms.  Paris, 
Bibl.  nat.,  lat.  15  652.  dans  Éludes  d'histoire  littéraire  et 
doctrinale  du  XIIIe  siècle,  t.  i,  1931,  p.  21  et  31-35.  De 
cette  note  il  résulterait  donc  qu'Eudes  de  Rosny  ensei- 
gna à  Paris,  comme  bachelier  sententiaire,  vers  1242- 
1244. 

Par  une  lettre  d'Innocent  IV  du  31  juillet  1254  nous 
savons  qu'Eudes  de  Rosny  fut  chargé,  avec  deux  cha- 
noines de  Reims,  de  faire  une  enquête  sur  l'élection 
d'une  abbesse  de  Saint-Pierre-aux-Nonains.  Voir 
J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum  ad  scriptores  O.  M.,  t.  i, 
p.  296.  Enfin  du  témoignage  d'Agnès  d'Harcourt,  il 
résulte  qu'Eudes  de  Rosny  fut  un  des  cinq  maîtres  en 
théologie  auxquels  la  bienheureuse  Isabelle  de  France, 
sœur  de  saint  Louis,  avait  confié  l'examen  et  la  cor- 
rection de  la  nouvelle  règle,  qu'elle  avait  composée 
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pour  les  clarisscs  du  monastère  de  Longchamp,  près 
de  Paris,  et  qui  fut  approuvée  par  Alexandre  IV  en 
1258  et  confirmée  par  Urbain  IV,  le  27  juillet  1263. 
Voir  L.  Oliger,  O.  F.  M.,  De  origine  regularum  ordinis 
Sanclœ  Clarœ,  clans  Arch.  franc,  hisl.,  t.  xix,  1926, 
p.  436-437;  Agnès  d'Harcourt,  Vila  B.  Isabellœ,  tra- 
duite du  français  en  latin,  dans  Acla  sanclorum,  aug. 
t.  vi,  col.  801.  La  même  Agnès  d'Harcourt  déclare 
qu'Eudes  de  Rosny  fut  aussi  le  confesseur  d'Isabelle. 
Op.  cil.,  col.  802.  Des  témoignages  allégués,  il  résulte 
donc  qu'Eudes  n'était  pas  encore  maître  en  théologie 
en  1248,  mais  qu'il  le  fut  en  1258.  C'est  entre  ces  deux 
dates  qu'il  faut  placer  sa  maîtrise  en  théologie.  Comme 
les  luttes  soutenues  entre  les  séculiers  et  les  mendiants 
font  écarter  toute  nouvelle  maîtrise  de  religieux  entre 
1248  et  1257,  c'est,  comme  l'écrit  P.  Glorieux,  vrai- 
semblablement en  1257  qu'Eudes  obtint  le  grade  de 
maître  en  théologie.  La  place  qu'il  occupe  dans  le  docu- 
ment relatif  au  monastère  de  Longchamp  suggère 
d'ailleurs  la  même  date.  Voir  P.  Glorieux,  D'Alexandre 
de  Halès  à  Pierre  Auriol.  La  suite  des  maîtres  francis- 
cains de  Paris  au  xme  siè:Ie,  dans  Arch.  franc,  hisl., 
t.  xxvi,  1933,  p.  270.  Quant  à  la  date  de  la  régence  du 
maître  franciscain,  elle  ne  peut  pas  être  déterminée 
avec  certitude.  Eudes  peut  avoir  régi  le  Sludium  des 
frères  mineurs  à  Paris  immédiatement  après  saint 
Bonaventure,  à  savoir  entre  1257  et  1260,  ou  bien,  et 
ceci  est  plus  probable,  après  Guibert  de  Tournai,  c'est- 
à-dire  entre  1260  et  1263.  Voir  P.  Glorieux,  art.  cit., 
p.  272. 

D'après  la  note  du  ms.  lat.  15  652,  fol.  88  v°,  de  la 
Bibliothèque  nationale  de  Paris,  citée  ci-dessus,  Eudes 
est  l'auteur  d'un  Commcnlarium  in  libros  Senlenliarum, 
dont  Y  inlroilus  du  Ier  livre  est  mentionné  dans  la  note 
alléguée.  Djs  extraits  de  cet  inlroilus  se  lisent  dans  le 
ms.  lat.  15  702,  fol.  3  v°,  de  la  même  bibliothèque.  Le 
commentaire  sur  le  Ier  livre  des  Sentences  débute  : 
Is.  43.  Vos  lestes  mei,  dicit  Dominus,  ut  scialis  et  crcdalis 
mihi  et  intelligatis  quia  ego  ipse  sum...  In  hoc  verbo  lan- 
guntur  omnia  quie  necessaria  sunl  ad  hune  librum. 

Les  auteurs  lui  attribuent  aussi  quelques  sermons, 
prêches  à  Paris,  l'un  le  IIe  dimanche  de  carême 
(20  mars  1261),  conservé  dans  le  mi.  lat.  15  971,  fol. 
162  v°  de  Paris;  l'autre  à  la  Toussaint  1272,  dans  le 
ms.  lat.  16  4SI,  fol.  7;  un  troisième  le  jour  des  Inno- 
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cents  1272,  dans  le  ms.  lat.  16  481,  fol.  58  v°.  A  l'occa- 
sion de  deux  sermons,  prêches  à  Paris  en  1282  et  1283, 
et  conservés  dans  le  ms.  lat.  14  947,  n.  15  et  71,  de  la 
même  bibliothèque,  dans  lequel  ils  sont  attribués  au 
franciscain  Eudes  de  Bueriis,  M.  Lecoy  de  La  Marche. 
La  chaire,  française  au  Moyen  Age,  p.  4G5,  et  L.  Oliger, 
art.  cit.,  p.  -137,  n.  3,  se  posent  la  quest  ion  s'il  faut  iden- 
tifier Eudes  de  Bueriis  avec  Eudes  de  Rosny. 

J.-II.  Sbaralea,  Supplementum  ad  scriptores  O.  M.,  t.  ii, 
Rome,  1921,  p.  290;  B.  Haui'éau,  lûmes  de  Bosnij,  dans 
Ilist.  lillrr.  de  la  France,  t.  xxvi,  Paris,  1873,  p.  403-405; 
P.  Férct,  La  faculté  de  llicol.  de  Paris  :  Moyen  Age,  t.  II, 
Paris,  1895,  p.  387-388;  1'.  Glorieux,  Répertoire  des  maîtres 
en  théol.  de  Paris  au  XIII"  s.,  t.  n,  Paris,  1933,  p.  53, 
n.  307;  A.  Callebaut,  O.  F.  M.,  Une  nouvelle  lettre  de  saint 
Bonaventure  du  27  sept.  1263,  dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  xix, 
1926,  p.  295-297;  et  les  travaux  mentionnés  dans  l'article. 

A.  Teetaert. 

ROSSEL  Joseph,  théologien  espagnol,  né  à 
Barcelone  et  décédé  en  1665  à  la  chartreuse  de  Monte- 
alegre,  située  dans  les  environs  de  cette  ville,  où  il 
avait  passé  la  majeure  partie  de  sa  vie.  Morozzo  le  dit 
très  versé  dans  la  théologie  spéculative  et  dans  la 
morale.  Cet  éloge  ne  peut  être  accepté  qu'avec  réserve, 
car  le  seul  ouvrage  imprimé  de  cet  écrivain  est  à  l'In- 
dex. Seulement,  à  la  décharge  de  l'auteur,  on  peut  tenir 
compte  de  la  remarque  faite  par  l'Index  publié  par 
l'Inquisition  d'Espagne,  que  son  livre  a  été  justement 
condamné  parce  que  lui,  ou  son  éditeur,  au  c.  xv, 
§  13-15,  inséra  des  extraits  du  Commentaire  sur  le 
c.  vm  de  saint  Matthieu  d'un  certain  Laurent  Aponte. 
En  effet,  le  décret  de  la  S.  C.  de  l'Index  du  27  mai  1687 
qui  prohiba  l'ouvrage  de  dom  Rosse]  défendit  en  même 
temps  le  livre  de  L.  Aponte.  D'ailleurs,  cette  prohibi- 
tion n'empêcha  pas  la  réimpression  de  l'ouvrage  en 
Allemagne,  et  peut-être  ailleurs.  Cf.  Indice  ullimo  de 
los  libros  prohibidos  y  mandados  expurgar  para  lodos  los 
reynos  y  senorios  del  caiolico  rey  de  lus  Espaiias,  Madrid, 
1790,  in-4°,  p.  235  b;  voici  le  titre  de  l'ouvrage  de  dom 
J.  Rossel  :  Tractatus  sive  praxis  deponendi  conscientiam 
in  dubiis  et  scrupulis  circa  casus  morales  concurren- 
tibus,  omnibus  non  lanlurn  confessariis  et  pœnitentibus, 
verum  elium  quibuslibel  personis  scrupulosis  opprime 
perulilis,  Lyon.  1660,  in-8°,  1769;  Bruxelles,  1661, 
in-16;  Cracovie,  1662,  in-12;  Cologne,  1663,  1697, 
1709,  1742,  in-12. 

Nicolaus  Antonio,  liibl.  hispana  noua,  t.  i,  p.  si  7  ; 
Morozzo,  Theat.  chronol.  s.  ord.  car  t.,  p.  1}8;  Hurter,  No- 
menclalor,  .'!■  éd.,  t.  m,  col.  1200;  Valent!,  San  Bruno  u  la 
ordeo  de  los  cartujos,  Valence,   1899,  p.   109. 

S.    AUTORE. 

ROSSE LLI  Annibal,  frère  mineur  italien  du 
xvie  siècle.  Originaire  de  Calabre,  il  appart  int  à  la  pro- 
vince d'Ombrie  des  observants.  Après  avoir  étudié 
à  Paris  et  à  Louvain,  il  enseigna  la  théologie,  d'abord 
à  Todi,  puis  à  Cracovie.  Il  est  l'auteur  d'un  Tractatus 
de  septem  saeramenlis,  Poznan,  1590,  et  de  In  Pynam- 
tlum  et  Asclepium  Hermelis  Mercurii  Trismegisti  com- 
menlaria,  Cracovie,  1585,  1586  et  Cologne,  1630, en  six 
vol.:  ouvrage  d'une  immense  érudition,  dans  lequel 
toute  la  théologie  passe,  ainsi  qu'un  grand  nombre  de 
quest  ions  philosophiques. 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  Rome,  1906,  p.  109; 
.i.-li.  Sbaralea,  Supplementum,  t.  i,  Home,  1908,  p.  352; 
II.  Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  ni,  col.  158. 

A.  Teetaert. 

ROSSET  Michel,  prélat  français  du  xix°  siècle. 
Né  a  Betton-Bettonel  (Savoie),  le  24  août  1830,  il 
lit  ses  éludes  secondaires  et  ecclésiastiques  dans  les 
séminaires  de  son  pays;  entré  comme  professeur  de 
philosophie  au  grand  séminaire  de  Chambéry  en  1858, 
il  échangera  cette  chaire,  en  avril  1807,  pour  la  chaire 
de-  dogmatique,  puis  pour  celle  de  morale.  Évêque  de 


Saint-Jean  de  Maurienne  en  187(5,  il  continua  à  mener 
de  front  l'administration  de  son  diocèse  et  l'étude  des 
sciences  ecclésiastiques.  Outre  ses  nombreux  mande- 
ments, il  reste  de  lui  :  Prima  principia  scienliarum, 
Paris,  1806,  2  vol.  in-12,  fruit  de  son  premier  enseigne- 
ment; De  sacramento  eucharistise,  Chambéry,  1876, 
in-8°;  et  surtout  un  volumineux  traité  De  matrimonio, 
Chambéry,  1895-1890,  6  vol.  in-8°,  auquel  on  pourrait 
peut-être  reprocher  de  n'avoir  pas  fait  une  place  assez 

considérable  à  l'histoire  du  droit  canonique. 
« 

L'épiscopat  français  depuis  le  Concordai  jusqu'à  la  Sépa- 
ration, Paris,  1907, p.  577-578;  Polgbiblion,  1890, 1. 1,  p.  1  12; 
t.  n,  p.  331. 

É.    A  MANN. 

1.  ROSSI  Alexandre,  frère  mineur  conventuel 
italien  du  xvne  siècle.  Né  à  Lugo,  près  de  Ravennc,  le 
14  novembre  1607,  il  entra  chez  les  conventuels  de  la 
province  de  Bologne,  en  1C24,  enseigna  et  régit  plu- 
sieurs Sludia  de  l'ordre,  principalement  ceux  d'Assise 
cl  de  Bologne.  Élu  provincial  en  1683,  il  mourut  le 
2  novembre  1686.  Il  fut,  pendant  toute  sa  vie,  un  dis- 
ciple lidèle  de  Duns  Scot.  Il  est  l'auteur  des  ouvrages  : 
Cursus  lolius  philosophiee,  3  vol.,  très  rare;  Conlrover- 
siœ  theologicœ  inler  scolislas,  in  quibus  poliorcs  difflcul- 
tales  examinanlur  alque  germana  mens  Scoti  aperitur, 
in-4°,  2  vol.,  Bologne,  1652-1653;  Conlrooersise  me- 
taphysicales  inler  scolislas,  in-4°,  Bologne,  1654;  Reso- 
iuliones  morales,  in  quibus  potiores  casus  conscienlim 
frequentius  in  qualibet  materia  occurrentes  juxla  menlem 
Scoti  et  Thonue  examinanlur  el  solvuntur,  in-4°,  Bo- 
logne, 1004;  Commentaria  in  oclo  libros  Physicorum, 
in-1",  Bologne,  1056;  Commentaria  in  libros  de  cœlo  cl  d* 
generatione  et  corruplione,  in-1",  Bologne,  1057;  Com- 
menlaria  in  libros  Arislolelis  de  anima,  in-1".  Bologne, 

1059. 

J.-II.  Sbaralea,  Supplementum  ad  scriptores  O.  M.,  2e  éd., 
t.  m,  Rome,  1936,  p.  172;  II.  Hurter,  Nomenclator,  3e  éd., 
t.  m,  col.  911,  n.  1. 

A.  Teetaert. 

2.  ROSS  I  Antoine,  frère  mineur  conventuel  italien 
du  xviie  siècle.  Originaire  de  Tofaria  (prov.  d'Avellino) 
près  de  Conza  (autrefois  siège  archiépiscopal),  il  fut 
maître  en  théologie  et  versé  dans  le  droit  civil  et 
canonique.  Il  est  l'auteur  d'un  Enchiridion  seu  Ma- 
nuulc  locupletissimum  fere  omnium  lum  definilionum 
lum  cl  descriptionum  eorum  quse  in  quibuscumque 
conscienliœ  casuum  maleriis  alquc  solulionibus  occur- 
rere.  soient,  a  cunctis  jam  professoribus  desideratum, 
demum  non  vulgari  diligentiu  nunc  collectum  et  online 
alphabelico  digeslum,  Venise,  1023. 

.1.-1 1.  Sbaralea,  Supplementum  ad  scriptores  O.  M.,  I.  I, 
Rome,  1908,  p.  95. 

A.    Te i.i  \  i.i;  i  . 

3.  ROSSI  (Bernard-Marie  de)  (ue  RUBEIS) 
(1087-1775),  dominicain  italien  du  couvent  du  Xatlere 
à  Venise.  Bibliothécaire,  il  stil  enrichir  la  bibliothèque 
conventuelle  d'une  manière  considérable  et  acquit  lui- 
même  une  grande  érudition,  notamment  pour  l'his- 
toire de  saint  Thomas  et  de  ses  écrits.  Le  P.  de  Rubcis 
a  publié  De  fabula  monachulus  benediclini  D.  Thonue 
Aquinatis,  Venise,  172  1.  in-8°;  Synodus  Mantuee  an. 
1327,  dans  t.  ix  de  la  Coll.  des  conciles  de  1729:  Monu 
nieniii  Ecclesise  Aquilejensis  commenlario  illustrala, 
17  lo,  in-fol.  ;  De  nummis  patriarcharum  Aquilejensium, 
Venise,  1747-17  19,  in  8°;  De  geslis  et  scriptis  ac  doctrina 
S.  Thomœ  Aquinatis,  Venise,  1750,  in-fol.,  trente  dis 
sertalions  souvent  réimprimées  et  qui  ont  été  d'une 
grande  utilité;  De  rébus  ciuigrcyulionis  sub  titulo  11.  Ju- 
cobi  Salomoni,  Venise,  1751,  in  I":  Dissertationes  II 
de  Turanio  seu  Tyrannio  Rufmo;  De  vetustis  lilurgiis, 
ibid.,  1754,  in-4°;De  Theophylacti  Bulgariee  archiepis- 
copi  gestis  et  scriplis,  dans  le  t.  i  des  œuvres  de  Théo 
phylacte,  ibid.,  1754,  in-fol.  ;  De  peccato  originali,  ibid., 
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1757,  in-4°;  De  charitate,  ibid.,  1758,  in-4°;  Disserla- 
tiones  variée  eruditionis,  ibid.,  1762,  in-4°.  De  Rubeis  a 
aussi  édité  Thomee  Aqiiinalis  opéra  theologica,  Venise, 
1745-1760,  28  vol.  in-4°,  avec  des  tables  remarquables; 
Georgii  Cyprii  palriarchœ  vila,  ibid.,  1753,  in-4°;  Vita 
Benvenulœ  Bojanœ,  ibid.,  1757,  in-4°.  De  Rubeis  laissa 
un  très  grand  nombre  de  manuscrits  concernant  sur- 
tout l'histoire  du  Frioul. 

Hoefer,  i\"o«i>.  biogr.  gén.,  t.  xlii,  1862. 

M. -M.  Gorce. 

4.  ROSSI  Cyrille,  frère  mineur  capucin  de  la 
province  de  Brescia  et  de  la  custodie  de  Bergame.  Ori- 
ginaire de  Bergame,  il  entra  à  l'âge  de  seize  ans  dans 
l'ordre  des  capucins,  fut  professeur  de  théologie,  de 
droit  canonique  et  de  littérature,  et  secrétaire  du 
P.  J.-B.  de  Sabbio,  déiiniteur  et  procureur  général  de 
l'ordre  depuis  1678  jusqu'en  1685.  Il  mourut  à  Ber- 
game le  10  janvier  1692.  Il  a  laissé  les  ouvrages  :  De 
morientium  eleemosinis,  iis  nempe  quœ  fr.  minoribus 
S.  Francisai  régulant  pro/ilenlibus  interdum  in  ultimis 
volunlaiibus,  legato  fideique  commisso  prœstandœ,  relin- 
quuniur,  édité  avec  Consilium  unicum  juridico-morale, 
tribus  articulis  absoluluin  juxla  prœserlim  Nicolai  III, 
démentis  V  et  S.  Bonaventurœ  doclrinam,  Lyon,  1680, 
in-fol. ;  Cenluria  epigrammalum,  duplexquc  carmin 
elegiacum  genethliacum  super  Christi  palientis  amorem, 
Brescia,  1681  et  Charlestown,  1683;  De  obligalione 
procurandse  perfeclionis,  lum  specialiter  religiosis,  pro 
cujuscLimque  professionis  modulo,  lum  communiter 
Chrisli  fidelibus  ex  vi  divini  mandati,  demeuré  inédit. 

Bernard  de  Bologne,  Bibliotheca  scriplorum  ().  M.  Cap., 
Venise,  1747,  p.  69;  Valdemiro  da  Bergamo,  ().  M.  Cap., 

I  convenli  ed  i  cappuccini  bergamaschi,  Milan,  1883,  p.  77-78. 

A.    TEETAERT. 

5.  ROSSI  François,  frère  mineur  italien,  appelé 
aussi  de  Prignano,  de  Appriniano,  de  JEsculo,  de  Mar- 
chia.  Voir  Prignano  (François  de),  t.  xii,  col.  2104- 
2109.  Il  faut  y  ajouter  que  le  ins.  Vat.  Oitob.  lat.  1816, 
fol.  30  r°-49  r°,  contient  une  Abbrevialio  super  libros 
Physicorum,  qui  primitivement  fut  attribué  a  François 
Bossi  ou  de  la  Marche.  Cette  abréviation  débute  :  Ad 
evidentiam  eorum  quic  in  libro  primo  physicorum  dicun- 
iur,  et  finit  :  seil  ipse  Deus  benediclus,  cui  sii  honer  et 
gloria  in  sœcula  sœculorum.  Amen.  Explicit  summa  et 
compilalio  super  libros  physicorum  breviter  cl  summarie 
compilata  a  venerabili  doclore  Francisco  Rubeo  de  online 
minorum.  Comme  celte  attribution  :  venerabili  doclore 
Francisco  Rubeo  a  été  effacée,  il  reste  un  doute  au  sujet 
de  l'authenticité  de  cette  Abbrevialio. 

Voir  L.  Amorôs,  O.  F.  M.,  Séries  condemnationum  et 
processuiim  contrit  doctrinam  et  sequaces  Pétri  Joannis  Olivi, 
dans  Arcb.  frcuic.  Iiist.,  t.  xxiv,  1931,  p.  498. 

A.    TEE  i  \l.KT. 

6.  ROSSI  Jean- Baptiste  (RuBEUs),  carme  du 
xvie  siècle.  Né  à  Ravenne  le  4  octobre  1507,  d'une 
famille  noble,  il  entra  dans  l'ordre  des  carmes,  où  il  se 
fit  une  grande  réputation  comme  prédicateur;  pro- 
fesseur à  la  Sapience,  il  fut  élu  général  de  l'ordre  à  la 
mort  de  Nicolas  Audet  (1564).  Durant  la  visite  des 
couvents  de  l'ordre  qu'il  avait  entreprise,  il  rencontra 
sainte  Thérèse,  dont  il  encouragea  la  réforme,  du  moins 
en  ce  qui  concernait  les  femmes.  Il  remplit  d'autres 
missions  encore  et  jouit  à  Rome  d'une  grande  influence. 

II  mourut  à  Rome  en  1578.  Le  théologien  doit  retenir 
de  lui  l'édition  qu'il  donna  avec  des  notes  de  l'œuvre 
essentielle  de  son  illustre  confrère  du  siècle  précédent, 
Thomas  Netter  (dit  Waldensis)  :  Thomse  Waldensis 
doctrinale  antiquitatum  fldei  Ecclesiœ  calkolicœ  eum 
notis,  Venise,  1571,  3  vol.  in-fol. 

Feller-I'érennès.  Biographie  univ.,t.  xi,  p.  116  (au  mot 
Itussi)  et  p.  160  (au  mot  Rubeus);  Hurter.  Nomenclalor, 
3«édit.,  t.  m,  col.  818. 

É.  Amann. 


7.  ROSSI  Léonard,  frère  mineur  italien  et  cardi- 
nal, xive  siècle,  est  le  même  que  Léonard  de  Giffon. 
Voir  t.  ix,  col.  396. 

ROSSIGNOL  Jean-Joseph,  jésuite.  —  Il  na- 
quit à  Vallouise  ou  à  La  Pisse  (Hautes-Alpes),  en  1726, 
entra  dans  la  Compagnie  en  1742  et  enseigna  les  huma- 
nités et  la  philosophie  à  Marseille.  Après  la  dissolution 
de  la  Compagnie  en  France  (1762),  il  passa  onze  ans  en 
Pologne,  où  il  dirigea  l'observatoire  royal  de  Vilna. 
Après  la  suppression  de  l'ordre  en  1773,  il  enseigna  la 
physique  et  les  mathématiques  au  Collège  des  nobles  à 
Milan.  Revenu  en  France,  il  résida  plusieurs  années  à 
Embrun.  Ses  attaques  contre  la  Constitution  civile  du 
clergé  l'obligèrent  à  regagner  l'Italie;  il  séjourna  pen- 
dant dix-huit  ans  à  Turin  où,  grâce  à  la  générosité  du 
comte  de  Melzi,  son  ancien  élève,  il  put  publier  ou  réé- 
diter un  grand  nombre  de  ses  écrits.  Il  mourut  à  Turin 
en  1817  (non  en  1807,  comme  l'affirment  plusieurs 
répertoires  biographiques). 

Écrivain  d'une  facilité  et  d'une  universalité  extraor- 
dinaires, le  P.  Rossignol  qui,  jeune  encore,  avait  bril- 
lamment soutenu  à  Varsovie  des  thèses  de  omni  re 
scibili,  publia  une  bonne  centaine  de  traités  ou  opus- 
cules sur  les  matières  les  plus  disparates  :  grammaire, 
sciences  naturelles,  mathématique,  philosophie,  théo- 
logie, histoire,  etc.  Son  éditeur  de  Turin  annonçait  en 
1806  une  collection  complète  de  ses  œuvres  qui  com- 
prendrait dix-huit  recueils.  Il  ajoutait,  non  sans  hu- 
mour :  «  L'auteur  est  occupé  â  donner  la  suite;  on  ne 
saura  le  terme  de  ses  travaux  littéraires  que  le  lende- 
main de  ses  funérailles.  »  Un  ami  de  Rossignol,  l'abbé 
Michel,  publia  en  1803  et  1804,  sous  le  titre  de 
Feuille  hebdomadaire  de  Turin,  un  journal  exclusive- 
ment consacré  à  l'analyse  de  ses  ouvrages;  le  recueil 
se  termine  au  1er  novembre  18(14  par  la  liste  de 
99  traités  publiés  jusqu'alors.  L'auteur  composa  lui- 
même  une  Histoire  des  œuvres  de  M .  Rossignol,  Turin, 
1804. 

De  ces  publications,  dont  on  trouvera  la  liste  dans 
Sommervogel,  nous  ne  mentionnons  que  celles  qui  ont 
quelque  intérêt  pour  ce  Dictionnaire  :  1°  Philosophie 
et  physique  :  Vue  sur  les  sensations,  Milan,  1773,  réé- 
dité sous  le  titre  de  Théorie  des  sensations,  Embrun, 
1780;  Paris,  1802;  Plan  d'un  cours  de  philosophie, 
Turin,  1803;  Vues  nouvelles  sur  le  mouvement,  Turin, 
1795  :  «  L'objet  de  l'auteur  est  de  prouver  qu'un  corps 
existe  réellement  dans  chacun  des  points  qu'il  par- 
court »  (Journal  des  savants,  janv.  1778);  Preuve  du 
mouvement  de  la  terre,  Turin,  1803.  —  2°  Théologie, 
apologétique  :  Vues  philosophiques  sur  l'eucharistie, 
Embrun,  1776;  cet  essai  d'une  explication  physique 
ayant  été  attaqué  dans  le  Journal  ecclésiastique 
(janv.  1777,  p.  80-89),  comme  contraire  à  la  foi,  l'au- 
teur publia  en  réponse  un  Écrit  adressé  ù  railleur  du 
Journal...,  Embrun,  1777;  Traité  sur  l'usure;  l'édi- 
tion fut  brûlée  par  les  sans-culottes  dauphinois;  l'ou- 
vrage fut  réédité  â  Turin  en  1803;  cf.  Feller,  Journal 
historique  et  littéraire  (nov.  1788,  p.  416-420);  Les 
miracles,  Turin,  1804;  Des  peines  du  purgatoire,  Tu- 
rin, 1808;  La  divinité  de  l'Évangile  prouvée  par  les 
prophéties,  Turin,  1810.  —  3°  Histoire,  hagiographie  : 
Mémoire  sur  les  nouveaux  monastères  de  la  Trappe, 
Milan,  1794;  Réflexions  sur  l'histoire  ecclésiastique  de 
M.  l'abbé  Fleury,  Paris,  1803;  Vie  de  saint  Vincent  Fer- 
rier,  Paris,  1803;  Vie  du  bienheureux  François  de  Giro- 
lamo, Turin,  1803  (d'après  la  Vie  italienne  du  P.  Lon- 
garo  degli  Oddi). 

Michaud,  Biogr.  univ.,  nouv.  éd.,  t.  xxxvi,  p.  533  sq.; 
Feller- Wiiss  et  Basson,  Biographie  univ.,  t.  vu,  p.  32!)  ; 
Sommervogel,  Bibl.  de  ta  Comp.  de  Jésus,  t.  vil,  col.  179- 
186;  Hurter,  Nomenclalor,  3e  éd.,  t.  v,  col.  580  sq. 

J.-P.   Grausem. 


ROSSIGNOLI    (lîERNARDIN)    —    ROSSIGNOLI    (GRÉGOIRE) 


1.  ROSSIGNOLI  Bernardin  (écrit  aussi  Rosi- 
gnoli,  Rosignolo,  Rossignuoli),  jésuite  italien,  au- 
teur spirituel. —  Il  naquit  à  Ormea  (Piémont),  en  1547, 
et  entra  au  noviciat  de  Rome  en  1563.  Il  enseigna  pen- 
dant onze  ans  la  philosophie  et  la  théologie  au  sémi- 
naire de  Milan  et  fut  pendant  six  ans  recteur  du  collège 
de  Tuiin,  puis  du  Collège  romain,  où  il  eut  parmi  ses 
inférieurs  Robert  Bellarmin  et  Louis  de  Gonzague.  A 
partir  de  1592,  il  gouverna  successivement  les  pro- 
vinces de  Milan,  de  Rome  (1597),  de  Venise  (1601),  de 
Milan  (1606);  redevenu  recteur  du  collège  de  Turin,  il  y 
mourut  en  odeur  de  sainteté  le  5  juin  1613. 

Le  plus  important  de  ses  ouvrages  a  pour  titre  :  De 
disciplina  christianœ  perfectionis  pro  triplici  horninurn 
stalu,  incipienlium,  proficienlium  et  perfeelorum,  ex 
sanclis  Scripluris  el  Palribus,  libri  quinque,  Ingolstadt, 
1600,  in-8°;  rééditions  :  Venise,  1601;  Anvers,  1603; 
Venise,  1604;  Lyon.  1604.  Une  traduction  française,  due 
à  M. -P.  Charpentier,  parut  à  Paris  en  1606  :  Discipline 
de  la  perfection  chrétienne;  l'ouvrage  fut  également  tra- 
duit en  polonais.  Le  De  disciplina  est  le  premier  traité 
complet  de  spiritualité  composé  par  un  jésuite  italien. 
Voici  un  aperçu  des  questions  traitées  :  L.  I,  Status  inci- 
pienlium :  la  conversion  du  pécheur  et  la  pénitence;  les 
tentations  des  débutants.  L.  ll-lV,Slalus  proficienlium: 
les  conditions  du  progrès  spirituel  et  les  différentes 
formes  de  l'abnégation,  les  tentations  propres  à  cet 
état;  les  vertus  théologales,  la  prudence,  le  discerne- 
ment des  esprits;  l'oraison  et  les  vertus  morales.  L.  V, 
Status  perfeelorum  :  la  nature,  les  obstacles  et  les  moyens 
de  la  perfection;  en  particulier  :  la  contemplation,  la 
vie  contemplative  et  active,  les  degrés  de  l'amour  de 
Dieu,  les  tentations  propres  à  cet  état.  Ce  qui  caracté- 
rise l'ouvrage,  c'est  le  souci  constant  de  fonder  la  doc- 
trine spirit  uelle  sur  l'Écriture  et  la  Tradition.  Le  texte 
est  bourré  de  citations  de  la  Bible,  des  Pères,  des  grands 
théologiens,  parmi  lesquels  la  première  place  revient 
à  saint  Thomas,  des  auteurs  spirituels  récents  ou 
contemporains,  en  particulier  des  écrits  du  P.  général 
Aquaviva,  auquel  le  livre  est  dédié  ;  on  y  trouve  même 
le  résumé  du  traité  alors  encore  inédit  de  Guillaume  de 
Vrimaria,  De  inslinclibus,  sur  les  mouvements  des 
divers  esprits  (1.  III,  c.  xvn  et  xvm).  La  solidité  de  la 
doctrine  et  la  richesse  extraordinaire  de  la  documen- 
tation classent  le  De  disciplina  parmi  les  plus  impor- 
tants traités  de  spiritualité  parus  en  Italie  vers  cette 
époque.  Le  P.  Rossignoli  compléta  cet  ouvrage  par  un 
traité  d'allure  plus  pratique  :  De  aclionibus  virlulum, 
ex  sanctis  Scripluris  cl  Palribus  libri  duo,  Venise,  1603, 
in-8°;  rééditions  :  Ingolstadt,  1603;  Mayence,  1604; 
Lyon,  1604.  Le  1.  I  expose  la  nature  de  l'action  ver- 
tueuse et  l'exercice  des  vertus  théologales;  le  1.  II 
traite  de  la  pratique  des  vertus  morales. 

Alcgambe  et  Southwell  lui  attribuent  en  outre  deux 
ouvrages  publiés  sous  le  nom  de  Guillaume  Baldesani, 
qu'ils  considèrent  comme  un  pseudonyme  :  Stimulus 
virlulum,  Rome,  1592,  et  Sacra  historia  Thebiea,  Tu- 
rin, 1589.  C'est  à  tort  :  Possevin,  qui  a  correspondu 
avec  leur  auteur,  les  attribue  formellement  au  cha- 
noine de  Turin,  Guillaume  Haldesani. 

Possevinus,  Apparatus  sucer,  t.  i,  Cologne,  1008,  p.  213 
et  6'.)'.)  (sur  G.  Baldesani);  Alcgambe,  Bibl.  script.  Soc. 
jesu,  Anvers, 1643,  p.  63;  Sotvellus,  Bibl.  script.  Soc.  Jesu, 
Rome,  1070,  p.  110;  ICI.  de  Guilhermy,  S.  .1.,  Ménologede 
la  Comp.  île  Jésus,  Italie,  t.  i,  p.  645-646;  Sommervogel, 

Ilihl.  de  lu  Comp.  de  Jésus,  t.  VII,  col.  101-10;;  ;  .M.  Rivière, 
Corrections  cl  additions  à  lu  Bibl.  de  lu  Comp.  de  Jésus, 
col.  700;  surtout  E.  Hait/  von  l'i'cnlz,  S.  .1..  De  !'■  H.  lios- 
signoli,  dans  Arclt.  Uisl.  Soc.  Jcsu,  t.  n,  1933,  p.  :{.">- US. 

J.-P.  Grausem. 

2.  ROSSIGNOLI  Charles-Grégoire  (é<  lit  aussi 
Rosignoi.i),  jésuite  italien,  auteur  spirituel.  —  Né  à 
Rorgo-Manero,  au  diocèse  de  Novare,  en  1631,  admis 


dans  la  Compagnie  en  1651,  il  enseigna  pendant  de 
nombreuses  années  la  philosophie,  l'Écriture  sainte,  la 
théologie  dogmatique  et  morale,  fut  recteur  de  divers 
collèges  et  supérieur  de  la  maison  professe  de  Milan,  où 
il  mourut  le  5  janvier  1707. 

Il  publia  une  vingtaine  d'ouvrages  ascétiques  dont 
la  plupart  ont  été  souvent  réédités  et  traduits  en  di- 
verses langues  (pour  le  détail  des  titres  et  des  traduc- 
tions, voir  Sommervogel).  Une  édition  complète  parut 
à  Venise,  en  1717  :  Opère  spirituali  e  morali  del  P.  Ca- 
rolo  Gregorio  Rosignoli,  3  vol.  in-4°.  Nous  nous 
contentons  de  mentionner  les  principaux  :  1 .  L'eleltione 
dello  slalo,  Bologne,  1670;  traduction  française  :  Du 
choix  d'un  étal  de  vie,  Avignon,  1826;  Bruxelles,  1844. 
L'ouvrage  traite  des  conditions  d'une  bonne  élection  et 
insiste  surtout  sur  les  avantages  de  la  vie.  religieuse.  Il 
suscita  un  grand  nombre  de  vocations  religieuses;  on  le 
trouverait  cependant  aujourd'hui  quelque  peu  sévère 
pour  la  vie  séculière  et  au  sujet  de  l'obligation  de  suivre 
l'invitation  divine.  2.  La  pielà  ossequiosa  aile  feste 
principale  dell'  anno,  Côme,  1632,  sur  la  manière  de 
sanctifier  les  fêtes  :  conseils  pratiques,  méditations  et 
instructions,  exemples.  3.  Nolizie  memorabili  degli  eser 
cizi  spirituali  di  S.  Ignazio,  Milan,  1685;  l'auteur  ex 
pose  à  l'aide  de  nombreuses  citations  et  de  nombreux 
exemples  les  mérites  des  Exercices,  les  effets  salutaires 
et  les  règles  de  leur  pratique.  4.  Verilà  eterne,  Milan, 
1688;  ces  méditations  sur  les  fins  dernières  et  la  vie  de 
Jésus  ont  été  très  répandues  et  souvent  traduites;  il 
n'en  existe  cependant  pas  de  traduction  française. 
5.  Maraviglie  di  Dio  ne'  suoi  Santi  :  Centuria  /a,  Milan, 
1691;  Centuria  II\  ibid.,  1696;  Centuria  III*,  ibid., 
1698;  Nella  nuova  cristianità  dell'  Indie  e  d'allre  paesi 
idolalri,  Bologne,  1698;  Centuria  IV*,  Milan,  1740. 
Traduction  française  :  Les  merveilles  divines  dans  les 
saints  des  premiers  âges  de  l'Église,  Tournai,  1866;  ... 
dans  les  saints  du  Moyen  Age,  1867;  ...  dans  les  saints 
des  temps  modernes,  1867.  6.  La  pitlura  in  giudizio, 
Milan,  1697,  sur  les  bienfaits  des  peintures  honnêtes  et 
les  dangers  des  peintures  obscènes.  7.  L'eleltione  dell' 
amico,  Bologne,  1699,  sur  les  bonnes  et  mauvaises 
compagnies.  8.  Maraviglie  di  Dio  nel  divinissimo  sacra- 
mento  e  nel  santissimo  sacrificio,  Milan,  1701  ;  ce  choix 
de  traits  a  été  plusieurs  fois  traduit  en  français  :  Les 
merveilles  divines  de  la  sainle  eucharistie,  Tournai, 
1863,  etc.  9.  Maraviglie  di  Dio  nell'  anime  del  purga- 
lorio,  Milan,  1703;  à  l'aide  de  nombreux  exemples, 
parmi  lesquels  ne  manquent  ni  les  révélations  ni  les 
apparitions,  l'auteur  traite  du  devoir  et  des  moyens  de 
soulager  les  âmes  des  défunts  et  de  la  crainte  salutaire 
des  peines  du  purgatoire;  l'ouvrage  connut  un  très 
grand  succès  et  contribua  beaucoup  à  répandre  la  dé- 
votion aux  âmes  du  purgatoire.  Il  a  été  traduit  et  édité 
plusieurs  fois  en  français  :  Tournai,  1860,  etc. 

Le  P.  Rossignoli  possède  à  un  degré  remarquable  les 
qualités  de  l'écrivain  spirituel  populaire  :  conviction 
ardente,  sens  psychologique  et  connaissance  des  âmes, 
simplicité  et  clarté  jointes  à  une  doctrine  solide,  exposé 
concret  et  direct,  illustré  de  nombreux  exemples.  C'est 
ce  qui  explique  la  large  diffusion  et  la  popularité  de  la 
plupart  de  ses  écrits. 

Rosignoli,  Opère...,  notice  en  tète  du  t.  i;  Sommervo- 
gel, Bibl.  de  lu  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  140-101;  Kl.  de 
Guilhermy,  Ménologe  de  la  Comp.  de  Jésus,  Italie,  t.  i, 
p. 30-32. 

J.-P.   Grauskm. 

3.  ROSSIGNOLI  Grégoire,  barnabitc  du 
xvn0  siècle,  frère  cadet  du  précédent. —  Né  a  Borgo- 
Manero  dans  le  diocèse  de  Novare  en  1610,  il  entra  à 
dix-huit  ans  dans  l'institut  des  barnabites,  où  il  reçut 
sa  première  formation  théologique,  puis  s'orienta  dans 
la  direction  des  études  de  droit  civil  et  canonique.  Pro- 
fesseur à  Alexandrie,  il  fut  ensuite  appelé  à  Milan,  où 
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il  eut  une  très  grosse  influence,  tant  par  son  enseigne- 
ment que  par  ses  consultations.  Il  fut  successivement 
provincial  de  sa  congrégation,  puis  visiteur  général;  il 
mourut  en  juillet  1715.  Les  nombreux  ouvrages  qu'il  a 
laissés  se  rapportent  principalement  au  droit  civil  et 
ecclésiastique.  On  retiendra  les  suivants,  qui  touchent 
à  des  questions  de  morale  :  Praxis  Iheoloyico-legalis  de 
conlractibus  ut  sic  :  emplione  el  vendilione,  nnituo  et 
usura,  emphyteusi  et  censibus,  Milan,  1678,  in-fol., 
rééd.  en  1719;  De  cambiis  et  permutatione,  ibid.,  1680 
et  1697,  in-fol.;  De  socielalibus,  simonia,  conunodalo 
et  deposilo,  ibid.,  1682,  1704,  in-fol;  De  locaio  et 
conduclo,  pignore  et  lujpolheca,  fidejussione  el  assccura- 
tione  et  de  transaclionibus,  ibid.,  1683,  1707,  in-fol.  ;  De 
reslilutione,  ibid.,  1688,  in-fol.  Touchent  plus  spéciale- 
ment à  la  théologie  :  De  sacramcnlis  in  commuai  et  par- 
ticulari,  ibid.,  1705-1707,  4  vol.  in-fol.,  sans  compter 
3  in-fol.  consacrés  l'un  aux  fiançailles  et  les  deux  autres 
au  mariage  :  De  sponsalibus,  1684  et  1711,  De  malrimo- 
nio,  1685  et  1688.  On  a  publié  aussi  après  sa  mort  deux 
in-fol.  sur  les  Censures  ecclésiastiques,  1722. 

Argelati,  Bibl.  script.  Mcdiolanensium,  t.  n,  .Milan,  1715, 
col.  2151-2152. 

É.    AiMANN. 

ROSSY  (Thomas  de) ,  frère  mineur  écossais  du 
xive  siècle.  —  Après  avoir  étudié  à  Paris,  il  retourna 
comme  bachelier  dans  son  pays,  où  il  fut  professeur  de 
théologie  et  vicaire  général  de  l'Ecosse.  Sur  la  demande 
des  rois  de  France  et  d'Ecosse,  Grégoire  XI  envoya  une 
lettre  au  chancelier  de  Paris  pour  lui  demander  de 
permettre  à  Thomas  de  Rossy  de  lire,  à  partir  de  1372, 
les  Sentences  à  Paris  et  de  le  promouvoir  ensuite  maître 
en  théologie.  Thomas  vint  donc  à  Paris  et  y  commenta 
pendant  quatre  ans  les  Sentences  et,  en  1376,  l'évêque 
de  Glasgow,  député  par  Grégoire  XI,  lui  conféra  la 
maîtrise  en  théologie.  11  est  l'auteur  de  Quœstiones  de 
conceplione  bealœ  Mariœ  Virginis,  qui  débutent  : 
Virgo  gloriosissima,  quse  a  Deo  fuit  prœdilecla.  J.-H. 
Sbaralea,  qui  semble  en  avoir  vu  un  exemplaire  manus- 
crit à  Venise,  dit  que  ces  Quœstiones  se  terminent  : 
Expliciunt  Quœstiones  magislri  Thomœ  de  Iiossi  Scoli 
ord.  min.  sacrœque  theologiœ  docloris  de  conceplione 
Virginis  immaculalœ,  quas  legit  in  universilale  Pari- 
siensi  baccalarius  ibidem  exislens  in  lectura  Senlentia- 
rum.  D'après  ce  témoignage,  Thomas  aurait  donc 
composé  ces  Quœstiones  pendant  qu'il  commentait  à 
Paris  les  Sentences,  donc  entre  1372  et  1376. 

L.  Wadding,  Annales  minoriim,  3e  éd.,  t.  vm,  an.  1371, 
n.  xiv,  p.  282  et  Snpplemenlnm  P.  Antonii  Melissnni,  n.  i, 
p.  292;  an.  1371,  Supplemenluni  P.  Antonii  Melissani,  n.  i, 
p.  355;  an.  1376,  n.  vm,  p.  389;  J.-H.  Sbaralea-C.  Eubel, 
Bullarinm  franciscanum,  t.  vi,  Rome,  1902,  p.  101,  n.  1 149; 
J.-H.  Sbaralea,  Snpplemerdum  ad  scriptores  ().  M.,  t.  m, 
Rome,  1930,  p.  138. 

A.    TEE  I  Al.':  !  . 

ROSWEYDE  Héribert,  jésuite,  hagiographe  et 
historien  ecclésiastique.  —  Il  naquit  à  Utrecht  le 
21  janvier  1569  et  entra  au  noviciat  de  Tournai  le 
21  mai  1588.  Maître  es  arts  à  Douai  en  1591,  ordonné 
prêtre  en  1599,  il  enseigna  la  logique  à  Douai,  fut  préfet 
des  études  du  collège  d'Anvers  et  occupa  pendant  trois 
ans  la  chaire  de  controverse  à  Saint-Omer  et  à  Anvers. 
Dès  ses  études  de  philosophie  il  se  sentit  attiré  vers  les 
recherches  historiques  et  se  mit  à  explorer  les  biblio- 
thèques afin  de  recueillir  des  documents  inédits  sur 
l'histoire  de  l'Église  et  l'hagiographie.  En  1606,  il 
obtint  enfin  d'être  déchargé  de  l'enseignement  pour 
pouvoir  se  consacrer  entièrement  aux  travaux  d'érudi- 
tion. Il  mourut  à  Anvers  le  4  octobre  1 629,  d'une  mala- 
die contractée  au  chevet  d'un  contagieux. 

Le  P.  Rosweyde  a  été  l'initiateur  de  l'œuvre  des 
bollandistes  :  il  en  élabora  le  plan  dans  ses  grandes 
lignes  et  en  prépara  la  réalisation.  Frappé  des  richesses 


hagiographiques  que  contenaient  les  bibliothèques  des 
Pays-Bas,  il  forma  le  projet  de  publier  dans  un  vaste 
recueil  les  vies  encore  inédites  et  de  rééditer  de  façon 
plus  critique  celles  qui  étaient  déjà  imprimées.  Le 
recueil  devait  se  composer  de  dix-huit  volumes  in- 
folio :  trois  volumes  préparatoires  seraient  consacrés  à 
la  vie  de  Kotre-Seigneur  et  de  la  sainte  Vierge  et  à 
l'histoire  des  fêtes  des  saints;  les  douze  suivants  con- 
tiendraient les  vies  des  saints  d'après  l'ordre  du  calen- 
drier; les  trois  derniers  compléteraient  les  Acta  sanc- 
lorum  par  la  reproduction  des  divers  martyrologes,  les 
annotations  historiques  et  critiques  et  les  tables.  Dans 
un  petit  volume  imprimé  à  Anvers  en  1607,  Fasli  sanc- 
lorum  quorum  vilœ  in  Bclgicis  bibliothecis  manuscriptœ, 
il  expose  son  programme,  dresse  le  catalogue  alphabé- 
tique de  treize  cents  personnages,  dont  il  a,  pour  la 
plupart,  réuni  les  vies  manuscrites  et  publie  comme 
spécimen  les  Actes  de  saint  Tarachus  et  de  ses  compa- 
gnons martyrs.  Le  P.  Rosweyde  ne  put  pas  réaliser 
cette  entreprise  gigantesque  :  d'autres  publications  et 
occupations  vinrent  trop  souvent  l'en  distraire;  elle 
était  d'ailleurs  au-dessus  des  forces  d'un  seul  homme. 
Un  an  après  sa  mort,  le  projet,  élargi  et  modifié,  sera 
repris  par  Bollandus  avec  le  succès  que  l'on  sait.  Voir 
l'art.  Bolland,  t.  n,  col.  950  sq. 

Si  le  P.  Rosweyde  ne  publia  aucun  des  volumes  des 
Acta  sanclorum,  deux  publications  importantes  les 
préparaient.  A  la  suite  d'une  édition  du  Martyrologe 
romain  de  Baronius,  il  publia  le  Martyrologe  d'Adon, 
jusque-là  fort  mal  édité,  et  l'abrégé  appelé  Petit 
romain  qui  était  inédit;  il  y  ajouta  d'excellentes  notes 
historiques  et  des  tables  ;  Marlyrologium  Jiomanum... 
accedit  velus  Romanum  marlyrologium...  una  cum  mar- 
lyrologio  Adonis,  Anvers,  1613.  Bien  que  la  critique 
actuelle  n'admette  plus,  pour  le  Petit  romain,  la  haute 
antiquité  que  lui  attribuait  Rosweyde,  cette  publica- 
tion est  une  œuvre  scientifique  remarquable  pour 
l'époque  et  a  longtemps  tenu  lieu  d'édition  définitive. 
Deux  ans  plus  tard  parut  son  œuvre  capitale  :  Vilœ 
Palrum,  de  vila  et  verbis  seniorum  libri  X,  Anvers, 
1615  (réimpression  :  Lyon,  1617;  2e  éd.  augmentée  : 
Anvers,  1628).  Le  volumineux  in-folio  donne  le  texte 
critique,  basé  sur  vingt-trois  manuscrits  et  vingt  édi- 
tions, d'un  des  plus  célèbres  recueils  hagiographiques 
anciens.  Il  contient  les  Vies  des  Pères  du  désert  écrites 
par  saint  Jérôme,  Rulin  (qui  n'en  est  on  réalité  qu'un 
traducteur),  Sulpice  Sévère  et  Cassien,  la  collection  des 
Verba  seniorum  traduite  du  grec  par  le  diacre  Pelage, 
l'Histoire  lausiaque  de  Palladius  dans  la  traduction  de 
l'humaniste  Gentien  Ilcrvet  (les  anciennes  traductions, 
qui  portaient  le  litre  de  Paradis  d'IIéraclidc,  sont  reje- 
tées en  appendice),  YHistoire  religieuse  de  Théodoret 
traduite  par  Gentien  Hervet,  le  Pré  spirituel  de  Jean 
Moschus  traduit  par  Ambroise  Traversari.  L'ouvrage 
débute  par  vingt-six  prolégomènes  généraux;  chacune 
des  pièces  est  précédée  d'une  introduction  et  suivie 
d'annotations  savantes  (en  partie  reproduites  dans 
Migne,  P.  G.,  t.  xxxiv  et  lxxxvii,  P.  I..,  t.  lxi,  lxxiii, 
lxxiv,  cxxiii).  «  C'est  véritablement  la  pierre  fonda- 
mentale des  Ac/<7  sanclorum...  Si  l'on  tient  compte  de 
l'étendue  et  de  la  variété  des  écrits  qui  forment  le 
recueil,  de  l'imperfection  des  instruments  de  travail 
d'alors,  des  difficultés  de  l'exécution,  on  n'exagérera 
guère  en  qualifiant  de  chef-d'œuvre  les  Vilœ  Patrum.  » 
H.  Delehaye,  L'œuvre  des  bollandistes,  p.  16  et  20. 

Dans  le  domaine  de  l'histoire,  il  faut  signaler  encore 
un  ouvrage  volumineux  en  langue  flamande  :  Histoire 
générale  de  l'Église,  d'après  les  Annales  de  Baronius, 
suivie  de  YHisloire  ecclésiastique  des  Pays-Bas,  An- 
vers, 1623.  Rosweyde  publia  aussi  une  édition  de 
VImitalion  de  Jésus-Christ,  Anvers,  1617,  qui  fut  très 
souvent  réimprimée.  Elle  est  suivie  d'une  excellente  dis- 
sertation intitulée  Vindiciœ  Kempenses,  dans  laquelle 
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l'auteur  défend  l'attribution  du  célèbre  opuscule  à 
Thomas  a  Kempis  et  prouve  que  l'abbé  Jean  Gersen, 
à  qui  on  a  voulu  l'attribuer,  n'a  jamais  existé.  Cette 
controverse  l'amena  à  éditer  le  Chronicon  canonicorum 
regularium  ordinis  Sancti  Auguslini  capituli  Winde.se- 
mensis  de  Jean  Buscfa  et  le  Chronicon  Monlis  Sancla- 
Agnelis  de  Thomas  a  Kempis,  Anvers,  1621.  Il  publia 
en  outre  quelques  opuscules  de  saint  Eucher  et  de  saint 
Paulin  de  Noie,  Anvers,  1021  et  1622. 

Plusieurs  des  ouvrages  du  P.  Rosweyde  sont  consa- 
crés à  la  polémique  contre  les  protestants  :  Vindiciœ 
inferiamm  Jusii  Lipsii  contra  Josephum  Scaligerum 
(anonyme),  Anvers,  1608;  De  fide  hœreticis  servanda  ex 
decrelo  concilii  Conslanliensis,  ibid.,  1610;  Lex  talionis 
xii  labularum  cardinali  Baronio  ab  lsaaco  Casaubono 
dicta,  ibid.,  1614,  dirigé  contre  l'ouvrage  de  Casaubon, 
Exercitationes  in  Baronium,  Londres,  1614;  Anli- 
Capellus,  Anvers,  1619,  contre  Jacques  Cappel,  mi- 
nistre réformé  de  Sedan,  qui  avait  pris  la  défense  de 
Casaubon;  Sijllabus  malce  fidei  Cappellianae,  ibid., 
1620,  réponse  à  un  livre  de  Cappel  contre  le  De  fide 
hœrelicis  servanda.  La  polémique  n'est  d'ailleurs  pas 
réservée  exclusivement  à  ces  publications.  Dans  ses 
écrits  historiques,  le  P.  Rosweyde  ne  perd  jamais  de 
vue  la  réfutation  des  erreurs  et  objections  protestantes. 

L'infatigable  écrivain  ne  se  contenta  pas  de  ces  tra- 
vaux d'érudition.  Nous  devons  à  son  zèle  apostolique 
toute  une  série  d'ouvrages  d'édification  en  langue  fla- 
mande :  La  vie  de  la  sainte  Vierge,  suivie  d'un  Traité 
sur  l'état  de  virginité,  La  vie  des  saintes  vierges,  une  bio- 
graphie de  saint  Ignace  et  de  saint  Philippe  de  Néri, 
surtout  une  Vie  des  saints,  en  deux  volumes  in-folio, 
adaptation  des  Fleurs  des  saints  du  P.  Ribadeneyra, 
qui  contribua  beaucoup  à  la  conservation  de  la  vie 
chrétienne  dans  la  population  flamande.  Il  traduisit  en 
flamand  les  Vite  Palrum  (sans  les  notes),  la  première 
partie  de  la  Perfection  chrétienne  de  Rodriguez,  les 
Méditations  sur  la  vie  de  Notre-Seigneur  du  P.  Bour- 
geois. 

On  ne  peut  qu'admirer  la  pensée  de  zèle  qui  inspira 
au  P.  Rosweyde  ces  écrits  d'édification.  Il  faut  regret- 
ter cependant  qu'il  se  soit  laissé  distraire  par  là  de  sa 
tâche  d'hagiographe  et  d'historien,  pour  laquelle  il 
était  doué  de  qualités  vraiment  exceptionnelles.  Ces 
qualités,  le  P.  Bollandus  les  résume  en  ces  mots  :  acer 
judicio  vir,  stylo  robustus,  omnibus  disciplinis  et  doc- 
trinis  politus  ac  perfectus. 

Acla sanclorum,  jan.  t.  i,  p.  ixetxx;  oct.  t.  vu,  p.  1  sq.; 
Gœthals,  Lectures  relatives  à  l'histoire  des  sciences...  en  Bel- 
gique, t.  m,  1838,  p.  139-151;  Dom  Pitra,  Éludes  sur  lu 
collection  drs  Acte*  des  saints,  1850,  p.  8-17;  A.  Poncelet, 
S.  J.,  article  Rosweyde  dans  ISiogr.  nul.  de  Belgique,  t.  xx, 
1908-1910,  col.  170-178;  H.  Delehaye,  S.  .T.,  L'œuvre  des 
Bollandistes,  1020,  p.  8-22;  Sommervogcl,  Bibl.  de  la 
Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.   190-207. 

J.-P.  Grausem. 
ROTHWELL  Guillaume,  dominicain  anglais 
du  XIVe  siècle.  —  11  a  laissé  des  manuscrits  commen- 
tant divers  livres  de  l'Ancien  Testament,  les  épîtres  de 
saint  Paul,  les  quatre  livres  des  Sentences  de  Pierre 
Lombard.  Il  a  composé  également  des  Qusestiones 
scholasticse,  des  sermons,  des  traités  sur  divers  points 
de  philosophie.  Ses  ouvrages  ne  paraissent  pas  avoir 
eu  beaucoup  de  rayonnement. 

Quétil-Échard,  Script,  s.  ord.  prtedic,  t.  i,  1721,  p.  648. 

M. -M.  Gorce. 

ROTIER  Esprit.  ■ —  L'un  des  inquisiteurs  do- 
minicains qui  entre  1540  et  1565  empêchèrent  la 
réforme  protestante  de  s'établir  a  Toulouse.  On  lui  (loi I 
divers  écrits  latins  sur  l'interprétation  des  Écritures, 
l'eucharistie,  l'astrologie,  le  Christ.  Mais  il  a  eu  suri  oui 
une  influence  de  prédicateur  (quarante  trois  carêmes) 
cl   de  controversiste  en  langue  vulgaire  :  Antidote  ou 


contrepoison  et  régime  contre  la  peste  de  l'hérésie  et 
erreurs  portant  infection  à  la  saine  et  entière  foi  catho- 
lique, Toulouse,  151)7,  in-8n  et,  plus  populaire  encore: 
Response  aux  blasphémateurs  de  ta  sainte  messe,  avec  la 
confutation  de  la  vaine  cl  ridicule  cène  des  calvinistes, 
revue  et  augmentée  par  le  même  auteur  R.  P.  F.  S.  Rolier. 
inquisiteur  de  la  foi  et  doien  de  la  faculté  de  théologie  en 
Tolosc.  L'histoire  de  Berengarius,  son  erreur  et  péni- 
tence, Toulouse,  1562,  in-8°;  Paris.  1561;  Avignon, 
1566. 

Quctif-Échard,  Script,  s.  ord.  prmd.,  t.  i,  1721,  p.  188-189. 

M. -.M.  Gorce. 

ROTONDI  Félix,  frère  mineur  conventuel  italien 
du  xviie  siècle.  —  Natif  de  Monteleone,  dans  l'Ombrie, 
il  enseigna  au  Sludium  générale  de  Saint-Bonaventurc  à 
Borne  et  à  celui  de  Pérouse;  il  fut  régent  du  Sludium 
de  Bergame  et  passa,  en  1663,  à  celui  de  Venise.  Il  tint 
aussi  pendant  plusieurs  années  une  chaire  à  l'univer- 
sité de  Padoue,  où  il  enseigna  la  théologie  d'après  Duns 
Scot.  Il  fut  élu  général  de  l'ordre  au  chapitre  tenu  à 
Rome  le  21  mai  1695  et,  à  l'expiration  de  sa  charge 
en  1701,  il  retourna  à  Padoue,  où  il  mourut  le  18  février 
1702.  Il  est  l'auteur  de  plusieurs  ouvrages,  dont  quel- 
ques-uns ont  été  édités  :  Enchiridion  dialecticum,  Pa- 
doue, 1672;  Enchiridion  rhetoricum,  sacrum  et  huma- 
num,  Padoue,  1672;  Le  poésie  del  P.  Catalano,  ex-gene- 
rale  dei  conventuali,  con  commenli,  Rome,  1655; 
d'autres  sont  restés  inédits  :  Scolus  dogmalicus  et  scho- 
lasticas,  ou  commentaire  sur  les  quatre  livres  des  Sen- 
tences  d'après  la  doctrine  de  Duns  Scot;  Prologi  et 
disserlaliones  theologicœ;  Philosophiœ  conlemplalricis  et 
moralis  cursus;  Synopsis  professorum  conventualium, 
qui  in  Patavino  Archilycxo  metaphysicam  diversis  annis 
et  sanctam  theologiam  ab  anno  1396  haclenus  docuere; 
Oraliones  ad  laureœ  insignia  habilœ;  Elogia  virorum 
et  mulierum  Perusiie  ex  sacro  min.  conventualium  ordine 
vel  sanclitate  vel  doctrina  vel  rébus  prseclare  geslis  insi- 
gnium. 

N.  Commeni  Papadopoli,  Hisloria  gymnasii  Pulavini, 
t.  i,  Venise,  1727,  p.  165;  M. -A.  Belforti,  Lycœum  augustum, 
sive  lillertitarum  Perusinorum  memoriale,  Naples,  1731; 
G.  Franchini,  O.  M.  Conv.,  Bibliosofia  e  memorie  storiche  <li 
scrittori  francescani  cite  lianno  scritto  doppo  l'anno  1685, 
Modéne,  1693,  p.  201-202;  .1.-15.  Vermiglioli,  Biografla  degll 
scrittori  Perugini  c  notizie  délie  opère  loro,  t.  n,  Pérouse, 
1829,  p.  267;  D.  Scaramuzzi,  O.  F.  M.,  //  pensiero  di 
Giovanni  Duns  Scoto  nel  Alezzogiorno  d' Ilalia,  Rome,  1927, 
p.  227-228;  D.  Sparaccio,  O.  M.  Conv.,  Frammcnti  bio- 
bibliogrufici  di  scrittori  ed  autori  minori  conventuali  dagli 
ultimi  anni  del  000  ut  1930,  édité  par  .1.  Abatc,  O.  M.  Conv., 
Assise,  1931,  p.  1G6. 

A.  Teetaert. 

ROTSVITHA,  qui  écrit  son  nom  Hrotsvit,  et 
qui  se  dénomme  elle-même  clamor  validus  Gandeshe- 
mensis,  est  une  moniale  de  l'abbaye  de  Gandesheim 
en  Saxe,  qui  écrivit  dans  la  seconde  moitié  du  xe  siècle, 
en  vers  et  en  prose,  des  œuvres  uniques  en  leur  genre 
dans  tout  le  haut  Moyen  Age  occidental  :  poèmes  ha- 
giographiques, drames  chrétiens  et  essais  historiques. 
P.  /,..  t.  cxxxvn,  col.  941-1167. 

Sur  sa  vie,  on  n'a  d'autres  renseignements  que  ceux 
qu'elle  a  glissés  dans  ses  ouvrages.  Née  «  longtemps 
après  »  la  mort  d'Oda,  la  duchesse  fondatrice  de  Gan- 
desheim (t  913)  et  celle  de  son  lils  Othon  [«,  duc  de 
Saxe  (t  912),  P.  L.,  t.  cil,  col.  1147,  «plus  âgée  »  que 
son  abbesse,  Gerbergc,  col.  1063,  qui,  entrée  en 
charge  vers  957,  dut  naître  vers  935,  la  poétesse  Rots- 
Vitha  est  née  cidre  925  et  931).  Elle  vivait  encore  en 
973.  puisqu'elle  dédia  à  Othon  11,  reconnu  empereur 
celle  année  là.  le  poème  qu'elle  a  consacré  à  la  gloire 
de  la  maison  de  Saxe.  Col.  1  151.  Elle  était  sans  doute 
parente  de  celte  Botsvitha.  quatrième  abbesse  de 
Gandesheim  (t  vers  926).  auteur  d'une  Vie  de  saint 
Willibald;  comme   elle,    issue   d'une   famille    noble    de 
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Saxe,  elle  avait  dû  recevoir,  dès  ses  jeunes  années,  une 
instruction  soignée.  En  tous  cas,  le  monastère  de  Gan- 
desheim  où  elle  entra,  après  une  certaine  expérience  du 
monde,  avait  une  tradition  littéraire  et  poétique  bien 
établie,  depuis  que  la  pieuse  Hathumoda  y  avait  encou- 
ragé l'étude  de  la  sainte  Écriture,  et  que  le  moine  Agius 
y  avait  célébré,  en  prose  et  en  vers,  les  vertus  de  cette 
première  abbesse.  Col.  1 169-1 196.  La  jeune  moniale  y 
trouva  des  maîtresses  diligentes  et  en  particulier  une 
religieuse  du  nom  de  Richarde,  qui  lui  enseignèrent  la 
grammaire,  la  rhétorique,  le  latin  et  même  un  peu  de 
grec,  les  mathématiques  et  la  musique,  selon  les  pres- 
criptions du  concile  d'Aix-la-Chapelle  de  877.  Rotsvi- 
tha  reconnaît  naïvement  qu'elle  s'assimile  assez  facile- 
ment ce  qu'on  lui  enseigne  :  Undenon  denego,  prasstante 
gratia  Creator is,  per  8ûvaii.t,v  me  arles  scire,  quia  suni 
animal  capax  disciplina;;  sed  per  svÉpyeiav  faleor  om- 
nino  nescire.  Col.  974.  Elle  se  compare  même  à  l'ânesse 
de  Balaam,  qui  a  besoin  d'être  fouettée.  Col.  1(1(1."). 
Ce  qui  lui  manquait,  c'étaient  des  modèles  et  des  cen- 
seurs. Tous  ces  secours  lui  vinrent  de  sa  nouvelle 
abbesse,  Gerberge  II,  tille  d'Henri  Ier,  duc  de  Bavière, 
qui  avait  reçu  une  formation  littéraire  distinguée  par 
les  soins  des  moines  de  Saint-Emmeran  de  Ratisbonne. 
Cette  animatrice  enrichit  la  bibliothèque  du  couvent 
d'ouvrages  des  poètes  latins  et  des  écrivains  ecclésias- 
tiques, qui  furent  une  révélation  pour  Rotsvitha, 
col.  1063;  elle  lui  donna  également  —  ou  lui  lit  don- 
ner —  quelques  rudiments  de  philosophie,  qui  haus- 
sèrent d'un  ton  sa  pieuse  lyre,  col.  974;  enfin  elle  la 
mit  en  relations  avec  des  savants  amis  de  Munich  et  de 
Cologne,  qui  encouragèrent  ses  essais  historiques  et 
dramatiques.  Col.  973. 

Les  oeuvres  de  Rotsvitha,  toutes  en  latin,  forment 
trois  groupes,  et  ont  été  réunies  par  elle-même  en  trois 
livres  : 

1°  Vies  de  saints.  —  D'abord  huit  poèmes  hagiogra- 
phiques qui  sont,  comme  elle  le  dit,  «  des  œuvres  de 
jeunesse  »,  où  elle  se  bornait  à  mettre  en  vers  léonins  de 
pieuses  légendes  qu'elle  avait  à  sa  disposition  à  Gan- 
desheim.  Elle  se  décida,  vers  957,  à  offrir  à  sa  nouvelle 
abbesse,  en  guise  de  don  de  joyeux  avènement,  cinq 
légendes  en  vers  :  Maria,  Ascensio  Domini,  Gongol/us, 
Pelagius  et  Theophilus.  Ces  productions,  qu'elle  tenait 
en  réserve  depuis  des  années,  elle  y  voit  de  simples 
amusements  «  qu'elle  composait  en  cachette  et  qu'elle 
déchirait  ensuite,  craignant  de  s'être  trompée  dans 
la  quantité  des  syllabes  »,  car  elle  faisait  cela  «  sans 
l'autorité  d'aucun  maître  »  et  "  pour  l'agrément  de 
ses  sœurs  ».  Col.  1061-1064.  La  principale  objection 
qu'on  pouvait  faire  —  et  qu'on  lit  —  à  ces  pieux  passe- 
temps,  c'est  qu'ils  s'inspiraient  la  plupart  de  livres 
apocryphes  :  si  Y  Ascensio  Domini,  d'après  l'opuscule  de 
l'évêque  Jean,  n'ajoute  presque  rien  au  récit  de  l'Évan- 
gile et  des  Actes,  Maria,  qu'elle  intitule  très  exacte- 
ment :  Hisloria  nalivilatis  laudabilisque  conuersationis 
intacts  Dei  Genilricis,  quam  scriptam  repperi  sub  no- 
mine  sancti  Jacobi  fralris  Domini,  cette  histoire  était, 
non  pas  le  Protévangile  grec  de  Jacques,  mais  son  pen- 
dant latin,  qui  constitue,  sous  le  nom  :  Historia  de 
nativilale  Mariée,  les  vingt-quatre  premiers  chapitres 
de  l'Évangile  du  pseudo-Matthieu.  Cf.  É.  Amann,  Le 
Protévangile  de  Jacques  et  sesremaniements  latins,  Paris, 
1910.  Si  Gongolfus  n'était  qu'une  vila  réaliste  et  bur- 
lesque, Theophilus  était  l'histoire,  célèbre  au  Moyen 
Age,  de  ce  clerc  qui  se  voue  au  diable,  première  évo- 
cation de  Faust.  Tout  cela  était  «  apocryphe,  et  je  ne 
le  savais  pas  »,  dit  Rotsvitha:  mais  quand  ses  maîtres 
le  lui  dirent,  elle  se  cabra  :  «  Je  ne  voulus  pas  reculer; 
car.cn  somme,  ce  qui  parait  faux  aujourd'hui  peut  être 
vrai  demain!  »  Col.  1002. 

Cependant  les  trois  autres  poèmes  qu'elle  mit  sur  le 
métier  vers  960,  et  qu'elle  publia  sans  doute  bien  après 


962  :  Basilius,  Dionysius  et  Agnes,  sont  plus  exclusive- 
ment pieux  et  les  Passiones  se  recommandaient  de 
noms  précis,  ce  qui  semblait  à  Rotsvitha  une  garantie 
suffisante  d'historicité  :  elle  s'en  fait  gloire  dans  un  épi- 
logue qui  n'a  pas  trouvé  place  dans  les  anciennes  édi- 
tions :  Hujus  omnem  materiam,  sicul  et  prioris  opusculi, 
sumpsi  ab  antiquis  libris,  sub  certis  auctorum  nominibus 
conscriplis,  excepta  superius  scripta  passione  sancti 
Pelagii,  eu  jus  seriem  martijrii  quidam  ejtisdem  in  qua 
passus  est  indegena  civilalis  exposuit...  Unde,  si  quid  in 
utroque  [libro,  scilicet  poemalum  et  comœdiarum]  falsi- 
lalis  dictando  comprehendi,  non  ex  meo  fefelli,  sed  fal- 
lehles  incautc  imitala  fui.  K.  Strecker,  Hrotsvitha. 
Leipzig,  1930.  p.  111. 

2°  Drames.  —  Sur  ces  données  plus  assurées,  elle  écri- 
vit, par  la  suite,  six  drames  «à  l'imitation  de  Térence». 
Autant  cette  prétention  pouvait  paraître  excessive  — 
et  la  moniale  l'avoue,  tout  en  s'en  attribuant  la  pre- 
mière idée  —  autant  le  genre  était  neuf  au  Xe  siècle  et 
l'initiative  heureuse  :  il  était  déjà  bien  méritoire  d'avoir 
pu  disposer  des  récits  hagiographiques  en  scènes  plus 
ou  moins  enchaînées  et  en  un  dialogue  animé  et  facile  à 
suivre.  Elle  les  intitula  :  Gallicunus  1  et  II,  Dulcilius, 
Cdlimachus,  Abraham,  Pafnutius  et  Sapientia.  Ils 
étaient  destinés  à  «  détourner  certains  catholiques  de  la 
vanité  des  livres  païens  et  en  particulier  de  la  lecture 
des  comédies  de  Térence,  méfait  dont  je  ne  puis  tota- 
lement me  défendre  moi-même  »,  col.  971:  Rotsvitha 
prétendait  leur  fournir  sous  une  forme  agréable,  «  non 
plus  en  vers  héroïques,  mais  en  langage  dramatique, 
ou  plus  exactement,  en  prose  rimée,  des  pièces 
exemptes  du  funeste  attrait  du  paganisme  »,  qui  célé- 
breraient «  la  puissance  du  Christ  dans  ses  saints  ». 
Col.  974.  Quatre  de  ces  comédies  furent  donc  soumises  à 
trois  censeurs  de  savoir  et  de  qualité  :  ils  ne  trouvèrent 
rien  à  redire  aux  thèmes  assez  scabreux  de  la  plupart 
de  ces  pièces,  cpii,  i  substituant  aux  déportements  des 
femmes  païennes  l'édifiante  chasteté  des  vierges 
saintes  »,  col.  973,  les  montrent  constamment  exposées 
aux  plus  grands  périls  :  constatons  que  Dulcilius,  en 
termes  pudiques,  reproduit  des  scènes  de  perversion 
analogues  à  celles  qu'on  voit  évoquées  dans  le  poème 
d'Agnes,  et  que  Calimachus  a  pu  être  rapproché  de 
Roméo  et  Juliette.  Malgré  cela,  les  sages  critiques  se 
contentèrent  de  conseiller  à  l'auteur  «  d'insérer  dans 
ses  prochaines  comédies  quelques  bribes  de  philoso- 
phie »,  col.  974;  mauvais  conseil  assurément,  qui  ris- 
quait d'alourdir  la  marche  de  l'action  scénique,  mais 
qui  entraîna  l'élève  en  de  curieux  développements  doc- 
trinaux. C'est,  en  effet,  à  cette  consigne  que  les  mo- 
dernes éditeurs  de  Rotsvitha  attribuent  «  l'érudition 
admirable  qui  distingue  des  précédentes,  les  deux  der- 
nières comédies  du  recueil,  Pa/nucius  et  Sapientia  ». 
P.  von  Winterfeld,  Archiej  /.  d.  Stud.  d.  neueren  Spra- 
chen,  exiv,  p.  322.  I'aphnuce  n'est  qu'une  variante  du 
drame  d'Abraham,  emprunté,  lui  aussi,  aux  Vies  des 
Pères  du  désert  (Acta  sancturum,  oct.  t.  iv,  p.  225);  il 
proposait  ingénument  à  un  public  dévot,  le  récit  non 
romancé  de  la  conversion  de  Thaïs  et  lui  jetait  en 
pâture  une  leçon  de  Paphnuce  sur  la  musique  des 
astres  qui  se  terminait  par  ces  mots  caractéristiques  : 
Nec  scientia  scibilis  Deum  ofjendil,  sed  injustilia  scien- 
(is.  Col.  1032.  Quant  au  drame  Sapientia,  il  débute  par 
une  véritable  énigme  mathématique  proposée  par  Sa- 
pientia à  l'empereur  Adrien,  col.  1049;  puis  la  pièce, 
qui  est  déjà  une  vraie  «  moralité  »,  se  continue  par  des 
scènes  de  martyre  absolument  fantastiques. 

3°  Œuvres  historiques.  —  Elles  sont  toutes  deux  en 
vers  héroïques  :  les  Gesla  Oltonis,  composés  à  la  demande 
de  l'abbesse  Gerberge,  nièce  d'Othon  Ier,  vers  968,  et 
complétés  d'un  épilogue  et  d'une  dédicace  à  Othon  II 
après  973,  racontent  le  règne  du  premier  empereur 
saxon  ;  les  Primordia  cœnobii  Gandeshemenzis,  entrepris 
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en  dernier  lieu,  reprennent  depuis  le  milieu  du  ixe  siècle 
la  glorification  de  la  famille  impériale;  car  le  fondateur 
de  Gandesheim  n'était  autre  que  Ludolphe,  duc  de 
Saxe,  arrière-petit -fils  du  fameux  Vidukind  et  père  de 
l'empereur  Othon  Ier.  Chose  singulière,  c'est  pour  ces 
travaux  historiques  que  la  poétesse  semble  avoir  eu  le 
moins  d'attrait,  parce  que,  sans  doute,  elle  se  trouvait 
trop  démunie  de  documents  écrits  :  elle  dit,  «  s'avancer 
s  suie  dans  des  sentiers  inconnus,  sur  de  simples  indi- 
cations de  gens  qui  lui  montraient  la  direction  ». 
Col.  1149.  Épopée  plutôt  qu'histoire,  où  bien  des  épi- 
sodes moins  glorieux  du  règne  d' Othon  Ier  sont  com- 
plètement omis,  où  le  premier  emplacement  de  la  fon- 
dation de  Ludolphe  semble  tout  à  fait  ignoré,  les  deux 
poèmes  contiennent  cependant  de  bonnes  descriptions 
des  campagnes  impériales  et  dans  les  lignes  émues 
consacrées  à  la  duchesse  Oda,  Rotsvitha  montre 
qu'elle  connaît  et  pratique  la  règle  de  Saint-Hcnoît. 
Col.  1145. 

Signalons,  parmi  les  œuvres  perdues  de  Rotsvitha, 
deux  poèmes  sur  les  patrons  célestes  de  Gandesheim  : 
saint  Anastase  et  saint  Innocent  Ier.  On  lui  attribue 
aussi  des  séquences  dont  elle  aurait  composé  le  texte 
et  la  musique,  ce  qui  était  bien  dans  son  genre  de  talent  : 
cependant  ce  sont  peut-être  de  simples  extraits  de  ses 
poésies  hagiographiques,  où  l'on  pourrait  sans  peine 
isoler  de  belles  invocations  lyriques.  Les  éditeurs  an- 
ciens ont  signalé  une  série  de  24  inscriptions  en  vers 
destinées  à  des  peintures  tirées  de  l'Apocalypse;  elles 
ont  été  omises  par  Migne.  Cf.  K.  Strecker,  Hrotsvilha, 
p.  226.  Les  éditeurs  auraient  bien  dû  isoler  de  même, 
après  Y  Amen  conclusif  de  Théophile,  un  Benedicile 
versifié.  Col.  1110  CD. 

Les  œuvres  de  la  moniale  saxonne  furent  peu  lues 
dans  les  siècles  barbares  où  elles  parurent;  ses  essais 
historiques  furent  oubliés  même  dans  son  propre  pays. 
Ses  poésies  ne  se  trouvent,  à  peu  près  complètes,  que 
dans  un  seul  manuscrit  de  Munich,  ms.  lat.  14  485, 
contemporain  de  l'auteur,  et  envoyé  sans  doute  aux 
moines  de  Ratisbonne  par  Gerberge  II,  fille  d'Henri 
de  Bavière. 

Ces  écrits  ne  présentent  à  première  vue  rien  de  bien 
original,  et,  si  l'on  s'en  rapportait  uniquement  à  la  pre- 
mière poésie,  Maria,  on  serait  porté  à  croire  que  l'au- 
teur se  borne  à  mettre  en  vers,  avec  force  chevilles,  ses 
légendes  latines.  Tout  au  plus  y  surprend-on  quelques 
variantes,  plus  ou  moins  intentionnelles;  ainsi  saint 
Joseph,  qui  est  pour  tous  les  apocryphes  un  vieil 
homme,  se  présente  dans  pseudo-Matth.,  vin,  2,  ab- 
jeclus  habitu;  mais  pour  Rotsvitha,  c'est  un  vieillard, 
col.  1074,  et  il  est  laid  :  Hic  erat  abjeclus,  forma  nullaque 
decorus,  col.  1072.  L'auteur  a  bien  conscience  de  racon- 
ter des  détails  peu  connus  des  fidèles  :  rarius  in  Icmplo 
quœ  credunlur  fore  dicta,  col.  1074  (mais  le  texte  de 
P.  L.,  est  ici  fautif).  Ce  qui  arrêtera  davantage  le  théo- 
logien, ce  sont  deux  ou  trois  enclaves  dogmatiques, 
d'une  assez  belle  venue;  dans  l'une,  Rotsvitha  célèbre 
«  la  grâce  du  Père  clément  qui  commence  à  luire  sur  le 
monde  »  avec  la  naissance  de  Marie,  dessein  d'amour 
«  connu  des  anges,  de  retirer  le  genre  humain  des  liens 
du  démon,  pour  lui  faire  partager  le  royaume  du  Père, 
du  Fils  et  de  l'Esprit,  œquali  forma  pollens  sub  nomine 
Irino...  »  Col.  1008.  Dans  une  autre,  à  propos  de  la  pré- 
sentation de  la  sainte  Vierge,  elle  rattache  les  progrès 
admirables  de  Marie  à  sa  maternité  divine,  col.  1070; 
Marie  «  seul  espoir  du  monde  »,  col.  1063,  Marie,  reine 
du  ciel,  col.  1064  et  1073  :  c'est  déjà  toute  la  dévotion 
du  Moyen  Age  qui  se  donne  libre  cours;  dans  une  der- 
nière enclave,  l'auteur  s'essaie  à  une  explication  de  la 
rédemption,  col.  1065;  cf.  col.  1108.  Mais  dans  ses 
œuvres  subséquentes,  elle  se  montre  plus  personnelle, 
lui  divers  endroits  de  ses  pièces,  Rotsvitha  s'est  effor- 
cée de  résumer  la  croyance  courante  sous  forme  d'un 


credo  assez  développé,  pris  a  celui  du  pseudo  Athanase 
et  ceux  des  conciles  de  Tolède,  qu'elle  connaissait  pro- 
bablement :  Adonaij  Emmanuel,  quem  rctro  lempora. 
divinilas  edidil  omniparentis,  et  in  tempore  virginilas 
genuil  matiis...  Te  perfeclum  Deum  hominemque  ve- 
rum...,  col.  1061-1062;  et  encore  :  Dcus  incircum- 
scriptus  et  incomprehensibilis,  simplex  et  inœstimabilis, 
qui  solus  es  id  quod  es,  qui...,  col.  1008;  cf.  col.  1011, 
1046.  Le  miracle  de  Théophile  se  clôt  par  une  prière  à 
Marie,  cjui  annonce  le  Salve  regina,  col.  1110,  et  la 
passion  d'Agnès  s'ouvre  par  un  éloge  de  la  vie  reli- 
gieuse. Col.  1121.  Ces  résumés  ne  renferment  assuré- 
ment aucun  enseignement  théologique  nouveau,  mais, 
pour  cette  raison  même,  ils  donnent  une  assez  juste 
idée  de  la  croyance  commune,  ou  plutôt  de  cette  sym- 
bolique rudimentaire  qui  était  cultivée  dans  les  monas- 
tères germaniques,  héritiers  des  consignes  de  saint 
Boniface.  D'autres  notations,  qui  apparaissent  dès  lors 
comme  des  anachronismes  dans  les  pièces  du  théâtre 
chrétien,  sont  un  écho  fidèle  de  la  vie  et  des  prières 
liturgiques  de  l'époque  :  on  y  trouve  des  collectes  en 
bonne  forme,  mais  en  vers  et  sans  cursus,  col.  981, 
1066,  etc.,  des  antiennes  à  peine  démarquées,  col. 
1068,  1075,  etc.:  on  y  trouve  les  mille  formes  du  culte 
des  reliques,  col.  1139;  leurs  miracles  variés,  col.  994, 
1122  et  passim;  reliques  divisées  en  fragments,  col. 
1102;  reliques  vendues  par  des  païens,  col.  1100  et 
1101,  et  ensuite  éprouvées  par  le  feu,  col.  1102: 
reliques  de  Rome  conservées  entières  et  distribuées 
«  gratuitement  »,  col.  1139;  reliques  nécessaires 
pour  la  consécration  des  autels,  loc.  cit.  Dans  Theo- 
philus,  plusieurs  précisions  sur  la  vie  des  clercs  ne 
s'appliquent  qu'aux  temps  ottoniens,  col.  1102-1103; 
cf.  col.  991  ;  mais,  dans  les  Primordia  Gandeshemensia, 
les  affirmations  très  nettes  sur  la  primauté  du  pape 
et  l'exemption  pontificale  sont  bien  en  situation, 
col.  1138-1139  :  Qui  caput  Ecclesise  loto  dominaris 
in  orbe. 

I.  Texte.  —  Hrotsvithœ  opéra,  C.  Celtes,  Nuremberg, 
1501,  in-fol.,  réimprimé  avec  des  prolégomènes  par  H.-L. 
Schurzfleisch,  à  Wittenberg,  en  1717  (et  non  en  1707, 
comme  le  porte  le  titre).  Ces  deux  éditions  ne  présentaient 
que  les  œuvres  contenues  dans  le  ms.  de  Munich  de  la  fin  du 
Xe  s.,  lai.  14  485,  c'est-à-dire  toutes  les  oeuvres  subsistantes 
saut  les  Primordia  cœnobii  Gandeshemensis,  qui  furent  im- 
primés à  part,  Leuckfeld,  Antiq.Gandesli.,  1709,  p.  410  sq., 
puis  par  Leibnitz,  Script.  Brunsuig.,  1710,  t.  II,  p.  319  sq.,  par 
J.  Harenberg,  Hist.  ecclcs.  Gandesh.,  1734,  p.  469  sq., 
enfin  par  Pertz,  Monum.  Germ.  hist.,  Script.,  t.i  v,  p.  306  sq., 
d'après  un  ms.  de  Gansdesheim  qui  a  disparu,  dont  une 
copie  du  xvme  siècle  a  également  disparu.  Migne  a  repro- 
duit incomplètement  et  incorrectement  l'édition  de  Schurz- 
fleisch,  et  assez  bien  celle  de  Pertz,  dans  P.  L.,  t.  cxxxvn. 
col.  939-1168  et  col.  1 197-1210  où  il  a  réimprimé  l'Index  lati- 
nitatis  Hrotsvilha:.  C'est  d'après  ces  sources  bien  pauvres 
qu'ont  été  établies  les  éditions  modernes  :  P.  de  Winter- 
feld,  19  1',  d'après  un  nouveau  ms.  de  Cologne,  W.  101*; 
K.  Strecker,  Hrotsvilha,  édi t.  Teubner,  Leipzig,  1906  et  1930. 
Une  traduction  française  de  trois  comédies  de  Rotsvitha  a 
été  présentée  par  Magnin,  dans  Théâtre  européen,  en  1835, 
t.  i,  celle  de  Paphnuce,  par  le  même,  dans  Revue  des  Veux- 
Mondes,  1839,  nov.;  enfin,  le  même  critique  a  traduit  tout 
le  Théâtre  de  Hrosvita,  Paris,  IX  t."»,  in-S°.  avec  un  texte  latin 
légèrement  amendé,  l'ne  traduction  allemande  complète  a 
paru,  Paderborn,  1 936,  par  1 1 . 1  tomeyer,  une  autre  en  italien, 
par  Dolenz,  Rome,  1926  et  une  autre  en  anglais,  par  C. John, 
Londres,  1923. 

IL  Travaux.  --  Trithème,  De  viris  iltustribus  Germa- 
nia';  Ch.  Magnin,  dans  Tiibliol.  univ.  de  Michaud,  sous  le 
mot  Hrotsvita;  M.  Manitius,  Gesch,  der  lai.  Lileratur  des 
Mittelalters,  t.  ni,  Munich,  1931;  K.  Strecker,  Hrotsvils 
Marienlcgenile  und  Pseudo-Mallli  Sus,  (ivrau.  Programma, 
Dortmund,  1902;  P.  von  Winterfeld,  Deutsche  I lichtcr  des 
lat.  Mittelalters,  Munich,  1917;  Ph.  Ermini,  I.c  opère  di 
Hrolsvit,  dans  Nuova  antotogia,  1927;  K.  Polhcim,  Die 
lateinische  Relmprosa,  Berlin,  1925. 

P.     SÉJOURNK. 
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ROUCOURT     ou     RAUCOURT    Jean.   — 

Né  à  Louvain  en  1636,  il  fit  ses  études  au  Collège  du 
pape  Adrien  VI,  où  plus  tard  il  enseigna  la  philosophie; 
en  1667,  il  devint  curé  de  Sainte-Gudule  à  Bruxelles; 
l'archevêque  de  Malines  le  nomma  censeur  des  livres  et 
le  chargea  d'examiner  les  ordinands  et  les  confesseurs. 
11  mourut  à  Bruxelles,  le  26  septembre  1676.  En  1672, 
Roucourt  fit  imprimer  en  flamand  un  Traité  de  la  péni- 
tence que  Gerberon,  bénédictin  de  Saint-Maur,  traduisit 
en  français  sous  le  titre  de  Catéchisme  de  la  pénitence 
qui  conduit  les  pécheurs  à  une  véritable  conversion,  Paris, 
1672  et  1675,  in-12;  Gerberon  y  ajouta  deux  médita- 
tions de  saint  Anselme,  traduites  en  français,  et  une 
Ordonnance  du  cardinal  Grimaldi,  archevêque  d' Aix,  qui 
contient  une  liste  des  cas  où  le  confesseur  doit  refuser 
ou  différer  l'absolution.  Goujet,  dans  la  Bibliothèque 
des  auteurs  ecclésiastiques  du  XVIIe  siècle,  t.  m,  p.  90, 
attribue  cet  écrit  à  Le  Tourneux,  mais  c'est  à  tort,  car 
Gerberon,  dans  l'A  brégé  de  sa  vie,  dit  formellement  qu'il 
a  traduit  et  publié  l'ouvrage  de  Roucourt. 

Moréri,  Le  grand  dict.  hist.,  t.  ix,  p.  387-388;  Biogr.  nal» 
de  Belgique,  t.  xx,  col.  203-204. 

J.  Carreyre. 

ROUMANIE.  —  Le  présent  article  n'a  pas  le 
dessein  d'étudier  au  complet  la  situation  religieuse  du 
royaume  de  Roumanie,  tel  que  l'ont  fait  les  récents 
événements.  Encore  que  les  traités  qui  ont  terminé 
la  Grande  Guerre  lui  aient  donné  un  nombre  impor- 
tant de  catholiques,  le  nouvel  État  ne  laisse  pas  de 
demeurer  une  puissance  s  orthodoxe  ».  Orthodoxe 
était  dans  son  immense  majorité  la  population  de 
l'ancien  royaume;  à  cette  masse  sont  venus  s'ajouter 
de  nombreux  orthodoxes  des  provinces  réunies.  Grou- 
pés maintenant  sous  un  seul  chef,  qui  prend  le  titre 
de  patriarche,  tous  ces  fidèles  forment  l'Église  rou- 
maine autocéphale,  ne  se  rattachant  plus  que  par  des 
liens  fort  lâches  au  patriarcat  œcuménique.  De  cette 
Eglise  de  beaucoup  la  plus  importante  de  Roumanie, 
il  ne  sera  guère  question  ici. 

L'ancien  royaume  comptait  aussi  un  nombre  res- 
treint de  catholiques,  la  plupart  de  rite  latin.  Le  retour 
à  la  patrie  roumaine  de  la  Transylvanie  et  de  portions 
importantes  du  Banat  et  de  la  Bukovine  vient  d'ad- 
joindre à  ceux-ci  une  masse  considérable  de  frères,  les 
uns,  c'est  la  majorité,  de  rite  gréco-roumain  (liturgie 
byzantine  en  langue  roumaine),  les  autres  de  rite  latin, 
quelques-uns  de  rite  arménien.  C'est  de  cette  Église 
catholique  de  Roumanie,  mi-partie  gréco-roumaine, 
mi-partie  latine  que  l'on  s'occupera  surtout  dans 
l'article. 

I.  Renseignements  historiques.  IL  Rapports  entre 
l'Église  et  l'État  (col.  23).  III.  Enseignement  et  édu- 
cation ecclésiastiques  (col.  30).  IV.  Les  ordres  religieux 
(co\  6i>).  V.  L'action  catholique  (col.  75).  VI.  Rapports 
avec  l'orthodoxie  (col.  77).  VIL  Le  protestantisme  et 
les  sectes  (10I.  94). 

I.  Renseignements  historiques.  — •  1°  Les  origines 
religieuses.  —  Le  christianisme,  en  Roumanie,  comme 
en  général  chez  les  peuples  du  proche  Orient,  est  assez 
ancien.  Le  lexique  de  la  langue  roumaine  prouve 
l'ancienneté  du  christianisme  chez  ce  peuple.  Ce  sont 
vraisemblablement  les  missionnaires  de  Rome  qui  ont 
christianisé  les  Roumains.  Parmi  eux,  saint  Nicétas  de 
Rémésiana,  près  de  Nich  (Yougoslavie)  (t  420)  est 
vénéré  comme  l'apôtre  des  Roumains.  Voir  son  article, 
t.  xi,  col.  477-479. 

De  l'ancienne  vie  chrétienne,  on  trouve  d'importants 
vestiges  dans  la  Dobroudja  actuelle,  l'ancienne  Scythie 
mineure.  De  Tomi,  l'actuelle  Constanza,  on  connaît 
huit  archevêques,  unis  d'amitié,  non  seulement  avec 
Constantinople,  la  Nouvelle  Rome,  et  en  particulier 
avec  son  archevêque  saint  Jean  Chrysostome,  mais 
encore  avec  les  papes  de  Rome.  D'autre  part,  Rémé- 


siana, siège  résidentiel  de  saint  Nicétas,  fut  placé  plus 
tard  sous  l'autorité  de  l'archevêque  de  Justiniana  Pri- 
ma et,  par  conséquent,  sous  la  dépendance  directe  du 
Saint-Siège.  De  Tomi,  également,  il  nous  reste  la  liste 
de  soixante-cinq  martyrs.  De  cette  Scythie  mineure 
on  connaît  près  de  trente  localités,  parmi  lesquelles 
Silistra  (Doroslorum ),  Adamclissi  (Tropœum  Trajani), 
Hinog  (Axiopolis),  Isaccea  (Noviodunum),  etc.,  ayant 
d'anciens  monuments  chrétiens.  Jusque  vers  la  lin  du 
vme  siècle,  il  existe  une  vie  chrétienne  romaine  dans 
toute  la  vallée  du  Bas-Danube.  Au  VIIe  concile  général, 
à  Nicée  en  787,  on  trouve  parmi  les  évêques,  Ursus 
d'Abritus,  en  Scythie  mineure. 

Presque  aussitôt  après  l'installation  des  Serbes  et 
surtout  des  Bulgares  au  sud  du  Danube,  la  situation 
changea.  Les  Roumains,  en  vivant  avec  ces  peuples, 
et  en  formant  même  avec  eux,  en  particulier  avec  les 
Bulgares,  un  État,  partagèrent  naturellement  leur  sort. 
Quand  les  Bulgares,  d'abord  hésitants  entre  Rome  et 
Constantinople,  passèrent  sous  l'autorité  de  cette  der- 
nière, les  Roumains  les  suivirent.  Ceci  devait  avoir  de 
funestes  conséquences  tant  au  point  de  vue  religieux 
qu'au  point  de  vue  culturel. 

A  la  suite  de  ces  événements,  en  effet,  les  Roumains 
sortirent  de  la  zone  de  culture  et  de  civilisation 
romaine  d'Occident.  Après  la  mort  des  apôtres  des 
Slaves,  les  saints  Cyrille  (f  868)  et  Méthode  (t  885), 
leurs  disciples,  persécutés  en  Bohême  et  en  Moravie, 
vinrent  en  Bulgarie  où  ils  furent  bien  reçus.  Là  ils 
introduisirent  la  langue  slavonne  (médio-bulgare) 
dans  l'Eglise  et  dans  l'État,  ainsi  que  l'alphabet 
cyrillique.  C'est  des  Bulgares  que  les  Roumains  les 
reçurent  à  leur  tour.  La  langue  slavonne  a  dominé  en 
Roumanie  jusqu'au  xvne  siècle  et  l'alphabet  cyrillique 
jusqu'en  1860.  Quant  à  l'organisation  ecclésiastique, 
quand  elle  se  reconstitue  après  les  multiples  invasions 
que  le  pays  voit  défiler,  elle  demeure  en  dépendance 
soit  directe,  soit  indirecte  (par  les  Serbes)  du  patriarcat 
de  Constantinople.  La  Roumanie  est  une  des  provinces 
de  l'Église  gréco-slave,  encore  qu'il  y  subsiste  des  îlots 
catholiques. 

Au  xvie  et  xvn«  siècle,  les  Saxons  luthériens  d'une 
part,  et  les  Magyars  calvinistes  d'autre  part,  influents, 
sinon  très  nombreux  dans  la  région  transylvaine,  cher- 
chent à  convertir  à  leur  confession  les  Roumains  qui 
sont  la  nation  la  plus  considérable  entre  le  Dniester  et 
la  Tissa,  les  Carpathes  du  Nord  et  la  mer  Noire.  Les 
calvinistes  impriment  une  multitude  de  livres  pour  les 
Roumains,  imposent  aux  évêques,  pour  leur  nomi- 
nation, des  conditions  extrêmement  humiliantes, 
oppriment  les  consciences  d'une  manière  inouïe,  font 
de  l'Église  roumaine  un  vrai  monstre  :  Église  orientale 
dans  les  formes  extérieures,  calviniste  au  fond. 

Cet  état  de  choses  change  en  1688,  quand  la  Tran- 
sylvanie passe  sous  la  domination  des  Habsbourg. 
Comme  ceux-ci  faisaient  partie  de  la  «Ligue  chré- 
tienne »  fondée  par  le  pape  pour  arrêter  la  diffusion  de 
la  Réforme  et  aussi  pour  chasser  les  Turcs  d'Europe, 
ils  cherchèrent  sans  doute  à  encourager  l'élément 
catholique  à  peu  près  complètement  détruit  pendant 
la  longue  et  impitoyable  domination  calviniste,  mais 
ils  pensèrent  aussi  à  ramener  au  catholicisme  les 
Roumains  orthodoxes.  Dès  1595,  avait  eu  lieu  l'union 
à  Rome  des  Ruthènes  ou  Ukrainiens  et,  en  1648,  celle 
des  populations  ruthènes  des  Carpathes  du  Nord. 
L'union  des  populations  arméniennes  de  Transylvanie 
devait  s'effectuer  seulement  en  1701. 

2°  L'union  avec  Rome.  —  En  conformité  avec  cette 
politique  religieuse,  l'empereur  Léopold  Ier  (1657-1705), 
libérateur  de  la  Hongrie  et  de  la  Transylvanie  du  joug 
des  Turcs,  publiait,  le  23  août  1692,  un  décret  en  vertu 
duquel  les  prêtres  et  les  fidèles  roumains  jouiraient 
des   mêmes   droits   que  les   prêtres   et   les   fidèles   de 
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l'Église  catholique,  s'ils  venaient  à  confesser  la  même 
foi.  La  différence  entre  la  façon  dont  les  Roumains 
étaienl  traités  par  les  princes  calvinistes  et  la  manière 
dont  usaient  les  Habsbourg  catholiques  était  énorme; 
les  propositions  de  ceux-ci.  habilement  présentées  par- 
les jésuites,  furent  retenues. 

Théophile  Sérémi,  noble  de  Teius,  fut  le  premier 
archevêque  qui  tint  un  synode  pour  l'union,  à  Alba- 
Julia,  en  l(ii»7.  Cet  archevêque  étant  mort  subitement, 
on  a  soupçonné  les  calvinistes  de  l'avoir  empoisonné. 
L'idée  de  l'union  fut  reprise  et  sa  mise  à  exécution 
vigoureusement  poussée  par  son  successeur,  Athanase 
Anghel  (1697-1713).  Bien  qu'au  commencement  il  eût 
été  soutenu  par  les  calvinistes  et  qu'il  eût  été  consacré 
évêque,  suivant  l'usage,  à  Bucarest,  il  trouva,  de 
retour  dans  sa  patrie,  qu'il  n'y  avait  rien  de  plus 
important  que  de  continuer  l'œuvre  de  l'union  com- 
mencée par  son  prédécesseur,  Théophile.  Il  réunit 
deux  synodes  d'union,  l'un  en  1(>!)8  et  l'autre  en  1700. 
Ce  dernier  est  entièrement  dirigé  contre  le  parlement 
provincial  de  Transylvanie,  alors  composé  en  grande 
majorité  de  calvinistes  qui  ne  pouvaient  se  résoudre  à 
voir  les  Roumains  leur  échapper  et  s'unir  aux  «pa- 
pistes ».  Dans  ce  synode,  on  rédigea  une  importante 
protestation  de  foi  qui  fut  signée  et  par  l'évèque  et 
par  cinquante-quatre  doyens  représentant  mille  cinq 
cent  quatre-vingt-deux  prêtres  et  deux  cent  mille 
fidèles  à  peu  près.  C'est,  sans  aucun  doute,  l'acte  le 
[dus  important  de  tout  le  passé  du  peuple  roumain.  En 
voici  l'essentiel  : 

Nous  soussignés,  évêque,  doyens  et  tout  le  clergé  de 
l'Église  roumaine  de  Transylvanie,  nous  faisons  savoir  à 
qui  de  droit  et  surtout  aux  dignitaires  de  l'Étal  [au  par- 
lement! du  pays  de  Transylvanie  (pie,  tenanl  compte  de 
1  instabilité  de  la  vu  humaine,  de  I  immortalité  de  l'âme 
dont  nous  devons  avoir  le  plus  grand  soin,  libres,  de  bon 
gré  el  portés  à  cela  par  l'Kspril-Saint,  nous  nous  sommes 
unis  à  l'Église  romano-catholique  el  par  la  teneur  des  pré- 
sentes nous  Confessons  en  être  les  membres,  recevant, 
confessant  et  croyant  tout  ee  qu'elle  reçoit,  confesse  et  croit 
elle-même  et  particulièrement  les  quatre  points  sur  lesquels 
nous  paraissions  jusqu'à  maintenant   séparés. 

Par  cet  acte  historique,  tous  les  Roumains  de 
Transylvanie,  l'élite  du  clergé  en  tète,  se  déclarent 
unis  à  l'Église  romaine,  renouant,  après  des  centaines 
d'années  de  séparai  ion,  les  liens  de  foi  et  d'amour 
chrétiens  avec  le  Saint-Siège,  fondement  de  l'Église. 
Pendant  plus  d'un  demi-siècle,  après  cette  union,  il 
n'est  plus  question  d'Église  orthodoxe  ou  non-unie 
en  Transylvanie.  Les  statistiques  en  font  foi.  En  1733, 
d'après  la  statistique  de  l'évèque  Jean-Innocent 
Micu-Klein,  il  y  a  22!)  1  prêtres  unis  pour  158  non-unis 
seulement;  or,  en  1750,  d'après  le  dénombrement  de 
l'évèque  Pierre-Paul  Aron,  sur  569  722  Roumains,  il 
yen  a  543  657  unis  à  Home,  pour  25  005  non  unis. 
Cette  année-là,  également,  il  y  a  170  1  églises  unies, 
pour  1  1  non-unies.  I.a  vérité  de  ces  statistiques,  qui 
de  prime  abord  paraissent  lout  à  fait  surprenantes, 
se  trouve  vérifiée  par  les  dénominations  populaires 
encore  usitées  en  Transylvanie,  d'«  anciens  »  pour  les 
unis;  fie  «  nouveaux  »  pour  les  non-unis. 

Comment  se  fait-il  donc  qu'aujourd'hui  les  Rou- 
mains de  Transylvanie  soient  divisés  en  deux  confes- 
sions religieuses  :  les  unis  ou  catholiques  de  rite  rou- 
main et  les  orthodoxes?  Des  circonstances  historiques 
expliquent  leur  division  confessionnelle. 

Arrivant  des  bancs  de  l'école  au  siège  épiscopal, 
Jean-Innocent  .Micu-Klein  (1728-1751)  s'emploie  de 
toutes  ses  forces  à  obtenir  l'accomplissement  des  pro- 
messes faites  par  les  I  labsbourg  à  l'occasion  de  l'union. 
Les  instances  du  fougueux  évêque  ne  donnent  pas  les 
résultats  espérés,  mais  lui  l'onl  une  multitude  d'enne- 
mis   dans    tous    les    partis.    I. 'évêque    uni,    disent     les 


représentants  des  trois  nations  (Magyars,  Séklers  et 
Saxons)  au  parlement  provincial  de  Transylvanie, 
nous  demande  ce  que  personne  jusqu'à  présent  n'a 
jamais  osé  demander  et  ce  qui  ne  se  peut  accorder 
sans  détruire  toute  notre  constitution.  L'acharnement 
de  ics  parlementaires  contre  l'évèque  uni,  seul  repré- 
sentant de  son  peuple  roumain  au  milieu  d'eux,  est  si 
grand  (pie,  dans  une  séance  à  Sibiu  (1744),  ils  veulent 
le  jeter  par  la  fenêtre  pour  s'en  débarrasser.  L'inten- 
sité de  la  lutte  engagée  par  l'évèque  est  telle,  que  son 
clergé,  qui  s'en  rend  compte,  écrit  dans  un  mémoire 
adressé  à  l'impératrice  Marie-Thérèse  (1740-1780) 
qu'il  ne  serait  pas  étonnant  qu'un  beau  jour  le  bon 
évêque  ne  perdît  la  tête. 

Pour  se  débarrasser  de  cet  ennemi  impétueux,  ses 
adversaires  sans  distinction  de  nationalité  ou  de  reli- 
gion —  il  y  a  même  parmi  eux  des  Magyars  catho- 
liques —  conspirent  contre  lui.  Les  Serbes  orthodoxes, 
d'accord  avec  les  Magyars  calvinistes  et  les  Saxons 
luthériens,  envoient  un  moine  fanatique,  Bessarion 
Saraï,  qui  met  le  trouble  parmi  le  peuple,  depuis  la 
région  de  Dobra-Ilunedoara  jusqu'à  celle  de  Sàliste- 
Sibiu.  Il  dit  que  l'union  avec  Rome  est  chose  exécrable; 
que  l'âme  des  unis  brûle  au  feu  de  l'enfer,  parce  qu'ils 
se  sont  écartés  de  la  foi  des  ancêtres;  que  les  prêtres 
unis  perdent,  par  leur  union,  la  grâce  du  sacerdoce,  et 
que,  par  conséquent,  aucun  de  leurs  actes  sacerdotaux 
n'a  de  valeur.  Bien  que  l'évèque  Micu-Klein  ait 
demandé  l'arrestation  du  perturbateur  et  qu'il  l'ait 
admonesté  personnellement  dans  sa  prison  de  Sibiu,  il 
est  dénoncé  à  l'impératrice  comme  complice  de  l'agi- 
tateur et  appelé  à  Vienne  pour  se  justifier.  La  commis- 
sion devant  laquelle  il  comparaît  est  exclusivement 
composée  de  laïcs  hostiles.  Sur  le  conseil  du  nonce  de 
Vienne,  il  refuse  de  se  justifier  devant  cette  commis- 
sion anticanonique.  En  secret,  il  se  rend  à  Rome,  avec 
l'espoir  qu'avec  l'aide  du  pape,  il  pourra,  de  là, 
travailler  davantage  pour  l'Église  et  son  pays.  Cette 
démarche  lit  mauvais  efïet  et  fut  interprétée  comme 
une  preuve  de  culpabilité.  Après  de  longues  et  pénibles 
tractations,  l'évèque  renonce  finalement  à  son  siège, 
à  la  grande  joie  de  ses  ennemis.  Après  la  démission 
forcée  de  l'évèque  si  populaire  des  unis,  les  paysans, 
ignorants  des  choses  de  la  religion,  en  signe  de  protes- 
tation, quittent  en  masse  l'union  en  criant  sans  cesse  : 
«  Notre  évêque!  Notre  évêque  »!  Pour  apaiser  ces 
mécontents,  durant  l'hiver  de  1745-1746,  l'évèque 
ruthène  uni,  Emmanuel  Olsavsky,  vint  les  visiter.  Il 
déclare  dans  son  rapport  que  tous  les  troubles  cesse- 
ront si  l'on  permet  le  retour  dans  le  pays  de  l'évèque 
aimé,  Innocent.  C'est  peine  perdue. 

Ses  ennemis,  encouragés  par  ce  succès,  en  cherchent 
d'autres.  Ils  organisent  toute  une  série  de  coups  pour 
anéantir  l'Église  unie,  foyer  du  mouvement  d'éman- 
cipation nationale.  Le  métropolite  serbe,  Paul  Nena- 
dovich,  en  1751,  profite  de  ce  que  le  pasteur  uni  Micu- 
Klein  n'est  pas  au  milieu  de  son  troupeau  pour  envoyer 
une  lettre  pastorale  non  signée  aux  Roumains,  leur 
disant  de  quitter  l'union,  s'ils  ne  veulent  pas  devenir 
«tout  à  fait  allemands  ».  Il  trouve  des  agents  pertur- 
bateurs même  parmi  les  prêtres,  tels  que  Cosme  de 
Deal  et  Jean  d'Aciliu.  Cependant,  l'adversaire  le  plus 
acharné  de  l'union  est  le  moine  Sophrone,  de  son  vrai 
nom  Stan  Popovici,  de  Cioara-I  Iunedoara.  Profitant 
de  l'embarras  de  Marie-Thérèse,  en  lutte  avec  Fré- 
déric 11.  roi  de  Prusse,  il  entreprend  une  vraie  guerre 
d'extermination  contre  l'Église  unie,  il  n'éloigne  pas 
seulement  tous  les  prêtres  unis  de  leurs  paroisses, 
mais  il  fait  quitter  sa  résidence  de  Blaj  au  nouvel 
évêque,  Pierre-Paul  Aron  (1752-1764).  Par  crainte, 
le  gouvernement  provincial  de  Sibiu  accorde  à  l'agi- 
tateur  un  sauf-conduit  »,  qui  lui  donne  le  droit 
d'avoir  avec  lui  une  force  armée.  Au  commencement 
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de  l'année  1791,  il  convoque  un  synode  à  Alba-Julia 
avec  ordre  à  chaque  village  d'envoyer  deux  repré- 
sentants et  d'apporter  quelques  ducats  pour  lui  et 
pour  les  nécessites  de  l'Église.  Les  partisans  de 
Sophrone  vont  jusqu'à  s'emparer  de  l'église  unie  de 
Fâgâras,  déclarée  par  la  bulle  Ralioni  eongruit  (1721) 
église  cathédrale. 

Tout  le  monde  croit  que  l'Église  unie  est  tout  à  fait 
détruite  en  Transylvanie.  Seul  l'évêque  Aron  ne  déses- 
père pas.  Pour  mettre  fin  à  ces  troubles  qui  avaient 
pris  des  proportions  de  guerre  civile,  Marie-Thérèse 
détache  quelques  compagnies  de  soldats  sous  les 
ordres  du  général  Adolph  Bucov  et  les  envoie  en 
Transylvanie.  Celui-ci  pacifie  «  militairement  »  la  pro- 
vince. La  vraie  paix  cependant  est  apportée  par  le 
zèle  de  l'évêque  et  des  religieux  basiliens  de  Blaj, 
nouveau  centre  de  l'évêché  uni.  En  1754,  Pierre- 
Paul  Aron  ouvre  les  «  sources  des  grâces  »,  les  écoles 
de  Blaj,  voir  ci-dessous,  col.  32  sq.  Les  successeurs 
d'Aron  ont  pris  soin  de  ces  écoles  précieuses  entre 
toutes. 

Certains  ont  eu  soin  aussi  de  la  diffusion  de  l'union 
et  en  particulier,  Grégoire  Maïor  (1772-1782)  qui  a 
joui  d'une  aussi  grande  popularité  que  son  prédéces- 
seur Innocent  Micu-Klein.  Le  8  juin  1774,  il  écrit  à  la 
Congrégation  de  la  Propagande,  à  Borne  :  «  Plus  de 
trois  cents  villages  viennent  d'embrasser  la  sainte 
union.  »  Le  2  janvier  1775,  il  relate  encore  à  la  même 
Congrégation  :  «  A  l'occasion  de  la  visite  canonique. 
«lu  10  août  au  10  septembre,  dans  la  vallée  de  Somes, 
quarante  villages  se  sont  convertis,  et  ainsi  l'on 
peut  à  présent  compter  cinq  cents  villages  revenus 
à  l'union  ».  Par  les  efforts  apostoliques  de  l'évêque 
Gr.  Maïor,  aidé  des  pieux  et  savants  religieux,  Ignace 
Darabant  et  Samuel  Micu-Klein,  presque  toute  la 
Transylvanie  du  Nord,  le  Maramures  et  Satu  Mare, 
embrassent  de  nouveau  et  définitivement  la  foi  reli- 
gieuse de  Borne.  Ces  efforts  ne  sont  pas  du  goût 
des  grands  et  en  particulier  des  nombreux  seigneurs 
calvinistes,  pour  lors  grands  propriétaires  et  hommes 
de  gouvernement,  détenteurs  de  presque  toutes  les 
charges  du  pays.  Ils  conspirent  contre  l'évêque  auprès 
du  gouvernement  et  l'obligent  à  renoncer  à  son 
évêché.  Le  fils  de  Marie-Thérèse,  l'empereur  Joseph  II 
(1780-1790)  n'est  pas,  tant  s'en  faut,  l'ami  des  reli- 
gieux. Il  ne  nomme  pas  à  l'évêché  uni  vacant  un 
religieux  comme  c'était  jusqu'alors  la  coutume,  mais 
un  prêtre  séculier,  Jean  Bob  (1782-1830),  alors  doyen 
de  Târgul-Mures.  Durant  son  long  épiscopat,  celui-ci 
fait  de  bonne  besogne  (entretien  des  écoles,  fondation 
d'un  chapitre  de  chanoines,  etc.),  mais  il  donne  le 
coup  de  grâce  au  monachisme  uni,  qui  arrive  à  peine 
à  se  reconstituer  aujourd'hui. 

Pour  les  Roumains  unis  de  la  région  de  Crisana, 
Pie  VI,  à  la  demande  de  Marie-Thérèse,  par  la  bulle 
Inde/essum  du  6  ~juin  1777,  avait  créé  un  nouveau 
diocèse  comprenant  toute  la  frontière  de  l'ouest  de  la 
Roumanie  d'aujourd'hui.  Le  zèle  missionnaire  n'a  pas 
manqué  non  plus  aux  évêques  d'Oradéa,  siège  du 
nouvel  évêché  :  Moïse  Dragos  (1776-1787),  Ignace 
Darabant  (1788-1805),  Samuel  Vulcan  (1806-1839), 
Basile  Erdelyi-Ardeleanu  (1842-1862)  et  .Joseph  Popp 
Szilagy  ou  Pop  Sàlâjanul  (1863-1873).  Aucun  de  leurs 
successeurs  n'a  manqué  de  zèle.  Leurs  noms  se  retrou- 
veront plus  loin.  Ces  évêques,  et  particulièrement  les 
premiers,  ont  rencontré  des  difficultés  imprévues.  Les 
évêques  serbes  d'Arad  qui,  depuis  les  troubles  religieux 
signalés  plus  haut,  tenaient  sous  leur  autorité  les 
Boumains  non  unis,  venaient  en  visite  canonique 
accompagnés  de  soldats  en  armes.  Ils  réussirent  même 
à  se  fixer  dans  «  Venise  »,  quartier  de  la  ville  résiden- 
tielle d'Oradéa,  d'où  ils  terrrorisaient  toute  la  région 
Les  catholiques  de  rite  latin,  complètement  débarras- 


sés de  la  longue  domination  turque  et  calviniste,  ne 
prêtèrent  pas,  quoiqu'ils  détinssent  de  hauts  emplois 
dans  l'État,  une  aide  assez  grande  à  la  diffusion  de 
l'union.  Malgré  cela,  sous  l'épiscopat  d'Ignace  Dara- 
bant, douze  paroisses  embrassent  l'Union;  sous  celui 
de  Vulcan,  il  s'en  ajoute  soixante-douze;  sous  Basile 
Erdelyi-Ardeleanu,  vingt-deux  dans  les  limites  du 
Banat,  etc. 

L'Assemblée  nationale  réunie,  au  Champ  de  la 
liberté,  à  Blaj,  le  3-15  mai  1848,  ayant  exprimé,  entre 
autres,  le  désir  de  voir  rétabli  l'archevêché  roumain, 
l'évêque  Basile  Erdelyi  Ardeleanu  prit  pour  cela,  la 
guerre  civile  terminée,  les  initiatives  nécessaires.  Les 
négociations  commencèrent  le  18  novembre  1850,  et, 
le  26  novembre  1853,  Pie  IX,  par  la  bulle  Ecclesiam 
Christi,  érigeait  l'ancien  évêché  de  Fâgâras  au  rang 
d'archevêché  et  de  métropole  avec  le  titre  historique 
d'Alba  Julia  et  Fâgâras,  mais  avec  résidence  à  Blaj 
et  avec  le  roumain  comme  langue  liturgique,  lui 
soumettant  comme  suffragants,  à  côté  de  l'ancien  évê- 
ché d'Oradéa,  ceux  de  Gherla  et  Lugoj  récemment 
créés. 

Après  la  guerre  mondiale,  la  Roumanie  conclut  un 
concordat  avec  le  Saint-Siège,  le  10  mai  1927.  Dans 
ce  concordat,  entre  autres,  fut  prévue  la  fondation 
d'un  nouveau  diocèse  pour  les  nombreux  Boumains 
unis  de  la  Transylvanie  du  Nord  et  aussi  une  nouvelle 
délimitation  de  tous  les  diocèses  roumains  unis,  plus 
appropriée  aux  circonstances  de  la  Roumanie  recons- 
tituée.  Ce  nouvel  arrangement  est  fixé  par  la  bulle 
Solemni  convenlione  du  5  juin  1930.  Acla  apost.  Sedis, 
1930,  p.  381-386. 

Cette  constitution  apostolique  fixe  la  situai  ion 
ecclésiastique  de  l'Église  roumaine  unie  de  la  manière 
suivante  :  archidiocèse  de  Fâgâras-Alba  Julia  (avec 
résidence  à  Blaj)  ayant  comme  suffragants  les  diocèses 
d'Oradéa-Mare,  de  Cluj-Gherla,  de  Lugoj,  ancien- 
nement existants,  et  le  diocèse  de  Maramures,  créé  par 
la  bulle  elle-même.  Les  limites  coïncident  avec  les 
frontières  de  l'État  roumain.  Aucun  Ordinaire  d'un 
pays  étranger  n'a  plus  juridiction  sur  territoire  rou- 
main et  vice-versa  aucun  Ordinaire  roumain  sur  des 
territoires  étrangers.  Les  limites  de  ces  diocèses  les 
uns  par  rapport  aux  autres  ont  été  sérieusement 
remaniées. 

Le  même  document  réorganise  également  la  distri- 
bution des  évêchés  latins  existant  soit  dans  l'ancien 
royaume,  soit  dans  les  parties  réunies.  Passent  sous  la 
juridiction  métropolitaine  de  l'archevêque  latin  de 
Bucarest  :  le  diocèse  latin  d'Alba  Julia;  le  diocèse 
latin  de  Temisoara  créé  par  amputation  du  diocèse 
latin  de  Csanad;  le  diocèse  latin  de  Satu-Mare  cl 
Oradéa-Mare  formé  par  la  fusion  des  deux  anciens  évê- 
chés de  ce  nom  (en  hongrois  Szatmàr  et  Nagyvarad), 
amputés  de  leurs  territoires  demeurés  à  la  Hongrie; 
enlin  le  diocèse  latin  de  Iassy,  augmenté  de  la  partie 
de  la  Bukovine  attribuée  à  la  Boumanie  et  qui  est 
détachée  de  l' archidiocèse  latin  de  Léopol  (Lwow).  Les 
évêchés  de  l'ancien  royaume  (Bucarest  et  Iassy)  qui 
relevaient  jusqu'à  présent  de  la  Propagande,  passent 
sous  l'autorité  de  la  Consistoriale. 

Enfin  les  Arméniens  unis  seront  gouvernés  par  un 
administrateur  apostolique  dont  la  résidence  habi- 
tuelle est   fixée  à  Gherla. 

Comparer  cette  division  avec  celle  qui  est  donnée  au  mot 
Hongrie,  t.  vu,  col.  54-55,  en  tenant  compte  des  équiva- 
lences suivantes  :  Alba  Julia  =  Gyulafelicrvàr;  Oradéa- 
Mare  =  Nagyvarad;  Satu-Mare  =  Szatmàr;  Lugos  = 
Lugoj;  Gherla  =  Szàmos-Ujvàr.  I.a  carte,  t.  ix,  col.  1  .">t>8, 
qui  fournit  les  délimitations  des  anciens  diocèses  latins  de 
la  région  roumaine  soumise  aux  Hongrois  avant  la  Grande 
Guerre,  donnera  une  idée  des  circonscriptions  acl  uelles  pour 
les  latins;  elle  ne  tient  pas  compte  des  circonscriptions  des 
gréco-roumains. 


2.'5 


ROUMANIE.     RAPPORTS     ENTRE     ÉGLISE     ET     ÉTAT 


24 


II.  Les  bases  .juridiques  des  rapports  entre 
l'Église  et  l'État.  —  A  la  suite  de  la  guerre  mon- 
diale, le  Vieux-Royaume  roumain  a  vu  s'accroître 
son  territoire  et  sa  population  presque  d'un  tiers. 

La  Roumanie  d'aujourd'hui  a  une  surface  de 
291  967  kilomètres  carrés.  Le  recensement  de  1930 
relève  18  )26  000  habitants.  Ceux-ci  se  répartissent 
du  point  de  vue  ethnographique  comme  suit  : 

Roumains 13  1  GO  000 

Magyars 1   388  000 

Juifs 822  000 

Allemands 770  000 

Ruthènes 10!)  000 

Bulgares 378  000 

Russes    324  000 

Turcs    235  000 

La  statistique  des  confessions  religieuses  donne  les 
chiffres  suivants  : 

Orthodoxes 13   067  000  (72,2  %) 

Unis    (catholiques    de    rit 

roumain)    1    350  000  (  7,3  %)  | 

Catholiques  de  rit  latin.  .  .  1   200  000  (  6,6  %)  |  '   '**  '" 

Calvinistes 717  000  (  3,9  %) 

Luthériens 360  000  (  2,2  %) 

Unitaires  (anti-trinilaires).  72  000  (  0,4  %) 

Israélites    984  000  (  5,5  %) 

Musulmans 23  t  000  (   1 ,6  %) 

Arméniens  grégoriens 60  000  (  0,3  %) 

Autres  sectes 82   000  (   0,5   %) 

18  126  000 

Pour  résoudre  les  contradictions  apparentes  de  cette 
stat  istique.il  faut  remarquer  que  les  orthodoxes  ne  sont 
pas  tous  d'origine  ethnique  roumaine,  et  que  tous  les 
Roumains  ne  sont  pas  orthodoxes.  Cependant  les 
unis,  à  l'exception  des  60  000  Ruthènes  sont  tous 
Roumains  d'origine  ethnique.  Les  catholiques  de  rit 
latin  sont  en  partie  Roumains,  en  partie  Allemands, 
Magyars,  Bulgares,  Français,  Polonais,  Italiens.  La 
même  remarque  doit  être  faite  pour  la  religion  mo- 
saïque. Les  dernières  statistiques  ecclésiastiques 
notent  un  accroissement  considérable  de  fidèles.  Les 
unis,  par  exemple,  comptent  1  685  000  fidèles.  On 
voit  donc  clairement  la  nécessité  des  2  statistiques  : 
religieuse  et  ethnique. 

Les  rapports  de  droit  entre  l'Église  et  l'État  nous 
sont  connus  par  les  quatre  sources  suivantes  :  1.  La 
constitution  de  la  Roumanie  de  1923;  2.  La  loi  pour 
l'organisation  de  l'Église  orthodoxe  roumaine  de 
1925;  3.  La  loi  pour  le  régime  général  des  cultes  de 
1928;  4.  Le  concordat  entre  la  Roumanie  et  le  Saint- 
Siège,  conclu  en  1927,  ratifié  en  1929. 

1°  La  constitution.  —  Elle  déclare,  à  l'article  22, 
que  «  la  liberté  de  conscience  est  absolue  ».  Cependant 
l'article  70  apporte  une  restriction,  en  ce  qui  concerne 
l'éducation  des  enfants  de  la  dynastie  du  roi  Charles  Ier 
de  Hohenzollern-Sigmaringen,  qui  devra  se  faire  dans 
la  religion  orthodoxe  roumaine,  et  non  dans  la  religion 
catholique  romaine.  De  plus  «  l'Étal  garantit  pareil- 
lement à  tous  les  cultes  liberté  et  protection  sous 
réserve  que  leur  exercice  n'apporte  aucune  atteinte 
à  l'ordre  public,  aux  bonnes  mœurs  et  aux  lois  (l'orga- 
nisât ion  de  l'État.  L'Église  chrétienne  orthodoxe,  e1 
l'Église  gréco-catholique  sont  reconnues  Églises  rou- 
maines. L'Église  orthodoxe  roumaine  étant  la  reli- 
gion de  la  majorité  des  Roumains,  est  déclarée  Église 
dominante  dans  l'État  roumain,  et  l'Église  gréco- 
catholique  a  la  priorité  sur  les  autres  cultes.  » 

Prenant  la  parole  au  nom  du  gouvernement. 
Alexandre  Consl  nul  inesco,  ministre  de  l' Agriculture 
et  des  domaines,  a  déclaré  dans  la  séance  du  Sénat 
du  1(1  mars  1923  que  •  le  mot  dominant  ne  signifie 
pas  que  l'Église  orthodoxe  soit  maîtresse  sur  les  autres 
Eglises;   il  indique  seulement    que  l'Église  orthodoxe 


est  l'Église  de  la  majorité  de  la  population  de  l'État 
roumain.  » 

Au  même  moment,  le  professeur  C.-G.  Dissesco, 
rapporteur  du  projet  de  constitution,  donnait  les 
explications  suivantes  :  «  Qu'entendons-nous  par 
Église  dominante?  L'Église  souveraine  qui  commande 
el  se  soumet  les  autres,  ou  une  Église  qui  prévaut  par 
la  puissance  du  nombre?  Il  est  certain  qu'il  n'est  pas 
question  d'une  force  souveraine,  d'autant  que  l'État 
n'a  pas  à  se  faire  le  juge  des  croyants  et  à  donner  des 
prix  aux  uns  contre  les  autres  et  sur  les  autres;  en 
d'autres  termes,  il  n'est  pas  question  de  dominari  in 
aliqucm,  in  adversarios.  » 

M.  Constantin  Banu,  ministre  des  Cultes  et  des 
beaux-arts,  dit  entre  autres  :  «  Nous,  Roumains,  nous 
nous  présentions  dans  le  Vieux-Royaume  comme  un 
seul  bloc  du  point  de  vue  confessionnel.  Aujourd'hui, 
nous  nous  présentons  comme  deux  blocs.  D'une  part, 
l'Église  orthodoxe,  d'autre  part,  l'Église  gréco- 
catholique.  Quoi  qu'on  dise,  l'Église  gréco-catholique 
est  une  réalité;  c'est  l'Église  roumaine  qui,  bien 
qu'elle  n'ait  pas  derrière  elle  un  passé  aussi  ancien  que 
l'Église  orthodoxe,  a  cependant  un  passé  important, 
et  des  mérites  historiques  indéniables.  »  Un  peu  plus 
haut,  l'orateur  énumérait  les  trois  idées  nationales 
rédemptrices  qui  forment  l'apport  de  l'Église  unie  à 
Rome  :  l'unité  de  la  race,  l'origine  romaine  et  la 
présence  constante  du  peuple  roumain  sur  le  territoire 
de  la  vieille  Dacie. 

Le  métropolite-primat  de  Roumanie,  Mgr  Miron 
Cristea,  lui-même,  dans  la  séance  du  Sénat  du  20  mars 
1923,  reconnaît  qu'en  ce  qui  concerne  l'explication  du 
mot  dominante,  il  est  en  parfait  accord  avec  le  rap- 
porteur Dissesco  :  «  Nous  ne  voyons  pas  en  cela,  dit-il, 
en  conformité  avec  le  caractère  tolérant  de  notre  Église, 
un  effort  de  domination.  »  Il  donne  comme  exemple 
une  chaîne  de  montagnes.  Chaque  montagne  a  ses 
forêts,  ses  sources.,  ses  vallées  et  ses  sommets,  mais 
l'une,  plus  haute,  domine  la  situation.  D'où  il  suit 
que  si,  avec  le  temps,  la  proportion  numérique  des 
tidèles  des  deux  Églises  roumaines  vient  à  changer, 
il  faudra  changer  aussi  la  dénomination. 

Le  texte  de  la  constitution  continue  :  t  L'Église 
orthodoxe  roumaine  est  et  demeure  dégagée  de  toute 
hiérarchie  étrangère,  tout  en  conservant  pour  le 
dogme  l'unité  avec  l'Église  œcuménique  d'Orient. 
Dans  tout  le  royaume  de  Roumanie,  l'Église  chrétienne 
orthodoxe  aura  une  organisation  unitaire,  avec  la 
participation  de  ses  éléments  constitutifs,  les  clercs  et 
les  laïcs.  —  Une  loi  spéciale  fixera  les  principes  fonda- 
mentaux de  cette  organisation  unitaire,  comme  aussi 
la  modalité  d'après  laquelle  l'Église  réglementera, 
conduira  et  administrera,  par  ses  organes  propres  et 
sous  le  contrôle  de  l'État,  ses  affaires  religieuses  et 
culturelles,  les  fondations  et  les  épitropies.  —  Les 
questions  spirituelles  et  canoniques  de  l'Église  ortho- 
doxe roumaine  seront  réglées  par  une  seule  autorité 
synodale  centrale.  —  Les  métropolites  et  les  évoques 
de  l'Église  orthodoxe  roumaine  seront  élus  suivant 
une  loi  spéciale  unique.  —  Les  rapports  entre  les 
différents  cultes  et  l'Etat  seront  fixés  par  la  loi.  » 

2°  L<7  loi  de  1921  pour  l'organisation  de  l'Église 
orthodoxe  roumain'.'.  --  Elle  comporte  certaines  dispo- 
sitions d'intérêt  général.  L'article  1  répète  que  cette 
Église,  étant  celle  de  la  majorité  des  Roumains,  est 
dominante  dans  l'État.  Elle  est  et  reste  autocéphale, 
c'est-à-dire  qu'elle  n'est  liée  à  aucune  hiérarchie 
extérieure,  tout  en  gardant,  pour  le  dogme,  l'unité  de 
croyance  avec  l'Église  œcuménique  d'Orient.  D'après 
le  droit  canonique  et  en  conformité  avec  la  consti- 
tution du  pays,  l'Église  orthodoxe  roumaine  régle- 
mente,  conduit  et  administre  par  ses  propres  organes 
el  sous  le  contrôle  de  l'État,  ses  affaires  religieuses  et 
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culturelles,  ses  fondations  et  épitropies.  —  Le  contrôle 
de  l'Église  et  de  ses  organes  s'exerce  par  le  ministère 
des  Cultes  (art.  4).  —  A  la  tête  de  l'Église  orthodoxe 
se  trouve  le  Saint-Synode,  la  plus  haute  autorité  pour 
les  questions  spirituelles  et  canoniques,  et  for  suprême 
pour  les  questions  ecclésiastiques  de  toutes  natures  qui, 
selon  les  lois  et  règlements,  tombent  sous  sa  compé- 
tence. Le  Saint-Synode  se  compose  de  tous  les  métro- 
polites, évêques  et  vicaires  en  fonction,  il  est  présidé 
par  le  métropolite  de  Ungro-Yalachie,  en  tant  que 
patriarche  de  l'Église  orthodoxe  roumaine  (art.  5).  ■ — 
La  corporation  centrale  qui  représente  toute  l'Église 
roumaine  orthodoxe  pour  les  affaires  administratives, 
culturelles,  les  fondations  et  épitropies  est  le  congrès 
national  ecclésiastique,  composé  de  six  représentants 
de  chaque  diocèse  fdeux  clercs  et  quatre  laïques) 
délégués  par  les  assemblées  diocésaines  pour  une 
durée  de  six  ans,  pris  parmi  leurs  membres,  ou  d'autres 
fidèles  des  éparchies  respectives.  Les  membres  du 
Saint-Synode  font  partie  de  droit  du  congrès  national 
ecclésiastique.  Le  congrès  fixe  les  normes  obligatoires 
pour  toute  l'Église  orthodoxe  roumaine  (art.  6).  — 
L'élection  des  évêques  et  archevêques  métropolites 
dépend  d'un  collège  électoral  composé  des  membres 
du  congrès  national  ecclésiastique,  et  des  membres  de 
l'assemblée  diocésaine  de  l'éparchie  vacante.  A  l'élec- 
tion prendront  part,  comme  membres  de  droit,  s'ils 
sont  orthodoxes,  le  président  du  Conseil  des  ministres, 
le  ministre  des  Cultes,  le  président  du  Sénat,  le  prési- 
dent de  la  Chambre  des  députés,  le  premier  président 
de  la  Cour  de  cassation,  le  président  de  l'Académie 
roumaine,  les  recteurs  des  universités  et  les  doyens  des 
facultés  de  théologie.  L'examen  canonique  des  élus  est 
réservé  au  Saint-Synode  et  leur  confirmation,  sur  la 
proposition  du  ministre  des  Cultes,  au  roi,  qui  donne 
ensuite,  selon  les  coutumes  du  pays,  l'investiture 
(art.  12).  —  La  session  du  Saint-Synode  s'ouvre  par 
le  message  royal.  Le  ministre  des  Cultes  peut  parti- 
ciper aux  travaux  et  jouit  de  voix  consultative.  On 
voit,  d'après  ces  dispositions  de  la  loi,  combien  l'Église 
orthodoxe  est  unie  à  l'État  roumain,  mais  aussi 
combien  elle  dépend  de  lui. 

3°  La  loi  pour  le  régime  général  des  cultes  de  1928.  — 
Elle  tient  compte  des  suggestions  de  la  constitution. 
Elle  se  divise  en  trois  parties.  La  première  partie 
comprend  des  dispositions  générales  (art.  1-20);  la 
deuxième,  les  rapports  entre  l'État  et  les  cultes 
(art.  21-40);  la  troisième,  les  relations  entre  les  cultes 
(art.  41-50).  Les  articles  51  à  59  contiennent  quelques 
dispositions  finales.  Nous  donnons  ici  les  points  les 
plus  importants. 

L'État  garantit  à  tous  les  cultes  sans  distinction 
liberté  et  protection,  pourvu  que  leur  exercice  ne  contre- 
vienne pas  à  l'ordre  public,  aux  bonnes  mœurs  et  aux 
lois  d'organisation  de  l'État  (art.  1).  —  L'entrave  au 
libre  exercice  de  quelque  culte  que  ce  soit  relève  du 
Code  pénal.  Les  croyances  religieuses  ne  peuvent 
empêcher  personne  d'obtenir  ou  d'exercer  ses  droits 
civils  et  politiques  et  ne  peuvent  libérer  qui  que  ce 
soit  des  obligations  imposées  par  les  lois  (art.  2  et  3).  — 
Il  est  interdit  de  constituer  des  organisations  poli- 
tiques à  base  confessionnelle,  comme  aussi  à  un  culte 
d'entretenir  des  relations  de  dépendance  envers  une 
autorité  ou  une  organisation  ecclésiastique  étrangère. 
Exception  est  faite  pour  le  culte  catholique  —  le  seul 
dans  le  pays  qui  ait  une  pareille  dépendance  —  dont 
les  relations  avec  l'État  seront  fixées  par  un  accord 
spécial  qui  sera  soumis  à  l'approbation  des  assemblées 
législatives  (art.  6-9).  —  Les  membres  du  clergé,  des 
organes  de  direction  et  les  fonctionnaires  de  toutes  les 
catégories  des  cultes  et  de  leurs  institutions,  doivent 
être  citoyens  roumains  (art.  10).  —  Les  organisations 
des  cultes  historiques,  créées  et  représentées,  en  confor- 


mité avec  leurs  systèmes  d'organisation,  et  pourvues 
de  statuts  (communautés,  paroisses,  doyennés,  monas- 
tères, chapitres,  évêchés,  archevêchés,  métropoles, 
etc.)  sont  personnes  juridiques  (art.  11).  —  Les  cultes 
gèrent  leurs  affaires  intérieures,  en  conformité  avec 
leur  statut  d'organisation  approuvé  dans  les  condi- 
tions de  la  présente  loi.  L'administration  des  patri- 
moines et  de  leurs  fondations  est  entre  les  mains  des 
organes  compétents  des  cultes  sous  la  surveillance  des 
autorités  ecclésiastiques  supérieures.  Les  fondations 
sont  administrées  conformément  aux  actes  de  fon- 
dation ou  aux  dispositions  testamentaires  et  ne 
peuvent  être  utilisées  que  dans  les  buts  spéciaux  qui 
leur  ont  été  assignés.  Les  acquisitions  par  les  cultes  à 
titre  gratuit  de  biens  meubles  et  immeubles  seront 
soumises  aux  dispositions  des  articles  811  et  817  du 
Code  civil  roumain  (art.  12).  —  Les  cultes  peuvent 
créer  et  diriger  des  instituts  spéciaux  pour  la  prépa- 
ration de  leur  clergé.  Les  programmes  des  études 
théologiques  seront  fixés  par  l'autorité  ecclésiastique 
compétente  et  seront  communiqués  au  ministère  des 
Cultes.  L'étude  de  l'histoire,  de  la  langue  et  de  la 
littérature  roumaines,  de  la  constitution  du  pays  sont 
obligatoires  dans  ces  instituts,  suivant  un  programme 
fixé  par  l'autorité  ecclésiastique  compétente,  en 
accord  avec  le  ministère  des  Cultes  et  le  ministère  de 
l'Instruction  publique,  de  telle  sorte  qu'elle  ne  gêne 
en  rien  la  préparation  théologique  spéciale  et  qu'elle 
soit  compatible  avec  le  caractère  religieux  et  moral 
de  ces  instituts.  Les  diplômes  de  préparation  théolo- 
giques obtenus  à  l'étranger  devront  être  homologués 
sur  la  base  d'un  examen  spécial  comprenant  les  ma- 
tières d'histoire,  de  langue  et  littérature  roumaines,  de 
constitution  du  pays,  obligatoires  dans  les  instituts 
théologiques  des  cultes  respectifs  du  pays.  Les  examens 
pour  l'équivalence  des  diplômes  étrangers  se  tiendront, 
aux  premiers  instituts  théologiques  des  cultes  respec- 
tifs, devant  une  commission  aux  travaux  de  laquelle 
assistera  un  représentant  du  ministère  des  Cultes 
(art.  15). 

Les  cultes  ont  le  droit  de  donner  l'instruction  reli- 
gieuse aux  élèves  de  leur  confession  des  écoles  publiques 
et  particulières.  Pareillement,  ils  ont  le  droit  de  célé- 
brer, à  l'armée,  dans  les  hôpitaux  civils  et  militaires, 
orphelinats,  écoles  correctionnelles  et  pénitenciers, 
pour  leurs  fidèles,  des  services  religieux  de  toute 
nature,  dans  l'observation  des  lois  ou  règlements  en 
vigueur  dans  ces  institutions  (art.  16).  —  Tous  les 
cultes  sont  obligés  de  célébrer  des  services  religieux 
aux  fêtes  nationales  et  à  celles  de  la  famille  régnante 
(art.  18).  —  Les  églises  (maisons  de  prière),  cours, 
cimetières,  biens  sacrés,  ne  peuvent  être  poursuivis, 
ni  séquestrés,  sous  quelque  forme  que  ce  soit  (art.  19). 
—  Les  associations  religieuses  et  leur  fonctionnement 
sont  sous  le  régime  des  lois  concernant  les  associations 
en  général  et  les  réunions  publiques.  Les  autorisations 
pour  le  fonctionnement  des  associations  religieuses 
seront  accordées  par  les  autorités  compétentes  sur 
avis  conforme  du  ministère  des  Cultes,  auquel  ces 
associations  sont  obligées  d'envoyer  ou  de  présenter 
tout  acte  et  compte  rendu  de  leur  activité  (art.  24).  — 
L'État  a  sur  tous  les  cultes  le  droit  de  surveillance  et 
de  contrôle;  ce  droit  sera  exercé  par  le  ministre  des 
Cultes.  Les  autorités  de  tous  les  cultes  sont  obligées 
d'envoyer  et  de  donner  à  ce  ministère  ou  à  ses  délégués 
autorisés,  tout  document  officiel  et  toute  information 
qui  leur  seraient  demandés  (art.  25).  —  Les  chefs  des 
cultes  (métropolites,  évêques,  etc.),  élus  ou  nommés 
en  conformité  av  c  leurs  statuts  organiques,  ne  seront 
reconnus  et  introduits  en  fonction,  qu'après  avoir  reçu 
l'approbation  royale,  qui  leur  sera  donnée  sur  la  recom- 
mandation du  ministère  des  Cultes,  et  qu'après  avoir 
prêté  serment  de  fidélité  au  souverain  et  de  soumission 
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à  la  ((institution  et  aux  lois  du  pays  (art.  27).  —  Les 
ordres  et  les  congrégations  religieuses  existant  sur  le 
territoire  de  l'État  roumain  avant  la  promulgation  de 
cette  loi  conserveront  leurs  maisons  actuelles,  s'ils 
remplissent  les  conditions  des  lois  en  vigueur  et  si  le 
supérieur  (provincial)  et  les  membres  sont  citoyens 
roumains  et  résident  dans  le  pays.  Les  supérieurs 
(provinciaux)  et  les  membres  qui  ne  voudront  pas  ou 
ne  pourront  pas  obtenir  la  nationalité  roumaine  ne 
pourront  pas  rester  dans  le  pays  comme  membres  de 
l'ordre  ou  de  la  congrégation  respective.  Le  terme 
accordé  pour  remplir  ces  conditions  sera  fixé  par  le 
ministère  des  Cultes.  Des  maisons  ou  monastères 
nouveaux  ne  pourront  être  ouverts  qu'avec  l'autori- 
sation du  gouvernement.  Des  ordres  et  des  congré- 
gations nouvelles  ne  pourront  s'installer  dans  le  pays, 
que  sur  la  base  d'une  loi  (art.  36). 

En  ce  qui  concerne  les  relations  entre  les  cultes, 
quiconque  a  atteint  l'âge  de  18  ans  peut  passer  d'un 
culte  à  l'autre,  en  observant  les  formes  établies  parla 
loi.  Les  femmes  mariées  peuvent  changer  de  religion, 
avant  même  d'avoir  atteint  l'âge  de  IX  ans.  Le  passage 
d'un  culte  à  l'autre  se  l'ait  par  un  procès-verbal 
dressé  par  l'officier  d'état-civil,  en  présence  de  deux 
témoins.  Dans  les  huit  jours,  on  enverra  une  copie 
de  ce  procès-verbal  au  prêtre  à  qui  appartient  le 
déclarant.  Si,  dans  les  trente  jours,  ce  dernier  ne 
revient  pas  sur  sa  déclaration,  celle-ci  est  valable. 
Quiconque  passe  <\'un  culte  à  l'autre  est  obligé  de 
supporter  les  charges  matérielles  vis-à-vis  du  culte 
abandonné,  jusqu'à  la  lin  de  l'année  en  cours  (art.  44- 
l(i).  -  -  Les  enfants  dont  les  parents  sont  de  même 
religion,  suivent  la  religion  des  parents.  Si  l'un  des 
époux  passe  au  culte  de  l'autre  époux,  les  enfants  de 
moins  de  18  ans  suivent  la  religion  commune  des 
parents.  Si  l'un  des  époux  change  de  culte,  les  enfants 
du  même  sexe  que  lui,  qui  ont  moins  de  18  ans,  sont 
inscrits  au  nouveau  culte.  Si  les  parents  ne  sont  pas 
de  même  religion,  le  père  a  le  droit  de  déterminer, 
pour  chaque  enfant,  en  particulier,  à  laquelle  des  deux 
religions  il  appartient.  Ceci  une  fois  pour  toutes,  à 
savoir,  au  moment  de  l'inscription  de  l'enfant  sur  les 
registres  de  l' état-civil  Toute  convention  antérieure 
au  mariage  (reversale)  par  laquelle  on  aurait  fixé  la 
religion  des  enfants,  sera  nulle  et  non  avenue  (art.  47). 
—  Les  enfants  illégitimes  suivent  la  religion  de  la 
mère  (art.  48). 

Les  dispositions  de  cette  loi  sonl  obligatoires,  non 
seulement  pour  les  cultes  minoritaires  (art.  .r>l).  mais 
aussi  pour  l'Église  orthodoxe  (art.  57). 

4°  Le  concordai  entre  lu  Roumanie  cl  le  Saint-Siège.  — 
C'est  le  premier  qui  ail  été  conclu,  après  la  guerre 
mondiale,  avec  une  nation  schismatique.  Avant  la 
guerre  on  en  mentionne  trois:  le  concordat  conclu 
entre  le  pape  Pie  IX  et  le  tzar  de  Russie  Nicolas  Ier, 
en  1847,  le  concordat  monténégrin  du  18  août  1881!  et 
le  concordat  serbe  de  1914,  demeuré  inappliqué  à 
cause  de  la  guerre. 

L'idée  d'un  concordat  roumain  est  assez  ancienne. 
Au  temps  déjà  où  Ignace  l'aoli  élail  évêque  de  Nico- 
polis.  avec  résidence  à  Bucarest  (187(1-1885),  ['Augs- 
burger  allgemeine  Zeitung  donnait  quelques  détails  au 
sujet     de    pourparlers    ouverts  à    Home,   dans  ce  sens 

(voir  Nersel  Marianu,  dans  Pravoslavia  românâ,  p.  14). 

I.e  gouvernement  national  de  lassy.  lonel  lirai  iunil- 
Také  Ionesco,  examina  (lès  I!)17  la  question  (le  savoir 
s'il  ne  sérail  pas  bon  (pie  la  Roumanie  conclût  un 
concordai  avec  le  Saint-Siège,  avant  même  d'avoir 
conquis  son  intégrité  nationale.  Dans  ce  but,  I.-G. 
Duea,  ancien  ministre  des  Cultes  cl  de  l'Instruction 
publique,  demanda  au  I'.  Jean  Bâlan,  en  ce  temps-là 
eurc  roumain-uni  de  Bucarest,  aujourd'hui  évêque 
de  Lugoj,  de  dresser  un  projet  de  concordat .  Lorsque, 


vers  la  fin  de  1918,  Mgr  Jules  Hossu,  évêque  de  Cluj- 
Gherla,  membre  de  la  délégation  des  quatre  repré- 
sentants de  la  Transylvanie,  apporta  à  Bucarest 
l'acte  d'union  de  cette  province  avec  la  mère  patrie, 
il  reçut  du  roi  Ferdinand  Ier  et  des  hommes  d'État, 
lirai iano,  Duea,  etc.,  l'assurance  que  la  Roumanie 
conclurait  un  concordat.  De  fait,  en  1920,  la  Rou- 
manie envoyait  un  ministre  plénipotentiaire  au  Vati- 
can, et  le  Saint-Père,  la  même  année,  créait  la  non- 
ciature apostolique  de  Bucarest,  dont  le  premier  titu- 
laire fut  Mgr  Francesco  Marmaggi.  Ses  successeurs 
fureiil  Mgr  Angelo  M.  Dolci  et  Mgr  Valerio  Valeri, 
depuis  novembre  1936,  nonce  apostolique  à  Paris. 
Le  titulaire  actuel  (décembre  1036)  est  Mgr  André 
Cassulo. 

Les  négociations  furent  longues,  pénibles,  pleines  de 
péripéties.  Commencées  en  1920,  elles  se  prolongèrent 
jusqu'à  la  fin  de  1928.  En  mai  1929,  le  concordat  était 
ratifié  par  les  Chambres.  Il  entrait  en  vigueur  le 
7  juillet  de  la  même  année.  Les  discussions  qui  eurent 
lieu  à  ce  sujet  au  Parlement  fournirent  aux  hommes 
d'État  roumains  l'occasion  de  préciser  en  face  de 
l'opposition  faite  par  l'Église  orthodoxe,  les  raisons  de 
droit  et  aussi  d'opportunité  qui  militaient  en  faveur 
d'un  accord  entre  l'État  roumain  et  le  Saint-Siège. 
L'afflux  soudain  dans  le  royaume  de  nombreux  catho- 
liques, le  loyalisme  de  ceux-ci  à  l'égard  de  la  patrie 
roumaine,  l'impossibilité  de  régler  d'une  manière 
unilatérale  leur  statut  civil-ecclésiastique,  tout  con- 
courait à  rendre  indispensable  une  entente  avec 
Rome.  Také  Ionesco,  l'un  des  fondateurs  de  la  Petite 
Entente,  disait  à  ce  propos  que  le  concordat  était 
nécessaire  non  pas  pour  le  Saint-Siège,  mais  pour 
l'État. 

Nous  donnons  ci-dessous  les  principales  dispositions 
de  ce  concordat  :  «  La  religion  catholique  apostolique 
romaine,  de  tout  rite,  sera  pratiquée  et  exercée 
librement  et  publiquement  dans  tout  le  royaume  de 
Roumanie  (art.  1).  —  La  communication  directe  des 
évoques,  du  Clergé  cl  du  peuple  avec  le  Saint-Siège,  et 
vice-versa,  en  matière  spirituelle  et  en  affaires  ecclé- 
siastiques, sera  absolument  libre  (ail.  I).  —  Ceux  qui 
seront  appelés  à  gouverner  les  diocèses,  aussi  bien  cpie 
leurs  coadjuteurs  avec  future  succession,  ainsi  que  le 
chef  spirituel  des  Arméniens,  devront  être  citoyens 
roumains,  sauf  les  exceptions  admises  d'un  commun 
accord  par  le  Saint-Siège  et  le  gouvernement  royal. 
Le  Saint-Siège,  avant  leur  nomination,  notifiera  au 
gouvernement  royal  la  personne  à  nommer  pour  cons- 
tater, d'un  commun  accord,  s'il  n'y  aurait  pas  contre 
elle  des  raisons  d'ordre  politique  (art.  5).  —  Les 
Ordinaires  auront  pleine  liberté  dans  l'exercice  des 
fonctions  ecclésiastiques  cl  dans  le  gouvernement  de 
leur  propre  diocèse.  Ils  pourront  exercer  tous  les 
droits  el  prérogatives  propres  au  ministère  pastoral 
conformément  à  la  discipline  approuvée  par  l'Église 
catholique  et  seront  libres  de  donner  les  instructions 
religieuses,  morales  et  ecclésiastiques  comme  leur 
ministère  sacré  l'exige.  Dans  le  cas  où  elles  seraient 
d'un  intérêt  général  cl  publiées  par  eux,  elles  seront 
ensuite  portées  également  à  la  connaissance  du  minis- 
tère  des  Cultes.  D'eux  dépendront  exclusivement  les 
autres  membres  du  clergé  catholique  dans  tout  ce  qui 
concerne  leur  nomination  et  l'exercice  du  ministère 
sacré  (art.  8).  -  -  L'État  reconnaît  à  l'Église  catho- 
lique, représentée  par  ses  Légitimes  autorités  hiérar- 
chiques, la  personnalité  juridique,  selon  le  droit  com- 
mun du  pays.  En  conséquence,  les  paroisses,  archi- 
prêtrés,  monastères,  chapitres,  prévôtés,  abbayes, 
évêchés,  métropoles  cl  autres  organisations  canoni 
quement  cl  légalement  constituées  sont  personnes 
juridiques  cl  la  pleine  propriété  de  leurs  biens,  de 
quelque  nature  qu'ils  soient,  csi  garantie  par  l'État, 
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selon  la  constitution  du  royaume,  à  l'Église  catholique, 
représentée  par  ses  légitimes  autorités  hiérarchiques 
(art.  9).  —  Les  Ordinaires  seront  libres  d'ériger  de 
nom  elles  paroisses,  d'établir  ou  fonder  des  églises 
filiales;  cependant,  s'ils  demandent  la  contribution  de 
l'État,  ils  devront  procéder  d'accord  avec  le  gouver- 
nement, lequel  donnera  son  consentement  s'il  s'agit 
de  quatre  cents  familles  pour  les  villes  et  de  deux 
cents  familles  pour  les  villages.  Dans  des  cas  spéciaux, 
le  gouvernement  pourra  donner  son  consentement 
même  pour  un  nombre  inférieur  de  familles.  La  nomi- 
nation des  curés,  qui  devront  être  citoyens  roumains 
et  n'avoir  pas  subi  de  condamnation  par  sentence 
définitive,  pour  crimes  contre  la  sécurité  de  l'État,  est 
de  la  compétence  exclusive  de  l'Ordinaire.  Le  consen- 
tement du  gouvernement  sera  demandé  au  cas  où  il 
s'agirait  de  nommer  curé  un  étranger,  qui  devra  néan- 
moins acquérir,  ultérieurement,  la  qualité  de  citoyen 
roumain  (art.  12). 

Un  patrimoine  sacré  interdiocésain  sera  constitué 
en  titres  de  rente  roumaine  qui  appartiennent  actuel- 
lement aux  prébendes  des  évèques,  chanoines,  curés 
et  séminaires  théologiques.  Ce  patrimoine  sacré  sera 
administré  par  le  conseil  des  évèques  diocésains  selon 
les  statuts  rédigés  par  eux-mêmes,  et  approuvés  par 
le  Saint-Siège  et  par  le  gouvernement.  Il  jouira  de  la 
personnalité  juridique  conformément  au  droit  com- 
mun du  pays  (art.  13).  —  Les  droits  et  les  obligations 
de  patronat  de  toute  catégorie  sont  et  restent  abolis 
sans  aucune  indemnité  (art.  15).  —  Les  ordres  et  les 
congrégations  religieuses  ont  la  personnalité  juridique, 
pourvu  qu'ils  remplissent  les  conditions  établies  par 
les  lois  en  vigueur  (art.  17).  —  L'Église  catholique  a  le 
droit  de  créer  et  de  maintenir  à  ses  propres  frais  des 
écoles  primaires  et  secondaires,  qui  seront  sous  la 
dépendance  des  Ordinaires  respectifs  et  sous  la  surveil- 
lance et  le  contrôle  du  ministère  de  l'Instruction 
publique.  L'Église  catholique  a  le  droit  de  donner 
l'instruction  religieuse  aux  élèves  catholiques,  dans 
toutes  les  écoles  publiques  et  particulières  du  royaume; 
cette  instruction  religieuse  leur  sera  donnée  dans  leur 
langue  maternelle  (art.  19-20). 

Un  accord  spécial  pour  l'interprétation  de  l'article  9 
du  concordat  est  intervenu  entre  les  deux  parties 
contractantes  le  30  mai  1930,  en  ce  qui  concerne  le 
Status  romano-catholicus  Transilvaniensis.  Ce  Sialus 
était  une  institution  sui  generis  dans  laquelle  les 
laïques  (2/3)  et  le  clergé  (1/3),  administraient  les 
affaires  scolaires  et  économiques  de  l'évêché  catho- 
lique de  rite  latin  de  Transylvanie,  aujourd'hui  Alba- 
Julia.  Né  du  patronat  des  notabilités  laïques,  à  la  fin 
du  XVIIe  siècle,  pour  la  défense  des  droits  de  l'Église 
catholique  que  mettait  alors  en  échec  l'autorité  calvi- 
niste, ce  SUi/us  prétendait  être  autonome  et  démo- 
cratique. Aussi  des  malentendus  s'étaient-ils  élevés  au 
sujet  de  son  but,  et  en  particulier  on  se  demandait 
s'il  pouvait  être  personne  juridique,  dans  le  sens  des 
canons  100  et  1520-1521  du  Code  canonique.  Par  l'ac- 
cord précité,  l'ancien  Status  a  été  supprimé,  pour 
devenir  le  conseil  du  diocèse  catholique  de  rite  latin 
d'Alba-Julia.  Sous  sa  nouvelle  forme,  il  est  conforme 
aux  prescriptions  des  canons  1520  et  1521  du  Code 
canonique,  comme  aussi  à  l'article  9  du  concordat  et 
comme  tel  reconnu  par  l'État.  La  gestion  financière 
de  ce  conseil  est  sous  la  surveillance  et  le  contrôle  de 
l'archevêque  catholique  de  rite  latin  de  Bucarest. 

Al.  Lascarov-Moldovan  et  D.  Sergiu  Ionesco,  Constitu- 
tziunea  României  din  1023...  [La  constitution  de  lu  Roumanie 

de  1923,  annulée  par  les  débuts  parlementaires  et  les  juris- 
prudences, dans  Biblioth.  des  lois  usuelles  annotées,  t.  Il], 
1925;  Gr.  Racoviceanu,  Constitutziunea  Homàniei  [La 
constitution  de  la  Roumanie]  (annotée),  préface  du  profes- 
seur Paul  Negulesco;  extrait  des  Pandcetes  roumains,  n.  1-5 


et  6-7  de  1935,  Bucarest,  1935,  p.  17-18;  Lege  penlru 
reijimnl  gênerai  ai  cultelor  [Loi  pour  le  régime  général  des 
cultes],  dans  le  Moniteur  officiel,  n.  'J  du  22  avril  1928  ; 
n.  170  du  3  août  1929;  n.  219  du  2  octobre  1929;  tirage  à 
part,  éd.  du  ministère  des  Cultes,  Bucarest,  1928,  20  p.; 
en  trad.  franc.,  dans  La  documentation  catholique,  t.  Il, 
Paris,  1929,  col.  975  sq.;  Dr.  Nicolas  Brinzeu,  Cultele  in 
Ronidnia  [Les  cultes  en  Roumanie],  Lugoj,  1925;  Lege  si 
sttdutul  pentru  organizarea  Risericii  ortodoxe  romane  [Loi 
et  statut  pour  l'organisation  de  l'Église  orthodoxe  roumaine], 
dans  le  Moniteur  officiel,  Bucarest,  n.  97  du  C  mai  1925; 
n.  96  du  3  mai  1929;  n.  61  du  11  mars  1931;  pareillement 
dans  C.  Ilamangiu,  Codul  gênerai  al  României  [Le  code 
général  de  Roumanie],  nouvelles  lois  d'unification,  t.  xi-xn, 
1922-1926,  p.  196-525;  Valère  Moldovan,  Le  nouveau  régime 
des  cultes  en  Roumanie  et  les  minorités  confessionnelles,  dans 
Revue  de  Transylvanie,  1934-1935,  p.  287-299. 

Concordat  avec  le  Vatican,  dans  Acta  apostolicee  Sedis, 
1929,  p.  1  11-456;  texte  de  l'accord,  ibid.,  1932,  p.  209-218; 
anonyme,  De  concordato  inter  Sanctam  Sedem  et  Romunium 
dans  Apollinaris,  Rome,  1930,  p.  581-600;  Marins  Theo- 
dorian-Carada,  Actziunea  Sfdntului  Scaun  in  Romdnia  de 
ucum  si  de  totdeauna  [L'action  du  Suint-Siège  en  Roumanie 
de  nos  jours  et  jadis],  Bucarest,  1936;  Jean  Georgesco, 
M  ornent  e  in  muta  Risericii  imite  in  ultimii  zeee  uni  [Quelques 
laits  île  la  Dis  de  l  Églisi  unie,  dans  U~  dix  jirnr.n::  années, 
19  1 1-1928],  Bucarest-Blaj,  S.  Unire,  1929;  Amédéc  Gianini, 
H  concordato  rwneno.  Rome,  P.Kio,  dans  Pubblicazioni 
dell'  Instituto  per  l'Europa  orientale,  IVe  sér.,  Leggi  fonda- 
mentale trattati  internazionali,  XI;  le  même,  L'accordo 
per  l'interpretuzione  dell'  art.  il  del  concordato  rumeno, 
Rome,  1932,  ibid.,  XI  bis,  21  p.,  in-8»;  Basile  (ioldis, 
Concordatul  [Le  concordat],  Arad,  1927;  Elemer  de  ('.varias, 
L'Église  catholique  en  Transylvanie,  conférence  donnée  a 
Paris  à  la  Conférence  Olivain,  le  24  mai  190.7,  avec  une 
préface  de  Mgr  Charles  de  Maylàth,  Diciosànmaitin,  192(1; 
le  même,  Statusul  catolîc  ardelean  si  acordul  delà  Roma  [Le 
statut  catholique  d'Ardéal  et  l'accord  de  Ruine],  recoins  de 
l'évêché  catholique  de  rit  latin  d'Alba  Julia  contre  la 
sentence  N'r.  51/1932  du  1  juillet  1933  du  tribunal  de  Cluj, 
ivtc  une  introd.  du  Dr  !  (  \ailïs,  (  lu  j  1  ;••  Dr  Lazare 
Jacob,  Cultul  catolic  in  România;  Concordatul  eu  Vaticanul 
[Le  culte  catholique  en  Roumanie;  I.e  concordat  unir  l< 
Vatican],  Oradéa,  1933;  .1.  Mateiu,  Contributzii  la  istoria 
dreptului  bisericesc  [Contributions  à  l'histoire  du  droit  cano- 
nique], t.  i,  Bucarest,  1922;  le  même,  Dreptul  bisericesc  de 
stal  in  România  intregita  [Le  itroit  ecclésiastique  d'État 
dans  la  Roumanie  reconstituée],  Bucarest,  1926;  le  même. 
Valoarea  concordatului  incheiat  eu  Vaticanul  [La  valeur  du 
concordai  conclu  avec  le  Vatican],  Sibiu,  1929;  le  même, 
Politica  bisericeasca  a  statului  romdnesc  [La  politique 
ecclésiastique  de  l'État  roumain],  Sibiu,  1931  ;  A.  Ottaviani, 
Instituliones  iuris  publici  ecclesiastici,  t.  n,  Jus  publicum 
exlernum  (Ecclesia  el  Status),  editio  altéra  emendala  el 
aucta,  Vatican,  1936;  A.  Perugini,  Conventio  de  interprela- 
lione  art.  9  concordait  die  lu  maii  1027  inter  Sunclam  Sedem 
el  Romaniœ  regnum  initi,  dans  Apollinaris,  Rome,  1932, 
p.  143-457;  le  même.  Concordata  vigentia  notis  historicis 
et  juridicis  declarata.  Moine,  19.il;  V.  Pop,  Acordul  delà 
Roma  [L'accord  de  Home],  Cluj,  19:',  I.  159-163  p. 

Les  nombreux  ouvrages  ou  brochures  que  M.  O.  Ghibu, 
professeur  a  l'université  de  Cluj,  membre  correspondant  de 
l'Académie  roumaine,  a  publiés  contre  le  catholicisme,  en 
général  et  contre  le  concordat  et  l'accord  avec  le  Vatican  en 
particulier,  ne  méritent  pas  de  retenir  l'attention,  a  cause 
de  leur  manque  total  d'objectivité. 

III.  Enseignement  et  éducation  ecclésiasti 
on:s.  -  •  L'Église  catholique  accomplit,  en  Roumanie, 
une  œuvre  considérable  d'enseignement  et  d'édu- 
cation, que  nous  allons  essayer  d' esquisser  ici.  Pour 
certaines  institutions  d'enseignement  et  d'éducation 
nous  avons  de  précieuses  monographies  qui,  pour 
d'autres,  quelquefois  les  plus  anciennes  et  les  plus 
méritoires,  font  défaut.  Dans  de  pareilles  conditions, 
on  comprendra  l'insuffisance  et  le  manque  de  justes 
proportions  de  notre  esquisse. 

Nous  commençons  par  l'Église  unie,  qui,  malgré  le 
nombre  plus  réduit  de  ses  institutions  d'enseignement 
et  d'éducation,  a  le  plus  grand  nombre  de  fidèles  el 
jouit  d'une  priorité  accordée  par  la  constitution  du 
pays  et   le  concordat. 
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/.    L'ÉGLISE    CATHOLIQUE    DE    RITE    ROUMAIN.   — 

1°  L'archevêché  d'Alba  Julia  et  Fâgâras  (avec  résidence 
à  Blaj).  —  Il  a  les  plus  anciennes  institutions  rou- 
maines d'enseignement  et  d'éducation.  Sans  doute,  les 
écoles  de  cet  archevêché  ne  sont  pas  les  premières 
connues  en  Roumanie,  d'autres  sont  plus  anciennes, 
mais  il  leur  manque  soit  la  continuité,  soit  le  caractère 
roumain,  tandis  que  les  écoles  de  Blaj  ont  l'une  et 
l'autre  de  ces  qualités. 

A  peine  de  retour  de  son  voyage  à  Vienne,  le  premier 
évêque  roumain  uni,  Athanase  Anghel  (1697-1713) 
demande  la  création  d'écoles  roumaines  latines,  non 
seulement  dans  sa  ville  épiscopale,  mais  encore 
dans  d'autres  centres  :  Ha|eg,  Fâgâras,  etc.  Pour  Alba 
Julia  en  particulier,  il  demande  qu'on  lui  cède,  dans 
ce  but,  un  immeuble  qui  est  la  propriété  du  fisc  de 
Vienne.  Les  circonstances  difficiles  de  son  épiscopat 
—  la  révolte  de  François  Rakoczi  II  contre  les  Habs- 
bourg —  ne  permettent  pas  la  réalisation  de  ce  des- 
sein, qui  n'est  pas  réservée  non  plus  à  son  succes- 
seur, le  deuxième  évêque  roumain  uni,  Jean  Giurgiu 
Pataki  (1715-1727).  Tout  ce  que  cet  évêque  peut 
obtenir,  c'est  la  reconnaissance  du  nouvel  évêché  uni 
de  Fâgâras;  il  dut,  sur  l'insistance  des  évêques  de  rite 
latin  de  cette  ville,  quitter  Alba  Julia  à  la  suite  de 
la  bulle  Balioni  congruil  de  1721. 

Le  troisième  évêque,  Jean- Innocent  Micu-Klein 
(1728-1751)  put  enfin  réaliser  le  désir  de  ses  deux 
prédécesseurs.  Sur  les  conseils  de  Pierre  Dobra,  direc- 
teur au  ministère  des  Finances,  cet  évêque  demanda 
en  échange  des  domaines  de  Sàmbâta  Fâgâras  et 
Gherla-Somes,  éloignés  l'un  de  l'autre  et  difficiles  à 
administrer,  le  domaine  de  Blaj,  presque  au  centre  de 
la  Transylvanie,  et  plus  convenable  à  d'autres  points 
de  vue.  Il  l'obtint,  et  y  transporta  sa  résidence  (1737). 
Désormais  ce  petit  bourg  devint  le  centre  de  la  vie 
religieuse  et  culturelle,  «  la  petite  Rome  »  de  la  nation 
roumaine. 

Dans  le  diplôme  de  fondation  de  l'empereur 
Charles  VI  (Vienne,  21  août  1738),  les  articles  3  et  4 
prévoient  que,  des  revenus  de  6  000  florins  de  la 
ferme  de  Blaj,  3  000  seront  consacrés  à  l'entretien  de 
l'évêque,  et  le  reste  à  l'entretien  de  onze  moines 
basiliens,  vingt  élèves  à  Blaj  et  trois  à  Rome.  Les 
moines  devront  donner  aux  élèves  le  bon  exemple  et 
l'enseignement.  Ce  domaine  épiscopal  de  Blaj  est  le 
point  de  départ  de  tout  ce  qui  se  fera  au  point  de  vue 
scolaire  et  culturel.  Mais,  comme  les  revenus  ne  suffi- 
sent point  à  tous  les  besoins,  le  clergé  diocésain,  réuni 
en  synode  (20  janvier  1738)  «promet,  de  sa  pauvreté, 
25  000  florins  ».  Grâce  à  cette  somme  ajoutée  aux 
revenus  de  ses  domaines,  l'évêque  Micu-Klein  pose  les 
fondements  de  l'imposante  cité  scolaire  de  Blaj.  Ses 
successeurs  tiennent  compte  de  son  plan.  Il  est  le 
fondateur  d'une  ville  et  le  créateur  d'une  nouvelle 
conscience  roumaine. 

11  est  réservé  au  quatrième  évêque  uni,  Pierre- 
Paul  Aron  (1752-1764)  d'annoncer  le  11  octobre  1754, 
à  tous  les  fidèles  «  du  pays  de  l'Ardéal  et  des  parties 
y  annexées  que,  conformément  aux  désirs  chrétiens 
de  l'autorité  » —  manifestés  aussi  dans  la  loi  scolaire  — 
il  «  ouvre  le  cycle  des  études,  et  pourvoit  à  l'entretien 
des  (;lèves  nécessiteux  ».  Hvêque,  il  se  rappelle  que  le 
commencement  de  la  sagesse,  c'est  la  crainte  de  Dieu. 
Aussi  il  ordonne  que  l'on  procède  avec  piété  aux  céré- 
monies religieuses,  qui  seront  à  la  charge  de  l'ecclé- 
si arque,  l'archimandrite  Léon  Moschonas,  originaire 
de  file  de  Naxos.  Suit  un  programme  d'enseignement, 
que  l'on  «  devra  lire,  répéter,  expliquer  ».  Les  points 
en  sont  :  1.  Les  commandements  de  Dieu.  2.  Les  sacre- 
ments et  les  commandements  de  l'Église.  3.  La  foi  et 
la  vérité  de  l'Union  à  Rome.  4.  L'étude  des  langues  et 
des  sciences. 


On  enseignera  avec  zèle  ces  matières,  »  sans 
attendre  de  récompense  ».  Cet  évêque  répond,  en 
vérité  «  à  l'attente  de  la  nation,  et  aux  besoins  de 
l'Église  »,  en  ouvrant  ces  «  fontaines  de  grâces  ».  Les 
évêques  successeurs  y  travaillent  aussi.  Grégoire  Maïor 
(1772-1782)  crée  «  la  fondation  du  pain  »:  Jean  Bob 
(1784-1830)  accepte  un  programme  analytique  plus 
développé;  Jean  Lemeni  (1833-1850)  est  le  fondateur 
du  cours  de  philosophie  et  du  baccalauréat;  Alexan- 
dre Sterca  Siulutiu  (1850-1867)  développe  l'école  nor- 
male; Jean  Vancea  (1808-1892)  érige  les  internats; 
Victor  Mihalyi  (1893-1918)  les  défend  contre  les 
chicanes  du  gouvernement  magyar;  Basile  Suciu 
(1920-1935)  est  le  plus  grand  constructeur  des  édifices 
scolaires. 

L'enseignement  des  langues  et  des  sciences  est 
confié  au  hiéromoine  Grégoire  Maïor;  celui  de  la  foi  et 
de  l'union,  au  hiéromoine  Athanase  Rednic;  Constan- 
tin Dimitrievici  est  nommé  instituteur  de  l'école  pour 
le  peuple.  Le  hiéromoine  Silvestre  Caliani,  «  préfet  », 
grand  intendant  des  écoles;  le  hiéromoine  Géronte 
Cotorea,  «  préfet  de  la  table  »  et  de  l'administration. 
Comme  nous  le  voyons,  ces  écoles  de  Blaj  ont  dès  le 
début  tous  les  degrés  et  nuances  :  a)  primaire  (école 
pour  le  peuple);  b)  secondaire  (enseignement  des 
langues  et  des  sciences)  :  c)  supérieur  (grand  séminaire, 
académie  théologique).  Que  ces  «  fontaines  de  grâces  » 
aient  été  les  bienvenues,  nous  en  avons  la  preuve  dans  !e 
grand  nombre  des  élèves  venus  de  toutes  parts  s'abreu- 
ver à  leurs  eaux.  De  soixante-quatorze  la  première 
année,  il  monte  à  plus  de  trois  cents  l'année  suivante. 

Blaj  a  la  bonne  fortune  de  voir,  dès  le  début,  à  la 
tête  de  ses  institutions  scolaires  des  personnalités  de 
premier  rang.  Le  premier  professeur,  le  hiéromoine 
Grégoire  Maïor  est  une  personnalité  unique,  inégalée 
encore  chez  les  Roumains,  pour  le  charme  et  la  puis- 
sance de  conviction.  Par  ses  sermons,  il  convertit  à 
l'union  religieuse  avec  l'Église  de  Rom;  plus  de 
50  000  familles,  à  peu  près  250  000  âmes!  Sa  popula- 
rité est  si  grande,  que.  lors  de  son  incarcération  dans 
le  monastère  de  Muncaciu,  le  peuple  roumain  de  la 
Transylvanie  lui  consacre  de  mélancoliques  chansons. 
Si  ce  professeur  a  une  telle  puissance  de  fascination 
sur  les  masses  qu'il  n'aborde  que  raremsnt,  nous  pou- 
vons nous  faire  une  idée  de  l'influence  bienfaisante 
qu'il  peut  avoir  sur  les  élèves  qu'il  nourrit  chaque  jour 
de  son  enseignement.  D'autant  qu'il  est  «  bon  père, 
doux  envers  tous,  de  bonne  disposition,  parlant  volon- 
tiers à  tous,  sa  porte  ouverte  à  tous  »,  comme,  dira 
le  moine-professeur  Samuel  Micu-Klein. 

On  ne  peut  non  plus  passer  sous  silence  les  autres 
professeurs  de  Blaj.  L'évêque  Aron  sait,  de  fait,  choi- 
sir ses  hommes  :  Athanase  Rednic.  moine  austère  et 
humble,  lui-même  évêque  plus  tard,  successeur  d' Aron, 
qui  est  vraiment  un  professeur  zélé.  Il  est  fauteur  de 
deux  ouvrages  :  Contre  les  schismatiques  et  .Sur  l'étal 
de  l'Église  des  Roumains  en  Ardéal.  Le  préfet  de  la 
table,  Géronte  Cotorea,  a  les  mêmes  qualités.  Nous  lui 
devons  plusieurs  ouvrages  :  De  la  religion  et  des  mœurs 
des  Turcs;  Enseignement  chrétien  ou  grand  catéchisme; 
Histoire  du  schisme,  des  grecs  d'après  Maimbourg;  La 
Pravila  d'après  l'ordre  des  lettres  et  l'alphabet  ;  Les 
petits  articles  en  discussion  [tous  en  roumain].  Comme 
le  démontre  le  chanoine  Augustin  Bunea  (Les  évêques 
Aron  et  Novacovici,  p  368-373),  ces  ouvrages  ne  sont 
pas  de  simples  compilations,  mais  ils  contiennent  une 
foule  de  réflexions,  d'observations  et  d'applications 
aux  circonstances  locales.  Silvestre  Caliani  n'est,  pas 
connu  comme  auteur,  mais  il  est,  lui  aussi,  une  person- 
nalité distinguée.  Il  est  probable  qu'il  a  sa  part  dans 
l'ouvrage  La  fleur  de  la  vérité,  connu  des  théologiens 
occidentaux  par  une  édition  latine.  Flosculus  veri- 
tatis,  rééditée  plus  tard  par  le  cardinal  l'itra.  Dans  cet 
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ouvrage,  on  discute  les  quatre  points  de  divergence 
entre  orthodoxes  et  catholiques,  à  l'aide  de  textes 
appropriés  des  livres  rituels  de  l'Église  orthodoxe. 

A  la  suite  de  ceux-ci, il  faut  signaler  le  «triumvirat  » 
de  la  renaissance  culturelle  roumaine  :  Samuel  Micu- 
Klein,  Georges  Sincaï  et  Pierre  Maïor. 

1.  Samuel  Micu-Klein  (f  1806),  après  de  brillantes 
études  faites  à  Blaj  et  à  Vienne,  en  1772,  est  professeur 
de  mathématiques  et  d'éthique  à  Blaj,  enfin  correcteur 
de  l'imprimerie  de  l'université  de  Buda  (Hongrie). 
Ses  ouvrages,  au  nombre  de  plus  de  quarante,  rem- 
plissent de  nombreux  volumes  dont  quelques-uns 
in-folio.  Peu  de  Roumains  ont  développé  une  activité 
aussi  féconde  que  ce  véritable  «  bénédictin  »  de  la 
jeune  littérature  roumaine.  Ces  ouvrages  appartien- 
nent à  tous  les  domaines  :  théologie,  philosophie,  his- 
toire et  philologie.  Nous  ne  ferons  mémoire  que  des 
plus  importants  :  Ouvrages  de  théologie  philosophie: 
Dissertatio  canonica  de  malrimonio  juxla  disciplinam 
grœcœ  orienlalis  Ecclesiœ,  Vienne,  1781:  Dissertatio 
de  jeiuniis  grœcœ  orienlalis  Ecclesiœ,  Vienne,  1782; 
Théologie  morale  [en  roumain],  Blaj,  1796;  Dissertatio 
de  statu  et  polilia  religiosorum  et  monachorum  orien- 
lalis Ecclesiœ  [inédit];  Sermons  funèbres  [en  roumain], 
Blaj,  1784:  Pratique  consistoriale  [inédit];  La  Bible,  ou 
la  divine  Écriture  de  l'ancienne  et  nouvelle  Loi,  Blaj, 
1795;  Acathiste  ou  livre  de  prières  pour  la  dévotion  de 
chaque  chrétien,  Sibiu,  1801;  Les  canons  de  tous  les 
conciles  reconnus  dans  l'Église  d'Orient  [inédit];  His- 
toire de  l'Église  d'après  Fleury  [inédit];  Histoire  reli- 
gieuse des  Roumains  de  Transylvanie;  Histoire  du 
concile  de  Florence;  Histoire  de  l'union  entre  l'Église 
d'Orient  et  l'Église  d'Occident  [inédit];  De  metropoli 
Transylvanica;  Logica,  Buda:  Melaphysica;  Le  droit 
naturel;  Arithmelica.  De  tous  ces  ouvrages,  celui  Sur 
le  mariage,  publié  en  latin  à  Vienne,  est  souvent  cité 
par  les  théologiens  catholiques  de  partout. 

Pour  les  Roumains  la  traduction  de  la  Bible  est  de 
grande  importance.  Dans  la  préface,  S.  Micu-Klein  fait 
mention  non  seulement  de  la  Bible  de  Serban  Vodâ 
Cantacuzino(1688),  mais  aussi  de  la  traduction  d'après 
la  Vulgate  restée  en  manuscrit,  de  l'évêque  Aron.  Mais, 
parce  que  plusieurs  parties  de  cette  traduction  sont 
perdues,  il  se  voit  obligé  de  traduire  en  entier  la  sainte 
Écriture,  d'après  le  texte  grec  des  Septante.  Cette 
traduction,  approuvée  par  l'évêque  J.  Bob,  contient 
aussi  des  prolégomènes  sur  les  auteurs  et  les  livres 
saints,  ainsi  que  de  courtes  notes  et  observations.  Il 
faut  regretter  que  la  traduction  de  S.  Micu-Klein  — 
pour  l'Ancien  Testament  —  ne  soit  pas  faite  d'après 
l'original  hébreu,  mais  d'après  un  texte  qui,  malgré 
son  prestige,  n'est  lui-même  qu'une  traduction.  Elle 
n'en  garde  pas  moins  sa  valeur,  et  reste  encore  aujoui- 
d'hui  indispensable.  Les  éditions  qui  la  suivent,  celles 
de  Saint-Pétersbourg,  de  Buzâu,  etc.,  si  elles  ne  sont 
pas  des  rééditions  exactes,  ne  présentent  du  moins  que 
des  variantes  peu  importantes  de  la  sienne. 

La  Théologie  morale  est  elle  aussi  un  ouvrage  impor- 
tant. Elle  fut  en  usage  aux  cours  de  théologie  morale 
de  Blaj  —  cours  de  deux  ans  seukment  pour  la  prépa- 
ration des  prêtres  des  paroisses  pauvres  —  jusqu'en 
1850.  L'auteur  y  recueille  tout  ce  qu'il  trouve  de 
meilleur  dans  les  Écritures,  les  conciles,  les  Pères  et  les 
écrits  des  maîtres  approuvés  par  l'Église.  Son  ouvrage 
est  dédié  à  Ignace  Darabant,  généreux  Mécène,  d'a- 
bord vicaire  général  sous  trois  évêques,  grand  prédi- 
cateur, puis  évêque  roumain  uni  d'Oradéa,  fondateur 
du  séminaire  uni  de  cette  ville,  animateur  du  mou- 
vement politique  national  connu  dans  l'histoire  sous 
le  nom  de  Suppl"X  libellus  Vallachorum.  Cette  dédicace 
et  celle  surtout  qu'il  fit  au  métropolite  orthodoxe 
serbe  de  Karlovctz  de  l'un  de  ses  ouvrages  d'histoire 
ecclésiastique  lui  causèrent  de  grandes  difficultés,  qui 
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le  forcèrent  même  à  quitter  Blaj,  pour  s'établir  à 
Buda.  Le  gouvernement  de  Transylvanie  de  Cluj 
(note  3640  du  30  mai  1796)  demande  à  l'évêque  Bob 
d'empêcher  le  moine  et  prêtre  S.  Micu-Klein  de  fré- 
quenter dorénavant  Sibiu,  à  cause  des  intrigues  qu'il  y 
trame  et  aussi  parce  qu'il  convoite  l'évêché  orthodoxe 
de  là-bas.  L'évêque  Bob  qui  n'a  guère  d'amitié  pour 
aucun  de  ces  savants  ecclésiastiques,  demande  qu'il 
soit  interné  dans  le  couvent  de  Muncaciu.  Le  gouver- 
nement trouva  cette  mesure  trop  dure  et  se  contenta 
d'une  surveillance  plus  étroite,  à  Blaj.  S.  Micu-Klein 
présenta  son  apologie,  de  laquelle  nous  ne  retenons 
que  ce  qui  suit  :  ce  n'esi  pas  lui  qui  complote  et 
ourdit  les  intrigues,  mais  un  certain  Démétrius  Ser- 
kovits,  ancien  secrétaire  de  l'évêque  serbe  Gérasime 
Adamovits.  C'est  ce  secrétaire  qui  s'acharne  à  haïr 
tout  ce  qui  est  roumain,  à  plus  forte  raison  donc  tous 
les  unis.  Il  trouve  mauvais  le  fait  que  le  clergé  ortho- 
doxe roumain  ait  comme  secrétaire  un  uni,  surtout 
pour  la  correspondance  avec  le  gouvernement  dans  la 
personne  de  Aron  Buda').  C'est  ce  même  Démétrius  qui 
cherche  à  tyranniser  Je  clergé  roumain  orthodoxe.  Et 
en  vérité,  après  toutes  les  tristes  épreuves  endurées 
sous  tant  de  chefs  serbes,  le  clergé  orthodoxe  rou- 
main semble  plus  incliné  que  jamais  à  conclure  l'union 
religieuse    avec    l'Église    de    Rome. 

L'alteslalum  de  Sibiu  portant,  à  côté  de  celle  du 
notaire  Budaï,  la  signature  du  président  Jean  Popo- 
vich  (22  avril  1798)  remarque  «  la  très  faible  poussée 
de  cœur  et  le  très  faible  souci  pour  le  bien  du 
peuple  de  ces  évêques  serbes  devenus  étrangers  à  sa 
cause  ». 

Par  malheur,  Bob  ne  possède  point  le  zèle  de  son 
devancier  Maïor  et  lorsque  S.  Micu-Klein  signale  à 
l'évêque  cet  état  favorable  d'esprit  du  clergé  ortho- 
doxe roumain,  qui  a  déclaré  préférer  un  Roumain, 
même  uni,  à  un  Serbe  orthodoxe,  on  lui  répond  ejue,  si 
les  orthodoxes  veulent  l'union,  ils  n'ont  qu'à  traiter 
directement  avec  les  catholiques  du  rite  latin.  De 
cette  manière  ils  délivreront  les  unis  de  tout  soupçon 
de  coquetterie  avec  les  schismatiques.  (lllmus  Pnvsul 
reposuit  Lalinos  magis  debere  solicitas  esse  hac  de  re, 
nam  si  nos  cum  disunilis  agamus,  apud  Lalinos  sus- 
picionem  incurrimus,  quasi  non  essemus  vere  unili.) 

S.  Micu-Klein  insiste  pour  que  l'on  fasse  dans  les 
régions  méridionales  de  la  Transylvanie  une  série  de 
visites  canoniques  pareilles  à  celles  ele  Gr.  Maïor  dans 
le  nord  de  cette  province,  lorsque  plus  ele  50  000  fa- 
milles se  sont  converties  à  l'Église  de  Rome.  Lui-même 
s'était  tenu  alors  à  côté  do  son  noble  patron  Ignace 
Darabant,  le  partisan  enflammé  de  la  sainte  union.  En 
ce  moment  même  il  avait  reçu  l'invitation  des  Râsinà- 
reni  et  des  Sâlisteni  —  deux  grandes  paroisses  ortho- 
doxes proches  ele  Sibiu  —  à  venir  chez  eux  et  à  leur  prê- 
cher la  parole  ele  vérité  et  de  vie.  Pour  les  catholiques 
hongrois  du  rite  latin  —  et  bien  plus  encore  pour  les 
calvinistes,  les  luthériens  et  les  unit  arien  s  —  l'union 
religieuse  de  tous  les  Roumains  sous  la  soumission  du 
Saint-Siège  de  Rome  ne  pouvait  être  préconisée;  ils 
comprenaient  bien  quelle  source  d'intarissable  énergie 
spirituelle  cette  union  apporterait  aux  Roumains  A 
cause  de  cela,  ils  préféraient  les  voir  faibles  et  partagés 
entre  eux,  selon  l'antique  adage  :  Dividc  et  impera. 

S.  Micu-Klein  requiert  quelqu'un  d'entre  les  moines 
de  Blaj  pour  l'accompagner  clans  cette  entreprise 
apostolique  (cum  aliquo  de  noslro  gremio).  Mais  au 
lieu  de  l'encourager,  on  le  suspecte  et  on  le  menace. 
Il  renonce  alors  à  son  idéal  apostolique.  Pour  ce 
qui  est  de  la  défection  à  la  foi  catholique  dont  on 
l'accuse,  il  se  justifie  en  alléguant  une  multitude  de 
preuves  et  de  témoignages  puisés  dans  l'Église  rou- 
maine entière.  Si  vraiment  il  avait  des  penchants  vers 
le  schisme,  comment   l'évêque  l'aurait-il  admis  pour 
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célébrer  la  sainte  liturgie  et  pour  prêcher  au  peuple 
croyant?  Pour  écarter  dorénavant  jusqu'au  moindre 
soupçon  de  schisme,  il  demande  l'autorisation  d'em- 
brasser  à  son  âge  — ■  c'est  déjà  un  vieillard  —  le  rite 
latin.  Sa  requête  ne  lui  est  pas  accordée,  preuve  que 
l'accusation  était  dénuée  de  fondement. 

Nous  rappelons  tout  ce  conflit  regrettable  parce 
que,  plus  tard,  il  reparaîtra  de  nouveau,  sous  une  autre 
forme,  pendant  le  règne  des  métropolites  Alex.  Stcrca 
Sulutiu  et  Jean  Vancea. 

Vers  cette  époque,  le  moine  Samuel  Dragsin  partit 
de  la  Strâmba  Fizesuluî  (du  département  de  Somes)  en 
pèlerinage  ]  our  Jérusalem  et  s'arrêta  chez  les  Rou- 
mains d'entre  Vidin  et  Timoc  (dans  la  Bulgarie  d'aujour- 
d'hui), où  ces  malheureux  confrères  vivaient  exposés 
à  un  double  danger  :  celui  de  perdre  leur  nationalité 
par  la  slavisation,  et  leur  religion  par  le  schisme.  Il 
convertit  à  la  sainte  union  plus  de  15  000  âmes  et 
demanda  les  secours  de  Bucarest,  de  Blaj,  d'Oradéa  et 
de  Vienne,  afin  d'élever  une  église  et  une  école  à 
Vidin.  Au  début,  il  reçut  quelques  secours,  princi- 
palement d'Oradéa,  de  l'évêque  zélé  Joseph  Papp 
Szilagyi  (Sfdâjanul).  Mais  bientôt  après,  il  fut  non 
seulement  empêché  dans  son  travail,  mais  encore 
révoqué.  Le  consulat  autrichien  à  Vidin  déclara  net- 
tement cpie,  si  les  orthodoxes  voulaient  se  faire  catho- 
liques, ils  n'avaient  qu'à  embrasser  le  rite  latin. 

S.  Micu-Klein  est  aussi  l'auteur  de  travaux  histo- 
riques. Rappelons  :  Brevis  nolitia  hisloriœ  Valaclwrum; 
Histoire  des  Roumains  de  la  Dacie  ou  histoire  des  Rou- 
mains transylvains,  vainques  et  moldaves,  conjoin- 
tement aux  actions  des  princes  [en  roumain].  En  dehors 
des  actions  des  princes,  il  traite  encore  des  principales 
institutions  roumaines  et  consacre  quelques  dévelop- 
pements au  couvent  de  la  Sainte-Trinité  de  Blaj  «  où 
les  Roumains  ont  commencé  à  se  pénétrer  de  la 
science  et  de  la  loi  de  Dieu  »,  décrivant  les  progrès 
qu'ont  apportés  les  écoles  dans  la  connaissance  du 
latin. 

De  ses  travaux  philologiques,  nous  citerons  Ele- 
menla  linguie  daco-roumanœ  sive  valachicœ,  Vienne, 
1780,  et  deux  dictionnaires  :  l'un  latin-roumain- 
allemand,  l'autre  roumain-latin-hongrois-allemand. 
Spécialement  important  est  le  premier  ouvrage,  publié 
en  collaboration  avec  son  ami  Georges  Sincaï.  C'est  le 
premier  livre  où  s'affirment  les  principes  de  la  litté- 
rature roumaine. 

2.  Georges  Sincaï  (f  1816)  tient  la  seconde  place 
dans  le  glorieux  triumvirat  de  la  renaissance  roumaine. 
Après  de  solides  études  faites  à  Cluj,  Târgul-Mures, 
Blaj  et  Rome,  il  suit,  par  ordre  de  l'empereur  Joseph  II, 
les  cours  de  droit  canonique  et  de  pédagogie  de 
Vienne  (1779).  On  se  défie,  à  Vienne,  de  la  formation 
reçue  dans  la  Ville  éternelle.  Il  ne  laisse  pas  de  pour- 
suivre ses  recherches  historiques  commencées  à  Rome, 
avec  les  secours  du  cardinal  Stefano  Borgia.  Entre 
1782-179  1,  il  est  directeur  des  écoles  roumaines  de 
Transylvanie.  Durant  douze  ans  il  travaille  avec 
succès  pour  la  multiplication  et  la  consolidation  de  ces 
écoles.  Dans  ce  but,  il  compose  et  en  partie  imprime 
une  quantité  de  livres  didactiques  :  catéchismes, 
alphabets,  abécédaires,  grammaires,  ouvrages  d'arith- 
métique, d'histoire  naturelle,  etc.  Il  organise  aussi 
les  premières  conférences  pédagogiques  avec  des 
maîtres  roumains.  Cette  œuvre  considérable  de  réveil 
national  est  pourtant  la  cause  principale  de  son  éloi- 
gnement  des  écoles  et  le  commencement  d'une  longue 
série  de  persécutions. 

Dans  l'Orodias,  son  auto-biographie  écrite  en  vers 
latins,  il  dit  qu'il  est  accusé  d'antigennanisme,  A  ce 
conflit  d'ordre  politique  vient  s'ajouter  un  autre 
d'ordre  personne],  avec  l'évêque  .1.  Bob.  qui  n'est  point 
l'ami  des  prêtres  instruits.  Son  tempérament  trop  vif 


entraîne  Sincaï  à  certains  actes  inconsidérés.  Il  laisse 
échapper  des  paroles  qui  le  découvrent  imprudem- 
ment comme  le  chef  d'une  conjuration.  Après  la  révo- 
lution paysanne  sous  la  conduite  de  Horia,  Closca  et 
Crisan  (1784)  et  en  pleine  Révolution  française,  de 
telles  paroles  et  attitudes  eurent  les  conséquences  les 
plus  graves.  Le  sous-préfet  d'Aïud,  Alex.  Gyujto,  l'in- 
vective et  le  frappe  si  cruellement  qu'il  lui  brise  la 
mâchoire.  «  Sale  chien  de  Vainque  et  Hare,  lui  crie-t-il, 
est-ce  que  je  n'ai  pas  frappé  de  plus  grands  chefs  que 
toi.  dès  qu'ils  m'ont  offensé  en  quoi  que  ce  soit?...  » 
Sincaï  fut  jeté  en  prison  et  y. resta  plus  de  dix  mois. 
Quand  il  sorlit  de  son  cachot,  cet  aristocrate  de  Sinca 
Veche-Fâgâras,  ce  clerc,  docteur  en  philosophie  et  en 
théologie,  ce  missionnaire  apostolique,  ancien  direc- 
teur de  plus  de  trois  cents  écoles  roumaines  de  la  grande 
principauté  de  Transylvanie,  était  devenu  une  ruine. 
Il  ne  lui  reste  plus  dorénavant  qu'à  mendier.  Pendant 
quelque  temps  il  est  précepteur  des  enfants  du  comte 
Vass  de  Czega  en  Sinea,  ensuite  aide-correcteur  de  son 
ami  S.  Micu-Klein  à  la  typographie  de  l'université 
de  Buda.  Il  erre  après  de  Buda  à  Oradéa,  d'Oradéa  à 
Blaj.  Sa  situation  empire  par  la  publication  de  son 
étude  Responsum  ad  crisim  I.-C.  Eder  in  supplicem 
libellum  Valaclwrum,  où  il  essaie  de  combattre  les 
contre-vérités  par  lesquelles  ce  dernier  auteur  croit 
infirmer  les  justes  requêtes  des  Roumains.  Le  fait 
encore  qu'il  compose  et  qu'il  envoie  par  l'entremise  d'un 
ambassadeur  français  un  poème  en  l'honneur  de  l'empe- 
reur Napoléon  Ier,  lors  de  son  couronnement  (1804), 
ne  peut  que  produire  une  impression  défavorable  dans 
les  cercles  dirigeants  de  Buda  et  de  Vienne.  Vainement 
donc  il  sollicite  la  revision  de  son  procès  et  son  réta- 
blissement dans  ses  anciens  droits.  Il  reste  proscrit. 
La  tradition  nous  rapporte  cependant  que,  partout  où 
il  va,  il  emporte  avec  lui  son  oeuvre  monumentale  : 
La  chronique  des  Roumains  et  d'autres  nations,  la 
complétant,  la  revisant,  la  perfectionnant  continuel- 
lement. Quand,  vers  la  fin  de  sa  vie,  il  ose  présenter  à 
la  censure  de  Transylvanie  l'ouvrage  en  question, 
Joseph  Martonfi,  le  chef  de  cette  censure,  évêque  ca- 
tholique de  rite  latin  et  de  nationalité  hongroise, 
trouve  que  cet  ouvrage  ne  peut  s'imprimer,  étant  sans 
valeur  et  dangereux  pour  l'État. 

Les  Roumains  ne  partagent  pas  cette  opinion.  Ils 
sont  persuadés  que  Sincaï  avec  sa  chronique  est  pour 
eux  ce  qu'est  Muratori  pour  les  Italiens,  ce  que  sont  les 
bénédictins  pour  les  Français.  Michel  Kogàlniccanu, 
historien  et  homme  politique  important,  l'un  des  fon- 
dateurs de  la  Roumanie  moderne  affirme  que,  tant 
que  les  Roumains  n'auront  pas  imprimé  cet  ouvrage, 
ils  ne  peuvent  posséder  une  histoire  propre.  Edgar 
Quinet  place  le  chroniqueur  roumain  dans  la  lignée  des 
créateurs  de  la  grande  école  historique  du  xix"  siècle. 
Son  biographe  et  panégyriste  de  l'Académie  roumaine, 
Alex.  Papiu  Ilarianu,  l'appelle  même  le  prophète  et 
l'évangéliste  de  son  peuple. 

Malgré  tous  ces  éloges  et  la  bienveillance  qui  ne  lui 
manquent  pas,  l'impression  des  chroniques  de  Sincaï 
se  fit  attendre  assez  longtemps.  Elle  s'est  faite  d'abord 
à  Iassy,  capitale  de  la  Moldavie,  aux  frais  du  prince 
de  ce  pays,  Grégoire  Vodâ  Ghica,  en  1853  et  sous  les 
auspices  d'un  comité  de  cinq  personnes,  dont  fit 
partie,  à  côté  de  Michel  Kogâlniceanu,  le  professeur 
universitaire  et  surveillant  de  la  presse,  Auguste 
Treboniu  Laurian,  plus  tard  membre  de  l'Académie 
roumaine.  La  seconde  édition  parut  à  Bucarest  en 
1886  et  s'augmenta  des  variantes  du  manuscrit  de 
Cluj. 

Œuvre  d'érudition  qui  a  conservé  bien  des  docu- 
ments aujourd'hui  di  .parus,  c'est  encore  un  monu- 
menl  de  jugement  sain  et  de  véritable  discernement 
critique.  En  expliquant  les  enseignements  si  précieux 
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mais  si  oubliés  du  passé,  Sincaï  trouve  des  accents 
d'une  prophétique  grandeur.  Il  devient  ainsi  le  pré- 
curseur de  l'idée  d'union  nationale,  union  qui  se  réalisa 
pour  la  première  fois  en  1859  et  de  nos  jours  après 
la  Grande  Guerre. 

3.  Pierre  Maïor  (t  1821)  est  le  dernier  et  le  plus 
grand  des  trois  hommes  de  la  renaissance  roumaine.  Il 
fréquente  à  l'exception  de  celle  de  Cluj,  les  mêmes 
écoles  que  son  aîné  G.  Sincaï,  qui  est  en  même  temps 
son  camarade  de  classe.  Pendant  quatre  ans  (1780- 
1784)  il  est  professeur  de  logique,  de  métaphysique  et 
de  droit  naturel  aux  écoles  de  Blaj.  Il  y  travaille  avec 
tant  de  zèle,  que  bientôt  ses  disciples  arrivent  à  être 
«  la  fleur  des  Roumains  dans  le  clergé  et  dans  le  monde  ». 
Mais  l'atmosphère  de  Blaj  au  temps  de  l'évêque 
Jean  Bob  ne  lui  convient  pas  à  lui  non  plus.  Comme 
ses  devanciers,  S.  Micu-Klein  et  G.  Sincaï,  comme  son 
ami  le  poète  Jean  Budaï  Deleanul,  il  quitte  la  ville  de 
la  résidence  épiscopale  pour  s'établir  d'abord  dans  la 
paroisse  de  Reghin-Mures;  ensuite  pour  travailler  à  la 
revision  des  livres  religieux  à  l'imprimerie  de  l'uni- 
versité de  Buda.  Nous  rappellerons  seulement  qu'en 
sa  qualité  d'archiprêtre  à  Giurgiu,  il  éteint  par  son 
affabilité  et  par  sa  sagesse,  comme  S.  Micu-Klein, 
toute  haine  entre  les  orthodoxes  et  les  unis,  si  bien 
que,  de  son  temps,  loin  de  se  persécuter  les  uns  les 
autres,  ils  vécurent  entre  eux  comme  des  frères. 

Son  activité  se  répandit  en  directions  diverses.  Il 
écrivit  d'abord  des  œuvres  théologiques  :  Enseigne- 
ments, ou  sermons  pour  l'éducation  des  jeunes  aux  enter- 
rements des  morts  prématurés  [en  roumain],  Buda,  1809. 
L'auteur  qui  est  bon  psychologue  se  rend  bien  compte 
que  l'ébranlement  causé  dans  l'âme  par  des  morts  pré- 
coces peut  servir  au  redressement  moral.  On  trouve 
aussi  dans  ce  livre  des  remarques  très  fines  sur  la 
nécessité  de  commencer  de  bonne  heure  l'éducation 
morale,  sur  les  dangers  que  présentent  les  rencontres 
fréquentes  et  prolongées  entre  jeunes  gens  et  jeunes 
filles,  sur  les  pièges  que  l'amour  tend  si  aisément  à  la 
jeunesse  et  ainsi  de  suite. 

Dans  le  même  ordre  d'idées,  il  faut  citer  la  tra- 
duction des  Aventures  de  Télémaque,  Buda,  1818, 
exécutée  d'après  une  traduction  italienne;  Sermons, 
ou  méditations  pour  les  dimanches  et  fêles  de  l'année, 
Buda,  t.  i,  1810;  t.  n  et  m,  1811;  édition  nouvelle  en 
caractères  latins  à  Cluj  1905,  par  le  P.  Élie  Dâianu; 
Sermons  ou  oraisons  funèbres  [tous  en  roumain],  Buda, 
1908,  où  l'auteur  s'élève  énergiquement  contre  les 
devins,  les  incantatrices  et  les  sorcières,  et  où  il  sou- 
tient la  cause  des  classes  ouvrières,  alléguant  les  pa- 
roles de  la  sainte  Écriture  :  «  Tout  travailleur  a  droit 
à  son  salaire.  Que  les  marchands  s'enrichissent,  mais 
non  par  la  faim  et  le  froid  de  l'ouvrier.  » 

Le  théologien  orthodoxe  Constantin  Erbiceanu 
estime  beaucoup  le  Procanon  de  P.  Maïor,  ouvrage 
inachevé  de  1783,  où  se  remarque  pourtant  (p.  x) 
l'influence  joséphiste  et  gallicane  que  subit  l'auteur, 
au  temps  où  il  suivait  le  cours  de  droit  canonique, 
imposé  par  l'empereur  Joseph  II  (1779-1780).  Il  tra- 
duisit en  roumain,  plutôt  pour  des  raisons  nationales 
que  théologiques,  tous  les  décrets  de  réforme  que  fit 
cet  empereur.  Si  l'on  tient  compte  de  ces  influences, 
on  saisira  mieux  le  contenu  de  cette  œuvre.  Sans 
doute  elle  s'élève  contre  l'infaillibilité  personnelle  du 
pape.  Mais  de  cette  affirmation  on  ne  saurait  tirer  la 
conséquence  des  convictions  anti-catholiques  de  l'au- 
teur. Avant  le  concile  du  Vatican  l'infaillibilité  per- 
sonnelle du  pape  pouvait  encore  se  discuter.  D'ailleurs 
l'ouvrage  est  inachevé  et  dès  lors  on  ne  saurait  se  faire 
une  idée  juste  des  vraies  convictions  de  l'auteur,  par 
ces  fragments  isolés.  Ces  convictions  se  reflètent  avec 
plus  de  clarté  dans  les  lettres  qu'il  a  adressées  à  la 
Congrégation   de  la  Propagande,  ainsi  que  dans  son 


testament.  «  De  même  que  jusqu'ici,  grâce  au  modeste 
talent  qui  m'a  été  donné,  je  l'ai  fait  de  vive  voix, 
ainsi  dorénavant  encore,  avec  l'aide  de  Dieu,  par  !a 
plume,  je  ne  me  lasserai  pas  de  prêcher  toujours  la  foi 
catholique  »,  écrit-il  entre  autres,  de  Reghin,  à  la  dite 
Congrégation,  le  1er  décembre  1808,  avant  de  s'établir 
à  Buda.  Pareillement  dans  son  testament,  il  lègue  au 
séminaire  catholique  de  rite  latin  de  Târgul  Muresului, 
la  somme  de  3  700  florins  pour  l'éducation  de  la 
jeunesse  roumaine,  appartenant  de  préférence  à  la 
noblesse,  soit  grecque,  soit  romano-catholique.  Tous 
ses  autres  legs  sont  faits  pour  des  buts  exclusivement 
catholiques.  Ce  sont  de  petits  détails  qui  échappent 
à  ceux  qui,  avec  Papiu  Ilarian,  redisent  sans  cesse 
que  ces  trois  grands  fondateurs  de  l'école  transylvaine 
ne  chantent  que  la  vieille  Rome,  celle  des  empereurs, 
et  qu'ils  se  détournent  entièrement  de  la  nouvelle 
Rome  des  papes.  La  vérité  c'est  plutôt  que  la  Rome 
des  papes  leur  a  fourni  l'occasion  de  connaître  la  Rome 
impériale,  et  c'est  toujours  la  foi  catholique  qui  réveille 
en  leur  âme  la  conscience  nationale  et  latino-romaine. 
M.  G.  Obedenariu  le  dit  fort  bien  dans  une  lettre 
adressée  au  P.  Nilles,  S.  J.  ;  c'est  aux  unis  que  les 
Roumains  doivent  leurs  premiers  livres  de  culture 
européenne,  occidentale  et  latine.  Sincaï  et  Maïor  leur 
ont  ouvert  les  yeux  à  tous.  S'ils  étaient  restés  tran- 
quillement dans  leurs  villages,  ainsi  que  l'ont  fait  les 
prêtres  orthodoxes,  ils  n'eussent  appris  qu'à  sonner  les 
cloches  et  à  chanter  les  litanies,  comme  ceux-ci.  C'est 
bien  Rome  qui  les  a  élevés  et  réveillés.  «  Si  les  unis 
ne  nous  avaient  pas  ouvert  les  yeux,  pour  pouvoir 
contempler  la  civilisation  latine,  nous  serions  aujour- 
d'hui peut-être  avaks  par  les  Russes.  Kiev,  c'est  l'an- 
tipode de  Rome...  » 

L'histoire  de  l'Église  [en  roumain].  Buda,  1820,  de 
P.  Maïor,  bien  que  trop  rapidement  écrite,  ne  laisse  pas 
d'être  une  œuvre  de  valeur.  Elle  a  conservé  une  quan- 
tité de  documents  écrits  et  de  renseignements  oraux, 
aujourd'hui  disparus.  Mais  cet  ouvrage  reste  encore 
inachevé,  à  cause  du  conflit  avec  l'évêque  Bob,  qui 
intervint  pour  faire  confisquer  l'édition  entière.  De  la 
partie  demeurée  inédite,  T.  Cipariu  a  publié  quelques 
fragments  dans  Actes  et  fragments.  La  première  partie 
contient  l'histoire  de  la  piété  ou  de  la  foi  chrétienne 
chez  les  Roumains;  la  deuxième  partie  traite  de  la 
hiérarchie.  S'élevant  contre  Joh.  Christian  Engel 
(Geschichle  der  Moldau  und  der  Wallachei,  Halle,  1809) 
et  contre  F.-J.  Sulzer  (Gesch.  des  transalpinischen 
Daciens),  il  allègue  des  preuves  tirées  de  la  philologie, 
pour  l'ancienneté  du  christianisme  roumain  et  son 
origine  romaine. 

Ses  ouvrages  philologiques  sont  :  Orlhojraphia  ro- 
mana  sive  lalino-valachica  una  cum  clavi,  le  Dialogue 
sur  le  commencement  de  la  langue  roumaine,  Buda,  1819, 
et  le  Dictionnaire  roumain-latin-hongrois-allemand, 
Buda,  1825.  A  la  différence  de  ses  devanciers  (Micu- 
Klein  et  Sincaï),  P.  Maïor  est  persuadé  —  et  c'est  là 
son  grand  apport  scientifique,  surprenant  pour  l'épo- 
que — ■  que  la  langue  roumaine  tire  son  origine  de  la 
langue  latine  populaire,  non  de  la  langue  classique. 
L'histoire  de  l'origine  et  de  la  formation  des  premiers 
Roumains  en  Dacie  [en  roumain],  Buda,  1812;  2e  éd., 
1834;  3e  éd.,  1883,  est,  au  point  de  vue  national,  la  plus 
importante  de  ses  œuvres.  Elle  se  lit  partout  avec 
profit.  C'est  dans  celle-ci  qu'apprit  le  roumain  le 
grand  seigneur  moldave  Constantin  Negruzzi,  le  créa- 
teur de  la  prose  littéraire  roumaine,  qui  avant  de  l'avoir 
lue  ne  savait  que  le  grec  et  le  français.  Afin  que  les  Rou- 
mains sortis  de  l'école  hongroise  (vers  1831)  pussent  la 
lire  eux  aussi,  on  la  traduisit  en  hongrois.  «  Cette  jeu- 
nesse la  lit  et  l'écoute  comme  un  «  oracle  »,  relatent  les 
contemporains,  elle  ravive  son  enthousiasme  patrio- 
tique et  sa  flamme  de  combattre  pour  leur  cause.  » 


39 


ROUMANIE.     ENSEIGNEMENT,     RITE     ROUMAIN 


40 


Par  les  efforts  de  cette  triade  de  professeurs  écri- 
vains, auxquels  s'en  sont  ajoutés  d'autres  par  la  suite, 
les  Roumains  —  comme  l'a  dit  de  nos  jours  O.  Den- 
susianu  —  sont  arrivés  à  comprendre  leur  réalité 
nationale;  à  affirmer  leur  existence  ethnique  avec 
fierté,  à  se  pénétrer  de  cette  conviction  commune  à 
tout  peuple  qui  demande  sa  place  dans  l'histoire  de  la 
civilisation.  Et  c'est  par  ces  fouilles  dans  le  passé  de 
l'histoire  ■ —  parfois  conduites  avec  une  moindre  habi- 
leté scientifique,  mais  animées  toujours  de  ces  senti- 
ments qui  conquièrent  les  âmes  —  que  les  triumvirs 
de  la  Transylvanie  ont  préparé  au  peuple  roumain 
l'avenir  qui  lui  est  dû.  Aussi,  c'est  à  juste  titre  que 
l'historien  anglais  R.-W.  Seton  Watson  appelle  ceux-ci 
les  pères  spirituels  de  la  Roumanie  réunie  d'aujourd'hui. 

4.  En  dehors  de  ces  hautes  personnalités,  les  écoles 
de  Blaj  peuvent  s'enorgueillir  encore  de  toute  une 
lignée  de  professeurs  glorieux,  dans  les  annales  de  la 
civilisation  roumaine.  Nous  citons  entre  bien  d'autres, 
Basile  Neagoe  de  Brostcni  (Tàrnava-Mica).  Aveugle  à 
l'âge  de  deux  ans,  mais  doué  d'une  mémoire  merveil- 
leuse, il  sait  par  cœur  le  Nouveau  Testament,  une 
bonne  partie  de  l'Ancien,  le  bréviaire,  les  litanies,  etc., 
il  fait  des  sermons  qui  émerveillent  le  monde.  S.  Micu- 
Klein  le  compare  au  célèbre  écrivain  chrétien  Didyme. 
Basile  Filipan,  professeur  et  chanoine  à  Blaj,  est 
regardé  par  ses  contemporains,  étrangers  et  Roumains, 
comme  le  meilleur  latiniste  de  l'Ardéal.  Joseph  Pop, 
dont  les  connaissances  variées  sont  admirées  par 
l'écrivain  français  A.  de  Gcrando,  dans  son  ouvrage 
La  Transylvanie  et  ses  habitants  en  1839,  lorsqu'il 
visite  la  ville  de  Blaj;  Siméon  Barnut^iu,  excellent 
orateur,  qui  le  premier,  introduit  la  langue  roumaine 
dans  ces  écoles;  Georges  Barit^iu,  le  londateur  de  la 
presse  périodique  roumaine  de  Transylvanie;  le  cha- 
noine Al.  V.  Grama  ;  Jean  Micu  Moldovanu,  histo- 
rien habile;  Augustin  Bunea,  historien  et  orateur  ecclé- 
siastique, Jacques  Muresianu,  compositeur  ;  Emile 
Viciu,  pédagogue;  Jean  Ratiu,  historien  littéraire  et 
culturel;  Alexandre  (Jura,  prosateur,  et  bien  d'autres 
encore  qui  mériteraient  de  retenir  l'attention.  Mais 
l'espace  nous  manque,  et  afin  de  donner  une  idée  aussi 
précise  que  possible  sur  le  Blaj  plus  rapproché  de  nous, 
nous  nous  arrêterons  seulement  à  l'une  des  person- 
nalités qui  le  caractérisent  le  mieux  :  Timolhée 
Cipariu  (f  1887). 

Celui-ci  achève  ses  études  à  Blaj,  où  il  demeure 
presque  sans  interruption.  A  peine  a-t-il  fini  les  cours 
de  l'académie  théologique  de  cette  localité,  en  ce 
temps-là  un  village  comptant  à  peine  2  000  habi- 
tants, qu'en  1825-1826  on  le  retrouve  professeur  au 
lycée  et  plus  tard,  au  cours  académique  de  philoso- 
phie et  de  théologie.  De  1854  à  1!S7.">,  il  est  directeur 
de  lycée.  Il  crée  et  conduit  quatre  périodiques.  Le 
Maître  du  peuple,  l'Organe  de  la  lumière,  devenu 
ensuite  YOrgane  national  (1847-1898)  et  Les  archives 
de  la  philologie  de  l'histoire  (1807-1872)  [tous  en  rou- 
main]. Il  est  l'un  des  secrétaires  généraux  de  l'assem- 
blée nationale  qui  a  lieu  sur  le  champ  de  la  liberté  de 
Blaj  (3-15  mai  1818),  rédacteur  du  nouveau  pro- 
gramme politique,  délégué  en  compagnie  de  vingt- 
neuf  membres  pour  présenter  à  l'empereur  de  Vienne 
les  décisions  de  l'assemblée;  rapporteur  de  la  loi  pour 
les  droits  égaux  des  Roumains  vis-à-vis  des  autres 
peuples  de  Transylvanie  au  parlement  des  provinces 
de  Sibiu,  1863-1864,  président  de  l'Association  tran- 
sylvaine pour  la  littérature  et  la  culture  du  peuple 
roumain;  membre  de  la  Deutsch-Morgenlûndische 
Gesellscha/l,  comptant  des  relations  scientifiques,  non 
seulement  avec  les  orientalistes  allemands,  mais  encore 
avec  ceux  de  l'Orient  ci  des  pays  Scandinaves.  A  Blaj, 
il  reçoit  les  visiles  aussi  bien  des  Roumains  que  des 
personnalités  étrangères  de  Lout  premier  ordre,  tel  le 


célèbre  historien  allemand  Théodore  Mommsen  ou 
l'ethnographe  Rudolf  Bergner. 

Comme  professeur  surtout  et  comme  directeur,  il 
exerce  sur  les  élèves  une  influence  profonde.  A  cet 
égard,  il  surpasse  même  les  grands  triumvirs.  Et  l'on 
peut  parler  à  juste  titre  d'une  «  école  ciparienne  »  chez 
les  Roumains,  pendant  la  seconde  moitié  du  siècle 
dernier.  A  côté  de  l'histoire  et  de  la  philologie,  il  cul- 
tive les  questions  religieuses  et  se  fait  l'ardent  cham- 
pion de  l'idée  nationale  dans  sa  patrie  si  durement 
opprimée  par  les  Hongrois  et  l'infatigable  propagateur 
de  la  langue  roumaine. 

Ses  professions  de  foi  soulèvent  les  critiques  achar- 
nées de  K.  [Krevary  Lâzlô],  historien  hongrois  de 
Cluj.  Mais  Cipariu  ne  le  ménage  pas  en  ses  réponses  : 
«  Je  suis  fier  d'appartenir  à  la  même  confession  que 
tout  ce  qui  est  latin  et  que  la  plus  grande  partie  des 
peuples  civilisés  »,  déclare-t-il  à  l'inauguration  de 
l'Association  roumaine  de  Transylvanie,  Blaj,  1862, 
p.  31.  Une  autre  fois,  en  refaisant  les  Éléments  de  phi- 
losophie, après  W.-T.  Krug,  Blaj,  2  vol.,  1861  et  1863, 
il  n'oublie  pas  de  faire  remarquer  au  lecteur  roumain, 
qu'il  ne  faut  pas  accepter  tout  ce  que  l'auteur  allemand 
affirme  en  faveur  du  protestantisme. 

Les  ouvrages  théologiques  de  Cipariu  sont  :  La 
science  de  la  sainte  Écriture,  Blaj,  1854,  introduction  à 
l'étude  biblique;  Actes  et  fragments  latins-roumains  à 
l'usage  de  l'histoire  de  l'Église  roumaine  unie,  Blaj. 
1855  ;  Histoire  sainte  ou  bibligue,  Blaj,  1859;  Les  débuts 
de  l'évangclisalion  chez  les  Roumains,  Blaj,  1866  [tous 
en  roumain],  contribution  historique  particulièrement 
précieuse. 

La  Roumanie  le  considère  surtout  comme  «  le  père 
de  la  philologie  ».  Par  ses  œuvres  :  Éléments  de  la 
langue  roumaine  d'après  les  dialectes  et  monuments 
anciens,  Blaj,  1884;  Chrestomathie  ou  analecla  littéraires 
tirés  des  livres  roumains  anciens  et  nouveaux,  Blaj,  1858  ; 
Principes  de  langue  et  d'écriture.  Blaj,  1866,  où  il  crée 
pour  les  Roumains  une  science  nouvelle,  l'histoire  de 
la  langue.  Son  domaine  s'étend  encore  sur  la  phoné- 
tique, la  morphologie  et  la  syntaxe  roumaines,  dans 
ses  deux  volumes  de  Grammaire  roumaine,  Bucarest 
et  Blaj,  1869-1877  [tous  en  roumain]. 

Propagateur  actif  de  l'enseignement  roumain, 
combattant  courageux  pour  les  droits  politiques  de 
son  peuple,  philologue  très  au  fait  des  langues  et  litté- 
ratures classiques  (latine  et  grecque)  et  orientales 
(hébraïque,  syriaque  et  arabe),  explorateur  habile  des 
secrets  anciens  de  la  langue,  prêtre  convaincu  de  sa 
religion  catholique,  T.  Cipariu,  nous  le  redisons  avec 
Al.  I.  Odobesco,  «  mérite  louanges  et  admiration;  il 
s'élève  comme  une  figure  sympathique  et  originale, 
énergique  et  noble,  parmi  les  hommes  les  plus  consi- 
dérables de  la  Roumanie  ». 

Mais  ce  ne  sont  pas  les  professeurs,  si  nombreux  et 
si  distingués  soient-ils,  qui  constituent  la  vraie  valeur 
des  institutions  scolaires,  ce  sont  les  élèves.  Dj  ce 
point  de  vue,  ni  quantitativement  ni  qualitativement, 
il  n'existe  d'institution  scolaire  roumaine  qui  puisse 
se  comparer  à  celle  de  Blaj. 

Quantitativement,  il  est  sorti  de  ces  écoles  plus  de 
80  000  Roumains.  Parlant  à  la  séance  du  Sénat  roumain, 
le  12  mars  1923,  lors  de  la  discussion  de  l'article  22 
de  la  constitution,  le  métropolite  Basile  Suciu  fournit 
quelques  données  statistiques  fort  précieuses  sur  ces 
écoles.  Voici  les  plus  importantes.  Jusqu'en  1920,  le 
nombre  des  élèves  sortis  de  ces  écoles  surpasse  70  000. 
De  l'école  primaire  appelée  jadis  l'école  de  commune, 
où  se  recrutaient  aussi  les  instituteurs  du  temps  passé, 
jusqu'à  la  reconstitution  de  la  Roumanie,  il  est  sorti 
20  771  élèves.  L'école  normale  créée  dans  sa  forme 
actuelle  en  1865  a  donné  6  857  élèves;  l'école  supé- 
rieure de  filles  créée  en  1861,  9  170  élèves;  le  lycée  de 
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garçons  a  été  fréquenté  par  45  4C2  élèves.  L'académie 
théologique  depuis  1807  jusqu'à  1936  en  a  donné  2  603. 
(Les  registres  antérieurs  manquent.)  En  outre,  fonc- 
tionne avec  intermittence  un  cours  de  théologie  mo- 
rale au  début  de  deux,  ensuite  de  trois  ans,  pour  la 
préparation  des  prêtres  destinés  aux  paroisses  pauvres 
qu'il  est  difficile  de  pourvoir  de  prêtres  ayant  fait  des 
études  académiques. 

Depuis  la  réunion  de  la  Roumanie,  le  nombre  des 
élèves  de  Blaj  s'est  considérablement  accru.  Par  les 
soins  du  métropolite  B.  Suciu,  le  lycée  de  garçons  a 
doublé  toutes  ses  classes;  l'école  civile  et  supérieure 
est  devenue  lycée  de  filles  à  huit  classes  secondaires; 
on  a  créé  ensuite  une  école  ménagère  à  quatre  classes. 
Pour  les  filles,  il  y  a  encore  une  école  commerciale 
supérieure  et  une  école  normale.  Toutes  ces  écoles  sont 
abritées  à  l'institut  de  la  Reconnaissance,  dirigé  par 
la  congrégation  de  la  Sainte-Yierge-Marie  des  sœurs 
de  Blaj.  Pour  les  garçons,  outre  l'école  commerciale 
supérieure,  qui  de  1930  à  1937  eut  594  élèves,  on  a  créé 
une  école  Saint- Joseph  d'arts  et  métiers.  Le  nombre 
annuel  des  élèves  de  toutes  ces  écoles  est  d'environ 
deux  mille. 

Cette  affluence  aux  écoles  de  Blaj  s'explique  tant 
par  la  valeur  de  l'enseignement  que  par  les  facilités 
d'ordre  matériel  dont  bénéficient  nombre  d'élèves. 
L'enseignement  en  ces  écoles,  de  la  fondation  (1754) 
à  1859,  était  complètement  gratuit,  les  professeurs  du 
début  étant  des  religieux  qui  n'avaient  pas  besoin 
d'appointements.  Les  édifices  scolaires  étaient  entre- 
tenus par  les  évèques.  De  1854  à  1889,  on  payait  une 
taxe  de  quatre  couronnes  d'or  par  an.  Mais  bien  des 
élèves  étaient  non  seulement  dispensés  de  paiement, 
mais  encore  assistés.  L'évêque  Aron  et  ses  continua- 
teurs sur  le  siège  métropolitain  étaient  non  seulement 
de  nom,  mais  aussi  de  fait,  «  les  pères  des  pauvres  ». 
Ainsi  s'expliquent  les  milliers  et  les  milliers  d'élèves 
de  Blaj.  L'évêque  Grégoire  Maïor  avait  réglé  les 
«  fonds  de  pain  »,  en  1773,  de  telle  manière  que,  chaque 
année,  en  pussent  bénéficier  200  élèves  roumains  sans 
différence  de  confession  religieuse.  A  la  suite  de  ce 
règlement,  tous  les  cinq  jours  les  élèves  reçoivent  cha- 
cun un  pain  de  3  k.  600  appelé  Izipûu.  De  1867  à  1921, 
deux  cent  cinquante  élèves  bénéficièrent  même  de  ce 
pain.  Ce  fut  un  grand  bienfait  pendant  la  guerre 
mondiale  (1914-1919),  lors  des  contingentements 
prescrits  par  les  autorités.  En  1921,  à  l'occasion  de  la 
réforme  agraire,  ce  bénéfice  fut  aboli  par  expropriation 
mais  ce  ne  fut  que  temporairement.  Le  14  février  1928, 
par  la  bienveillance  du  ministre  de  l'Agriculture, 
Georges  Cipâianu,  lui-même  élève  du  lycée  de  Blaj  et 
bénéficiaire  jadis  des  fonds  de  pain,  la  fondation  fut 
rétablie  en  des  cadres  plus  modestes,  il  est  vrai,  pour 
soixante  élèves  du  lycée  et  vingt  de  l'école  normale. 

De  plus  grande  signification  que  la  quantité,  sont  la 
qualité  et  l'esprit  que,  de  ces  institutions,  retirent 
les  élèves.  De  Blaj  sont  sortis  nombre  de  pionniers  de 
la  culture  roumaine.  Il  serait  trop  long  d'entrer  dans 
les  détails;  ce  serait  faire  une  bonne  partie  de  l'his- 
toire de  toute  la  civilisation  roumaine.  Nous  rappelons 
seulement  que  de  Blaj  sont  venus  à  Oradéa  les  grands 
évêques  fondateurs  d'établissements  :  Moïse  Dragos, 
fondateur  de  l'école  normale;  Ignace  Darabant,  fon- 
dateur du  séminaire  diocésain,  et  Samuel  Vulcanu, 
fondateur  du  lycée  de  garçons  de  Beius.  C'est  de  Blaj 
que  Georges  Asaki,  directeur  de  l'enseignement  de 
Moldavie  appela  les  professeurs  :  Basile  Fabian-Bob, 
Jean  Costea,  Joseph  Manfi,  et  le  Dr  Basile  Pop  pour 
la  réorganisation  du  séminaire  de  Socola  et  tout  l'ensei- 
gnement de  cette  province.  Élèves  de  Blaj  sont  les  pro- 
fesseurs de  Iassy  :  Siméon  Bârnutiu;  Al.  Papiu  Ilarianu, 
Jean  Paul,  etc.  De  Blaj,  Aron  Pummul  va  à  Cernâut,i 
[Czernovitz]  en  Bukovine.  La  célébrité  de  cette  cité  sco- 


laire attire  pour  un  instant  Michel  Eminesco,  le  grand 
poète  roumain.  Entre  les  élèves  de  Blaj  se  distinguent 
encore  à  Bucarest  et  en  d'autres  parties  du  pays  Aron 
Florian,  le  fondateur  du  premier  quotidien  roumain; 
Jean  Maioresco,  apôtre  de  l'idée  nationale  dans  trois 
provinces  roumaines;  son  fils,  Titus  Maioresco,  impor- 
tant critique  littéraire  et  homme  politique;  JeanBianu, 
professeur  universitaire,  bibliothécaire,  puis  président 
de  l'Académie  roumaine;  Denys  P.  Martian,  fondateur 
et  directeur  de  la  première  publication  statistique 
roumaine;  Georges  Secaseanu,  président  d'une  société 
«  d'Iridente  »  roumaine  qui,  depuis  1885,  veut  libérer 
tous  les  Roumains  ;  la  dynastie  des  journalistes  :  André. 
Jacques  et  Aurèle  Murescanu,  collaborateurs,  puis 
propriétaires-directeurs  de  la  Gazelle  de  Transylvanie 
à  Brasov,  qui  paraît  depuis  cent  ans.  La  lointaine 
Istrie  acquiert  de  Blaj,  pour  ses  villages  istro-rou- 
mains  aux  pieds  du  Monte-Maggiore,  le  premier  auteur 
roumain  en  dialecte  régional,  André  Glavina.  Les 
élèves  de  Blaj  arrivent  comme  prêtres  missionnaires 
jusqu'au  delà  de  l'Océan,  en  Amérique.  C'est  donc- 
en  toute  vérité  que  Blaj  est  appelé  «  cité  d'écoles  », 
«  Bethléem  »,  «  Jérusalem  »,  «  Oxford  »,  «  petite  Rome  » 
des  Roumains,  «  Source  de  l'eau  vive  »,  etc.  Et  ces 
surnoms  ne  lui  sont  pas  donnés  par  des  hommes 
inconnus,  dénués  de  valeur,  mais  par  des  ministres, 
des  académiciens,  des  journalistes  de  premier  ordre. 

Mais  celui  qui  a  le  plus  fidèlement  exprimé  les 
sentiments  de  reconnaissance  du  peuple  roumain  pour 
l'ecuvre  historique  de  Blaj,  c'est  S.  M.  le  roi  Carol  IL 
Comme  délégué  du  roi  Ferdinand  Ier,  il  assista  à  la 
consécration  du  premier  métropolite  uni  de  la  grande 
Roumanie,  dans  la  cathédrale  de  Blaj,  le  1er  janvier 
1920  :  «  Je  suis  très  heureux  d'avoir  eu  l'occasion 
d'assister  à  cette  imposante  solennité,  dit-il.  Je  ne 
puis  venir  en  cette  ville  sans  être  profondément  ému. 
Au  nom  de  Sa  Majesté  le  Roi,  je  vous  salue  aujour- 
d'hui dans  la  citadelle  de  la  culture  roumaine  d'au-delà 
des  Carpathes.  vous,  le  premier  métropolite  uni  de  la 
Roumanie,  à  jamais  réunie.  Le  Tout-Puissant  a  donné 
à  votre  Excellence  d'incorporer  le  rêve  des  ancêtres. 
Dans  la  personne  du  métropolite  d'aujourd'hui,  la 
Roumanie  salue  avec  vénération  ses  prédécesseurs  et 
ceux  qui  ont  combattu  et  se  sont  sacrifiés  pour  la 
nation.  Vous  recevez  un  beau  et  glorieux  héritage. 
Vous  recevez  avec  le  siège  métropolitain,  l'héritage  de 
la  source  la  plus  abondante  de  la  culture  roumaine.  » 

2°  L'évêché  roumain  uni  d'Oradéa.  —  Il  possède,  lui 
aussi,  ses  institutions  d'enseignement  et  d'éducation. 
Celles-ci  sont  plus  récentes,  mais  elles  ont  aussi  leurs 
mérites  indiscutables,  et  d'autant  plus  qu'elles  fonc- 
tionnent en  des  conditions  moins  favorables. 

Cet  évêché  a  quatre  établissements  importants 
pour  l'enseignement  et  l'éducation  :  deux  au  centre,  à 
Oradéa;  deux  à  Beiuç. 

1.  L'école  normale  roumaine  d'Oradéa.  —  Elle  est 
l'un  des  plus  anciens  établissements.  A  la  Pentecôte 
1934,  elle  fêtait  son  jubilé  de  150  années.  Elle  a  tou- 
tefois des  racines  plus  anciennes.  Le  premier  qui 
s'occupa  de  la  création  d'une  école  primaire,  au  début, 
pour  les  Roumains  unis  de  Crishana,  fut  l'archidiacre 
catholique  de  rite  latin,  Paul  Laszlo,  charRé  de  l'orga- 
nisation de  ces  Roumains,  trente-deux  ans  après  la 
victoire  remportée  sur  les  Turcs  à  Oradéa.  Mais  l'école 
prévue  dans  ce  mémoire  du  13  février  1724  ne  se 
réalisa  qu'en  1733,  lorsque  le  comte  Paul  Forgach, 
archidiacre  lui  aussi,  fit  don  en  ce  but  de  sa  ferme  et 
de  sa  maison  paternelle. 

Au  temps  de  Mélèce  Covaci  (1748-1775)  vicaire- 
évêque  du  rite  roumain  uni,  cette  école  primaire 
d'Oradéa  devint  le  modèle  pour  d'autres  écoles  pri- 
maires de  la  région  :  Vadul  Crisului,  Beius,  Beliu,  etc. 
Le  curé  de  Haïeu-Bihor  en  était  le  directeur.  Trois  ans 
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plus  tard  (1779)  on  organisa  dans  cette  école  un  cours 
pour  familiariser  tous  les  instituteurs  roumains,  sans 
différence  de  confession  religieuse,  avec  la  méthode 
du  pédagogue  autrichien  Sagan. 

Le  premier  évèque  titulaire  de  l'évêché  d'Oradéa, 
fondé  en  1777,  Moïse  Dragos  (1777-1787),  répara  le 
vieil  édifice  scolaire  ruiné.  De  nos  jours,  Mgr  Valère 
Trajan  Frentiu  a  inauguré  les  constructions  nouvelles, 
véritable  ornement  de  sa  ville  épiscopale.  L'inaugura- 
tion du  nouvel  édifice  s'est  faite  e:i  très  grande  pompe 
à  la  Pentecôte  1934,  en  présence  des  ministres,  le 
Dr  Constantin  Angelesco,  Alex.  I.  Lapedatu,  Iulius 
Valaori  et  des  représentants  de  toutes  les  autorités 
civiles  et  militaires  de  la  ville.  Cel  événement  impor- 
tant, fut  relevé  non  seulement  par  la  presse  roumaine, 
mais  aussi  par  celle  de  l'étranger  :  YOssrriHitore  rnmano, 
18-19  juin  1934;  Y Illustrazione  Valicana,  lor-15  sep- 
tembre 1934;  la  Croix,  etc. 

a)  Systèmes  pédagogiques.  —  Ce  qui  est  intéressant 
à  suivre  dans  le  développement  de  cette  école,  c'est  la 
variété  de  systèmes  pédagogiques  essayés  d'après  les 
époques,  les  courants  et  les  personnalités.  Nous  avons 
rappelé  le  cours  Sagan,  organisé  dans  les  vacances  île 
la  Pentecôte  1779,  malgré  l'évêque  serbe  d'Arad, 
Pacôme  Knezevich,  qui  protesta  contre  cette  mesure 
(cf.  N.  Fini,  Données  et  documents  pour  servir  à  l'histoire 
des  écoles  roumaines  de  Bihor,  p.  40),  nouvelle  preuve 
de  la  triste  vérité  constatée  par  Démétrius  Tzikindeal, 
dans  une  lettre  adressée  à  Samuel  Vulcan  :  «Les  Serbes 
ne  veulent  pas  que  les  Roumains  s'éclairent.  »  Depuis 
sa  fondation  (1733-1734)  jusqu'en  1780,  se  succèdent 
à  la  tête  de  cette  école,  plusieurs  directeurs,  tels  que  : 
Gergelyfi,  Silvasi,  Paul  Bercghi  et  Jean  Ciontos. 
Entre  1780  et  1790,  Siméon  Maghiar  prend  cette 
place.  C'est  un  pédagogue  cultivé,  connaissant  les 
langues  française,  allemande,  grecque,  latine,  serbe, 
hongroise  et  roumaine.  Ayant  grand  besoin  de  livres 
scolaires  roumains,  l'inspecteur  royal  Charles  Luby  le 
pria  de  traduire  en  roumain  plusieurs  manuels,  en  lui 
proposant  une  rémunération  d'argent  pour  ses  travaux 
et  dépenses;  il  la  refusa.  Ses  services  sont  d'autant 
plus  précieux,  qu'il  les  apportait  en  un  temps  où  le 
gouvernement  tenait  à  dessein  les  Roumains  dans 
les  ténèbres  de  l'ignorance,  sous  prétexte  que  leur 
langue  ne  se  prêtait  pas  aux  enseignements  plus  élevés. 
Entre  les  années  1780  et  1785,  S.  Maghiar  compose 
neuf  livres  didactiques. 

Une  autre  personnalité  qui  présida  longtemps  aux 
destinées  de  cette  école  ce  fut  Jean  Corneli  (t  1848), 
ami,  collaborateur  et  protecteur  des  grands  triumvirs  : 
S.  Micu-Klein,  G.  Sincaï  et  P.  Maïor.  Il  avait  fait  ses 
études  à  Vienne,  Agria,  Lemberg  (Lwow),  se  familia- 
risant avec  les  langues  latine,  grecque,  allemande, 
hongroise,  française  et  roumaine.  Pour  un  temps,  il 
fut  aumônier  militaire  de  la  garnison  d'Oradéa,  puis 
curé  de  Ghida-Bihor.  Malgré  les  insistances  de  ses 
paroissiens,  l'évêque  Ignace  Darabant  (1788-1805)  le 
recommanda  aux  autorités  scolaires  et  en  mai  1792, 
le  gouvernement  le  nomma  inspecteur  des  écoles  natio- 
nales et  directeur  de  l'école  normale.  A  partir  de  cette 
date  jusqu'en  1848,  il  travaillera  sans  cesse  pour  la 
culture  roumaine  et  chrétienne  dans  ces  contrées.  II 
apporte  un  soin  tout  particulier  à  la  construction  des 
écoles.  Il  sait  ce  que  signifie  une  construction  conve- 
nable, non  seulement  pour  le  progrès  culturel  de  la 
jeunesse,  mais  du  peuple  entier.  Il  sacrifie  beaucoup 
aussi  de  ses  modestes  moyens  matériels. 

Toutefois,  en  1800.  il  est  remplacé  par  Jean  Molnar, 
professeur  à  Carei-Sfilaj.  Son  ami  G.  Sincaï  l'avait  pré- 
venu deux  ans  auparavant.  Le  conseiller  du  gouverne- 
ment de  Buda,  Pelô.  avait  dit  en  effet,  dès  180  1,  à  Sin- 
caï et  à  Tarkovits  que  J.  Corneli  perdrait  son  poste  de 
directeur  de  l'école  roumaine  parce  qu'il  était  prêtre. 


Sincaï  comprit  tout  de  suite  la  pointe  anticléricale  de  la 
mesure  du  gouvernement  austro-hongrois.  Ce  gouver- 
nement n'a  pas  besoin  de  prêtres  dans  l'enseignement, 
il  préfère  des  laïcs  qui  n'accordent  aux  évèques  que 
des  égards  extérieurs  et  ne  sont  soumis  qu'au  directeur 
royal  des  écoles.  Après  J.  Molnar  sont  directeurs  de 
l'école,  Michel  Benes  (1808-1814)  et  Nicolas  Borbola 
(1814-1816).  En  1817,  J.  Corneli  est  enfin  réintégré. 

Dès  1806,  il  avait  été  prié  de  faire  au  gouvernement 
de  Buda  des  propositions  relatives  à  l'écriture  de  la 
langue  roumaine,  et  sa  requête  fut  présentée  par  le 
vicaire  préposé  G.  Fârcas.  Après  avoir  affirmé  l'iden- 
tité d'origine,  de  langue,  de  nationalité  et  d'aspira- 
tions du  peuple  roumain  entier  de  la  Tissa  jusqu'au 
Dniester  et  à  la  Crimée,  J.  Corneli  plaidait  non  seu- 
lement pour  la  réduction  des  lettres  slaves  de  45  à  34. 
mais  aussi  pour  leur  remplacement  systématique  par 
les  lettres  latines.  Il  proposait  pour  l'organisation  de 
l'enseignement  primaire  une  compréhension  frater- 
nelle entre  les  représentants  des  deux  Églises  rou- 
maines. II  prévoyait  dans  le  programme  de  cet  ensei- 
gnement l'histoire  de  la  nation  daco-roumaine,  afin 
que  la  jeunesse  pût  en  tirer  des  exemples  dans  les 
luttes  de  la  vie. 

En  dehors  de  ces  ouvrages  officiels,  J.  Corneli,  a 
écrit  encore  deux  volumes  de  recueils  de  sentences 
et  de  morceaux  littéraires,  demeurés  manuscrits,  et 
conservés  à  la  bibliothèque  épiscopale  roumaine  unie 
d'Oradéa  (n.  119  et  120)  :  Congcstarum  e  variis  aueto- 
ribus  de  variis  maleriis  scribenlibus  phrasium  pars 
ia;  et...  pars  II*.  Il  s'agit  d'extraits  des  principaux 
classiques  latins,  destinés  à  fournir  des  modèles  de 
style.  Il  s'y  trouve  encore  une  ode  latine,  à  la  mémoire 
de  Paul-Pierre  Aron,  le  fondateur  des  écoles  de  Blaj, 
par  Joseph  Pop  de  Daïa.  Il  y  a  aussi  des  vers  latins 
d'occasion  sur  Marie-Thérèse,  Joseph  II,  Frédéric  II; 
une  pièce  latine  à  l'adresse  du  prince  roumain  Ni- 
colas-Alexandre Maurocordatus  et,  chose  rare  à 
l'époque,  quelques  citations  d'auteurs  français.  Après 
tant  de  mérites,  l'évêque  Basile  Erdelyi-Ardeleanu 
obtint  du  pape  la  croix  pastorale  d'or,  pour  le  prévôt 
J.  Corneli,  croix  que  portent  tous  ses  successeurs 
dans  cette  dignité.  Après  la  guerre  civile  de  1848-1849, 
c'est  l'époque  de  l'absolutisme  autrichien.  Elle  amène 
l'égal  asservissement  de  tous  les  citoyens  et  pourtant, 
en  comparaison  de  l'envahissement  hongrois  précé- 
dent, elle  représente  un  adoucissement.  Le  régime 
autrichien  se  rend  mieux  compte  de  la  signification  de 
l'instruction  pour  les  peuples  et  préconise  une  prépa- 
ration aussi  solide  que  possible  des  futurs  instituteurs. 
L'enseignement  normal  est  séparé  du  primaire.  Nul  ne 
peut  être  instituteur,  s'il  n'a  fait  pendant  deux  années 
des  études  systématiques  de  pédagogie  à  une  école 
normale.  A  la  place  de  la  langue  hongroise,  on  intro- 
duit l'allemand.  En  ce  temps  de  liberté  nationale  rela- 
tive, le  savant  chanoine  d'Oradéa,  Joseph  Papp 
Szilâgyi  (Pop  Sâlâjeanul)  est  nommé  inspecteur  sco- 
laire; il  est  l'auteur  d'un  célèbre  traité  de  droit  cano- 
nique, Enchiridion  juris  Ecclesiœ  orientalis  catholicu , 
Oradéa,  1862;  2*  éd.,  1880.  Par  l'intermédiaire  de 
l'évêque  B.  Erdelyi-Ardeleanu.  le  nouvel  inspecteur 
présente  un  projet  pour  la  réorganisation  de  rensei- 
gnement épiscopal.  A  côté  de  l'école  normale,  fonc- 
tionnera une  école  d'application,  où  les  normaliens 
devront  s'exercer  à  faire  des  leçons.  Pour  se  bien  péni  - 
trer  des  chants  et  des  rites  ecclésiastiques,  les  norma- 
liens, en  dehors  des  deux  heures  de  cours  théoriques 
dans  ce  but,  feront  des  exercices  aux  vêpres  du  jour 
cpii  précède  les  dimanches  et  les  fêtes  de  l'année.  En 
dehors  d'une  quantité  de  mesures  d'ordre  adminis- 
tratif et  économique  (édifices  scolaires,  leur  entretien, 
appoint cineut  des  instituteurs  et  chantres  de  paroisse-., 
terres  de  culture,  etc.),  le  projet  donne,  comme  de  Juste, 
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un  programme  détaillé  applicable  aux  trois  catégories 
d'élèves  :  commençants,  moyens  et  grands.  Il  prévoit 
encore  l'institution  d'un  conseil  scolaire  composé 
d'hommes  compétents,  et  de  professeurs  ayant  fait  des 
études  spéciales. 

b)  Personnalités  sorties  de  cette  école.  —  Parmi  les 
personnalités  de  l'enseignement  sorties  de  cette  école, 
nous  rappellerons  :  Jean  Vancea,  né  à  Vasad-Bihor, 
d'abord  prêtre  à  Macau  [Makô]  (Hongrie),  professeur 
à  cette  école,  ensuite  chanoine  et  évêque  de  Gherla,  et 
finalement  métropolite  de  Blaj.  Il  a  écrit  un  dialogue 
sur  la  constitution  de  l'Église  et  une  biographie  de 
l'évêque  B.  Erdelyi-Ardeleanu.  Pendant  qu'il  exerce 
à  cette  école  comme  professeur,  le  vicaire  apostolique 
de  Sahle  (Liban),  passe,  le  21  novembre  1852,  par 
Oradi  a.  Il  prononce  un  discours  en  langue  arabe,  que 
traduit  le  jeune  professeur  J.  Vancea,  promu  récem- 
ment docteur  en  théologie  à  l'université  de  Vienne. 
Jean  Sabo,  professeur  et  plus  tard  chanoine  puis  évêque 
de  Gherla,  a  laissé  aussi  le  souvenir  d'une  personnalité 
bien  douée  et  d'une  mémoire  prodigieuse.  Augustin 
Lauran  travailla  aussi  à  cette  école  pendant  un  quart 
de  siècle  et  davantage.  Il  a  fait  imprimer  un  excellent 
ouvrage  :  Le  chrétien  gréco-catholique,  instruit  de  sa  foi, 
manuel  catéchislique  et  historique  pour  les  guides  du 
peuple  concernant  spécialement  l'histoire  des  querelles 
grecques  [en  roumain],  Oradéa,  1 878.  La  première  partie 
de  l'ouvrage  est  faite  d'après  les  controverses  de  Bel- 
larmin;  la  seconde  d'après  un  ouvrage  similaire  du  cha- 
noine Jean  Nogâll  et  d'après  11  trionfo  délia  rcligione 
de  saint  Alphonse  de  Liguori.  Le  même  auteur  a  rendu 
de  signalés  services  à  l'enseignement  normal  roumain 
et  particulièrement  à  cette  école,  en  traduisant  et 
refaisant  Le  livre  des  instituteurs,  manuel  de  l'auteur 
hongrois  Ignace  Barany.  Jean  Butean  fut  directeur  de 
l'école  à  l'époque  qui  précéda  l'union  (1907-1914). 
Éducateur  de  grand  prestige,  il  apportait  du  lycée  de 
Beius-Bihor,  au  service  duquel  il  s'était  dévoué  comme 
professeur  et  directeur,  une  expérience  pédagogique 
des  plus  précieuses.  En  décembre  1908,  à  l'occasion 
de  l'inauguration  des  locaux  qui  serviront  jusqu'en 
1933,  jetant  un  coup  d'œil  rétrospectif  sur  le  dévelop- 
pement de  cette  école,  il  espère  en  toute  justice  que 
l'avenir  rapproché  va  devenir  encore  meilleur.  En 
attendant  cet  avenir  meilleur,  l'école  passe,  durant  la 
guerre  mondiale,  par  des  humiliations  et  des  chicanes 
qui  constituent  le  plus  sombre  de  tout  son  passé.  Sous 
le  prétexte  qu'après  l'entrée  de  l'armée  roumaine  dans 
la  guerre  aux  côtés  des  puissances  occidentales,  ciuel- 
ques  instituteurs  et  professeurs  roumains  unis  ont 
passé  dans  le  camp  ennemi,  le  comte  Adalbert  Appo- 
nyi,  alors  ministre  des  Cultes  et  de  l'Instruction  pu- 
blique de  Hongrie,  institue  le  contrôle  «  patriotique  » 
permanent  pour  toutes  les  écoles  normales  roumaines. 
Le  17  juillet  1917,  il  adresse  au  métropolite  Victor 
Mihalyi  de  Blaj.  une  lettre,  où  il  dit  :  «  J'ai  décidé  de 
nommer  pour  chacune  d'entre  elles  [les  écoles  nor- 
males des  Roumains],  un  commissaire  ministériel  spé- 
cial, en  l'investissant  des  attributions  qui  s'étendent 
à  toutes  les  branches  de  l'enseignement,  tant  du  point 
de  vue  de  l'éducation  que  de  la  pédagogie  en  général 
et  de  la  didactique  en  particulier.  »  Il  s'agit  avant  tout, 
la  lettre  n'en  fait  pas  mystère,  d'empêcher  les  écoles 
gréco-catholiques  de  Transylvanie  d'infuser  à  la  jeu- 
nesse l'esprit  national  roumain.  Contre  cette  mesure 
abusive,  équivalant  à  une  confiscation  de  l'ensei- 
gnement normal,  confessionnel,  l'Église  roumaine  unie 
proteste  énergiquement  et  avec  dignité,  d'autant  plus 
que  d'autres  mesures  viennent  aggraver  la  première  : 
le  règlement  spécial  de  ces  commissariats,  approuvé 
par  le  même  ministère,  n.  139,  932-1917,  VI,  du  18  sep- 
tembre 1917,  directives  et  ordonnances  faites  par  le 
ministre  lui-même. 


«  La  loi,  disent  les  cvêques,  admet  le  droit  d'inspec- 
tion du  ministère  deux  fois  par  an  et  plus  souvent, 
dans  des  cas  exceptionnels.  Contrairement  à  la  loi,  le 
ministre  Apponyi  ne  se  contente  pas  de  quelques  ins- 
pections, plus  sérieuses  et  plus  détaillées,  mais  il  ins- 
titue des  commissariats  permanents  près  de  chaque 
école  normale  confessionnelle.  De  plus,  le  commissaire 
a  le  droit  d'assister  à  toutes  les  leçons,  de  surveiller  les 
professeurs  et  les  élèves,  ces  derniers  même  à  la  maison, 
d'être  appelé  à  toutes  les  conférences  et  d'y  présenter 
ses  observations.  Il  est  plus  infaillible  que  le  pape.  » 
En  dépit  de  ces  protestations,  le  système  fut  instauré 
et  la  personnalité  même  du  commissaire  ministériel 
François  Tégiâssyne  contribua  guère  à  son  bon  fonc- 
tionnement. Ses  premiers  contacts  avec  le  directeur  et 
les  professeurs  de  l'école  furent  pénibles  et  amenèrent 
de  nouvelles  protestations.  I!  ne  se  priva  pas  de  faire  à 
tout  propos  et  hors  de  propos  les  observations  les  plus 
tendancieuses,  prétendant  même  assister  non  seu- 
lement aux  cours  de  religion,  mais  au  service  divin  et 
aux  sermons,  enlevant  à  l'autorité  ecclésiastique,  pa- 
tronne de  l'école,  toute  initiative  et  toute  direction, 
multipliant  les  dénonciations  et  les  mesures  arbi- 
ti  aires. 

Les  autres  personnalités  qui  fournissent  leur  apport 
au  développement  de  l'école  normale  unie  d'Oradc'a 
sont  :  Florian  Stan,  docteur  en  droit  canonique,  prévôt 
du  chapitre,  vicaire  général.  Il  enseigne  la  langue  fran- 
çaise gratuitement  d'ailleurs,  comme  il  l'a  fait  aussi 
au  lycée  de  Beius.  Il  faut  signaler  le  courage  avec  lequel 
il  s'élève,  en  pleine  guerre,  quand  les  internements  et 
emprisonnements  sont  à  l'ordre  du  jour,  contre  la 
mesure  prise  par  le  ministre  Apponyi,  de  supprimer 
l'élément  roumain  de  la  frontière  orientale  de  la 
Transylvanie,  par  la  création  d'une  «  zone  culturelle  » 
magyare,  ce  qui  à  l'époque  signifiait  la  magyarisation 
forcée  de  plus  de  trois  cents  écoles  roumaines.  Dans 
une  interview  au  journal  Pcsti  Naplô  du  15  août  1917. 
il  déclare  :  «  L'ordre  ministériel  que  nous  a  transmis  la 
métropole  de  Blaj  nous  a  fait  frémir.  Nous  ne  pouvons 
l'accepter.  Écrivez,  je  vous  prie,  que  moi,  vicaire  géné- 
ral, j'attribue  exclusivement  cet  ordre  à  ce  fait  que 
Apponyi  a  soixante  et  onze  ans  ».  En  petit,  Florian 
Stan  joue  ici  le  rôle  qu'à  la  même  époque  tiennent 
avec  tant  d'éclat  le  cardinal  Mercier  en  Belgieme  et  le 
cardinal  La  Fontaine  à  Venise.  Après  la  guerre,  devant 
l'incompréhension  du  rôle  joué  par  l'école  et  les  profes- 
seurs, Florian  Stan  écrit  au  ministère  de  Bucarest  : 
«  Cet  institut,  par  ses  mérites  impérissables  dans  le 
passé,  est  devenu  pour  nous  un  sanctuaire,  et  les  pro- 
fesseurs des  oints  du  Seigneur.  Aussi  directeurs  et  secré- 
1  aires  généraux  du  ministère  ne  sont  dignes  d'entrer 
dans  cette  école  que  la  tête  découverte  et  nu-pieds.  » 

Élie  Stan,  chanoine,  est  pendant  quelque  temps 
professeur  de  religion.  Ici,  comme  au  lycée  de  garçons 
et  au  lycée  de  filles  de  Beius,  il  se  rend  compte  que, 
pour  développer  le  sentiment  religieux  dans  l'âme  de 
la  jeunesse  scolaire,  il  n'est  pas  besoin  de  multiplier 
les  heures  de  catéchisme,  mais  qu'il  faut  mettre  en 
concordance  avec  cette  matière  principale  toutes  les 
autres  matières  d'enseignement. 

Jacques  Radu,  vicaire  général,  prévôt  du  chapitre, 
prélat,  est  lui  aussi  pendant  quelque  temps  professeur 
d'histoire  et  de  droit  constitutionnel.  11  est  d'ailleurs 
dans  son  élément  puisque  c'est  un  historien  averti. 
Parmi  ses  œuvres  rappelons  :  L'histoire  du  vicariat 
gréco-catholique  de  Halzeg,  Lugoj,  1912;  L'Église  de  la 
sainte  Union  de  Tdmpâhaza-Uifalâu  (aujourd'hui 
Râdesti),  Oradéa,  1911;  Monographie  de  la  ville 
d' Oradéa,  dans  le  Bulletin  de  la  Société,  royale  roumaine 
de  géographie,  Bucarest,  1921;  La  vie  et  les  œuvres  de 
l'évêque  Démétrius  Radu.  Oradéa,  1923;  Les  manuscrits 
de   la   bibliothèque  de   l'évêché  uni  d'Oradéa   et  Deux 
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étoiles  vagabondes  :  S.  Micu  et  G.  Sincaï,  dans  Annales 
de  l'Académie  roumaine.  Bucarest,  1023,  etc.  ;  Y  Histoire 
du  diocèse  gréco-catholique.  d'Oradéa,  Oradéa,  1930,  etc. 
[tous  en  roumain].  Il  est  intéressant  de  noter  que 
sous  le  régime  bolchevique  de  Bela-Kun,  il  est,  ainsi 
que  son  neveu  le  professeur  Jean  Teiusan,  condamné 
à  mort.  Il  ne  doit  son  salut  qu'à  l'entrée  inopinée  de 
l'armée  roumaine  à  Oradéa. 

Pour  les  élèves  de  l'école  normale  unie  d'Oradéa,  la 
statistique  dressée  à  l'occasion  de  son  jubilé  de  150  ans 
(Pentecôte  1934)  donne  le  nombre  de  3  669,  ce  qui 
fait  une  moyenne  de  vingt-cinq  diplômés  par  an.  Ils  se 
recrutent  d'abord  dans  les  villages  du  Bihor  roumain, 
mais  aussi  des  autres  départements.  De  là  l'influence 
aussi  de  l'école  :  les  instituteurs  qu'elle  forme  déve- 
loppent une  activité  féconde  non  seulement  dans  leurs 
départements  d'origine,  mais  dans  les  départements 
voisins  :  Salaj,  Satu-Mare,  Maramures,  à  Arad,  à 
Biquis  [Békés]  et  Sabolci  [Szabolcs]  (en  Hongrie),  et 
dans  les  départements  du  Banat  :  Garas,  Séverin, 
Timis  et  Torontal.  Dans  ces  derniers  particulièrement 
les  normaliens  d'Oradéa  jouissent  d'une  grande  consi- 
dération. Bien  préparés  pour  la  musique  vocale  et  ins- 
trumentale, ils  fondent  des  chœurs  et  des  fanfares,  et 
contribuent  ainsi  dans  une  large  mesure  au  dévelop- 
pement de  la  culture  musicale  dans  cette  province. 

Dans  les  autres  régions  du  pays,  les  normaliens 
d'Oradéa  laissent  des  traces  durables  d'une  activité 
féconde  sur  laquelle,  à  partir  surtout  du  cours  systé- 
matique de  deux  ans,  sous  l'épiscopat  de  B.  Erdelyi- 
Ardeleanu,  de  trois  ans  sous  les  évêques  Pavel  et 
Radu,  toujours  avec  quatre  classes  secondaires  à  la 
base,  nous  avons  d'assez  riches  informations. 

2.  Le  séminaire  roumain-uni  d'Oradéa.  — •  Il  est 
chronologiquement  le  deuxième  institut  diocésain 
d'éducation.  Le  fondateur  en  est  l'évèque  Ignace 
Darabant.  Apôtre  de  l'union  avec  le  Saint-Siège  et 
nationaliste  infatigable,  il  se  rendit  compte  de  la 
nécessité  de  cet  institut.  Aussi,  dès  le  début,  il  entre- 
tint à  la  curie  épiscopale  une  douzaine  de  jeunes 
gens,  pour  faire  d'eux  de  vrais  prêtres.  Il  n'est  donc 
pas  étonnant  qu'il  ait  demandé  avec  insistance  et 
finalement  obtenu  de  l'empereur  d'Autriche,  Léo- 
pold  II,  la  vieille  maison  des  jésuites,  devenue  déserte 
par  la  suppression  de  l'ordre.  Le  30  janvier  1792,  le 
conseil  royal  de  lieutenance  de  Bude  communiquait  le 
décret  de  fondation  qui  répondait  aux  demandes  de 
l'évèque. 

Le  29  octobre  1792,  l'évoque  Ignace  Darabant  pré- 
sidait une  séance  pour  l'admission  des  premiers  sémi- 
naristes; à  cette  séance  prenaient  part  aussi  le  cha- 
noine Joseph  Szilagyi  (Sâlâgcan),  directeur  du  nouveau 
séminaire;  les  assesseurs  consistoriaux  Jean  Radnothy 
et  Zacharie  Szilagyi;  le  secrétaire  Siméon  Bran. 
Étaient  admis  d'abord  les  six  élèves  présents  à  la  curie 
épiscopale,  puis  dix  autres;  au  total  seize  sémina- 
ristes. Ce  nombre  devait  plus  tard  s'accroître  consi- 
dérablement. La  rédaction  du  règlement  est  très  sage. 
La  première  est  contemporaine  de  la  fondation;  la 
seconde  de  1852.  Relevons-en  quelques  points  se  rap- 
portant à  l'esprit  de  l'institut.  Le  séminaire  doit  être 
la  demeure  de  la  religion,  de  la  science,  de  la  culture  de 
l'esprit,  du  cœur,  comme  aussi  de  l'amour  de  la  nation 
et  de  la  patrie.  On  prescrit  aux  directeurs  de  s'efforcer 
de  connaître  le  tempérament  de  chaque  élève,  ce  qui 
leur  sera  d'un  grand  secours  pour  l'éducation.  Les 
directeurs  prendront  particulièrement  soin  de  ce  que 
les  séminaristes  soient  animés  de  l'esprit  national  (ut 
juvenrs  zelo  nationali  animati  sint).  Dans  ce  but,  ils 
développeront  leur  connaissance  de  la  langue  et  de 
la  littérature  roumaines,  écriront  en  roumain,  et  les 
meilleurs  travaux  seront  présentés  par  leurs  auteurs 
devanl  an  public  choisi.  Il  en  résultera  que  la  société 


de  lecture  de  la  jeunesse  scolaire  d'Oradéa,  sous  la 
direction  des  professeurs  Al.  Roman,  Denys  Pàscut,iu, 
Justin  Popfin  d'abord,  plus  tard  des  professeurs  Moïse 
Nés,  Félicien  Bran,  Constantin  Pavel,  donnera  de 
nombreuses  preuves  d'activité.  A  ses  débuts  cette 
société  édite  trois  almanachs,  et  ensuite  la  revue  litho- 
graphiée  Fluturele  (Le  papillon).  On  prêtera  une 
particulière  attention  aux  beaux-arts  :  la  calligraphie, 
le  dessin,  le  chant.  Le  règlement  des  séminaristes  pré- 
voit que  chaque  élève  a  le  devoir  de  se  confesser  et  de 
communier  au  moins  cinq  fois  par  an  ;  au  début  de 
l'année  scolaire,  au  carême  de  Noël,  à  Pâques,  à  la 
Saint-Pierre  et  à  la  fermeture  des  cours. 

En  1794,  sont  reçus  au  séminaire  vingt-six  élèves, 
dont  deux  payants  (convictores).  Avec  le  temps  le 
nombre  des  payants  augmente,  l'admission  au  sémi- 
naire se  fait  avec  grande  solennité.  En  raison  du  bien 
commun,  non  seulement  l'on  admet  dans  l'internat 
des  écoles  secondaires  d'Oradéa  des  orthodoxes  (ex 
non  unitis),  mais  aussi  des  élèves  d'autres  confessions 
religieuses.  C'est  ainsi  qu'en  l'année  183Ï-1836,  on  y 
trouve  un  élève  de  religion  israélite. 

Samuel  Vulcan  (1806-1839),  évêque  du  diocèse  du- 
rant les  guerres  napoléoniennes,  se  voit  obligé  d'élever 
la  taxe  d'entretien  dans  le  séminaire  ou  de  demander 
à  ceux  qui  sont  dans  l'impossibilité  de  la  payer,  une 
compensation  en  nature.  Sous  son  épiscopat,  soixante- 
douze  paroisses  unies  du  diocèse  de  Muncaciu  (Mun- 
kacevo),  sont  incorporées  à  celui  d'Oradéa  et,  de  ce 
fait,  le  séminaire  acquiert  une  fondation  de  2  805  flo- 
rins 14  kreuzers.  L'évèque  lui-même  achète  pour  le 
séminaire  un  vignoble.  Son  exemple  est  suivi  par  des 
notabilités  laïques  comme  Démétrius  Meciu,  Gabriel 
Caba  et  Théodore  Tart,a  qui  enrichissent  le  séminaire 
de  fondations. 

Son  successeur,  l'évèque  B.  Erdelyi-Ardeleanu  (1842- 
1862),  obtient  de  l'administration  du  fonds  de  religion 
catholique  la  construction  d'un  nouveau  local  pour 
l'institut,  parce  que  l'ancien  menace  ruine.  Cet  évêque 
a  le  mérite  d'avoir  fondé  la  Société  de  lecture  des 
élèves,  et  la  chaire  de  religion  et  de  langue  roumaines 
au  lycée  des  religieux  prémontrés  d'Oradéa,  ainsi  qu'à 
l'université  de  Budapest.  Pendant  les  sept  ans  qu'il 
dirige  le  séminaire  d'Oradéa,  les  séminaristes  sont 
vraiment  exemplaires  tant  au  point  de  vue  de  la 
conduite  que  des  études.  Évêque,  il  veille  de  près 
à  la  bonne  marche  du  séminaire.  Ses  successeurs  ne 
.s'en  désintéressent  point.  Joseph  Papp  Szilagyi  (Pop 
Sâlâgean,  1863-1873)  fait  une  fondation,  Michel  Pa- 
vel (1879-1902)  une  autre,  Démétrius  Radu  (1903- 
1920)  construit  le  local  de  l'académie  de  théologie 
ainsi  que  les  salles  d'études  actuelles,  à  la  place  du 
vieux  collège  des  jésuites.  L'évèque  actuel  achève  le 
local  de  l'académie,  et  élève  d'un  étage  l'ancien  sémi- 
naire bâti  par  B.  Erdelyi-Ardeleanu.  Tous  les  évêques 
désirent  avoir  leur  propre  séminaire,  selon  l'ordon- 
nance du  concile  de  Trente.  Les  intérêts  du  diocèse  et 
de  l'Église  le  leur  imposent  aussi.  Déjà  le  fondateur 
Ignace  Darabant  avait  insisté  dans  ce  sens.  Le  gouver 
nement,  au  contraire,  tenait  fort  à  ce  que  les  clercs 
roumains  unis  fissent  leurs  études  avec  ceux  du  rite 
latin.  Cette  mesure  a  ses  avantages;  mais  elle  a  aussi 
ses  inconvénients.  «  Le  zèle  national  »,  dont  parle  le 
règlement  du  séminaire,  et  l'ordre  de  l'Église  orientale 
sont  souvent  gênés  par  la  présence  des  clercs  de  rite 
latin.  Dans  la  nuit  du  8  août  1893,  lors  de  la  présen- 
tation à  l'empereur  de  Sienne  du  fameux  memoran 
dum  des  Roumains,  par  une  délégation  de  trois  cents 
personnes,  la  plèbe  judéo-magyare  d'Orad  a,  à  l'insti- 
gation d'une  presse  irresponsable,  crible  de  pierres  les 
maisons  des  notabilités  roumaines  de  cette  ville,  et 
en  particulier  le  séminaire  et  la  résidence  de  l'évèque 
roumain    uni,    .Michel     Pavel.    Celui-ci    est    désigné 
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«  comme  le  plus  dangereux  agitateur  daco-roumain  », 
et  on  cherche  à  le  tuer,  ainsi  que  le  directeur  du  sémi- 
naire, Augustin  Lauran.  Ils  doivent  à  leur  absence 
d'échapper  à  la  mort.  Grande  effervescence  aussi  en 
1894,  à  la  mort  de  Kossuth  Lajos.  le  chef  de  la  révo- 
lution hongroise  de  1848;  une  délégation  de  sémina- 
ristes unis  vient  trouver  le  directeur  Augustin  Lauran, 
pour  lui  exprimer  le  désir  que  l'on  n'arbore  pas  le 
drapeau  noir  et  que  l'on  ne  participe  pas  au  deuil 
«  national  ».  «  Le  séminaire  fondé  par  l'empereur 
Léopold  II  ne  peut  pas  regretter  Kossuth,  qui  a 
détrôné  la  dynastie  des  Habsbourg,  en  1848  »,  dit  la 
délégation.  «  Le  séminaire  gréco-catholique  ne  peut 
pas  regretter  le  calviniste  et  le  franc-maçon  Kossuth, 
le  plus  grand  ennemi  de  l'Église  catholique  qui  a 
déclaré  que,  pour  introduire  le  mariage  civil  en  Hon- 
grie, il  faut,  au  besoin,  faire  alliance  contre  l'Église 
avec  le  diable.  Le  séminaire  de  la  jeunesse  roumaine, 
qui  porte  ce  titre  depuis  l'époque  de  l'empereur 
Léopold  II,  ne  peut  regretter  ce  Kossuth  qui  persé- 
cutait les  Roumains  et  qui  fit  massacrer  à  Aïud,  les 
tribuns  de  ce  peuple,  martyrs  de  la  liberté  nationale.  » 
«  Oui,  vous  avez  raison  »,  répond,  les  larmes  aux  yeux, 
le  directeur  Lauran,  «  mais  voulez- vous  que  l'on  ferme 
ou  que  l'on  démolisse  ce  séminaire,  où  depuis  plus  de 
cent  ans,  tant  de  jeunes  Roumains  et  vous-mêmes 
avez  fait  votre  éducation?  Ne  serions-nous  pas  des 
criminels?  »  Les  délégués  comprennent,  l'attitude  de 
leur  directeur  et  se  résignent. 

A  partir  de  1890,  l'année  du  millénaire  magyar,  les 
conflits  entre  les  séminaristes  roumains  et  les  Magyars 
se  multiplient.  Le  8  février  1912,  tous  les  étudiants  en 
théologie  roumains,  au  nombre  de  seize,  sont  éliminés 
de  l'académie  de  rite  latin  d'Oradéa,  parce  qu'ils  ont 
osé  parler  roumain  entre  eux,  dans  cette  langue  qui 
est  non  seulement  la  langue  de  leur  nation,  mais  la 
langue  liturgique  de  leur  église.  Le  recteur  de  cette 
académie,  Joseph  Lanyi,  est  à  ce  point  acharné  à  en 
finir  avec  les  Roumains  qu'il  les  met  à  la  porte  à  neuf 
heures  du  soir,  sans  que  l'intervention  des  chanoines 
Florian  Stan  et  Jean  Butean  puisse  le  déterminer  à 
suspendre  l'exécution  de  la  sentence.  Cette  circons- 
tance décide  le  ministre  de  l'Instruction  publique  et 
des  Cultes  de  Hongrie,  le  comte  Zichy  lânos,  à  per- 
mettre par  l'ordre  n.  74345-1912  la  construction  d'un 
séminaire  particulier  pour  les  étudiants  en  théologie 
unis.  Les  travaux  commencent  mais  sont  interrompus 
par  la  guerre.  11  reste  que  les  études  et  les  examens  se 
feront  jusqu'en  1918-1919  à  la  même  académie  de 
théologie  de  rite  latin.  Ce  n'est  qu'en  1924,  le  30  sep- 
tembre, que  les  cours  de  philosophie  et  de  théologie 
seront  donnés  à  la  nouvelle  académie  unie  de  théolo- 
gie. En  douze  ans  de  fonctionnement,  cette  académie 
donne   147  diplômes. 

En  l'absence  d'une  académie  de  théologie,  le  dio- 
cèse roumain  uni  a  dû  confier  ses  clercs  à  d'autres 
collèges  et  instituts  :  le  collège  de  Propagande,  celui  de 
Saint-Athanase  de  Rome;  Sainte-Barbe  et  l'Augusti- 
neum  de  Vienne;  le  séminaire  gréco-catholique  ru- 
thène  de  Lemberg  (Lwow) ;  le  séminaire  central  de 
Budapest;  le  séminaire  primatial  de  Tyrnavia  (Tché- 
coslovaquie") et  d'Esztergom  (Hongrie),  les  séminaires 
archiépiscopaux  de  Calocea  (Kalocsa  en  Hongrie)  et 
Blaj;  les  séminaires  épiscopaux  d'Oradéa  (latin),  de 
Satu-Mare.  d'Ungwar  (Ujorod  en  Tchécoslovaquie) 
et  Gherla. 

En  dehors  des  évêques,  les  directeurs  ont  les  plus 
grands  mérites  dans  l'organisation  et  la  direction  du 
séminaire  roumain  uni  d'Oradéa.  Une  attention  spé- 
ciale est  due  à  Joseph  Szilagyi,  le  premier  directeur. 
Pendant  trente-trois  ans  il  donne  à  ce  séminaire  un 
prestige  et  une  tradition  de  grande  importance  pour 
l'avenir.  Il  sait  choisir  les  séminaristes.  A  sa  mort,  il 


laisse  en  testament  un  prix  pour  les  plus  méritants. 
Son  exemple  de  généreux  donateur  est  imité  par  ses 
successeurs  dans  la  charge  :  Grégoire  Koevari,  Joseph 
Papp  Szilagyi  (Pop  Sâlâgean),  Jean  Sabo,  Augustin 
Lauran,   etc. 

Parmi  les  milliers  de  séminaristes  sortis  d'Oradéa, 
remarquons  le  futur  métropolite  Jean  Vancea,  créa- 
teur de  tant  d'institutions  à  Blaj  et  sage  organisateur, 
par  les  deux  premiers  synodes  (1872  et  1882)  de  la 
province  ecclésiastique  d'Alba  Julia  et  Fâgâras: 
l'évêque  Basile  Erdelyi-Ardeleanu,  fin  diplomate,  à  qui 
l'on  doit  entre  autres  la  création  de  la  métropole  rou- 
maine unie  d'Alba  Julia  et  Fâgâras  avec  résidence  à 
Blaj,  ainsi  que  la  création  en  1853  de  deux  nouveaux 
évêchés  :  Gherla  et  Lugoj.  Élèves  de  ce  séminaire  sont 
aussi  les  premiers  évêques  de  Gherla  (Jean  Alexi)  et 
de  Lugoj  (Alexandre  Dobra);  Alexis  Pocsay,  évèque 
de  Muncaciu;  Jean  Sabo,  autre  évêque  de  Gherla;  le 
vicaire  général  Florian  Stan.  Des  cinquante  et  un 
chanoines  d'Oradéa,  trente-trois  sont  élèves  du  sémi- 
naire, ainsi  qu'à  peu  près  tous  les  directeurs  et  pro- 
fesseurs du  lycée  roumain  uni  de  Beius.  Notons  encore 
le  chanoine  Nicolas  Borbola,  pendant  dix-sept  ans 
professeur  de  sciences  politiques  à  l'académie  de  droit 
d'Oradéa;  Alexandre  Roman,  professeur  universitaire, 
académicien,  journaliste  de  grand  mérite;  les  poètes 
et  écrivains  :  Démétrius  Sfura  et  Moïse  Soran  Novae; 
le  journaliste  député  Sigismond  Pop;  le  professeur  et 
historien  Alexandre  Gavra;  l'écrivain  ecclésiastique 
Jean  Gcn^,  traducteur  de  Massillon  en  roumain,  au- 
teur d'un  cucologe  très  répandu,  La  consolation  du 
chrétien;  Georges  Pop  de  Basesti,  président  du  grand 
plébiscite  national  de  Transylvanie,  tenu  à  Alba 
Julia  le  Ie'  décembre  1918,  où  fut  proclamée  l'union 
des  provinces  roumaines  ciscarpathiques  avec  le 
Vieux-Royaume  roumain;  les  martyrs  nationalistes  : 
Jean  Ciordas,  avocat  à  Beius,  Isidore  Silaghi,  prêtre, 
de  Bicàu  (Satu-Mare),  et  Michel  Dânilâ,  prêtre  de 
Dijir  (Bihor). 

L'évêché  roumain  uni  d'Oradéa  possède  encore  à 
Beius,  d'importantes  institutions  d'enseignement  et 
d'éducation. 

3.  Le  lycée  Samuel  Vulcan.  —  C'est  le  plus  ancien 
établissement.  Le  10  février  1781,  l'évêque  Moïse  Dra- 
gos  obtint  de  l'empereur  Joseph  II,  comme  dot  pour 
l'évêché  fondé  par  la  mère  de  celui-ci  quatre  ans  aupa- 
ravant, le  domaine  de  Beius.  Par  ce  don  impérial, 
Beius  recevait  une  mission  historique.  Dragos  et  son 
successeur  Darabant  ont  de  beaux  projets,  mais,  trop 
occupés  d'autres  grands  problèmes  au  centre  de  leur 
jeune  diocèse,  ils  laissent  à  leur  successeur,  Samuel 
Vulcan  le  soin  de  fonder,  le  0  octobre  1828,  un  pœdago- 
gium  ou  (/i/mnasium  minus  avec  quatre  classes  secon- 
daires, en  conformité  avec  les  règlements  de  la  loi 
scolaire  de  1777.  L'évêque  ouvre  ce  gymnase  «  poul- 
ie profit  de  la  culture  de  la  nation  valaque  (roumaine) 
complètement  dénuée  ».  Il  choisit  Bciuç,  éloigné  d'Ora- 
déa de  80  km.,  pour  faciliter  l'accès  à  la  civilisation 
aux  Roumains  de  la  région  montagneuse  du  Bihor.  En 
fait,  autour  de  Beius  gravitent  les  338  villages  rou- 
mains du  Bihor,  ceux  d'Arad,  de  quatre  départements 
du  Banat  (Timis,  Torontal,  Caras  et  Séverin),  de  Salaj, 
Satu-Mare  et  Maramures.  Toute  la  région  frontière 
occidentale  de  la  Roumanie  d'aujourd'hui  ne  possé- 
dera, de  longues  années  durant,  d'autre  lycée  roumain 
que  celui  que  fonda  Samuel  Vulcan  à  Beius:  ce  n'est 
qu'en  1 809,  que  s'ouvre  le  gymnase  deBrad-Hunedoara. 

En  1828-1829,  date  de  son  ouveituiv,  le  gymnase 
compte  vingt-cinq  élèves  dont  quinze  sont  d'origine 
ethnique  étrangère,  et  dix  à  peine  roumains.  Devant  la 
réserve  témoignée  par  ses  compatriotes,  Samuel  Vulcan 
leur  envoie  d'abord  une  lettre  de  reproche,  il  recom- 
mande   ensuite    à    l'administrateur    du    domaine,    au 
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directeur  et  aux  professeurs  du  gymnase  de  pousser  les 
paysans  roumains  à  envoyer  leurs  enfants  à  l'école. 
L'évêque  qui  se  rend  compte  que  la  misère  les  en 
empêche,  prend  soin  que  ces  enfants  pauvres  aient 
gratuitement  les  livres,  le  papier,  le  logement  et  la 
nourriture.  Dans  l'acte  de  fondation  il  demande  que 
l'on  enseigne,  entre  autres  matières,  la  grammaire  et 
la  littérature  roumaines,  ainsi  (pic  l'orthographe  de 
cette  langue  en  lettres  latines.  Cet  acte  qui  paraît  hien 
avant  celui  du  prince  régnant  Alexandre  Jean  Cuza 
(1859-1866)  est  la  première  recommandation  d'aban- 
donner l'alphabet  slavon,  qui  durant  des  siècles  avait 
déformé  l'apparence  de  la  langue  roumaine.  La  cour 
de  cet  évèque  éclairé  est  une  véritable  académie 
scientifique.  Autour  de  lui  gravitent  non  seulement  les 
grands  astres  de  l'école  de  Blaj,  ainsi  que  tous  les  clercs 
unis  cultivés,  mais  les  orthodoxes  eux-mêmes.  Démé- 
trius  Tzikindcal,  le  premier  professeur  de  l'école 
normale  orthodoxe  d'Arad,  lui  écrit  :  «  Miséricordieux 
patron!  fais-nous  sortir  de  la  terre  d'Egypte  et  de  la 
maison  d'esclavage  !  »  L'esclavage  d'Egypte  c'est, 
pour  les  compatriotes  orthodoxes,  la  hiérarchie  serbe 
étrangère.  Samuel  Vulcan  fait  encore  une  fondation 
de  75  000  florins-or,  d'un  revenu  annuel  de  4  500  tha- 
lers.  Le  Gymnasium  minus  de  1828  devient,  en  1836, 
gymnasium  ma  jus  avec  six  classes  secondaires,  comme 
toutes  les  institutions  semblables  du  pays.  Il  peut  donc 
porter  sur  son  frontispice  l'inscription  suivante  :  Edu- 
calioni  juventutis  hujus  provincise  posuil  Samuel 
Vulcan  cppus  g.  r.  c.  M.  Varadinensis. 

Son  successeur  sur  le  siège  épiseopal,  B.  Erdelyi- 
Ardcleanu,  ajoute  aux  mérites  que  nous  avons  déjà 
signalés  à  son  actif,  celui  d'achever  à  Beius  l'œuvre 
scolaire  de  son  prédécesseur.  Ici,  comme  à  Oradéa,  il 
porte  les  classes  du  cours  primaire  de  deux  à  quatre, 
et  celles  du  cours  secondaire  de  six  à  huit,  obtenant 
aussi  le  droit  de  donner  le  diplôme  de  baccalauréat. 
Le  premier  examen  de  baccalauréat  est  passé  au  lycée 
de  Beius,  le  5  août  1853.  Pour  renforcer  la  fondation 
de  S.  Vulcan,  B.  Erdelyi-Ardcleanu  la  porte  de 
75  000  florins  à  90  000  florins,  et  à  la  place  de  la 
langue  latine  il  introduit  comme  langue  d'enseigne- 
ment la  langue  roumaine.  Dans  le  reste  du  diocèse, 
il  fonde  44  autres  écoles  primaires.  Malgré  ces  appa- 
rences favorables,  le  gouvernement  absolutiste  autri- 
chien soulève  beaucoup  de  difficultés  pour  les  Rou- 
mains. S'il  accorde  un  modeste  secours  annuel  de 
3  550  florins  du  fonds  des  études,  il  demande  par 
l'ordre  2952-1854,  que  la  langue  d'enseignement  dans 
les  classes  supérieures  du  lycée  soit  de  préférence  la 
langue  allemande.  La  conférence  des  professeurs  pro- 
teste, montrant  l'impossibilité  que,  dans  une  seule  et 
même  école,  on  fasse  les  leçons  en  trois  langues  à  la 
fois  :  en  roumain  et  latin  dans  les  classes  inférieures, 
en  allemand  dans  les  (lasses  supérieures.  La  confé- 
rence est  convaincue  qu'un  peuple  arrive  plus  faci- 
lement à  la  véritable  civilisation  à  l'aide  de  sa  propre 
langue.  Mais  le  gouvernement  l'ait  la  sourde  oreille. 

Le  gouvernement  magyar  est  encore  plus  irréduc- 
tible, Le  parlemenl  hongrois  supprime  le  modeste 
secours  annuel  que  le  gouvernement  autrichien  accor- 
dait au  lycée  de  Beius.  Les  Magyars,  maîtres  de  la 
situation  après  le  compromis  austro-hongrois  de  1867, 
cherchent  à  supprimer  toutes  les  institutions  cultu- 
relles des  nations  non  magyares.  C'est  alors  que,  sous 
le  long  gouvernement  de  Colonial)  Tisza,  ils  ferment 
les  écoles  slovaques  de  Turceanskv  Saint  Mart  in,  Znio- 
grad,  etc.,  interdisent  loule  manifestai  ion  culturelle 
dans  Us  cadres  de  l'association  Slovenska  Malica.  Ils 
favorisent  des  espions  qui  dénoncent  les  manifes- 
tations «antipatriotiques  »  des  nations  cohabitantes. 

C'est  à  la  suite  d'une  de  ces  manifestations  que,  par 
un  ordre  n.  21  335  du  2   juillet    IKJS9,  le  ministère  de 


l'Instruction  publique  de  Budapest  impose  à  l'évêque, 
M.  Pavel,  qu'à  l'avenir,  au  lycée  de  Beius  «  toutes  les 
matières,  à  l'exception  de  la  religion  et  de  la  langue 
roumaine,  soient  enseignées  en  hongrois  ».  Après  le 
grand  mouvement  mémorandiste  qui  préoccupe  l'opi- 
nion publique  de  l'Europe  entière,  le  cas  du  lycée  de 
Beius  est  sans  cesse  à  l'ordre  du  jour  dans  la  presse  et 
la  conscience  publique  roumaine  dans  les  dix  dernières 
années  du  siècle  passé.  L'évêque  atténue  les  suites 
désastreuses  de  l'ordre  arbitraire,  en  fondant  près  du 
lycée,  en  1891,  un  internat  pour  une  centaine  d'élèves 
pauvres  et,  en  1896,  une  école  supérieure  catholique 
pour  les  filles,  avec  le  roumain  comme  langue  d'ensei- 
gnement. La  mesure  abusive  du  gouvernement  magyar 
est  maintenue  jusqu'après  la  guerre.  Le  23  novembre 
1918,  après  une  prohibition  de  trente  ans,  la  langue 
roumaine  est  réintroduite  dans  ses  droits  par  le  décret 
historique  de  l'évêquc-patron  Démétrius  Radu.  Cet 
acte  provoque  un  enthousiasme  général.  La  pensée  et 
les  sentiments  de  tous  sont  exprimés  dans  un  élan  de 
reconnaissance  envers  l'évêque  par  le  président  du 
Conseil  national  roumain  de  Beius.  Jean  Ciordas. 

A  Beius  comme  au  centre  du  diocèse,  l'évêque  actuel 
Mgr  Valère  Trajan  Frentiu,  apporte  des  améliorations 
extrêmement  heureuses.  Il  confie  les  chaires  de  langue 
et  de  littérature  françaises,  ainsi  que  la  direction  de 
l'internat  «  Pavel  »,  à  des  prêtres  professeurs  de 
l'ordre  des  assomptionnistes.  Par  cette  heureuse 
mesure,  la  renommée  historique  du  lycée  croît;  et 
celui-ci  y  gagne  de  nombreuses  liaisons  culturelles 
avec  l'Occident  civilisé  et  en  particulier  avec  le  monde 
catholique  français.  Les  fêtes  de  son  jubilé  centenaire, 
le  31  mai  1928.  furent  très  solennelles.  Y  participèrent 
les  représentants  du  gouvernement,  du  parlement,  des 
autorités  locales,  de  l'Église  orthodoxe,  ainsi  que  le 
général  Berthelot,  ancien  chef  de  la  mission  militaire 
française  en  Roumanie,  qui  fut  proclamé  membre 
d'honneur  du  corps  professoral.  Devant  la  multitude 
assemblée  pour  cette  fête,  le  ministre  de  l'Instruction 
publique,  le  Dr  Constantin  Angclesco,  montra  dans 
son  discours  «  l'influence  de  l'Église  sur  l'école  »,  et 
glorifia  l'œuvre  immortelle  de  Samuel  Vulcan.  Le 
ministre  des  Cultes,  Alexandre  Lapedatu,  se  dit  heu- 
reux de  constater,  après  vingt-cinq  ans,  qu'il  ne  s'est 
pas  trompé  dans  sa  jeunesse,  quand,  dans  un  rapport  à 
l'Académie  roumaine,  il  montrait  que  l'union  avec 
l'Église  de  Rome  avait  été  pour  le  plus  grand  profit  des 
intérêts  nationaux  et  culturels  roumains.  «  Si  nous 
vivons,  dit-il,  en  pleine  tradition  culturelle,  si  nous 
pouvons  célébrer  de  pareils  centenaires  à  Blaj,  à 
Beius,  à  Bucarest,  à  Iassy,  nous  le  devons  aux  résul- 
tats que  l'union  avec  Rome  a  eus  pour  notre  vie 
culturelle.  De  ces  résultats  ont  bénéficié  par  milliers 
ceux  qui  ont  préparé  la  lutte  contre  notre  esclavage.  » 
Les  paroles  des  représentai) I s  de  l'Église  orthodoxe 
ne  sont  pas  moins  émouvantes.  Faisant  ressortir  le 
contraste  existant  entre  l'aspect  rustique  mais  sain 
des  écoles  roumaines  de  Beius,  et  l'aspect  somptueux 
des  écoles  hongroises  de  Seghcdin  et  d'Oradéa,  l'évêque 
orthodoxe,  Romain  Ciorogariu,  d'Oradéa,  justifie 
comme  suit  sa  participation  aux  fêtes  :  «  Je  n'ai  pas 
eu  le  bonheur  d'être  l'élève  de  cette  école,  dit-il, 
mais  en  ma  qualité  d'évêque,  je  tiens  à  déposer 
['hommage  de  la  reconnaissance  de  mon  Église,  pour 
toutes  les  générations  qui  ont  grandi  dans  cette  école 
roumaine,  à  la  mémoire  de  son  fondateur,  S.  Vulcan, 
cl  de  ses  successeurs  qui  l'ont  développée,  à  évoquer 
la  mémoire  des  héros  anonymes,  modèles  de  ceux 
d'aujourd'hui  qui  ont  été  les  professeurs  de  cette 
école,  b  l.a  vérité  de  ces  paroles  épiscopales  est  con- 
firmée par  les  preuves  qu'apporte  le  prêtre  orthodoxe 
Georges  Ciuhandu,  représentant  de  l'évêché  orthodoxe 
roumain  d'Arad  :  De  mille  cinq  cents  prêtres  qui  font 
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partie  de  cet  évêché,  quatre  cent  quarante-neuf,  près 
du  tiers,  sont  d'anciens  élèves  du  lycée  de  Beius. 

Parmi  les  directeurs  et  professeurs  distingués  de  ce 
lycée  rappelons  Mathieu  Kiss,  auteur  d'une  remar- 
quable étude  sur  l'emploi  des  mathématiques;  Georges 
Vlas.  le  premier  historien  de  cet  établissement:  Jean 
Munteanu,  bibliophile  et  bibliographe  de  valeur; 
Jean  Vodâ  Sâlâgeanu,  auteur  de  bons  manuels  sco- 
laires, l'antagoniste  de  Robert  Rôssler  dont  il  dit  qu'à 
l'avenir  il  ne  doit  plus  intituler  son  livre  Eumànische 
Studien,  mais  Judaische  Handlerei;  Ignace  Sârbu,  un 
protagoniste  de  la  cause  de  l'enseignement;  Théodore 
Rosiu,  bon  polémiste  pour  l'histoire;  Moïse  Nesiu, 
prédicateur  populaire  inégalé  ;  Basile  Dumbrâva.  natu- 
raliste et  promoteur  de  l'éducation  physique;  Basile 
Stefânica,  mathématicien  et  pédagogue  distingué;  Jean 
et  Coriolan  Ardeleanu  avec  Trajan  Fârcâsiu.  histo- 
riographes; Démétrius  Fekete,  auteur  d'odes  latines: 
Jean  Fersigan  et  Antoine  Cighi,  philologues  clas- 
siques; Théodore  Bulc,  auteur  de  remarquables  notes 
de  voyage;  Jean  Chéri,  pédagogue  et  auteur  de  chres- 
tomathies;  Radu  Gédéon  et  Constantin  Pavel,  publi- 
cistes,  etc. 

D'après  la  statistique  de  l'année  jubilaire  de  1928, 
pendant  cent  ans,  le  lycée  Samuel  Vulcan  a  compté 
22  732  élèves,  nombre  qui  s'élève  aujourd'hui  à  25  000. 
Dans  ce  grand  nombre,  remarquons  les  métropolites 
orthodoxes  Miron  Romanul  et  Basile  Mangra;  les 
évêques  Jean  Ign.  Popp  d'Arad;  Philarète  Musta  de 
Caransebeç;  le  folkloriste  Siméon  FloreaMarian,  mem- 
bre de  l'Académie  roumaine;  l'écrivain  du  cercle  litté- 
raire Junimea,  Miron  Pompiliu:  les  leaders  nationa- 
listes :  Parténie  Cosma,  Coriolan  Brediceanu,  Nicolas 
Oncu,  Michel  Velici,  François  Hossu  Longin  ;  les  publi- 
cistes  :  Georges  Candrea,  Tit  Bud,  A.-C.  Popovici, 
Augustin  Paul,  Basile  Ranta  Buticesco,  etc. 

4.  Le  lycée  roumain  uni  de  filles  de  Bcius.  —  Il  a 
quarante  ans  d'existence.  Le  22  septembre  1896, 
l'évêque  d'Oradéa,  Michel  Pavel,  ouvrait  une  école  de 
filles  à  quatre  classes  secondaires.  Cette  école  fonc- 
tionne ainsi  jusqu'à  l'année  scolaire  1918-1919.  Jus- 
qu'à cette  date  l'école  avait  vu  passer  417  élèves.  En 
1919-1920,  grâce  à  la  sollicitude  de  l'évêque  Démétrius 
Radu,  cette  école  fut  transformée  en  lycée  à  huit 
classes  secondaires.  De  1922-1923  jusqu'à  ce  jour,  le 
lycée  a  compté  188  élèves  diplômées.  La  direction  de 
l'internat,  qui  abrite  à  peu  près  toutes  les  élèves  catho- 
liques de  l'école,  est  confiée  aux  sœurs  oblates  de 
l'Assomption.  Pour  les  élèves  orthodoxes,  il  existe 
depuis  1929  un  petit  internat,  que  soutient  la  Société 
orthodoxe  des  femmes  roumaines.  En  1928,  à  l'occa- 
sion des  fêtes  du  centenaire  du  lycée  de  garçons  Samuel 
Vulcan,  l'école  reçut  la  visite  du  général  Berthelot,  du 
ministre  de  l'Instruction  publique,  le  Dr  Constantin 
Angelesco,  du  ministre  des  Cultes,  Alex.  Lapedatu, 
des  évêques  unis  de  Gherla  et  de  Lugoj,  ainsi  que 
d'autres  personnalités  illustres.  Tous  exprimèrent  leur 
satisfaction  en  visitant  les  belles  expositions  de  dessin 
et  de  travail  manuel.  D'autres  visiteurs  non  moins 
illustres  ont  témoigné  ultérieurement  leur  admi- 
ration. 

3°  L' évêché  roumain  uni  de  Cluj- Gherla.  —  Il  a 
été  fondé  par  la  bulle  Ad  apostolicam  Sedem  de 
Pie  IX,  du  20  novembre  1853,  qui  élevait  l'évêché 
de  Fâgâras  au  rang  d'archidiocèse  et  métropole,  avec 
le  titre  d'Alba  Julia  et  Fâgâras,  et  résidence  à  Blaj. 
Par  malheur  cet  évêché,  à  sa  création,  ne  fut  pas  doté. 
C'est  avec  beaucoup  de  difficulté  qu'il  put  maintenir 
ses  institutions  d'enseignement  et  d'éducation.  Ce 
n'est  qu'en  1921,  à  l'occasion  de  la  réforme  agraire, 
qu'il  put  recevoir  de  l'État  à  peu  près  100  hectares 
de  terre  arable  et  300  hectares  de  forêts.  Après  le 
concordat,  l'évêché  transporte  son  siège  de  Gherla  à 


Cluj.  Malgré  toutes  ces  difficultés,  l'évêché  fonde  et 
soutient   les   institutions   suivantes. 

1 .  L'académie  de  théologie.  —  Elle  fut  fondée  par  le 
premier  évêque  Jean  Alexi  (1854-1863),  auteur  d'une 
célèbre  grammaire  roumaine,  en  latin,  imprimée  à 
Vienne  en  1826.  Pour  pouvoir  entretenir  son  séminaire, 
cet  évêque  reçut  l'abbaye  de  Leker.  Ses  successeurs 
sur  le  siège  épiscopal,  obtinrent  chacun  une  petite 
subvention  du  gouvernement,  qui  atteignit,  vers  la  fin, 
la  somme  de  30  000  couronnes  par  an.  C'est  à  l'au- 
tomne de  1859  qu'on  inaugura  l'académie  dans  une 
maison  louée  près  de  la  paroisse  arménienne  catho- 
lique de  Gherla,  insuffisante  pour  les  besoins  de  l'ins- 
titut. Les  évêques  successeurs,  Jean  Vancea  et  Michel 
Pavel,  ne  purent  y  remédier,  bien  que,  plus  tard,  le 
premier  ait  construit  plusieurs  édifices  scolaires  monu- 
mentaux à  Blaj,  et  le  second  à  Oradéa  et  à  Beius. 
C'est  à  peine  si  plus  tard  l'évêque  Jean  Sabo  (1879- 
1911)  put  louer  le  palais  plus  convenable  des  comtes 
Karncsonyi.  L'évêque  actuel,  en  1919.  acheta  cet  im- 
meuble. Son  prédécesseur  Basile  Hossu  (1912-1916) 
avait  voulu  construire  une  cathédrale,  un  palais  épis- 
copal, un  séminaire  et  des  écoles  normalps.  Il  en  posa  les 
fondations,  mais  la  guerre  mondiale  et  la  mort  préma- 
turée de  l'évêque  arrêtèrent  la  réalisation  de  ces  plans. 
En  transportant  sa  résidence  de  Gherla  à  Cluj,  capi- 
tale de  la  Transylvanie,  conformément  aux  prescrip- 
tions du  concordat,  l'évêque  actuel  construisit  à  Cluj 
un  nouveau  séminaire,  près  de  la  cathédrale  de  la 
Transfiguration.  Au  début,  les  professeurs  en  furent 
les  chanoines;  l'on  nomma  plus  tard  des  professeurs 
n'ayant  pas  d'autre  occupation. 

Parmi  les  premiers  professeurs  de  cette  académie 
de  théologie,  nous  remarquons  Michel  Serban,  poly- 
glotte, peintre,  compositeur,  homme  doué  d'une  puis- 
sance extraordinaire  de  travail,  occupant  à  la  fois  le 
poste  de  directeur  de  l'école  normale,  de  professeur  et 
directeur  à  l'académie  de  théologie,  inspecteur  de 
toutes  les  écoles  du  diocèse.  Victor  Mihalyi,  historien 
et  canoniste  érudit,  devint  plus  tard  métropolite  de 
Blaj.  Athanase  Demian  et  Eusèbe  Cartice  ont  donné 
des  cours  très  appréciés,  d'une  haute  tenue  scientifique. 
Jean  Simon  a  produit  un  ouvrage  solide  de  droit  ecclé- 
siastique. Basile  Moldovan  a  décrit  la  visite  canonique 
que  fit  l'évêque  Basile  Hossu  dans  le  Maramures. 

Durant  ses  soixante-dix-sept  années  d'existence, 
cette  académie  a  produit  au  total  15(11  diplômés, 
c'est-à-dire  une  moyenne  annuelle  de  quatorze  apôtres 
de  l'idée  nationale  et  catholique,  au  sein  de  la  nation 
roumaine. 

2.  L'école  normale  roumaine  unie  de  garçons  de 
Gherla.  ■ —  Elle  a  pris  naissance  dans  les  cours  prépa- 
ratoires semestriels  ouverts  à  côté  de  l'école  principale 
de  Nâsàud  (1837-1850).  Après  la  révolution  de  1848, 
on  sentait  de  plus  en  plus  le  besoin  d'instituteurs.  A 
la  demande  de  l'évêque  J.  Alexi,  le  gouvernement  de 
Vienne  décida  (26  octobre  1858)  la  création  d'une 
école  normale  gréco-catholique  à  Nâsâud.  Le  2  jan- 
vier 1859,  elle  fut  inaugurée  dans  cette  petite  ville, 
où  elle  fonctionna  jusqu'en  1869.  Mais  les  évêques 
estimèrent  qu'il  vaudrait  mieux  que  les  futurs  insti- 
tuteurs reçussent  leur  éducation  et  leur  instruction 
sous  leur  protection  et  leur  surveillance  immédiate. 
Le  15  octobre  1859,  l'école  fut  transférée  à  Gherla, 
alors  siège  épiscopal.  De  1859  jusqu'en  1936,  le  nombre 
des  élèves  ayant  passé  par  celle-ci  est  de  1507,  aides 
précieux  des  prêtres. 

3.  L'école  normale  roumaine  unie  des  filles  de  Gherla. 
—  Elle  est  plus  récente.  Elle  date  du  1er  septembre 
1915,  du  temps  de  la  guerre  mondiale.  A  peu  près  tous 
les  instituteurs  ayant  été  appelés  sous  les  drapeaux, 
les  écoles  tombaient  à  la  charge  des  prêtres.  Mais  leur 
devoir  pastoral  nuisait  à  la  bonne  marche  de  l'ensei- 
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gncment.  Aussi  sentit-on  le  besoin  d'institutrices.  De 
la  date  de  sa  création  jusqu'en  1!>30,  cette  école  compte 
477  diplômées:  c'est  grâce  à  son  actuel  patron.  Son 
Exe.  Mgr  Jules  IIossu.  que  l'école  obtient  en  1931  un 
local  à  elle,  aménagé  <le  façon  moderne. 

4°  L'évèché  roumain  uni  de  Lugoj.  —  lia  été  créé  par 
Pie  IX  par  la  bulle  Apostolicum  minislerium  du  26  no- 
vembre 1853.  11  a  connu  les  mêmes  difficultés  maté- 
rielles ([lie  l'évèché  de  Gbcrla.  De  plus,  une  longue 
occupation  turque  et  le  fanatisme  de  la  hiérarchie 
orthodoxe  serbe  empêchèrent  tout  mouvement  unio- 
niste; aussi  l'élément  uni  est-il  encore  sporadique, 
spécialement  dans  le  Banat.  Ces  circonstances  expli- 
quent l'absence  à  peu  près  totale  d'institutions  d'en- 
seignement et  d'éducation  dans  ce  diocèse. 

1.  L'internai  roumain  uni  de  I.ugoj.  —  Il  s'est  ouvert 
en  1910  sous  le  nom  de  convict  diocésain.  Jusqu'en 
1913,  il  occupait  une  modeste  maison  achetée  avec  les 
offrandes  du  clergé  du  diocèse.  A  cette  date,  il  s'ins- 
talla dans  une  partie  du  séminaire  alors  construit. 
Depuis  1919,  il  se  trouve  dans  le  local  qu'il  occupe 
aujourd'hui.  Au  début  il  n'y  avait  de  place  que  pour 
quarante  élèves.  Depuis  1931,  il  est  devenu  l'un  des 
plus  beaux  édifices  de  la  ville  épiscopale.  Jusqu'en 
1926,  des  prêtres  séculiers  le  dirigeaient.  A  cette  date, 
il  passe  aux  mains  des  PP.  assomptionnistes  français 
de  rite  roumain,  appelés  dans  ce  but  par  Son  Ex. 
Mgr  Nicolesco,  alors  évêque  de  Lugoj,  actuellement 
métropolite  de  Blaj.  La  nouvelle  direction  a  introduit 
le  français  comme  langue  de  conversation,  ce  qui 
donne  aux  élèves  une  réelle  supériorité  aux  examens 
de  baccalauréat.  Les  élèves  se  distinguent  aussi  par 
leur  piété  et  leur  bonne  conduite.  De  la  fondation 
jusqu'en  1936  sont  sortis  de  l'internat  192  élèves, 
aujourd'hui  membres  distingués  du  clergé,  de  la 
magistrature,  de  renseignement,  de  la  médecine. 

2.  Entre  1914-1915  et  1918-1919,  cet  évêché  posséda 
aussi  une  école  normale  roumaine  unie  de  Mlles,  créée 
pour  la  même  raison  que  celle  de  Gherla.  Patronnée 
par  Son  Exe.  Mgr  Valèrc  Trajan  Frentiu,  alors  évêque 
de  Lugoj,  et  sous  l'habile  direction  de  Mlle  Elisabeth 
Butean,  maintenant  Mme  Nicola,  cette  école  est  en 
vérité  une  institution  d'élite  pour  l'Église  unie. 

A  peu  près  à  la  même  date,  fonctionna  durant 
quatre  ans,  à  Lugoj,  une  académie  de  théologie.  Cette 
académie  n'existe  plus.  Les  grands  séminaristes  de 
Lugoj  font  leurs  études  théologiques  à  l'académie 
de  Blaj. 

5°  L'évèché  roumain  uni  du  Maramures  avec  siège 
à  Baïa  Mare  (départ,  de  Salu  Mare).  —  Il  a  été  créé, 
à  la  suite  du  concordat,  par  la  bulle  Solemni  conven- 
tione  du  5  juin  1930  par  Pic  XL  En  ces  quelques 
années  d'existence,  l'évèché  n'a  pu  encore  fonder 
aucun  institut  d'enseignement  et  d'éducation.  Les 
grands  séminaristes  suivent  les  cours  des  académies 
de  théologie  de  Blaj,  Oradéa,  Cluj. 

lin  résumé,  l'archevêché  d'Alba  Julia  et  Fâgaras 
avec  siège  à  Blaj  possède,  dès  1754,  une  école  primaire, 
un  lycée  de  garçons,  un  séminaire  de  théologie;  dès 
1865,  une  école  normale  de  garçons;  après  guerre,  une 
école  commerciale  supérieure  et  une  école  d'arts  cl 
métiers;  dès  1855,  un  lycée  de  filles;  plus  récemment, 
une  école  commerciale,  une  école  normale  et  une  école 
ménagère:  en  tout  environ  2  000  élèves  par  an. 

L'évèché  roumain  uni  d' Oradéa  possède  ;  à  Oradéa 
une  école  normale  et  une  école  d'application  pour  les 
garçons,  fondées  en  1784;  un  petit  séminaire  et  dès 
192  1  une  académie  de  théologie  ;  à  Beius,  un  lycée  de 
garçons  datant  de  1828  et  un  lycée  de  lilles  datant  de 
1896,  avec  une  population  scolaire  de  plus  de  1200 
élèves  par  an 

L'évèché  roumain  uni  de  Cluj -Gherla  possède  une 
académie  de  théologie  dès    1859,   cl    dcu\   ('•((des    nor- 


males, une  de  garçons  dès  1859,  et  une  de  filles  dès 
1915,  avec  environ  600  élèves  par  an. 

Enfin,  l'évèché  roumain  uni  de  Lugoj  possède  un 
internat  de  40  élèves  par  an.  Tel  est  l'actif  du  bilan; 
au  passif,  après  l'union  nationale,  l'Église  roumaine 
unie  a  perdu  1  078  écoles  primaires,  confisquées  après 
1918,  par  l'État  roumain. 

//.  L'ÉGLISE  CATHOLIQUE  DE  RITE  LATIN.  —  1°  L'ar- 
chevêché catholique  de  Bucarest.  —  II  date  du  27  février 
1883.  Avant  cette  date,  la  Munténie  et  la  Bulgarie 
formaient  ensemble  un  seul  diocèse,  administré  par 
l'évêque  de  Nicopolis  ad  Istrum.  En  dépit  de  l'expan- 
sion turque,  les  principautés  roumaines  sauvegar- 
daient leur  autonomie.  Aussi,  ces  évêques,  vers  la  fin 
du  xvin«  siècle  (1792-1793),  comme  Paul  Dovanlia. 
résidaient  plus  volontiers  à  Bucarest  qu'en  Bulgarie 
(il  ne  faut  pas  oublier  que  ce  dernier  pays  n'existe 
comme  principauté  qu'à  partir  du  traité  de  Berlin  de 
1878).  L'évêque  Joseph  Molayoni  (1825-1847)  acheta 
même  une  propriété  dans  la  capitale  de  la  principauté 
roumaine;  ses  successeurs  l'agrandirent. 

1.  Les  écoles.  —  C'est  le  religieux  rédemptoriste 
Joseph  Forthuber,  appelé  par  l'évêque  Fortunat 
Ercolani,  qui  ouvrit  à  Bucarest  la  première  école 
primaire  catholique,  vers  la  fin  de  l'année  1816.  Au 
début,  les  cours  avaient  lieu  en  plein  air,  ensuite,  dans 
une  maison  louée.  Il  semble  que  cette  école  eut 
peu  de  succès.  L'hétairie  grecque,  puis  la  révolution 
nationale  de  Théodore  Vladimiresco  n'étaient  pas 
favorables  aux  écoles.  En  1821,  les  rédemptoristes 
quittent  Bucarest.  En  1823,  le  franciscain  Ambroise 
Babich,  gardien  et  curé  de  la  paroisse  «  BârâÇia  » 
ouvre  une  nouvelle  école.  [Il  est  à  noter  que  les 
«  Bârâ^ie  »  (couvents  franciscains)  de  Bucarest, 
Câmpulung  et  Bâmnicu-Vàlcea  existent  depuis  plu- 
sieurs siècles  ;  en  leur  faveur,  le  vicaire  apostolique 
de  ce  temps,  Joseph  Molayoni  obtint  une  subvention 
annuelle  de  200  florins  de  l'empereur  d'Autriche.]  Le 
31  mars  1824,  inauguration  solennelle  de  l'école  avec 
80  élèves  garçons  et  filles.  Louis  Bodor,  prêtre  catho- 
lique de  Sibiu,  connaissant  plusieurs  langues,  est 
nommé  instituteur.  L'école  est  si  bien  tenue  que  toutes 
les  notabilités  roumaines  veulent  lui  confier  leurs 
enfants.  L.  Bodor,  entrant  chez  les  franciscains  est 
nommé  en  1830,  curé  de  Craiova.  L'école  est  alors 
soutenue  par  les  franciscains  de  Bucarest.  En  1847,  un 
incendie  détruit  la  résidence  du  vicaire  apostolique 
Molayoni  et  l'école.  Les  franciscains  construisent  une 
nouvelle  école  dans  la  cour  de  leur  monastère,  où  elle 
fonctionne  jusqu'en  1858,  date  à  laquelle  l'évêque 
Angélus  Parsi  (1847-1863)  construit  un  nouveau  bâti- 
ment. A  cette  époque  le  nombre  des  élèves  est  de 
73  sous  la  direction  du  franciscain  Bergmann.  En  1859- 
1860,  il  y  a  54  élèves.  L'évêque  se  rend  compte  que,  sous 
la  direction  des  laïcs,  l'école  fait  peu  de  progrès.  Il 
pense  la  confier  à  des  religieux  comme,  en  1852,  il 
avait  obtenu  des  «  dames  anglaises  »  pour  l'école  des 
filles.  Il  fait  d'abord  appel  aux  maristes,  puis  aux 
joséphistes,  qui  ne  peuvent  accepter.  Il  réussit  enfin 
avec  les  frères  des  écoles  chrétiennes,  dont  le  visiteur 
de  Vienne  lui  envoie  un  groupe  de  frères.  Le  16  octobre 
1861  les  frères  prennent  en  mains  l'école  qui  compte  à 
peine  H)  élèves  de  diverses  nationalités.  Le  nombre 
des  élèves  augmente,  lui  mars  1862,  il  est  de  120  : 
en  septembre  de  la  même  année,  de  150;  en  1863,  de 
175;  en  1864,  de  188.  L'évêque  Parsi  pense  alors  à 
ouvrir  un  internat.  Sa  mort  prématurée  l'empêche  de 
réaliser  son  désir. 

Le  nouvel  évêque  Jos.  Ant.  Pluym  (1863-1869), 
le  3  mai  1861,  obtient  des  frères  qu'ils  ouvrent  un  demi- 
internat.  L'internat  ne  peut  fonctionner,  faute  d'in- 
l crues.  Par  contre  l'école  du  dimanche  pour  les  adultes, 
inaugurée  en   1862,   a    du   succès.  A  la  subvention  de 
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l'empereur  d'Autriche,  qui  s'élève  maintenant  à 
500  florins,  Alexandre  Cuza,  premier  prince  des  Prin- 
cipautés-Unies, ajoute  un  don  de  12  000  piastres. 
Depuis,  l'école  reçoit  du  gouvernement  roumain  une 
aide  de  8  400  piastres,  et  ce  jusqu'au  13  avril  1870. 

Sous  l'évêque  Ignace  Paoli  (1870-1885),  les  frères 
des  écoles  chrétiennes  sont  rappelés  à  Vienne,  où  se 
fait  sentir  le  besoin  de  professeurs.  Le  nouvel  évêque 
donne  des  statuts  à  l'école,  qui  est  mise  sous  la  direc- 
tion immédiate  de  l'évêque.  En  l'absence  de  frères,  on 
choisit  les  instituteurs  parmi  les  laïcs  de  marque, 
entre  autres  Giovanni  Luigi  Frollo,  professeur  de 
philologie  romane  à  l'université  de  Bucarest.  En  1872- 
1873,  le  P.  Isidore  van  Stalle,  un  passionniste,  prend  la 
direction  de  l'école.  A  cette  date,  l'école  gratuite  est 
fondue  avec  l'école  payante  eV  on  lui  ajoute  une 
première  classe  de  lycée;  cette  classe  sera  augmentée 
de  deux  autres,  dans  les  années  suivantes.  Pour  les 
élèves  qui  habitent  au  loin,  on  ouvre  une  nouvelle  école 
dans  la  cour  achetée  pour  la  cathédrale.  Au  début,  elle 
n'a  que  deux  classes;  mais  bientôt  on  y  ajoute  les 
IIIe  et  IVe  classes. 

Passant  par  de  nombreuses  vicissitudes,  l'école  at- 
teint en  1914:  le  chiffre  de  1  135  élèves  dont  486  catho- 
liques. L'archevêque  actuel,  Mgr  Al.  Th.  Cisar,  obtient 
le  droit  de  «  publicité  »,  non  seulement  pour  les  écoles 
épiscopales  de  Bucarest,  mais  encore  pour  les  écoles 
paroissiales  de  Craiova,  Ploesti,  Braila,  Turnu-Seve- 
rin  et  Pitcsti.  Sous  la  direction  de  frère  Iulius  Carol 
Breyer,  autrichien  romanisé,  le  vieux  gymnase  «  réel  » 
se  transforme  en  lycée  d'État  Saint-Joseph. 

Le  1er  septembre  1926  l'école  archiépiscopale  Saint- 
André  obtient  elle  aussi  le  droit  de  publicité.  Le 
15  septembre  1932,  elle  reçoit  l'autorisation  du  minis- 
tère d'ouvrir  la  Ve  classe,  pour  devenir  par  degrés 
lycée  à  huit  classes.  L'école  d'ailleurs  se  montre  digne 
de  cette  confiance,  par  la  préparation  sérieuse  des 
élèves. 

L'enseignement  féminin  dans  l'archevêché  catholique 
de  Bucarest  est  représenté  par  les  «  dames  anglaises  », 
religieuses  de  la  province  de  Nymphenburg  (Bavière). 
Elles  viennent,  dès  novembre  1852,  diriger  l'école  de 
filles  de  la  résidence  épiscopale.  L'école  compte  de 
quatre-vingts  à  quatre-vingt-dix  élèves.  Le  22  mai 
1853,  l'évêque  Parsi  voulant  annexer  un  internat  à 
l'école,  obtient  encore  six  religieuses,  dont  l'une,  Mère 
Barbara  "Wùrdinger,  est  la  véritable  fondatrice  de 
l'institution  actuelle  Sainte-Marie.  L'internat  s'ouvre 
modestement  en  octobre  1853,  puis  l'institut  devenant 
prospère  achète  un  terrain  à  son  nom,  sur  lequel  le 
25  mars  1858,  en  présence  du  prince  régnant  Alexandre 
Ghica,  des  membres  du  gouvernement  et  des  repré- 
sentants des  puissances  étrangères,  on  posait  la  pre- 
mière pierre  cle  l'actuel  institut  de  la  rue  Pitar  Mos. 
De  nos  jours  encore,  l'institut  jouit  de  la  haute  faveur 
de  la  maison  régnante.  La  première  création  de  l'ins- 
titut est  un  orphelinat,  commencé  à  Bucarest  en  1864 
avec  neuf  orphelines,  et  transporté  ensuite  à  Cioplea, 
près  de  Bucarest,  dans  une  maison  construite  par  les 
religieuses,  qui  abrite  au  début  25  orphelines,  et 
devient  par  la  suite  le  noviciat  des  passionnistes. 
Pendant  deux  ans  (1864-1866)  les  religieuses  anglaises 
ont  aussi  la  direction  de  l'asile  «  Elena  Doamna  »  de 
Cotroceni-Bucarest.  Les  religieuses  se  dévouent  encore 
à  l'école  primaire  de  la  «  Bàrâtié  »,  où  l'évêque  Pluym 
leur  construit  une  école.  Le  nombre  des  élèves  dépas- 
sant 200,  le  besoin  d'un  nouveau  local  se  fait  sentir. 
Ce  local  est  béni  le  31  août  1891,  par  le  curé  Augustinus 
Struzina.  qui  en  avait  assuré  les  frais.  Le  30  août  1879, 
on  inaugure  l'école  Saint- Joseph  de  la  rue  de  La  Fon- 
taine (aujourd'hui  rue  Général-Berthelot).  A  côté  de 
l'école  piimaire,  on  ouvre  ici  un  cours  de  ménage,  de 
travaux  manuels  et  de  couture,  ainsi  qu'un  jardin 


d'enfants.  Depuis  1909,  le  local  abrite  aussi  un  orphe- 
linat de  filles.  L'archevêque  Paul  Jos.  Palma,  passion- 
niste (1885-1892),  insiste  pour  que  les  sœurs  fondent 
aussi  des  écoles  en  province.  En  1885,  à  Braila;  en 
1889,  à  Craiova;  en  1894,  à  Turnu-Severin.  Tous  ces 
instituts  possèdent  un  cours  primaire  et  un  internat. 
En  1930,  à  Bucarest,  de  nouvelles  constructions  vien- 
nent s'ajouter  aux  anciennes.  Les  institutions  de  pro- 
vince sont  aussi  en  plein  progrès.  C'est  ainsi  que  celle 
de  Braila  va  compléter  ses  cours  primaires  par  un  cours 
complet  de  lycée.  En  1902,  l'institut  compte  237  reli- 
gieuses, et  1588  élèves  du  cours  primaire;  en  1914, 
2  316;  depuis,  leur  nombre  se  maintient  au-dessus 
de  2  000.  Le  9  juin  1934,  le  ministre  de  l'Instruction 
publique,  M.  Constantin  Angelesco,  accompagné  du 
secrétaire  général  Jules  Valaori,  et  du  directeur  géné- 
ral Augustin  Caliani,  assiste  en  personne  aux  examens 
de  fin  d'année  et  félicite  la  direction.  Le  20  avril  1934, 
l'inspecteur  général  Al.  Pteancu  avait  déjà  fait  un 
rapport  très  élogieux  sur  la  marche  de  l'école. 

Depuis  longtemps  existent  à  Galati  et  à  Iassy  les 
instituts  des  sœurs  de  Notre-Dame  de  Sion;  on  sentait 
le  besoin  de  leur  présence  dans  la  capitale  du  pays.  En 
1898,  les  religieuses  de  Sion  prennent  en  location  un 
immeuble,  pour  une  école  qui  d'abord  modeste  finit 
par  compter  neuf  classes.  Entre  temps,  éclate  entre  la 
congrégation  et  le  ministère  des  Cultes  un  regrettable 
conflit  qui  s'apaise  d'ailleurs,  en  sorte  qu'en  1906  on 
compte  1Ô3  élèves  et  'M  religieuses.  En  1914,  il  y  a 
46  religieuses  et  2  17  élèves,  dont  164  internes,  83  semi- 
internes;  en  1936-1937,  plus  de  400  élèves. 

Pour  ne  pas  faire  concurrence  à  l'institut  similaire 
de  Sainte-Marie  sous  la  direction  des  dames  anglaises, 
l'institut  de  Notre-Dame  de  Sion  recrute  ses  élèves 
dans  la  haute  société  roumaine. 

L'institut  de  Sion  est  lui  aussi  soumis  à  des  inspec- 
tions officielles  dont  les  rapports  sont  très  élogieux, 
aussi  n'est-il  pas  étonnant  que  la  congrégation  ait 
été  priée  d'ouvrir  encore  un  institut  à  Oradéa,  à  la 
frontière  ouest  du  pays.  Cet  institut,  bien  qu'à  ses 
débuts,  possède  un  très  beau  local,  plus  de  deux  cents 
élèves  et  un  corps  enseignant  distingué. 

2.  Les  écoles  catholiques  pour  les  Magyars.  —  Elles 
ont  été  créées  avec  l'aide  de  la  société  Saint-Ladislas 
de  Budapest.  Cette  société  prend  en  location  des 
immeubles,  achète  eles  terrains,  construit,  paie  les 
instituteurs,  développe  une  action  immense,  élans  l'in- 
térêt de  ses  nationaux  habitant  le  Yieux-Hoyaume. 
C'est  ainsi  qu'en  1903,  elle  achète  à  Bucarest,  une 
maison  pour  une  école  de  filles  avec  deux  classes  et 
115  élèves.  En  1904,  elle  achète  une  autre  maison, 
où  se  transporte  l'école  avec  2(>i  élèves.  En  1906,  il 
y  a  cinq  classes  avec  335  élèves,  8  institutrices  et 
un  professeur  de  religion.  Sur  le  même  terrain  on 
construit  une  école  pour  les  garçons.  Leur  nombre 
croît  chaque  année.  En  1914,  ils  sont  306.  Au  début, 
la  direction  en  est  confiée  aux  frères  des  écoles  chré- 
tiennes pour  passer  ensuite  aux  mains  des  laïcs.  En 
1903.  on  achète  un  immeuble  scolaire  à  Tàrgoviste. 
En  1905,  cette  école  compte  38  élèves;  à  Turnu-Seve- 
rin une  trentaine  d'élèves  y  viennent  apprendre  la 
langue  hongroise.  A  Pitcsti  on  annexe  à  l'école  catho- 
lique une  section  magyare,  pareillement  à  Craiova, 
où  en  1904  elle  compte  23  élèves.  A  Braila  on  crée 
une  section  magyare  à  l'institut  Sainte-Marie  des 
dames  anglaises.  Cette  section  est  fréquentée  par 
une  cinquantaine  d'élèves  et  dirigée  par  sœur 
Michaëla.  Pour  les  garçons,  on  a  loué,  puis  acheté  un 
terrain  dans  la  rue  Bâlcesco,  où  l'on  construit  une 
école  spéciale.  En  1904,  on  ouvre  à  Bucarest  un  jardin 
d'enfants,  dont  la  nécessité  s'avère  par  le  nombre  de 
plus  en  plus  grand  des  enfants  qui  la  fréquentent.  La 
même  année,  on  fonde  des  écoles  catholiques  magyares 
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à  Plocsli  et  à  Giurgiu.  Ces  écoles  sont  construites  sur 
un  terrain  appartenant  à  la  paroisse.  A  Giurgiu,  le 
curé  Jean  Balinth  l'ait  (onction  d'instituteur,  auprès 
de  33  élèves.  A  Ploesti,  l'école  est  dirigée  par  le  curé 
Julius  Dwoucet,  avec  11  élèves.  En  1905,  on  fonde 
une  école  à  Buzâu,  mais  elle  est  supprimée  en  1911, 
faute  d'élèves.  Le  succès  de  ces  écoles  est  dû  en 
grande  partie  au  zèle  de  Mgr  Augustinus  Kuczka. 

3.  Le  séminaire  archiépiscopal.  —  Lorsque  Ignace 
Paoli  arrive  de  Home  à  Bucarest,  il  trouve  son  diocèse 
sans  prêtres.  11  se  rend  compte  aussitôt  du  besoin 
d'un  clergé  autochtone,  qui  connaisse  la  langue  et  les 
coutumes  des  fidèles.  Aussi,  dès  novembre  1870,  il 
reçoit  le  premier  séminariste.  Au  début  de  l'année 
suivante,  il  en  reçoit  six  autres,  parmi  lesquels  Jules 
Ilering,  aujourd'hui  chanoine  senior  et  chancelier 
épiscopal.  Les  séminaristes  suivent  les  cours  dans  les 
écoles  épiscopales;  pour  le  français  et  le  latin,  ils  ont 
des  cours  spéciaux.  En  septembre  1872,  Aloyse  Irwin, 
passionniste,  sépare  les  séminaristes  des  autres  élèves, 
organisant  un  programme  spécial  qui  prévoit,  en  plus 
de  l'étude  de  la  langue  allemande,  celle  des  langues 
hongroise  et  bulgare.  Il  ne  faut  pas  oublier  qu'à  cette 
date  la  Bulgarie  et  la  Munténie  formaient  un  seul 
diocèse,  et  que  pour  une  dizaine  de  villages  bulgares, 
il  fallait  bien  en  savoir  la  langue. 

Le  séminaire,  à  ses  débuts,  est  plutôt  une  école 
apostolique  pour  les  passionnistes.  Les  élèves  doivent 
apporter  en  entrant  une  déclaration  de  leurs  parents 
permettant  à  leurs  enfants  de  devenir  religieux  de  cet 
institut.  En  1874,  le  directeur  se  transporte  avec  quatre 
séminaristes  à  Cioplea,  dans  l'ancien  orphelinat  des 
dames  anglaises.  Ils  y  suivent  les  cours  de  philosophie 
et  de  théologie.  C'est  déjà  le  grand  séminaire.  Le  petit 
séminaire  avec  18  élèves,  occupe  toujours  une  partie 
de  la  résidence  épiscopale  de  Bucarest,  sous  la  direc- 
tion d'un  autre  religieux.  Ces  séminaristes  font  partie 
de  la  famille  religieuse  de  l'évêque  qu'ils  servent  à  la 
chapelle  où  le  roi  Carol  Ier  vient  faire  ses  dévotions  le 
dimanche.  A  la  fin  de  l'année  scolaire,  les  examens  sont 
publics,  pour  stimuler  les  élèves;  Mgr  Ign.  Paoli  y 
invite  d'habitude  un  représentant  du  corps  diplo- 
matique. Les  discours  se  tenaient  en  français.  Cepen- 
dant en  1884  et  en  1887,  ils  sont  en  latin. 

Plus  tard  (1877-1878),  Mgr  Paoli  voulut  assurer 
l'existence  matérielle  du  séminaire.  Dans  ce  but  il 
acheta  les  immeubles  des  franciscains  de  Câmpulung- 
Muscel  et  de  Ràmnicul-Yàlcea.  En  1886-1887  la  direc- 
tion du  grand  séminaire  passa  aux  mains  du  prêtre 
roumain  uni  Démétrius  Badu,  plus  tard  évêque  de 
Lugoj  et  d'Oradéa.  Dans  l'été  de  1891,  sur  l'ordre  de 
l'administrateur  apostolique  Constantinus  Costa,  les 
grands  séminaristes  furent  dispersés  dans  divers 
grands  séminaires  à  l'étranger  et  le  petit  séminaire  se 
transporta  à  Cioplea,  sous  la  direction  du  P.  D.  Radu. 
A  la  même  époque  on  construisit  un  séminaire  à 
Bucarest,  qui  fonctionna  à  partir  de  septembre  1893. 
Le  séminaire  0<  cupe  son  local  actuel  depuis  l'automne 
1926.  Du  grand  séminaire  sont  sortis,  depuis  sa  fonda- 
tion. 89  prêtres. 

2°  L'évêché  catholique  de  Iassij  (Moldavie). —  Il  a 
d'anciennes  origines.  En  1228,  l'évêché  des  Cumans 
est  fondé  et  confié  aux  dominicains.  En  1371,  le  pape 
Urbain  v  crée  l'évêché  du  Siret.  En  1401,  cet  évêché, 
sur  la  proposition  du  prince  de  Moldavie,  Alexandre  le 
Bon,  transporte  sa  résidence  à  Bacàu.  La  Réforme,  qui 
règne  en  Transylvanie,  luthérienne  chez  les  Saxons, 
calviniste  et  unitarienne  chez  les  Magyars,  menace 
gravement  le  catholicisme  moldave.  Celui-ci  est  sauvé 
par  le  prince  de  Moldavie,  Pierre  V  le  I  toiteux,  qui,  par 
les  décrets  de  Iassy,  22  août  1587.  et  de  Tzupna  1588, 
appelle  les  jésuites  à  Cotnar,  e1  'es  soutient  durant  ses 
courts  passages  sur  le  trône  (1571-1579  et  1582-1591) 


Le  catholicisme  en  Moldavie  est  aussi  soutenu  par 
les  visiteurs  et  préfets  apostoliques  de  l'ordre  des 
conventuels;  entre  autres  par  Joseph  Tomassi  qui  a 
sa  résidence  à  Iassy  ;  par  Joseph  Salandari,  évêque 
de  Marcianopolis,  zélé  et  savant,  sachant  bien  cinq 
langues,  dont  le  roumain.  Ce  dernier  donne  une  grande 
attention  a  l'éducation  catholique.  C'est  lui  qui  appelle 
à  Iassy  les  religieuses  de  Notre-Dame  de  Sion,  met- 
tant à  leur  disposition  deux  maisons.  En  mars  1866, 
les  filles  passent  de  l'école  primaire  mixte  qui  fonc- 
tionnait déjà  sous  la  direction  d'un  instituteur  catho- 
lique à  la  nouvelle  école  des  religieuses.  En  avril  de  la 
même  année,  un  bon  nombre  de  dames  de  l'élite  de  la 
société  de  Iassy  demandent  à  l'évêque  Salandari  de 
bien  vouloir  ouvrir  un  institut  sous  la  direction  des 
mêmes  religieuses  pour  les  filles  de  la  classe  aisée. 
L'évêque  transmet  ce  désir  à  la  supérieure  générale, 
qui  accepte  la  proposition  et  en  juillet  1866  envoie  dix 
mères  pour  le  nouvel  institut.  C'est  le  rectorat  de 
l'université  de  Iassy  qui  transmet  à  l'évêque  l'auto- 
risation officielle. 

L'institut  comprend  aujourd'hui  :  un  pensionnat, 
cours  primaire  et  lycée  avec  plus  de  450  élèves;  un 
externat  avec  cinq  classes  secondaires,  avec  pro- 
gramme particulier  et  plus  de  100  élèves  ;  une  école 
pour  les  enfants  pauvres  ;  quatre  classes  primaires, 
avec  plus  de  200  élèves  ;  une  école  complémentaire 
(atelier  de  couture)  pour  150  élèves.  L'institut  entre- 
tient encore  une  école  primaire  à  quatre  classes  pour 
200  garçons  pauvres  ;  un  patronage  pour  300  jeunes 
filles  de  onze  à  vingt  ans  ;  une  association  des  mères 
chrétiennes,  avec  une  section  pour  les  églises  pauvres. 
En  1868,  les  religieuses  de  Notre-Dame  de  Sion  ou- 
vrent aussi  une  école  à  Galat-i-Covurlui,  d'abord  pour 
la  population  catholique  pauvre,  ensuite  pour  les 
bonnes  familles  du  grand  port  danubien.  Aujourd'hui 
l'institut  comprend  :  un  pensionnat,  cours  primaire  et 
lycée,  avec  classes  parallèles  et  langue  française  comme 
langue  d'enseignement,  avec  à  peu  près  350  élèves  ; 
une  école  pour  les  filles  d'ouvriers  avec  quatre 
classes  primaires  et  à  peu  près  200  élèves  :  un  cours 
supplémentaire  avec  atelier  de  couture. 

Mgr  Salandari  pense  aussi  à  un  séminaire  pour  le 
recrutement  du  clergé  indigène  nécessaire  aux  89  églises 
et  aux  12  chapelles  que  possède  alors  son  diocèse. 
A  sa  mort  (29  décembre  1873),  la  construction  du 
séminaire  est  à  peu  près   terminée. 

Son  successeur,  Mgr  Antoine  M.  Graselli,  évêque  de 
Trébizonde,  imprime  un  compte  rendu  sur  l'état  de  la 
mission  moldave.  Le  diocèse  comptait  alors  quatre 
doyennés  : 

Iassy  avec  6  paroisses,  pour  45  villages. 
Siret  avec  9  paroisses,  pour  25  villages. 
Bacau  avec  7  paroisses,  pour  49  villages. 
Trotus  avec  5  paroisses,  pour  103  villages. 
Soit  au  total  27  paroisses,  pour  222  villages. 

On  voit  encore  que  dans  ces  222  villages  il  y  a  101 
églises,  dont  (i  1  de  bois,  3  chapelles  privées  et  39  prêtres. 
En  plus  de  l'institut  Notre-Dame  de  Sion  y  sont  men- 
tionnés l'institut  Saint-Antoine  de  Padoue,  et  l'institut 
Sain.t-André.  On  compte  58  829  fidèles,  de  langue  fran- 
çaise, roumaine,  italienne,  allemande,  illyrique,  polo- 
naise, hongroise  et  ruthène;  quelques  roumains  unis. 

Le  25  mars  1882,  vient  à  Iassy  Mgr  Nicolas  Joseph 
Camilli,  évêque  de  Mosynople.  Après  la  création  de 
l'archidioeèse  de  Bucarest  en  1883,  il  est  nommé,  le 
14  juin   1881,  premier  évêque  de   Iassy. 

Le  29  août  1880,  il  ouvre  le  séminaire  diocésain  de 
Iassy  sous  le  patronage  de  l'archange  saint  Michel. 
Le  29  mars  1892,  l'évêque  élit  solennellement  saint 
Joseph  comme  patron  de  ses  fidèles  et  du  séminaire. 
Pour  soutenir  le  séminaire,  il  entreprend  de  fatigants 
voyages    en     France,     Italie,    Belgique,    Allemagne, 
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Autriche.  L'évêque  trouve  une  aide  efficace  pour  son 
oeuvre,  dans  son  confrère  Joseph  Malinowski. 

Dès  sa  fondation,  ce  séminaire  est  confié  aux  soins 
des  jésuites  de  la  province  de  Galicie.  Après  une  inter- 
ruption de  vingt-trois  ans,  ce  sont  des  Pères  de  la 
Compagnie  de  Jésus  qui  le  dirigent  aujourd'hui  encore. 
L'intérim  a  été  fait  par  les  prêtres  de  la  mission 
(lazaristes),  et  surtout  par  les  prêtres  séculiers  du 
diocèse. 

Une  mention  spéciale  est  due  à  Mgr  Dominique 
Jaquet,  O.  M.  C,  gardien  du  grand  monastère  de 
Fribourg  (Suisse),  consacré  évêque  de  Iassy  le 
3  0  mars  1895.  Pendant  les  huit  années  de  son  épis- 
copat,  il  construit  le  nouveau  séminaire  de  Copou. 
Jusqu'alors  le  séminaire  fonctionnait  dans  la  résidence 
épiscopale.  Après  sa  démission  du  siège  de  Iassy,  il 
reprend  son  activité  de  professeur  d'Écriture  sainte  à 
l'université  de  Fribourg,  ensuite  comme  professeur 
d'histoire  ecclésiastique  au  collège  séraphique  inter- 
national de  Rome. 

En  cinquante  ans  d'existence,  quarante-six  prêtres 
sont  sortis  du  séminaire,  parmi  lesquels  il  faut  noter 
Son  Exe.  Mgr  Robu,  évêque  actuel  de  Iassy  ;  Mgr  Cisar, 
archevêque  de  Bucarest,  fut  lui-même  professeur  au 
séminaire.  Diomède  Ulivi,  après  de  brillantes  études, 
est  nommé  professeur  au  gymnase  épiscopal  (1898- 
1900).  Il  complète  à  Fribourg  les  études  faites  dans  le 
pays.  Il  voyage  en  Amérique,  Italie,  Pologne.  A  Venise, 
il  découvre  le  fameux  fragment  Hic  Dominus,  le  frag- 
menlum  Ulivianum  de  l'étude  historique  fameuse  Frag- 
menlum  Fanluzzianum. 

Antoine  Gabor,  prêtre,  professeur  lui  aussi  au  sémi- 
naire, devient  l'apôtre  de  la  presse  catholique  de 
Moldavie.  Il  lance  les  revues  Lumina  Cresliniilui  [La 
lumière  du  chrétien]  et  Senlinela  calolicâ  [La  senti- 
nelle catholique],  crée  l'institut  de  la  Bonne-Presse 
de  Iassy,  avec  succursale  à  Chisinâu  [Kichenef]  de 
Bessarabie,  ardent  champion  de  l'union  des  Églises. 
Jean  FerenJ,  collègue  du  précédent  à  l'université  d'Ins- 
pruck,  professeur  au  séminaire,  est  auteur  d'études 
historiques  de  valeur.  Dans  la  revue  Cullura  creslinâ 
de  Blaj  il  a  fait  paraître  une  étude  approfondie  sur 
l'évêché  des  Cumans.  Il  est  mort  curé  de  Butea,  dans  la 
fleur  de  l'âge. 

Parmi  les  écoles  primaires  confessionnelles  de  la 
Bukovine,  qui  d'après  le  concordat  se  rattachent  au 
diocèse  de  Jassy,  nous  trouvons  à  Cernâu^i  (Cerno- 
witz)  une  école  confessionnelle  catholique  mixte, 
fondée  en  1896  avec  quatre  classes  primaires,  et  cinq 
secondaires,  10  instituteurs,  180  élèves.  Trois  langues 
d'enseignement  :  polonais,  roumain  et  allemand,  et 
droit  de  publicité.  Cf.  Dr.  C.  Angelesco,  Loi  de  l'ensei- 
gnement particulier  [en  français],  Bucarest,  1925,  p.  71. 

Le  P.  Bonaventure  Morariu,  O.  M.  C,  alors  provin- 
cial de  cet  ordre,  comme  curé  de  Gala^i.  a  obtenu  le 
droit  de  publicité  pour  l'école  paroissiale  de  cette 
ville,  fondée  par  son  confrère  François  Orlando  en  1914 
pour  cent  cinquante  élèves. 

A  Liuzi-Câlugâra  (Bacâu).  depuis  1923  fonctionne 
une  école  de  chantres  d'église,  avec  quatre  classes. 
Ces  chantres  sont  les  collaborateurs  des  prêtres  pour 
le  catéchisme,  la  sacristie,  le  chant  d'église.  Une  école 
semblable  fonctionne  aussi  dans  les  mêmes  conditions 
à  Sàbâoani-Roman  à  partir  de  1934,  qui  avait  déjà 
existé  en  1875. 

3°  Le  diocèse  catholique  de  rite  latin  de  Salu-Mare 
et  Oradéa.  —  Unis  par  le  concordat,  ils  ont  un  seul 
grand  séminaire,  avec  deux  ans  de  philosophie  à  Satu- 
Mare,  et  quatre  ans  de  théologie  à  Oradéa. 

Ce  séminaire  reflète,  naturellement,  en  grande  partie 
le  passé  de  ces  deux  diocèses.  L'évêché  de  Satu-Mare 
date  de  1804.  Celui  d'Oradéa  plus  ancien,  avait  été 
réorganisé  après   1692,   c'est-à-dire   après   qu'on  eut 


chassé  les  Turcs  de  cette  ville.  Au  début  les  prêtres  de 
ce  diocèse  recevaient  leur  éducation  des  jésuites  de 
Casovia  (Kaschau,  Kosice).  En  1740,  l'évêque  Nicolas 
Csaky  ouvre  dans  sa  résidence  un  séminaire  pour 
douze  clercs,  sous  la  direction  de  deux  professeurs  de 
l'ordre  des  ermites.  Un  des  buts  de  ce  séminaire  était 
la  récitation  des  heures  canoniales  à  la  cathédrale, 
ainsi  que  l'étude  du  chant  ecclésiastique  et  de  la 
liturgie,  aussi  le  séminaire  suivit-il  la  cathédrale  quand 
elle  se  transporta  sur  la  rive  droite  du  Crish  rapide. 
En  1806,  l'évêque  François  Miklôssy  construit  un 
immeuble  réservé  au  séminaire  dans  lequel,  sur  l'ordre 
de  l'empereur  Léopold  II,  les  clercs  roumains  unis 
suivirent  les  cours  de  théologie,  jusqu'en  1918.  En 
1889,  le  cardinal  évêque  Laurentius  Schlauch  ajoute  à 
l'ancienne  construction  une  aile  nouvelle.  Ce  bâtiment 
est  occupé  actuellement  par  la  congrégation  des  sœurs 
sociales.  En  1929,  on  affecta  au  séminaire  le  second 
étage  de  la  résidence  épiscopale.  Jusqu'en  1930,  les 
cours  du  grand  séminaire  duraient  quatre  ans;  depuis, 
on  les  fait  précéder  d'une  année  de  philosophie,  puis  à 
partir  de  1933,  selon  le  désir  du  Saint-Siège,  de  deux 
années  de  philosophie. 

Le  séminaire  de  Satu-Mare  a  produit  un  grand 
nombre  de  prêtres,  un  évêque  diocésain,  Ladislas 
Birô  (1866-1872),  et  les  professeurs  universitaires  de 
Budapest  :  Aloyse  Gryneus  (f  1860)  et  Aloysi;  Wol- 
kenberg  (f  1935).  Du  séminaire  d'Oradéa  sortent  les 
professeurs  universitaires  :  François  Stanczel,  Etienne 
Székely  (f  1927),  auteur  d'études  bibliques  impor- 
tantes, et  Arnold  Pataky.  D'après  la  statistique  de 
1931,  l'évêché  de  Satu-Mare  compte  45  écoles,  dont 
42  primaires  et  3  secondaires  avec  un  total  de  119  pro- 
fesseurs et  5  861  élèves;  celui  d'Oradéa  a  72  écoles, 
dont  66  primaires  et  6  secondaires  avec  159  profes- 
seurs et  4  936  élèves. 

4°  L'évêché  catholique  de  Timisoara.  —  Il  possède 
lui  aussi  un  petit  et  un  grand  séminaire,  comme  aussi 
d'autres  institutions  d'enseignement  et  d'éducation 
ecclésiastiques. 

1.  Les  séminaires.  —  Comme  dans  les  autres  diocèses, 
l'histoire  du  séminaire  est  en  étroite  liaison  avec  celle 
de  l'évêché  lui-même.  Cet  évêché  a  ses  origines  au 
xie  siècle.  Du  premier  évêque  qui  est  saint  Gerhardus 
(t  1046),  titulaire  de  Morisena,  jusqu'à  l'évêque  actuel, 
S.  Exe.  Mgr  Augustin  Pacha,  on  compte  quatre-vingt- 
neuf  évêques.  Jusqu'en  1716,  les  Turcs  sont  souverains 
du  territoire  de  l'évêché  d'aujourd'hui.  Ce  n'est  qu'a- 
près leur  expulsion  que  viennent  les  colons  allemands 
catholiques;  avec  eux  la  vie  catholique  est  en  pleine 
efflorescence.  Pendant  longtemps,  le  diocèse  n'a  pas 
de  séminaire  propre.  Ses  séminaristes  (deux  au  début, 
puis  sept,  et  douze)  sont  élevés  à  Tyrnavia,  Neu- 
tra,  etc.  Joseph  II  les  éparpille  à  travers  tous  ses  sémi- 
naires centraux  de  Buda,  Zagreb,  Bratislava,  Tyrna- 
via, Agria,  où  il  leur  donne  une  éducation  très  libérale. 
En  1806,  l'évêque  Ladislas  Kôszeghy  de  Remete 
(1800-1828)  demande  et  obtient  de  l'empereur  d'Au- 
triche François  Ier,  l'ancienne  maison  des  jésuites, 
pour  en  faire  un  séminaire  diocésain.  Le  nouveau 
séminaire  contient  44,  plus  tard  48  séminaristes.  L'em- 
pereur fait  une  fondation  de  800  florins.  L'évêque,  le 
chapitre,  les  paroisses  donneront  le  reste.  Le  premier 
directeur  est  le  frère  de  l'évêque. 

L'évêque  Alexandre  Csajâghy  (1851-1860)  crée  à 
côté  du  grand  séminaire,  un  petit  séminaire;  compose 
un  règlement  écrit  en  langue  latine  classique  :  vie 
spirituelle,  études,  professeurs,  examens,  vacances, 
habillement,  etc.,  rien  n'échappe  à  son  observation. 
Il  met  les  séminaristes  sous  la  protection  céleste  de 
l'Immaculée  Conception.  L'évêque  se  rendant  compte 
que  la  population  du  diocèse  est  polyglotte,  impose 
aux  séminaristes  de  bien  savoir  au  moins  deux  langues, 
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sous  peine  de  n'être  pas  ordonnés  prêtres.  Il  embellit 
la  cathédrale,  introduit  les  retraites  cléricales,  les  mis- 
sions pour  le  peuple.  L'édifice  actuel  du  séminaire  est 
l'œuvre  de  Mgr  Jules  Glattfelder  de  Mor  (1911-1930). 
Il  en  bénit  la  première  pierre  le  5  novembre  1913,  et  le 
livre  à  sa  destination  le  8  août  1914.  L'évêque  actuel 
S.  Exe.  Mgr  Pacha  inaugure  «  Banatia  »  (un  internat 
de  garçons,  une  école  normale  et  primaire  catholique 
de  langue  allemande).  Ce  séminaire,  jusqu'à  présent, 
avec  un  grand  nombre  de  prêtres,  a  donné  à  l'Église 
six  évêques  diocésains  (parmi  lesquels  L.  Exe.  Mgr  Pa- 
cha de  Timisoara,  et  Mgr  Etienne  Fiedlcr  de  Satu- 
Mare  et  Oradéa);  ainsi  que  deux  cardinaux  :  Joseph 
Mihnlovics,  archevêque  de  Zagreb  (t  1891)  et  Lau- 
rent ius  Schlauch,  évêque  de  Satu  Mare  et  ensuite 
d'Oradéa(t  1902). 

2.  Le  lycée  piarisle  de  Timisoara.  —  La  maison  et 
l'école  piariste  ont  été  fondées  en  1750  dans  la  com- 
mune S.  Ana  (Arad).  L'école,  à  ses  débuts,  avait  trois 
classes  seulement.  En  1772,  la  veuve  du  fondateur, 
par  une  nouvelle  fondation,  ajoute  aux  classes  exis- 
tantes, deux  classes  d'humanités.  En  1788  ou  1790,  les 
autorités  militaires  occupent  les  édifices  pour  y  établir 
un  hôpital,  et  transportent  les  piaristes  dans  l'édifice 
des  franciscains  de  Timisoara.  En  1806,  paraît  la 
Ratio  educationis  qui  élève  à  six  le  nombre  des  classes 
secondaires.  Sur  la  base  de  YEnlivurf  der  Organisation 
der  Gymnasien  publié  en  1850,  le  gymnase  à  six  classes 
se  transforme  en  lycée  à  huit  classes.  En  1852  est  aussi 
réglée  la  question  du  personnel  enseignant.  Pour  les 
classes  de  I  à  V,  les  professeurs  sont  de  l'ordre  des 
piaristes,  et  pour  les  classes  VI-VIII,  se  sont  des 
prêtres  séculiers  du  diocèse  nommé  alors  de  Csanad. 
Cet  état  de  choses  dure  jusqu'e  i  1904,  quand  l'ordre 
des  piaristes  devient  entièrement  maître  de  l'école. 
Le  nouvel  édifice  est  construit  en  1909,  avec  l'aide 
de  la  ville,  de  l'évêque,  Mgr  A.  DessewfTy  et  de  la 
fondation  lîonaz.  Dans  le  nouveau  local,  les  cours 
commencent  en  1909-1910.  Avec  l'année  scolaire  1923- 
1924  commence  une  nouvelle  phase,  le  roumain  deve- 
nant langue  d'enseignement.  On  enseigne  aussi  la 
langue  hongroise.  La  religion  est  apprise  aux  élèves 
dans  leur  langue  maternelle. 

5°  L'évèché  catholique  de  rite  latin  d'Alba  Julia.  — 
Nommé  auparavant  de  Transylvanie;  il  a  un  sémi- 
naire appelé  Incarnala  sapientia. 

1.  Le  séminaire.  —  ("est  l'évêque  Sztoyka  qui  le 
fonda  en  1753.  Auparavant,  non  seulement  le  sémi- 
naire de  théologie,  mais  l'évèché  lui-même  avaient 
été  supprimés  par  les  Magyars  calvinistes  et  unita- 
riens.  Le  local  du  séminaire  est  un  ancien  monastère 
bénédictin.  Dans  l'aile  occidentale  est  installée  l'an- 
cienne bibliothèque,  possédant  jadis  un  observatoire 
astronomique,  le  Jlaltijancum;  à  l'aile  orientale,  après 
divers  autres  établissements,  le  séminaire.  Les  der- 
nières innovations  sont  dues  à  l'évêque  Gustave- 
Charles  Majlàth.  Le  pape  Paul  V  avait  envoyé  à  ses 
frais  deux  séminaristes  diocésains  à  Vienne  et  à  01- 
mùtz.  Mais  actuellement,  ainsi  que  les  autres  institu- 
tions similaires,  le  séminaire  souffre  du  manque  des 
bourses  qu'il  possédait  avant  la  guerre  au  Pazmaneum 
de  Vienne  et  en  d'autres  inslituts.  Présentement  le 
séminaire  comprend  quarante-huit  séminaristes  avec 
baccalauréat,  devant  l'aire  cinq  ans  de  théologie;  à 
partir  de  l'année  scolaire  1936-1937,  le  régime  est 
établi  de  deux  ans  de  philosophie  et  quatre  ans  rie 
théologie.  L'évèché  a  encore  quatre  séminaristes  au 
Collège  germanique  ainsi  qu'à  l'Apollinaire  de  Rome. 

2.  Le  lycée  de  garçons  catholique  de  rite  latin  d'Alba 
Julia.  —  C'est  le  plus  ancien  du  pays.  Ses  origines 
remontent  à  1550,  époque  où  une  école  du  chapitre 
des  chanoines  de  celte  ville  préparait  la  Jeunesse  à  la 
carrière    ecclésiastique.   I.e   vrai   début    date  de    1579, 


lorsque  les  jésuites  ouvrirent,  dans  le  vieux  monastère 
dominicain,  sur  l'emplacement  de  l'école  d'aujour- 
d'hui, leur  institut,  dont  le  premier  directeur  fut  le 
P.  Jean  Leleszi.  L'école  reste  sous  leur  direction  de 
1579  à  1607.  A  cette  date,  après  les  expulsions  répétées 
des  Pères  de  la  Compagnie,  l'institut  passa  sous  la 
direction  de  prêtres  séculiers.  Sur  la  base  du  décret 
Norma  regia,  la  langue  d'enseignement  dans  les  deux 
classes  inférieures  était  la  langue  magyare,  et  dans  les 
deux  classes  supérieures  la  langue  latine.  L'empereur 
Joseph  II  en  fit  deux  fois  l'inspection,  en  1783  et  en 
1780.  Le  roi  François  Ier  et  la  reine  visitent  le  lycée  et 
l'internat  en  1817.  Le  24  juin  1849,  pendant  le  siège 
de  la  ville,  l'immeuble  est  démoli  mais  est  restauré 
immédiatement  après  par  l'évêque  Louis  Haynald. 
Dans  l'immeuble  restauré,  l'école  fonctionne  jusqu'en 
1899,  date  à  laquelle  elle  est  transportée  dans  le  local 
actuel,  construit  par  le  Status  romano-catholicus  tran- 
sijluanicus. 

Par  ailleurs,  l'évolution  de  cette  école  est  à  peu 
près  la  même  que  celle,  des  autres  institutions  catho- 
liques similaires. 

3.  Le  lycée  de  garçons  catholique  de  rite  latin  d'Odorheiu. 
—  Il  est  la  continuation  de  la  vieille  école  dominicaine 
du  Moyen  Age,  supprimée  vers  le  milieu  du  xvie  siècle, 
par  la  Réforme.  Quarante  ans  après,  en  1593,  l'école 
revit  grâce  au  zèle  des  jésuites.  L'un  d'eux,  le  P.  A.  Me- 
diomontanus  arrive  sur  les  lieux  à  Noël  1592,  pour  res- 
taurer le  catholicisme,  avec  l'aide  du  commandant  de 
la  cité,  Valentin  Mindszenti,  et  de  l'épouse  de  celui-ci 
Anne  Ban  fi.  L'année  suivante  arrive  le  P.  Gr.  Marosvà- 
sârbelyi,  le  traducteur  du  catéchisme  du  P.  Canisius. 
En  1593,  l'école  comprend  100  élèves.  Les  jésuites 
élèvent  la  première  construction  pour  cette  école  vers 
1650.  Eux-mêmes  la  dirigent  jusqu'en  1774.  Après  la 
suppression  de  la  Société,  c'est  la  Catholica  commissio. 
créée  au  sein  du  gouvernement  provincial  d'Ardéal 
pour  administrer  les  fondations  catholiques,  qui  prend 
soin  de  l'école.  Cet  état  de  choses  se  maintient  jusqu'en 
1866,  quand  la  susdite  commission  est  dissoute  et  rem- 
placée par  le  Status  romano-catholicus  transylvanicus. 
L'école  a,  au  début,  l'organisation  des  vieilles  écoles 
d'humini.éi.  Entre  1809  et  1831,  elle  se  nomme 
gymnasium  regium.  Dans  les  dix  dernières  années  du 
siècle  dernier,  elle  devient  lycée  catholique  de  rite 
latin.  Le  local  actuel  date  de  1909-1910.  L'entretien 
de  l'école  revient  au  conseil  directeur  du  diocèse  catho- 
lique de  rite  latin  d'Alba  Julia. 

4.  Le  lycée  de  garçons  catholique  de  rite  latin  de 
Micrcurea  Crue.  —  Il  a  été  fondé  par  les  franciscains 
à  Sumulcu-Ciuc  vers  le  milieu  du  xvne  siècle.  Le  pre- 
mier local  élevé  par  ces  religieux  est  démoli  par  les 
Tatares  en  1661.  11  est  reconstruit  en  1669  et  en  deux 
fois.  Ces  religieux  le  dirigent  jusqu'en  1774.  A  cette 
date,  c'est  la  Catholica  commissio  du  gouvernement 
d'Ardéal  qui  supporte  les  frais  d'entretien,  tandis  que 
la  direction  didactique  et  pédagogique  reste  entre  les 
mains  des  religieux  jusqu'en  1852.  A  partir  de  1853, 
on  y  trouve  aussi  des  prêtres  séculiers  et  même  des 
laïcs.  A  partir  de  1901,  les  religieux  se  retirent  et  lais- 
sent la  place  aux  prêtres  séculiers  et  aux  laïcs.  Après 
la  suppression  de  la  commission,  le  Status  puis  le 
conseil  directeur  de  l'évèché  ont  pris  en  main  l'en- 
tretien de  l'école.  Ce  conseil  a  construit  en  1909- 
1910  l'immeuble  actuel. 

5.  Le  lycée  de  garçons  catholique  de  rite  latin  de  Tdrgul 
Sâcuesc.  —  Il  a  été  fondé  en  1680  par  Moïse  Nagy, 
cure  d'Estelnic.  Près  du  lycée  est  construit  un  internat 
pour  les  jeunes  nobles  séklers.  L'histoire  de  ce  lycée  a 
cinq  périodes  :  entre  les  années  1080  et  1696,  le  lycée 
fonctionne  à  Estelnic;  entre  1696  et  1715,  il  se  trans- 
porte à  Tàrgul  Sâcuesc;  entre  1745  et  1849,  en  plus 
des  cours  de  gymnase,  fonctionnent  aussi  les  cours  de 
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philosophie:  entre  1862  et  1899,  l'école  fonctionne 
comme  gymnase  à  quatre  classes;  en  septembre  1899, 
s'ouvre  la  Ve  classe  de  lycée,  puis  les  trois  suivantes, 
qui  portent  le  lycée  à  huit  classes.  L'école  a  le  «  droit 
de  publicité  »,  reconnu  par  le  ministère  de  l'Instruc- 
tion publique  depuis  1928.  11  existe  encore  dans  cette 
ville  une  école  normale,  fondée  en  1858  à  Sumuleu- 
Ciuc  par  l'évêque  L.  Haynald  et  transférée,  en  1923, 
à  Miercurea-Ciuc.  Depuis  1931,  elle  ne  possède  que  les 
classes  supérieures  1Y-Y1I,  avec  droit  de  publicité 
reconnu  par  le  ministère. 

6.  Le  lycée  de  garçons  catholique  de  rile  latin  de 
Târgul-Mures.  —  Il  fut  fondé  par  les  jésuites,  à  une 
date  non  encore  précisée.  Ce  sont  eux  qui  construisent 
le  premier  local  de  l'école  entre  1704-1708.  sur  l'em- 
placement de  l'église  catholique  actuelle.  Le  lycée  reste 
sous  leur  direction  jusqu'en  1774.  Depuis  cette  date 
jusqu'en  1806.  c'est  la  Catholica  commissio  qui  s'en 
occupe,  puis  le  Status,  devenu  conseil  directeur  du 
diocèse  catholique  d'Alba  Julia.  L'organisation  est 
celle  des  écoles  secondaires  du  temps.  Entre  1704- 
1848,  l'école  se  nomme  gymnasium  regium.  ensuite 
gymnasium  catholicum.  .Jusqu'en  1778.  elle  a  trois 
classes;  à  partir  de  1778,  cinq.  En  1869-1870,  elle 
devient  gymnasium  majus,  avec  six  classes;  et  en 
1897-1898,  gymnase  supérieur  avec  huit  classes.  L'an- 
cien bâtiment  a  servi  entre  1784  et  1905.  lui  1905,  le 
Status  construit  l'immeuble  actuel. 

7.  Le  lycée  de  garçons  catholique  de  rite  latin  de  Cluj.  — 
11  a  été  fondé  en  1579  par  Stefan  (Cristophorus)  Ba- 
thory  de  Somlyô,  alors  prince  d'Ardéal  et  roi  de 
Pologne.  L'acte  de  fondation  est  daté  de  Yilna 
(Pologne)  le  12  mai  1581.  Au  début,  l'école  est  ouverte 
par  les  jésuites  dans  un  ancien  monastère  bénédictin. 
Puis  on  la  transporte  au  centre  de  la  ville  vers  1700. 
A  la  même  époque  on  construit  l'internai  et  son 
église  en  style  baroque.  Pendant  près  d'un  siècle  et 
demi,  l'école  est  dirigée  par  les  jésuites,  qui  lui  donnent 
l'organisation  du  cycle  de  six  ans,  de  règle  dans 
leurs  instituts.  La  matière  principale,  après  la  religion, 
est  la  langue  latine.  On  y  enseigne  aussi  l'histoire,  le 
grec,  l'arithmétique  et  la  géométrie.  Pendant  long- 
temps seule  école  catholique  existante,  elle  est  très 
recherchée  par  la  jeunesse  île  tout  l'Ardéal.  lui  177G, 
les  piaristes  en  prennent  la  direction.  Le  régime  de 
l'enseignement  suit  en  grande  partie  la  Norma  regia 
de  1781.  L'école  a  possédé  des  professeurs  renommés. 
Rappelons  le  P.  Milanesi,  professeur  de  médecine; 
Stefan  Szanto-Arator,  traducteur  de  la  Bible;  Ma- 
thias  Sambar,  écrivain  ecclésiastique;  Martin  Szenti- 
vanyi,  professeur  de  droit;  David  Szabo  de  Barot, 
écrivain;  Max  Ilell,  astronome;  Jean  Molnar-Piuaru, 
oculiste;  Martin  Bolla,  historien;  Henri  Finaly, 
linguiste;  Geza  Czirbusz,  géographe,   etc. 

Mentionnons  parmi  les  anciens  élèves,  le  célèbre 
cardinal  Pierre  Pazmany,  métropolitain-primat  de 
Hongrie;  les  évêques  catholiques  de  rite  latin  Joseph 
Martonfi,  Nicolas  Kovats,  François  Lonhart  ;  de  rite 
roumain  uni  Jean  Giurgiu  de  Patak  et  Jean  Lemeni; 
orthodoxes.  Nicolas  Popea  et  Basile  Moga:  le  métro- 
poli!  e  orthodoxe  Jean  Metiano:  les  écrivains  Clément 
Mikès,  Pierre  Apor,  Farkas  Cserey,  Nie.  Josika,  Stefan 
Petelei,  Georges  Sincaï,  Pierre  Major,  Georges  Lazàr, 
Théodore  Racocea,  Georges  Haritiu.  Aron  Pumnul, 
Jean  Maïoresco,  le  juriste  Carol  Szasz,le  héros  national 
roumain  Avrani  Iancu,  et  d'autres. 

///.  LES  CATHOLIQUES  DE  RITE  ARMÉNIEN.  — Bien 

que  n'étant  que  36  000  fidèles,  ils  possèdent  depuis  le 
5  juin  1930  un  administrateur  apostolique,  le  P.  Sahag 
Gokian  (de  la  congrégation  des  mékitaristes  de 
Vienne)  qui  relève  directement  du  Saint-Siège.  La 
cathédrale  de  la  Sainte-Trinité,  avec  trois  prêtres  et  la 
résidence  de  l'administrateur  sont  à  Gherla-Somes.  Il 
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y  a  encore  cinq  paroisses,  toutes  ayant  leur  titulaire. 
Les  Arméniens  catholiques  possèdent  encore  huit 
chapelles  et  trois  séminaristes.  Ils  possèdent  une  école 
primaire  avec  trois  instituteurs  et  cinquante-quatre 
élèves;  deux  orphelinats  et  deux  asiles  de  vieillards; 
des  réunions  de  piété  eucharistique,  de  Sainte-Anne, 
du  Saint-Rosaire,  du  Sacré-Cœur.  Les  dissidents  sont 
au  nombre  de  18  000,  avec  vingt-trois  églises,  cinq 
chapelles  et  vingt-quatre  prêtres. 

Voir  les  annuaires  des  écoles  mentionnées  dans  le 
chapitre. 

IV.  Les  ordres  religieux.  —  /.  DANS  LES  DIOCÈSES 
DE  RITE  ROUMAIN.  —  1°  L'ordre  de  Saint-Basile  le 
Grand.  —  I!  existe  dans  l'Église  roumaine  unie  depuis 
17  17.  Cette  année-là,  les  premiers  moines  basiliens, 
Grégoire  Maer  (alias  Maïor),  Silvestre  Caliani  et  Gé- 
ronce  Cotorea,  entrèrent  au  monastère  de  la  Sainte 
Trinité  de  Blaj.  En  1750,  Alhanase  Rednic  vint  de 
Muncaciu.  Grâce  à  ces  moines,  nous  voyons  s'ouvrir 
les  écoles  de  Blaj.  A  partir  de  1784,  l'ordre,  pour  plu- 
sieurs raisons,  mais  surtout  à  cause  du  joséphisme 
niveleur,  commence  à  vivoter  et  à  végéter  jusqu'en 
1870.  Depuis  ce  moment-ci,  jusqu'à  nos  jours,  l'ordre 
est  à  peu  pies  inexistant.  11  est  vrai  que,  de  temps 
à  autre,  nous  voyons  des  moines  paraître,  mais  sans 
qu'ils  puissent  mener  une  vraie  vie  monastique,  au 
point  que  la  branche  de  l'ordre  basilien  de  Blaj  dispa- 
raît complètement. 

1.  Le  monastère  de  Bixad.  —  lia  été  fondé  en  1700 
par  l'archimandrite  Isaïe  de  Trébizonde.  De  là,  ce 
moine  exerça  une  propagande  active  dans  les  régions 
c\u  nord-ouest  du  pays,  surtout  dans  la  région  nom- 
nue  la  terre  de  l'Oash  »,  en  faveur  de  l'union  avec 
l'Église  de  Rome,  lui  1701,  l'archimandrite  est  tué 
perfidement  par  des  brigands,  poussés  par  les  calvi- 
nistes qui  veulent  enrayer  sa  propagande  religieuse. 
Apres  sa  mort,  le  monastère  resta  désert  jusqu'au  mi- 
lieu du  XVIIIe  siècle,  moment  où,  à  la  suite  des  de- 
mandes réitérées  de  la  population,  le  protohigoumène 
de  .Muncaciu.  dont  dépendait  Bixad,  envoya  quelques 
moines.  Dès  lors,  il  y  a  toujours  eu  des  moines  ici,  soit 
roumains,  soit  appartenant  a  d'autres  nationalités. 
En  loin,  le  monastère  devint  complètement  roumain, 
car  les  Rut  hènes  restèrent  a  peu  près  tous  sous  la 
domination  tchécoslovaque.  En  1925,  à  la  mort  du 
dernier  hiéromoinc  roumain  de  la  commune  obser- 
vance, le  monastère  passa  aux  basiliens  de  la  branche 
polonaise,  réformée  par  ordre  de  Léon  XIII.  Pendant 
l'été  de  cette  même  année,  trois  hiéromoincs  et  un 
frère  convers  s'installèrent  dans  le  monastère,  ouvrant 
avec  l'autorisation  du  Saint-Siège  un  noviciat  parti- 
culier et  commençant  une  activité  missionnaire  très 
intense.  La  nouvelle  fondation  fut  très  rapidement 
connue.  Bixad  étant  le  lieu  de  pèlerinage  le  plus  connu 
dans  le  nord  de  la  Transylvanie,  possédant  une  icône 
miraculeuse  très  célèbre,  dont  le  culte  attire  chaque 
année  de  50  à  60  000  pèlerins. 

En  1927,  le  monastère  de  Bixad  reprend  la  publi- 
cation de  la  revue  pastorale  :  Cuininlul  adevârului 
[Parole  de  la  vérité],  fondée  par  un  moine  basilien  de 
Prislop  en  1913.  Cette  revue  est  d'un  grand  secours 
aux  prêtres  du  ministère.  En  1932,  le  monastère 
organisa  une  imprimerie  qui  permit  aux  moines  de 
s'adonner  à  la  publication  à  bon  marché  de  brochures 
populaires  religieuses.  De  la  fondation  de  l'imprimerie 
jusqu'à  la  lin  de  l'année  1936,  les  Pères  ont  pu  publier 
170  000  brochures  populaires.  En  1933,  les  moines 
lancèrent  un  petit  bulletin  Misionarul  Eucharistie 
\Lc  missionnaire  eucharistique],  organe  de  l'association 
des  prêtres  adorateurs,  dont  le  centre  se  trouve  à 
Bixad.  Les  religieux  entreprennent  de  nombreuses 
missions   populaires   dans    de  multiples   paroisses  de 
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la  province  métropolitaine,  et  souvent  donnent  des 
retraites  aux  prêtres  et  aux  séminaristes  dans  les  diffé- 
rents centres. 

A  présent,  à  Bixad  se  trouvent  :  le  supérieur  régio- 
nal des  basiliens  de  Roumanie  avec  quatre  hiéro moines, 
quatorze  moines  et  dix  novices.  A  Rome  se  trouvent 
deux  étudiants,  et  deux  en  Pologne.  Bixad  compte 
actuellement  trente-trois  religieux. 

2.  Le  monastère  de  Moiseu.  —  Pendant  l'été  de  1933, 
les  basiliens  de  Rixad  ont  pris  la  direction  du  monas- 
tère de  Moiseu  dans  le  Maramures,  monastère  ancien 
fondé  avant  1600  et  resté  désert  depuis  de  longues 
années.  Le  monastère  abrite  actuellement  deux  hiéro- 
moines  et  quatre  moines.  C'est  un  centre  de  pèleri- 
nage qui  attire  annuellement  de  20  à  25  000  pèlerins. 

3.  Le  monastère  de  Nicula.  —  Trois  ans  plus  tard,  les 
religieux  de  Bixad  reprennent  la  direction  du  monas- 
tère de  Nicula,  fondé  en  1000.  On  y  vénère  une  célèbre 
icône  miraculeuse.  Le  piariste  André  Yarjas  dit,  avec 
raison,  que  le  miracle  le  plus  important  opéré  par 
Notre-Dame  de  Nicula  est  le  retour  des  Roumains, 
pendant  longtemps  dissidents,  à  l'unité  romaine.  De 
1840  à  1936,  le  monastère,  visité  annuellement  par  50  à 
60  000  pèlerins,  n'abrita  aucun  moine.  Maintenant 
il  compte  deux  hiéromoines  et  quatre  moines. 

4.  Le  monastère  de  Prislop.  —  L'ordre  basilien  pos- 
sède encore  le  monastère  de  Prislop-Hunedoara, 
mais  pour  le  moment  il  n'y  a  pas  de  religieux. 

Le  nombre  total  des  basiliens  roumains  est  de  neuf 
hiéromoines,  vingt-deux  moines,  quatre  étudiants  en 
théologie,  dix  novices,  en  tout  quarante-cinq  religieux. 

La  direction  centrale  de  l'ordre  basilien  de  la 
Stricte-Observance  se  trouve  à  Rome,  3  piazza  Ma- 
donna  dei  Monti.  L'ordre  ne  reçoit,  comme  frères  de 
chœur,  que  des  candidats  ayant  leur  baccalauréat.  Le 
noviciat  dure  deux  ans  suivi,  pour  les  frères  de  chœur, 
de  deux  ans  de  philosophie  et  de  quatre  ans  de  théo- 
logie. Les  frères  convers  doivent  apprendre  un  métier 
ou  bien  aider  à  la  bonne  marche  matérielle  des  mai- 
sons. La  vie  de  l'ordre  est  caractérisée  par  une  spiri- 
tualité profonde  et,  à  l'intérieur  du  monastère,  par  un 
grand  esprit  de  famille,  au  dehors  par  une  activité 
intense,  par  la  presse  et  la  prédication. 

2°  Les  auguslins  de  l'Assomption.  —  Ils  ont  été 
appelés  en  Roumanie  en  1923  par  Mgr  Suciu,  métro- 
politain deBlaj.  La  Providence  avait  permis  que  celui 
qui  dirige  aujourd'hui  la  congrégation  de  l'Assomption, 
le  R.  P.  Gervais  Qucnard,  se  fut  sacrifié,  pendant 
la  Grande  Guerre,  à  soigner  les  soldats  roumains  atteints 
du  typhus  exanthématique.  Nommé  supérieur  géné- 
ral, le  P.  Quenard  ne  put  que  se  réjouir  de  répondre 
à  l'invitation  de  I'épiscopat  roumain  uni,  d'envoyer 
des  professeurs  de  français  aux  lycées  de  Blaj  et  de 
Beius.  En  1923,  les  deux  premiers  prêtres  de  l'Assomp- 
tion arrivèrent  à  Blaj,  et  l'année  d'après  deux  autres 
furent  envoyés  à  Beius.  En  1926,  Mgr  Nicolesco  en 
demande  deux  pour  la  direction  de  l'internai  diocé- 
sain de  Lugoj.  Dans  chaque  centre,  les  assomption- 
nistes,  en  plus  de  leurs  occupations  officielles,  fon- 
dèrent des  œuvres  conformes  à  l'esprit  de  leur  ordre. 
A  Blaj,  ils  ouvrent  le  petit  séminaire  Casa  Domnului 
et  l'un  d'entre  eux  fut  nommé,  pendant  quelques 
années,  recteur  de  l'internai  Vancea  de  garçons, 
annexe  au  lycée  Saint-Basile  le  Grand.  A  Beius,  les 
assomplionnistcs  ont  la  direction  de  l'internat  Pape?  de 
garçons,  continu  au  lycée  Samuel  Valant,  et  d'un  petit 
séminaire  Cristos  Rege.  lui  1928,  à  l'occasion  de  l'année 
jubilaire  du  lycée,  les  Pères  de  Beius.  l'ont  paraître 
l'Observator,  revue  «le  culture  générale.  Certains  numé- 
ros spéciaux,  comme  ceux  en  l'honneur  de  saint 
Augustin  (1930).  fie  la  sainte  Vierge  1193!).  du  divin 
Rédempteur  (l 933)  et  de  sainte  Bernadette  (  1 93  l  ».  oui 
été  accueillis  avec  une  grande  sympathie  par  les  catho- 


liques. La  bonne  renommée  de  Beius  a  beaucoup 
gagné  par  l'arrivée  de  ces  apôtres  désintéressés.  De 
même,  l'enseignement  du  français  est  en  honneur  dans 
ces  internats  que  les  Pères  dirigent  selon  l'esprit  des 
pensionnats  catholiques  français. 

Dans  ces  trois  centres,  en  étroite  collaboration  avec 
le  clergé  diocésain,  les  assomptionnistes,  passés  au  rite 
oriental,  s'adonnent  à  un  ministère  fécond,  à  Blaj, 
dans  la  belle  chapelle,  qu'ils  ont  eux-mêmes  bâtie,  à 
Beius,  dans  une  petite  église  historique  en  bois,  appor- 
tée d'un  village  voisin  et  rebâtie  dans  leur  propriété, 
enfin  à  Lugoj,  dans  la  chapelle  de  l'internat.  Ils  pren- 
nent part  aussi  aux  missions  populaires  et  aident  les 
prêtres  dans  leur  œuvre  d'apostolat.  Voyant  qu'un 
certain  nombre  de  jeunes  gens  désiraient  entrer  chez 
eux,  les  Pères,  avec  l'autorisation  du  Saint-Siège,  ont 
ouvert  en  1926,  un  noviciat  à  Beius. 

A  Bucarest,  depuis  l'automne  1934,  les  assomption- 
nistes ont  ouvert  un  foyer  d'étudiants.  Ceux-ci  ont 
do  c  une  maison  où  ils  se  sentent  en  famille  et  où 
ils  trouvent  une  atmosphère  religieuse,  grâce  à  la 
présence  d'une  chapelle  où  se  célèbrent  les  offices  dans 
le  rite  roumain.  Les  Pères  rendent  volomiers  service 
aux  deux  autres  églises  roumaines  unies,  quand  le 
clergé  leur  demande  leur  concours.  Ils  espèrent  être 
bientôt  chargés  d'une  paroisse  de  rite  roumain  dans 
les  environs  de  la  gare  du  Nord.  Les  assomptionnistes 
ne  font  que  commencer  leur  activité  en  Roumanie. 
Une  fois  établis,  leur  nombre  ne  pourra  que  s'accroître, 
grâce  aux  vocations  roumaines  et  ils  auront  la  possi- 
bilité d'exercer  une  belle  activité,  comme  dans  les 
autres  pays.  En  Roumanie,  pour  le  moment,  on  compte 
onze  prêtres  dont  six  roumains  et  cinq  frères  convers 
roumains,  de  plus  dix  religieux  roumains  à  l'étranger 
qui  font  leurs  études. 

Tout  récemment,  par  une  délicate  attention  à 
l'égard  du  pays  qui,  après  la  Grande  Guerre,  avait  pris 
l'initiative  des  congrès  internationaux  de  byzanti- 
nologie  en  organisant  le  premier  sur  son  sol,  les 
assomptionnistes  ont  pris  la  résolution  de  transporter 
leur  institut  d'études  byzantines  de  Kadi  Keui  (Cons- 
tantinople)  à  Bucarest.  Leur  vaste  bibliothèque  de 
spécialité  byzantine  y  fut  transportée  ainsi  que  leur 
revue  bien  connue,  les  Échos  d'Orient,  qui  en  est  à  sa 
quarantième  année  d'existence.  On  attend  beaucoup 
des  fils  de  saint  Augustin  en  Roumanie. 

Les  sœurs  oblates  de  V Assomption,  fondées  en  1863 
par  le  P.  Emmanuel  d'Alzon,  pour  être  les  auxiliaires 
des  assomptionnistes  dans  leurs  œuvres  apostoliques, 
ont  été  appelées  par  Mgr  Frentiu,  évêque  d'Oradéa,  en 
1925,  pour  prendre  la  direction  de  l'internat  Pavel  de 
jeunes  filles  annexé  au  lycée  de  filles  de  Beius.  Elles 
oui  également  ouvert  une  maison  pour  postulantes  et 
maintenant  elles  ont  trois  sœurs  roumaines  à  Beius 
et  dix  autres  qui  se  trouvent  au  noviciat  en  France. 
Elles  pourront  entreprendre,  en  s' adaptant  à  leur 
milieu,  d'autres  oeuvres  apostoliques. 

3°  La  Société  de  Jésus.  —  Elle  exerça  son  activité  en 
Roumanie  du  vivant  même  de  saint  Ignace  de  Loyola. 
En  1554,  revenue  de  Transylvanie,  Paul  Bornemisa, 
lui  demandait  de  fonder  un  collège  dans  cette  région. 
La  haine  des  calvinistes  lit  avorter  le  projet.  En  1556, 
l'évêque  fut  exilé  et  ses  biens  séquestrés.  Le  prince 
Etienne  Bathorv.  plus  tard  roi  de  Pologne,  fervent 
catholique,  fonda,  en  1579,  un  collège  à  Cluj  et  le 
confia  a  la  Compagnie  de  Jésus.  En  1581,  ce  collège 
fut  élevé  au  rang  d'université  et  occupa  un  nou- 
veau local.  Il  devint  aussi  une  école  supérieure  très 
célèbre:  les  jeunes  ^ens  des  meilleures  familles  le  fré- 
quentaient et.  parmi  eux.  on  remarque  le  jésuite 
Pierre  Pazmany  (f  1637).  futur  cardinal,  âme  de  la 
contre-réforme  en  Hongrie.  Entre  1581  cl  1588,  la 
Société    de    Jésus    possédai!    a    Cluj    une    imprimerie 
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importante.  La  résidence  d'Alba  Julia  fut  fondée  en 
1581.  De  là  et  de  Cluj  partirent  les  meilleurs  prédi- 
cateurs de  l'ordre  pour  prêcher  des  missions  popu- 
laires dans  toute  la  Transylvanie.  Le  P.  Jean  Leleszi 
prêcha  des  missions  dans  six  cents  paroisses.  Le 
P.  Alard,  d'origine  allemande,  aidé  par  d'autres  Pères, 
convertit  de  nombreux  hérétiques.  Les  protestants 
virent  de  fort  mauvais  œil  cette  activité  apostolique. 
La  «  Diète  »  ou  réunion  des  représentants  provinciaux, 
à  Médias,  en  1588,  demanda  l'expulsion  des  jésuites  de 
Transylvanie.  Une  partie  des  religieux  se  retira  en 
Moldavie  et  l'autre  partie  en  Munténie.  En  1588, 
ils  organisèrent  même  une  mission  à  Iassy.  En  1590, 
le  prince  les  rappelle  en  Transylvanie,  à  Cluj,  à 
Alba  Julia  et  à  Oradéa,  mais  ils  devaient  être  très 
prudents.  Michel  le  Brave,  premier  grand  réalisateur 
de  l'unité  roumaine,  fait  restituer  aux  Pères  leurs 
biens.  C'est  à  eux  qu'il  confie  l'éducation  de  son  fils 
Petrascu.  Après  sa  mort,  les  jésuites  sont  de  nouveau 
attaqués  par  les  protestants  en  1603.  A  Cluj,  le  frère 
sacristain  est  tué  pendant  qu'il  défendait  le  Saint- 
Sacrement,  tandis  que  le  recteur  du  collège  était 
blessé.  En  1606,  les  jésuites  sont  encore  expulsés  de 
Transylvanie.  Le  prince  Gabriel  Bethlen,  cependant, 
les  rappelle  et  leur  rend  beaucoup  d'églises  et  les  rési- 
dences d'Alba-Julia  et  Cluj.  A  la  même  époque,  s'or- 
ganise la  résidence  de  Caransebes;,  où  un  Père  originaire 
de  cette  ville,  Georges  Buitul,  roumain  de  naissance, 
exerce  un  fructueux  apostolat.  Ayant  terminé  ses 
études  ecclésiastiques  au  Collège  germanique  de 
Rome,  où  il  devint  membre  de  la  Compagnie,  il  prêche 
la  parole  de  Dieu,  d'abord  dans  la  région  de  Caran- 
sebes, ensuite  à  Cluj-Manastur  où  il  meurt  en  1635. 
Les  habitants  de  Caransebes,  en  apprenant  sa  mort, 
viennent  à  Cluj  pour  remporter  avec  respect  les  restes 
de  leur  apôtre  aimé.  Le  P.  G.  Buitul,  alors  qu'il  était 
encore  élève  à  Rome,  avait  traduit  en  roumain  le 
catéchisme  de  saint  Pierre  Canisius.  En  même  temps, 
les  jésuites  forment  une  Missio  Dacica  en  1640,  avec 
neuf  prêtres,  trois  professeurs  et  deux  frères. 

En  1653,  les  religieux  sont  de  nouveau  expulsés  de 
Transylvanie,  mais,  à  l'avènement  des  Habsbourg,  ils 
reviennent  à  Cluj  et  y  reçoivent  l'église  de  l'ancienne 
citadelle,  aujourd'hui  entre  les  mains  des  francis- 
cains. Peu  à  peu,  ils  rachètent  la  petite  propriété  de 
Manastur,  construisent  l'église  de  l'université  (1718- 
1724),  ensuite  le  séminaire  Bathory-Apor  (1734)  et 
l'internat  des  nobles  (1735).  Ces  instituts  sont  dirigés 
par  les  Pères  avec  de  grands  succès,  jusqu'à  la  suppres- 
sion de  la  Société  (1773).  Vers  le  même  temps  (1683- 
1773),  les  Pères  fondèrent  une  maison  à  Satu-Mare. 
Partout,  ils  accomplirent  de  grandes  choses  sur  le  ter- 
rain de  l'éducation,  des  sciences  et  de  la  vie  religieuse. 
Un  Père  d'origine  transylvaine.  Stefan  Pongratz,  mou- 
rut martyr  pour  la  foi  catholique,  en  1619,  à  Casovia 
(Kosice  en  Tchécoslovaquie)  et  a  été  béatifié  en  1906. 
A  la  fin  du  xvne  siècle,  les  jésuites  fondèrent  un 
grand  nombre  de  maisons  en  Transylvanie  :  Gheor- 
gheni,  1689;  Brasov,  1690;  Orad'  a  et  Sibiu,  1692; 
Timisoara,  1716;  Baïa  Mare,  1713;  Baïa  Sprié,  1730; 
à  Sibiu  et  à  Odorheiu.  ils  dirigèrent  même  un  lycée  et 
fondèrent  et  administrèrent  les  paroisses  de  Sibiu, 
Brasov,  Odorheiu,  Targui  Mures  et  Satu -Mare. 

L'événement  le  plus  important  à  cette  époque  dans 
l'histoire  du  peuple  roumain —  l'union  des  Roumains 
transylvains  avec  l'Église  de  Rome  —  est  dû  à  leur 
zèle.  L'apostolat  du  P.  G.  Buitul  excita  une  vive 
admiration  pour  leurs  œuvres.  C'est  grâce  à  l'action 
apostolique  du  P.  Paul  Barani  que  l'on  doit  la  réunion 
du  synode  de  l'union,  tenu  à  Alba  Julia  en  1697,  sous 
le  métropolite  Théophile.  A  la  mort  de  celui-ci,  son 
successeur,  Athanase  Anghel,  continua  les  tractations 
avec  Rome  et  les  mena  à  bonne  lin.  Jusqu'en  1 773, 


les  évêques  roumains  unis  ont  comme  conseillers  des 
jésuites.  Certains  d'entre  eux  sont  très  populaires, 
comme  par  exemple  le  P.  Adam  Fitter,  à  qui  l'on 
offrait  de  devenir  le  successeur  de  l'évêque  Jean  Giur- 
giu  de  Patak  et  qui  refusa  par  humilité. 

La  suppression  de  la  Compagnie  de  Jésus  (1773)  fut 
un  grand  coup  pour  la  vie  et  les  institutions  catho- 
liques en  Transylvanie.  Jusqu'en  1858,  sur  le  territoire 
de  la  Roumanie  actuelle,  il  n'y  eut  plus  de  maison  de 
la  Compagnie,  mais,  en  cette  année,  l'évêque  de  Satu- 
Mare,  Jean  Ham,  leur  confie  l'internat  du  lycée  qu'ils 
dirigèrent  jusqu'en  1927,  date  où  ils  furent  remplacés 
par  des  prêtres  du  diocèse.  En  1924,  s'organise  la 
mission  roumaine  qui  devint,  en  1931,  une  vice-pro- 
vince. La  Compagnie  a  une  résidence  à  Bucarest, 
à  Iassy,  CernâutJ  (Czernovitz),  Cluj,  Satu-Mare  et 
Totesti-Hunedoara  avec  un  total  de  vingt  et  un 
prêtres.  Depuis  1930,  les  jésuites  ont  la  direction  du 
séminaire  diocésain  latin  de  Iassy.  En  1924,  ils  ont 
ouvert  un  noviciat  à  Satu-Mare,  puis  à  Totesti,  où 
l'institution  prit  un  caractère  purement  roumain.  En 
1927,  s'organise  la  section  roumaine  de  l'ordre,  et  la 
première  maison  de  rit  roumain  est  celle  de  Totesti. 
Les  étudiants  en  philosophie  et  en  théologie  font 
leurs  études  en  Pologne  et  en  Belgique,  et  sont  pour 
le  moment  au  nombre  de  sept.  Le  nombre  total  des 
religieux  de  la  Compagnie  en  Roumanie  est  de  trente- 
huit. 

4°  La  congrégation  des  sœurs  de  Sainte-Marie  de 
Blaj.  —  Déjà  le  IIe  concile  provincial  (Blaj,  1882) 
prévoyant  au  titre  ni,  c.  i-ii,  la  restauration  aussi 
rapide  que  possible  de  l'ordre  des  basiliens,  montrait 
l'utilité  des  instituts  de  religieuses  pour  l'éducation 
de  la  jeunesse  féminine  des  grandes  villes,  exprimait 
le  désir  de  voir  ces  plans  se  réaliser  et  promettait  de 
recueillir  les  fonds  nécessaires.  Cependant,  pendant 
longtemps,  rien  ne  se  fit.  La  Grande  Guerre  cepen- 
dant posa  de  nouveau  !a  question  de  la  fondation  de 
religieuses. 

Au  printemps  de  1910.  le  chanoine  Basile  Suciu,  qui 
devait  devenir  en  1919  métropolite  de  Blaj,  demandait 
l'avis  du  grand  patriote  Georges  Pop  de  Bâsesti,  sur 
l'organisation  et  la  direction  de  l'orphelinat  roumain 
uni  de  Blaj  ;  le  grand  homme  roumain  conseilla  au  mé- 
tropolite de  faire  venir  des  religieuses.  Après  la  guerre, 
en  1921,  le  métropolite  obtint  du  pape  que  toutes  les 
religieuses  roumaines  unies,  qui  se  trouvaient  dans 
les  monastères  de  rite  latin  de  l'cx-empirc  austro- 
hongrois,  pourraient,  si  elles  le  voulaient,  passer  dans 
le  monastère  de  Blaj.  Trois  sœurs  répondirent  à  cet 
appel.  Parmi  elles,  se  trouvait  sœur  Marie  Febronia 
Muresanu,  originaire  de  Subcetate-Mures,  appartenant 
à  la  congrégation  bavaroise  des  franciscaines  de 
Mallersdorf,  ayant  fait  ses  éludes  de  pédagogie  supé- 
rieure à  Kalocsa  (Hongrie)  et  pour  lors  professeur  à 
Târgul-Mures  Elle  fut  chargée  de  l'organisation  et  de  la 
direction  de  la  nouvelle  congrégation.  Six  autres 
candidates  demandèrent  leur  admission.  Ce  fut 
Mgr  Nicolesco,  l'actuel  métropolite  de  Blaj,  alors  cha- 
noine, qui  rédigea  le  premier  règlement  demeuré  en 
vigueur  jusqu'en  1935,  date  à  laquelle  Mgr  Baian, 
l'évêque  actuel  de  Lugoj,  alors  membre  de  la  commis- 
sion romaine  pour  la  codification  du  droit  canonique 
oriental,  élabora  en  1935  un  nouveau  statut  qui  attend 
l'approbation  du  Saint-Siège. 

En  quinze  ans,  cette  congrégation  s'est  développée 
d'une  façon  extraordinaire.  Au  commencement,  elle  se 
trouvait  à  Obreja  avec  l'orphelinat  dont  elle  était  char- 
gée. En  automne  de  l'année  1927.  elle  vint  se  fixer  à 
Blaj  où  elle  prit  la  direction  de  l'internat  des  écoles 
secondaires  de  filles,  abritées  dans  un  magnifique 
bâtiment  appelé  Institut  de  lu  reconnaissance.  La 
congrégation  compte  quatre-vingts  membres  et  sept 
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maisons;  quatorze  élèves  on1  embrassé  la  vie  reli- 
gieuse. A  Cluj,  capitale  de  la  Transylvanie,  les  sœurs 

ont  deux  maisons.  La  première  es1  l'école  ménagère 
supérieure,  tanin'  une  école  primaire,  On  trouve 
encore  des  sœurs  à  l'hôpital  Michel  le  Brave  de 
Craiova;  seize  «l'entre  elles  au  sanatorium  pour  tuber- 
culeux à  Aïud.  el  anlant  à  celui  de  Geoagiu  de  Jos 
(Hunedoara) ;  six  à  l'hôpital  départemental  de  Reghin- 
Miiii  s.  el  onze  à  l'hôpital  d'État  de  Sighisoara  (Târ- 
nava  Mare).  A  Sovata,  la  maison  de  Cluj  possède  une 
maison  de  repos  pour  les  hôtes  payants. 

Les  écoles  dirigées  par  les  saurs  sont  en  bonnes 
mains,  selon  les  paroles  de  M.  Angelesco,  ministre 
de  l'Instruction  publique.  «  lui  visitant  ces  écoles 
(celles  de  Cluj),  écrit-il,  je  suis  resté  sous  l'impression 
d'une  parfaite  discipline  scolaire,  d'une  admirable 
propreté  el  d'un  ordre  exceptionnel  que  rarement  on 
trouve  en  d'autres  écoles.  J'ai  été  frappé,  en  parti- 
culier, de  l'esprit  de  sacrifice  et  d'abnégation  montré 
par  les  sœurs  de  la  congrégation  Sainte-Marie,  qui, 
quoique  recrutées  souvent  dans  des  familles  dis!  in- 
fluées, comprennent  et  savent  néanmoins  sacrifier 
tout  ce  qu'il  y  a  de  plus  noble  dans  le  cœur  pour 
contribuer  au  progrès  de  la  culture  roumaine.  J'ai 
trouvé,  ici.  ce  qui  m'était,  en  tant  que  ministre,  un 
programme,  c'est-à-dire  une  réalisation  du  suprême 
commandement  pédagogique  et  didactique  qui  de- 
mande non  seulement  l'instruction  mais  surtout  la 
culture  du  cœur,  la  formation  et  l'entraînement  des 
caractères  sur  le  chemin  (racé  par  les  vérités  éternelles 
de  la  religion  chrétienne,  Je  vois  l'esprit  de  Blaj 
réalisé  ici,  comme  je  l'ai  vu  réalisé  là-bas  même,  el  je 
pense  que,  pour  les  écoles  dirigées  dans  cet  esprit, 
l'État  n'a  pas  contribué  autant  qu'il  l'aurait  pu.  » 

//.  DA  N8  l  ES  DIOCÈSES  !</■:  RITE  LA  T/X.  -  1"  L'archi- 
diocèse  latin  de  Bucarest.  En  dehors  de  trois  jésuiles. 
de  deux  lazaristes,  de  (rois  Pères  de  Sleyl  (S.  Y.  D.), 
un  méchitariste,  comptent  encore  les  congrégations  sui- 
vantes   : 

1.  Les  frères  des  écoles  chrétiennes. —  Ils  ont  des  mai- 
sons:! Bucaresl  et  vingt-quatre  frères  Pour  donner  aux 
candidats,  en  [dus  de  l'éducation  morale  et  religieuse, 
une  éducation  vraiment  nationale,  les  supérieurs  ont 
ouvert  un  noviciat.  A  Oradéa,  à  côté  de  l'école  nor- 
male roumaine  unie,  les  frères  ont  la  direction  de 
l'internat  el  comptent  trois  anciens  frères,  dix-sept 
frères  scolastiques,  cl  trente-trois  aspirants.  A 
Craiova,  il  y  a  trois  frères  et  quatre  à  Satu-Mare.  au 
total   quatre-vingt-quatre   membres. 

2.  Les  dames  dites  anglaises.  —  Elles  sont  au  nombre 
de  292  religieuses,  dans  six  maisons,  dont  trois  à 
Bucarest  et  trois  en  province  (Bràila,  Craiova,  Turnul 
Severin).  La  maison  principale  est  à  Bucarest,  où  se 
trouve  aussi  le  noviciat. 

En  1906,  l'institut  reçoit  la  médaille  d'or  el  le 
diplôme  d'honneur  de  l'exposition  jubilaire  roumaine, 
à  cause  des  travaux  que  l'institut  avait  fait  exposer. 
En  1913,  à  la  demande  de  S.  A.  B.  la  princesse 
Marie,  future  reine,  quatre  sieurs  de  cet  institut, 
en  compagnie  de  quatre  filles  de  la  charité,  partirent 
pour  Zimnicea,  pour  soigner  les  soldats  malades  i\u 
choléra,  pendant  la  guerre  balkanique.  En  1916.  pen- 
dant la  Grande  Guerre,  les  maisons  des  sieurs  .sont 
transformées  en  hôpitaux  pour  les  soldats.  Les  sieurs 
s'en    OCCUpenl    avec    beaucoup   (le   dévouement,    l'.eau 

coup  d'entre  elles  furenl  victimes  de  leur  dévouement 

auprès  des  cholériques,  el  l'une  d'elles  succomba  a 
celle  maladie.  Le  27  mai  1925,  a  lieu  la  consécration 
de  la  nouvelle  chapelle  de  l'institut,  en  présence  de 
s.  M.  Ferdinand  Ier.  Pendant  les  années  qui  suivent, 
certaines  améliorations  oui  pu  être  réalisées,  dans 
l'institul  même,  qui  adopte  le  programme  de  l'État 
pour   toutes    les    (lasses,    lai    1936,   un    grand   nombre 


de  sieurs  qui  n'étaient  pas  encore  citoyennes  rou- 
maines, le  sont  devenues.  A  côté  de  l'ordre,  de  la 
propreté,  de  la  piété  qui  dominent  dans  les  maisons  de 
celte  congrégation,  les  Roumains  sont  enchantés  de 
voir  son  patriotisme  cl  son  attachement  à  la  dynastie. 

3.  Les  /illes  de  la  charité.  -  Elles  sont  à  Bucaresl 
depuis  le  20  mai  1906  Au  commencement,  elles  diri- 
geaient un  dispensaire,  [mis  un  ouvroir  pour  quarante 
élèves,  enfin  elles  ouvrirent  un  orphelinat.  La  première 
supérieure  fui  sœur  Élizabeth  Pucci  qui  laissa  un  sou- 
venir impérissable.  Pendant  les  deux  dernières  guéries, 
elle  rendit  de  grands  services  à  sa  patrie  d'adoption, 
surtout  pendant  la  guerre  balkanique,  en  se  dévouant 
auprès  des  soldais  atteints  du  choléra.  Quand  à  la  fin, 
terrassée  :'i  son  tour  par  la  maladie  et  la  fatigue,  elle 
succomba.  S.  M.  la  reine  Marie  de  Roumanie,  écrivit 
à    sa    mémoire    une   émouvante   notice   biographique. 

Après  la  Grande  Guerre,  la  congrégation  s'est  réor- 
ganisée et  a  continué  son  travail  avec  un  plus  grand 
zèle.  L'ancienne  clinique  s'csi  agrandie  de  deux  nou- 
velles ailes  en  1928  et  1934,  et  en  1936  se  lève  de  terre 
un  dispensaire  et  un  hôpital  à  cinquante  et  un  lits 
pour  les  pauvres  non  payants.  Ici.  chaque  année,  se 
donnent  à  peu  près  10  000  consultations  gratuites  et 
environ  2(i  ooo  pauvres  sont  secourus.  La  clinique 
proprement  dite  compte  soixante  dix  lits.  En  1930, 
l'on  construisit  une  église  desservie  par  deux  prêtres 
lazaristes  et  qui  rendra  de  grands  services  aux  malades 
et  aux  fidèles  du  quartier.  La  communauté  de  langue 
française  dépend  de  Paris,  par  Constantinople,  et 
compte  une  supérieure,  quatorze  sœurs,  aidées  par 
dix-huit  infirmières. 

2U  Le  diocèse  latin  de  lassi/.  —  Il  compte  sur  son 
territoire  les  ordres  el   les  congrégations  suivants: 

1.  Les  /rères  mineurs  conventuels.  —  Ils  étaient  dans 
le  pays  avant  la  fondation  des  deux  principautés  rou- 
maines :  la  Munténie  et  la  Moldavie.  Leur  fondateur 
lui-même  avait  pensé  à  l'évangélisation  de  ces  régions. 
lui  juillet  1221.  il  s'était  mis  en  route  pour  »'cntendre 
avec  saint  Dominique  sur  la  conversion  des  Coumanes 
qui  vivaient  dans  ces  régions.  La  moi  I  inattendue  de 
Dominique  ne  permit  pas  la  réalisation  de  ce  projet. 
Cependant,  en  123!),  le  pape  Grégoire  IX,  par  la  bulle 
C.um  hora  undecima,  envoie  les  fils  de  saint  François 
évangéliser  les  Bulgareset  les  Coumanes.  Jérôme  Cata- 
lane évêque  local,  relaie  en  1322  que,  pendant  qualrc- 
vingts  années,  l'on  a  évangélisé  les  Talares  el  les 
Coumanes  et  bâti  quarante  églises.  Lu  1227,  eut  lieu  la 
fondation  de  l'évêché  de  Milcove  (Mylcov)  à  la  fron- 
tière des  Talares,  pour  la  conversion  des  Coumanes 
et  de  leurs  voisins,  t'n  certain  nombre  de  franciscains 
soullrirent  te  martyre  pour  leur  foi.  Ainsi  Ange  de  Spo- 
leto,  tué  par  les  Bulgares  à  Mauro-Casl  ro  (('."tatea 
Alba)  entre  les  années  1314  et  1320:  Lucas  et  N'aient  ino, 
ensevelis  le  12  février  1326  dans  la  ville  de  Siret  :  ici 
encore  sont  ensevelis  en  1340  les  mari  vis  Blasius  el 
Marcus.  Ions  du  monastère  de  la  Sainle-Croix  de 
Léopol  (l.wow  en  Pologne).  Ces  moines  convertirent 
au  catholicisme  Lal/.co,  prince  de  Moldavie.  A  la 
demande  de  celui-ci.  le  pape  l 'rbain  Y  fonda,  le  0  mars 
1371,  l'évêché  de  Siret,  en  nonunanl  comme  premier 
évêque  le  franciscain  André  de  Cracovie.  Cet  évêché 
resta  à  Siret  jusqu'en  1400,  date  à  laquelle  le  domi- 
nicain Jean  Sartorius  transféra  le  siège  i  Snyatin 
(Pologne).  En  l  loi,  cependant,  le  pape  Boniface  IX 
fonda  l'évêché  de  Bacàu  (Bacovia)  qui  disparut  en  i  .on. 
à  cause  non  seulement  des  guerres  continuelles  contre 
Selim,  le  sultan  de  Consl anl inople,  mais  aussi  à  cause 
des  hussites.  Entre  1  120-1  Mil.  nous  trouvons  les 
traces  d'un  évêché  catholique  à  Baïa,  en  Moldavie, 
axant  comme évêques tantôt  des  dominicains  et  tantôt 
des  franciscains.  En  1517,  la  grande  famille  francis- 
caine  se   divise  en  deux   branches,  les  récollets  et    les 
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conventuels.  Ce  furent  les  premiers  qui  eurent  les 
missions  dans  ces  régions;  pas  [jour  longtemps,  cepen- 
dant, car  certains  membres  du  clergé  tant  régulier  que 
séculier  passèrent  au  hussitisme  ou  au  calvinisme. 

Le  28  novembre  1580,  Benoît  de  (ialiano,  marchand 
italien,  trouve  les  catholiques  de  Munténie  et  de  Mol- 
davie dans  un  état  lamentable.  A  sa  demande,  le  reli- 
gieux conventuel  Jérôme  Arsengo  (Arsenghï)  vient 
comme  visiteur  apostolique  et,  aidé  par  ses  confrères, 
rebâtit  le  monastère  de  Bacàu  laissé  en  ruines,  par  les 
récollets  hongrois.  Une  fois  entrés  dans  le  pays,  les 
conventuels  ne  le  quittent  plus,  ni  pendant  les  guerres 
a\  ec  les  Turcs,  ni  pendant  les  invasions  barbares  :  ni  la 
faim,  ni  la  peste,  ni  d'autres  fléaux  ne  les  éloignent  de 
leur  centre  d'apostolat.  Parmi  eux,  se  sont  recrutés 
d'abord  «  les  visiteurs  apostoliques  »,  ensuite  «  les  pré- 
fets apostoliques  »  et  cela  pendant  cent  ans.  En  1818, 
Rome  supprime  l'évèché  de  Bacàu  et  crée  le  vicariat 
apostolique  de  Moldavie.  Le  17  juin  1881,  par  le  bref 
Qiue  in  Chrisliani  nominis  incremenlum,  le  pape 
Léon  XIII  crée  l'actuel  diocèse  de  lassy.  lui  1895,  la 
S.  C.  de  la  Propagatule  élève  la  mission  ••  des  conven- 
tuels »  de  Moldavie  au  rang  de  province  avec  le  titre 
de  Saint-Joseph  ayant  quatre  custodies  :  Bacâu, 
Galati,  Sàbâoani  et  Trotus,  avec  dix  maisons  ayant 
le  soin  spirituel  des  fidèles  des  paroisses  respectives, 
ainsi  que  le  droit  de  nommer  eux-mêmes  leurs  supé- 
rieurs locaux.  De  même,  ils  reçoivent  l'autorisation 
d'ouvrir  un  noviciat.  En  181)7.  ils  bâtissent  le  sémi- 
naire (1  1  lâlàuccsti,  qui  commence  avec  dix  élèves. 
Mentionnons  qu  en  192(>  ils  ouvrent  un  deuxième  sémi- 
naire pour  leurs  novices  à  Sabaoani  et,  en  11)32.  leur 
scolasticat  de  Liuzii-Càlugâra,  avec  onze  théologiens, 
et  seize  philosophes. 

En  1921),  à  la  demande  de  Mgr  Frentiu,  évêque 
roumain  uni  d'Oradéa,  six  religieux  embrassent  le  rite 
roumain  et  fondent  deux  monastères,  l'un  à  Oradéa 
et  l'autre  à  Drâgesti  (Bihor).  Dans  cette  dernière  com- 
mune, ils  ont  pu  construire  une  belle  église  en  l'hon- 
neur de  saint  Antoine  de  Padoue  avec  le  privilège 
de  l'indulgence  loties  quoties,  le  dimanche  qui  suit  la 
fête  du  patron  et  la  fête  de  l'Assomption.  Les  Pères 
de  Drâgesti  administrent  plusieurs  paroisses  voisines 
et  exercent  à  Oradéa  un  ministère  fécond.  Entre  les 
années  1897  et  1935,  les  conventuels  ont  reçu  226  élè- 
ves, parmi  lesquels  132  sont  entrés  au  noviciat,  87  ont 
fait  les  voeux  simples,  et  52  les  vœux  solennels;  17  ont 
reçu  l'ordination  sacerdotale.  Ils  possèdent  une  mai- 
son d'édition  •■  Serafica  »,  où  ils  impriment  la  revue 
Viata  [La  vie],  un  almanach,  actuellement  dans  sa 
25e  année,  ainsi  qu'une  bibliothèque  populaire  catho- 
lique. 

L'orphelinat  de  Ilusi,  est  dirigé  par  dix  securs  fran- 
ciscaines nommées  del  liglio  et  ce  sont  aussi  les  fran- 
ciscaines qui  s'occupent  de  la  bonne  marche  matérielle 
du  séminaire  de  Parchidiocèse  de  l'.ucarest. 

2.  La  congrégation  des  sœurs  de  Notre-Dame  de 
Mon.  —  Elle  a.  en  Moldavie,  deux  fondations  déjà 
anciennes,  à  Iassv  et  à  Galati,  qui  datent  du  vivant 
même  du  fondateur  Théodore  Batisbonne.  L'on  a  VU 
comment  se  sonl  réalisées  ces  deux  fondations  grâce 
à  l'évêque,  Mgr  Salandari. 

3°  Dans  le  diocèse  lai  in  de  Salu-Mare  cl  Oradéa.  — 
1.  L'ordre  des  piaristes.  —  A  Carei-Sàlaj,  il  a  une 
paroisse  et  un  noviciat  (quatre  Pères). 

2.  Les  /rires  mineurs  conventuels.  —  Ils  ont  un  mo- 
nastère et  une  église  paroissiale  à  Baïa-Mare.  avec  un 
noviciat  et  un  scolasticat  (quatre  Pères  et  onze  étu- 
diants). Ils  administrent  la  paroisse  Tâuil.i. 

3.  La  congrégation  d-'  Saint-Jean  de  Dieu  (  Misericor- 
diens).  —  Elle  a  un  monastère  avec  un  hôpital  (cin- 
quante lits)  et  une  pharmacie  à  Satu-Mare  (trois  reli- 
gieux et  deux  novices),  un  autre  à  Oradéa 


4.  La  congrégation  des  sieurs  de  rharilé.  de  Sainl- 
Vinceni  de  Paul  (congrégation  locale).  —  Elle  a  sa 
maison  mère  à  Satu-Mare  (cent  dix  saurs,  trente  no- 
vices et  trente  postulantes).  Elle  dirige  un  lycée  de 
filles,  une  école  normale  de  filles,  une  école  d'appli- 
cation, une  école  pour  de  petits  enfants  et  un  internat 
pour  quatre-vingts  élèves.  Elle  fournit  aussi  des  infir- 
mières à  l'hôpital  des  frères  de  Saint-Jean  de  Dieu  et 
à  l'hôpital  d'État,  Elle  dirige  des  écoles  primaires  et 
secondaires  dans  six  autres  paroisses  du  diocèse  de 
Satu-Mare.  dans  douze  paroisses  du  diocèse  d'Alba 
Julia,  dans  trente  et  une  paroisses  en  Hongrie,  dans 
une  paroisse  en  Autriche,  dans  dix-sept  paroisses  en 
Tchécoslovaquie  et  dans  trente  et  une  paroisses  de 
l'Amérique  du  Nord. 

5.  L'ordre  des  prémontrés  (douze  religieux).  --  Il 
administre  deux  paroisses. 

(i.  L'ordre  des  capucins  (deux  Pères  et  un  frère).  — 
Il  a  une  église  et  s'adonne  à  l'œuvre  des  catéchismes. 

7.  La  congrégation  des  insulines.  —  Elle  dirige  une 
école  primaire,  une  école  normale,  un  lycée  de  tilles. 
Elle  a   aussi  un   noviciat. 

8.  Les  filles  de  la  charité.  -  Elles  dirigent  l'institut 
Saint- Vincent,  une  école  normale  pour  les  institutrices, 
des  jardins  d'enfants,  un  lycée  de  tilles  avec  un  inter- 
nat. Elles  ont  aussi  un  asile  pour  les  enfants  aban- 
donnés et  un  sanatorium.  Elles  ont  encore  deux  de  ces 
agiles  à  Betlia  et  à  Sïniob.  Elles  comptent  SU  sœurs, 
et  12  candidates.  Elles  ont  cinq  maisons  dans  le  dio- 
cèse d'Alba  Julia. 

9.  Les  sa'urs  franciscaines.  -  Elles  sont  au  nombre 
de  treize  dans  l'hôpital  départemental  d'Oradéa  avec 
deux  novices  et  deux  candidates.  A  Beius,  il  y  a  sept 
sœurs  à  l'hôpital. 

I"  Dans  le  diocèse  latin  de  Timisoara.  —  1.  L'ordre 
des  piaristes.  —  Quatorze  religieux  dirigent  un  lycée 
avec  un  internai    pour  la  jeunesse  scolaire. 

2.  Les  frères  mineurs  conventuels.  —  Ils  ont  deux 
paroisses,  l'une  à  Arad  (seize  religieux),  l'autre  à  Lugoj 
(cinq  religieux).  Ils  ont  aussi  des  maisons  à  Aïud, 
Tàrgul-Mures  el  Tàrgul  Secuese. 

3.  Les  frères  de  Saint- Jean  de  Dieu  (huit  religieux). — 
Ils  ont  un  hôpital  et  une  pharmacie. 

4.  Les  salvatoriens.  —  Ils  administrent  deux  pa- 
roisses :  Timisoara  (douze  religieux). 

5.  Les  sieurs  des  écoles  pauvres  de  Notre-Dame. 
Appelées  de  Munich  par  Mgr  Csajaghy,  en  1858,  diri- 
gent des  lycées,  des  gymnases,  des  écoles  primaires. 
Elles  ont  vingt  et  une  maisons  dont  six  à  Timisoara 
et  quinze  dans  d'autres  paroisses.  Il  y  a  .">ii  sœurs  en 
trois  COUVentS  dans  le  diocèse  d'Alba  .Illlia. 

0.   Les   filles  de    la   charité.  Elles    ont    des   écoles 

primaires  et  des  asiles  pour  les  vieillards  a  Comlosul 
Mare,  Teremia  Mare  et  .limbolia. 

7.  Les  sœurs  franciscaines.  -  -  Elles  s'occupent  des 
malades  dans  deux  hôpitaux  de  Timisoara,  ensuite  a 
Arad,  Lipova,  Badna  et  Lugoj. 

8.  Les  sieurs  de  Saint-Benoît.  —  De  la  congrégation 
de  Sainle-Lioba  (douze)  :  elles  s'occupenl  des  pauvres  el 
des  malades,  et  dirigent  des  associations  féminines. 

5°  Dans  le  diocèse  latin  d'Alba  Julia.  —  1.  Les 
franciscains.  —  Ils  ont  238  religieux  dont  98  prêtres, 
répartis  dans  vingt-trois  maisons.  Ils  font  plutôt  du 
ministère. 

2.  Les  piaristes.  -  Ils  ont  à  Cluj  un  lycée  avec 
internat  el  aussi  un  foyer  pour  étudiants  (vingt-trois 
religieux) 

3.  Les  ursulines.  Trente-neuf  sieurs  dirigent  à 
Sibiu  une  école  pour  enfants,  une  école  primaire  avec 
sept  classes,  un  gymnase  et  un  cours  d'études  pendant 
deux  ans  pour  les  grandes. 

4.  Les  sieurs  franciscaines  de  Mallersdorf.  —  Elles 
ont  leur  centre  à  Brasov  et   sonl    279  sieurs  réparties 


7:. 


ROUMANIE.    ACTION    CATHOLIQUE 


76 


en  douze  monastères.  A  Brasov,  elles  ont  une  école 
primaire,  un  gymnase  de  (illes  cl  un  patronage  pour 
les  servantes.  A  Sibiu,  elles  dirigent  une  école  pour 
enfants,  une  école  primaire  avec  sept  classes,  une  école 
normale  avec  huit  classes  pour  les  institutrices,  une 
école  supérieure  de  commerce  el  un  internat  pour  les 
différentes  élèves. 

5.  Les  sœurs  sociales.  —  A  Cluj,  elles  dirigent  l'hô- 
pital central,  ont  un  noviciat  à  Oradéa,  une  maison  à 
Timisoara  et  une  autre  à  Bucarest  pour  l'a  uvre  de 
protection  des  servantes  et  celle  des  associations  fémi- 
nines. Elles  publient  les  deux  revues  féminines  .1  Nap 
[le  SoIeil\  et  Vasârnapi  Harangszô.  \  La  noix  de  la  cloche 
du  dimanche]. 

Voir  les  annuaires  diocésains  respectifs. 

V.  L'action  catholique.  —  L'action  catholique 
est  représentée  en  Roumanie,  chez  les  Roumains  unis, 
par  l'Association  générale  des  Roumains  unis  (A. G. 
R.U.),  chez  les  Roumains  de  rite  latin  par  les  congrès 
catholiques. 

Déjà  le  métropolite  uni  Jean  Vancea  (1868-1892), 
organisateur  de  la  province  ecclésiastique  d'Alba  Julia 
et  Fâgâras,  pensait  à  serrer  les  rangs  des  fidèles  autour 
de  l'Église,  Il  voulut  convoquer  un  grand  congrès 
religieux  de  tous  les  unis.  L'autorité  magyare  ne  lui 
en  donna  [joint  l'autorisation.  Tout  ce  qu'il  put  faire, 
ce  fut  de  convoquer,  en  1873,  un  congrès  ecclésiastique 
mixte  de  prêtres  et  de  laïcs  appartenant  exclusivement 
à  l'archidiocèse  pour  y  traiter  des  questions  scolaires  et, 
en  1875,  un  autre  pour  la  dotation  des  paroisses  pau- 
vres. Rien  qu'empêchés  de  se  réunir  et  de  s'organiser, 
les  Roumains  unis  manifestèrent  énergiquement  cha- 
que fois  que  l'autonomie  catholique  magyare  menaça 
de  les  accaparer.  Par  exemple,  lors  de  la  conférence 
convoquée  à  Alba  Julia,  le  13  avril  1871,  par  le  haron 
Rasile  Pop,  ancien  vice-gouverneur  de  Transylvanie; 
pareillement  dans  la  conférence  présidée  à  Cluj  par 
Alexandre  Roman,  professeur  universitaire  membre 
de  l'Académie  roumaine,  le  29  juin  1897.  Au  meeting 
d'Alba  Julia,  du  29  mai  1913,  la  participation  des 
laïcs  unis  fut  tout  aussi  mémorable,  comme  aussi  la 
lutte  menée  par  l'Église  roumaine-unie,  contre  l'évè- 
chc  d'IIajdu-Dorog,  créé  sur  l'insistance  du  gouver- 
nement magyar,  dans  un  but   de  dénationalisation. 

A  la  chute  de  l'empire  austro-hongrois  en  1918,  les 
Roumains  acquirent  leur  entière  liberté  nationale. 
Lors  du  plébiscite  d'Alba  Julia,  le  1"  décembre  1918, 
qui  proclamait  l'union  de  la  Transylvanie  à  la  mère- 
patrie,  le  3e  point  des  décisions  a  prévu  comme  prin- 
cipe fondamental  à  la  formation  du  nouvel  Étal  rou- 
main, les  droits  égaux  et  la  pleine  liberté  confession- 
nelle pour  I  ont  es  les  confessions  de  l'État:  il  reconnaît 
dans  l'article  212  de  la  constitution  le  caractère  rou- 
main de  l'Église  unie  et  sa  priorité  par  rapport  aux 
autres  cultes. 

.Mais  s'il  en  est  ainsi  en  droit,  autre  est  la  situation 
'!'■  Eait.  La  Roumanie  étant  un  État  à  population  en 
majorité  orthodoxe,  certains  évêques  orthodoxes  el 
même  quelques  organes  importants  de  l'Étal  crurent 
dtycir  faciliter  1  umfi;  iticn  religieuse  au  profit  de 
l'Église  orthodoxe.  Le  moment  leur  parut  favorable, 
lors  du  vote  de  la  loi  des  cultes  (1928).  Sous  sa  pre- 
mière forme,  cette  loi  prévoyait  qu'avec  le  passage  des 
fidèles  d'une  religion  a  une  autre,  se  ferait  un  trans- 
fert proportionnel  des  biens  ecclésiastiques.  Ce  projet 
de  loi  provoqua  une  vive  agitation  parmi  les  fidèles 
roumains  unis.  Trières  publiques  el  processions  se 
succédèrent  pour  éloigner  le  danger  qui  menaçait.  A 
l'occasion  de  la  procession  de  Targui  .Mures  la  police 
el   la  gendarmerie  déchirent  les  bannières,  brisent  les 

croix  et  frappent  prêtres  et  fidèles,  ('.'est  de  ces 
circonstances  que  surgil   l'idée  de  l'Association   gêné 


raie  des  Roumains  unis  (A.  G.  H.  U.)  dans  le  but 
d'aider  les  évêques  dans  la  défense  de  l'Église.  Le 
congrès  des  unis,  assemblé  à  Cluj  (22  mars  1928)  vote 
la  motion  suivante  : 

«  1.  L'union  avec  Rome,  réalisée  en  1700  par  nos 
grands  ancêtres  en  des  heures  graves,  a  sauvé  l'Église 
roumaine  de  l'absorption  calviniste,  et  notre  nation 
de  la  dénationalisation.  Dans  son  histoire  de  deux 
cents  ans.  l'Église  unie  n'a  aucune  page  noire;  au 
contraire,  elle  y  a  inscrit  les  pages  lumineuses  de  la 
renaissance  de  notre  foi  et  de  notre  conscience  natio- 
nale. Nous  croyons  fermement  qu'elle  seule,  par  ses 
liaisons  spirituelles  avec  la  latinité,  garantit  l'exis- 
tence et  la  grandeur  de  la  nation  roumaine.  Aussi  nous 
confessons  qu'aucune  puissance  humaine  ne  pourra 
briser  les  sceaux  de  notre  union  avec  Rome,  berceau 
de  noire  foi  et  de  notre  origine.  » 

Le  21'  point  de  la  motion  flétrit  les  efforts  de  destruc- 
tion de  l'Église  unie,  tels  que  les  manifeste  la  loi  des 
cultes,  tendance  contraire  à  la  justice  et  à  la  consti- 
tution et  dangereuse  pour  la  consolidation  nationale. 
I.e  3''  point  assure  les  évêques  de  l'altection  et  du 
dévouement  illimité  de  tous  les  fidèles,  et  le  4e  point 
prévoit  l'organisation  des  laïcs  unis  de  la  province 
métropolitaine  entière  en  une  association. 

La  nouvelle  association  est  constituée  à  Blaj  les  23 
et  2  1  novembre  1929.  L'épiscopat  roumain  uni  tout 
entier  est  présent  et  la  bénit.  Elle  réalise  complètement 
les  buis  de  l'action  catholique  préconisée  par  le  pape 
Pie  XI.  comme  une  participation  des  laïcs  à  l'aposto- 
lal  hiérarchique  de  l'Église.  Les  statuts  approuvés 
par  la  conférence  des  évêques  indiquent  d'abord  le 
nom  de  l'association  et  son  siège  à  Cluj,  puis  pré- 
cisent ses  buts  :  a)  Le  soutien,  la  défense  et  la  réali- 
sation des  intérêts  de  l'Église  roumaine  unie  à  Rome; 
b)  l'approfondissement  de  la  vie  spirituelle  des  mem- 
bres et  l'intensification  de  l'éducation  religieuse:  c)  la 
((induite  de  la  vie  publique  et  privée  selon  la  morale 
chrétienne,  dans  le  sentiment  de  l'amour  de  la  nation 
et  de  la  patrie:  de  la  lutte  contre  les  courants  sociaux 
el  religieux  de  tendances  sectaires,  destructrices,  anti- 
nationales  et  antichrétiennes  (art.  3).  L'article  4 
indique  les  moyens,  moraux  :  réunions,  conférences, 
livres,  revues,  journaux,  etc.,  et  matériels  :  cotisations, 
donations,  etc.  L'article  5  dit  :  >  Dans  le  cadre  de 
l'A.  G.  R.  {].,  on  ne  peut  faire  de  politique  de  parti.  » 
Les  congrès  généraux  annuels  de  cette  association 
sont  remarquables  par  les  impressionnantes  manifes- 
tations religieuses,  comme  aussi  par  les  professions  de 
foi  catholique  dont  ils  sont  l'occasion.  On  compte 
jusqu'à  présent  huit  congrès  de  ce  genre  :  Blaj  (1929), 
Sighel  (1930),  Oradéa  (1931),  Aïud  (1932),  Dej  (1933), 
Lugoj  (1931),  Carei  (1935),  Satu-.Marc  (1937). 

Au  congrès  de  Lugoj  prit  part  S.  .M.  le  roi  Carol  II. 
qui  participa  non  seulement  à  la  messe  et  à  la  consé- 
cration de  la  cathédrale  unie  de  cette  ville,  mais  aussi 
à  la  grandiose  procession  eucharistique  qui  termina 
la  cérémonie  religieuse.  <  Je  suis  né  et  j'ai  été  élevé 
dans  la  religion  orthodoxe  «,  déclare  le  roi  a  cette 
occasion  (6  octobre  1931),  «  mais  je  suis  le  souverain 
d'un  pays  dans  lequel  résidenl  des  citoyens  d'autres 
confessions.  Je  suis  décidé  —  et  tous  peuvent  compter 
sur  mon  aide  —  à  protéger  avec  la  même  fidélité 
et  le  même  amour  tous  ceux  qui  seront  les  fidèles 
honnêtes  de  leur  Pglise.  » 

Plus  encore  (tue  les  paroles  les  plus  solennelles, 
comptent  les  exemples  de  foi.  de  piété,  d'obéissance, 
et  des  autres  vertus  (pie  donnent  aux  masses  les  nota- 
bilités laïques  (avocats,  médecins,  ingénieurs,  profes- 
seurs, journalistes,  magistrats,  fonctionnaires,  etc.) 
en  communiant  et  en  participant  aux  diverses  céré- 
monies religieuses.  Pour  les  catholiques  de  rite  latin, 
nous  avons  l'Association  des  catholiques  de  Bucarest 
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et  le  Kalholikus  Kcpszouetség  [La  fédération  populaire 
catholique],  de  Cluj. 

A.  G.  R.  U.  :  Bulletin  de  l'Association  générale  des  Rou- 
mains unis  (1930-1936). 

VI.  Ofthofoxie  et  union.  —  Dans  la  présente 
étude,  nous  nous  garderons  d'émettre  une  opinion  per- 
sonnelle :  les  faits  seuls  parleront.  Au  leeteur  de  tirer 
les  conclusions  qu'il  jugera  bonnes.  Nous  éviterons 
ainsi  toute  accusation  de  parti  pris. 

Parfois  des  incidents  iedonnent  de  l'actualité  à  des 
problèmes  anciens  et  font  que  le  public  s'intéresse  un 
moment  à  cette  question  dis  rapports  entre  les  deux 
pari  ies  de  l'Église  gréco-roumaine,  celle  qui  se  rattache 
à  Rome,  celle  qui  est  unie  à  l'Église  orthodoxe.  Cela 
ne  si^ni lie  pas  cependant  que,  durant  les  longues 
périodes  de  trêve,  les  problèmes  aient  perdu  de  leur 
importance.  Loin  de  là,  le  calme,  le  recueillement 
favorisent  l'objectivité  de  la  discussion:  grâce  au  recul 
dans  le  temps  et  aussi  dans  l'espace,  la  vision  est  plus 
nette  et  les  jugements  sont  mieux  établis,  In  premier 
fait  est  à  retenir  :  chaque  fois  que  les  Roumains  ont 
voulu  s'unir  au  Siège  apostolique  de  Rome,  les  Grecs 
les  en  ont  détournés.  Quant  aux  Slaves,  en  particulier 
les  Serbes  et  les  Russes,  c'est  toujours  d'un  mauvais 
œil  qu'ils  ont  vu  cette  union. 

1'  Grecs.  —  Mélèce  Pigas,  locumtenens  du  patriar- 
che de  Constantinople,  apprenant  que  !e  métropolite 
de  Moldavie  et  Suceava.  Georges  Movila,  frère  du 
prince  Jérémie,  voulait,  sous  Finiluence  de  certains 
Polonais,  s'unir  à  Rome,  lui  envoya  le  mandijas 
((jtavSûav)  aux  quatre  fleuves  (ot  TîOTajjiot)  ainsi  que 
la  crosse  de  patriarche.  L'envoi  était  accompagné 
d'une  lettre  (7  septembre  1507),  dans  laquelle  il  était 
recommandé  au  chef  de  l'Église  roumaine  de  Moldavie 
de  conserver  «  intact  le  trésor  de  la  foi  orthodoxe  »  et 
d'éviter  «  les  innovations  surtout  celles  de  l'ancienne 
Rome...,  car  elles  troublent  les  eaux  de  la  foi  ortho- 
doxe ». 

Si  le  seul  bruit  d'une  éventuelle  union  avec  Rome 
provoque  une  semblable  démarche  de  la  part  des 
Grecs  auprès  des  Roumains,  que  sera-ce  quand  ceux-ci 
s'uniront  effectivement  au  pape!  F.n  1700,  après 
l'union  des  Roumains  de  Transylvanie  au  siège  de 
Rome,  l'évêque  Athanase  Anghel,  véritable  fondateur 
de  cette  nouvelle  confession  roumaine,  est  excommu- 
nié non  seulement  par  Théodose  Vestémeanul,  métro 
polite  d'Ungro-Valachie,  mais  encore  par  tous  les 
autres  évêques  orthodoxes,  tel  le  patriarche  de  Cons- 
tantinople, Callinique,  qui  l'appelle  »  loup  ravisseur  », 
«  hypocrite,  plein  de  malice  »,  «  fourbe  »,  et  jouant  sur 
son  nom  ne  le  nomme  pas  Athanase,  mais  Satanase. 
Quant  à  Dosithée,  patriarche  de  Jérusalem,  il  vient 
lui-même  en  Transylvanie  soulever  les  fidèles  rou- 
mains contre  leur  pasteur.  Durant  son  séjour  prolongé 
à  la  cour  hospitalière  du  voévode  de  Munténie,  Cons- 
tantin Rrancoveanu,  il  trouve  les  moyens  de  faire  une 
intense   propagande   anticatholique. 

Voici  quelques-uns  des  principaux  ouvrages  compo- 
sés ou  inspirés  par  ce  patriarche  en  vue  de  ruiner 
l'union  religieuse  des  Roumains  avec  Rome.  Dès  1690, 
à  Bucarest,  paraît  pour  être  distribué  gratuitement 
aux  orthodoxes  un  Manuel  contre  le  schisme  des 
papistes  ('Eyx£'.pî8(,ov  xaxà  toù  v/ia[j.<xioç,  t«v  Trama- 
twv).  La  dédicace  exprime  la  nécessité  de  détruire 
le  papisme.  En  1694,  ce  même  patriarche  trans- 
crit, corrige,  divise  en  chapitres  et  fait  paraître  à 
l'imprimerie  de  la  Sainte  Montagne  de  l'Athos,  à  Iassy 
(Moldavie),  le  discours  de  Jean  Eugénicos  contre  le 
concile  de  Florence  :  Toù  ttj  ©£où  yâptxi  eÙctsSoùç 
vou.oç'jXaxoç  'Iodwvoo   Sioexôvoo  toû  Eùysvixoù   Xôyoç 

<XVTtppY)T!.XO<;    TO'J   fiAOLdCfï^OU    Y.7.1   tJjEl)8o)JÇ    OpOU    TOÛ    êv 

OXopev-rî  a  ctuvt£0évtoç  xarà  t»]v  rrpôç  AaTivouç  aôvoSov. . . 


Un  autre  ouvrage  parut  à  la  même  époque,  toujours 
à  Iassy  :  Tome  de  conciliation  (Tôjjioç  xaTaXXayrjç).  Six 
auteurs  divers  y  réunissent  leurs  etïorts  pour  détruire 
«  en  son  fondement,  le  dogme  papiste  exécré  de  Dieu  » 
(éx  pàCpcov  a'ipE'.  Gsopuaèç  86yu.a  TcaTriaxcôv).  Le  même 
patriarche  publia  encore  à  Iassy  en  1698  le  Tome- 
de  charité  au  sujet  des  Latins  (Tôjxoç  àya7TY)ç  xoexà 
Aa-Lvcov).  Ce  qui  précède  laisse  deviner  ce  que  peut 
être  celte  <  charité  ».  Sébastos  de  Trébizonde  le 
Chimnite,  dans  son  Enseignement  dogmatique  (Aoyp.a- 
Tixr,  SiSaoxaXta),  imprimé  à  Bucarest  en  1703,  insiste 
sur  les  points  qui  séparent  et  non  sur  ceux  qui  rappro- 
chent Orientaux  et  Occidentaux  au  sujet  de  la  sainte 
eucharistie.  Sous  le  titre  de  Tome  de  joie  (T6(i.oç 
Xoepâç).  le  patriarche  Dosithée  édite  à  Ràmnicul- 
Vâlcei  une  série  de  brochures  anticatholiques.  A  pro- 
pos de  la  papauté,  le  patriarche  de  Jérusalem  dit, 
entre  autres,  qu'elle  est  une  rupture  avec  le  Dieu 
véritable  et  que  dès  lors  l'union  avec  les  papistes  n'est 
évidemment  qu'une  union  avec  le  démon  :  ô  yàp 
TzcmiG^bç...  o"èv  eîvai  àXXo  n,  rcxpà  &ko  toû  àX7)6ivoù 
Hso'j  ycûç'.erjj.oç.  Kal  q  Oùvîoc  [jiSTà  tcôv  roxmaTcov  Sèv 
sîvat,  àXXo  ti  7TOTS,  Trapà  TCpocpâvï)  (is-rà  toù  SiaoôXou 
CR>pi.<pcovta. 

lui  1710,  à  Tàrgoviste  paraît  la  Panoplie  dogmatique 
(IlavoTrXîa  8oyy.y-iy:rt).  arsenal  complet  d'armes  contre 
les  Occidentaux.  A  propos  de  ces  écrits,  un  historien 
roumain  fait  observer  que  jamais  n'est  sortie  de  Rou- 
manie une  théologie  aussi  pesante  pour  anéantir  les 
défenses  des  chrétiens  d'autres  confessions. 

Cependant  de  semblables  armes  continuent  à  être 
forgées  même  après  la  mort  du  patriarche  Dosithée. 
Son  élève  et  successeur  sur  le  trône  patriarcal,  Chry- 
santhe,  livre  à  l'impression  à  Bucarest,  en  1715,  L7ii's- 
loire  des  patriarches  de  Jérusalem  ('laTopîa  nspl  twv 
èv  'IspoaoXup.o(.ç  7raTpt,apyeijaâvTcov).  Il  mentionne,  lui 
aussi,  le  schisme  des  papes  de  Rome  »  et  la  condam- 
nation de  leur  pouvoir  absolu  et  de  leur  infaillibilité. 
11  espère  ainsi,  grâce  à  Etienne  Iavorski,  métropolite 
de  Kazan  et  Mourom,  obtenir  l'appui  du  «puissant  et 
immense  empire  russe  ». 

A  ces  attaques,  les  Roumains  unis  de  Transylvanie 
attendirent  longtemps  avant  de  pouvoir  répondre.  De 
fait,  pendant  plus  d'un  demi-siècle;  ces  Roumains 
n'eurent  aucune  imprimerie  à  leur  disposition.  Enfin, 
un  moine  réussit  a  apporter  dans  une  serviette  les 
caractères  essentiels.  Aussitôt  l'évêque  roumain  uni, 
Pierre-Paul  Aron,  fondateur  des  écoles  roumaines  de 
Blaj,  put  imprimer  en  1760  dans  cette  petite  ville  une 
Lettre  pastorale  ou  enseignement  dogmatique.  L'auteur, 
mort  en  odeur  de  sainteté,  y  démontre  que,  là  où 
n'existe  pas  d'union  avec  Rome,  il  n'y  a  ni  Église,  ni 
foi  véritable.  A  l'appui  de  celte  affirmation  il  cite  un 
certain  nombre  «le  textes  extraits  des  livres  litur- 
giques de  l'Église  orientale.  Puis  il  fait  à  sa  thèse  une 
curieuse  application  des  paroles  de  saint  Méthode  au 
sujet  des  icônes.  <  Il  y  a  7'2.">  ans,  avait  dit  le  patriarche, 
que  l'Église  vénère  les  images  saintes.  Les  saints  Pères 
des  six  conciles  œcuméniques  ne  les  ont  jamais  réprou- 
vées, mais  bien  au  contraire  leur  ont  rendu  l'honneur 
qui  leur  est  dû.  Or,  nous  lisons  dans  le  Triodion,  le 
Synaxaire,  Y Horologion,  etc.,  que,  depuis  plus  de 
dix-sept  siècles,  le  patriarche  de  Rome  a  toujours  été 
le  juge  suprême  et  le  premier  docteur  dans  l'Église  du 
Christ  et  que,  lorsque  les  Pères  se  sont  réunis  en  con- 
cile, ils  ne  l'ont  jamais  condamné,  mais  bien  plutôt 
honoré.  Seuls  Photius  et  Michel  Cérulaire  ont  osé 
supprimer  son  nom  dans  les  diptyques  et  l'outrager 
sans  raison.  »  L'évêque  Aron  ne  manque  pas  d'ailleurs 
de  rappeler  que  ces  deux  auteurs  du  schisme  oriental, 
selon  la  décision  conservée  dans  la  Pravila,  ont  été 
condamnés  comme  hérétiques.  Mais,  redisons-le,  les 
Roumains    unis   à    Rome    étaient   peu   nombreux   et 
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moins    nombreuses    encore    leurs    œuvres    apologé 
tiques. 

Celle  année-là,  lTiifi.  on  publia  à  Râmnicul-Vâlcei, 
un  nouvel  ouvrage  anticatholique  :  Livre  ou  lumière 
avec  témoignages  probants  relatifs  à  la  Babylone  mysté- 
rieuse qui  est  Rome,  fie  notre  saint  l'ère  NU,  archevêque 
de  Satan,  paru  sans  te  règne  de  l'illustre  prince  la 
Scarlai  Grégoire  Ghica  Voévode  [en  roumain!.  L'inten- 
tion de  l'auteur  est  de  démontrer  que  la  scission  entre 
l'Église  romaine  et  les  Églises  orientales  n'est  due  ni 
au  hasard,  ni  à  une  cause  quelconque,  mais  s'est  pro- 
duite à  la  suite  d'une  révélation  divine. 

Si  les  patriarches  et  autres  dignitaires  grecs,  hôtes 
inévitables  de  la  cour  des  voévodes  roumains,  furent 
les  ennemis  acharnés  de  l'union,  les  écoles  grecques, 
longtemps  à  peu  prés  les  seules  écoles  des  principautés 
moldo-valaques,  furent  à  leur  tour  des  foyers  de 
haine  anticatholique  et  surtout  antilatine.  En  voici 
quelques  preuves. 

En  1775,  à  Halle,  parut  une  Réponse  d'un  orthodoxe  à 
un  frère  au  sujet  de  la  domination  des  catholiques  (' Atc6- 
xp'.ciç  ôpOoSô^ou  tivoç  Tûpôç  -uva  ocSeXçÔv  Tiepl  -rrjç 
tùv  xa-roXixwv  [sic]  Suvoca-rsiaç).  L'auteur  de  cette  bro- 
chure, Nicéphore  Théolokis,  était  alors  métropolite  de 
Kazan  CRussie)  et  quelque  temps  auparavant  profes- 
seur à  l'académie  grecque  de  Iassy.  Voici  comment  cet 
évêque  dépeint  ses  frères  orientaux  unis  au  Saint- 
Siège  :  «  Cinq  ou  dix  individus  débauchés,  en  réalité 
aveugles  et  étrangers  à  leur  race,  qui  se  trouvent  dans 
un  collège  à  Home,  écrit-il;  une  dizaine  ou  une  cen- 
taine de  pauvres  gens  tailleurs  de  manteaux  ou  de 
capotes  à  Angora  et  autant  à  .Messine:  à  peu  près  deux 
cents  Albanais,  soldats  du  roi  de  Naples;  un  ramassis 
d'étrangers,  une  centaine  tout  au  plus,  venus  de  divers 
pays  et  installés  à  Venise  comme  négociants:  trois 
Valaques  ignorants,  désignés  par  l'almanach  de 
Vienne  comme  évêques  unis,  avec  probablement  leur 
troupeau  composé  de  ces  malheureux  Valaques  qu'ils 
ont,  il  y  a  quelques  années,  arrachés  à  leur  mère, 
l'Église  orthodoxe,  et  sans  leur  consentement,  car  ce 
sont  des  gens  de  basse  condition,  simples,  ignorants, 
incapables  de  comprendre  ce  qu'est  l'union,  > 

Le  métropolite  Nicéphore  Théotokis  ajoute  encore 
une  note  à  ce  tableau  si  peu  fait  pour  unir  les  cœurs 
dans  la  charité  et  les  esprits  dans  la  vérité.  Il  cite  le 
cas  d'un  évoque  uni  venu  à  Brasov  en  17(ii)  avec  une 
escorte  militaire.  Le  prélat  aurait  menacé  du  fouet 
tous  ('eux  qui  n'adhéreraient  pas  à  l'union.  Le  curieux 
historien  de  l'union  en  Transylvanie  oublie  de  men- 
tionner les  bret leurs,  agents  de  l'orthodoxie  en  ce  pays, 
en  particulier  le  moine  Sophrone.  vicaire  du  Saint- 
Synode  de  Larlovitz.  Nicéphore  Théotokis  dénigre  non 
seulement  l'épiscopat  «  uniate  »  de  Transylvanie,  mais 
encore  l'évèque  uni  de  Muncaciu  et  Maramuros, 
Mgr  de  Lamillis,  qu'il  appelle  Decamil  ".Il  l'accuse  de 
se  déguiser  en  négociant  cl  d'enseigner  le  plus  possible 
en  roumain  cl  en  serbe  à  Semlin  et  de  prêcher  l'union. 
Cet  ouvrage  de  Théotokis  fui  réimprimé  en  roumain 
cl  en  grec  a  Bucarest  (  1829). 

Lu  1X21,  éclate  la  révolution  nationale  de  Théodore 
Vladimiresco.  De  tous  les  coins  du  pays,  comme  un 
vent  de  tempête,  s'élève  le  cri  :  «  Les  Grecs  en  Grèce  et 
les  Roumains  en  Roumanie.  »  Les  Turcs  alors  suze- 
rains des  provinces  moldo-valaques  lurent  obligés  de 
tenir  compte  du  sentiment  populaire.  Les  princes 
phanarioteS  durent  abandonner  leur  t  rône  de  Mold. '\  ie 
et  (le  Munténle  ci  des  dynastes  autochtones  prirent 

leur  succession.  Des  mesures  lurent  décrétées  contre 
l'accaparement  de  l'Église  roumaine  orl  hodoxe  par  ces 
Grecs  insatiables.  Boyards  e1  évêques,  sonl  a  la  tête 
du  mouvement;  Grégoire  IV.  métropolite  d'Ungro 
Valaehic  (1  825),  reconnaît  que  le  pays  «  a  souffert  delà 
malice  des  Grecs,  >\yi  jour  où  ils  se  sont  Implantés  sur 


notre  terre:  l'on  sait  l'état  lamentable  où  ils  ont 
réduit  les  monastères  de  nos  provinces  ».  Le  document 
rappelle  ensuite  ■•  les  effroyables  sommes  d'argent 
versées  aux  princes  grecs  et  à  leurs  ministres,  dont  le 
total  es!  si  élevé  que  non  seulement  la  métropole  et 
les  évêchés,  mais  aussi  les  monastères  sont  écrasés  de 
del  tes  ». 

Le  protosyncelle  Naïun  de  Râmnic  visite  les  méto- 
chia  du  monastère  Saint-Pantalémon  et  de  la  métro- 
pole de  Bucarest,  Il  les  trouve  abandonnés,  ruinés, 
dépouillés.  Le  skyte  de  Belejoïa,  métochion  de  la 
métropole,  n'a  même  plus  de  clôture:  l'église  a  été 
transformée  en  écurie  et  l'ambon  est  couvert  de 
fumier. 

lui  1840,  cet  état  de  choses  ne  s'est  guère  amélioré 
et  nous  en  avons  un  témoignage  dans  le  passage  d'un 
rapport  du  prince  Barbu  Stirbei  :  «  Heureux  le  monas- 
I  ère  dans  lequel  on  peut  voir  une  lampe  allumée  devant 
l'autel!  Heureuse  l'église  où  brûlent  quelques  cierges 
et  où  un  prêtre  en  haillons  sans  traitement  vient  encore 
célébrer  la  messe!  »  Le  voévode  Sturdza,  prince  de 
Moldavie,  reçoit  à  cette  époque  un  firman  de  Constan- 
tinople  ordonnant  «  que  tous  les  popes  grecs  soient 
chassés  et  expulsés  »  et  «  que  soient  détruits  les  fon- 
dements de  tous  ces  maux,  c'est-à-dire  les  écoles 
grecques  ».  L'ordre  de  la  Sublime  Porte  était  bien  fondé 
et  cependant  nul  ne  l'exécuta.  Bien  du  temps  s'écou- 
lera avant  que  soient  éloignés  du  pays  ces  «  popes 
grecs  »,  dont  l'administration  cependant  était  une 
véritable  ruine  pour  le  pays,  et  c'est  seulement  en  1864 
que  le  prince  Luza  Voda  procédera  à  ce  nettoyage 
nécessaire.  Quant  à  l'école  et  à  l'esprit  d'intrigue 
byzantins,  sources  des  malheurs  roumains,  on  les  y 
retrouve  même  aujourd'hui.  De  cet  esprit  de  haine  des 
Grecs  contre  le  catholicisme  nous  trouvons  d'autres 
témoignages  dans  des  publications  ultérieures.  Par 
exemple  :  L'encyclique  de  Photius,  patriarche  de  Cons- 
tantinople  aux  évêques  orientaux  et  deux  discours  con- 
cluants au  sujet  de  la  procession  du  Saini-Espril,  par 
saint  [sic]  Grégoire  Palamas,  archevêque  de  Thessalo- 
nique  |en  roumain],  Buzau,  18:52.  Dans  cet  ouvrage, 
Photius  et  les  autres  responsables  du  schisme  grec  sont 
représentés  comme  des  anges  de  paix  et  les  (tapes  de 
Rome  ainsi  que  tous  les  Occidentaux  comme  la  cause 
de  tous  les  malheurs  de  la  chrétienté. 

La  liste  serait  longue  des  manifestations  de  cet  état 
d'esprit  haineux.  Nous  n'en  retiendrons  (pie  deux  qui 
sont  actuels.  De  nos  jours,  l'archevêque  d'Athènes, 
Lhrysostome  Papadopoulos,  accusé  à  tort  ou  à  raison 
d'usurpation  par  ses  propres  fidèles,  ne  laisse  pas  d'èl  re 
considéré  comme  une  autorité  en  théologie  par  les 
clercs  de  l'Église  roumaine  orl  hodoxe.  Ses  œuvres 
anticatholiques  sont  traduites  en  roumain  cl  abon- 
damment commentées.  La  même  considération  est 
réservée  aux  ouvrages  similaires  du  malheureux  prêtre 
français  devenu  pope  russe  pravoslave.  Vladimir 
Guet  tée. 

Comment  s'étonner,  en  de  telles  conditions,  de  voir 
d'une  part  annihilées  toutes  les  tentatives  d'union 
comme  celle  de  Malt  bien  Besarabe.  prince  de  Munté- 
nie  (1640),  dont  l'intermédiaire  auprès  de  Borne  élait 
le  missionnaire  croate  Raphaël  l.evakovich  et  d'en- 
tendre d'autre  part  d'humbles  et  zélés  prélats  roumains 
comme  Joseph  d'Arges  qui,  dans  son  Brei  exposé  îles 
dogmes  divins,  monastère  de  Ncamlu.  1816,  traite 
encore  les  Roumains  unis  de  chats-huants  t  et  de 
<  chauves-souris  ».  oiseaux  de  nuil  qui  ■  aiment  les 
ténèbres  »  cl  <  redoutent  la  lumière  ».  Samuel  Mien, 
Georges  Sincaï,  Pierre  Maïor,  Jean  Budal  Deleanul, 
gloires  les  plus  pures  de  la  littérature  roumaine  sont 
contemporains  de  l'auteur  du  Bref  exposé.  On  ne  sau- 
rait les  accuser  d'aimer  les  ténèbres  cl  de  fuir  la 
lumière. 
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2"  Slaves.  —  Un  autre  obstacle  au  rapprochement 
des  Roumains  avec  Rome  furent  les  Slaves.  Quand 
nous  disons  :  les  Slaves,  nous  entendons  les  Serbes  et 
les  Russes.  Dès  le  début  du  xvnr3  siècle,  les  Serbes 
suscitèrent  toute  une  série  de  révoltes  contre  l'épisco- 
pat  roumain  uni.  Les  instruments  dont  ils  se  servirent 
lurent  non  seulement  leurs  compatriotes  comme  ce 
Bessarion  Saraï  reçu  en  grande  pompe  par  les  seigneurs 
magyars  calvinistes  et  les  autorités  luthériennes, 
mais  aussi  quelques  Roumains  inconscients  comme 
le  pope  Cosme  de  Deal,  Jean  d'Aciliu  et  surtout 
Stan  Popovich  de  Cioara-Hunedoara,  ce  même  moine 
Sophrone  dont  il  a  été  question  plus  haut.  Ces  révoltés 
effrayèrent  les  paysans  roumains  ignorants:  ils  leur 
racontaient  que  s'ils  embrassaient  l'union,  le  pape  et 
l'empereur  les  feraient  ■■■  allemands  ».  Au  contraire, 
s'ils  demeuraient  «  orthodoxes  »,  sous  la  juridiction  du 
métropolite  serbe  de  Karlovitz,  ils  jouiraient  des 
<•  privilèges  illyriques  ».  Ces  arguments  exploités,  non 
seulement  par  les  Serbes,  mais  aussi  par  les  Magyars 
calvinistes  et  les  Saxons  luthériens,  ébranlèrent  la 
jeune  Église  roumaine  unie,  lui  firent  subir  de  lourdes 
pertes,  mais  ne  réussirent  pas  à  la  détruire. 

Des  que  l'activité  antiunioniste  des  Serbes  se  fut 
ralentie,  commença  celle  des  Russes.  Déjà  dans  un 
document  daté  du  13  septembre  1687,  l'archimandrite 
Isaïe  du  monastère  athonien  de  Saint-Paul  était  inter- 
venu auprès  du  tsar  de  Russie.  Il  conjurait  le  maître 
du  grand  empire  orthodoxe  de  sauver  ses  coreligion- 
naires balkaniques  de  »  l'union  »  dont  les  »  menaçait  » 
l'empereur  d'Autriche  Léopold  Ier,  libérateur  des  chré- 
tiens asservis  au  joug  des  Turcs.  «  Sous  ce  joug,  conclut 
l'archimandrite  Isaïe,  il  est  pénible  aux  orthodoxes  de 
vivre,  c'est  vrai,  mais  leur  foi  ne  souffre  ni  violence,  ni 
persécution.  Or,  ce  qu'ils  redoutent  davantage,  c'est 
de  voir  leurs  métropolites,  leurs  évêques  chassés  de 
leurs  sièges  par  les  papistes  et  remplacés  par  leurs  bis- 
coups  (évêques).  » 

Un  autre  ennemi  acharné  de  l'union  avec  Rome  fut 
Païse  Yelicikovski  (t  1794),  réformateur  de  la  vie 
monastique  en  Roumanie  et  en  Russie.  Ses  nombreux 
disciples  héritèrent  de  sa  haine.  Parmi  les  quarante- 
quatre  manuscrits  qu'il  leur  a  laissés  et  que  ses  con- 
frères copièrent  à  de  multiples  exemplaires,  signalons 
un  traité  sur  la  procession  du  Saint-Esprit,  illustré  de 
notes  extraites  des  œuvres  île  Gennade  Scholarios,  de 
Dosithée  de  Jérusalem,  de  Marc  d'Éphèse,  etc.  Un 
autre  manuscrit  dont  les  copies  circulèrent  le  plus  fut 
celui  d'une  Réponse  des  orthodoxes  au  sujet  des  persé- 
cutions exercées  par  les  catholiques  et  au  sujet  de 
l'uniatisme.  Dans  quel  esprit  étaient  composés  ces 
traités  de  Païse,  on  peut  le  deviner  d'après  une  lettre 
que  leur  auteur  adressa  à  un  prêtre  uni,  du  nom  de 
Jean,  dont  les  convictions  religieuses  étaient  ébranlées. 
Il  s'efforce  de  lui  expliquer  de  quelle  hérésie  sont 
coupables  les  papistes  au  sujet  du  Filioque;  puis  il  lui 
conseille  de  s'enfuir  de  «  l'union  »,  comme  Loth  de 
Sodome.  »  Ne  regrette  rien,  continue  Yelicikovski,  ni 
tes  biens,  ni  tes  parents  si  ceux-ci  ne  veulent  pas 
t'écouter.  Avant  tout,  autant  qu'il  dépend  de  toi, 
sauve  ton  âme  de  la  perdition...  11  vaut  mieux  vivre 
dans  la  misère  que  de  blasphémer  le  Saint-Esprit 
comme  font  les  papistes.  Sors,  fuis  de  l'uniatisme  le 
plus  vite  possible:  que  la  mort  ne  te  surprenne  pas 
dans  son  sein,  car  alors  tu  aurais  le  sort  des  hérétiques 
et  non  celui  des  chrétiens.  Fuis,  mais  non  pas  seul: 
conseille  de  s'enfuir  avec  toi  à  ceux  qui,  à  ton  juge- 
ment, pourraient  t 'obéir...  » 

Les  fréquentes  occupations  par  les  armées  russes 
des  deux  principautés  roumaines,  le  régime  dit  du 
«  Règlement  organique  »  (1831-1858)  introduit  par  le 
général  russe  Paul  Kisselef  furent  loin  de  favoriser  le 
rapprochement  avec  Rome.  Ce  régime  prit  même  en 


mauvaise  part  l'activité  littéraire  de  Jean  Éliade 
Râdules.co,  le  père  de  la  littérature  roumaine,  car  cet 
auteur  avait  accentué  l'origine  romaine  et  le  caractère 
néo-latin  de  son  peuple. 

3°  Roumains.  —  Quoi  d'étonnant  dès  lors  si  des 
Roumains  authentiques,  soumis  à  ces  influences,  inju- 
rient leurs  frères  catholiques  et  en  particulier  les 
«  unis  »  et  ignorent  la  justice  dans  leurs  rapports  avec 
eux.  Citons,  par  exemple,  le  moine  Grégoire,  plus  tard 
métropolite  d'Ungro-Valachie.  Dans  une  œuvre  com- 
posée en  commun  avec  un  certain  Géronte  :  Bref 
commentaire...  des  antiennes  de  l'Ocloik  [en  roumain], 
monastère  de  Neamtu,  1817,  il  parle  de  «  Blaj,  privé 
de  jugement  et  obscurci  de  fumée  »;  quant  aux  prêtres 
roumains  unis  ce  ne  sont  pour  lui  que  «  des  popes 
honteux,  ni  papistes  véritables,  ni  orientaux  purs;  ils 
boitent  des  deux  pieds.  » 

L'évêque  orthodoxe  de  Sibiu,  André  Saguna,  expédie 
le  23  février  1850,  à  Niphon,  métropolite  de  Bucarest, 
un  stock  de  livres  édités  dans  son  imprimerie.  La  lettre 
qui  accompagne  cet  envoi  attire  l'attention  du  primat 
d'Ungro-Valachie  sur  le  danger  que  représentent  les 
unis.  Non  seulement  ils  ont  «  ravi  »  la  métropole  ortho- 
doxe de  Belgrade  (Alba  Julia),  mais  ils  se  sont  «  armés  » 
de  deux  nouveaux  évèchés  ((Hurla  et  Lugoj).  En 
réalité  les  unis  n'avaient  «  ravi  »  aucune  métropole.  Ils 
avaient  simplement  réalisé  une  aspiration  nationale 
récemment  formulée  lors  de  l'assemblée  historique 
tenue  à  Blaj  le  3/15  mai  1848  et  à  laquelle  prirent 
part  40  000  Roumains  unis  et  orthodoxes.  Quant  aux 
Roumains  orthodoxes,  ils  devaient  eux  aussi  obtenir 
en  1864  une  métropole.  Sibiu,  et  ultérieurement  deux, 
puis  quatre  évèchés  suffragants.  Saguna  sonne  l'alarme  : 
les  unis  ont  pénétré  même  dans  les  deux  principautés 
roumaines  de  Moldavie  et  de  Yalachie;  ils  sont  pro- 
fesseurs non  seulement  dans  des  familles,  mais  encore 
dans  des  écoles  publiques,  voire  dans  des  séminaires 
théologiques.  «  Les  ennemis  que  notre  Eglise  orthodoxe 
de  Roumanie  doit  redouter  »,  écrit  Saguna,  «  ce  ne  sont 
ni  les  papistes  déclarés,  ni  les  luthériens,  ni  les  calvi- 
nistes ou  autres  hérétiques,  mais  ces  quelques  Rou- 
mains appelés  unis.  Ils  ont  conservé  les  formes  du  rite 
oriental,  mais  ce  sont  des  papistes  incarnés:  sous  le 
couvert  de  leur  nom  de  Roumains,  ils  tâchent  de  nous 
attirer  dans  un  abîme  où  notre  Église  et  même  notre 
nationalité  trouveront  un  tombeau.  » 

Saguna  affirme  ensuite,  gratuitement  d'ailleurs,  que 
le  trouble  jeté  dans  la  conscience  religieuse  et  l'indiffé- 
rence en  matière  de  religion  des  dirigeants  des  princi- 
pautés roumaines  sont  dus  aux  Roumains  unis. 

De  même  les  évêques  orthodoxes  anathématiseiit 
l'alphabet  latin  et  interdisent  à  leurs  fidèles  de  donner 
aux  enfants  d'antiques  noms  romains.  Heureusement 
on  ne  les  écouta  pas. 

1.  Discussions  autour  de  rétablissement  de  la  hiérar- 
chie catholique.-  -Tout  ce  bruit  était  provoqué  par  la 
création  d'un  archevêché  catholique  de  rite  latin  à 
Bucarest  et  d'un  évèché  de  même  rite  a  lassy  en  1883. 
Melchisédech  Stefanesco  de  Roman,  «  orgueil  »  de 
l'épiscopat  orthodoxe  roumain,  rédigea  un  mémoire 
intitulé  :  Le  papisme  cl  l'étal  actuel  de  I'  Église  orthodoxe 
au  royaume  de  Roumanie  [en  roumain].  Ce  mémoire 
imprimé  fut  adressé  à  toutes  les  autorités  roumaines. 
11  comprend  deux  parties.  La  première  est  un  aperçu 
historique  des  relations  séculaires  entre  l'Église  et  la 
nation:  la  seconde  est  toute  d'actualité  et  contient  les 
constatations  faites  par  les  évêques  roumains  et  leurs 
propositions. 

En  premier  lieu  Melchisédech  démontre,  appuyé  sui- 
des données  historiques,  «  l'antipathie  des  Boumains 
à  l'égard  du  catholicisme  ».  «  Les  termes  de  pape,  pa- 
piste, papisme,  dit-il,  ont  toujours  été  synonymes  de 
haine   implacable   envers   la    nation    et    l'Église   rou- 
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inaiiic.  d  Après  le  concile  de  Florence  (1439),  ce  sen- 
timent s'accentua.  Le  patriarche  Joseph,  l'empereur 
Jean  IV  Paléologue  et  leurs  adhérents  avaient  signé 
l'aete  d'union,  mais  les  Roumains  et  d'autres  Orien- 
taux le  répudièrent.  Bien  plus  ils  renièrent  le  patriarcal 
de  Constantinople  et  passèrent  sous  la  juridiction  du 
patriarche  bulgare  d'Ochrida,  demeuré  à  l'écart  du 
mouvement  unioniste.  Il  es1  curieux  d'observer  que 
l'auteur  de  ce  mémoire  l'ait  sienne  l'opinion  des  s  di- 
vans d  de  .Moldavie  de  1815,  LSI!),  1820  et  1826,  à 
savoir  que  «  l'on  n'a  jamais  entendu  dire  qu'il  y  ait 
eu.  en  ce  pays,  un  évêque  catholique  quelconque  soil 

résidentiel,  soit  in  parlibllS.  t  La  vérité  est  que  les 
chroniques  et  les  chartes  consultées  en  ces  divans  »  ne 
dataient  pas  de  plus  de  deux  cents  ans.  Que  de  sièges 
épiscopaux  catholiques  n'aurait-on  pas  trouvés  en 
terre  roumaine  si  des  documents  plus  anciens  avaient 
été  étudiés  :  évèchés  de  Cumancs,  d'Argès,  de  Milcov. 
de  Bacâu,  de  Siret.  de  Baïa.  Lien  plus  on  aurait  décou- 
vert que,  durant  les  huit  premiers  siècles  de  l'ère 
chrétienne,  non  seulement  les  Roumains  avaient  été 
christianisés  par  des  missionnaires  latins,  mais  qu'ils 
étaient  soumis,  encore  que  d'assez,  loin,  à  la  juridict  ion 
du  Samt-Sitge.  (  :  t  te  vtrite  historique  Melchisédech 
la  reconnaît,  mais  avec  une  restriction  :  i  L'antique 
Rome  chrétienne,  dit-il.  était  vraiment  apostolique  et 
non  papiste  comme  la  Rome  moderne.  » 

La  seconde  partie  du  mémoire  traite  des  ennemis  de 
l'orthodoxie.  L' évêque  de  Roman  signale  l'athéisme,  le 
matérialisme,  le  socialisme,  mais  aussi  le  papisme  qui 
i  est  à  la  recherche  de  déserts  pour  les  peupler  lui  seul  ». 

Comme  la  deuxième  conclusion  de  ce  «  mémoire  » 
demandait  au  gouvernement  de  ne  pas  permettre  la 
création  d'évèchés  catholiques  à  Bucarest  et  à  lassy, 
Rasile  Boeresco,  alors  ministre  des  Affaires  étrangères 
déclara  que  l'Église  orthodoxe  ne  peut  empêcher 
l'autorité  ecclésiastique  catholique  d'organiser  ses 
propres  lidèles  comme  bon  lui  semble  et.  par  suite,  de 
donner  à  ses  évoques  les  titres  qui  leur  conviennent. 

L'évêque  orthodoxe  reprochait  ensuite  au  ministre 
des  Cultes  et  de  l'Instruction  publique  sa  tolérance  a 
l'égard  des  écoles  catholiques  où  étudie  une  grande 
partie  des  enfants  orthodoxes  i>.  Le  ministre  lit  la 
preuve  du  contraire.  La  grande  majorité  de  la  jeunesse 
fréquentait  les  l  000  écoles  «le  l'État.  Si  cependant 
quelques  ('lèves  orthodoxes  suivent  les  COUTS  des  écoles 
catholiques,  cela  ne  signifie  pas,  observe  à  juste  titre  le 
ministre,  «que  nos  enfants  soient  devenus  catholiques  ». 

lui  plusieurs  endroits  de  son  mémoire,  Melchisédech 
s'occupe  des  «  unis  ».  Il  commet  l'erreur  de  croire  que 
l'union  esl  le  premier  pas  vers  le  t  catholicisme  », 
comme  il  l'entend,  c'est-à-dire  la  fusion  des  Roumains 
dans  l'immense  masse  des  catholiques  par  la  suppres- 
sion de  leur  rite  el  de  leur  caractère  national.  Il  ignore 
la  réponse  catégorique  de  Clément  XI  au  cardinal 
Kollonich,  qui  demandait  l'autorisation  pour  les  mis- 
sionnaires de  rite  lai  in  de  passer  provisoirement  au 
rite  byzantin  avec  la  possibilité  de  revenir  plus  lard  à 
leur  ancien  rite.  Le  pape  n'admit  pas  ce  retour, 
contraire  au  décret  des  conciles  œcuméniques  el  aux 
décisions  de  ses  prédécesseurs.  <-  Si  l'on  examine  la 
question  d'après  les  principes  solidement  établis, 
écrivait  ce  pape,  en  particulier  la  possibilité  pour  les 
différents  peuples  de  voir  combien  le  Siège  apostolique 
prend  soin  de  conserver  à  jamais  chaque  rite,  de  le 
rendre  même  florissant,  le  désir  ensuite  de  Home 
d'affirmer  combien  elle  esl  éloignée  de  vouloir  suppri 
mer  un  rite,  de  nuire  à  son  intégrité  par  le  mélange 
avec  un  autre  rite,  ce  dont  se  sonl  plaints  au  Saint 
Siège  et  a  plusieurs  reprises  les  grecs  catholiques  a  la 
suite  de  craintes,  de  soupçons  perfidement  semés  parmi 
eux  par  les  non-unis.  Nous  ne  pouvons  prendre  une 
autre  décision  a  cel   égard 


Cependant  les  évêques  orthodoxes  roumains  s'entê- 
tèrenl  et  reliisèrenl  d'admettre  les  témoignages  des 
hommes  d'État  compétents  en  la  matière.  C'est  alors 
qu'à  la  séance  du  18  décembre  1884  de  la  Chambre  des 
députés,  le  grand  historien  et  homme  politique,  Michel 
Kogalniceanu  ne  craignil  pas  de  parler  de  leur 
«  incapacité   . 

Le  souci  de  la  vérité  nous  oblige  à  reconnaître  que 
Melchisédech  a  trouvé,  a  de  nombreuses  reprises,  de 
bonnes  paroles  a  l'égard  <lu  catholicisme.  «  Vous  par- 
lez du  clergé  catholique,  écrit-il,  dans  une  lettre.  Sa 
force  lui  vient  de  son  organisation  séculaire  excep- 
tionnelle: de  son  indépendance  à  tous  les  degrés  de  la 
hiérarchie,  de  sa  culture  spécialisée,  de  sa  situation 
matérielle  el  de  son  avenir  assuré,  de  la  richesse  des 
moyens  dont  dispose  l'Église  catholique  dans  tous  les 
domaines  :  matériel,  culturel,  politique,  religieux  et 
social,  i 

2.  Les  discussions  theologiqu.es  de  1X86.  —  En  1886, 
la  discussion  a  repris.  Cette  fois,  ce  n'est  plus  au  Par- 
lement, mais  directement  entre  les  représentants  des 
deux  Églises.  Voyons-en  les  principaux  moments 

Sous  prétexte  que  la  religion  îles  aïeux  »  était  en 
péril,  une  association  orthodoxe  roumaine  est  fondée. 
Le  prince  Georges  Bibesco  publie,  dans  la  Nouvelle 
revue  de  Paris.  25  novembre  188"),  un  article  intitulé 
L'orthodoxie  et  le  catholicisme  en  Orient,  édité  en  même 
temps  en  roumain  (Bucarest,  F.  Gobi).  Il  s'appuie  sur 
le  témoignage  d'un  anonyme  allemand  pour  affirmer 
que  ce  n'est  pas  la  Russie,  mais  l'Autriche  aidée  par 
l'Allemagne,  qui  est  appelée  a  créer  un  vaste  empire 
dans  la  péninsule  balkanique.  Dans  ce  bul  l'Autriche 
va  tenter  d'éloigner  les  populations  autochtones  de  la 
religion  de  leurs  pères,  assurée  qu'en  Roumanie  elle 
ne  rencontrera  qu'une  faible  opposition.  Effrayé  par 
cette  menace  allemande  anonyme,  le  prince  Ribesco 
demande  a  lous  les  bons  Roumains  de  se  grouper  dans 
la  dite  association  et  de  crier  :  «  En  avant  !  Avec  l'aide 
du  Dieu  de  la  patrie!  i  Aussitôt  dans  les  écoles,  dans 
la  société,  dans  les  milieux  politiques  commence  une 
violente  offensive  contre  le  catholicisme.  Dans  les 
écoles,  les  professeurs  débitent  une  foule  de  calom- 
nies empruntées  aux  écrivains  athées  et  rationalistes 
de  l'Occident .  Dans  la  société  et  les  milieux  politiques, 
la  campagne  est  menée  au  moyen  «  des  grâces  cl  du 
charme  du  beau  sexe  »  et  aussi  par  l'espoir  de  hautes 
fondions  el  d'avantages  matériels  ». 

En  face  de  ce  péril,  l'archevêque  catholique  de 
Bucarest,  Mgr  Paul  Joseph  l'aima,  lient  a  mettre  ses 
lidèles  en  garde  et,  à  l'occasion  des  solennités  pascales 
en  1886,  publie  une  lettre  pastorale  dans  laquelle  il 
affirme  cette  vérité  que,  hors  de  l'Église  catholique,  il 
n'y  a  point  de  salut.  Il  montre  également  (pie  cette 
Église  a  été  iw.  puissant  fadeur  de  la  renaissance  du 
peuple  roumain,  renaissance  qui  a  reçu  une  vive 
impulsion  de  l'union  des  Roumains  de  Transylvanie 
avec  Rome.  Cel  te  lettre  pastorale,  cependant  si  modé- 
rée, si  prudente,  déchaîna  une  véritable  tempête  tant 
dans  la  presse  que  dans  la  haute  hiérarchie  ortho- 
doxe. Nous  rappellerons  seulement  que,  en  juin  de  la 
même  année.  Calliniq  ic  Miclesco,  métropolite  d'Un- 
gro-Yalachie  d  primat  de  Roumanie,  convaincu  que 
la  lettre  de  Mgr  l'aima  portail  atteinte  aux  «  intérêts 
de  l'Église  orthodoxe  publia  une  <•  contre-pastorale», 
véritable  polémique  théologique  d  historique.  Son 
argumentation  était  puremenl  négative  sans  aucun 
fondement  biblique  ou  scientifique. 

Les  catholiques  roumains  ne  pouvaient  la  laisser 
sans  réponse.  Celle-ci  lui  donnée  par  un  professeur  de 
l'université  de  Bucarest,  Giovanni  Luigi  Frollo,  et 
parut  celle  même  année  en  une  brochure  de  72  pages 
imprimée  à  Cernâuti  (Czemovttz),  chez  C.  Eckhardt 
Mue  le  pseudonyme  de  Dr  Nerset  Marian  et  le  titre  de 
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La  pravoslavie  roumaine  en  face  de  l'orlhodoxie  romaine 
[en  roumain].  La  première  partie  de  cet  ouvrage  repro- 
duit intégralement  le  texte  de  la  pastorale  de  Calli- 
nique  Miclesco.  La  seconde  présente  des  «  observations 
pour  la  défense  de  l'orthodoxie  romaine  »  et  porte  en 
épigraphe  ces  paroles  de  l'Ecclésiastique  (rv,  24)  : 
«  Lorsqu'il  s'agit  de  ton  âme,  n'aie  pas  honte  de  dire  la 
vérité.  »  En  voici  le  résumé.  Après  une  introduction  de 
circonstance,  l'auteur  met  au  point  la  question  de  la 
prétendue  propagande  catholique.  Cette  propagande, 
dit-il,  est  impossible  faute  de  moyens  utiles  :  argent, 
prêtres  indigènes,  églises  spacieuses,  pompe  et  assis- 
tance habituelle  à  l'église  catholique,  faute  d'institu- 
tions auxiliaires  (écoles,  orphelinats,  hôpitaux,  hos- 
pices, etc.).  Tous  ces  moyens,  seuls  l'État  roumain  et 
son  Église  dominante  orthodoxe  en  disposent.  Seule 
également  cette  dernière  peut  se  permettre  d'exercer 
une  pression  sociale  et  politique.  La  présence  d'un 
jeune  prêtre  uni,  Démétrius  Radu,  plus  tard  évêque 
de  Lugoj,  puis  d'Oradia,  au  milieu  de  ses  fidèles  unis 
de  la  capitale  n'est  pas  une  provocation,  mais  l'accom- 
plissement d'un  devoir.  Suit  une  rectification  au  sujet 
d'affirmation  erronée  concernant  les  jésuites  qui, 
lisait-on  dans  un  journal  de  l'époque,  «  fourmillent 
dans  la  capitale  et  de  là  se  répandent  dans  tout  le 
royaume  et  l'envahissent  de  leurs  noires  légions  ». 
Le  nom  de  jésuite  observe  N.  Marian  sonne  bien  et  a 
l'avantage  inappréciable  de  pouvoir  s'appliquer  à  tout 
catholique  zélé.  Aux  attaques  contre  les  écoles  catho- 
liques a  où  s'égarent  les  sentiments  roumains  des 
enfants  »,  comme  1'afiîrmait  un  autre  journal,  il  ré- 
pond :  «  Les  écoles  catholiques  de  n'importe  quelle 
région  sont  destinées  aux  enfants  catholiques:  s'il 
plaît  à  certaines  familles  orthodoxes,  protestantes  ou 
israélites  de  nous  confier  leurs  enfants,  elles  connais- 
sent fort  bien  le  motif  qui  les  y  poussent  et  ont  le  droit 
d'être  absolument  libres  dans  leur  choix...  Elles  vien- 
nent à  nous  spontanément  et  non  séduites  par  la  ruse 
ou  détournées  d'autres  écoles  par  des  allégations 
mensongères.  »  Quant  aux  séminaires  cpii,  dit-on,  <  se 
peuplent  et  se  multiplient  selon  une  progression 
arithmétique  »,  avec  des  ordinations  «  tous  les  di- 
manches »,  l'auteur  déclare  que  de  l'unique  séminaire 
catholique,  celui  de  la  capitale,  créé  il  y  a  seize  ans 
sont  sortis  à  peine  vingt-cinq  prêtres,  en  nombre 
donc  insuffisant  pour  satisfaire  aux  besoins  spirituels 
de  la  foule  des  fidèles.  A  quoi  donc  se  réduit  la  propa- 
gande catholique?  A  la  lumière  du  bon  exemple  qui 
ici,  comme  ailleurs  ne  peut  être  mise  sous  le  boisseau, 
mais  sur  le  candélabre  afin  d'éclairer  toute  la  maison. 

Après  ces  précisions  relatives  à  la  propagande  catho- 
lique, pierre  de  scandale  alors  comme  de  tout  temps, 
N.  Marian  reprend  les  négations  de  (allinique  et  les 
réfute  l'une  après  l'autre.  Callinique  prétendait  que 
«  l'on  ignorait  où  se  dirigea  l'apôtre  Pierre  après  sa 
sortie  de  prison,  que  rien  ne  prouvait  qu'il  eût  été  pape 
à  Rome  ».  Marian  aurait  pu  apporter  un  grand  nombre 
de  preuves  contre  cette  énormité.  Il  se  borna  au  témoi- 
gnage classique  de  l'Église  orientale,  extrait  de  ses 
livres  liturgiques  ou  autres.  Ainsi  dans  les  Menées  et 
les  Synaxaires  on  peut  lire  à  la  date  du  29  juin  : 
«  L'apôtre  Pierre,  le  premier  des  disciples,  prêcha 
l'Évangile  d'abord  en  Judée  et  à  Antioche,  puis  dans 
Le  Pont,  la  Galatie  et  la  Cappadoce,  l'Asie  Mineure  et 
la  Bithynie,  et  de  là  alla  jusqu'à  Rome.  Après  avoir 
vaincu  Simon  le  Magicien,  il  fut  crucifié  par  Néron.  » 
Un  livre  populaire,  l'apocryphe  Vision  de  la  Mère  du 
Seigneur,  connu  même  des  illettrés,  dit  encore  :  «  J'ai 
vu  Pierre  à  Rome  et  Paul  à  Damas.  » 

N.  Marian  prouve  par  six  arguments  la  primauté  de 
juridiction  du  pape,  niée  par  Callinique  :  1.  Les  déno- 
minations des  évêques  de  Rome  et  de  leur  siège;  2.  Le 
rôle  des  papes  dans  la  rédaction  des  canons  et  l'obli- 


gation imposée  aux  évêques  de  les  respecter;  3.  Les 
appels  au  pape  venus  des  évêques  île  tous  1rs  pays; 

4.  Les   cas   réservés    au   jugement    du    Saint-Siège; 

5.  L'envoi  par  les  papes  de  légats  apostoliques  aux 
conciles  œcuméniques:  (i.  Les  attributions  propres  aux 
évêques  et  le  Saint-Siège  apostolique  de  Rome. 

Tous  ces  arguments  sont  appuyés  sur  des  exemples 
caractéristiques  choisis  dans  l'histoire  de  chaque 
siècle.  X.  Marian  insiste,  naturellement,  sur  les  fon- 
dements dogmatiques  de  la  primauté  papale,  niellant 
en  relief  le  sens  véritable  des  textes  évangéliques 
(Matth.,  xvi,  18  et  Joa..  xxi,  18).  Il  fait  ensuite  une 
sévère  critique  de  l'esprit  moderne  hédonisl o-matéria- 
liste  en  des  pages  où  parfois  on  sent  l'envolée  du  pro- 
phète. Pour  le  seul  catholicisme,  observe-t-il,  l'ère  des 
martyrs  n'est  jamais  close.  Aujourd'hui  même  le  sang 
des  missionnaires  catholiques  coule  en  plusieurs  régions 
à  la  fois. 

Ces  preuves,  si  claires,  si  bien  étayées  soient-elles, 
tirent  sur  les  contemporains  moins  d'impression  que  ses 
sept  thèses  historiques.  Elles  tirent  le  tour  de  la  presse 
non  seulement  en  Roumanie,  mais  dans  une  bonne  par- 
tie de  l'Europe.  Nous  les  donnons  ici,  encore  que  les 
exagérations  inévitables  de  la  polémique  V  soient  par- 
ticulièrement sensibles.  1.  L'Église  orthodoxe  a  altéré 
au  point  de  le  compromettre,  le  caractère  national  rou- 
main. Romains  d'origine, les  Roumains,  à  cause  de  leur 
religion  pravoslave,  ne  l'ont  plus  partie  de  la  famille 
spirituelle  des  peuples  latins.  Pour  eux,  Bulgares,  Grecs, 
Serbes  et  Russes  sont  de  meilleurs  Roumains  que  les 
Italiens,  Français  ou  Belges  naturalisés  depuis  deux  ou 
trois  générations.  2.  La  langue  roumaine,  dans  l'Église 
orthodoxe  et  par  elle,  a  été  déformée.  Ce  n'est  qu'en 
dehors  d'elle,  par  les  réformés  et  les  catholiques,  que 
commença  la  culture  du  roumain.  3.  L'Eglise  orthodoxe 
est  coupable  de  ce  (pie  la  civilisation  est  en  retard  en 
Roumanie.  L'ancienne  civilisation  du  peuple  roumain 
est  slavo-byzantine,  non  roumaine,  et  bien  inférieure  à 
celle  de  l'Occident.  Alors  (pie  le  monachisme  catholique 
est  un  facteur  culturel  de  premier  rang,  les  moines 
orthodoxes  sont  ici  des  étrangers  en  proie  à  un  mysti- 
cisme maladif.  L'évêque  Vfelchisédech  lui-même  ne 
voit  plus  d'autre  destination  aux  monastères  (pie  d'être 
a  des  asiles  pour  des  vieillards  qui,  après  avoir  terminé 
leur  rôle  dans  la  société,  désirent  une  lin  tranquille  à 
l'ombre  du  cloître  .  1.  Même  actuellement  (ceci  était 
écrit  il  y  a  cinquante  ans)  l'Église  orthodoxe,  au  lieu 
d'en  être  l'initiatrice,  vient  à  la  remorque  de  lous  les 
mouvements  nationalistes.  Nous  en  avons  une  preuve 
dans  les  critiques  incessantes  que  lui  adresse  non 
seulement  la  presse,  mais  des  parlementaires  comme 
Mârzesco.  Sihleanu  et  même  Kogâlniceanu.  Ce  dernier' 
déclare  à  la  séance  de  la  Chambre  du  18  décembre  1884  : 

A  l'époque  de  notre  renaissance,  toutes  les  classes  de 
la  société  ont  progressé;  seule  l'Église  n'a  pas  lait  un 
pas.  »  5.  L'Église  orthodoxe  a  toujours  fait  des  Rou- 
mains des  instruments  de  l'ambition  et  des  intérêts 
étrangers.  Il  a  fallu  qu'un  laïc  Théodore  Yladimiresco 
vienne  des  montagnes  de  Gorj  pour  arracher  l'Église  à 
la  honte  d'être  un  repaire  de  Grecs.  6.  L'Eglise  ortho- 
doxe a  rendu  et  rend  impossible  la  formation  et  la 
consolidation  d'un  puissant  État  roumain.  En  effet 
par  la  corruption  qu'elle  répand,  elle  traîne  les  Rou- 
mains à  la  remorque  d'abord  des  Byzantins,  puis  des 
Turcs.  7.  L'Église  orthodoxe  est  un  point  d'appui  assu- 
ré en  cas  d'un  éventuel  envahissement  de  la  Roumanie 
par  la  Russie.  Enfin  l'auteur  montre  qu'à  trois  épo- 
ques différentes  le  point  de  départ  de  la  colonisation 
des  provinces  roumaines  a  été  la  Transylvanie,  sous  le 
règne  de  l'empereur  Trajan;  au  temps  de  Radu  Negru 
et  de  Bogdan  Vodâ,  fondateurs  des  principautés  de 
Munténie  et  de  Moldavie;  récemment  enfin,  et  d'une 
manière  toute  pacifique  par  les  nombreux  professeurs 
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transylvains,  i  unis  ■  pour  la  plupart,  qui  ont  fait 
rayonner  la  pensée  roumaine,  V.  Pop,  Fabian,  Manfl, 
Costea,  Bnrnutiu.  Papiu  Elarian,  Treboniu  Laurian, 
G.  Lazâr,  I.  Maioresco,  etc. 

L'apparition  de  cette  œuvre  de  Frollo  fut  un  véri- 
table  événement  littéraire  auquel  s'intéressèrent  un 
certain  nombre  de  revues  étrangères  comme  :  l.u  Di- 
fesade  Venise, 27-28  avril  1887;  la  Germania  de  Merlin. 
2!  février  1887:  le  Wiadomosci  Katolickie  de  Lwow, 
lit  avril  1887,  etc.  I. 'ardente  discussion  publique  qui 
s'ensuivit  eut  même  certains  résultats  imprévus.  El  la 
presse  se  lit  l'écho  de  bruits  selon  lesquels  le  métropo- 
lite primai  de  Roumanie  aurait,  peu  avant  sa  mort 
(188(i).  fait   profession  de  foi  catholique. 

3.  Le  eus  «  Uiiurf  ».  Évidemment  cet  événement 
ne  fut  pas  admis  comme  authentique  par  tout  le 
monde  et  surtout  par  la  hiérarchie  orthodoxe.  Aussi. 
quand  le  chanoine  Joseph  Baud,  membre  du  chapitre 
de  la  cathédrale  Saint-Joseph  de  Bucarest,  l'affirma 
dans  une  lettre  du  21)  mars  I  il  III  reproduite  par  le  jour- 
nal Seara  \Le  soir],  il  s'éleva  une  véritable  tempête 
contre  lui.  Il  fut  obligé  de  quitter  le  pays.  Pimen  Geor- 
gesco,  métropolite  orthodoxe  de  Moldavie  et  Suceava 
en  (it  le  sujet  d'une  interpellation  au  Sénat.  Il  traita 
même  de  «  fou  »  et  d'«  incongru  »  le  chanoine  qui, 
depuis  trente  ans,  abusait  de  l'hospitalité  revue  en 
Roumanie.  Dans  sa  réponse,  Jean  J.-C.  Brâtiariu  dé- 
clara qu'il  ne  fallait  pas  rendre  responsable  de  la  faute 
d'un  homme,  fùt-il  prêtre.  l'Église  de  Rome  qui  «est 
trop  sage  pour  ne  pas  se  rendre  compte  que  la  première 
condition  d'une  existence  assurée  dans  le  royaume  de 
Roumanie  est  de  respecter  l'hospitalité  qu'elle  y 
reçoit...  »  I)  continua  en  montrant  que  l'Église  domi- 
nante n'avait  à  craindre  ■  aucun  danger  extérieur  ». 
Toutefois  il  laissa  entrevoir  combien  plus  sérieux  était 
celui  qui  la  menaçait  à  l'intérieur.  Quant  au  chanoine 
Baud,  Brâtianu estimait  qu'il  avait  été  victime  d'un 
état  maladif  et  de  certains  agitateurs  qui  ignorent  les 
véritables  conditions  vitales  d'une  Eglise,  tout  en 
croyant  la  servir  ». 

Signalons  comme  une  conséquence  du  «  cas  »  Baud, 
la  fondation  en  cette  même  année  1910,  de  la  Société 
des  dames  orthodoxes.  Dans  l'appel  lancé  à  cet  te  occa- 
sion nous  lisons  l'affirmation  suivante  :  «  Il  est  temps, 
croyons-nous,  de  montrer  à  tous  une  fois  pour  toutes 
que  les  Roumains  entendent  rester  jusqu'à  la  fin  des 
siècles  fidèles  à  la  foi  ancestrale  de  l'Église  orthodoxe 
qui  fut  et  sera  la  citadelle  inexpugnable  du  peuple 
roumain.  » 

■I.  Création  du  patriarcat  de  Roumanie.  Dans  la 
Roumanie  unifiée,  en  dehors  de  la  discussion  de 
l'article  22  de  la  nouvelle  constitution,  le  problème  de 
l'orthodoxie  et  de  l'union  se  posa  en  plusieurs  autres 
occasions.  En  février  1925  la  création  d'un  patriarcal 
roumain  fut  décidée  sur  la  proposition  du  Saint- 
Synode  de  Bucarest.  Sans  doute,  Mgr  Yisarion  l'uiu, 
alors  évêque  de  Hotin-Bâlti  et  depuis  métropolite  de 
Bukovine  émit,  dans  un  discours  remarquable,  l'idée 
que  les  patriarcats  locaux  cl  nationaux  n'ont  plus 
de  raison  d'être:  le  seul  patriarcat  digne  de  ce  nom, 
étant  donnée  sa  «  formidable  »  organisation  mondial'', 
est  celui  de  l'ancienne  Borne,  c'est-à-dire  la  papauté. 
Le  projet  de  loi  ne  laissa  pas  d'être  voté  avec  enthou- 
siasme et  a  l'unanimité  au  Sénat  et  à  la  Chambre  des 
députés.  Banni  les  sénateurs  unions  M.  Élie  Dàianu, 
doyen  des  Roumains  unis  de  Cluj,  biographe  du  bien- 
heureux Geremia  Vallaco.  Cette  initiative  trouva  dans 
son  cœur  un  écho  fraternel  »:  ce  vénérable  prêtre 
catholique  escomptait  que  la  nouvelle  Institution  sérail 
une  source  de  «prospérité  pour  le  pays  ».  Il  rendit 
hommage  à  »  celle  confirmation  du  principe  de  l'auto- 

riié  que  l'Église,  toute  l'Église  chrétienne,  a  la  mission 

de  représenter  ici-bas  au  nom  de  Dieu,  source  de-  toute 


autorité  ».  Cel  hommage  lui  valut  de  chaleureuses 
félicitations  de  la  part  du  Sénat  (12  février  1925),  en 
particulier  du  professeur  C.  Dissesco.  Cet  ancien 
ministre  accentua  de  son  côté  la  vérité  des  paroles  de 
M.  Dàianu.  <  Certes,  dit-il,  le  patriarcat  est  quelque 
chose  de  bien  grand,  fie  bien  élevé,  mais  non  moins 
grand,  non  moins  élevé  est  notre  idéal  historique  : 
autrefois  notre  nationalité  a  été  divisée,  mais  mainte- 
nant nous  constituons  une  nation  puissante  et  unie: 
de  même  notre  Hglise  chrétienne  encore  divisée  doit 
devenir  une  Kglise  unique,  unie  dans  la  loi  et  dans  le 
culte.  »  I.e  nouveau  patriarche  prit  en  dernier  lieu  la 
parole.  Il  n'oublia  pas  de  rappeler  les  mérites  du 
peuple  roumain  et  comment  un  patriarche,  le  pape  de 
Borne  Sixte  IV.  les  appréciait  à  leur  juste  valeur  : 
»  Quand,  après  tant  de  victoires  des  voévodes  roumains 
sur  les  ennemis  de  la  chrétienté,  dit-il.  Sa  Sainteté  le 
patriarche  pape  de  Boni.'  a  appelé  le  voévode  Etienne 
le  Grand,  athlète  de  lu  chrétienté  entière,  les  mérites  du 
peuple  roumain  devant  le  christianisme  et  la  civili- 
sation sont  passés  dans  le  domaine  de  l'histoire  mon- 
diale. » 

Au  banquet  offert  par  le  roi  Ferdinand  Ier,  en  l'hon- 
neur du  nouveau  patriarche  et  des  étrangers  de  marque 
venus  à  Bucarest  à  cette  mémorable  occasion,  le 
regretté  souverain,  né,  demeuré  toute  sa  vie,  et  mort 
mais  non  enseveli,  dans  l'Église  catholique  à  laquelle 
il  fut  toujours  fidèle,  prononça  ces  paroles  :  «  Je  crois 
rester  dans  l'esprit  de  mes  prédécesseurs,  les  voévodes 
défenseurs  ardents  du  christianisme,  en  souhaitant 
que  les  Kglises  orthodoxes  trouvent  les  moyens  de  se 
rapprocher  de  la  chrétienté  universelle:  de  celte  union 
sortira  la  paix  des  peuples,  donnée  par  le  Sauveur, 
prèchée  par  l'Église  et  désirée  de  nous  tous.  » 

5.  Visite  de  Mgr  d'Herbigny.  —  Durant  l'été  1927 
Mgr  d'Herbigny,  évêque  in  parti  bus  d'Ilion,  président 
de  l'Institut  pontifical  oriental  de  Borne,  rendit  visite 
aux  patriarches  orientaux.  Il  accorda  une  attention 
spéciale  au  patriarcat  roumain,  le  plus  récent  de  tous. 
11  fut  reçu  en  audience  par  Sa  Béatitude  Miron  C.ristea, 
patriarche  orthodoxe:  Son  Excellence  Mgr  Al. -Th.  Ci- 
sar,  archevêque  latin  de  Bucarest  l'accompagnait.  Au 
cours  de  la  conversation  entre  ces  prélats.  Mgr  C.ristea 
parla  en  termes  précis  du  danger  de  l'athéisme  d'une 
part,  et  aussi  de  la  division  en  sectes  dont  le  protes- 
tantisme fait  peser  la  menace  sur  l'Église  orthodoxe. 
Parmi  les  sectes  actives  il  nota  les  adveiilistcs,  les 
méthodistes,  l'armée  du  salut,  les  lutteurs  de  l'esprit. 
Quant  au  clergé  uni  à  Borne,  voici  l'intéressant  témoi- 
gnage, rapporté  par  Mgr  d'Herbigny,  que  lui  rendit 
le  patriarche  :  Nous  devons  surtout  admirer  les 
catholiques  des  évêchés  roumains  de  Transylvanie,  à 
cause  de  leur  esprit  d'organisation,  de  leur  dévelop- 
pement intellectuel,  de  leur  moralité,  du  souci  qu'ils 
ont  du  bien  commun,  de  leur  esprit  religieux,  de  la 
culture  rie  leur  clergé...  C'est  à  ces  patriotes  roumains 
des  diocèses  catholiques  que  l'on  a  dû  de  soir  la  langue 
et  la  nation  roumaines  reconquérir  leur  place  au 
soleil...  »  Cel 'c  interview  l'ut,  il  est  vrai,  démentie  dans 
VApostolul  [L'apôtre],  organe  de  l'archevêché  ortho- 
doxe de  Bucarest  et  par  l'archimandrite  Jules  Scriban 
dans  la  revue  Biserica  orlodoxâ  românâ  ]  /,'  lùjlise  ortho- 
doxe  roumaine]  (  1928). 

li.  Discussion  autour  de  lu  loi  sur  des  cultes.  -  -  Les 
discussions  les  plus  passionnée  i  s'élevèrent  en  Ire  ortho- 
doxes et  uni--,  en  mars  et  avril  1928.  à  l'occasion  du 
vote  de  la  loi  sur  les  cultes.  Il  est  impossible  de  citer 
Ions  les  discours  prononcés  en  cette  circonstance.  Nous 
en  signalerons  seulement  quelq  :es  passages  plus  ca- 
ractéristiques. Ainsi  celui  de  Mgr  Roman  Ciorogariu 
C    1936),  évêque  orthodoxe  d'Oradéa  qui,  le  premier, 

au  Sénat  prit  la  parole  le  17  mars  1928.  Malheureu- 
sement, a  la  pensée  du  Vatican,  il  ne  se  posséda  plus. 
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On  l'entendit  parler  de  «  l'herbe  vénéneuse  semée  par 
le  Vatican,  notre  plus  grand  ennemi  »,  de  la  «  théo- 
cratie papale  »,  du  «  mépris  manifesté  par  cette  théo- 
cratie à  l'égard  des  Roumains  unis  qui  depuis  deux 
cent  trente  ans  n'ont  pas  eu  un  seul  cardinal  »,  etc. 
Seul,  Blaj  trouva  grâce  à  se*  yeux.  «  Notre  renais- 
sance est  liée  au  nom  de  Blaj,  dit-il:  ce  qui  fait  le 
mérite  de  Blaj,  ce  sont  ses  écoles.  C'est  là  que  Klein. 
Sincaï,  Pierre  Maïor  ont  suscité  ces  lignées  de  lettrés 
qui  nous  ont  été  si  utiles.  Aussi  devanl  vous,  messieurs, 
devant  mes  frères  je  rends  ce  témoignage  et  j'apporte 
le  tribut  de  notre  reconnaissance  à  notre  Église-sœur 
de  Blaj,  «Toutefois  ce  même  orateur  et  plusieurs  autres 
trouvèrent  moyen  de  reprocher  à  cette  même  Église 
de  Blaj  d'avoir  organisé  des  prières  publiques,  des 
processions  pour  obtenir  de  Dieu  le  vote  de  la  loi  en 
question. 

Dans  sa  réponse.  Mgr  Valère  Trajan  Frentiu,  évè- 
que  roumain  uni  d'Oradéa,  rectifia  certaines  erreurs 
de  ceux  qui  l'avaient  précédé  à  la  tribune  du  Sénat. 
Le  catholicisme,  selon  le  témoignage  d'historiens 
comme  Démétrius  Cantemir  et  Michel  Kogâlniceanu, 
n'est  point  inconnu  aux  Roumains,  même  sous  sa 
forme  latine  et  moins  encore  dans  le  rite  roumain. 
Jusqu'au  temps  des  phanariotes,  le  catholicisme  latin 
élait  In  seconde  religion  du  pays,  l'n  grand  nombre  de 
princes  roumains  ont  fait  de  généreuses  offrandes  aux 
églises  catholiques.  Seuls  les  phanariotes  avec  leur 
instinct  de  destruction  ont  semé  la  haine  entre  ces 
deux  confessions.  Quanl  à  la  conversion  des  Roumains 
en  170(1,  elle  ne  fut  pas  un  passage  de  l'orthodoxie  à 
l'union  (catholicisme),  mais  plutôi  une  évasion  du 
calvinisme  qui  avait  subjugué  les  consciences  pendanl 
près  d'un  siècle  et  demi.  L'orateur  renouvela  enfin  sa 
proposition  de  réunir  en  synode  commun  les  prélats 
des  deux  confessions  roumaines  en  vue  de  rétablir 
l'union  religieuse. 

S.  Exe.  Mgr  Al  -Th.  Cisar,  ai  chevêque  latin  de  Buca- 
rest, sénateur  de  droit,  s'exprima  à  la  tribune  en 
termes  généraux  »  (21  mars  1928).  Il  formula  l'espoir 
que  l'égalité  et  la  liberté  religieuse  ne  fussent  pas 
seulement  inscrites  dans  la  loi,  mais  devinssent  une 
réalité.  Que  l'État  évite  tout  prosélytisme  et  ne  lasse 
cuire  les  cultes  aucune  différence!  Il  dit  sa  douleur 
d'entendre  les  injures  proférés  en  plein  Sénat  a 
l'adresse  de  son  Église  et  de  son  chef  suprême  et  se 
plaignit  que  des  sénateurs  aient  pu  fabriquer  une  his- 
toire qui  n'a  rien  d'historique.  Sa  conclusion  fut  un 
émouvant  appel  à  la  solidarité  civique. 

L'évêque  uni  de  Clu.j  Gherla.  Mgr  .Iules  I  lossu  insista 
tout  d'abord  sur  l'importance  de  la  loi  en  discussion. 
11  fit  ensuite  allusion  à  certains  orateurs  qui  prétendent 
faire  et  refaire  à  la  hâte  de  longs  procès  historiques 
et  nota  que,  dans  le  feu  des  débats,  d'aucuns  en 
étaient  arrivés  à  prétendre  que  les  Roumains  unis  à 
Rome  étaient  pires,  du  point  de  vue  patriotique,  que 
les  minorités  ethniques;  or,  qui  veut  trop  prouver  ne 
prouve  rien.  Il  insista  sur  la  méfiance  avec  laquelle 
nous  observent  nos  voisins,  bien  que  cependant,  ils 
n'en  aient  aucun  motif,  car  nous  n'essayons  pas  de  les 
dénationaliser  et  de  les  convertir.  Ces  tentatives 
de  prosélytisme  sont  réservées  aux  unis.  Sans  cesse  on 
accuse  l'État  roumain  d'  «  injustice  »  sous  prétexte 
qu'il  aide  davantage  les  unis  que  les  orthodoxes.  Or, 
Mgr  Hossu  demanda  au  Sénat,  et  à  juste  titre,  de 
ne  pas  apprécier  le  taux  de  ces  subventions  d'après  le 
nombre  des  fidèles  des  deux  confessions  dans  le  pays 
entier,  mais  seulement  dans  les  provinces  recouvrées. 
De  cette  façon,  on  pourrait  voir  que  les  unis  ne  sont 
pas  du  tout  «  favorisés  ».  Loin  de  là.  Ainsi  les  ortho- 
doxes en  Transylvanie  pour  1  800  000  fidèles  possè- 
dent cinq  évêchés  ;  or  les  unis  au  nombre  de  1  500  000 
n'en  ont  que  quatre.  L'évêque  uni  de  C.luj  rappelle  à  ses 


compatriotes  orthodoxes  les  paroles  de  Basile  (ioldis, 
ex-ministre  des  Cultes.  «  La  jalousie  de  l'Église  ortho- 
doxe à  l'égard  de  l'Église  catholique  romaine,  dit 
celui-ci,  est  injustifiée.  Qu'elle  défende  ses  droits,  c'est 
bien;  mais  qu'elle  ne  nous  demande  pas  d'attenter 
aux  droits  des  autres.  Au  contraire,  l'émulai  ion,  grâce 
aux  autres  cultes  égaux  en  droits,  lui  donnera  un  sur- 
plus d'énergie  et  lui  rendra  cette  vigueur  qui  lui  a 
manqué  jusqu'à  présent;  ce  sera  peut-être  le  début 
d'une  nouvelle  ère  de  gloire.  » 

Comme  on  discutait  ensuite  la  question  des  biens 
ecclésiastiques  en  cas  de  passages  en  masse  d'un  culte 
à  un  autre,  l'orateur  prouva  que  les  Églises  ne  pou- 
vaient avoir  des  droits  inférieurs  à  ceux  dont  jouit  une 
personnalité  juridique  privée.  Or,  la  loi  Màrzeseo  de 
1112-1.  article  50,  déclare  que  «les  membres  d'une 
association  qui  se  retirent  de  la  dite  association  ou  en 
sont  exclus,  n'ont  aucun  droit  sur  l'avoir  commun;  ils 
sont  obligés  d'acquit  ter  leur  cotisation  pour  tout  le 
temps  qu'ils  ont   fait  partie  de  l'association.  » 

S.  ÉXC.  Mgr  Alexandre  Nicolesco,  alors  évêque  uni 
de  Lugoj.  présentement  archevêque  d'Alba  Julia  et 
Fâgàras  en  résidence  à  Blaj,  lit  valoir  en  faveur  de  la 
loi  des  arguments  établis  sur  des  documents  sérieux. 
Dans  son  exposition  remarquable  par  sa  largeur  de  vue 
et  sa  force  convaincante,  il  rappela  l'aide  que  l'Église 
de  Rome  apportait  à  tous  les  peuples  de  la  terre.  Parmi 
les  Américains,  il  note  le  cardinal  Gibbons  dont  l'an- 
cien président  des  États-Unis,  Théodore  Roosevelt, 
disait  :  «  Quand  je  veux  parler  a  un  représentant 
authentique  île  la  religion,  je  m'entretiens  avec  ce 
prince  île  l'Église  romaine.  «  Quant  aux  mérites  des 
cardinaux  Mercier  et  Amélie,  il  n'y  a  pas  à  en  parler, 
car  ils  soni  trop  connus  en  Roumanie.  Récemment, 
Benoit  XV  a  remis  aux  cardinaux  polonais  le  cierge 
allumé  par  Pie  IX  lors  de  la  canonisation  de  saint 
Josaphal  et  qui  devait  être  conservé  au  Collège  polo- 
nais de  Rome  jusqu'au  jour  où  il  sérail  allumé  de 
nouveau  a  Varsovie,  redevenue  capitale  libre  et  indé- 
pendante de  la  Pologne  ressuseitée.  Ce  geste,  le  pape 
le  fit  non  seulement  contre  la  Russie  et  la  Prusse 
hétérodoxes,  mais  également  contre  l'Autriche  catho- 
lique. C'est  la  force  incomparable  de  l'Église  catho- 
lique d'amener  tous  les  peuples  a  frai  enliser  dans  le 
Christ  et  de  faire  de  l'humanité  entière  une  seule 
famille.  Le  chef  de  l'Église  roumaine  unie  passa  en 
revue  l'histoire  du  catholicisme  roumain  cl  lit  observer 
qu'a  côté  des  écoles  de  Blaj  dont  certains  prélats 
orthodoxes  avaient  célébré  les  bienfaits,  celles  de 
Peins  cl  d'Oradéa  avaient,  elles  aussi,  bien  mérité  de 
la  nation  roumaine.  Lutin  dans  la  dernière  partie  de 
son  discours,  l'orateur  discuta  la  question  de  l'admi- 
nistration des  biens  ecclésiast  iques. 

Le  lendemain  (27  mars  1928)  Mgr  Nicolas  Palan, 
métropolite  orthodoxe  d'Ardéal  et  de  Sibiu,  monta  à  la 
tribune.  Après  diverses  considérations  sur  le  problème 
religieux,  tel  qu'il  se  pose  à  l'heure  actuelle,  l'orateur 
constata  qu'aujourd'hui  «  nous  sommes  bien  pauvres 
en  idéal  et  surtout  en  idéalistes  ».  Aussi  voudrait-il 
nous  élever  «  du  monde  de  la  haine  qui  de  frères  lait 
des  ennemis,  de  la  force  qui  détruit,  de  l'intérêt 
qui  ravale  »,  jusqu'au  monde  de  l'amour  qui  nous  fait 
fraterniser,  de  l'union  qui  fortifie,  du  sacrifice  qui 
élève.  Il  affirma  ensuite  que  tous  les  Roumains  sont 
croyants.  Si  parfois  il  rencontre  un  incroyant,  il  se  de- 
mande aussitôt  :  de  quelle  origine  étrangère  peut 
être  ce  malheureux?  Il  se  munira  convaincu  que  l'idéal 
de  l'unité  chrétienne  (Joa.,  xvn,  21)  ne  peut  pas 
demeurer  une  vaine  illusion,  une  chimère  trompeuse. 
Or,  cet  idéal  ne  se  réalisera  jamais  ni  «  par  une 
soumission  aveugle  à  une  seule  juridiction,  à  une 
autorité  qui  se  prétend  infaillible  »  (sous  la  forme 
catholique),   ni  par  la  reconnaissance  d'un  subjecti- 
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visme  qui  endette  la  vérité  objective  de  la  foi  (sous  la 
forme  protestante),  mais  ■  par  la  réunion  de  toutes  les 
Églises  nationales  dans  la  véritable  Église  du  Christ  » 
(l'Église  orthodoxe).  Il  se  déclarait  donc  opposé  au 
concordat.  C'est  un  contrai  international,  donc  un 
traitement  de  faveur  réservé  an  culte  catholique,  alors 
que  les  autres  confessions  doivent  se  contenter  d'une 
simple  loi  volée  uniquement  par  les  deux  corps  légis- 
latifs du  pays.  .Mgr  Bàlan  demande  ensuite  que  soit 
garantie  la  liberté  religieuse  non  seulement  pour  les 
individus,  mais  aussi  pour  les  collectivités,  afin  de 
permettre  à  des  paroisses  entières  de  passer  de  la 
religion  «  hybride  »  et  «  artificielle  »  des  unis  à  la  foi 
ancestrale  »  des  orthodoxes.  Répondant  alors  à 
l'archevêque  Cisar  navré  des  paroles  amères  pronon- 
cées  au  Sénat  à  l'adresse  du  pape,  Mgr  Bàlan  lui 
demanda:  «Et,  depuis  deux  cent  vingt-huit  ans,  que 
vient  faire  le  patriarche  de  Rome  au  milieu  de  mon 
troupeau  d'Ardéal'?...  Nous  ne  sommes  pas  une  colonie 
de  nègres  païens  d'Afrique.  Dès  l'origine  nous  avons 
été  un  peuple  chrétien  et  nous  avons  eu  notre  religion. 
C'est  seulement  parce  qu'il  a  su  profiter  de  la  situation 
pénible  dans  laquelle  se  débattait  notre  peuple  qu'il 
a  pu  créer  ce  schisme  parmi  nous.  »  «  Pensez-vous  que 
ce  soit  de  la  part  du  pape  faire  œuvre  fie  chrétien  que 
de  jeter  la  division  parmi  nous  en  arrachant  les  unis  a 
l'Église  du  peuple  roumain?  »  11  était  aisé  de  lui 
répondre  :  «  Oui,  car  quelle  œuvre  meilleure,  plus 
rédemptrice  que  de  répandre  la  vérité?  Les  chrétiens 
véritables  adorent  Dieu  «  en  esprit  cl  en  vérité  »  (Joa., 
iv,  3-1).  Ce  qui  donc  est  le  plus  important  pour  les 
individus  et  les  nations  est  de  posséder  une  croyance 
vraie.  Seule  celle-ci  peut  nous  sauver.  Et  c'est  un 
devoir  pour  tous  les  bons  chrétiens  de  répandre  cette 
vérité  dans  le  monde  entier,  non  seulement  dans  les 
colonies,  mais  aussi  parmi  les  Roumains  qui  gémissent 
sous  le  joug  étranger.  Qui  donc  d'une  façon  spéciale 
fut  chargé  par  le  Chrisl  de  confirmer  ses  frères  dans  la 
foi?  N'est-ce  pas  Simon-Pierre  (Luc,  xxii,  32)  et  ses 
successeurs  les  papes  de  Rome?  »  D'ailleurs  .Mgr  Bàlan 
lui-même  au  début  de  son  discours  avait  reconnu  le 
bien  fondé  de  celle  théorie  :  «  Si  l'on  croit,  dit-il,  que 
l'on  est  le  dépositaire  de  la  foi,  comme  nous  le  croyons, 
avec  conviction  et  en  toute  justice  quand  il  s'ag't  de 
l'Église  orthodoxe,  alors  on  a  le  devoir  de  ne  pas  mettre 
le  flambeau  sous  le  boisseau,  mais  de  le  montrer  a 
tous  et  d'aider  ainsi  ses  frères  à  arriver  eux  aussi 
à  la  connaissance  de  cette  foi.  »  Malheureuseiuenl  la 
passion  et  l'élan  oratoire  aveuglaient  le  métropolite 
de  Sibiu  et  on  put  l'entendre  appeller  l'Église  unie 
une  «  création  artificielle  »  due,  non  à  la  «  conviction  » 
religieuse,  mais  aux  intérêts  politiques  de  nations 
ennemies.  Il  lit  même  aux  évêques  unis  ce  reproche  : 
«  C'est  vous  qui  êtes  la  cause  perpétuelle  de  ces  divi- 
sions. »  Le  seul  tort  qu'il  se  reconnaissait,  c'était  de  ne 
pas  avoir  suffisamment  prêché  le  passage  en  masse  de 
l'union  a  l'orthodoxie. 

Mgr  Basile  Suciu  (ï  1935),  archevêque  uni  d'Alba 
Julia  cl  Fâgârasen  résidence  à  Blaj,  gravement  malade 
prononça  lui  aussi  un  discours  bref,  mais  approprié 
aux  circonstances  (28  mars  1028).  Il  élaii  question  de 
<\vn\  Églises  roumaines.  On  ne  peut,  dit  ce  prélat, 
détruire  une  Église  consciente  de  sa  vocal  ion  ri  .  moins 
(pic  toute  autre,  l'Église  roumaine  unie.  Essayer  de  la 
supprimer  signifierait  déclencher  une  guerre  religieuse 
plus  terrible  qu'aucune  autre,  car  la  foi  religieuse  est 
le  trésor  le  plus  précieux  de  l'âme  humaine.  Il  insista 
sur  ce  fail  historique  bien  connu,  mais  enseveli  sous  les 
ruines  de  l'indifférence,  que  le  christianisme  roumain 
est  d'origine  romaine. 

7.  L' intervention  <!<■*  ministres.  -  M.  Alexandre 
I.apedalu.  minisire  des  Cultes  et  des  Beaux-Arts,  après 
un   bnf  aperçu   historique  des  luttes  religieuses  en 


Roumanie,  montra  (29  mars  1928)  la  nécessité  pour 
l'ordre  public  de  la  nouvelle  loi  sur  les  cultes.  Ses 
observations  au  sujet  des  rapports  entre  les  deux 
Églises  roumaines  sont  justes  :  «  Il  est  très  vrai,  dit-il, 
que  l'union  de  1700 s'est  faite  pour  des  fins  politiques... 
Il  est  très  vrai  que  cette  union  a  relâché  pour  de 
longues  années  et  même  rompu  les  liens  séculaires  si 
solides  et  si  précieux,  culturels  et  politiques,  qui  unis- 
saient les  Roumains  des  provinces  moldo-valaques  à 
leurs  frères  de  Transylvanie.  Il  est  très  vrai  que  par  la 
suite,  cette  union  a  provoque,  à  l'avantage  de  la  mai- 
son d'Autriche,  une  lut  te  violente  entre  les  deux  confes- 
sions roumaines,  au  cours  de  laquelle  des  églises  et  des 
monastères  orthodoxes  ont  été  détruits  à  coups  de 
canon.  Mais  il  est  non  moins  vrai  que  nos  frères  de 
Transylvanie  ont  su  tirer  profit  de  cette  union,  si 
favorable  fût-elle  à  la  politique  de  l'Autriche,  et  l'ex- 
ploiter pour  le  plus  grand  bien  de  la  nation  roumaine. 
En  effet,  l'union  a  pu  briser  les  rapports  entre  les 
Roumains  de  Transylvanie  et  la  métropole  (de  Buca- 
rest) tant  au  point  de  vue  ecclésiastique  que  culturel, 
mais  par  contre  elle  nous  a  ouvert  de  nouvelles  voies 
vers  la  lumière  et  la  culture,  la  voie  de  l'Occident  latin, 
("est  di'  la  qu'est  sorti  le  réveil  de  notre  conscience  na- 
tionale: de  la  aussi  la  raison  pour  laquelle,  après  1764, 
quand  enfin  cessèrent  les  luttes  fratricides,  on  vit  se 
rétablir  peu  à  peu  entre  les  deux  confessions  des  rap- 
ports normaux,  mieux  que  cela,  des  rapports  fraternels 
et  cette  union  a  préparé  ces  succès  obtenus  dans  le 
domaine  national  et  politique  de  1764  jusqu'à  nos 
jours.  »  Les  causes  de  ces  luttes  confessionnelles  si 
regrettables?  A  côté  de  celles  indiquées  d'une  part 
par  l'évêque  roumain  uni  Hossu  et  d'autre  part  par 
l'archevêque  orthodoxe  Bàlan,  l'orateur  en  signale 
d'autres  :  la  supériorité  culturelle  de  certains  unis, 
et  la  supériorité  de  l'esprit  national  chez  les  ortho- 
doxes, la  différence  d'éducation  et  le  fanatisme. 

L'union  pourra-t-ellc  se  faire  entre  ces  deux  Églises? 
Oui,  elle  se  fera  «  par  la  simple  évolution  des  choses 
sans  l'intervention  de  qui  que  ce  soit,  en  tout  cas  sans 
violence  ni  contrainte  ».  C'est  dans  cette  intention  que 
«  nous  voulons  écarter  toute  inimitié  et  rendre  vaine 
toute  lutte  ». 

M.  Vintilâ  l.-C.  lbâlianu  (t  1930),  président  du 
Conseil,  développa  à  la  même  séance  (20  mars  1928)  le 
programme  de  politique  religieuse  du  gouvernement 
cl  du  parti  national-libéral.  Il  lit  ensuite  l'éloge  de 
l'Église  roumaine  unie  qui  adonné  au  peuple  roumain 
l.s  apôtres  de  sa  renaissance,  (1.  Sincaï  el  I'.  Maïor.  Ils 
surent  démontrer  scientifiquement  la  latinité,  l'unité 
et  le  destin  commun  de  ce  peuple.  Aussi,  malgré  ses 
fautes,  si  elle  en  a  commis,  cette  Église  mérite  la  con- 
fiance entière  des  Roumains,  vu  les  services  inappré- 
ciables qu'elle  a  rendus  à  l'idée  nationale. 

Comme  le  ministre  des  Cultes  lors  du  vote  de  la  loi 
par  ari icles  reconnaissait  la  personnalité  juridique  aux 
organisai  ions  des  cultes  historiques  (de  la  communauté 
et  de  l.i  paroisse  jusqu'à  l'évêché  et  à  la  métropole)  et 
l'application  du  droit  commun  au  procès  concernant 
les  biens  ecclésiastiques,  l'archevêque  Bàlan  protesta 
(31  mars  1928).  «  Le  ministre  I.apedalu  subit,  dit-il, 
une  évolution  incompréhensible.  Parti  de  la  thèse 
de  l'épiscopat  orthodoxe,  il  est  arrivé  par  suite  de 
concessions  e1  de  rétractations  à  accepter  le  point  de 
vire  diamétralement  opposé.  D'ailleurs,  continua-t-il, 
le  Parlement  se  trouve  placé  dans  une  fausse  position. 
Il  est  obligé  de  légiférer  sans  avoir  pu  auparavant 
s'assurer  une  pleine  liberté  de  conscience  et  d'action.  » 

I.a  réponse  de  M.  I.apedalu.  minisire  des  Cultes,  ne 
se  lit  pas  attendre  :  Comment  voir,  demanda-t-il, 
une  contradiction  entre  la  présente  loi  cl  celle  de 
l'Église  orthodoxe,  alors  (pie  le  métropolite  Bàlan  lui- 
même  a  commencé  son  discours  en  remerciant  le  gou- 
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vernement  et  le  ministre  compétent  de  présenter  enfin 
ce  projet  de  loi  qui  prévoit  pour  les  autres  cultes  un 
régime  en  harmonie  avec  la  loi  de  l'Église  orthodoxe?  » 
D'ailleurs  il  connaît  la  mentalité  de  l'archevêque  Bâ- 
lan,  aussi  sa  déclaration  ne  peut  ni  le  surprendre,  ni 
l'étonner.  Il  conclut  :  «  Nous  n'avons  nul  besoin  de 
conseillers  et  de  défenseurs  de  la  dignité  et  de  la 
souveraineté  nationales,  tant  que  nous  saurons  et  que 
nous  pourrons  seuls  les  représenter  et  les  défendre,  » 
Le  Sénat  joignit  sa  protestation  à  celle  du  ministre. 
«  Je  crois  me  faire  l'interprète  de  vous  tous,  dit  J.  Pur- 
careanu,  vice-président  de  1 1  haute  assemblée,  en  pro- 
testant, au  nom  du  Sénat  contre  de  telles  affirmations. 
Cette  loi  si  importante  a  été  débattue  dans  nos  âmes 
et  nos  consciences.  Notre  vote  sera  dicté  par  le  senti- 
ment roumain  le  plus  pur,  car  nous  sommes  conscients 
de  la  grandeur  de  notre  devoir  en  face  de  cette  loi 
qui  vient  d'être  soumise  à  notre  discussion.  » 

N.  Iorga,  futur  président  du  Conseil,  désapprouva 
à  la  Chambre  des  députés  (4  avril  1928),  les  déclara- 
tions et  le  geste  de  l'archevêque  Bâlan  qui  avait  quitté 
ostensiblement  la  séance  du  Sénat,  «  geste  d'un  prélat 
anglais  du  xvi<=  siècle,  alors  que  catholiques  et  pro- 
testants se  poursuivaient  les  uns  les  autres  jusque  sur 
les  marches  de  l'échnfaud.  Les  représentants  des  cultes, 
continua-t-il,  sont  au  Sénat  afin  d'y  entretenir  l'amour 
et  l'esprit  de  fraternité  et  non  les  disputes  et  la  haine. 
L'Église  unie  que  certains  voudraient  réduire  en 
miettes  est  d'une  nécessité  absolue  pour  la  nation 
roumaine.  D'abord  en  elle  vibre  une  nme  vraiment 
nationale;  ensuite  elle  nous  est  un  précieux  organe  de 
liaison  avec  l'Occident  civilisé.  Nous  avons  besoin  de 
rapports  avec  l'Occident.  Or,  les  rapports  établis  par 
l'Église  unie  entre  la  Roumanie  et  les  autres  peuples 
de  même  sang,  de  même  race,  nous  sont  d'une  tout 
autre  utilité  que  ceux  créés  par  de  coûteuses  missions 
ou  des  toasts  de  banquets  ». 

Telles  sont  les  relations  entre  l'orthodoxie  et  l'union 
en  Roumanie.  Sain  et  vigoureux,  mais  intoxiqué  grâce 
aux  Grecs  et  aux  Slaves  par  le  virus  du  fanatisme  anti- 
papal, le  peuple  roumain  a  besoin  pour  vaincre  la 
maladie  et  revenir  à  la  santé,  en  dehors  de  la  grâce  de 
Dieu,  du  meilleur  de  tous  les  médecins  qui  s'appelle 
le  temps.  Un  autre  remède  sera  l'exemple  donné  par  le 
clergé  catholique,  spécialement  par  le  clergé  uni,  non 
seulement  en  Transylvanie,  mais  dans  le  pays  entier. 
Étant  donné  son  but  providentiel,  l'Église  unie  ne 
doit  plus  se  confiner  en  Transylvanie,  mais  se  ré- 
pandre dans  tout  le  royaume  et  dès  lors  son  clergé 
doit  avoir  une  excellente  préparation  missionnaire. 

J.  Bianu  et  E.  Hodos,  Bibliografia  româneasca  veche 
[Bibliographie  roumaine  ancienne],  t.  i,  1508-1716;  t.  Il, 
1716-1808;  t.  m,  1809-1830  (de  Dan  Simonesco);  Serge 
Cetfericov,  Païse,  supérieur  du  monastère  de  Neamtzu,  en 
Moldavie;  sa  vie,  son  enseignement,  son  influence  sur 
l'Église  orthodoxe,  traduction  du  russe  [en  roumain],  par 
l'évêque  Nicodème,  supérieur  du  monastère  de  Neamtzu, 
édition  du  monastère  de  Neamtzu,  1033;  ,)ean  Georgesco, 
Istoria  Bisericii  crestine  un.iversa.le...  [Histoire  de  l'Église 
chrétienne  universelle  au  point  de  vue  spécial  du  passé  de 
l'Église  roumaine  unie  à  Rome],  3e  édit.,  Blaj,  1931;  Id., 
Momente  din  viata  Biscricei  unité...  [Quelques  faits  de  la  vie 
de  l'Église  unie,  durant  tes  dix  dernières  années,  l'JlS-1928], 
Bucarest,  Cultura  nationala,  1929;  Id.,  Aspects  de  la  presse 
périodique  roumaine,  Oradéa,  1936;  Mgr  d'Herbigny- 
I.  Sfarcociu,  Une  visite  aux  patriarches  orientaux  (Pastoral 
Sufletesc),  Lugoj,  1930,  n.  11  sq.;  Nicolas  Iorga,  Istoria 
lileraturei  rcligioase  a  Romànilor...  [Histoire  de  la  littérature 
religieuse  des  Roumains  jusqu'il  Mina),  Bucarest,  Socec.,1904; 
Id.,  Istoria  lileraturei  romane  [Histoire  de  la  littérature 
roumaine],  2e  édit.,  t.  n  (1688-1780),  Bucarest,  et  Istoria 
Bisericei...  [Histoire  de  l'Église  et  de  la  vie  religieuse  des 
Roumains],  2  vol.,  Bucarest,  1928;  Marianu  Nerset,  Pravo- 
slavia  romàna...  [La  pravoslavic  roumaine  en  face  de  l'ortho- 
doxie romaine],  Cernovitz,  1880;  Évoque  Melchisédech  Ste- 
fanesco,  Papismul  si  starca  actuala  a  Biscricei  orlodoxe..., 


[Le  papisme  et  l'étal  actuel  de  l'Église  orthodoxe  dans  le 
royaume  de  Roumanie.  Rapport  lu  au  cours  de  la  session  de 
printemps  du  Saint-Synode  en   l.SSo],  Bucarest,  1883. 

Revues  :  Biseriea  ortodoxa  romana,  Bucarest,  1870-1936; 
Monitorul  oficial,  débats  parlementaires  au  Sénat  et  à  la 
Chambre  des  députés,  aux  dates  indiquées  au  cours  du  pré- 
sent chapitre. 

VIL  Le  protestantisme  et  les  sectes.  —  1°  Le 
protestantisme.  —  Le  protestantisme  est  représenté 
en  Roumanie  par  le  luthéranisme,  le  calvinisme  et 
l'unitarisme  (antitrinitarisme). 

1.  Luthéranisme.  — ■  Ce  fut  d'abord  le  luthéranisme 
qui  se  répandit  dans  le  pays  où  les  hussites  assez 
nombreux  avaient  préparé  le  terrain.  La  jeunesse 
saxonne,  formée  à  l'université  de  Wittenberg,  en  faci- 
lita l'expansion.  Parmi  ces  jeunes,  signalons  Ambroise 
de  Silésie  et  Jean  Hecht  ;  cependant  ce  fut  Jean  Hon- 
térus  de  Brasov  qui  reçut  le  nom  de  «  réformateur 
de  Transylvanie  ».  C'est  lui  qui  y  organisa  l'impri- 
merie, l'église,  l'école  saxonnes,  dans  l'esprit  de 
Martin  Luther.  A  son  exemple,  Mathias  Ramser,  curé 
de  Sibiu  (1543),  puis  d'autres  prêtres  procédèrent  de 
la  même  manière:  et  c'est  ainsi  que  le  «  règlement 
ecclésiastique  de  tous  les  Allemands  transylvains  » 
élaboré  par  Hontérus  prit,  en  1550.  force  de  loi  pour 
tous  les  Saxons.  Le  premier  évêque  luthérien  fut  Paul 
Wiener  (1553).  Il  était  assisté  de  deux  assemblées 
électives  représentatives;  d'une  part,  les  représen- 
tants du  clergé  (l'université  spirituelle),  et  d'autre  part 
les  représentants  des  fidèles  (l'université  politique).  En 
Transylvanie  comme  ailleurs,  les  endettements  et  les 
variations  constituent  l'histoire  du  protestantisme.  A 
Cluj,  où  jusqu'alors  dominait  le  luthéranisme,  com- 
mencèrent d'interminables  discussions  publiques, 
quand  Martin  Santa  de  Kâlmâncseh  y  introduit  le 
calvinisme.  Les  Magyars  et  les  Séklers  devinrent  cal- 
vinistes, tandis  que  les  Saxons  restaient  fidèles  à 
Luther.  François  David,  le  premier  évoque  calviniste 
magyar,  se  fait  unitarien;  a  sa  suite,  nous  voyons 
Gaspar  Helt  passer  du  luthéranisme  au  calvinisme, 
pour  aboutir  à  l'unitarisme.  L'évêque  luthérien 
Matthias  Hebler  contribua  beaucoup  à  conserver  sa 
confession  chez  les  Saxons  par  sa  Brevis  confessio  de 
sacra  cœna,  approuvée  par  les  universités  allemandes 
de  Wittenberg,  Leipzig,  Rostock,  Francfort-sur- 
l'Oder.  Les  évêques  luthériens  ont  longtemps  habité 
à  Biertan  (Bierthâlm),  auprès  de  Médias.  Nous  les 
trouvons  en  18117  à  Sibiu.  Dès  1543,  ils  impriment 
aux  frais  de  la  ville  de  Sibiu,  un  catéchisme  luthérien 
en  roumain,  et  c'est  leur  premier  essai  pour  attirer 
les  Roumains  vers  eux.  Toujours  dans  ce  but,  le  diacre 
Coresi  de  Târgoviste  vient  imprimer  à  Brasov  des 
explications  protestantes  sur  les  Évangiles.  Enfin, 
rappelons  la  tentative  du  prince  régnant  de  Moldavie, 
Héraclidès  Despota,  1561-1563,  pour  fonder  une  école 
protestante  à  Cotnari,  près  de  Iassy.  Tous  ces  efforts 
furent  vains.  Les  Roumains  restèrent  fidèles  à  la  foi 
de  leurs  pères. 

Le  luthéranisme  a  son  règlement  organique  approu- 
vé en  1926  par  le  roi  Ferdinand  Ier;  trois  écoles  nor- 
males; deux  de  garçons  et  une  de  filles:  une  école 
pour  les  institutrices  des  jardins  d'enfants;  neuf 
lycées;  sept  de  garçons  et  deux  de  filles  et  huit  gym- 
nases; deux  de  garçons  et  six  de  filles. 

Pour  les  70  000  luthériens  magyars,  l'État  roumain 
a  fondé  un  nouvel  évêché,  différent  de  celui  de  Sibiu, 
duquel  sous  l'empire  magyar  dépendaient  tous  les 
luthériens. 

2.  Le  calvinisme.  —  Bien  que  plus  récent,  il  s'est 
répandu  davantage  et  s'est  organisé  plus  solidement, 
surtout  chez  les  Magyars,  d'où  son  nom  de  «  religion 
magyare  ».  Bien  que  les  lois  magyares  de  1523  et  de 
1525  fussent  hostiles  à  la  Réforme,  on  n'en  tint  pas 
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compte;  elles  tombèrent  complètement  en  désuétude 
lors  du  désastre  de  Mohâcs  (1526),  qui  efface  avec  le 
catholicisme  magyar  le  pays  lui-même,  réduil  a  l'état 
de  province  turque.  Deux  archevêques  catholiques  et 
cinq  évêques  périrent,  les  survivants  n'eurent  pas  le 
courage  de  faire  respecter  les  lois.  Toujours  sous  l'jn- 
Duence  «  réformée»,  on  voit  en  novembre  1528,  les 
lois  magyares  réclamer  que  les  biens  des  prélats  dé- 
funts cl  les  revenus  des  évêchés  catholiques  vacants 
soient  employés  pour  la  défense  nationale;  cl  ainsi 
est  ouverte  largement  la  voie  à  la  sécularisation  des 
biens  d'Église  et  l'introduction  de  la  Réforme.  Les 
deux  rois.  Jean  Zapoléa-Szapolyai  et  Ferdinand,  n'ont 
d'autre  soin  que  celui  de  leurs  partisans  politiques. 
Les  évêques  eux-mêmes  comptent  dans  leurs  rangs, 
de  nombreuses  défections.  l'odmaniczliv  cl  son  succes- 
seur de  N'entra.  Dudicsde  Pécs  (Quinqueecclesi&),  etc., 
prennent  femme  et  passent  à  la  Réforme.  Les  patrons 
de  la  nouvelle  religion  sont  Georges  de  Brandebourg, 
tuteur  du  roi  Louis  IL  Alexis  Thurzô,  ministre  des 
Finances;  .Mare  Pempflinger,  notaire  royal;  Jean 
Hecht,  maire  de  Sibiu,  etc.  ;  ainsi,  a  la  lin  du  xvi«  siècle, 
il  n'y  a  plus  de  dignité  ou  office  important  de  l'État 
qui  ne  soit  aux  mains  des  seigneurs  protestants,  Les 
seigneurs  d'abord  luthériens,  ensuite  zwingliens,  de- 
vinrent à  la  fin  calvinistes.  Le  sont  eux  qui  introdui- 
sent le  principe  Cufus  regio,  cjus  religio.  (C'est  le  maître 
du  pays  qui  en  détermine  la  religion.)  L'application 
de  ce  principe  fait  passera  la  Réforme  les  paysans  de 
leurs  terres.  Enfin,  les  synodes  de  Turda,  1563,  et 
d'Aïad,  1564,  reçoivent  définitivement  la  confession 
genevoise  de  Calvin. 

Ce  calvinisme  est  agressif,  appuyé  qu'il  est  par  de 
puissantes  familles  transylvaines.  les  Bocskaï,  les 
Bel  bien,  lesRakoczi.  Ces  familles,  qui  font  la  guerre  et 
signent  des  traités,  font  une  intense  propagande  reli- 
gieuse surtout  parmi  les  Roumains.  On  imprime  les 
catéchismes  calvinistes  de  1640,  1648,  liiôii;  les  expli- 
cations des  évangiles.  1641;  le  Nouveau  Testament. 
1648;  le  Psautier,  1651,  etc.,  tout  cela  en  roumain. 
Aussi  le  métropolite Barlaam,  de  .Moldavie,  répond  il  à 
ces  catéchismes.  Puis  c'est  tout  un  mouvement  litté- 
raire qui  prend  naissance,  pour  aboutir  à  une  stabili- 
sation uniforme  de  la  langue  écrite  roumaine,  résultat 
tout  aussi  imprévu  qu'indéniable  du  prosélytisme 
calviniste  auprès  des  Roumains.  Le  désir  de  convertir 
ces  derniers  travaille  plusieurs  princes,  parmi  lesquels 
Gabriel  Bethlen  (1613-1629),  qui  va  jusqu'à  demander 
l'appui  «lu  patriarche  de  Constantinople,  Cyrille  Luca- 
ris.  Cet  esprit  agressif  diminue  avec  l'arrivée  des 
Habsbourg,  1691,  mais  il  maintient  une  opposition 
souide  contre  ceux-ci.  C'est  avant  tout  à  cause  de 
l'opposition  calviniste  que  les  Roumains  de  Transyl- 
vanie se  sont  séparés  en  deux  églises  :  l'unie  (ancienne) 
et  l'orthodoxe  (nouvelle). 

A  en  croire  l'évèquc  MakkaI  Sàndor.  Calvinisme 
conscient,  ('.lu j,  l!i2(>,  p.  17  [en  hongrois],  le  culte  serait 
de  nos  jours  en  pleine  anarchie.  D'une  paroisse  a  l'au- 
tre, les  différences  sont  immenses,  et  un  fidèle  qui 
change  de  résidence  ne  s'y  reconnaît  plus.  Malgré  tout 
les  calvinistes  ont  en  Roumanie  :  deux  éveches  (dont 
un  créé  par  l'Étal  roumain);  une  académie  de  théologie; 
neuf  lycées;  trois  écoles  normales;  une  école  ména- 
gère: trois  gymnases  de  filles  et  une  école  commerciale. 

:s.  L'unitarisme  (antitrinitarisme).  il  est  encore 
une  des  confessions  historiques  de  Transylvanie 
(celles-ci  étant  le  calvinisme,  le  luthéranisme,  le  cal  ho 
licisme  et  l'unitarisme).  Lu  1600,  il  apparaît  dans  sa 
forme  actuelle.  Son  fondateur  François  David  avait 
d'abord  donné  son  nom  a  la  confession  (davidisme). 
chassé  d'Italie,  son  pays  d'origine,  et  de  Suisse,  il  se 
réfugie  en   Pologne  et  en  Transylvanie.  Outre  ce  Ion 

dateur,  les  principaux  agents  de  la  nouvelle  croyance, 


hostile  aux  dogmes  de  la  sainte  Trinité  et  de  la  divi- 
nité de  Jésus-Christ,  sont  Georges  Blandrata,  Jacques 
PalaiologOS,  Jean  Sommer,  etc.  Protégés  par  Jean 
Sigismond,  prince  de  Transylvanie,  ils  provoquèrent 
de  nombreuses  discussions  publiques  qui  durèrent  fort 
longtemps,  quatre  jours  a  AJba  Julia,  huit  à  Oradéa. 
En  1568,  ils  obtinrent  droil  de  cité  dans  la  législation 
transylvaine.  Jusqu'en  1571,  année  de  la  mort  de  leur 
protecteur,  leurs  fidèles  se  sont  multipliés;  mais,  lors 
de  la  condamnation  de  leur  fondateur  (157!)),  leur  puis- 
sance se  brisa.  Les  sabbatistes,  dégénérés  en  sectes 
judaïsantes  extrémistes  leur  firent  concurrence.  Le 
résultat  fut  (pie  à  Dej  (Complanatio  deesiana)  (1<>38), 
un  grand  nombre  de  leurs  églises  passa  au  calvinisme, 
et  leur  évéque  n'eut  plus  le  droil  de  faire  les  visites 
canoniques  dans  le  département  de  Trei-Scaûné.  Ils 
déploient  cependant  encore  une  activité  littéraire  rela- 
tivement considérable,  ayant  trois  périodiques  pour 
un  petit  nombre  de  croyants. 

2°  Les  sectes.  —  La  Roumanie  n'est  pas  un  pays 
«  à  sectes  »,  comme  le  sont  les  contrées  prolestantes; 
elle  n'esl  pas  cependant  a  l'abri  de  ce  fléau,  surtout 
depuis  la  constitution  du  nouvel  État  roumain  (1918). 
L'opinion  publique  et  la  législation  roumaine  font  une 
différence  entre  les  cultes  historiques  cl  les  sectes. 
Les  premiers  dont  nous  avons  parlé  ont  leur  lit  creusé 
par  les  siècles  cl  leur  cours  est  normal.  Les  secondes 
sont  des  organisations  dissidentes.  Leur  origine  est 
parfois  un  simple  schisme;  elles  tombent  ensuite  très 
souvent  dans  l'hérésie,  pour  finir  parfois  dans  une 
effroyable  apostasie.  Beaucoup  de  ces  sectes,  fondées 
sur  un  individualisme  religieux  rebelle,  agressif, 
contiennent  le  germe  d'une  véritable  anarchie  spiri- 
tuelle,  préparant  les  voies  a  l'anarchie  politique.  Biles 
présentent  un  égal  danger  pour  l'État  et  pour  l'Église. 

La  loi  sur  les  cultes  les  nomme  «  Associations  reli- 
gieuses »;  de  son  côté,  le  ministère  des  Cultes  et  des 
Beaux-Arts  réglemente  leur  activité  par  des  décrets 
spéciaux.  Le  plus  récent,  n.  4781,  date  du  17  avril  1937. 
Lu  autre,  fort  important,  parut  en  1933.  Tous  deux 
interdisent  les  associations  dites  «  millénistes  »:  1'  «  asso- 
ciation  internationale  des  étudiants  bibliques»;  les 
i  témoins  t\u  dieu  Jéhova  »,  la  Société  biblique  »; 
ensuite  les  »  peut  ecoslalislcs  »,  l'a  Église  apostolique 
de     Lieu  »,     les     o  pocaïtes  »,     les     «  nazaréens  »,     les 

adventistes-réformistes  »,  les  (moissonneurs*,  les 
i  flagellants  »,  les  <  innocentistes  »,  enfin  tes  »  stylistes  ». 
Les  décrets  ministériels  en  question  ne  reconnaissent 
que   trois  sectes   :   les  a<l\  eut  istes,  les  baptisles  et   les 

chrétiens  selon  l'Évangile  ».  Toutefois,  les  membres 
des  sectes  trouvent  le  moyen  d'échapper  aux  rigueurs 
des  décisions  ministérielles  en  se  constituant,  par 
exemple,  en  sociétés  anonymes,  selon  le  Code  du 
commerce.  Ils  savent  également  tourner  les  autres 
mesures  prévues  contre  eux  :  défense  d'avoir  une  mai- 
son de  prières  dans  une  rue  où  se  trouve  une  église 
d'un  autre  culte;  obligation  pour  leurs  prédicants  d'a- 
voir fait  au  moins  quatre  (lasses  dans  unv  école  secon- 
daire, réglementât  ion  de  leurs  rapports  avec  l'étran 

Sans  entrer  dans  le  détail  de  leurs  doctrines  et  de 
leurs  pratiques  rituelles,  qui  sonl  celles  bien  connues  de 
leurs  coreligionnaires  et  rangers,  advcnl  istes  aux  États- 

t  nis.  baptisles  en  Angleterre  et  en  Allemagne ;«  chré 
liens  selon  l'Évangile  de  Suisse,  nous  nous  conten- 
terons de  quelques  données  sommaires,  regrettant 
qu'aucune  statistique  exacte  n'ait  été  publiée  sur  ce 
point.  Remarquons-le  également,  parmi  les  sectes 
reconnues  par  l'État  roumain,  il  en  est  qui  ne  sont 
nommées  nulle  part  :  ainsi  les  lipovèncs.  les  molocanes, 
les  caraïmes.  auxquels  autrefois  la  Russie  avait  accordé 
la  reconnaissance  légale.  Enfin,  il  y  a  quelques  sectes 
spécifiquement  roumaines,  comme  les  innocentistes, 
les  théodoristes  el  les  stylistes. 
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1.  Le  baplisme.  —  Il  pénétra  en  Roumanie  vers  1870, 
grâce  à  des  propagandistes  étrangers.  Le  chef  des 
baptistes  roumains  est  actuellement  Constantin 
Adorian,  assisté  de  deux  Américains,  Everest  Ghil  et 
Dan  T.  Hurley.  Ils  ont  un  séminaire  central  à  Buca- 
rest, 29,  rue  Berzei,  et  une  importante  maison  d'édi- 
tion. Ils  sont  en  rapports  avec  le  Foreign  mission  board 
of  Ihe  Southern  baplist  convention  in  U.  S.  A.  Cette 
mission  étrangère  dépenserait,  afïirme-t-on,  chaque 
année  40  000  000  de  dollars,  pour  la  propagande  reli- 
gieuse dans  la  péninsule  balkanique.  Leurs  prédicants 
ont  une  préparation  rudimentaire  :  sur  907  «  mission- 
naires »  enregistrés  en  1927.  8()()  n'avaient  fait  que 
des  études  primaires.  Ainsi  s'expliquent  certains 
conflits  regrettables  entre  les  baptistes  et  les  repré- 
sentants d'autres  cultes,  en  particulier  ceux  de  l'Église 
orthodoxe.  Ils  ont  70  000  fidèles. 

2.  L'advenlisme.  —  Il  fut  introduit  en  Roumanie  à 
peu  près  en  même  temps  que  le  baptisme.  Son  chef 
est  le  major  en  retraite  T.  Paunesco,  assisté  de  Daniel 
M.  Wall.  Les  adventistes  sont  partagés  en  six  régions 
ou  «  conférences  ».  Leur  centre  est  à  Bucarest. 

3.  Les  chrétiens  selon  l'Évangile  ou  darbystes.  — 
Grégoire  Constant inesco  est  le  chef  actuel  de  la  commu- 
nauté de  Bucarest  (12  000  membres  environ). 

4.  Les  sectes  non  nommées  dans  la  loi,  mais  recon- 
nues de  fait  sont  :  a)  Les  lipovènes.  —  Ils  forment  une 
branche  des  raskolniks  russes.  Leur  nom  vient  de  celui 
d'un  moine  russe  du  monastère  Vigoretsika,  Filip, 
d'où  filipovènes,  puis  lipovènes.  Les  uns  ont  des  prê- 
tres (popovlsi),  d'autres  n'en  ont  pas  ( bezpopovtsi ) . 
Leur  chef  religieux  réside  à  Fântânà-Albâ  (Bukovine). 
Ils  sont  85  à  90  000. 

b)  Les  molocanes.  —  Ils  font,  eux  aussi,  partie  des 
sectes  héritées  de  l'ancien  empire  russe.  Leur  nom 
indique  qu'ils  mangent  du  laitage  (moloco  =  lait);  ils 
n'observent  donc  pas  l'abstinence  stricte  prescrite 
par  l'Église  orientale.  Ils  n'apparurent  en  Bessarabie 
qu'après  1911.  La  statistique  de  Leu  Botosàneanu  ne 
leur  attribue  qu'un  millier  d'adhérents. 

c)  Les  caralmes.  —  Ce  sont  des  chrétiens  circoncis, 
à  la  mode  des  juifs,  seule  pratique  qu'ils  aient  emprun- 
tée à  la  loi  mosaïque.  Ils  sont  peu  nombreux  et  can- 
tonnés à  Tighina  (Bessarabie). 

5.  Les  sectes  d'origine  roumaine  sont  :  a)  Les  inno- 
cenlisles.  —  Le  fondateur  de  cette  secte  est  le  moine 
Innocent,  né  à  Cosauti-Soroca,  le  24  février  1875.  A 
vingt  et  un  ans,  afin  d'échapper  au  service  militaire,  il 
entre  au  monastère  de  Dobrusa,  ce  qui  ne  l'empêcha 
pas  de  voyager,  et  beaucoup.  Il  vit  le  fameux  moine 
russe,  Héliodore  de  Tsaritsin,  l'archiprêtre  Jean  Ser- 
ghief  de  Cronstadt,  etc.  Il  fixa  ensuite  sa  résidence  à 
Balta,  en  Podoîie,  où  il  fut  ordonné  prêtre  :  c'était  sous 
l'ancien  régime  russe.  Il  eut  le  courage  de  réciter  les 
prières  et  surtout  les  exorcismes  de  saint  Basile  le 
Grand  en  roumain,  ce  qui  fit  une  profonde  impression 
sur  les  Moldaves  de  l'endroit.  Il  eut  bientôt  la  réputa- 
tion d'un  «  grand  prophète  »,  «  bien  plus  élevé  que  Jean 
de  Cronstadt  »;  on  voyait  en  lui  la  «  réincarnation  de 
saint  Jean-Baptiste  »,  «  le  temple  de  la  sainte  Trinité  », 
le  représentant  de  «  Dieu  le  Père  ».  Attiré  par  la  renom- 
mée du  «  petit  Père  Innocent  »,  des  milliers  de  paysans 
venaient  de  Bessarabie,  de  Podolie,  de  la  Chersonèse, 
pour  le  voir  et  l'écouter.  L'évêque  Séraflm  de  Chisinâu 
(Bessarabie)  obtint  son  transfert  de  Balta  à  Murom- 
Olonetz.  Les  paysans  le  suivirent.  Avant  le  départ, 
Innocent  donna  la  sainte  communion  à  plus  de  mille 
d'entre  eux.  Afin  de  le  revoir,  beaucoup  se  mettaient 
en  route,  après  avoir  vendu  tous  leurs  biens.  D'autres 
se  contentaient  d'offrir  des  cadeaux  à  la  «  petite  Mère 
du  Seigneur  »,  la  mère  d'Innocent  de  Cosâutzi-Soroca. 

A  Murom,  il  passe  pour  «  l'Esprit-Saint  ».  Sur  une 
nouvelle  intervention  de  l'évêque  Sérafim,  il  est  dirigé 
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sur  Petrozavodsk  :  ses  fidèles  fanatisés  l'y  suivirent. 
A  un  moment  donné,  plus  de  1  500  Moldaves  «  inno- 
centistes  »  se  trouvèrent  en  détresse  à  Moscou.  Le 
gouvernement  dut  mettre  à  leur  disposition  un  train 
spécial,  afin  de  les  rapatrier.  Ceux  qui  étaient  restés 
chez  eux  achetèrent  un  terrain  de  30  déciatines  à 
Lipetsk,  et  y  créèrent  le  «  Paradis  d'Innocent  ».  Ce- 
pendant, à  Petrozavodsk,  le  «  saint  »  abjurait  l'hérésie 
et  faisait  profession  de  foi  orthodoxe.  Néanmoins,  il  fut 
enfermé  au  monastère  de  Solovetz  sur  la  mer  Blanche  ; 
délivré  par  la  révolution  de  1917,  il  revint  dans  son 
«  Paradis  »  de  Lipetsk  (Cherson).  Bientôt,  blessé  au 
côté  par  un  soldat,  il  mourait  (30  décembre  1917)  et  fut 
enterré  en  grande  pompe  le  surlendemain.  D'après  Leu 
Botosàneanu,    on   ne   compterait    en   Roumanie   que 

I  000  innocentistes.  Nicolas  M.  Énéa  parle  de  20  000. 

II  ajoute  que  la  secte  n'a  pas  de  doctrine  religieuse 
précise  :  les  avis  diffèrent  même  au  sujet  du  rôle  joué 
par  le  «  petit  père  ».  Le  même  Énéa  affirme  que  le 
moine  Innocent  était  un  perverti,  ce  qui  ne  l'empêchait 
pas  d'avoir,  disait-on,  le  don  de  prophétie.  A  Murom, 
devant  ses  disciples,  il  prit  un  jour  le  portrait  du  tzar 
sur  ses  genoux  et  se  mit  à  crier  :  «  Nicolas,  Nicolas,  que 
de  malheurs  se  préparent  pour  ton  empire  et  pour  toi- 
même  I  On  crachera  sur  toi,  on  te  jettera  à  bas  du 
trône!  »  Le  mouvement  dont  Innocent  fut  l'initiateur, 
sous  la  domination  des  tzars,  pourrait  être  jusqu'à  un 
certain  point  considéré  comme  une  réaction  nationale 
roumaine.  Quant  aux  réunions  religieuses  des  innocen- 
tistes, elles  ont  rapidement  dégénéré  en  orgies,  dans  des 
retraites  souterraines  creusées  par  les  adhérents  de  ces 
cultes,  et  c'est  la  raison  de  leur  interdiction. 

b)  Les  théodorisles.  —  Ce  sont  les  adhérents  de 
Théodore  Popesco,  ex-prêtre  orthodoxe  de  l'église 
Saint-Étienne  de  Bucarest.  Avec  l'aide  du  diacre 
D.  Cornilesco  et  le  haut  patronage  de  la  princesse 
Raluea  Calimaki  de  Stâncesti-Botosani,  ce  prêtre 
inventa  une  nouvelle  secte  et  fut  dégradé  en  1924. 
Voici  quelques  points  de  son  enseignement  :  le  baptême 
n'efface  pas  le  péché  originel;  les  prières  pour  les  morts 
n'ont  aucun  sens;  l'homme  se  sauve  s'il  sort  de  l'état 
de  péché  et  reçoit  le  pardon  par  la  foi  en  Jésus-Christ 
crucifié;  la  rédemption  revêt  trois  aspects  :  pour  le 
passé,  c'est  le  pardon  des  péchés  et  la  remise  des  peines 
éternelles;  dans  le  présent,  c'est  la  délivrance  de  la 
puissance  du  péché;  pour  ce  qui  touche  l'avenir,  c'est 
la  fuite  du  péché.  Le  pardon  des  péchés  ne  nous  est 
accordé  que  par  le  sang  divin.  Ces  idées,  au  fond  protes- 
tantes, Théodore  Popesco  les  développa  dans  ses  deux 
volumes  de  sermons,  Jésus  vous  appelle,  et  Venez  à 
Jésus,  ainsi  que  dans  une  série  de  brochures  popu- 
laires. Il  fit  également  paraître  une  revue  :  La  vérité 
chrétienne.  D'après  les  statistiques  de  Leu  Botosàneanu, 
les  théodoristes  ne  seraient  pas  plus  de  550  dans  tout 
le  royaume;  en  réalité,  on  en  compte  plus  de  700  rien 
qu'à  Bucarest,  en  dehors  de  ceux  de  Bàrlad,  Câmpu- 
lung-Muscel  et  Ploesti. 

c)  Les  stylistes.  —  Le  calendrier  grégorien  a  été 
adopté  par  les  postes  roumaines,  dès  le  début  de  leur 
organisation,  et  par  l'armée,  collaboratrice  des  alliés, 
durant  la  guerre  mondiale.  Quant  à  l'Église  orthodoxe 
roumaine,  elle  abandonna  l'ancien  style  en  1924.  Ce 
changement  fut  annoncé  par  une  «  encyclique  syno- 
dale »,  publiée  dans  la  revue  Biserica  Ortodoxâ  Ro- 
mand, en  juillet  1924.  Cet  acte  officiel,  signé  par 
vingt-six  évêques  et  archevêques  avec  à  leur  tête  le 
métropolite-primat,  indique  les  raisons  de  cette  réfor- 
me :  «  Il  nous  est  devenu  impossible,  à  nous  aussi,  de 
nous  opposer  à  la  vérité,  et  de  conserver  le  calendrier 
julien  de  Sosigenes.  »  La  réforme  provoqua  une  réac- 
tion de  la  part  des  fidèles,  surtout  en  Moldavie  et  en 
Bessarabie.  Ce  mouvement  peut  d'une  certaine  façon 
être  comparé  à  celui  des  raskolniks  russes.  Les  oppo- 
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sants  roumains,  dits  «  stylistes  »,  furent  encouragés 
dans  leur  révolte,  par  une  Éptlre  ou  trompette  des 
ermites  de  la  sainte  montagne  d'Allws,  tirée  à  Athènes 
à  15  000  exemplaires,  œuvre  d'un  ancien  moine, 
Arsène  Cotia,  transfuge  de  la  république  monacale 
athonienne.  Cette  «  épître  »  est  le  nouvel  évangile  des 
stylistes  roumains.  Ils  n'ont  pas  besoin  d'église  «  de 
pierre  ou  de  bois  »;  ils  prient  sous  les  arbres,  loin  de 
toute  muraille.  A  Mâstacân-Ncamtz,  ils  ont  fondé  la 
»  Société  des  hommes  croyants  »,  sous  le  patronage  des 
saints  apôtres  Pierre  et  Paul.  Un  autre  groupe,  «  le 
baptême  du  Seigneur  »,  fut  créé  dans  le  département 
de  Putna  en  1932,  à  l'instigation  de  Théodore  Petrea, 
ex-adjudant  d'adminisl  ration.  Certains  ne  veulent  plus 
de  prêtres,  intermédiaires  entre  les  hommes  et  Dieu. 
Tous  réclament  le  maintien  des  rites  religieux,  comme 
«  par  le  passé  ».  Ils  parlent  avec  mépris,  non  seulement 
du  clergé,  mais  aussi  de  l'État.  Quel  est  pour  eux  le 
crime  des  prêtres?  C'est  d'être  les  «  popes  de  l'État  ». 
Us  ont  fait  des  lois  qu'aucun  des  leurs  ne  va  observer. 
L'État?  C'est  «  l'empire  des  sept  esprits  malins  ».  In- 
terdits par  le  gouvernement,  les  stylistes  n'en  conti- 
nuent pas  moins  à  soulever  les  masses.  Ainsi,  en  1935, 
à  AlbinetJ-Bàlti,  309  stylistes,  sous  l'instigation  de 
Basile  Pletosu,  moine  du  département  de  Baïa,  l'un 
des  foyers  du  stylisme,  déclarent  officiellement  leur 
conversion  de  l'Église  orthodoxe  du  nouveau  calen- 
drier, à  celle  qui  est  restée  fidèle  à  l'ancien,  afin  d'avoir 
un  prétexte  pour  fonder  une  nouvelle  communauté. 
Les  stylistes  sont  encouragés,  non  seulement  par  les 
agents  étrangers,  mais  également  par  des  politiciens 
roumains  sans  scrupule. 

Nous  avons  insisté  davantage  sur  ces  trois  sectes, 
car  elles  sont  d'origine  roumaine.  Mais  combien  d'au- 
tres se  répandent  à  travers  le  pays  entier,  comme  les 
scoptsi  (châtrés),  les  lutteurs  de  l'esprit,  les  khlistes, 
les  stundistes,  les  millénistes  ou  étudiants  bibliques,  les 
nazaréniens,  les  pocaïtes,  les  pentecostalistes,  les  trem- 
blants, les  moissonneurs,  les  pocaïtes  à  la  Croix,  les 
spirites,  les  théosophes,  les  tolstoïsants,  la  secte  de  la 
science  chrétienne,  les  fotescanes  et  surtout  les  francs- 
maçons. 

Le  Dr  B.  Trifu,  député  de  Storojineti  (Bukovine), 
au  cours  d'une  interpellation  à  la  Chambre  des  députés 
le  5  novembre  1932,  mentionna  avec  noms  à  l'appui, 
une  foule  d'organisations  maçonniques,  dont  dépen- 
dent les  postes  les  plus  importants  du  nouvel  État 
roumain  :  premiers  ministres,  ministres,  secrétaires  et 
directeurs  généraux,  professeurs  d'université,  pléni- 
potentiaires, généraux  et  officiers  supérieurs,  journa- 
listes, etc.  Dans  sa  réponse,  datant  du  même  jour, 
N.  Ottesco,  sous-secrétaire  d'État  à  l'Intérieur  sous 
le  gouvernement  du  professeur  N.  Iorga,  fit  l'éloge  de 
la  franc-maçonnerie  et  prétendit  (pie,  dans  ses  rangs, 
à  côté  de  Napoléon  Ier  et  Napoléon  III,  on  peut 
retrouver  un  grand  nombre  de  sommités  politiques  et 
culturelles  du  pays,  aussi  bien  que  de  l'ét ranger. 

Dans  une  conférence  aux  fidèles  de  l'église  Nifon 
de  Tàrgovistc,  »  sur  l'incroyance  contemporaine  », 
le  prêtre  Rizea  Dobresco,  de  l'église  Saint-Élie  de 
Pitesti,  fait  au  sujet  de  la  multiplication  des  sectes  de 
bien  tristes  constatations  :  ■  Ainsi  est  bâti  notre  Rou- 
main; c'est  un  véritable  hypocrite.  Il  écoute  tout  le 
monde  et  ne  croit  à  tien.  Il  croil  à  sa  religion  seul  in  ■  1 1 1 
pour  la  forme,  parce  qu'ainsi  ont  fait  ses  grands  pères 
et  ses  arrière-grands-pères;  mais  sa  foi  n'a  aucune 
base.  »  Si  ces  constatations  contiennent  une  part 
d'exagération,  on  y  retrouve  cependant  une  part  de 
vérité.  Le  Roumain,  surtout  celui  de  l'ancien  royaume, 
est  légèrement  sceptique.  Il  a  été  trompé  si  souvent, 
On  peut  encore  trouver,  à  l'apparition  d'un  aussi 
grand  nombre  de  sectes  eu  Roumanie,  d'autres  expli- 
cations, signalons,  par  exemple,  ce  l'ait,  que  les  pro 


fesseurs  des  facultés  de  théologie  et  des  séminaires 
orthodoxes  vont  trop  souvent  puiser  leur  doctrine 
religieuse  aux  facultés  de  théologie  protestante  et 
encore  ces  fraternisations  systém  itiques  avec  les  repré- 
sentants de  l'élite  protestante,  fraternisations  si  fré- 
quentes depuis  quelque  temps,  et  qui  eurent  lieu  à 
Stockholm,  à  Lausanne,  à  Genève  et  plus  récemment 
à  Londres. 

Les  conférences  «  panorthodoxes  »  de  Constanti- 
nople,  Vatopédi,  Sinaïa,  Athènes,  etc.,  ne  sont  pas 
sans  danger,  elles  non  plus,  et  contribuant  à  désagréger 
le  bloc  de  l'orthodoxie  roumaine.  Certaines  Églises 
orthodoxes  sont  absolument  sectaires.  Ainsi,  lors  de  la 
visite,  le  23  septembre  1927,  de  Mgr  d'Hsrbigny  a 
Mélétios-Métaxakis  «  pape  >  et  patriarche  d'Alexandrie, 
celui-ci  déclara  en  propres  termes  :  «  Le  présent, 
l'avenir  appartiennent  aux  Églises  d'Angleterre  et  des 
États-Unis,  aux  protestants.  Là-bas  se  trouve  notre 
espérance,  car,  je  le  répète  souvent  à  m, -s  amis  qui  ne 
veulent  pas  me  croire,  par  notre  protestation  contre 
le  pape,  nous  sommes  les  premiers  protestants.  » 

Dès  lors,  au  lieu  d'unité,  de  charité,  de  force,  on  ne 
peut  attendre  de  ce  côté  que  division,  haine  et  fai- 
blesse. 

I.-H.  Allen,  A  hist.  sketcli  of  the  unitarian  movement  since 
the  Reformalion;  J.-E.  Beard,  Unitarianism  exhibited  in 
ils  actual  condition;  Beilràge  zur  Gesch.  der  evg.  Kirche 
A.  B.,  in  Siebenburgen,  1922;  I.-C.  Beldie,  Seclele  religioase 
[Les  sectes  religieuses],  Galatzi,  1932;  Dr  N.  Hrinzeu. 
Pocaitzii  [Les  pocaïtes],  Petroseni,  1913;  Cleric  ortodox, 
Seclele  religioase  in  Romània  [Les  sectes  religieuses  en 
Roumanie],  extrait  de  la  Noua  revista  bisericeasca  [Nouvelle 
revue  ecclésiastique],  VIe  ann.,  1921,  Bucarest,  1925;  Gré- 
goire Comsa,  Combaterea  catehisrnului  baplistilor  [Réfuta- 
tion du  catéchisme  baplisle],  Arad,  1920;  le  même,  Noua 
Calauza  pentru  cunoaslerea  si  combalerea  seclelor  religioase 
[Nouveau  guide  pour  connaître  et  combattre  les  sectes  reli- 
gieuses], Arad,  1927;  le  même,  Cheia  seclelor  religioase  din 
Romània  [Clef  des  sectes  religieuses  en  Roumanie],  Arad, 
1930;  A.  Cupfer,  Ratacirea  milenistilor  (studentzii  bibliei) 
[Erreur  des  millénaristes,  étudiants  de  la  Bible],  Brasov,  s.  d.  ; 
A.-C.  Cosma  et  C.  Popesco,  Tziparii  se  pescuesc  pe  întuneri 
sau  seclele  din  Romània  [On  pêche  les  anguilles  durant  la 
nuit  ou  les  Sectes  de  Roumanie],  Adjud,  1933;  Pr.  Rizea 
Dobresco,  Conferinlza  despre  nccredinlza  oamenilor  limpului 
de  falza  [Conférence  sur  l'incrédulité  des  contemporains], 
Pitesti,  l'J26;  Nie.  M.  Étiéa,  Cultele  [Les  cultes],  dans 
Bassarabia,  monographie  publiée  par  les  soins  de  M.  Etienne 
Ciobanu,  éd.  de  l'Exposition  de  Chisinau,  1926,  p.  321-331; 
Joseph  Ferencz,  Unitarius  liislukdr  [La  petite  glace  unita- 
rienne],  Cluj  ;  Jakob  Elek,  David  Ferencz  emléke  [La  mémoire 
de  François  David];  H.  Jekeli,  Festgabe  zur  50.  jàhrigen 
Jubelfeier  des  siebenbiirgischen  llauplvereins  der  evg. 
Gustav-Adolf-Stiflung,  1912;  G.  Ilionu,  Cultele  in  Dobrogea 
delà  1878  pana  la  1928  [Les  cultes  en  Dohroudja  de  1878  à 
1928]  dans  la  monographie  Dobrogea  (1878-1928)  .cinquante 
ans  de  vie  roumaine,  étude  publiée  à  l'occasion  du  cinquan- 
tenaire de  la  réannexion  de  la  Dobroudja,  Bucarest,  1928; 
V.  S.  Ispir,  Seclele  religioase  din  Romània  [Les  sectes 
religieuses  en  Roumanie],  Arad,  Bibliothèque  du  chrétien 
orthodoxe,  n.  37;  le  même,  Curs  de  indrumari  misionare 
[Cours  de  directives  missionnaires],  Bucarest,  1929;  Arh.  Gr. 
Leu-Botosaneaou,  Confesiuni  si  secte  [Confessions  et  sectes], 
étude  historico-mlsslonnaire,  Bucarest,  1929;  Id.,  Seclele 
in  Romània  [Les  sectes  en  Roumanie],  Chisinau,  1931; 
Basile  Loichitza,  Chlllasmul  (Milenarismul)  [Le  chiliasme 
(millénarisme)],  exposé  et  critique  dogmatique,  extrait  de 
la  revue  Candela,  Cernautzi,  1(.»2G,  n.  10-11;  l'évoque 
Melchisédec,  Lipovenismul  [Le  lipovénisme],  Bucarest; 
II.  Meyer,  Die  Diaspora  der  deutschen  evg.  Kirche  in  Rumà- 
nien,  Serbien  und  Bulgarien,  1901;  1".  Mallcr-Langenthal, 
Die  Sachsen  und  ihr  Land,  11)23;  Const.  Nazarie,  Comba- 
terea  principalelor  invati  durt  a  Iventisle  |  Réfutation  des  prin- 
cipaux enseignements  n  Iventistes],  Bucarest,  1913;  le  même, 
Sdmbata  Adventislilor  si  sfdnta  Duminica  [Le  samedi  des 
adoentistes  ci  '<•  saint  dimanche],  Bucarest,  1914;  O.  Neto- 

liczka,  Beilràge  zur  Gesch.  des  Joh.  Hanteras  unit  seiner 
Schriften,  1930;  C.  Ouatu,  O  lamurire  a  starilor  de  lucruri 
din  biserica  adventislilor  [Un  éclaircissement  sur  l'état  des 
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choses  de  l'Église  des  adventistes],  Bucarest,  1929;  Hans 
Pétri,  Evg.  Diasporapfarrer  in  Rumânien  im  19.  Jhd.,  1930; 
J.  Pokoly,  Azerdélyi  reformatus  egyhâz  tôrlénete  [L'histoire 
de  l'Église  calviniste  de  Transylvanie],  [en  magyar],  3  vol., 
1904;  Th. -M.  Popesco,  Cum  falsiftca  baptistii  istoria 
crestinimului  [Comment  les  baptistes  falsifient  l'histoire  du 
christianisme],  Arad,  1931,  Bibliothèque  du  chrétien 
orthodoxe,  n.  88-89;  Pr.-T.  Popesco,  Adevarul  asupra 
invinuirilor  aduse  preotului  T.  Popesco  si  marturisirea  de 
credintza  a  preotului  T.  Popesco  [La  vérité  au  sujet  des  accu- 
sations portées  contre  le  prêtre  Th.  Popesco  et  la  profession  de 
la  foi  du  prêtre  Th.  Popesco],  Bucarest,  1923;  Nie.  Popovschi, 
Miscarea  delà  Balta  sau  Inochentismul  in  Basarabia  [Le 
mouvement  de  Balta  ou  l'innocentisme  en  Bessarabie],  Chi- 
sinau,  1926;  Jean  S.  Savin,  Iconoclasti  si  aposlalzi  contem- 
porani  [Iconoclastes  et  apostats  contemporains],  Bucarest, 
1932;  A.  Schullerus,  Die  Auguslana  in  Siebenbùrgen,  dans 
Archiv  des  Vereins  fur  siebenb.  Landeskunde,  N.  F.,  t.  xli, 
1926,  p.  161  sq.;  le  même,  Unsere  Volkskirche,  1928; 
Dr.  Sebastien  Stanca,  Pocaïtzii  [Les  pocaïtes],  Sibiu,  1913; 
F.  Teutsch,  Gesch.  der  siebenbiirger  Sachsen,  4  vol.,  Sibiu, 
1899-1926;  F.  Teutsch,  Die  siebenbiirger  Sachsen  in  Vergan- 
genheit  und  Gegenwart,  1923;  le  même,  Kirche  und  Schule 
der  siebenb.  Sachsen  in  Vergangenheit  und  Gegenwart,  1923; 
le  même,  Bilder  aus  der  Kulturgesch.  der  siebenb.  Sachsen, 
2  vol.,  1928;  le  même,  Geschichte  der  evg.  Kirche  in  Sieben- 
bùrgen, 2  vol.,  1921-1922;  G.-D.  Teutsch,  Die  Generalkir- 
chenvisitationsberichte,  1925;  F.  Teutschlaender,  Gesch.  der 
evg.  Gemeinden  im  Rumânien,  Bucarest,  1891  ;  Dr.  V.  Trifu, 
Interpelare  asupra  franemasoneriei  facuta  in  sedintza  Aduna- 
rii  Dcputalzilor  de  la  5  Februarie  1 932  [Interpellation  sur  la 
franc-maçonnerie  dans  la  séance  de  la  Chambre  des  députés 
du  .5  février  1932],  Bucarest,  1932;  Max  Tschurl,  Biserica 
regnicolara  evanghelica  C.  A.  (Confesiunea  delà  Augsburg) 
in  cei  din  urma  zece  ani  [L' Église évangélique  C.  A.  (Confes- 
sion d'Augsbourg)  dans  les  dix  dernières  années]  dans  la 
monographie  Transilvania,  Banatul,  Crisana,  Maramu- 
resul,  t.  n,  Bucarest,  1929,  p.  823-831;  et  un  grand  nombre 
d'articles  parus  au  sujet  des  sectes  dans  les  revues  reli- 
gieuses Biserica  ortodoxa  româna,  Candela,  Revista  teolo- 
gica,  etc. 

J.  Georgesco. 
ROUSERGUES  (Bernard  de),  appelé  aussi 
quelquefois,  par  erreur,  Bernard  ou  Bernardin  du 
Rosier,  archevêque  de  Toulouse  (1452-1475),  après 
avoir  été  longtemps  prévôt  du  chapitre  (1433),  puis 
évêque  de  Bazas  (1447)  et  de  Montauban  (1450).  — 
Toute  la  première  partie  de  sa  carrière  fut  consacrée  à 
l'enseignement,  soit  chez  les  augustins  de  Toulouse 
auxquels  il  appartenait,  soit  à  Rome  où  il  fit  de  longs 
séjours.  Sa  science  et  son  dévouement  au  Saint-Siège 
lui  valurent  un  prestige  considérable  auprès  de  la  Curie. 
Attaché  (1427-1430)  à  l'ambassade  envoyée  en  Aragon, 
qui  finit  par  briser  la  résistance  de  Clément  VIII,  le 
schismatique  successeur  de  Benoît  XIII,  il  a  laissé  de 
ces  négociations  un  précieux  récit,  déjà  utilisé  par 
Bzovius,  Annales  ecclesiaslici  post  Baronium,  t.  xv,  ad 
an.  1425-1430.  Sa  promotion  épiscopale  fut  sans  doute 
la  récompense  des  loyaux  services  par  lui  rendus  à  la 
papauté. 

Outre  quelques  travaux  d'histoiie  profane,  voir 
J.  Lelong,  Bibliothèque  historique  de  la  France,  n.  13049 
et  16  272,  et  un  certain  nombre  de  compositions  exé- 
gétiques  ou  oratoires,  De  laudibus  S.  Mariœ  virginis, 
souvent  réunies  en  une  sorte  de  corpus,  le  principal  de 
son  activité  littéraire  porta  sur  les  problèmes  ecclé- 
siologiques  mis  ou  maintenus  à  l'ordre  du  jour  par  les 
affaires  du  temps.  Conformément  à  la  tradition  de  son 
ordre,  il  fut  toujours  le  défenseur  du  droit  pontifical 
le  plus  absolu. 

Il  existe  encore  de  lui:  un  Accensus  veri  luminis  Fran- 
corum  cliristianissimi  reyis  et  regni  contra  tenorem  Prag- 
malicœ  sanclionis  (bibl.  de  Toulouse,  ms.  385);  un 
Liber  de  statu,  auctoritale  et  poteslate  /?.  H...  cardinalium 
(ibid..  et  bibl.  Vatic,  ms.  lai.  1022):  un  Promptuarium 
Ecclesiœ  (bibl.  Vat  c,  ms.  lat.  1010  et  1"20),  où  il  est 
question  De  edificatione  Ecclesise  militanlis  et,  en  ap- 
pendice, de  l'obéissance  au  concile  de  Baie;  un  Agora- 


nimus  (et  non  Agoramnus)  de  sacro  principalu  (bibl. 
Vat.,  ms.  lai.  1021;  bibl.  de  Toulouse,  ms.  385). 

Composé  à  Rome  en  1446,  sous  le  pape  Nicolas  V, 
ce  dernier  traité  est  le  seul  dont  il  soit  possible  jusqu'ici 
de  connaître  avec  quelque  détail  l'esprit  et  le  contenu. 
Il  semble  être  une  véritable  somme  De  sacro  principalu 
Domini  nostri  papœ  et  s.  romanœ  Ecclesise  comme  cette 
époque  en  vit  naître  tant.  On  en  devine  suffisamment 
la  tendance  par  l'intitulé  des  chapitres  suivants  :  De 
générait  potcstale  D.  papse  circa  quœcumque  lemporalia 
in  universo  mundo;  De  plenaria  poteslate  utriusque  gla- 
dii  ecclesiaslici  et  sœcularis  qtiam  habet  D.  papa...;  De 
excellenli  poteslate  quam  habet  D.  papa  circa  imperium 
Romanorum,  lalinorum  atque  grsecorum  chrislianorum, 
et  circa  alia  quœcumque  régna  et  dominia  lemporalia 
quorumcumqne  chrislifidelium  in  universo  mundo;  De 
plenaria  potestate  D.  papse  circa  régna  lerrse,  terras  et 
dominia,  quorumeumque  infidelium;  De  excellenli  et  ple- 
naria potestate  D.  papœ...  generaliter  et  circa  omnem 
populum  calholicum  lolius  orbis. 

Il  n'y  a  pas  de  doute  que  Bernard  de  Rousergues  ne 
mérite  de  compter,  après  ses  illustres  confrères  augus- 
tins du  xiv«  siècle,  Gilles  de  Rome,  Jacques  de  Viterbe 
et  Augustin  Trionfo  d'Ancône,  parmi  les  théoriciens  du 
•'  pouvoir  direct  ». 

Notice  par  A.  Degert,  dans  Dict.  d'hist.  et  de  géogr.  eccl. 
t.  vm,  col.  760-761  ;  Fr.  Ehrle,  Bernard  von  1  ousergues 
Aclen  der  Légation  des  Cardinals  de  Foix  in  Aragonien,  dans 
Arch.  far  Literalur-  und  Kirchengescli.  des  Mittelalters,  t.  vu, 
1900,  p.  427-463. 

Inventaire  de  ses  œuvres  manuscrites  :  bibliothèque  de 
Toulouse  (sous  le  n.  385),  dans  Catalogue  général  des  manus- 
crits des  bibliothèques  publiques  des  départements,  t.  vu,  Paris, 
1885,  p.  232-234;  bibliothèque  d'Auch  (sous  le  n.  4),  même 
collection,  nouvelle  série,  t.  iv,  Paris,  1886,  p.  392-393; 
bibliothèque  Vaticane  (sous  les  n.  1019-1023),  dans  Codices 
Vaticani  latini,  t.  n  a,  par  A.  Pelzer,  Borne,  1931,  p.  520- 
527. 

Sur  sa  doctrine  du  pouvoir  pontifical  :  M.  Grabmann,  Stu- 
dien  uber  den  Einfluss  der  aristolelisehen  Philosophie  auf 
die  mitlelallerliehen  1  heorien  uber  das  Verh  dtnis  von  Kirche 
und  Slaat,  Munich,  1934,  p.  101-102,  où  sont  publiés  les 
titres  des  chapitres  y  afférents  dans  son  Agoranimus  de  sa- 
cro principatu.  —  Une  biographie  du  personnage  est  souhai- 
tée par  Fr.  Ehrle,  loc.  cit.,  p.  429-430;  en  attendant,  l'Ins- 
titut catholique  de  Toulouse  a  couronné  (27  juin  1922)  une 
thèse,  restée  inédite,  de  M.  Carrel,  sur  Bernard  de  Rousergues, 
sa  nie  jusqu'à  l'élévation  à  l'épiscopat.  Voir  Bulletin  de  litt. 
eccl.,  1922,  p.  394;  1932,  p.  47. 

J.  Rivière. 

ROUSSEAU  Jean-Jacques,  écrivain  français, 
né  à  Genève  le  28  juin  1712,  mort  à  Ermenonville  le 
2  juillet  1778.  I.  Vie  et  œuvres.  II.  Idées  philoso- 
phiques et  religieuses  (col.  121).  III.  Influence  (col.  128). 

I.  Vie  et  œuvres.  —  1°  La  vie  jusqu'en  1749.  — 
1.  L'enfance  calviniste  (1712-1728).  —  Rousseau  est  né 
d'une  famille  d'origine  parisienne,  mais  réfugiée  à  Ge- 
nève depuis  1545.  De  sa  cité  natale  il  gardera  l'em- 
preinte et  tiendra  le  goût  des  institutions  républicaines 
et  l'âme  calviniste;  il  passera  par  le  catholicisme,  par 
le  philosophisme,  mais  il  reviendra  au  calvinisme,  non 
sans  doute  au  calvinisme  orthodoxe,  mais  à  un  calvi- 
nisme adapté  à  son  individualisme.  Le  milieu  dans  le- 
quel il  grandit  n'avait  d'ailleurs  rien  de  rigide;  sa  mère 
Suzanne  Bernard,  morte  peu  après  la  naissance  de 
Jean-Jacques,  avait  scandalisé  le  consistoire  par  sa 
légèreté;  son  père,  Isaac  Rousseau,  était  horloger; 
mais,  citoyen  de  Genève,  très  conscient  de  sa  dignité 
civique,  il  l'était  moins  de  ses  devoirs.  Il  donna  à  son 
fil.,  le  goût  de  la  lecture,  lui  faisant  lire  YAstrée,  le 
Grand  Cyrus,  les  Vies  de  Plutarque,  le  Discours  sur 
l'histoire  universelle...  En  1722,  ce  père  quitta  Genève 
pour  Nyon,  afin  de  se  dérober  aux  suites  judiciaires 
d'une  querelle  violente.  Jean- Jacques,  confié  à  un 
frère  de  sa  mère,  Samuel  Bernard,  fut  mis  en  pension 
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chez  le  pasteur  de  Bessey,  Spectacle  Lambercier,  de 
1722  à  1724.  Apprenti  graveur  en  1725,  il  se  perd  dans 
la  lecture  cl  tombe  quelque  peu  dans  la  polissonnerie. 

Enfin  le  dimanche  11  mars  1728,  par  crainte  d'un 
châtiment,  il  s'enfuit  de  Genève,  (.f.  Confessions,  I.  I; 
L.  Ritter.  La  famille  cl  la  jeunesse  de  Jean- Jacques 
Rousseau,  Paris,  1896,  in-16. 

2.  La  période  «  catholique  ».  Autour  de  Mme  de  Wa- 
rens  (1728-1741).  —  Celle  période  est  commandée  par 
l'influence  de  Mme  de  Warcns.  Cette  Vaudoise  de 
vingt-neuf  ans,  séparée  de  son  mari,  convertie,  vit  à 
Annecy,  d'une  pension  que  lui  font  l'évèquc  de 
Genève,  M.  de  LSernex,  et  le  roi  de  Sardaigne,  pour 
qu'elle  s'occupe  des  transfuges  du  calvinisme.  Elle 
adresse  Jean-Jacques,  que  lui  a  envoyé  le  curé  de 
Pontverre,  chez  qui  il  s'est  réfugié  lors  de  sa  fuite  et 
qui  recueille  tous  les  Genevois  dans  le  même  cas, 
à  l'hospice  des  catéchumènes  à  Turin.  Il  y  abjure, 
sans  résistance,  même  intérieure,  le  21  avril  1728, 
après  neuf  jours  d'une  vie  dont  les  Confessions  disent 
beaucoup  de  mal.  Graveur,  laquais,  il  finit  par  reve- 
nir chez  Mme  de  Warens.  Dans  l'intervalle,  il  a 
connu  à  Turin,  l'abbé  Gaime  qui  cherche  à  lui  don- 
ner une  formation  morale  et  religieuse  et  dont  il 
prendra,  prétend-il,  des  traits  pour  les  donner  au  vi- 
caire savoyard;  cf.  F.  Mugnier,  Madame  de  Warens  et 
J.-J.  Rousseau,  Paris,  s.  d.  (1891),  in-8°,  p.  46-55  et 
424-429;  P. -M.  Masson,  La  profession  de  foi  du  vicaire 
savoyard,  édit.  crit.,  in-8°,  Paris,  1914,  Préface,  p.  xxix- 
xxxi  ;  il  a  connu  aussi  l'abbé  Gouvon  qui  lui  apprend 
un  peu  de  latin  et  d'italien  et  s'est  lui-même  intéressé 
à  la  musique.  Entré  au  séminaire  d'Annecy,  où  il 
rencontra  l'abbé  Gàtier,  autre  type  du  vicaire  savoyard, 
puis  attaché  à  la  maîtrise  d'Annecy,  il  reprit  bientôt  sa 
vie  vagabonde.  Avec  des  aventures  de  comédie,  il  va 
à  Lyon,  à  Fribourg,  à  Lausanne,  à  Neuchàtel,  jusqu'à 
Paris,  d'où  il  revient  à  Chambéry,  auprès  de  Mme  de 
Warens,  qui  s'y  est  installée  en  1731. 

Ce  sont  alors  «  les  années  catholiques  ».  Mme  de 
Warens  exerce  sur  Rousseau  une  influence  profonde, 
à  Chambéry  l'hiver,  aux  Charmettes  l'été.  Initiée  dans 
sa  jeunesse  par  le  pasteur  Magny  à  ce  piétisme  pro- 
testant qu'avait  propagé  l'Alsacien  Spcner,  elle  était 
restée  piétiste,  selon  Mme  Guyon,  qui  avait  amené 
plus  d'un  Vaudois  «  à  la  sainte  liberté  des  enfants  de 
Dieu  ».  Elle  se  piquait  aussi  de  philosophie  et,  en  elle, 
la  philosophie  rejoignait  la  piété  pour  bannir  la 
morale.  Elle  n'avait  pas  la  notion  du  péché  et  ne 
croyait  pas  à  l'enfer. 

Évincé  d'auprès  de  Mme  de  Warens,  Rousseau  pen- 
dant les  deux  hivers  de  1738  et  1739  qu'il  passe  aux 
Charmettes,  lit  sans  critique  et  sans  choix  Descartcs. 
Malebranchc,  Leibnitz,  qui  le  dégoûtent  de  la  meta 
physique,  Fénelon,  où  il  trouve  la  conception  idyllique 
du  «  inonde  primitif  »,  Locke,  qui  lui  apporte  la  théorie 
du  contrat  social,  Pascal  et  Montaigne,  qui  lui  appren- 
nent l'insuffisance  de  la  raison,  les  tenants  d'un  chris- 
tianisme sans  mystères,  Clarke,  Pope,  Addison,  et 
même  sans  dogmes,  Béai  de  Murait,  l'auteur  de 
l'Instinct  divin  recommandé  aux  hommes,  1727,  in-8°, 
s.  1.,  et  surtout  Marie  Iluber,  une  Genevoise,  qu'on 
peut  considérer  comme  la  mère  spirituelle  du  vicaire 
savoyard  et  dont  viennent  de  paraître  les  Lettres  sur  lu 
religion  essentielle  à  l'homme,  distinguée  de  ce  qui  n'en 
est  que  l'accessoire;  Les  2  premières  parties,  Amster- 
dam, 1738,  in-12;  2e  édit.,  contenant  les  4  parties,  2  vol. 
in-8°,  Londres,  1739.  Cf.  A.  Metzger,  Marie  Iluber, 
1695-1753;  sa  vie,  ses  œuvres,  su  théologie,  Genève, 
1887,  in-8°;  P.-M.  Masson,  La  religion  de  Jean- 
Jacques  Rousseau,  3  vol.  in-16,  t.  i,  Fribourg,  1916, 
Lu  formation  religieuse  de  Rousseau,  p.  208;  L.  Ritter, 
J.-J.  J{ousscau  et  Marie  Iluber,  dans  Annales  J.-J. 
Rousseau,  t.  m,  1907,  p.  207  sq.   Il  lit  enfin  Bayle, 


Saint-Évremond  et  Voltaire.  Puis  las  de  sa  fausse 
situation,  il  accepte  en  avril  1740  un  préceptorat  chez 
le  grand  prévôt  de  Mably,  frère  de  l'abbé  et  de  Con- 
dillac;  il  n'y  fait  que  passer  et  en  1741,  il  gagne  Paris. 
Sur  cette  période,  voir  Confessions,  1.  II,  III,  IV,  V, 
VI;  Correspondance  générale  de  Jean-Jacques  Rousseau, 
annotée  et  commentée  par  Th.  Dufour  et  publiée  par 
P.  Plan,  20  in-8°,  Paris,  1924-1935,  t.  i,  Rousseau  cl 
Mme  de  Warens;  F.  Mugnier,  op.  cit.:  Masson,  op.  cit. 

3.  Rousseau  chez  les  philosophes.  Venise  et  Paris 
(1741-1749).  —  Il  compte  sur  la  musique,  mais 
l'Académie  des  sciences  rejette  son  Projet  de  nouveaux 
signes  sur  la  musique.  Il  obtient  la  protection  de 
quelques  grandes  dames.  L'ambassadeur  de  France  à 
Venise,  M.  de  Montaigu,  le  prend  comme  secrétaire, 
mais  ils  ne  s'entendent  pas.  Revenu  à  Paris  en  sep- 
tembre 1744,  il  s'occupe  de  musique,  se  lie  avec 
Thérèse  Levasseur,  dont  il  mettra  les  enfants  aux 
Enfants  trouvés,  et  entre  par  Diderot  dans  le  monde  fie 
Y  Encyclopédie.  Cf.  ici  D'Alembert,  t.  i,  col.  706-708; 
Rationalisme,  t.  xm,  col.  1752.  Il  se  charge  des 
articles  du  Dictionnaire  concernant  la  musique  et  y 
donne  l'article  Économie  politique,  qui  annonce  de  loin 
le  Contrat  social.  11  est  alors  recherché  par  d'Holbach. 
Dans  ce  milieu,  son  catholicisme  déjà  bien  ébranlé 
s'effondre.  En  1748,  sans  cesser,  semble-t-il,  de  croire 
en  Dieu,  il  n'est  plus  catholique  (pie  de  nom.  Cf.  Con- 
fessions, 1.  VII;  Correspondance,  t.  i,  Rousseau  à 
Venise,  ...à  Paris. 

2°  Vie  et  œuvres  de  1749  à  1765.  —  1.  La  crise  inté- 
rieure. Le  discours  sur  les  sciences.  La  «  conversion  ■ 
et  la  rentrée  à  Genève  (1719-1751).  —  On  ne  peut 
comprendre  les  œuvres  de  Rousseau  si  on  les  sépare  de 
sa  vie.  II  y  expose,  en  effet,  sa  réaction  à  l'égard  des 
milieux  qu'il  traverse,  ses  idées,  ses  sentiments,  ses 
rêves. 

A  ce  moment,  il  ne  s'accommode  pas  de  son  exis- 
tence. La  vie  mondaine  se  résume  pour  lui  en  con- 
traintes, en  déconvenues,  en  un  sentiment  d'infériorité 
pénible.  Puis,  l'on  peut  ne  pas  accepter  certains 
dogmes,  mais  le  philosophisme  qu'aucun  blasphème 
n'arrête,  dépasse  la  mesure.  N'y  aurait-il  donc  pas,  au 
lieu  de  cette  vie  artificielle,  où  la  société  dicte  à  l'homme 
ses  jugements  et  règle  ses  pas,  une  vie  naturelle  où 
l'homme  serait  lui-même?  Justement,  cette  question 
mise  au  concours  par  l'Académie  de  Dijon  en  octobre 
1749  :  Si  le  progrès  des  sciences  et  des  arts  a  contribué 
«  corrompre  ou  à  épurer  les  mœurs,  lui  fournit  l'occa- 
sion de  préciser  ses  idées.  Cf.  R.  Tisserand,  L'Aca- 
démie de  Dijon  de  1740  ù  1793,  1936,  in-8°.  La  question 
signifiait  :  Quels  ont  été  les  effets  moraux  de  la 
Renaissance?  Rousseau  la  prit  dans  un  sens  général  : 
Rapports  entre  la  civilisât  ion  d'une  part  et  d'autre 
part  la  morale  et  le  bonheur?  Tout  le  xvin'  siècle  fera 
dépendre  morale  et  bonheur  du  progrès  i  des  lumières  », 
mais  fera  disparaître  l'individu  dans  une  société  uni- 
forme.  Avec-  L'approbation  et  non,  quoi  qu'en  ait  dit 
Marmontel,  Mémoires,  I.  VII,  sur  le  conseil  déter- 
minant de  Diderot,  il  soutient  (pie  la  civilisation  a 
corrompu  les  mœurs.  L'homme  tel  que  l'a  fait  la 
nature  dans  la  simplicité,  l'indépendance,  la  croyance 
en  Dieu...  est  infiniment  supérieur  ù  l'homme  tel 
que  le  fait  la  civilisation,  dans  l'artifice  de  la  vie 
sociale,  dans  le  luxe  qui  détruit  toute  vertu,  toute 
moralité,  dans  le  scepticisme.  Toutes  les  sciences 
n'ont-elles  pas  une  origine  fâcheuse?  L'astronomie 
est  née  de  la  superstition,  la  physique  d'une  vaine 
curiosité,  la  morale  de  l'orgueil  humain.  Nés  des  vices, 
les  arts  et  les  sciences  1rs  alimentent.  Une  réserve 
cependant.  Dans  l'état  présent  des  choses,  les  lumières 
sont  utiles,  à  la  condition  qu'elles  viennent  de  grands 
savants  et  «  non  de  cette  foule  d'auteurs  élémentaires», 
qui    revendiquent    les    noms   de    philosophes    et    de 
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savants.  Le  travail  de  Rousseau  n'avait  rien  de  neuf  : 
la  thèse  en  avait  été  exposée  dans  les  Lettres  persanes 
(les  Troglodytes)  et  dans  Marivaux  (L'île  des  esclaves, 
l'Ile  sonnante),  Rousseau  eut  néanmoins  le  prix,  le 
23  août  1750.  Cf.  R.  Tisserand,  Les  concurrents  de 
J.-J.  Rousseau  à  i Académie  de  Dijon  pour  le  prix  de 
1754,  in-8°,  1936.  Mais  quand  le  Discours  parut 
imprimé  (Paris,  1750;  Genève,  1751),  les  académiciens 
Bordes  de  Lyon,  Le  Cat  de  Rouen,  Formey  de  Berlin, 
Voltaire,  d'Alembert,  Frédéric  II,  le  roi  Stanislas 
avancèrent  des  objections.  Rousseau  répondit  à  tous. 
Cf.  Recueil  de  toutes  les  pièces  publiées  à  l'occasion  du 
Discours....  Genève,  1753;  Correspondance,  t.  vu, 
n.   1249. 

Avec  le  Discours,  son  opéra  le  Devin  de  village, 
représenté  devant  le  roi,  sa  comédie  Narcisse  au 
Théâtre-Français,  Rousseau  prendra  conscience  de  son 
talent  et  osera.  En  face  des  mondains  et  des  philo- 
sophes, il  affecte  de  redevenir  l'homme  primitif.  Il 
commence  cette  «  conversion  »,  en  retournant  à  la 
religion,  non  au  catholicisme,  mais  à  la  religion  de  son 
enfance,  réduite  toutefois  à  sa  manière  personnelle. 
Depuis  son  abjuration,  il  avait  cessé  d'être  «  citoyen 
de  Genève  ».  En  juin  1754,  sûr  d'être  bien  accueilli 
en  raison  de  sa  renommée,  il  retourne  dans  sa  patrie. 
11  rentre  d'abord  dans  son  Église;  le  consistoire  le 
dispense  des  formalités  habituelles.  Parce  qu'ils 
croient  que,  passé  par  la  philosophie,  Rousseau 
n'acceptera  pas  tous  les  dogmes  de  Calvin,  les  six 
commissaires  chargés  d'examiner  ses  croyances  lui 
donnent,  pour  sa  foi  en  Dieu  et  en  la  providence,  un 
certificat  d'orthodoxie.  Admis  à  la  communion,  il  fut 
rétabli  dans  ses  droits  de  citoyen.  Confessions,  1.  VIII; 
Correspondance,  t.  i  et  il,  Rousseau  à  Genève;  G.  Val- 
lette,  J.-J.  Rousseau  à  Genève,  Genève,  1911,  in-8°; 
P. -M.  Masson,  toc.  cit.;  J.-S.  Spinti,  J.-J.  Rousseau  à 
Genève,  1934,  in-8°,  Paris. 

2.  Jusqu'à  la  rupture  avec  les  Encyclopédistes  : 
à  l'Ermitage  (1756-1757);  à  Montmorency  (1758-1762); 
Discours  sur  l'inégalité  (1755);  Lettre  sur  la  Providence 
(1756);  Lettre  sur  les  spectacles  ou  Lettre  à  d'Alembert 
(1758).  —  De  Chambéry,  le  12  juin  1754,  il  avait 
dédié  A  la  République  de  Genève  son  Discours  sur 
l'origine  et  les  fondements  de  l'inégalité  parmi  les 
hommes,  réponse  à  cette  nouvelle  question  posée  en 
1753  par  l'Académie  de  Dijon  :  Quelle  est  l'origine  de 
l'inégalité  parmi  les  hommes?  Est-elle  autorisée  par  la 
loi  naturelle  ?  Rousseau  s'inspire  dans  ce  discours  des 
théories  sur  la  loi  et  les  droits  naturels  de  Grotius, 
Burlamaqui,  Pufîendorf  et  aussi  de  Diderot,  Condillac, 
Buffon,  de  la  doctrine  philosophique,  en  somme.  Sans 
s'inquiéter  de  la  réalité  historique,  il  s'efforce  de 
dégager  de  l'homme,  par  le  raisonnement,  les  éléments 
nécessaires  de  sa  nature.  Or,  tandis  que  Lucrèce  et 
Buffon  voient  dans  l'homme  primitif  un  être  peu 
enviable,  Rousseau  le  voit  libre,  fort,  heureux,  vivant 
sans  règle,  sans  vices  et  sans  vertus,  selon  l'instinct 
et  sans  réflexion,  n  l'état  de  réflexion  étant  un  état 
contre  nature  et  l'homme  qui  médite  un  animal 
dépravé  »,  avec  des  besoins  très  simples  toujours 
satisfaits.  Deux  seuls  sentiments  :  l'instinct  de  conser- 
vation qui  lui  fait  rechercher  un  minimum  de  bien- 
être,  et  la  sympathie  pour  ses  semblables  ;  capable  de 
progrès,  il  aboutira  par  le  premier  à  la  propriété,  par 
le  second  à  la  vie  sociale  et  à  la  morale,  autrement  dit 
au  sentiment  de  l'obligation  à  l'égard  de  ses  compa- 
gnons d'existence,  car  il  n'y  a  d'autre  morale  que  la 
sociale.  De  là,  naquirent  les  passions  :  amour,  haine, 
ambition  et  aussi  l'inégalité  :  inégalité  du  pauvre  et 
du  riche  d'abord;  puis,  le  riche  faisant  des  lois  pour 
garantir  ses  richesses,  inégalité  du  puissant  et  du 
faible  ou  civile;  enfin,  le  riche  se  réservant  le  pouvoir, 
inégalité  du  maître  et   de  l'esclave  ou  politique.  Et 


Rousseau  de  conclure  :  a)  l'origine  de  l'inégalité,  c'est 
la  propriété,  établie  et  maintenue  par  la  vie  sociale; 
b)  l'inégalité  est  réprouvée  par  la  loi  naturelle,  puis- 
que, à  l'état  de  nature,  les  hommes  isolés  et  bons  sont 
égaux.  C'est  donc  la  société  qui  les  a  corrompus.  Cette 
fois,  Rousseau  n'eut  pas  le  prix.  Cf.  Correspondance, 
t.  ii,  n.  243,  la  lettre  spirituelle  que  lui  adresse  Voltaire 
à  cette  occasion  à  la  date  du  30  août  1755  et  ibid., 
n.  244,  la  réponse  de  Rousseau. 

Ayant  refusé  le  poste  de  bibliothécaire  à  Genève 
que  lui  offrait  au  début  de  1756  le  docteur  Tronchin, 
il  s'installait  le  9  avril  de  cette  même  année  dans  une 
petite  maison  isolée  aux  environs  de  Montmorency, 
l'Hermitage  ou  l'Ermitage,  qu'avait  aménagée  pour 
lui  Mme  d'Épinay.  Il  travaille  à  ses  grandes  œuvres, 
mais,  dans  l'intervalle,  il  écrit  en  réponse  au  Poème 
sur  le  désastre  de  Lisbonne,  que  Voltaire  vient  de 
publier,  sa  Lettre  sur  la  Providence,  datée  du  18  août 
1756,  Correspondance,  t.  n,  n.  300.  Elle  parut  impri- 
mée en  1759,  un  vol.  in-8°  de  60  p.,  s.  1.  (Berlin).  A 
l'occasion  du  tremblement  de  terre  du  1er  novembre 
1755,  Voltaire,  dans  son  poème,  avait  attaqué  la 
Providence  et  ses  défenseurs  Pope  et  Leibnitz  :  le  mal, 
soutenait-il,  tient  à  la  constitution  même  du  monde, 
les  faits  le  prouvent.  Il  concluait  :  «  Mortel,  il  faut 
souffrir,  se  soumettre  en  silence,  adorer  et  mourir.  »  Il 
ajoutait  vaguement  :  «  Un  jour,  tout  sera  bien,  voilà 
notre  espérance.  »  A  cette  thèse,  Rousseau  oppose  un 
optimisme  basé  sur  la  croyance  en  Dieu  et  l'immorta- 
lité de  l'âme.  «  Vous  accusez  Pope  et  Leibnitz  »,  dit-il 
à  Voltaire,  «d'insulter  à  nos  maux  en  disant  que  tout 
est  bien  »,  mais  alors  que  votre  poème  «  me  réduit  au 
désespoir...,  leur  optimisme...  me  console  ».  Puis 
souvenez-vous  de  ce  Discours  sur  l'inégalité  que  vous 
avez  qualifié  de  «  livre  contre  le  genre  humain  »;  j'y 
montrais  aux  hommes  «  comment  ils  faisaient  leur 
malheur  eux-mêmes  ».  Et  il  s'efforce  de  le  prouver, 
comme  il  l'écrit  dans  les  Confessions,  1.  IX,  p.  304  : 
«  De  tous  ces  maux,  il  n'y  en  a  pas  un  dont  la  Provi- 
dence ne  soit  disculpée  et  qui  n'ait  sa  source  dans 
l'abus  que  l'homme  fait  de  ses  facultés  plutôt  que 
dans  la  nature  elle-même.  »  En  fait,  «  si  ce  n'est  pas 
toujours  un  mal  de  mourir,  c'en  est  fort  rarement  un 
de  vivre  ».  Qu'on  le  demande,  non  à  l'un  de  ces  civi- 
lisés saturés  de  philosophie  ou  détraqués  à  force  de 
réfléchir,  mais  à  un  honnête  bourgeois  ou  à  un  monta- 
gnard du  Valais.  Il  accepterait  de  renaître  sans  cesse 
•  pour  végéter...  perpétuellement  ».  Dans  l'apprécia- 
tion des  biens  et  des  maux,  les  philosophes  oublient 
toujours  «  le  doux  sentiment  de  l'existence  indépen- 
dant de  toute  autre  sensation  ».  P.  304-309.  Peut-être, 
au  lieu  de  tout  est  bien,  vaudrait-il  mieux  dire  le  tout 
est  bien  ou  tout  est  bien  pour  le  tout,  Dieu  semblant  en 
effet  ne  s'occuper  que  de  l'ensemble.  Ceux  «  qui  ont 
gâté  la  cause  de  Dieu,  ce  sont  les  prêtres  qui  invoquent 
à  tout  propos  la  justice  de  Dieu  »  et  les  philosophes 
'i  qui  chargent  Dieu,  comme  dit  Sénôque,  de  la  garde  de 
leur  valise  ».  «  Si  Dieu  existe,  il  est  parfait,  car,  il  est 
sage  et  puissant  et  tout  est  bien  »,  «  juste  et  puissant, 
et  mon  âme  est  immortelle  :  tout  se  rétablit  ».  P.  318. 
Si  sa  raison  ne  l'assure  pas  de  l'existence  de  Dieu,  du 
moins  il  croit  en  Dieu  «tout  aussi  fortement  qu'en  toute 
autre  vérité  ».  P.  319.  Qu'on  le  laisse  croire  en  paix. 
Il  y  a  une  sorte  de  profession  de  foi  qu'il  défendra 
jusqu'à  son  dernier  souffle  :  «  Je  voudrais  qu'on  eût 
dans  chaque  État  un  culte  moral  ou  une  espèce  de 
profession  de  foi  civile  qui  contînt  positivement  les 
maximes  sociales  que  chacun  serait  tenu  d'admettre 
et  négativement  les  maximes  intolérantes  qu'on  sérail 
tenu  de  rejeter  comme  séditieuses...  Toute  religion  qui 
ne  s'accorderait  pas  avec  le  Code  serait  proscrite  et 
chacun  serait  libre  de  n'en  avoir  point  d'autre  que  le 
Code  même.  Voilà  un  sujet,  pour  vous,  dit-il  à  Vol- 
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taire...  Vous  nous  avez  donne  dans  votre  poème  sur  la 
religion  naturelle  le  catéchisme  de  l'homme,  donnez- 
nous  maintenant  le  catéchisme  du  citoyen.  »  P.  322- 
323. 

Mais  hrouillé  avec  Mme  d'Épinay,  qu'il  n'a  pas 
voulu  accompagner  à  Genève  et  qu'excite  contre  lui 
son  ex-ami  Grimm,  il  quitte  l'Ermitage  le  15  décembre 
1757  et  s'installe  dans  la  petite  maison  de  Montlouis  à 
Montmorency;  il  est  parfois  l'hôte  du  maréchal  de 
Luxembourg.  Cf.  Correspondance,  t.  m,  passim,  en 
particulier,  n.  40fi,  p.  136-143;  Lettre  à  Grimm,  datée 
du  19  octobre  et  Confessions,  1.  IX.  C'est  là  qu'il 
acheva  de  se  brouiller  avec  Voltaire  et  les  Encyclo- 
pédistes par  sa  lettre  :  J.-J.  Rousseau,  citoyen  de 
Genève,  à  M.  d'Alembert  de  l'Académie  française...,  sur 
son  article  Genève  dans  le  tome  VII  de  l'Encyclopédie,  ou 
Lettre,  sur  les  spectacles,  Amsterdam,  1758,  in-8°. 
D'Alembert,  dans  un  article  écrit  après  un  séjour  aux 
Délices,  où  il  avait  rencontré  quelques  pasteurs,  sous 
l'impulsion  et  avec  le  concours  de  Voltaire  désireux  de 
se  venger  du  consistoire,  félicitait  quelques  pasteurs 
«  de  leur  socinianisme  parfait  »,  de  leur  déisme  en 
quelque  sorte  et  du  rejet  qu'ils  faisaient  des  peines 
éternelles.  Il  exprimait  aussi  le  vœu  de  voir  Genève 
s'ouvrir  au  théâtre  :  des  lois  sévères  remédieraient  aux 
dangers  que  l'on  craint  et  Genève  unirait  alors  «  la 
sagesse  de  Lacédémone  à  la  politesse  d'Athènes  ».  Les 
pasteurs  protestèrent  de  l'orthodoxie  de  leurs  opinions 
dans  une  Déclaration  de  principes  publiée  en  février 
1758.  De  son  côté,  Rousseau,  craignant  que  Genève 
ne  se  laissât  séduire,  composa  en  trois  semaines  sa 
Lettre.  Cf.  édil.  cit.,  t.  III,  p.  113-117.  Que  les  pasteurs 
soient  sociniens,  Jean-Jacques  —  il  a  de  bonnes  rai- 
sons pour  cela  —  se  gardera  bien  de  les  en  blâmer. 
Que  d'Alembert  les  en  ait  accise  publiquement, 
Rousseau  ne  l'admet  pas.  «  On  ne  peut  juger  de  la  foi 
d'autrui  par  conjecture  »,  et  si  l'auteur  a  connu  ces 
doctrines  par  des  confidences,  il  n'avait  pas  le  droit  de 
les  «  déclarer  à  la  face  de  l'Europe  ».  P.  115-117.  Ce 
qui  inquiète  surtout  Rousseau,  c'est  le  vœu  d'un 
théâtre  à  Genève.  Lettre...  sur  son  article  Genève...  et 
particulièrement  sur  un  théâtre  de  comédie  en  celte  ville, 
dit  le  titre.  Reprenant  donc,  à  sa  manière,  la  thèse  de 
Pascal,  Pensées,  édit.  Rrunschvicg,  p.  11;  de  Nicole, 
Les  visionnaires;  de  Bossuet,  Lettre  au  P.  Caffaro, 
puis  Maximes  et  réflexions  sur  lu  comédie,  il  soutient 
que  «  le  théâtre,  qui  ne  peut  rien  pour  corriger  les 
mœurs,  peut  beaucoup  pour  les  altérer  ».  P.  138. 
Comment  «  attribuer  au  théâtre  le  pouvoir  de  changer 
des  sentiments  et  des  mœurs  qu'il  ne  peut  que  suivre 
et  embellir  »  s'il  veut  réussir?  P.  120.  «  Par  quels 
moyens  pourrait-il  produire  en  nous  des  sentiments 
que  nous  n'aurions  pas  et  nous  faire  juger  des  êtres 
moraux,  autrement  que  nous  n'en  jugeons  nous- 
mêmes?  »  La  tragédie  ne  mène  qu'à  une  pitié  vaine, 
p.  123;  la  comédie  «  ne  rend  pas  les  objets  haïssables... 
mais  ridicules;  or,  à  force  de  craindre  les  ridicules, 
le  vice  n'efïraic  plus  »  et  le  ridicule  «  jeté  sur  la 
\crtu  est  l'arme  favorite  du  vice  ».  Ibid.,  et  p.  121. 
Quel  profit  moral  tirer  de  VAslrée,  de  Mahomet,  de 
Phèdre  «  qu'on  a  peine  à  ne  pas  excuser  »?  P.  127. 
«  Avec  quel  scandale,  Molière,  le  plus  parfait  auteur 
comique,  renverse  les  rapports  les  plus  sacrés  sur 
lesquels  la  société  est  fondée  1  il  tourne  en  dérision 
les  droits  des  pères  sur  leurs  enfants,  des  maris  sur 
leurs  femmes;  ...s'il  fait...  rire  d'un  vice,  c'est  au 
profit  d'un  autre  vice  plus  odieux».  P.  127-128.  Mais 
où  le  théâtre  est  plus  redoutable,  c'est  dans  les 
petites  villes.  P.  139.  Il  faut  des  distractions  aux 
hommes,  encore  que  les  vertueux  Montagnons  des 
environs  de  Ncuchàtcl  se  contentent  d'une  vie  pasto 
raie.  Petite  ville  en  gomme,  Genève  aurait  tout  a 
perdre  à  un  théâtre.  Qu'elle  demeure  tidèle  à  ses  fêtes 


d'autrefois;  qu'au  besoin,  elle  en  crée  de  nouvelles 
mais  du  même  ordre. 

Ce  réquisitoire  contre  le  théâtre  faisait  de  Rousseau 
«  après  l'apostat  de  l'Église  philosophique,  l'apostat 
de  l'Église  littéraire  ».  B.  Bouvier,  Jean-Jacques 
Rousseau,  Genève,  1912,  in-16,p.  226.  C'était  d'ailleurs 
le  moment  où  les  Encyclopédistes  victimes  de  YEsprit 
étaient  menacés.  «  Le  geste  de  Rousseau  manquait 
d'élégance  »,  Masson,  La  religion  de  Jean-Jacques 
Rousseau,  t.  il,  p.  37.  Ce  sera  «  la  brouille  sans  retour  », 
mais  aussi  «  la  libération  définitive  ».  Id.,  ibid. 
D'Alembert,  que  harcelait  alors  Fréron,  répondit  néan- 
moins à  Rousseau;  il  discuta  certains  détails  et  insinua 
certaines  critiques  sur  le  passé  de  Jean-Jacques. 
Diderot  et  surtout  Voltaire  se  montrèrent  irréconci- 
liables. Cf.  Confessions,  1.  IX  et  X;  Correspondance, 
t.  iv,  La  lettre  à  d'Alembert,  1758-1759;  A. -A.  Pons, 
J.-J.  Rousseau  et  le  théâtre,  Genève,  1909,  in-8°. 

3.  A  Montmorency  :  Les  grandes  œuvres  (1760-1 762V 
—  a)  Julie  ou  La  nouvelle  Héloïse,  6  vol.  in-12,  Amster- 
dam, 1760,  et  7  vol.  in-12,  1761;  édit.  cil.,  t.  n.  La 
Nouvelle  Héloïse  a  été  publiée  par  D.  Mornet  dans  la 
collection  des  Grands  écrivains,  4  vol.  in-8°,  1925. 

Conçu  d'abord  comme  un  simple  roman,  Rousseau, 
après  sa«  conversion»,  fit  de  ce  livre  un  roman  à  thèses 
moralisatrices.  Julie  d'Étanges  a  aimé  son  précepteur; 
Saint-Preux.  Fureur  du  père,  gentilhomme  bourré  de 
préjugés.  Julie  épouse  l'athée  vertueux  Wolmar.  Au 
temple,  à  l'heure  de  son  mariage,  une  illumination 
soudaine  de  son  intelligence,  une  purification  de  son 
cœur  font  sentir  à  Julie  «  la  loi  divine  du  devoir  et  de 
la  vertu  ».  Plus  tard,  par  un  besoin  de  sincérité,  elle 
racontera  le  passé  à  Wolmar  et  celui-ci  fera  de  Saint- 
Preux  le  précepteur  de  ses  enfants.  Mais  on  ne  joue 
pas  avec  le  feu  et  Julie  mourra  à  temps.  Les  thèses 
soutenues  sont  les  suivantes  :  La  société,  en  écoutant 
ses  préjugés  et  ses  conventions  et  en  séparant  l'amour 
et  le  mariage,  le  bonheur  et  le  devoir,  va  contre  la 
famille.  Dans  la  vie  conforme  à  la  nature,  l'amour  et 
le  mariage  ne  font  qu'un  et  la  famille  constituée  sur 
cette  base,  assure  une  existence  heureuse  et  morale. 
Possibilité  du  relèvement  après  la  faute  par  le  triomphe 
du  devoir  sur  la  passion.  Utilité,  nécessité  même  de  la 
religion  pour  la  valeur  morale. 

Le  24  juin  1761,  Rousseau  disait  à  Jacob  Vernes  le 
but  de  son  livre  :  «  Rapprocher  les  partis  opposés  par 
une  estime  réciproque,  apprendre  aux  philosophes 
qu'on  peut  croire  en  Dieu  sans  être  hypocrite  et  aux 
croyants  qu'on  peut  être  incrédule  sans  être  un  co- 
quin. Julie  dévote  est  une  leçon  pour  les  philoso- 
phes; Wolmar  athée  en  est  une  pour  les  intolérants.  » 
Correspondance,  t.  vi,  p.  158.  Il  va  plus  loin  cependant . 
La  nouvelle  Héloïse  est  une  apologie  de  la  religion, 
entendons  la  religion  de  Jean-Jacques.  Si  Wolmar  est 
doué  de  toutes  les  vertus,  c'est  qu'au  fond  il  est 
chrétien  :  «  Sa  conversion  est  indiquée  avec  une 
clarté  qui  ne  pouvait  souffrir  un  plus  grand  dévelop- 
pement sans  vouloir  faire  une  capucinade.  »  Ibid. 
Julie  est  l'apologie  même  de  la  religion,  à  qui  elle  doit 
sa  transformation  morale.  A  son  mariage,  au  temple, 
est  passé  sur  elle  le  souflle  divin.  Cf.  part.  III,  lettre 
xvill.  t.  il,  p.  177-171».  »Sur  son  lit  de  mort,  elle 
ramasse  en  un  considérable  discours  les  vérités  dont 
elle  a  vécu.  »  Sa  religion,  ce  n'est  point  le  catholicisme 
qu'elle  critique,  mais  le  protestantisme  —  «  J'ai  vécu 
et  je  meurs  dans  le  protestantisme  »:  l'Écriture  est 
son  unique  règle  de  foi,  — et  le  protestantisme  de  libre 
examen,  opposé  au  calvinisme  orthodoxe  du  pasteur. 
Elle  s'est  fait  son  Credo,  sans  aucun  scrupule  :  «  J'ai 
pu  me  tromper  dans  ma  recherche  »,  mais  t  Dieu 
pourrait-il  me  demander  compte  d'un  don  qu'il  ne  m'a 
pas  fait  ».  Part.  VI,  lettre  xi.  Elle  a  d'ailleurs  élevé 
ses  enfants  en  dehors  des  formules  apprises,  atin  que. 
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suivant  Saint-Preux,  «  ils  ne  sachent  pas  seulement 
leur  religion,  mais  qu'ils  la  croient  »,  car  «  il  est 
impossible  à  l'homme  de  croire  ce  qu'il  n'entend  pas  ». 
Part.  "V,  lettre  ni.  Son  Credo  est  proche  du  déisme. 
Elle  parle  de  l'Écriture,  règle  de  foi,  et  de  Dieu,  mais 
pas  un  mot  de  Jésus-Christ  ou  de  la  Trinité.  Et  son 
Dieu  n'est  pas  le  Dieu  de  Calvin  mais  le  Dieu  des 
bonnes  gens  avec  une  note  sentimentale.  C'est  «  un 
père.  Ce  qui  la  touche  est  sa  bonté  ».  Elle  croit  à 
l'immortalité  de  l'âme,  non  à  la  résurrection  des 
corps  ou  à  l'enfer.  «  Qui  s'endort  sur  le  sein  d'un  père 
n'est  pas  en  souci  du  réveil  »  et,  pour  me  damner,  «  il 
faudrait  que  Dieu  m'empêchât  de  l'aimer  ».  Part.  VI, 
lettre  xi. 

b)  Emile  ou  de  l'éducation,  4  vol.  in-12,  Amsterdam 
et  La  Haye,  1762;  4  vol.  in-12  et  4  vol.  in-8°,  Paris, 
17C2,  avec  cette  épigraphe  :  Sanabilibus  œgrotamus 
malis  ipsaque  nos  in  rectum  genitos  natura,  si  emendari 
velimus,  juval.  Seneca,i?e  ira,  1.  II,  cap.  xm.  C'est  le 
plan  d'une  éducation  enlevée  à  la  société  viciée  et 
conforme  à  la  nature. 

La  question  de  l'éducation  était  à  l'ordre  du  temps. 
Rousseau  y  avait  touché  dans  un  Projet  pour  l'édu- 
cation de  M.  de  Sainte-Marie,  étant  précepteur,  dans 
la  Nouvelle  Héloïse,  part.  V,  lettre  m,  et  dans  l'article 
Économie  politique.  Dans  cet  article,  il  jugeait  que 
l'éducation  doit  former  le  citoyen,  donc  être  donnée 
en  commun  et  par  l'État;  dans  V Emile,  c'est  «  l'état 
d'homme  »  qu'il  veut  enseigner.  Cela  importe  :  «  qui- 
conque est  bien  élevé  pour  cet  état  ne  peut  pas  mal  rem- 
plir les  devoirs  qui  s'y  rapportent  ».  Or,  «  vivre,  dit-il, 
est  le  métier  que  je  veux  lui  (à  son  élève)  apprendre; 
d'où  il  suit  que  la  véritable  éducation  consiste  moins 
en  principes  qu'en  exercices  ».  L.  I,  t.  n,  p.  403.  Il 
part  de  ce  principe  :  «  Tout  est  bien  sortant  des  mains 
de  l'auteur  de  la  nature;  tout  dégénère  entre  les  mains 
des  hommes.  »  Il  faut  donc,  autant  que  possible,  isoler 
l'enfant  et  laisser  agir  en  lui  la  nature.  Emile, l'enfant, 
sera  confié  à  un  précepteur.  Il  sera  élevé  à  la  cam- 
pagne. Son  éducation  sera  d'abord  «  négative  ».  L'en- 
fant a  droit  au  bonheur,  donc  à  la  liberté.  On  ne 
s'occupera  que  de  former  ses  sens  et  de  le  soumettre  à 
la  leçon  de  choses.  Rien  de  livresque,  pas  même  les 
fables  de  La  Fontaine.  On  l'amènera  seulement  à 
désirer  lire  et  écrire.  Cf.  Laparède,  J.-J.  Rousseau  et 
la  conception  fonctionnelle  de  l'enfance,  dans  Revue  de 
métaphysique  et  de  morale,  1912,  p.  391-416.  De  douze 
à  quinze  ans,  Emile  sera  instruit  et  formé  à  la  réflexion, 
mais  toujours  expéiimentalement.  11  apprendra  ainsi 
l'astronomie,  la  géographie,  la  physique,  si  utile 
puisqu'elle  fait  connaître  les  grandes  lois  de  la  nature. 
On  le  formera  à  un  métier,  celui  de  menuisier,  afin 
qu'il  comprenne  l'interdépendance  humaine.  Un  seul 
livre  lui  sera  remis  :  Rcbinson  Crusoé.  L.  III  au  1.  IN'. 
Emile  a  de  quinze  à  dix-huit  ans.  Son  maître  formera 
sa  sensibilité.  Pour  retarder  l'éclosion  de  ses  passions, 
on  fera  dévier  sa  sensibilité  vers  les  sentiments  affec- 
tueux :  reconnaissance,  amitié,  pitié,  amour  du  peuple 
et  de  l'humanité  et  on  lui  fera  connaître  les  hommes 
par  l'histoire,  surtout  par  Plutarque.  Enfin  on  lui 
parlera  de  Dieu.  Voir  plus  loin  :  La  profession  de  foi 
du  vicaire  savoyard.  Au  1.  V,  c'est  le  mariage.  Emile 
sera  fiancé  à  Sophie  et  deux  ans  après,  l'épousera. 
Et  Rousseau  esquisse  à  cette  occasion  un  nouveau 
Trailéde  l'éducation  des  filles,  bien  plus  traditionnel  que 
l'Emile.  Sur  le  système  d'éducation  de  Rousseau,  voir 
F.  Vial,  Rousseau  éducateur,  in-8°,  Paris,  1912,  et  La 
doctrine  d'éducation  de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1920,in-8°. 

L'Emile  eut  une  suite  :  Emile  et  Sophie  ou  les 
Solitaires,  s.  1.,  1780,  in-8°,  où  l'on  voit  tourner  très 
mal  les  deux  personnages. 

c)  La  profession  de  foi  du  vicaire  savoyard  (citée  ici 
d'après  l'édit.  Masson,  les  chiffres  donnés  sont   ceux 


qui  figurent  dans  les  marges  entre  crochets),  dans 
Emile,  1.  IV;  cf.  aussi,  E.  Beaulavon,  La  profession 
de  foi  du  vicaire  savoyard,  avec  une  introduction  et 
des  notes,  Paris,  1936,  in-16.  Avant  dix-huit  ans, 
Emile  n'a  donc  pas  entendu  pailer  de  Dieu.  Il  n'eût 
rapporté  d'un  enseignement  catéchistique  que  «  des 
images  difformes  de  la  divinité  ».  Mais  la  religion  est 
devenue  utile  à  sa  vie  morale;  «l'oubli  de  toute 
religion  conduisant  à  l'oubli  des  devoirs  ».  P.  7.  Le 
précepteur  ne  le  formera  point  à  une  religion  précise; 
il  le  mettia  seulement  «  en  état  de  choisir  celle  où  le 
meilleur  usage  de  sa  raison  doit  le  conduire  ».  Rous- 
seau confie  cette  tâche  à  un  vicaire  savoyard  (abbés 
Gaime  et  Gâtier?  Cf.  Confessions,  1.  VIII  et  ici  col.  103) 
qui,  après  avoir  trahi  ses  vœux,  se  trouvant  pris  d'un 
doute,  non  méthodique  mais  réel,  soumit,  tel  Des- 
cartes, ses  certitudes  antérieures  à  une  revision.  A 
l'exemple  de  «  l'illustre  Clarke  »,  il  borna  son  étude 
aux  vérités  utiles,  c'est-à-dire,  aux  règles  de  la  vie 
bonne  et  heureuse,  et  admit  parmi  elles  «  pour  évi- 
dentes, celles  auxquelles  dans  la  sincérité  de  son  cœur, 
il  ne  pourrait  refuser  son  assentiment;  pour  vraies 
toutes  celles  qui  lui  paraîtraient  avoir  une  liaison 
nécessaire  avec  les  premières  ».  Quant  aux  autres,  il 
les  laissait  «  sans  les  rejeter  ni  les  admettre  ».  P.  33-34. 
A  «  la  lumière  intérieure  »,  p.  61,  le  vicaire  arrive  aux 
certitudes  suivantes  : 

«  J'existe  et  j'ai  des  sens  par  lesquels  je  suis  affecté.  » 
C'est  un  fait.  «  Je  trouve  en  moi  la  faculté  de  comparer 
mes  sensations  »  :  donc  «une  force  active  »,  p.  39,  et, 
■  quoi  qu'en  dise  »  Helvétius,  qui  voudrait  persuader 
que  notre  vie  spirituelle  et  morale  se  ramène  à  la 
sensation,  «  j'oserai  prétendre  à  l'honneur  de  penser  ». 
P.  91.  Autre  fait  :  le  monde  existe,  puisque  «  mes  sen- 
sations m'affectent  quoi  que  j'en  aie  ».  P.  36.  Or  il 
«  m'apparait  en  mouvement  »  tt  «  concevoir  la 
matière  productrice  du  mouvement,  c'est  concevoir 
un  effet  sans  cause»;  elle  est  donc  mue  par  une 
volonté;  et,  «  mue  selon  certaines  lois,  elle  me  montre 
une  intelligence  ».  Dieu  existe.  P.  44-57.  «  Je  l'aperçois 
dans  ses  œuvres;  je  le  sens  en  moi  »,  mais  ce  qu'il  est 
en  lui-même,  je  ne  puis  le  savoir.  P.  63,  92,  96. 

Incontestablement,  l'homme  «  est  le  roi  de  la  terre  », 
p.  151,  et,  quoi  qu'en  dise  Helvétius  encore,  il  n'est 
pas  un.  P.  68.  Nul  être  matériel  n'étant  actif  par  lui- 
même,  ni  par  conséquent  libre,  il  y  a  en  lui  une 
«  substance  immatérielle  ».  La  justice  exige  également 
la  vie  future.  L'homme  trouve  en  lui-même  cette 
promesse  :  «  Sois  juste  et  tu  seras  heureux  »,  qui,  déçue 
en  ce  monde,  suppose  la  vie  future.  L'âme  est-elle 
immortelle  par  nature?  Qu'importe?  «  Elle  survit 
assez  au  corps  pour  le  maintien  de  l'ordre  »,  et  «  cela 
me  console  de  penser  qu'elle  durera  toujours  ».  P.  96. 
«  Quelles  règles  suivre  pour  remplir  ma  destination  sur 
la  terre?  »  Celles  que  fixera  ma  conscience.  «  Qui  la 
suit  obéit  à  la  nature,  donc  au  bien,  et  trouve  le  bonheur 
pour  lequel  il  est  fait.  »  P.  115-128. 

Mais,  dit  au  vicaire  son  interlocuteur,  n'est-ce  pas 
là  «  le  théisme  ou  la  religion  naturelle  que  les  chrétiens 
affectent  de  confondre  avec  l'athéisme  »?  P.  301. 
Pourquoi  m'en  faudrait-il  une  autre,  répond  le  vicaire. 
J'y  sers  Dieu  selon  la  lumière  et  les  sentiments  qu'il 
m'a  donnés.  Et  les  religions  révélées  nuisent  «  à  Dieu, 
en  lui  donnant  les  passions  humaines  »,  à  la  société, 
«  en  rendant  l'homme  orgueilleux,  intolérant,  cruel  ». 
Puis  comment  trouverais-je  la  véritable  au  milieu  de 
toutes  les  religions  qui  se  disent  révélées?  Elle  a  ses 
preuves,  dit-on  :  des  prodiges.  Mais  où  sont-ils?  Dans 
des  livres.  Qui  les  a  écrits?  Des  hommes.  Qui  a  vu  ces 
prodiges?  Des  hommes.  «  Que  d'hommes  entre  Dieu 
et  moil  »  Donc  que  de  causes  d'erreur.  Mais  soit.  Quel 
travail  s'impose  alors  à  l'homme  1  II  devra  faire  la 
critique  historique  des  livres  en  question.  Il  se  heur- 
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tera  ensuite  à  celle  difficulté  que,  pour  classer  un  fait 
parmi  les  surnaturels,  il  faut  connaître  toutes  les  lois 
de  la  nature,  car  il  y  a  tant  de  faux  prodiges  invoqués 
en  faveur  des  fausses  religions!  I'.  1  13-149.  Les 
prophéties  offrent  les  mêmes  difficultés.  Il  me  faudrait 
avoir  été  «  témoin  de  la  prophétie,  ...de  l'événement  » 
et  «  qu'il  me  fût  démontré  que  cet  événement  n'a  pu 
cadrer  fortuitement  avec  la  prophétie  ».  P.  157.  «  Coin 
ment  Dieu  choisirait-il  pour  attester  sa  parole  des 
moyens  qui  ont  eux-mêmes  si  grand  besoin  d'attes- 
tation? »  I'.  143.  Les  catholiques  «font  grand  bruit 
de  l'autorité  de  l'Église  »,  mais  ils  ont  la  même  diffl- 
culté  pour  l'établir.  P.  165. 

La  doctrine  d'ailleurs  doit  porter  la  marque  de 
Dieu,  donc  offrir  des  dogmes  «  clairs,  lumineux,  frap- 
pants par  leur  évidence  »,  ne  pas  le  représenter  «  colère, 
jaloux,  toujours  prêt  à  foudroyer  »  et  ne  pas  nous 
«  imposer  des  sentiments  d'aversion  pour  nos  sem- 
blables »,  autrement  «  je  me  garderais  bien  de  quitter 
la  religion  naturelle  ».  I>.  338-339.  En  fait,  il  y  a 
«  trois  principales  religions  »  qui  se  partagent  l'Eu- 
rope. Elles  se  contredisent.  Comment  choisir  entre 
elles,  toutes  preuves  en  mains?  P.  102-168.  Pour 
trouver  dans  ces  conditions  la  vraie  religion  à  laquelle 
il  faudrait  adhérer  sous  peine  de  damnation,  l'homme 
devrait  y  mettre  toute  sa  vie;  ce  serait  la  fin  de  tout 
travail  et  de  toute  civilisation.  P.  339.  Dès  lors, 
conclut  le  vicaire,  «  j'ai  refermé  tous  les  livres  »  pour  le 
seul  «  ouvert  à  tous,  celui  de  la  nature.  Nul  n'est 
excusable  de  n'y  pas  lire.  J'y  apprends  de  moi-même 
à  connaître  Dieu,  à  l'aimer,  ...et  à  remplir  pour  lui 
plaire  tous  mes  devoirs  sur  la  terre.  Qu'est-ce  que  tout 
le  savoir  des  hommes  m'apprendra  de  plus?  »  P.  397. 

Mais  «  la  majesté  de  l'Écriture  m'étonne;  la  sainteté 
de  l'Évangile  parle  à  mon  cœur  ».  Et  «  si  la  vie  et  la 
mort  de  Socrate  sont  d'un  sage,  la  vie  et  la  mort  de 
Jésus  sont  d'un  Dieu  ».  P.  178-180.  Oui,  mais  «  avec 
tout  cela,  l'Évangile  est  rempli  de  choses  incroyables, 
qu'il  est  impossible  à  tout  homme  sensé  de  concevoir 
ni  d'admettre  ».  P.  183.  «  Que  faire?  Respecter  en 
silence  ce  qu'on  ne  saurait  ni  rejeter  ni  comprendre.  » 
P.    184. 

Pratiquement,  il  faut  «  servir  Dieu  dans  la  simplicité 
de  son  cœur  »,  extérieurement  «  suivre  la  religion  de 
son  pays  qui  est  une  manière  uniforme  d'honorer 
Dieu  par  un  culte  public  »,  et  ne  pas  l'abandonner. 
Enfin,  être  tolérant  pour  les  autres.  «  En  attendant  de 
plus  grandes  lumières,  dans  tout  pays,  respectons  les 
lois,  ne  troublons  point  le  culte  qu'elles  prescrivent  : 
car  nous  ne  savons  point  si  c'est  un  bien  pour  eux  de 
quitter  leurs  opinions  pour  d'autres  et  nous  savons 
très  certainement  (pie  c'est  un  mal  de  désobéir  aux 
lois.  »  p.  190. 

d )  Du  contrat  social  ou  Principes  du  droit  politique, 
Amsterdam,  in-12,  1762  (cité  ici,  d'après  l'édition 
G.  Beaulavon,  in-16,  Paris,  1903).  —  Quinze  jours 
avant  l'Emile,  parut  ce  traité,  fragment  d'un  traité 
plus  étendu,  entrepris  à  Venise  par  Rousseau,  Institu- 
tions politiques,  faisant  la  suite  des  deux  Discours  et  de 
l'article  Économie  politique,  cl  dont  les  idées  fonda- 
mentales se  retrouvent  dans  Y  Emile,  1.  V,  et  dans  la 
sixième  des  Lettres  de  la  montagne.  Un  manuscrit 
trouvé  à  Genève  et  publié  en  1887,  contient  une 
ébauche  du  Contrat.  Cf.  A.  Bertrand,  Texte  primitif  du 
contrat  social,  Paris,  1891,  et  B.  l)re> fus-Biïsac,  Le 
contrat  social,  Taris,  1898,  Introduction. 

Dans  le  manuscrit  de  Genève,  p.  202.  Rousseau 
écrit  :  «Je  cherche  le  droit  et  la  raison  cl  ne  discute  pas 
des  faits.  »Ce  n'est  pas  une  quest  ion  historique,  comme 
dans  le  Discours  sur  l'inégalité,  OU  comme  Montes 
quieu  dans  l'Esprit  des  lois,  mais  un  problème  théorique 
qu'il  traite.  Partant  de  ces  affirmations  :  L'homme 
est    né  libre  et   partout  il  est   dans  les  fers  »,  éd.  cit., 


p.  107:  et  les  autorités  établies  reposent  sur  la  force, 
la  guerre  ou  l'esclavage,  donc  sur  un  titre  illégitime. 
contraire  à  la  nature  et  aux  droits  naturels  de  l'indi- 
vidu, c.  ii,  m,  iv,  Rousseau  se  demande  :  Ne  peut-on 
imaginer  —  puisque  <  les  vices  des  hommes  rendent 
l'organisation  sociale  nécessaire  ».  cf.  Correspondance, 
t.  x,  p.  37  —  une  forme  de  société  qui  existerait 
légitimement,  en  conformité  avec  les  droits  naturels 
et  la  raison,  et  qui  unirait  les  avantages  de  la  loi  natu- 
relle à  ceux  de  l'état  social.  Ce  problème  se  ramène 
à  celui-ci  :  «  Trouver  une  forme  d'association  qui 
défende  et  protège  de  toute  la  force  commune  la 
personne  et  les  biens  de  chaque  associé,  et  par  laquelle 
chacun  s'unissant  à  tous  n'obéisse  qu'à  lui-même  et 
reste  aussi  libre  qu'auparavant.  »  Contrat,  1.  I,  c.  vi, 
p.  127.  Rousseau  en  voit  la  solution  dans  ce  pacte 
social  :  «  Chacun  de  nous  met  en  commun  sa  personne 
et  toute  sa  puissance  sous  la  suprême  direction  de  la 
volonté  générale»  —  donc,  «aliénation  totale  de  chaque 
associé  avec  tous  ses  droits  à  toute  la  communauté  »  — 
«  et  nous  recevons  en  corps  chaque  membre  comme 
partie  indivisible  du  tout,  c'est-à-dire,  tous  les 
contractants  exercent  des  droits  égaux  et  le  corps 
social  reconnaît  chacun  d'eux  comme  membre  de 
l'État...  »  Ibid.,  p.  127-129. 

Le  souverain  est  donc  l'ensemble  de  tous  les  indi- 
vidus liés  par  le  contrat,  c'est-à-dire  des  citoyens. 
La  souveraineté  du  peuple  est  inaliénable  :  il  ne  peul 
légitimement  déléguer  ses  pouvoirs  d'une  façon  indé- 
terminée et  définitive,  1.  II,  c  i;  elle  est  indivisible 
dans  son  principe  et  dans  son  objet,  ibid.,  c.  n,  et  il 
ne  saurait  être  question  de  séparation  des  pouvoirs. 
Cf.  Esprit  des  lois,  1.  XI,  c.  vi.  Elle  s'étend  sur  tout 
ce  qui  est  avantageux  à  tous  et  va  aux  fins  de  la 
société.  L.  II,  c.  iv.  La  volonté  de  ce  souverain...  tend 
toujours  à  l'utilité  publique  :  «  Jamais  on  ne  corrompt 
le  peuple,  mais  souvent  on  le  trompe,  et  c'est  alors 
qu'il  paraît  vouloir  ce  qui  est  mal.  »  Ibid.,  c.  m,  p.  150. 

A  ce  peuple,  il  faut  donc  un  législateur  «d'intelligence 
exceptionnelle  »,  qui  ne  soit  ni  souverain  ni  magistrat, 
afin  qu'aucune  passion  ne  trouble  son  jugement,  tel 
([ue  furent  Lycurgue  à  Sparte,  Calvin  à  Genève,  tel 
que  le  voulait  être  Rousseau  pour  la  Pologne  et  pour 
la  Corse.  Ibid.,  c.  vu. 

L'expression  de  la  volonté  générale  est  la  loi.  Elle 
aura  toujours  pour  objet  l'intérêt  général.  Ibid.,C.  vi. 
Elle  crée  le  droit.  Elle  exige  donc  de  tous  une  obéis- 
sance absolue,  en  tout  ce  qui  est  l'intérêt  général. 
Mais  le  peuple  souverain  est  seul  juge  des  limites  qu'il 
convient  d'imposer  à  la  loi,  du  bien  et  du  mal  [égal. 
Ibid.,  c.  iv,  p.  19.  Rousseau  dira  même  :  «  Il  ne  peut 
y  avoir  nulle  espèce  de  loi  fondamentale  pour  le  corps 
du  peuple,  pas  même  le  contrat  social.  »  L.  I,  c.  vu, 
p.  132.  Il  n'y  a  pas  de  droits  et  de  devoirs  en  dehors 
du  pacte  social.  Cf.  R.  Slammler,  Notion  et  portée  de 
la  «  volonté  générale  »  chez  Rousseau,  dans  Revue  de 
métaphysique  et  de  morale,  1912,  p.  383-389. 

A  défaut  d'un  accord  unanime,  on  tiendra  la 
majorité  pour  l'expression  de  la  volonté  générale. 
D'autre  part,  si  quelqu'un  refuse  d'obéir  à  la  volonté 
générale,  il  pourra  y  èlre  contraint  par  tout  le  corps. 
Ibid.,  c.  vu.  Enfin,  il  importe,  pour  bien  discerner  la 
volonté  générale,  «  qu'il  n'y  ail  pas  de  société  partielle 
dans  l'État  et  (pie  chaque  citoyen  n'opine  que  d'après 
lui  »,  car  les  associations  substitueraient  aux  volontés 
individuelles  des  réponses  concertées  en  vue  d'intérêts 
pari  iculiers,  L.  1 1,  c  m. 

L'homme  gagne-t-il  dans  ces  conditions  à  passer 
de  l'état  de  nal  lire  a  l'étal  social?  Si  l'état  social  était 
réalisé  sans  abus,  «l'homme  devrait  bénir  l'instant 
heureux  qui,  d'un  animal  stupide  et  borné,  lit  un  èlre 
intelligent  ».  I.  I.  c.  VIII,  p.  136-137,  et  le  lit  passer 
de    l'étal    impulsif  a    l'état    raisonnable   cl   moral   >. 
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P.  135.  En  fait,  l'homme  a  perdu  sans  doute  «  sa  liberté 
naturelle  et  son  droit  illimité  à  tout  »,  mais  il  gagne 
«  la  liberté  civile  ou  le  pouvoir  de  faire  ce  qui  est  permis 
par  la  loi,  la  propriété  de  tout  ce  qu'il  possède  et 
l'égalité  de  droits  »  avec  ses  semblables.  Ibid.,  p.  137- 
139.  Il  y  a  loin,  semble-t-il,  du  Contrat  aux  Discours; 
mais,  dit  Kant,  «  dans  les  Discours,  Rousseau  montre 
l'inévitable  conflit  de  la  culture  avec  la  nature  du 
genre  humain,  considéré  comme  espèce  animale. 
Dans  le  Contrat,  il  cherche  comment  développer  la 
culture  pour  que  l'humanité  en  tant  qu'espèce  morale 
ne  soit  plus  en  opposition  avec  l'humanité  comme 
espèce  naturelle  ».  Mullunasslicher  Anfang  der  Men- 
schengeschichle,  t.  IV,  1786,  p.  322  de  l'édition  Harten- 
stein.  Cité  par  Delbos,  Essai  sur  la  formation  de  la 
morale  de  Kant,  Paris,  p.  123.  D'autres  admirateurs 
de  Rousseau  disent  :  dans  les  Discours,  il  étudie  une 
question  de  fait;  ici,  une  question  théorique.  Cf.  Izou- 
let,  De  J.-J.  Rousseau,  utrum  misopolis  fuerit  an 
philopolis?  Paris,  1894. 

Un  gouvernement  est  nécessaire.  Les  mesures 
d'exécution  des  lois,  ne  constituant  que  des  actes 
particuliers,  ne  peuvent  relever  du  pouvoir  législatif. 
L'exécutif  ne  sera  pas  indépendant,  comme  chez 
Montesquieu,  mais  relèvera  du  souverain.  Quel  gouver- 
nement préférer?  Le  démocratique?  Il  ne  peut  conve- 
nir qu'à  une  petfte  république.  Le  monarchique?  Le 
monarque  ne  sera-t-il  pas  tenté  de  devenir  le  sou- 
verain? L'aristocratique?  Si  l'aristocratie  est  héré- 
ditaire, non  :  elle  fera  courir  les  mêmes  dangers  que 
le  monarchique;  si  elle  est  élective,  oui.  C'est  l'exé- 
cutif confié  aux  plus  sages.  L.  III  et  IV. 

Au  dernier  moment,  Rousseau  ajouta  le  chapitre 
D»  la  religion  civile,  1.  IV,  c.  vin  :  1.  La  religion,  dit 
Rousseau  contre  Bayle,  est  la  base  de  l'État,  car  elle 
fait  aimer  son  devoir  à  chaque  citoyen.  P.  322.  2.  Le 
souverain  ayant  un  droit  absolu  sur  tout  ce  qui  est 
de  l'intérêt  général,  «  il  y  a  une  profession  de  foi 
purement  civile,  dont  le  souverain  a  le  droit  de  fixer 
les  articles,  non  comme  dogmes,  mais  comme  senti- 
ments de  sociabilité,  sans  lesquels  il  est  impossible 
d'être  bons  citoyens  ».  P.  330.  3.  Le  souverain  peut 
donc  «  bannir,  comme  incapable  d'aimer  les  lois  », 
quiconque  repousse  ces  dogmes  et  punir  de  mort  «  qui 
les  ayant  reconnus  publiquement...  se  conduit  comme 
ne  les  croyant  pas;... il  a  menti  devant  les  lois  ».  Ibid. 
4.  Os  dogmes  sont  ceux  de  la  religion  naturelle  :  Dieu, 
providence,  vie  future,  sainteté  des  lois,  plus  le  «  dogme 
négatif  »  de  l'intolérance  civile  ou  même  théologique  : 
il  est  impossible  de  vivre  en  paix  avec  ceux  qui  nous 
damnent  :  de  l'intolérance  théologique  découle  donc 
l'intolérance  civile  et  «  les  prêtres  se  substituent  au 
souverain  ».  On  tolérera  donc  toutes  les  religions  qui 
tolèrent  les  autres,  si  leurs  dogmes  n'ont  rien  de 
contraire  aux  devoirs  du  citoyen...  Mais  «  quiconque 
ose  dire  :  hors  de  l'Église,  point  de  salut,  doit  être 
chassé  de  l'État  ».   P.  333. 

Le  christianisme  —  selon  l'Évangile  — ■  est  la 
parfaite  religion  de  l'homme,  mais  il  ne  peut  être  celle 
du  citoyen.  «  Une  société  de  vrais  chrétiens  aurait  un 
vice  destructeur  dans  sa  perfection.  »  D'abord  leur 
patrie  n'est  pas  de  ce  monde  et,  s'ils  font  leur  devoir, 
peu  leur  importe  comment  vont  les  choses  d'ici-bas. 
Ils  se  réjouissent  même  du  malheur.  Puis  ils  se  laissent 
si  facilement  tromper!  Enfin  et  surtout  «  le  christia- 
nisme ne  prêchant  que  servitude...,  les  ...chrétiens 
sont  faits  pour  être  esclaves  ».  P.  325-329.  Nietzche 
reprendra  cette  vue  de  Rousseau. 

Dans  ce  livre  qui  exerça  une  profonde  influence 
sur  la  Révolution,  Rousseau  eut-il  un  but  révolution- 
naire? Il  ne  semble  pas.  D'après  A.  Sorel,  L'Europe  et 
lu  Révolution  française,  t.  i,  Les  mœurs  politiques  et  les 
traditions,  4e  édit.,  1897,  p.  183,  «  le  Contrat  social  n'a 


été  écrit  que  pour  Genève  ».  Sans  doute,  Genève  est 
le  modèle  que  Rousseau  a  devant  les  yeux  et  c'est 
bien  la  Genève  de  Calvin  et  non,  comme  l'a  soutenu 
F.  Vuy,  Origine  des  idées  politiques  de  Rousseau, 
'2^  édit.,  Genève  et  Paris,  1889,  la  Genève  catholique 
du  xve  siècle,  à  laquelle  l'évêque  Adhémar  Fabri 
concéda  ses  franchises  en  1483.  Il  a  subi  également 
l'influence  de  la  théorie  politique,  en  quelque  sorte 
classique,  des  calvinistes,  Jurieu,  1689;  Locke,  1690; 
Burlamaqui,  1747  et  1751.  Cf.  F.  D.mis,  Bayle  et 
Jurieu,  Caen,  1886,  p.  55  :  «  La  doctrine  politique  des 
Lettres  pastorales  (de  Jurieu)  contenait  déjà  tout  le 
Contrat  social  »,  et  Otto  Gierke,  Johannes  Althusius 
und  die  Enlwickclung  der  naturrechtlichen  Staats- 
theorien,  2e  édit.,  Breslau,  1912.  Il  a  subi  encore  l'in- 
fluence du  mouvement  rationaliste  et  philosophique 
de  son  temps,  que  préoccupait  le  droit  politique.  Mais 
il  a  voulu  imaginer  un  système  général  et  théorique 
dont  les  petits  États  semblables  à  Genève  pouvaient 
faire  leur  profit.  Cf.  Ph.  Gudin,  Supplément  au  Contrat 
social,  applicable  particulièrement  aux  grandes  nations, 
Paris,  1791  ;  Rahle,  Rousseau's  Contrat  social,  Berlin, 
1834;  Arntzenius,  De  Staalsleev  van  J.-J.  Rousseau, 
Leyde,  1876;  M.  Liepmann,  Die  Slaalstheorie  des  Con- 
trat social,  Haal,  1896;  J.  Bosanquet,  Les  idées  poli- 
tiques de  Rousseau,  dans  Revue  de  métaphysique  et  de 
morale,  1912,  p.  321-340;  R.  Hubert,  Rousseau  et 
l'Encyclopédie.  Essai  sur  la  formation  des  idées  poli- 
tiques de  Rousseau  (1742-1756),  Paris,  s.  d.,  in-8°; 
John  Stephenson  Spinck,  Jean-Jacques  Rousseau  et 
Genève.  Essai  sur  les  idées  politiques  el  religieuses  de 
Rousseau  dans  leur  relation  avec  la  pensée  genevoise  du 
XVIIIe  siècle,  Paris,  1934,  in-8°. 

4.  Vie  errante.  La  lettre  à  Christophe  de  Beaumont  et 
les  Lettres  écrites  de  la  montagne  (1 7(53-1 765).  —  Impri- 
mé en  Hollande,  le  Contrat  social  fut  interdit  en 
France;  Y  Emile  y  fut  mis  en  vente  grâce  à  Males- 
herbes,  à  qui  Rousseau  écrivit  alors  les  quatre  Lettres 
des  4,  12,  26  et  28  janvier  1762,  qui  sont  comme  une 
ébauche  des  Confessions.  Voir  Correspondance,  t.  x. 
Cf.  Belin,  Le  mouvement  philosophique  en  Erance  de 
1748  à  1789.  Étude  sur  la  diffusion  des  idées  des  philo- 
sophes à  Paris,  d'après  les  dominer,  ts  concernant 
l'histoire  de  la  librairie,  in-8",  Paris,  1913,  p.  157  sq. 
Ces  livres  furent  pour  leur  auteur  l'occasion  de  tribu- 
lations sans  fin.  Le  9  juin  1762,  «  pour  fermer  la  bouche 
aux  dévots  en  poursuivant  les  jésuites  »,  dit  Rousseau, 
Lettre  à  Moultou,  du  15  juin  1762,  Correspondance, 
l.  VII,  n.  1113,  p.  297,  le  Parlement  condamnait 
Y  Emile  «  qui  ne  puait  composé  que  dans  le  but  de 
ramener  tout  à  la  religion  naturelle  »,  à  être  «  laPéré 
et  brûlé  »  et  décrétait  l'auteur  »  de  prise  de  corps  ». 
Ibid.,  p.  367-370.  Arrêt  du  parlement  et  Lettre  du  pro- 
cureur général  Joly  de  Eleury  au  chancelier  de  Lamoi- 
gnon.  Avec  la  complicité  de  tous,  Bousseau  s'enfuit 
a  Yverdon  au  pays  de  Vaud,  alors  canton  de  Berne. 
Or,  le  19,  le  Petit  conseil  de  Genève  qui,  le  11,  avait 
fait  saisir  Y  Emile  et  le  Contrat  social,  comme  renfer- 
mant »  des  maximes  dangereuses  et  par  rapport  à 
la  religion  et  par  rapport  au  gouvernement  »,  ibid., 
p.  370-371,  ordonnait  sur  le  rapport  du  procureur 
général  Tronehin,  voir  le  texte  de  ce  rapport,  ibid., 
p.  372-374,  que  les  deux  livres,  parce  que  «  téméraires, 
scandaleux,  impies,  tendant  à  détruire  la  religion 
chrétienne  et  tous  les  gouvernements»  fussent  «la- 
cérés et  brûlés  ».  Voir  le  texte,  ibid.,  p.  376-377.  Au 
cas  où  Rousseau  viendrait  à  Genève,  il  serait  «  appré- 
hendé pour  elle  ensuite  prononcé  sur  sa  personne  ». 
Ibid.,  p.  377.  Le  6  juillet,  Berne  suit  Genève  et 
ordonne  à  Bousseau  de  quitter  son  territoire.  Il  se 
réfugie  à  Môiiers-Travers,  dans  la  principauté  de 
Xeuchàtel,  qui  appartient  au  roi  de  Prusse  et  dont 
inilord  maréchal  (lord  Kerth)  est  le  gouverneur.  Le 
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pasteui  de  Montmollin  l'y  admit  à  la  communion, 
après  «  qu'il  eut  fait  par  écrit  une  Déclaration  dont 
Montmollin  fut  si  pleinement  satisfait  que  non 
seulement,  il  n'exigea  aucune  explication  sur  le  dogme 
mais  qu'il  me  promit  encore,  dit  Rousseau,  de  n'en 
point  exiger  »,  Correspondance,  t.  xm,  n.  2541,  p.  161- 
163,  Lcllrc  au  consistoire  de  Moliers,  le  23  mars  1765. 
Voir  ibid.,  t.  vm,  n.  1501,  p.  82-83,  le  texte  de  cette 
Déclaration,  datée  du  24  août  1762.  C'est  là  qu'il 
apprend  que  Y  Emile  a  été  censuré  par  la  Sorbonnc, 
mis  à  l'Index  et  qu'il  reçoit  le  Mandement  de  Monsei- 
gneur l'archevêque  de  Paris  portant  condamnation  d'un 
livre  qui  a  pour  titre  :  Emile  ou  De  l'éducation,  par 
J.  J.  Rousseau,  citoyen  de  Genève,  daté  du  20  août 
1762,  in-4°,  Paris.  Voir  le  texte  de  ce  mandement  aux 
Œuvres  de  Rousseau,  édit.  cit.,  t.  Il,  p.  747-754.  On 
l'attribue  à  l'avocat  Jacob-Nicolas  Moreau. 

Divers  prélats  et  théologiens  imitèrent  l'archevêque, 
mais  c'est  à  lui  seul  que  Rousseau  répondit  :  orgueil 
sans  doute  et  calcul  :  la  Genève  calviniste  serait  recon- 
naissante; d'où  cette  lettre  :  J.-J.  Rousseau,  citoyen 
de  Genève,  à  Christophe  de  Reaumonl,  archevêque  de 
Paris,  in-8°,  s.  1.,  1763,  avec  cette  épigraphe  :  Da 
veniam  si  quid  liberius  dixi,  non  ad  contumeliam  luam, 
sed  ad  defensionem  mcarn.  Prsssumi  enim  de  gravitale 
et  prudentia  tua,  quia  potes  considerare  quantam  mihi 
necessitalem  respondendi  imposueris,  Aug.,  Episl. 
ccxxxvm,  ad  Pascent.  Éd.  citée,  t.  n,  p.  755-797. 

Divisé  en  27  alinéas,  le  mandement  commençait 
par  un  portrait  de  Rousseau,  «  préconisant  l'influence 
de  l'Évangile  don,  il  détruisait  les  dogmes  ».  Puis  il 
accusait  Y  Emile  de  «  s'emparer  des  premiers  moments 
de  l'homme,  afin  d'établir  l'empire  de  l'irréligion  », 
§  2,  avec  un  plan  d'éducation  «  qui  est  loin  de  s'accor- 
der avec  le  christianisme  »  et  de  plus  «  n'est  même  pas 
propre  à  former  des  citoyens  ni  des  hommes  ».  §  3.  Il 
reporte  trop  tard  la  formation  morale  et  religieuse, 
§  5,  6,  7,  8,  9,  10,  et  nie  le  péché  originel,  qui  seul 
explique  l'homme.  §  3.  Il  ne  montre  pas  dans  la  reli- 
gion chrétienne  «  celle  eu  le  meilleur  usage  de  la 
raison  doit  conduire  ».  §  4.  Il  ne  juge  pas  la  croyance 
en  Dieu  de  nécessité  de  moyen.  §  11;  et,  tout  en 
affirmant  «  le  monde  gouverné  par  une  volonté  puis- 
sante et  sage  »,  il  professe  «  le  scepticisme  par  rapport 
à  la  création  et  à  l'unité  de  Dieu  ».  §  13.  Surtout  il  dit 
la  révélation  indigne  de  Dieu  et  de  l'homme  faite  de 
contradictions,  sans  preuves,  puisque  les  miracles  ne 
sont  connus  que  par  des  témoignages  humains  et  que 
l'on  prouve  la  doctrine  par  le  miracle  et  le  miracle  par 
la  doctrine.  §  16.  En  conséquence,  après  avoir  rendu 
«  à  la  sainteté  de  ['Évangile,  ...a  la  vie  et  à  la  mort  de 
Jésus...  un  témoignage  sans  égal  »,  il  conclut  au  doute. 
§  17.  L'auteur,  résume  l'archevêque,  semble  s'en  tenir 
à  la  religion  naturelle  et  même  accepter  l'athéisme, 
étant  donnée  sa  théorie  »  qu'en  matière  de  religion  la 
bonne  foi  suffit  ».  §  18.  Mais  n'est  il  pas,  lui,  de  mau- 
vaise foi  quand  il  oppose  les  dogmes  «  aux  vérités 
éternelles  »,  §  19  et  20,  et  ne  reconnaît  à  l'autorité  de 
l'Église  d'autres  preuve  (pie  l'affirmation  de  l'Église 
elle-même.  §  21.  Et  parce  que  «l'esprit  d'irréligion 
n'est  qu'un  esprit  d'indépendance  et  de  révolte  », 
Rousseau  ne  respecte  pas  plus  que  l'autorité  de  Dieu. 
«  celle  des  rois  qui  sont  les  images  de  Dieu  et  celle  des 
magistrats  qui  sont  les  images  des  rois  ».  D'après 
Y  Emile,  I.  Y,  /oc.  cit.,  p.  707  sq.,  §  22.  «  A  ces  causes, 
disait  l'archevêque,  ...  nous  condamnons  ledit  livre 
comme  contenant  une  doctrine  abominable,  propre  à 
renverser  la  loi  naturelle  et  a  détruire  les  fondements 
de  la  religion  chrétienne,  établissant  des  maximes 
contraires  à  la  loi  morale  évangélique.  tendant  à 
troubler  la  paix  des  États  et  a  révolter  les  sujets 
contre  leurs  souverains.  »  §  27. 

Rousseau  réfute  une  à  une  les  critiques  de  l'arche- 


vêque, puis  il  vient  aux  griefs  le  visant  personnelle- 
ment. Beaumont  l'accuse  d'irréligion.  Injustice.  Il  est 
protestant  «  comme  ses  pères  ».  «  Comme  eux,  dit-il, 
je  prends  l'Écriture  et  la  raison  pour  les  uniques  règles 
de  ma  croyance.  Et  il  m'est  doux  de  participer  au 
culte  public.  »  hoc.  cit.,  p.  773-774.  Il  n'est  ni  un 
athée,  ni  un  hypocrite.  P.  774.  Toutes  les  religions 
quelque  peu  dominantes  ont  provoqué.  l'intolérance 
et  le  fanatisme.  P.  772-780.  Il  voudrait  donc  voir  les 
hommes  accepter  d'un  commun  accord  les  principes 
de  la  religion  naturelle,  juger  bonnes  toutes  les  reli- 
gions où  se  trouvent  ces  principes  essentiels  et  qui 
sont  «  prescrites  par  les  lois  »,  le  souverain  ayant  le 
droit  de  régler  «  le  culte  »  de  son  État,  puisque  c'est 
là  une  affaire  de  police  et  tolérer  toutes  les  religions 
de  cette  sorte.  P.  771-786.  Pour  croire  à  une  doctrine 
révélée  ne  faut-il  pas  être  certain  qu'elle  l'est?  Mais 
cela,  c'est  impossible,  le  miracle,  fait  divin,  n'étant 
attesté  que  par  des  témoignages  humains.  S'il  rend 
hommage  à  l'Évangile  et  à  Jésus-Christ,  c'est,  non 
sur  des  témoignages  humains,  mais  sur  l'impression 
qu'ils  lui  donnent  du  divin;  seulement  L'Évangile 
«  répugne  parfois  à  la  raison  ».  Il  se  comprend  donc 
que  la  Profession  de  foi  soit  divisée  comme  elle  l'est, 
établissant  longuement  contre  le  matérialisme  mo- 
derne les  dogmes  de  la  religion  naturelle,  puis  expo- 
sant les  difficultés  que  soulève  toute  révélation,  en 
mettant  cependant  le  christianisme  au-dessus  de 
toutes  les  religions  révélées.  Quant  au  catholicisme, 
dit-il  à  l'archevêque,  vous  demandez  «  quels  y  sont 
les  dogmes  qui  combattent  les  vérités  éternelles  ».  Mais 
la  transsubstantiation  n'est-elle  pas  de  ceux-là?  P.  789- 
794.  «  Si  donc  il  existait  en  Europe  un  seul  gouver- 
nement éclairé,  il  eût  rendu  des  honneurs  publics  à 
l'auteur  d'Emile.  »  P.  794. 

Aux  côtés  ou  à  la  suite  de  Beaumont,  l'abbé  André, 
un  oratorien  publie  une  Réfutation  du  nouvel  ouvrage  de 
J.-J.  Rousseau,  intitulé  Emile,  anonyme,  Paris,  1762, 
in-8°;  (dom  Deforis),  Ladiviniléde  la  religion  chrétienne 
vengée  des  sophismes  de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1763, 
in-8°  et  Préservatif  pour  les  fidèles  contre  les  sophismes 
et  les  impiétés  des  incrédules,  suivi  d'une  Réponse  à  la 
lettre  de  J.-J.  Rousseau  à  M.  de  Reaumonl,  Paris,  1764, 
in-12,  tous  deux  anonymes;  l'abbé  Yvon,  Lettre  à 
M.  Rousseau  pour  servir  de  réponse  à  une  lettre  contre 
le  mandement  de  Mgr  l'archevêque  de  Paris,  Amsterdam, 
1763,  in-8°.  En  1765,  Fumel,  évêque  de  Lodève,  publie 
une  Lettre  pastorale  sur  les  sources  de  l'incrédulité  du 
siècle,  Paris,  in-12,  où  il  est  question  de  Y  Emile. 

Des  calvinistes  de  Genève  ou  de  Suisse  viennent 
aussi  des  réfutations  de  Y  Emile.  Paraissent  dès  1762  : 
F. -A.  Comparet.  Lettre  à  M.  J.-J.  Rousseau,  citoyen 
ite  Genève,  Genève,  in-8°;  le  pasteur  Bitaubé,  Examen 
de  lu  confession  de  foi  du  vicaire  savoyard  soutenue 
dans  Emile,  Berlin,  in-12;  le  pasteur  Verncs,  un  ami 
de  Jean-Jacques,  I^ellres  sur  le  christianisme  de  J.-J. 
Rousseau,  Berlin,  in-12.  Plusieurs  de  ses  partisans 
font,  il  est  vrai,  au  Petit  conseil  «  des  représenta- 
tions »  pour  que  soit  soumis  à  la  sanction  du  Conseil 
général,  assemblée  de  tous  les  bourgeois  et  citoyens, 
l'arrêt  qui  condamne  Rousseau.  Mais  le  Petit  conseil 
refuse  obstinément  et  le  procureur  Tronchin  public 
ses  Lettres  écrites  de  la  campagne,  où  il  justifie  les 
mesures  prises.  Rousseau,  dès  le  début  du  conflit 
avec  Genève,  a  adopté  une  attitude  intransigeante.  Le 
18  juin  1762,  son  admirateur,  le  pasteur  genevois 
Moultou,  désireux  d'adoucir  les  choses,  lui  a  demandé 
de  lui  écrire  une  lettre,  «  où  vous  montreriez,  lui 
disait-il,  que  vous  recevez  les  dogmes  essentiels  et 
qu'en  rejetant  ceux  de  l'Église  romaine  et  ceux  qu'une 
ancienne  théologie  a  ajoutes  a  l'Évangile,  vous  tenez 
à  toul  le  reste  »,  Correspondance,  t.  vu,  n.  1420,  p.  311- 
314.  Il  a  refusé.  Le  12  mai  1  763.  il  abdiquera  «  par  bon- 
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neur  et  raison...,  à  perpétuité,  son  droit  de  bourgeoisie 
dans  la  ville  et  république  de  Genève  ».  Cf.  ibid.,  t.  ix, 
n.  1807,  p.  284,  le  texte  complet  de  son  abdication. 
Aux  lettres  de  la  campagne,  il  va  répondre  par  neuf 
Lettres  écrites  de  la  montagne,  Amsterdam,  17C4,  in-12, 
rédigées  dans  le  plus  grand  secret  et  où  il  renonce  à 
la  qualité  de  calviniste  orthodoxe,  retrouvée  dix  ans 
plus  tôt. 

Deux  parties.  Les  cinq  Lettres  de  la  première 
examinent  cette  question  :  La  profession  de  foi  four- 
nissait-elle au  magistrat  civil  une  raison  de  condamner 
son  auteur?  Dans  une  religion,  «  en  dehors  de  la  forme 
du  culte  qui  n'est  qu'un  cérémonial  »,  il  y  a  les  dogmes 
et  la  morale.  Des  dogmes  «  purement  spéculatifs  », 
le  magistrat  n'a  pas  à  connaître  :  il  n'est  pas  juge  du 
vrai  et  du  faux.  De  ceux  «  qui  servent  de  base  à  la 
morale  «,  il  doit  s'hiquiéter  par  le  fait  même.  Or,  que 
dit  la  Profession  de  foi?  Elle  proclame  la  religion 
«  nécessaire  au  peuple  ».  Ce  qu'elle  attaque,  «  c'est  le 
fanatisme  aveugle  ».  —  Mais  c'est  par  là  «  que  l'on 
mène  les  peuples  ».  —  Oui,  à  leur  perte,  en  fournis- 
sant «  aux  tyrans  leur  arme  la  plus  terrible  ».  —  Soit. 
Vous  avez  eu  cependant  l'intention  de  nuire  à  la 
religion.  - —  Supposons  la  Profession  de  foi  adoptée. 
«  Nos  prosélytes  auront  deux  règles  de  foi  :  la  raison 
et  l'Évangile,  la  seconde...  d'autant  plus  immuable 
qu'elle  se  fondera  sur  la  raison  et  non  sur  certains 
faits  lesquels  mettent  la  religion  sous  l'autorité  des 
hommes.  »  Ne  se  disputant  pas  sur  l'Évangile,  ils  le 
pratiqueront.  Et  si  «les  chrétiens  disputeurs  »  insis- 
tent :  «  Mais  enfin  que  dites-vous  de  Jésus-Christ? 
«  Admettez-vous  l'Évangile  en  entier?  »  ils  répondront  : 
t  Prenant  pour  règle  de  nos  jugements  notre  raison 
et  non  pas  notre  volonté,  nous  reconnaissons  l'auto- 
rité de  Jésus-Christ.  »  A  quel  titre?  Notre  raison  ne 
nous  le  dit  pas.  Dans  l'Évangile,  «  des  choses  passent 
notre  raison,  la  choquent;  nous  ne  les  rejetons  pas; 
nous  nous  contentons  de  faire  ce  qui  est  dans  l'Évan- 
gile ».  Cela  suffit.  Nous  n'avons  pas  «  la  superstition 
du  livre...  Aimons  le  Christ,  pratiquons  les  vertus 
qu'il  prescrit  et  ne  nous  combattons  pas  pour  des 
question.,  de  dogme...  Maîtres  du  pays,  nos  prosélytes 
établiraient  une  forme  e!e  culte  aussi  simple  que  lems 
croyances  »  et  leur  religion,  dégagée  des  discussions 
dogmatiques  et  des  rites,  fondée  sur  la  raison,  tendent 
uniquement  au  bien  social.  Tous  seraient  tenus  à  la 
pratiquer.  Intolérance?  Non.  Toutes  les  religions 
auront  le  droit  de  vivre  qui  posséderont  l'essentiel  et 
ne  feront  qu'y  ajouter  des  dogmes  spéculatifs.  Prati- 
quement chacun  fera  bien  de  garder  la  religion  de  son 
pays.  Loc.  cit.,  t.  m,  p.  5-13. 

On  l'accuse  d'avoir  dit  l'Évangile  »  absurde  et 
pernicieux  à  la  société  »,  au  chapitre  de  la  religion 
civile  dans  le  Contrat  social.  En  réalité,  il  a  proclamé 
«  l'Évangile  sublime...  et  le  plus  fort  lien  de  la  société  ». 
Mais,  si  «  le  christianisme  rend  les  hommes  justes, 
modérés,  amis  de  la  paix  »,  faire  de  lui  une  religion 
nationale,  c'est  aller  contre  son  principe  de  religion 
universelle,  contre  «  l'esprit  de  Jésus-Christ  dont  le 
royaume  n'est  pas  de  ce  monde  »,  contre  «  les  saintes 
maximes  de  la  société  »,  puisque  l'on  introduit  ainsi 
«  dans  la  machine  du  gouvernement  des  ressorts 
étrangers  »  et  l'on  rompt  l'unité  du  corps  moral; 
contre  la  force  de  «  l'établissement  social...  qui 
suppose  les  passions  et  les  préoccupations  humpines  », 
condamnées  par  lechristianisme./èi'rf., p.  14-16.  D'autre 
part,  il  a  dit  que  les  religions  nationales  «  utiles  à 
l'État  »  sont  nuisibles  à  l'humanité  parce  que,  «  fondées 
sur  l'erreur  et  le  mensonge, elles  trompent  l?s  hommes... 
et  noient  le  vrai  culte  dans  un  vain  cérémonial  ». 
Cf.  Contrat  social,  1.  IV,  c.  vm,  p.  324.  Il  a  conclu  qu'un 
sage  législateur  ou  bien  établira  «  une  religion  pure- 
ment civile  »  avec  «  les  seuh  dogmes  utiles  à  la  société  », 


ou  bien  adoptera  le  christianisme,  non  pas  «  le  dog- 
matique »,  mais  selon  «  son  véritable  esprit  »,  c'est-à- 
dire,  comme  loi  morale  et  sans  en  faire  «  une  partie  de 
la  constitution  ».  P.  15.  «  Loin  donc  de  taxer  le  pur 
Évangile  —  le  mot  était  de  Tronchin  —  d'être  perni- 
cieux à  la  société,  je  le  trouve,  conclut  Rousseau, 
trop  sociable...  tendant  à  former  des  hommes  plutôt 
que  des  citoyens.  «Ainsi  les  membres  du  Petit  conseil 
ne  m'ont  pas  jugé  selon  la  raison;  m'ont-ils  jugé  selon 
les  lois?  C'est  l'objet  de  la  Lettre  II. 

Les  Lettres  de  la  campagne  l'accusent  d'avoir  écrit 
contre  la  religion  de  l'État.  Or  «qu'est-ce  que  la  reli- 
gion de  l'État?  C'est,  dit-on,  la  sainte  réformation. 
Mais  qu'est-ce  à  Genève  aujourd'hui  que  la  sainte 
réformation  évangélique?  »  D'après  les  réformateurs, 
deux  choses  la  constituent  :  la  Bible  est  la  règle  de  la 
croyance  et  chacun  interprète  la  Bible  pour  soi...  Les 
points  sur  lesquels  les  croyants  ne  s'entendront  pas, 
seront  considérés  comme  non  essentiels.  Pourvu  donc 
qu'on  respecte  la  Bible  et  qu'on  s'accorde  sur  les 
«  points  capitaux  »  —  historiquement  les  points  contro- 
versés avec  l'Église  romaine  -*—  «  on  vit  dans  la  réfor- 
mation évangélique  ».  L'Église  de  Genève  n'a  donc  pas 
le  droit  «  d'avoir  aucune  profession  de  foi  ».  Au  reste, 
habile  serait  qui  la  connaîtrait  :  «  un  philosophe  les 
voit  ariens,  sociniens:  il  le  dit  ;  ...il  expose  leur  intérêt 
temporel.  Aussitôt  alarmés  »,  ils  veulent  se  justifier 
et  «  le  tout  aboutit  à  un  amphigouri,  auquel  il  est  aussi 
impossible  de  rien  comprendre  qu'aux  deux  plai- 
doyers de  Rabelais  ».  P.  17-20.  Je  n'ai  donc  attaqué 
la  religion  de  Genève,  conclut  Rousseau,  ni  indirec- 
tement, puisque,  loin  de  soutenir  «  les  dogmes  distinc- 
tifs  du  catholicisme  »,  je  les  ai  combattus,  ni  direc- 
tement, «  puisque  je  n'ai  cessé  d'insister  sur  l'autorité 
de  la  raison  en  matière  de  foi,  sur  la  libre  interpré- 
tation des  Écritures,  sur  la  tolérance  évangélique,  sur 
l'obéissance  aux  lois  en  matière  de  culte  ».  J'ai  même 
«  fait  louer  ces  dogmes  par  un  prêtre  catholique,  lequel 
conseille  à  un  jeune  protestant  passé  au  catholicisme 
ele  retourner  à  la  religion  de  ses  pères  ».  P.  20-22. 

Mais  la  Profession  de  foi  expose  des  objections,  des 
doutes  :  c'est  le  libre  examen.  Ces  doutes  portent  sur 
les  points  fonelamentaux.  Lisez  les  professions  de  foi 
de  Julie,  du  vicaire,  le  chapitre  de  la  religion  civile, 
la  Lettre  à  M.  de  Beaumonl,  vous  y  verrez  mes  dogmes 
fondamentaux.  Quels  sont  les  vôtres?  —  Mais  vous  niez 
le  miracle.  — Le  miracle  est-il  une  preuve  essentielle  de 
la  religion?  Les  réformateurs  n'ont-ils  pas  établi  sans 
miracles  la  réformation?  P.  22-25. 

La  Lettre  III  est  consacrée  au  miracle.  Il  y  a,  dit 
Rousseau,  trois  preuves  d'une  révélation  divine  : 
1.  i  La  suprême  sagesse  et  la  suprême  bonté  de  la 
doctrine  »,  preuve  infaillible  mais  faite  pour  les 
cultivés;  2.  les  vertus  des  prophètes  de  cette  doctrine, 
preuve  sans  certitude  absolue,  faite  pour  les  âmes 
droites;  3.  les  miracles  cjui  persuadent  le  peuple.  P.  27. 

On  dit,  écrit  Rousseau  que  je  ne  suis  pas  chrétien 
parce  que  je  ne  crois  pas  au  miracle.  D'abord  on  peut 
être  chrétien  sans  cela.  Jésus-Christ  a  fait  des  miracles 
par  bonté  et  non  pour  créer  la  foi  en  lui.  Puis  les 
miracles  obscurcissent  les  choses.  Si  Dieu,  incontes- 
tablement, peut  le  miracle  «  la  sagesse  et  la  majesté 
divines  »  répugnent  à  ce  qu'il  le  veuille.  P.  29-30. 
C'est  l'ordre  inaltérable  de  la  nature  qui  montre  le 
mieux  l'Être  suprême.  <■  S'il  arrivait  trop  d'excep- 
t  ions,  je  ne  saurais  plus  qu'en  penser,  ajoute  Rousseau, 
et...  je  crois  trop  à  Dieu  pour  croire  à  tant  ele  miracles 
si  peu  dignes  de  lui  ».  P.  36.  En  tous  cas,  impossible 
de  constater  le  miracle.  Comment  le  distinguer  1.  des 
phénomènes  extraordinaires  mais  naturels,  puisqu'on 
ne  connaît  pas  toutes  les  lois  de  la  nature,  que  chaque 
jour  les  progrès  de  la  science  font  reculer  le  merveil- 
leux  et   que   l'imagination   du   thaumaturge   ou   des 
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témoins  crée  facilement  le  surnaturel,  p.  30-32?  2.  des 
prestiges?  Il  y  a  la  doctrine.  Donc  nous  sommes  au 
rouet.  P.  33,  34.  —  Mais  »  l'Écriture  cite  des  faits  mira- 
culeux ».  —  C'est  vrai  «  parce  qu'ils  sont  dans  l'Écri- 
ture, je  ne  les  rejette  point;  je  ne  les  accepte  pas  non 
plus,  parce  que  ma  raison  s'y  oppose.  Ce  qu'on  doit 
croire  inspire  est  tout  ce  qui  tient  à  nos  devoirs.  » 
P.  36. 

On  l'accuse  aussi  de  rejeter  la  prière;  mais  il  ne 
rejette  que  la  prière  «  mercenaire  et  intéressée  »,  Dieu 
«  ...père  sachant  mieux  que  nous  ce  qui  nous  convient»; 
et  encore  de  trouver  la  morale  chrétienne  imprati- 
cable parce  qu'elle  outre  nos  devoirs.  Il  s'agit  de  la 
morale  de  la  théologie  et  non  de  l'Évangile.  P.  37-38. 

Dans  les  Lettres  IV  et  V,  Rousseau  discute  la  procé- 
dure suivie  contre  lui.  «  Il  n'a  pas  violé  son  serment  de 
bourgeois.  Il  a  insisté  au  contraire  sur  l'obéissance  aux 
lois,  même  en  matière  de  religion  ».  P.  40.  Au  reste. 
s'il  a  écrit  la  Profession  de  foi  c'était  pour  la  paix 
de  l'Europe  et  d'abord  de  Genève.  A  Genève,  après 
l'article  de  d'Alemberl,  le  crédit  des  pasteurs  était 
ébranlé.  Il  a  voulu  montrer  que  «  ce  qu'ils  négligeaient 
n'était  ni  certain  ni  utile  »  et  qu'ils  pouvaient  servir 
«  d'exemples  aux  autres  théologiens  ».  En  Europe,  la 
philosophie  a  décrié  les  croyances.  Il  a  voulu  montrer 
qu'en  écoutant  la  raison  «  au  fond  tous  étaient  d'ac- 
cord; que  partout  on  pouvait  servir  Dieu,  aimer  son 
prochain,  obéir  aux  lois  »,  ce  qui  est  l'essence  de  toute 
bonne  religion.  C'était  la  paix  entre  «  la  liberté  philo- 
sophique et  la  piété  religieuse  ». 

La  sixième  et  dernière  lettre  de  la  première  partie 
discute  cette  question  :  S'il  est  vrai  que  l'auteur  attaque 
les  gouvernements.  Or,  dit  Rousseau,  dans  le  Contrat 
social  ici  visé,  j'ai  pris  pour  modèle  des  institutions 
politiques  la  constitution  de  Genève!  Comment 
expliquer  que  le  Contrat  social  n'ail  été  brûlé  et  trouvé 
destructif  de  tous  les  gouvernements  qu'à  Genève? 
P.  65-66. 

Dans  la  seconde  partie,  il  étudiait  «  l'état  présent 
du  gouvernement  de  Genève  »,  lettre  VII,  et  les  empié- 
tements du  Petit  conseil,  lettre  VIII;  puis  il  appe- 
lait à  agir  ses  concitoyens,  lettre  IX. 

Ce  livre  ne  lit  qu'irriter  ses  ennemis.  A  Genève,  le 
pasteur  Claparède  publiera  des  Considérations  sur  les 
miracles  de  l'Évangile,  pour  servir  de  réponse  aux 
difficultés  de  M.  J.-J.  Rousseau  dans  sa  troisième 
lettre  e'crilc  de  la  montagne,  1765,  in-8°,  et  Jacob 
Vernes  un  Examen  de  ce  qui  concerne  le  christianisme, 
la  réformalion  évangélique  et  les  ministres  de  Genève 
dans  les  deux  premières  lettres  écrites  de  la  montagne, 
1765,  in-8°.  La  vénérable  classe  des  pasteurs  de 
Neuchâlel  ne  demeura  pas  en  reste.  Dès  septembre 
1762,  elle  avait  demandé  l'interdiction  de  Y  Emile.  En 
mars  1765,  elle  chargea  Montmollin  de  demander  au 
coupable,  sous  peine  d'excommunication,  une  quasi- 
rétractation.  Il  refuse.  Le  29,  il  est  cité  devant  le 
consistoire  de  Môtiers.  11  récuse  cette  autorité.  «  Chré- 
tien réformé,  il  ne  doit  qu'à  Dieu  compte  de  sa  foi.  » 
Le  consistoire  divisé  ne  prend  aucune  décision. 
Cf.  Correspondance,  t.  xm,  n.  2501,  du  9  mars,  à 
M.  Meuzon,  conseiller  du  roi;  n.  2545,  du  30  mars,  à 
Mme  de  Verdelin.  Soutenu  par  le  Conseil  d'État,  qui 
le  déclare  exempt  de  la  juridiction  du  consistoire, 
ibid.,  n.  2567,  n.  2634,  il  décide  de  quitter  Môtiers, 
mais  à  son  heure.  Ibid.,  n.  2559.  Mais  Montmollin  le 
dénonce  dans  ses  catéchismes,  dans  ses  sermons  : 
Rousseau  est  l'Antéchrist.  Des  polémiques  s'élèvent. 
Cf.  Recueil  des  pièces  relatives  èi  la  persécution  suscité' 
à  Mé)tiers-Travcrs  contre  M.  J.-J,  Rousseau,  1765. 
in  8°.  l'ois  s'est  répandue  à  Môtiers  une  brochure  de 
8  i>agcs,  parue  a  Genève,  au  déhui  de  l'année,  inti- 
tulée, Sentiment  des  citoyens.  Après  d'autres  méfaits, 
dit  ce  pamphlet,  i  il  (Rousseau)  outrage  avec  fureur 


la  religion  chrétienne,  la  réforme  qu'il  professe,  tous 
les  amis  du  saint  Évangile,  tous  les  corps  de  l'État  ». 
Noir  le  texte  de  cette  brochure  et  la  réfutation  qu'en  a 
faite  Rousseau,  dans  Correspondance,  t.  xn,  append.  i, 
p.  366  sq.  Rousseau  l'attribua  à  Vernes,  ibid.,  n.  2559, 
qui  s'en  défendit.  Ibid.,n.  2621.  En  réalité,  la  brochure 
était  de  Voltaire.  Sur  les  rapports  de  Voltaire  et  de 
Rousseau,  voir  plus  loin  l'art.  Voltaire  et  P.  Chapon- 
nière,  Voltaire  chez  les  calvinistes,  Paris,  1936,  in-16. 
Plusieurs  fois  attaqué  dans  sa  maison,  à  la  suite  de 
cette  campagne,  surtout  dans  la  nuit  du  6  au  7  septem- 
bre, Rousseau  fuyait  dès  le  matin  du  7.  Cf.  Corr., 
t.  xiv,  p.  263  sq.,  append.,  en  particulier  iv,  Décla- 
ration du  châtelain  de  Môtiers  (Martinet)  sur  les  faits 
relatifs  à  M.  J.-J.  Rousseau,  p.  365-366;  et  Recueil  de 
pièces  relatives  ù  la  persécution  suscitée  à  Môtiers- 
Travers  contre  M.  J.-J.  Rousseau,  1765,  in-8°. 

3°  Dernières  années  el  mort  (1765-1778). —  Chassé 
par  Renie  de  l'île  Saint-Pierre,  au  milieu  du  lac  de 
Bienne,  où  il  s'est  d'abord  réfugié,  Rousseau  échoue 
à  Strasbourg.  «  Là,  hors  d'état  de  soutenir  la  route  de 
Berlin  »,  Correspondance,  t.  xix,  n.  2860,  il  accepte 
l'hospitalité  que  lui  offre  en  Angleterre,  Hume,  un 
ami  des  philosophes,  mais  qui  a  pitié  de  lui.  Cf.  ibid., 
n.  2801.  Il  demeurera  en  Angleterre  du  3  janvier  1766 
au  1er  mai  1767;  à  cette  date  il  s'enfuira,  persuadé 
qu'il  est  une  victime  de  Hume.  Il  a  appris  qu'une 
prétendue  lettre  du  roi  de  Prusse  court  sur  lui  à  Paris 
et  même  en  Angleterre.  Elle  le  traite  en  détraqué.  : 
«  Venez  chez  moi,  faisait-on  dire  à  Frédéric  II,  et 
montrez  que  vous  pouvez  avoir  le  sens  commun.  S'il 
vous  faut  de  vrais  malheurs,  cessez  de  vous  torturer 
l'esprit,  je  puis  vous  en  procurer.  »  Ibid.,  t.  xv,  p.  367. 
Rousseau,  qui  a  d'abord  attribué  ce  pamphlet  à 
d'Alembert,  apprend  qu'il  est  de  Walpole  et  que  Hume 
y  a  collaboré  :  dès  lors,  il  soupçonne  celui-ci  de  compli- 
cité dans  tous  les  maux  réels  ou  imaginaires  dont  il 
souffre.  Cf.  ibid.,  n.  2987,  lettre  du  7  avril  1766  à 
milord  Strallord.  Et  il  remplit  de  ses  plaintes  l'Angle- 
terre et  la  France.  Cf.  ibid.,  t.  xvi,  p.  5,  lettre  de 
Hume  à  la  comtesse  de  Boufflers,  12  avril  1766.  Hume 
croit  devoir  se  justifier  devant  l'opinion  par  un  Exposé 
succinct  de  la  contestation  survenue  entre  M.  Hume  et 
M.  Rousseau  avec  les  preuves,  traduit  de  l'anglais  par 
M.  Suard,  Londres,  1766,  in-12.  A  quoi  répond  immé- 
diatement une  Justification  de  J.-J.  Rousseau  dans  la 
contestation  qui  lui  esl  survenue  avec  M.  Hume, 
Londres,  1766,  in-12.  Cf.  L.  Lévy-Bruhl,  La  querelle  de 
Hume  et  de  Rousseau,  dans  Revue  de  métaphysique  et 
de  morale,  1912,  p.  417-428;  A.  Schinz,  La  querelle 
Rousseau- II urne,  dans  Annales  de  la  société  J.-J.  Rous- 
seau, 1926,  p.  1. 

Rousseau  dès  lors  erre  en  France.  A  Rourgoin,  en 
juin  1768,  «  en  présence  de  Dieu,  de  la  nature  et  des 
deux  citoyens  vertueux  »,  de  Rosières  et  Champa- 
gneux,  il  épouse  Thérèse.  Cf.  Lettres  de  celle-ci  au 
marquis  de  Girardin,  17  janvier  1785,  Correspondance, 
t.  xv,  append.,  m,  p.  353.  lui  1770,  avec  l'assentiment 
de  Choiseul,  il  revient  à  Paris,  où  il  termine  les 
Confessions,  1772;  compose  les  Considérations  sur  le 
gouvernement  de  la  Pologne,  1775.  publiées  seulement 
en  1782,  in-18,  Londres  (Paris),  les  Dialogues  ou 
Rousseau  juge  de  Jean- Jacques,  1775;  enfin  les 
Rêveries  d'un  promeneur  solitaire,  ajoutées  aux  Confes- 
sions, les  deux.  4  vol.  in-12,  Genève,  1782.  Cf.  L.-A. 
Foster,  Le  dernier  séjour  de  J.-J.  Ilousseau  à  Paris, 
(1770-1778),  in-8°,  Paris,  1021.  Mais,  las  de  Paris, 
malade,  abrité  par  le  marquis  de  Girardin,  il  vit  à 
Ermenonville,  du  20  mai  I77M  à  sa  mort,  le  2  juillet 
suivant.  Des  bruits  de  suicide  coururent,  dont  Coran- 
cez  se  ld  l'écho  dans  le  Journal  de  Paris,  mais  ils 
demeurèrent  invérifiables.  Cf.  Correspondance,  t.  xx, 
p.  365.  Appendice  xiv  :  \u  citoyen  Corancezau  Journal 
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de  Paris  et  J.  Lemaître,  J.-J.  Rousseau,  1907,  in-12, 
p.  328. 

Est-il  mort  fou,  comme  se  le  demande  le  même 
Corancez  au  Journal  de  Paris,  ou  simplement  maniaque 
de  la  persécution?  Un  correspondant  de  Corancez  rap- 
pelait à  son  propos  ce  mot  de  Locke  :  «  Un  homme  de 
très  bon  sens  en  toutes  choses  peut  être  aussi  fou  sur  un 
certain  article  qu'aucun  de  ceux  qu'on  enferme  aux 
Petites-Maisons.  »  Correspondance,  t.  ix,  Appendice 
xiv,  p.  366.  Incontestablement,  il  eut  le  jugement 
troublé  par  la  manie  de  la  persécution.  Mais,  dit 
Lemaître,  en  tout,  ce  fut  «  le  même  triomphe  exorbi- 
tant de  la  sensibilité  et  de  l'imagination  sur  la  raison. 
Il  était  donc  dément...  comme  le  seraient  beaucoup 
d'hommes  à  nos  yeux,  si  nous  les  connaissions,  s'ils 
écrivaient  des  livres  et  si,  parmi  leur  déraison,  ils 
avaient  quelque  génie.  »  Loc.  cil.,  p.  332.  Cf.  C.-A.  Fu- 
sil, Rousseau  juge  de  Jean-Jacques,  Paris,  1923,  in-12, 
qui  soutient  que  Rousseau,  «  toujours  lucide  el  cons- 
cient »,  joua  la  comédie  de  l'orgueil  et  la  comédie  du 
cœur;  L.  Proal,  La  psychologie  de  J.-J.  Rousseau. 
Paris,  1923,  in-8°:  Ch.  Bougeault,  Élude  sur  l'état 
mental  de  Rousseau  et  sa  mort  à  Ermenonville,  Paris, 
1883,  in-18;  P.-J.  Mœbius,  Rousseau's  Krankheits- 
gcchichle,  Leipzig,  1889,  in-8°;  Dr  Châtelain,  La  folie 
de  J.-J.  Rousseau,  Ncuchàtcl.  1900,  in-12;  Sérieux 
et  Capgras,  Les  folies  raisonnantes,  Paris,  190!). 
in-8°;  V.  Demole,  Analyse  psychiatrique  des  Confes- 
sions, dans  Archives  suisses  de  neurologie  ci  de  psychia- 
trie, n.  2,  t.  n,  1918;  Rôle  du  tempérament  et  des  idées 
délirantes  de  Rousseau  dans  la  genèse  de  ses  principales 
théories,  dans  Annales  médico-psychologiques,  jan- 
vier 1922. 

IL  Les  idées  philosophico-religieuses  de 
Rousseau.  —  Il  n'y  a  pas  à  rechercher  ici  les  sources 
de  la  pensée  religieuse  de  Rousseau.  Cf.  sur  ce  point 
P. -M.  Masson  :  édition  critique  de  la  Profession  de  foi 
et  l'ouvrage  intitulé  La  religion  de  J.-J.  Rousseau. 

Rousseau  avait  cette  devise  :  Vilam  impendere  vero, 
mais,  entre  la  vérité  et  lui,  son  individualisme  extrême, 
son  orgueil  plébéien,  une  imagination  et  une  sensi- 
bilité exaltées  élevaient  de  sérieux  obstacles.  Cf.  Proal, 
op.  cit. 

Peut-on  ramener  son  œuvre  à  l'unité?  G.  Lanson, 
s'appuyant  sur  un  passage  des  Dialogues,  la  rattache 
toute  au  fameux  paradoxe  :«  L'homme  naît  bon;  c'est 
la  société  qui  le  déprave.  »  Histoire  de  la  littérature 
française,  Ve  partie,  1.  IV,  c.  v,  §  2  et  L'unité  de  la 
pensée  de  J.-J.  Rousseau,  dans  les  Annales  de  J.-J. 
Rousseau,  1912,  p.  1.  Boutroux,  Remarques  sur  la 
philosophie  de  Rousseau,  dans  Revue  de  métaphysique 
el  de  morale,  1912,  p.  267-269,  fait  de  même  :  Rousseau, 
après  la  critique  de  l'institution  sociale  existante, 
donne  le  plan  d'un  homme,  d'une  famille,  d'une 
société  conformes  à  la  saine  nature.  Lemaître,  loc.  cit., 
p.  385-388,  invoquant  les  contradictions  de  l'œuvre 
de  Rousseau,  l'antagonisme  de  ses  actes  et  ses  écrits, 
«  sans  compter  les  désaveux  formels  que  sa  correspon- 
dance inflige  à  tous  ses  ouvrages  »  n'y  voit  que  l'unité 
«  d'un  individualisme  outré  avec,  çà  et  là,  quelque 
vestige  de  traditionalisme  par  la  vertu  du  sentiment 
religieux  ». 

1°  Anti-inlelleclualismc  de  Rousseau.  Utilitarisme  cl 
instinct  moral.  —  On  ne  saurait  «  être  sceptique  par 
système  et  de  bonne  foi.  Le  doute  sur  les  choses  qu'il 
nous  importe  de  connaître  est  un  état  trop  violent 
pour  notre  esprit  ».  Profession  de  foi,  p.  26  et  27  et 
n.  1,  2.  Pour  avoir  les  certitudes  nécessaires  il  ne  faut 
s'adresser  ni  à  l'Église  qui  avance  des  choses  absurdes 
et  qui  dénie  au  croyant  le  droit  de  choisir,  ibid., 
p.  27  et  n.  2,  3,  4,  5,  ni  aux  philosophes.  Et  Rousseau 
fait,  d'après  Pascal,  la  critique  du  dogmatisme  philo- 
sophique    et     des    théories     métaphysiques.     Ibid., 


p.  27-30  et  n.  Incapables  d'embrasser  dans  leur  savoir 
«  cette  machine  immense  »,  ils  n'en  édifient  pas  moins 
des  systèmes  par  où  ils  prétendent  expliquer  toutes 
choses.  Mais  ces  fruits  de  leur  imagination  se  contre- 
disent :  «  Insuffisance  de  l'esprit  humain  et  orgueil  ». 
Les  philosophes  ne  peuvent  conduire  qu'au  doute. 
Ibid.,  p.  28,  29,  30.  Les  vérités  nécessaires  ne  sauraient 
dépendre  du  savoir.  Cf.  les  Discours.  .  Vous  êtes 
embarqué  »,  avait  dit  Pascal,  fr.  233,  et  il  avait 
abouti  au  pari.  La  vie  commande,  dit  Rousseau  et  il 
aboutit  à  ces  deux  conclusions  :  1.  Bornons  nos  re- 
cherches «  aux  seules  connaissances  utiles  »,  c'est-à- 
dire,  où  la  pensée  peut  trouver  des  directions  pour  la 
conduite  et  «  qui  sont  nécessaires  au  repos,  à  l'espoir 
et  à  la  consolation  de  la  vie  ».  Ibid.,  p.  31  et  n.  1.  Et 
laissons  les  autres  dans  le  doute.  Donc  indifférence 
aux  questions  métaphysiques. 

2.  Renonçant  à  l'évidence  cartésienne,  abstraite  et 
universelle,  établie  sur  la  démonstration,  mais  n'échap- 
pant pas  à  l'objection,  prenons  pour  guide  «  la  lumière 
intérieure  »,  individuelle.  Est-ce  la  raison  raisonnante? 
Ce  passage  de  la  Nouvelle  Hélolse,  part.  VI,  lettre  vu, 
p.  347,  le  ferait  croire  :  «  L'Être  suprême  nous  a  donné 
la  raison  pour  connaître  le  bien,  la  conscience  pour 
l'aimer,  la  volonté  pour  le  choisir.  »  lui  réalité,  c'est 
elle,  mais  avec  Imites  les  puissances  spontanées  de 
l'âme;  c'est  le  cœur,  combinaison  d'instinct  et  d'intelli- 
gence, d'instruction  et  de  raison;  c'est  l'âme  tout 
entière,  à  laquelle  on  peut  se  lier,  puisqu'elle  agit  à 
la  manière  d'un  «  instinct  moral  ».  Rêveries,  3e  prome- 
nade, t.  i,  p.  413.  Prononçant  sur  les  questions  pra- 
tiques, elle  devient  la  conscience,  «  instinct  divin, 
auguste  et  céleste  voix,  guide  assuré,  ...juge  infail- 
lible du  bien  et  du  mal  ».  Profession,  p.  111.  A  l'évi- 
dence rationnelle,  universelle,  savante,  se  substitue 
ainsi  l'assentiment  intérieur  spontané  et  individuel.  Si 
un  conflit  s'élève  entre  les  doutes  de  la  raison  et  [es 
affirmations  de  la  conscience,  la  volonté  intervient  en 
faveur  de  la  conscience.  «  Rousseau  apparaît  donc 
comme  un  des  initiateurs  des  théories  sentimentales 
cl  volontaristes  de  la  croyance  et  comme  tout  près  de 
la  manière  de  philosopher  de  nos  modernes  pragma- 
tistes.  »  A.  Parodi,  Les  idées  religieuses  de  Rousseau, 
dans  Revue  de  métaphysique  et  de  morale,  1912,  p.  305. 
Pratiquement  cependant,  surtout  dans  les  questions 
religieuses,  Rousseau,  tout  comme  un  philosophe, 
manifestera  un  rationalisme  intransigeant. 

2°  L'origine  el  l'ordre  des  choses  :  Dieu;  agnosti- 
cisme el  optimisme.  —  Dieu  existe,  quoi  qu'en  pensent 
les  Diderot,  les  d'Holbach  et  les  Fréret.  J'en  ai  l'invin- 
cible sentiment,  d'abord  par  le  mouvement  où  je  vois  la 
matière  :  «  Mon  esprit  refuse  tout  acquiescement  à 
l'idée  de  la  matière  non  organisée  se  mouvant  d'elle- 
même  »  (Profession,  p.  45)  et  par  l'ordre  et  l'harmonie 
où  je  vois  l'univers  et  chaque  être.  Ibid.,  p.  54-58. 
Nieuventit  a  écrit  ce  livre  :  L'existence  de  Dieu  dé- 
montrée par  les  merveilles  de  la  nature,  Amsterdam, 
1727,  in-4°.  C'est  une  maladresse  :  il  ne  pouvait  tout 
dire  et,  «  à  entrer  dans  les  détails,  la  plus  grande 
merveille  échappe,  qui  est  l'harmonie  et  l'accord  du 
tout  ».  Ibid.,  p.  59.  Mais  Dieu  est  demandé  aussi  par 
les  exigences  de  la  conscience  morale.  C'est  un  autre 
aspect  de  l'ordre  du  monde.  Sans  un  Dieu,  témoin 
et  juge  de  nos  actes,  la  vertu  devient  inintelligible 
et  absurde.  Sois  juste  et  lu  seras  heureux,  répète  ma 
conscience.  Si  Dieu  n'est  pas,  cette  voix  de  la  nature 
me  trompe.  Ibid.,  p.  115  sq. 

Mais  ce  Dieu  quel  est-il?  «  L'enfant,  l'homme  pri- 
mitif et  aujourd'hui  encore  l'homme  sans  culture  ne 
sont  pas  capables  de  s'élever  à  l'idée  de  Dieu.  »  Lettre 
à  Beaumont,  loc.  cit.,  p.  758-760.  El  pour  l'homme 
cultivé?  Dieu  est  «  l'Être  qui  veut  et  qui  peut,  ...actif 
par  lui-même...  Je  joins  au  nom  de  Dieu  les  idées 
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d'intelligence,  de  puissance,  de  volonté  que  j'ai 
rassemblées  et  relie  de  bonté  qui  en  est  une  suite 
nécessaire  ».  Profession,  p.  (12.  .Mais  je  ne  puis  rien 
savoir  au-di  là.  «  S'il  a  crée,  je  n'en  sais  rien.  L'idée  de 
création...  passe  ma  portée.  11  est  éternel,  sans  doute, 
niais  mon  esprit  ne  peut  embrasser  l'idée  d'éternité. 
...11  est  intelligent,  mais  comment?  »  Ibid.,  p.  94-95. 
Dieu  csl  i  l'être  incompréhensible  ».  Troisième  lettre 
ù  M.  de  Malesherbes,  dans  Correspondance,  t.  x, 
p.  306. 

Sûr  de  Dieu,  de  sa  justice  et  de  sa  bonté,  donc  de 
l'ordre  moral,  l'homme  ne  peut  rendre  la  Providence 
responsable  du  mal.  «  Le  mal  moral  est  incontesta- 
blement notre  ouvrage;  le  mal  physique  ne  serait 
rien  sans  nos  vices  qui  nous  l'ont  rendu  sensible.  »  Et 
c'est  encore  parce  que  l'homme  a  faussé  sa  nature  que 
le  mal  est  entré  dans  le  monde.  «  C'est  l'abus  de  nos 
facultés  qui  nous  rend  malheureux...  Otcz  nos  fu- 
nestes progrès,  nos  erreurs  et  nos  vices,  ôtez  l'ouvrage 
de  l'homme  et  tout  est  bien  ».  Profession,  p.  79  et  81. 
Cf.  Lcllrc  à  Voltaire  du  18  août  1 75(1  ou  Lettre  sur  la 
Providence.   Voir  col.    10G. 

3°  L'homme  :  «  L'homme  naît  bon;  c'est  la  société 
gui  le  déprave.  »  —  Dans  la  nature  ou  l'ordre  provi- 
dentiel (les  choses,  l'homme,  seul  capable  de  penser, 
de  juger,  surtout  de  se  déterminer  librement,  occupe 
incontestablement  le  premier  rang.  Que  peuvent  les 
objections  d'IIclvétius,  de  Diderot  contre  ce  fait  : 
J'ai  le  sens  intime  de  ma  liberté.  Profession,  p.  67-74. 
Ma  liberté  explique  aussi  le  mal.  Voir  plus  haut.  Il  y 
a  donc  en  l'homme  un  principe  immatériel,  l'âme. 
Est -elle  immortelle?  Pourquoi  non?  «  Si  elle  est  imma- 
térielle, elle  peut  survivre  au  corps.  »  Si  elle  l'est, 
«  la  providence  est  justifiée  »,  ibid.,  p.  84  et  mon 
sentiment  intérieur  de  justice  satisfait.  L'est-elle  par 
nature?  Je  ne  sais;  «  mon  entendement  ne  conçoit 
rien  sans  bornes.  »  P.  86.  Et  qu'importe?  Les  bons 
seront  récompenses  et  les  méchants  punis,  mais  com- 
ment? Chose  certaine  :  nous  restons  nous-mêmes  et 
le  souvenir  de  ce  que  nous  avons  fait,  alors  que  «  la 
beauté  de  l'ordre  frappera  toutes  les  puissances  de 
notre  âme  »,  et  que  «  la  voix  de  la  conscience  reprendra 
sa  force...,  fera  la  félicité  des  bons  et  le  tourment  des 
méchants.  La  volupté  pure  qui  naît  du  contentement 
de  soi-même  et  le  regret  amer  de  s'être  avili,  distin- 
gueront par  des  sentiments  inépuisables  le  sort  que 
chacun  se  sera  préparé.  »  P.  88.  Ainsi  le  veulent  la 
bonté  de  Dieu  et  les  lois  de  l'ordre  plus  encore  que  le 
mérite  de  l'homme.  P.  89.  Y  aura-t-il  après  la  vie 
«  d'autres  sources  de  bonheur  et  de  peines  »?  Je  ne 
sais.  P.  88.  Le  malheur  des  méchants  sera-t-il  éternel? 
Je  ne  sais,  mais  «  qu'est-il  besoin  d'aller  chercher 
l'enfer  dans  l'autre  vie?  Il  est  dès  celle-ci  dans  le 
cœur  des  méchants.  »  P.  90. 

Comment  l'homme  est-il  apparu  sur  la  terre?  Rous- 
seau ne  s'en  inquiète  pas.  De  l'élévation  de  l'homme  à 
l'état  surnaturel,  du  péché  originel  et  de  ses  consé- 
quences, il  esl  encore  moins  question.  Rousseau  dis- 
tingue cependant,  tout  comme  la  révélation,  trois 
phases  dans  la  vie  de  l'humanité.  L.  Routroux,  Re- 
marqu.es  sur  la  philosophie  de  Rousseau  dans  Revue  de 
métaphysique  cl  de  morale,  1912,  p.  265-274. 

1.  Une  phase  privilégiée,  où  l'homme  est  bon  et 
heureux,  parce  qu'à  l'état  de  pure  nature.  Il  esl  bon 
alors,  non  au  sens  chrétien,  ni  en  ce  sens  qu'il  eût  obéi 
volontairement  à  la  loi  morale,  mais  en  ce  sens  (pie. 
obéissant  uniquement  à  ses  instincts  et  d'abord  à 
l'instinct  de  conservation,  sans  lien  social,  sans  obli- 
gation à  l'égard  de  qui  (pie  ce  soil,  avec  des  besoins 
t  res  courts,  sans  vie  intellectuelle,  i!  ne  nuit  à  personne. 
En  ce  sens  plus  élevé  aussi  (pie  ses  Instincts  naturels 
l'ordonnant  à  son  bien  propre,  ils  l'établissent  dans 
l'ordre  universel.   Il   est    heureux    en    ce   sens   que  ses 


désirs  et  ses  besoins  sont  satisfaits.  C'est  la  phase  de 
l'instinct  plus  que  de  l'intelligence,  de  l'individualité, 
de  l'égalité  et  de  l'état  providentiel  de  l'homme. 

2.  La  chute  ou  le  péché.  Par  une  loi  de  son  dévelop- 
pement et  devant  certaines  difficultés,  l'homme  fit 
appel  à  ces  deux  moyens  qui  multipliaient  sa  force  : 
l'intelligence  qu'il  tenait  de  la  nature  et  l'association 
qui  ne  répugnait  pas  à  un  sentiment  à  lui  naturel  de 
sympathie.  Rien  de  mal  jusqu'ici.  Mais,  capable  d'er- 
reur et  d'excès,  parce  que  libre,  l'homme  ne  sut  pas 
maintenir  l'intelligence  et  l'association  dans  le  sens  et 
les  limites  que  voulait  la  bonne  nature.  L'intelligence 
se  subordonna  le  sentiment  auquel  la  nature  a  réservé 
le  primat  de  l'âme;  et  alors  se  formèrent  «sans  pré- 
occupation des  fi  îs  de  l'individu,  c'est-à-dire  des  fins 
naturelles  de  l'homme,  et  au  mépris  de  l'égalité 
naturelle  de  tous,  les  groupes  appelés  sociétés  et  dans 
ces  sociétés  se  développèrent,  sous  le  nom  de  lettres  et 
d'arts,  des  créai  ions  où  l'esprit  dominait  le  cœur  et  qui, 
par  suite,  n'étaient  elles-mêmes  que  des  instruments 
de  corruption  ».  Routroux,  loc.  cit.,  p.  266-267.  C'est 
vraiment  un  état  de  péché,  d'inégalité,  d'esclavage, 
de  chute. 

3.  Le  relèvement.  L'homme  est-il  condamné  à 
vivre  toujours  hors  de  sa  nature?  Non.  Peut-il  donc 
revenir  en  arrière?  Ce  serait  impossible  et  funeste  :  si 
l'homme  en  passant  de  l'état  individuel  à  l'état  social 
a  perdu  certains  avantages,  il  en  a  gagné  d'autres  et 
considérables.  Cf.  col.  104.  Et  les  abus  eux-mêmes 
—  on  l'a  vu  par  Julie  —  peuvent  être  des  instruments 
de  régénération.  Il  s'agit  de  concilier  avec  les  avan- 
uiges  de  l'état  de  nature  ceux  de  l'état  social,  dans 
l'individu,  dans  la  famille  et  dans  la  société.  Et  c'est 
à  cette  tâche  que  Rousseau  a  prétendu  s'appliquer. 
Sur  ces  points,  voir  en  particulier  les  deux  Discours 
et  le  Contrat  social;  cf.  A.  Schinz,  La  théorie  de  la  bonté 
naturelle  de  l'homme  chez  Rousseau,  2  in-4",  Paris, 
1913-1914. 

4°  L'homme  et  Dieu,  ou  la  religion.  —  On  trouvera 
surtout  ces  idées  dans  :  Lettre  à  d'Alemberl  (début), 
t.  m,  p.  115-118;  la  Nouvelle  Hélolse,  principalement 
la  profession  de  foi  de  Julie  mourante,  part.  VI, 
lettre  xi,  t.  n,  p.  362  sq.,  et  aussi,  lettre  vm,  p.  353- 
356  ;  la  Profession  de  foi  du  vicaire  savoyard;  le  Contrat 
social,  1.  IV,  c.  vin  ;  Lettre  à  M.  de  Beaumont  et  Lettres 
écrites  de  la  montagne. 

1 .  Nécessité  individuelle  et  sociale  de  la  religion.  — 
Depuis  Ravie,  qui  a  posé  en  principe  que  la  morale  est 
indépendante  de  toute  croyance  religieuse  et  de 
toute  spéculation  métaphysique,  les  philosophes 
soutiennent  que  l'on  peut  être  honnête  homme  sans 
religion  et  qu'une  société  d'athées  pourrait  constituer 
une  véritable  société.  Et  cela  pour  trois  raisons  : 
«  Jamais  la  vérité  ne  peut  rendre  malheureux  », 
d'Holbach,  Système,  de  la  nature,  2  vol.  in-8°,  t.  n, 
Londres,  1770,  p.  201.  Il  y  a  des  athées  honnêtes  gens 
et  combien  de  crimes  ont  été  commis  au  nom  de  la 
religion.  Enfin  «  la  religion  n'a  été  inventée  que  pour 
éviter  aux  souverains  le  soin  d'être  justes  ».  Helvétius, 
De  l'esprit,  Paris,  1758,  in-4°,  p.  24.  Cf.  P. -M.  Masson, 
Rousseau  contre  Helvétius,  dans  Revue  d'histoire  litté- 
raire, t.  XVIII,  p.  103-124.  Contre  eux,  Rousseau  sou- 
tient (pie  «  l'oubli  de  toute  religion  conduit  à  l'oubli  des 
devoirs  de  l'homme  »  et  il  parle  avec  mépris  de  «  la 
morale  d'un  athée  ».  Profession  de  foi,  p.  7.  D'autre 
part  <  jamais  Etal  ne  fut  fondé  (pie  la  religion  ne  lui 
servit  de  base  »,  Contrat  social,  p.  322,  et  le  souverain 
a  le  droit  et  presque  le  devoir  d'imposer  à  ses  sujets 
tels  dogmes  «  comme  sentiments  de  sociabilité  »  et  de 
ne  pas  tolérer  les  alliées.  Ibid.,  p.  330.  Mais  quelle 
religion?  Certainement  pas  une  religion  révélée. 

2.  Critique  des  religions  révélées.  —  a)  Critique  de  la 
révélation  en  général.     -  Qu'elle  soit  possible  méWiphy- 
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siquement,  Rousseau  ne  se  le  demande  pas.  Il  ne  se. 
place  que  sur  le  terrain  moral.  Or  ici,  une  révélation 
parait  en  contradiction  avec  l'ordre  providentiel 
dont  la  Nature  est  l'expression.  Seules  peuvent  donc 
être  révélées,  parce  qu'alors  plus  accessibles  au  grand 
nombre,  les  vérités  dont  «  la  lumière  intérieure  »  peut 
rendre  certain.  Pourquoi  Dieu  voudrait-il  que  je  le 
serve  «  autrement  que  selon  les  lumières  qu'il  donne  à 
mon  esprit  et  les  sentiments  qu'il  inspire  à  mon  cœur?  » 
Profession,  p.  132.  Et  à  quoi  bon?  Que  peut-on  «  ajouter 
pour  la  gloire  de  Dieu,  pour  le  bien  de  la  société,  pour 
mon  propre  avantage  aux  devoirs  de  la  loi  naturelle?... 
Voyez  le  spectacle  de  la  Nature,  écoutez  la  voix  de 
la  conscience,  Dieu  n'a-t-il  pas  tout  dit  ainsi?  Ibid., 
p.  133.  D'ailleurs  les  révélations...  ne  font  que  dégrader 
Dieu,  en  lui  donnant  des  passions  humaines.  Loin 
d'éclaircir  les  notions  du  grand  Être,  les  dogmes  parti- 
culiers les  embrouillent  ;  loin  de  les  ennoblir,  ils  les 
avilissent;  ...aux  mystères  qui  les  environnent,  ils 
ajoutent  des  contradictions  absurdes.  Dans  Mande- 
ment de  M.  de  Beaumont,  §  12,  loc.  cit.,  p.  750.  Cf.  Pro- 
fession, p.  133.  Et  l'homme  «  ils  le  rendent  orgueilleux, 
intolérant,  cruel.  Je  n'y  vois  que  les  crimes  des 
hommes  et  les  misères  du  genre  humain.  »  Ibid. 

Comment  ensuite,  parmi  les  religions  qui  se  disent 
révélées  et  qui  ont  chacune  leurs  partisans,  reconnaî- 
trai-je  la  vraie?  Dieu  ne  m'a  pas  parlé  à  moi  et  «  il  me 
faut  des  raisons  pour  soumettre  ma  raison  ».  Ibid., 
p.  139.  S'il  y  a  une  révélation  divine  «  que  Dieu... 
punisse  de  méconnaître,  il  lui  a  donné  des  signes  cer- 
tains et  manifestes,  ...de  tous  les  temps  et  de  tous  les 
lieux,  également  sensibles  à  tous  les  hommes  ».  Ibid. 
Or,  toutes  s'appuient  sur  des  affirmations  humaines  qui 
prétendent  se  prouver  par  le  miracle.  Que  faut-il  en 
penser? 

Rousseau  a  écrit  du  miracle  à  trois  reprises  coup 
sur  coup  dans  la  Profession  de  foi,  p.  143-149,  dans  la 
Lettre  à  Beaumont,  loc.  cit.,  p.  785-788,  et  surtout  dans 
la  troisième  des  Lettres  écrites  de  la  montagne,  loc.  cit., 
p.  25-38. 

Métaphysiquemcnt,  que  le  miracle  soit  possible  à 
Dieu,  «  cette  question  ...serait  impie,  si  elle  n'étai1: 
absurde  ■.  Troisième  Litre  de  la  montagne,  loc.  cit., 
p.  29.  Mais,  du  point  de  vue  moral,  Rousseau  'e  rend 
impassible,  sans  se  prononcer,  «  les  plus  grandes  idées 
que  nous  puissions  avoir  de  la  sagesse  et  de  la  majesté 
divine  étant  pour  la  négative  ».  Ibid.,  p.  30.  D'un 
autre  côté,  le  miracle  ne  m'offre  aucune  certitude.  Je 
n'en  vois  pas,  je  ne  puis  donc  le  connaître  que  par  le 
témoignage.  Mais  alors  «  que  d'hommes  entre  Dieu  et 
moi  ».  Profession,  p.  141.  J'ai  besoin  d'une  garantie 
divine;  je  ne  trouve  que  des  garanties  humaines.  Et 
«  mille  hommes  viendraient  me  dire  qu'ils  ont  vu  un 
miracle  que  je  ne  les  croirais  pas  ».  Troisième  lettre 
de  la  montagne,  p.  30.  Le  miracle  est  invérifiable. 
«  Pour  en  jugci,  il  faudrait  connaître  toutes  les  lois 
de  la  nature  »,  et  l'étude  de  la  nature  ne  cesse  de 
révéler  des  merveilles  naturelles.  Puis  toutes  les  reli- 
gions invoquent  des  miracles  en  leur  faveur.  Comment 
distinguer  lus  miracles  en  faveur  de  la  vraie  doctrine 
des  autres?  Par  la  doctrine?  Mais  alors  à  quoi  servent- 
ils  si  la  vraie  doctrine  est  déjà  prouvée?  Ibid.,  p.  33. 
Enfin  il  ne  semble  pas  qu'il  y  ait  un  lien  nécessaire 
entre  le  miracle  et  la  doctrine.  «  Jésus  n'a-t-il  pas  refusé 
aux  Juifs  de  se  prouver  par  des  miracles?  Luther  et 
Calvin  n'ont-ils  pas  été  crus  sans  miracles?  »  Ibid., 
p.  27-29;  Deuxième  lettre  de  la  montagne,  p.  23  24.  Cf. 
E.  Rruneteau,  Quelques  théories  éliminatrices  du 
miracle,  v.  J.-J.  Rousseau,  dans  Revue  pratique 
d'apologétique,  1er  juin  1915,  p.  229-232  et  ici,  Mi- 
racle, t.  x,  col.  1788-1789. 

Qu'importe  le  miracle  d'ailleurs.  Deux  choses  seules 
permettent    d'apprécier    une    religion    :    la    doctrine 


comparée  «  aux  notions  que  la  raison  nous  donne  de 
l'Être  suprême  et  du  culte  qu'il  veut  de  nous  »  et 
«  ses  effets  temporels  et  moraux  sur  la  terre  ...le  bien 
et  le  mal  qu'elle  peut  faire  à  la  société  et  au  genre 
humain».  Lettre ù  Beaumont,  loc.  cit.,  p.  776-777.  Si  donc 
une  religion  montre  «  un  Dieu  qui  commence  par  se 
choisir  un  seul  peuple  et  qui  n'est  pas  le  père  commun 
des  hommes,  qui  destine  au  supplice  le  plus  grand 
nombre  de  ses  créatures,  ce  Dieu  n'est  pas  le  Dieu 
clément  et  bon  que  ma  raison  m'a  montré  »,  Profession, 
p.  147-149,  et  cette  religion  n'est  pas  la  vraie. 

b)  Critique  du  catholicisme  en  particulier.  — -  Julie 
mourante,  loc.  cit.,  p.  363  et  Rousseau,  Lettre  à  Beau- 
mont, loc.  cit.,  p.  772,  exaltent  le  protestantisme  comme 
«  la  religion  la  plus  raisonnable  et  la  plus  sainte  », 
et  dans  sa  Seconde  lettre  de  la  montagne,  loc.  cit.,  p.  21 , 
Rousseau  se  vante  d'avoir  combattu  les  dogmes  pro- 
prement catholiques.  Il  ne  reconnaît  aucune  autorité 
à  l'Église.  Malgré  «  un  grand  appareil  de  preuves  », 
cette  autorité,  invérifiable  pour  la  masse,  n'a  d'autre 
base  que  cette  affirmation  de  l'Église  :  «  Je  décide 
que  je  suis  infaillible,  donc  je  le  suis.  »  Cf.  Profession, 
p.  165.  Et,  d'une  part,  le  catholicisme  enseigne  l'ab- 
surde ■ —  dans  la  transsubstantiation,  par  exemple  — 
d'autre  part,  ses  effets  sont  funestes.  Il  est  anti-social  : 
il  oppose  l'autorité  à  l'autorité;  il  est  intolérant  :  liors 
de  l'Église  point  de  salut;  «  insistant  plus  sur  le 
dogme  que  sur  les  devoirs  »,  oublieux  de  l'esprk  du 
Christ  «  qui  n'ordonnait  de  croire  que  ce  qui  était 
nécessaire  pour  le  salut  »,  il  fait  «  des  fidèles  toujours 
sûrs  d'être  bons  chrétiens  pourvu  qu'on  ne  brûle  pas 
leurs  livres  et  qu'ils  ne  soient  pas  décrétés  »  et  un 
clergé  «  indifférent  à  la  cause  de  Dieu,  pourvu  que  la 
sienne  soit  en  sûreté  ».  Lettre  ù  Beaumont,  p.  792,  772, 
791.  Rousseau  n'aurait  pas  été  de  son  temps  s'il 
n'eût  pas  blâmé  le  célibat  ecclésiastique.  Profession, 
p.  23  et  n.   1. 

c )  Critique  du  calvinisme,  orthodoxe.  —  Les  reproches 
qu'il  adresse  au  catholicisme  retombent,  il  le  sait  et 
il  y  consent,  sur  le  calvinisme  orthodoxe,  qui  a  un 
Credo  où  des  mystères  sont  acceptés  et  qui  prétend 
l'imposer.  Mais  personne  n'a  mieux  souligné  que  lui  la 
contradiction  où  se  trouvent  les  orthodoxes  par 
rapport  à  la  vraie  Réforme.  La  Réforme  à  ses  origines, 
dit-il,  se  ramène  à  «  ces  deux  points  fondamentaux  : 
reconnaître  la  Bible  pour  règle  de  sa  croyance  et 
n'admettre  d'autre  interprète  du  sens  de  la  Bible  que 
soi  »,  autrement  dit  que  ses  lumières  naturelles.  Dj 
li,  pour  le  protestantisme,  l'obligation  de  la  tolérance. 
Avec  «  leurs  formules  de  profession  de  foi  »,  avec  ljur 
intolérance  doctrinale,  les  Églises  orthodoxes  sont 
donc  hors  de  leur  voie.  Deuxième  lettre  de  la  montagne, 
loc.  cit.,  p.  17  sq.  Cf.  J.  Gaborel,  Calvin  et  J.-J.  Rous- 
seau, in-16,  Genève,  1878. 

3.  La  vraie  religion  selon  Jean-Jacques.  —  Distin- 
guant la  «  religion  de  l'homme  »,  membre  de  l'huma- 
nLé,  et  la  «religion  du  citoyen»,  membre  d'une  nation, 
Contrat  social,  p.  322,  il  juge  que  la  religion  naturelle, 
«  le  vrai  théisme  »,  est  la  vraie  religion,  parce  que 
commune  à  tous  les  hommes,  n'imposant  que  des 
dogmes  accessibles  à  la  lumière  naturelle  et  la  morale 
éternelle;  enfin  se  présentant  à  l'état  de  religion  pure, 
c'est-à-dire  «  sans  temples,  sans  rites,  sans  autels, 
bornée  au  culte  intérieur  du  Dieu  suprême  »  —  le 
culte  extérieur  étant  un  cérémonial  —  et  «  aux  devoirs 
éternels  de  la  moral?  ».  Ibid.;  cf.  Profession  de  foi, 
p.  132,  133  et  sq.  Ce  ne  sera  donc  pas  une  religion 
philosophique,  appuyée  sur  des  démonstrations  méta- 
physiques, qui  ne  serait  qu'une  laborieuse  théodicée.  A 
ce  théisme,  il  assimile,  Contrat  social,  loc.  cit.,  «  la  pure 
et  simple  religion  de  l'Évangile  »,  parce  que,  dans 
l'Évangile,  se  retrouvent  les  dogmes  du  théisme,  les 
principes  de  la  morale  éternelle,  et  qu'il  faut  adorer 
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Dieu  sans  les  cérémonies,  «  en  esprit  et  en  vérité  », 
Contrat  social,  toc.  cit. 

Quant  à  la  religion  du  citoyen,  «  la  religion  civile  », 
ses  dogmes,  on  l'a  vu  plus  haut,  col.  113,  sont  les 
dogmes  de  la  religion  naturelle.  Ibid.,  p.  331. 

4.  Les  idées  politiques  de  Rousseau  et  la  doctrine 
catholique.  —  a)  «  Puisqu' aucun  homme  n'a  aucune 
autorité  naturelle  sur  son  semblable  et  puisque  la 
force  ne  produit  aucun  droit,  restent  donc  les  conven 
tions  pour  base  de  toute  autorite  légitime  parmi  les 
hommes.  »  Contrat  social,  1.  I,  c.  iv,  p.  115.  —  Or.  dans 
l'encyclique  liiuturnum  (29  juin  1881),  Léon  XIII 
condamne  et  réfute  les  doctrines  qui  prétendent  faire 
d'un  contrat  l'origine  ce  n'ère  de  l'autorité  politique  : 
toute  autorité  vient  de  Dieu.  Il  est  vrai  que  plus  haut, 
p.  114,  Rousseau  écrit  :  «Toute  puissance  vient  de 
Dieu;  mais  toute  maladie  en  vient  aussi.  » 

b)  La  puissance  absolue  du  peuple.  «  Le  pacte  social 
donne  un  pouvoir  absolu  au  corps  politique  sur  tous  ses 
membres.  »  Loc.  c/7.,1.  II.c.iv,  p.  154.  Même  en  admet- 
tant que  ce  pouvoir  se  limite  à  ce  qui  intéresse  la 
communauté  et  sans  tenir  compte  de  ce  que  le  souve- 
rain lui-même  détermine  cet  objet,  cette  thèse  esl 
contraire  au  droit  souverain  de  Dieu.  Cf.  Syllabus, 
§  6,  Erreurs  relatives  à  la  société  civile,  xxxix. 

c)  La  loi,  expression  de  la  volonté  générale,  ne  peut 
être  injuste,  «  puisque  nul  n'est  injuste  envers  lui- 
même  ».  Contrat  social,  1.  II,  c.  vi,  p.  169.  Mais  il  y 
a  un  droit  naturel,  une  justice  éternelle,  à  laquelle  la 
loi  est  obligée  de  se  conformer. 

d)  11  y  a  une  profession  de  foi  purement  civile 
dont  il  appartient  au  souverain  de  fixer  les  articles. 
Or,  le  Syllabus,  loc.  cit.,  xliv,  condamne  celte  propo- 
sition :  «  Le  souverain  a  un  droit  absolu  sur  la  religion 
des  citoyens.  » 

e)  L'indifférentisme  que  marque  la  condamnai  ion 
de  la  formule  «  Hors  de  l'Églis  •  point  de  salut  »,  Contrat 
social,  p.  332:  le  conseil  de  rester  dans  la  religion  de 
ses  pères,  Profession  de  foi,  p.  190  et  n.  1,  p.  195  et  196, 
d'estimer  bonnes  toutes  les  religions.  Contrat. p.  417,  et 
la  théorie  de  leur  relativité,  ibid..  passim,e\  en  parti- 
culier, §  5,  Les  grandes  religions  européennes. 

I)  L'affirmation  que  «le  christianisme  romain» 
s'oppose  à  l'unité,  au  bon  ordre  et  au  bien-être  des 
nations.  Or  le  Syllabus,  loc.  cit.,  XL,  condamne  cette 
proposition  :  «La  doctrine  de  l'Église  catholique  est 
opposée  au  bien  et  aux  intérêts  de  la  société  humaine.» 

g )  Rousseau  a  des  formules  dont  peut  s'autoriser  le 
marxisme.  Ainsi,  quand  il  demande  «  l'aliénation 
totale  de  chaque  associé  avec  tous  ses  droits  à  la 
communauté  ».  Contrat  social,  p.  127. 

5.  La  morale  de  Jean-Jacques.  —  Rousseau  a  passé 
devant  ses  contemporains  pour  un  moraliste  et  pour 
un  réformateur  des  mœurs.  11  se  place  en  clîet,  on 
l'a  vu,  au  point  de  vue  moral.  Mais  quelle  règle  morale 
proposait-il?  Il  rêvait  de  consacrer  à  la  question  un 
livre  qu'il  eût  appelé  Morale  sensilive;  cf.  P.  Trahard, 
Les  maîtres  de  la  sensibilité  française  au  ZVIII* siècle. 
4  vol.  in-8°,  Paris,  s.  d.  (1932),  t.  m,  p.  230;  d'ailleurs 
ses  idées  morales  ressortent  de  la  Nouvelle  Hélcïse,  de 
V Emile,  des  Rêveries,  4e  promenade.  A  leur  base  esl 
évidemment  son  postulat  :  «  L'homme  naît  bon;  c'est 
la  société  qui  le  déprave.  » 

Théoriquement,  l'homme  n'a  qu'à  suivre  'a  Nature, 
par  où  il  rentre  dans  l'ordre  provident  tel.  Or  la  N'ai  lire 
donne  comme  but  à  la  vie  le  bonheur.  Pour  atteindre 
ce  but  l'homme  n'a  pas  à  s'inspirer  d'une  règle  morale 
surnaturelle  ou  basée  sur  une  démonstration  méta- 
physique, mais  à  écouter  son  cœur,  sa  conscience,  voix 
infaillible  et  sans  appel  de  la  Nature.  Par  là,  il  aura  la 
perception  directe  du  bien  et  du  mal.  »  Les  vrais 
penchants  de  la  Nature  étant  tous  bons  »  et  «  tous  les 
premiers   mouvements   de   la    Nature   étant    bons   et 


droits  »,  Dialogues,  t.  iv,  p.  5  et  4,  l'homme  n'a  pas  à 
combattre  ses  passions;  ce  sont  des  principes  d'action. 
Or,  ses  deux  tendances  générales  sont  l'amour  de  soi  et 
la  sympathie  qui  le  prédispose  à  ses  devoirs  envers  ses 
semblables  :  justice  cl  bonté.  Qu'il  obéisse  à  ses  pen- 
chants et  la  inorale  est  satisfaite  et  le  bonheur  assuré  : 
«  Sois  juste  et  tu  seras  heureux.  » 

Pratiquement,  les  choses  ne  sont  pas  aussi  faciles 
et  l'homme  doit  d'abord  veiller  à  ce  que  sa  conscience 
ne  soit  pas  faussée  par  les  préjugés  de  la  société, 
qu'elle  soit  maintenue  dans  l'état  même  où  la  veut 
la  Nature;  il  doit  faire  appel  à  la  vertu,  c'est-à-dire  à 
l'effort  et  à  la  lutte  contre  ses  [lissions,  devenues  éga- 
lement, par  l'influence  du  milieu  social,  de  forces  bien- 
faisantes qu'elles  étaient,  des  forces  qui  le  détournent 
de  la  justice  el  de  la  bonté  :  ainsi  l'amour  de  soi  devenu 
l'amour-propre. 

C'est  là  une  morale  personnelle,  basée  sur  le  sens 
moral  individuel,  qui  veut  atteindre  le  bonheur  par 
le  respect  des  devoirs  de  justice  et  de  bonté  et  qui  fait 
appel  à  la  vertu,  sans  que  cependant  la  vertu  vaille 
la  spontanéité  de  la  nature. 

III.  Influence  de  Rousseau.  —  Elle  fut  «prodi- 
gieuse »,  dit  Boutroux,  loc.  cit.,  p.  268.  Naturellement 
elle  s'exerça  eu  France,  mais  ce  fut  dans  tous  les 
ordres.  Dans  la  liilérature,  le  romantisme  relève  de 
lui.  Cf.  les  Histoires  de  la  littérature  française  au 
xixe  siècle,  et  D.  Mornct.  Le  sentiment  de  la  nature  en 
France  de  Rousseau  à  liernardin  de  Saint-Pierre, 
Paris.  1907,  in-8°;  Le  romantisme  en  France  au 
XVIIIe  siècle.  Paris,  s.  d.  (1912),  in-12;  ainsi  que  P.  Las- 
serre.  Le  romantisme  français,  Paris,  1907,  in-12.  En 
politique,  Rousseau  fut  le  dieu  de  la  Révolution, 
.1.  Lemaître,  loc.  cit.,  p.  316.  Il  ne  fut  ni  l'unique 
maître  intellectuel  de  la  Révolution,  cf.  D.  Mornet, 
Les  origines  intellectuelles  de  la  Révolution  française, 
2e  édit.,  Paris,  1934,  in-8°,  ni  le  maître  d'un  seul 
parti  —  la  Montagne,  voir  Louis  Blanc,  Histoire  de  la 
Révolution,  t.  n,  1.  X,  c.  i  —  mais,  à  toutes  ses  étapes, 
la  Révolution  relève  de  lui  d'une  façon  plus  ou  moins 
évidente,  mais  réelle.  Cf.  entre  autres,  C.  Champion, 
Rousseau  et  la  Révolution  française,  Paris,  P.)  10,  in-16: 
G.  Beaulavon,  loc.  cit.,  Introduction,  p.  73  sq.,  qui 
signale  en  particulier  l'influence  du  Contrat  social  sur  la 
politique  religieuse  de  la  Révolution,  p.  81  sq.;L.-S. 
Mercier,  De  J.-J.  Rousseau  considéré  comme  l'un  des 
premiers  auteurs  de  la  Révolution,  2  vol.  in-8°,  Paris, 
1791  :  A.  Didc,  J.-J.  Rousseau,  le  protestantisme  et  la 
Révolution  française.  Paris,  1910,  in-12;  É.  Faguet. 
Politique  comparée  de  Montesquieu,  Voltaire  el  J.-J. 
Rousseau,  Paris,  1902,  in-16.  Pour  ce  qui  est  de  l'orga- 
nisai ion  sociale,  il  fut  le  prophète  de  l'égalité  et  par 
la  manière  dont  il  la  présente,  par  la  critique  qu'il  fait 
des  institutions  contraires,  cf.  Contrat  social,  Irepart., 
de  la  société  existante  et  de  la  civilisation  présente, 
par  les  perspectives  qu'il  ouvre  et  les  formules  qu'il 
donne  de  la  société  idéale,  par  l'autorité  sans  limites 
i ■!  sur  toutes  choses  qu'il  reconnaît  au  souverain,  il 
prépare  l'homme  au  marxisme  et  déjà  Babœuf  se 
réclame  de  lui.  Cf.  A.  Lichtenberger,  Le  socialisme 
<:u  XVIIIe  siècle,  Paris.  1895,  in-8°;  C.  Bougie.  Rousseau 
cl  le  socialisme,  dans  Revue  de  métaphysique  et  de 
morale,  1912,  p.  311-352;  J.  Jaurès,  Les  idées  poli- 
tiques el  sociales  de  Rousseau,  ibid.,  p.  371-389; 
F.  Haymann,  UeberJ.-J.  Rousseau's  Sozialphilosophie, 
Leipzig,  1928,  in-8".  Dans  l'ordre  de  la  pensée,  sans 
qu'une  école  soit  née  de  lui,  on  a  pu  écrire  :  «  La  plus 
puissante  des  influences  qui  se  soient  exercées  sur 
l'esprit  humain  depuis  Descaries  est  incontestable- 
ment celle  de  Jean-Jacques  Rousseau.  La  réforme 
qu'il  opéra  dans  le  domaine  de  la  pensée  pratique, 
fut  aussi  radicale  que  l'avait  été  celle  de  Descartes 
dans    le    domaine    de    la    spéculation    pure.    Lui   aussi 
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remit  tout  en  question  ».  G.  Bcaulavon,  J.-J.  Rous- 
seau et  l'esprit  cartésien,  dans  Revue  de  métaphysique 
et  de  morale,  1er  janvier  1937,  p.  325.  Pour  son  influence 
dans  l'ordre  religieux,  voir  plus  loin. 

Et  cette  influence  fut  cosmopolite.  En  Allemagne, 
elle  fut  «  au  moins  égale,  sinon  plus  exclusive  et  plus 
décisive  même  qu'en  France.  En  même  temps  qu'il 
enfantait  une  génération  de  sophistes  confus,  de 
déclamateurs  boursouflés  et  de  libertins  larmoyants, 
il  inspii ait  les  poètes  et  enseignait  les  philosophes  : 
Schiller  et  Kant  relèvent  de  lui.  >  A.  Sorel,  L'Europe 
et  la  Révolution  française,  lre  part.,  Les  mœurs  poli- 
tiques et  les  traditions,  p.  104-105.  Cf.  V.  Dclbos, 
Rousseau  et  Kant.  dans  Revue  de  métaphysique  et  de 
morale,  1912,  p.  429-439;  J.  litnrubi,  Gœlhe  et  Schiller, 
continuateurs  de  Rousseau,  ibid.,  p.  442-460.  «  11 
pénètre  l'Italie  comme  il  a  conquis  l'Allemagne.  11  y 
pénètre  moins  absolument  peut-être;  mais  les  premiers 
des  Italiens  relèvent  de  son  influence  :  c'esc  le  cas  de 
Bcccaria;  c'est  surtout  le  cas  de  Filangieri.  »  A.  Sorel, 
loc.  cit..  p.  105.  S'il  a  compté  des  maîtres  en  Angleterre 
—  Locke  par  exemple  —  il  y  comptera  aussi  des 
disciples.  Enfin  pai mi  ses  fervents  se  place  Tolstoï. 
Cf.  G.  Dwelshauvcrs,  Rousseau  et  Tolsicï,  dans  Revue 
de  n  élaphysique  et  de  morale,  1912,  p.  461-482;  MUar.-I. 
Markowitch,  J.-J.  Rousseau  et  Tolsicï,  in-8°.  Paris, 
1928. 

Personne  ne  conteste  l'influence  religieuse  ele  Jean- 
Jacques.  Mai.,  un  problème  se  pose.  Cette  influence 
s'est-elle  exercée  finalement  en  faveur  du  christia- 
nisme, voire  du  catholicisme  '?  Ainsi  le  veut  P. -M. 
MasMin  qui  écrit,  op.  cit.,  t.  m,  p.  358  :  i  Jean- 
Jacques  aura  été  l'un  ele  s  mainteneurs  du  catholicisme 
dans  l'élite  intellectuelle  française,  non  pas,  sans  doute, 
du  dogme  catholique  comme  tel,  mais  de  cette  sensi- 
bilité chrétienne  qui,  dans  un  pays  de  tradition  catho- 
lique, facilite  pratiquement  l'adhésion  au  dogme,  ou 
autorise,  du  moins,  un  compromis  silencieux  avec  lui; 
...ce  fils  de  Calvin  aura  travaillé  pour  le  triomphe  élu 
papisme.  »  Y.  Giraud,  de  son  côté,  élit,  mais  avec  plus 
de  réserve:  «Contre  les  assauts  tumultueux  du  natu- 
ralisme et  du  paganisme  renaissants  qui  menaçaient 
de  tout  envahir,  il  a  défendu  l'idée  chrétienne.  »  Le 
christianisme  de  Chateaubriand,  2  vol.  in-8°,  Paris, 
t.  i.  Les  origines,  1925,  p.  113.  A.  Monod,  dans  sen 
livre.  De  Pascal  à  Chateaubriand  :  Les  défenseurs 
français  du  christianisme,  Paris,  1916,  in-8°,  compte 
Rousseau  parmi  ces  défenseurs.  Voir  c.  ix,  J.-J.  Rous- 
seau. «  A  considérer  l'efficacité  de  ses  œuvres,  dit-il 
même,  Rousseau  est  le  premier  apologiste  du  siècle, 
le  restaurateur  de  la  religion.  »  p.  409.  11  est  vrai  que 
A.  Monod  entend  par  foi  fides  qua  creditur  et  par 
christianisme  le  protestantisme  libéral.  Sans  contester 
la  partie  «  négative  »et  destructrice  de  l'œuvre  de  Rous- 
seau, ces  auteurs  invoquent  pour  justilier  leur  thèse 
les  attaques  de  Jean-Jacques  contre  les  doctrines  reli- 
gieuses et  morales  des  philosophes  — voir,  par  exemple, 
Masson,  Rousseau  contre  Helvélius,  élans  Revue  d'his- 
toire littéraire,  janvier  1911,  p.  103-124;  G.  Maugras, 
Querelles  de  philosophes,  Voltaire  et  Rousseau,  Paris, 
1886,  in-8°  —  ses  théories  sur  l'impuissance  de  la  raison, 
au  nom  de  laquelle  les  philosophes  condamnaient  le 
christianisme  ou  plutôt  le  catholicisme,  et  sur  l'infailli- 
bilité du  cœur;  son  indiflérence  à  l'endroit  des  ques- 
tions de  métaphysique  pure  et  sa  résolution  ele  ne 
s'occuper  que  des  vérités  utiles,  par  où  il  s'opposait 
encore  aux  philosophes;  les  dogmes  si  chrétiens  de 
l'existence  de  Ditu  et  de  la  providence,  de  l'immorta- 
lité de  l'âme,  de  !a  récompense  des  justes  et  de  la 
punition  des  méchants;  des  sentiments  si  religieux 
qu'il  a  restaurés  dans  les  âmes  :  le  sentiment  de  la 
dépendance  :  l'homme  dépend  non  seulement  comme 
chez  Helvétius  de  l'univers  physique  et  de  la  société 


humaine,  mais  d'un  Être  souverain  et  intelligent  ;  et 
voilà  renoué  le  fil,  coupé  par  le  positivisme,  qui  nous 
relie  à  un  monde  invisible...  «  Nous  devons  collaborer  à 
l'ordre,  accepter  les  maux  (Lettre  à  Voltaire  sur  le 
désastre  de  Lisbonne),  adorer  notre  maître  pour  ses 
bienfaits  »;  le  sentiment  de  l'absolu  :  «  En  plein 
triomphe  du  sensualisme,  il  affirme  l'inné;  cette 
conscience  innée  en  nous  n'est  pas  la  règle  empirique 
et  changeante  des  Encyclopédistes;  elle  a  une  valeur 
absolue;  c'est  une  communication  incessante  avec 
Dieu.  C'est  le  sub  specie  selerni  rétabli  comme  point 
de  vue  de  la  conduite  humaine  et  de  la  elestinée  »;  le 
sentiment  mystique,  en  ce  sens  que  «  la  loi  morale  »  est 
pour  lui  «  la  voix  de  Dieu  en  l'homme  »  et  qu'il  prie 
«  de  la  prière  la  plus  profondément  religieuse,  l'élé- 
vation de  l'âme  par  la  méditation  et  l'acquiescement 
à  la  volonté  divine  »;  Y  appel  à  la  vertu  pour  obéir  aux 
exigences  de  ce  maître  intérieur  qu'est  la  conscience. 
A.  Monod,  loc.  cit.,  p.  411;  enfin  la  profession  de 
christianisme  que  fait  Jean-Jacques,  quand  il  affirme 
à  M.  de  Beaumont  :  «  Je  suis  chrétien  et  sincèrement 
chrétien....  très  convaincu  des  vérités  essentielles  du 
christianisme,  cherchant  à  nourrir  mon  cœur  de 
l'esprit  ele  l'Évangile  »  et  quand  il  se  dit  «  heu- 
reux d'être  né  élans  la  religion  la  plus  raisonnable 
et  la  plus  sainte  qui  soit  sur  la  terre  »,  Lettre  à 
M.  de  Beaumont,  loc.  cit..  p.  774,  qu'il  exalte  la  valeur 
moraledu  christianisme, dont  «les  vérités  essentielles... 
servent  de  fondement  à  toute  bonne  morale  »,  ibid.r 
qu'il  rend  à  l'Évangile  et  à  Jésus-Christ  l'hommage 
que  l'on  sait.  Profession  de  foi,  p.  179-183. 

D'autres  critiques  ne  peuvent  accepter  cette 
théorie  :  A.  Schinz,  La  pensée  religieuse  de  Rousseau. 
Paris,  1927,  in-8°;  La  pensée  de  Jean- Jacques  Rous- 
seau, Paris,  1929,  in-8°;  J.  Maritain,  Trois  réforma- 
teurs, Luther,  Descartes.  Rousseau,  Paris,  s.  d.  (1925), 
in-12;  E.  Seillièrc,  Jean-Jacques  Rousseau,  Paris, 
1927,  in-8°;  H.  Hôffding,  Jean-Jacques  Rousseau  et  sa 
philosophie,  traduction  J.  de  Coussanges,  Paris,  1912, 
in-12,  et  Rousseau  cl  la  religion,  dans  Revue  de  méta- 
physique cl  de  morale,  1912,  p.  275-293;  Beaulavon, 
La  profession  de  foi,  introduction.  Que  Rousseau 
ait  combattu  la  libre  pensée,  qu'il  ait  réhabilité  le 
sentiment  religieux  jugé  inférieur,  qu'il  ait  même, 
sans  le  vouloir,  rapproché  certaines  âmes  du  chris- 
tianisme, voire  du  catholicisme,  ils  ne  le  nient  pas, 
mais  ils  n'acceptent  pas  que  l'on  puisse  dépasser 
ces  positions.  La  méthode  et  les  doctrines  reli- 
gieuses de  Rousseau  le  rattachent,  disent-ils,  à  la 
philosophie  du  xvma  siècle'  et  son  action  directe 
va  à  l'eneontre  du  catholicisme  et  même  du  christia- 
nisme. 

Pour  Rousseau  comme  pour  les  philosophes,  en 
matière  religieuse,  la  vraie  lumière,  c'est  la  raison  et 
tout  comme  eux  il  use  de  l'esprit  critique.  S'il  se 
réclame  avec  éclat  du  cœur  infaillible,  c'est  qu'il  veut 
mettre  hors  d'attaque  les  vérités  de  la  théologie  natu- 
relle auxeiuelles  il  tient  :  aucune  de  ces  vérités  qui  ne 
puisse  être  acceptée  par  la  raison.  Mais  son  attitude  à 
l'égard  des  dogmes  révélés  est  bien  claire  :  l'élève  du 
vicaire  savoyard  les  déclare  du  domaine  de  l'incon- 
naissable, sans  qu'on  puisse  «  les  concevoir  ni  les 
croire,  et  sans  savoir  ni  les  admettre  ni  les  rejeter  ». 
Profession  de  foi,  p.  136.  Le  vicaire  savoyard  dépasse 
cette  position.  Toute  révélation  lui  paraît  inutile, 
nuisible  même  et  cela  se  comprend  :  elle  est  «  hors 
du  bon  usage  des  facultés  »,  donc  de  l'ordre,  ibid., 
p.  132;  invérifiable,  car  la  raison  ne  saurait  accepter 
la  preuve  par  le  miracle  qui  fait  sortir  les  choses 
de  l'ordre  naturel,  seul  compris  par  la  raison,  et 
inacceptable,  parce  qu'avançant  «des  choses  absurdes 
et  sans  raison  ».  Ibid.,  p.  149.  Le  vicaire  l'affirme  ; 
la  règle  du  vrai   est  «  l'examen  de  la  conscience  et 
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de  la  raison  »  ibid.,  p.  139;  et  s'il  ajoute  :  «  il  me 
faut  des  raisons  pour  soumettre  ma  raison  »,  tout 
l'examen  qui  suit  des  motifs  de  croire  invoqués  par  le 
christianisme  tend  à  prouver  qu'il  n'y  a  pis  de  raisons 
valables  pour  soumettre  la  raison.  Cf.  ibid.,  p.  151  sq., 
le  dialogue  entre  l'Inspiré  et  le  Raisonneur.  Nul, 
parmi  les  philosophes,  n'a  fait  une  critique  plus  ratio- 
naliste, peut-on  dire,  de  la  révélation,  donc  du  chris- 
tianisme. Voltaire,  qui  s'y  connaît,  ne  s'y  est  pas 
trompé.  Voir  Notes  inédites  de  Voltaire  sur  la  Profession 
de  foi  du  vicaire  savoyard,  publiées  par  B.  Bouvier,  dans 
Annales  J.-J.  Rousseau,  1905,  p.  272-284.  L'une  dit  : 
«  Tout  ce  discours  se  trouve  mot  à  mot  dans  le  Poème 
de  la  religion  naturelle  et  l'épître  à  Uranie.»  Ci.  aussi 
la  brochure  de  Voltaire,  Sentiments  des  citoyens  et  ci- 
dessus,  col.   124  sq. 

Si  Rousseau  fait  l'éloge  de  l'Évangile  c'est  pour  des 
raisons  du  cœur  :  «  La  majesté  de  l'Écriture  m'étonne, 
la  sainteté  de  l'Évangile  parle  à  mon  cœur  »,  Profes- 
sion de  foi,  p.  79.  Mais  cela  ne  saurait  contrebalancer 
ceci  où  parle  la  raison  :  «  L'Évangile  est  plein  de 
choses  incroyables,  qui  répugnent  à  la  raison  et  qu'il 
est  impossible  à  tout  homme  sensé  de  concevoir  ni 
d'admettre.  »  Ibid.,  p.  183.  Et  au-dessus  de  l'Évangile 
ne  met-i!  pas  le  livre  de  la  Nature?  S'il  fait  de  Jésus- 
Christ  un  Dieu,  il  entend  bien  parler  d'un  homme 
divin  dans  le  sens  où  Renan  emploiera  ce  mot  : 
«N'attribuer  à  Jésus  la  divinité  que  par  communi- 
cation, écrira-t-il,  c'est  le  déclarer  purement  boni  a  •  », 
cité  par  M.  Masson,  ibid.,  p.  182,  n.  1.  Il  est  trop  indivi- 
dualiste aussi  pour  accepter  une  religion  imposée  du 
dehors  ou  prouvée  du  dehors.  C'est  «p  ir  une  expérience 
immédiate  que  Dieu  peut  selon  lui  se  manifester  à 
l'homme».  J.  Maritain,  Zoc.  c/7.,  p.  217.  Voir  col.  121  sq. 
Enfin,  que  l'on  prenne  tous  les  dogmes  spécifiquement 
chrétiens,  ou  bien  il  les  condamne  en  bloc,  sous  le 
nom  de  révélation,  ou  bien  il  soutient  les  thèses  oppo- 
sées, ou  bien,  pour  employer  encore  une  expression 
de  J.  Maritain,  il  les  naturalise.  Ibid.,  p.  211.  Il  esl 
donc  impossible  de  voir  véritablement  en  Rousseau  un 
chrétien  et  de  trouver  en  sa  doctrine  «  un  ferment  évan- 
gélique  ».  Id.,  ibid.,  p.  212.  «  Le  rousseauisme,  conclut 
cet  auteur,  est  une  radicale  corruption  du  sentiment 
chrétien,  et  il  n'est  rien  de  plus  absurde  que  de  vouloir 
ensemble  concilier  une  forme  vivante  et  sa  corrup- 
tion. »  Ibid.,  p.  211-212.  Et  H.  Hoffding  écrit,  Rous- 
seau et  la  religion,  p.  283  :  «  Il  voit  dans  les  idées  de  la 
religion  naturelle  l'expression  adéquate  et  seule 
valable  du  divin.  »  Si  Rousseau  se  dit  chrétien,  c'est 
«  selon  la  doctrine  de  l'Évangile  ».  Lettre  à  Beaumoni, 
toc.  cit.,  p.  772,  c'est-à-dire,  comme  il  l'explique  lui- 
même,  ibid.,  en  ramenant  l'Évangile  aux  dogmes  du 
théisme  et  à  la  morale  éternelle,  autrement  dit,  a  la 
religion  naturelle.  Voir  col.  126.  Enfin,  que  l'on  se 
souvienne  de  sa  critique  du  catholicisme,  col.  126, 
et  de  sa  protestation  auprès  de  M.  de  Beaumont  : 
«  Heureux  d'être  né  dans  la  religion  la  plus  raison- 
nable et  la  plus  sainte  que  soit  sur  la  terre,  je  reste 
invinciblement  attaché  au  culte  de  mes  pères.  » 
Lettre...,  p.  772,  et  l'on  comprendra  que,  parmi  les 
religions  qui  se  disent  chrétiennes,  le  catholicisme 
n'eut  pas  ses  préférences.  Cf.  A.  Feugère,  Rousseau  et 
son  temps  (IX).  Le  sentiment  religieux  citez  Rousseau, 
dans  Revue  des  cours  et  conférences,  15  janvier  1936, 
p.  278-288. 

Telle  quelle,  la  religion  de  Rousseau,  entre  le  philo- 
sophisme  du  xvmc  siècle  et  les  religions  catholique 
ou  protestante,  «  ce  spiritualisme  ému  et  religieux,  ce 
demi-christianisme  sera  celui  de  Bernardin  de  Saint- 
Pierre;  il  sera  bien  souvent  avec  des  nuances  celui  de 
Chateaubriand;  celui  de  Lamartine,  dont  le  Jocelyn 
devra  beaucoup  au  vicaire  savoyard;  il  sera  souvent. 
celui  de  George  Sand,  même  de  Michelct  jeune  et  de 


Victor  1  lugo  ».  Il  sera  aussi  «  jusque  dans  la  première 
moit  ié  du  second  Empire  »,  la  religion  d(  s  bourgeois  et 
même  des  paysans  français.  Lemaître,  loc.  cit..  p.  284. 

Il  n'y  a  pas  une  bibliographie  complète  de  Rousseau 
comme  il  y  en  a  une  pour  Pascal  ou  pour  Voltaire.  On  trouve 
cependant  une  bibliographie  plus  ou  moins  complète  dans 
Mohr,  Aperçu  bibliographique  sur  le  centenaire  de  J.-J. 
Rousseau,  Baie,  1878;  L.  Asse,  J.-J.  Rousseau.  Biblio- 
graphie critique,  Paris,  s.  d.,  in-8°;  H.  Beaudoin,  La  vie 
et  les  œuvres  de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1891,  2  vol.  in-8°, 
t.  ii,  Bibliographie  île  Rousseau  et  des  ouvrages  relatifs  à 
Rousseau;  Th.  Dufour,  Reclierclies  bibliographiques  sur 
les  œuvres  imprimées  de  Rousseau,  Paris,  1925,  2  vol.  in-8°; 
G.  Lanson,  Manuel  bibliographique  de  la  littérature  fran- 
çaise mu  Irrite,  Paris,  1914,  ln-8°,  p.  778-806;  A.  Schinz, 
Le  mouvement  rousseauiste  du  dentier  quart  de  siècle.  Essai 
île  bibliographie  critique,  s.  1.,  1922,  in-8°;  Bibliographie 
critique  de  Rousseau  dans  les  cinq  dernières  années,  1926; 
P.  Trahard,  op.  cit.,  p.  278-309.  Les  Annales  de  la  société 
J.-J.  Rousseau,  dont  un  volume  parait  chaque  année 
depuis  1905,  donnent  dans  chaque  volume  une  biblio- 
graphie. 

I.  Principales  éditions  des  œuvres  de  Rousseau.  — 
1"  Œuvres  complètes,  publiées  pur  Ou  Peyrou,  Genève,  1782- 
1790,  17  vol.  in- 1";  (E'tvres  complètes  de  J.-J.  Rousseau,  mises 
dans  un  ordre  nouveau  avec  des  notes  historiques  et  des  éclair- 
cissements, par  V.-D.  Musset-Pathay,  Genève,  1830,  41  vol. 
in-16.  —  2°  Éditions  citées  :  Œuvres  complètes  de  J.-J. 
Rousseau,  Paris,  Punie,  1835-1836,  4  gr.  in-8°,  sau[  la 
Profession  de  foi  du  vicaire  savoyard,  éd.  crit.  de  P. -M. 
Masson,  Fribourg-Paris,  191 1,  in-8",  et  le  Contrat  social, 
éd.  Beaulavon,  Paris,  1903,  in-12.  Pour  la  Correspondance, 
éd.  Dufour,  voir  plus  haut,  col.  10  . 

II.  Sources.  —  1°  Les  confessions,  12  livres  que  Rous- 
seau écrit  de  1705  à  1770  et  qui  concernent  sa  vie  jusqu'en 
octobre  1706;  et  écrits  complémentaires  :  Dialogues  ou 
Rousseau  juge  de  Jean-Jacques  et  les  Rêveries  d'un  prome- 
neur solitaire,  son  dernier  ouvrage,  interrompu  par  la 
mort.  Toutes  œuvres  qu'il  ne  faut  pas  consulter  sans 
contrôle.  —  2°  Sa  correspondance.  Voir  Correspondance 
générale  qui  commence  en  1728  pour  se  terminer  en  1778; 
en  particulier  les  quatre  Lettres  à  M.  de  Malesherbes,  dont 
il  a  été  parlé  col.  114.  Sur  les  rapports  de  Rousseau  avec  Ma- 
lesherbes, cf.  P. -P.  Plan,  J.-J.  Rousseau  et  Malesherbes, 
Paris,  1912,  in-8°  ;  Sur  les  Confessions,  C.  Rstienne,  Essai 
sur  les  confessions  de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1856,  in-12. 

III.  Études. —  Outre  les  ouvrages  cités  de  Masson,  Beau- 
doin,  Trahard,  Schiuz,  Hoffding,  Seillière,  Ritter,  Fusil, 
Proal,  voir  Bernardin  de  Saint-Pierre,  La  vie  et  les  ouvrages 
de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1907,  in-12  (édit.  Souriau); 
.Mme  de  Charrlère,  Éloge  de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1790, 
in-8';  Musset-Palliay,  Histoire  de  la  vie  et  des  ouvrages  de 
J.-J.  Rousseau,  Paris,  1821,  2  vol.  in-8° ;  S.-X.  de  Girardin, 
Lettre  à  Musset-Pathay,  auteur  de  l'ouvrage  intitulé  :  La  vie..., 
Paiis,  1824,  in-8";  G. -H.  Morin,  Essai  sur  la  vie  et  le  carac- 
tère de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1851,  in-8°;  L.  Guion,  J.-J. 
Rousseau  et  le  XVIII'  siècle,  Strasbourg,  1860,  in-8°; 
L.  Moreau,  J.-J.  Rousseau  et  le  siècle  philosophe,  Paris, 
1870,  in-,S";  J,  Morley,  Life  of  Rousseau,  Londres,  1873, 
2  vol.  in-8";  F.  Brockerhoff,  J.-J.  Rousseau.  Sein  Leben 
und  seine  Werke,  Leipzig,  1874,  3  vol.  in-8°;  Saint-Marc 
Girardin,  J.-J.  Rousseau,  sa  vie  et  ses  ouvrages,  Paris,  1875, 
2  vol.  in-12;  J.  Gaborel,  .J.-J.  Rousseau  et  ses  œuvres, 
biographie  el  fragments,  Genève,  1S7S,  in-8°;  Chuquet, 
J.-J.  Rousseau,  Paris,  1901,  in-12;  J.-F.  Nourrisson,  J.-J. 
Rousseau  et  le  rousseauisme,  Paris,  1003,  in-8";  G.  de  Rey 
nold,  ./.-./.  Rousseau  et  ses  contradicteurs,  i'ribourg,  1904, 
in-S";  .1.  Benruhi,  ./.-./.  Rousseau's  elhisches  Idéal,  Langen- 
salza,  10O.">,  in-8°;  L.  lirédif,  Du  caractère  intellectuel  et 
moral  de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1906,  in-16;  F.  Macdonald, 
J.-J.  Rousseau,  a  new  siudy  in  criticism,  Londres,  1906, 
2  vol.  in-8";  trad.  franc,  par  (i.  Roth,  Paris,  1909;  Dr  (). 
Ilensel,     Rousseau,     Leipzig,     1907,     iu-16;     DucrOS,     J.-J. 

Rousseau,  Paris,  1908-1918,  3  vol.  in-S";  ./.-./.  Rousseau 
(Classiques  populaires),  Paris,  s.  d.,  in-8°;  É.  Faguet,  Vie 
de  Rousseau,  Paris,  1910,  in-12;  Ii.  Bouvier,  ./.-./.  Rousseau, 
Genève,  1912,  io-12;  Rousseau  penseur,  Paris,  1912,  in-12; 
.1.   Fabre,  ./.-./.  Rousseau,  Paris,   1912,  in-12;  <;.   Fonse- 

grive,  J.-J.  Haussant,  Paris,  1913,  in-16;  I.  Cancre,  Les 
mauvais  malins  ■  Rousseau,  Paris,  1922,  in-16;  A.  Hei  len- 
heiui,  ./.-./.  Rousseau,  Persônlichkeil,  Philosophie  und  Psy- 
chose, Munich,  1921,  in-8";  B.  Gérin,  ./.-./.  Rousseau,  Paris, 
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1930,  in-8°;  J.  Charpentier,  J.-J.  Rousseau  ou  le  démocrate 
par  dépit,  Paris,  1931,  in-12;  L.  Noël,  Voltaire  et  Rousseau, 
Paris,  18G3,  in-12;  Voltaire...,  sa  lutte  contre  Rousseau, 
Paris,  1878,  in-12;  G.  Desnoiresterres,  Voltaire  et  la  société 
au  XVIIIe  siècle,  Paris,  1867-1876,  8  in-12,  t.  VI,  Voltaire  et 
Rousseau,  1875;  G.  Bourgeaud,  J.-J.  Rousseau's  Religions- 
philosophie,  Genève,  1883,  in-8°;  W.  Cuendet,  La  philo- 
sophie religieuse  de  J.-J.  Rousseau  et  ses  sources,  Genève, 
1913,  in-12;  L.  Thomas,  La  dernière  phase  de  la  pensée 
religieuse  de  Rousseau,  Lausanne,  1903,  in-8°;  L.  N'avilie, 
Nouvelle  étude  sur  la  religion  de  J.-J.  Rousseau,  Lausanne, 
1862,  in-8";  li.  Hubert,  Rousseau  et  l'Encyclopédie.  Essai 
sur  la  formation  des  idées  politiques  de  Rousseau  (1742- 
1756),  Paris,  s.  d.  (1928),  in-8";  E.  Doumergue,  J.-J.  Rous- 
seau..., L'homme  religieux,  dans  Foi  et  vie,  1912,  p.  411-419, 
soutient  cette  thèse  :  la  mort  trouve  Rousseau  en  marche 
vers  l'Évangile  de  la  croix;  L.  Brédif.Dii  caractère  intellectuel 
et  moral  de  J.-J.  Rousseau,  Paris,  1906,  in-16;  Sainte- 
Beuve,  Premiers  lundis,  t.  Il,  p.  264-265;  Causeries  du  lundi, 
t.  il,  p.  51-67;  t.  III,  p.  62-77;  Brunetière,  Études  critiques, 
IIIe  sér.,  p.  287  sq.  ;  IVe  sér.,  p.  325  sq.;  Études  sur  le 
XVIII"  siècle,  Paris,  1911,  in-12,  et  en  général  toutes  les 
Histoires  de  la  littérature  française  au  XVIIIe  siècle,  princi- 
palement, A.  Brou,  Le  XVIIIe  siècle  littéraire,  t.  ni,  Jean- 
Jacques  Rousseau,  Paris,  1927,  in-12;  de  la  philosophie, 
principalement  L.  Bréhier,  Histoire  de  la  philosophie,  t.  Il, 
Philosophie  moderne,  Ve  part.,  XVIIe  et  XVIIIe  siècles;  les 
Revues  d'histoire  littéraire  ou  de  philosophie  :  Les  Annales 
J.-J.  Rousseau,  offrent  de  nombreux  et  importants  articles. 

L.  Constantin. 

1.  ROUSSEL  Claude.  —  Né  à  Vitry,  le  1"  juin 
1720,  ii  vint  achever  ses  études  à  Paris  et  fut  ordonné 
prêtre  à  Châlons,  où  il  enseigna  la  philosophie  et  devint 
curé  de  Saint-Germain,  en  1753  et  membre  de  l'aca- 
démie locale  en  1775.  Il  mourut  durant  la  Révolution, 
probablement  en  1793.  Il  a  publié  les  Principes  de  la 
religion  ou  Préservatif  contre  l'incrédulité,  Paris,  1751 
et  1753,  in-12,  et  Principes  sur  l'Église  ou  Préservatif 
contre  l'hérésie,  Paris,  1760,  2  vol.  in-12.  Roussel  a 
publié,  en  outre,  quelques  discours  prononcés  aux 
séances  de  l'Académie  de  Châlons,  sur  Vamour  du  tra- 
vail, 1761,  sur  l'homme  social,  1767,  sur  les  principes 
de  la  philosophie  moderne,  1768. 

Michaud,  Biogr.  uniu.,  t.  xxxvi,  p.  633;  Richard  et  Gi- 
raud,  Bihl.  sacrée,  t.  xxi,  p.  254;  Hurter,  Nomenclator,  3P  éd., 
t.  v,  col.  49. 

J.  Carreyre. 

2.  ROUSSEL  Guillaume.  —  Né  à  Conches,  en 
Normandie,  en  1650,  il  entra  chez  les  bénédictins  et  fit 
ses  vœux,  le  23  septembre  1680,  à  Notre-Dame  de  Lire, 
diocèse  d'Évreux,  où  il  se  livra  à  la  prédication.  Il  se 
retira  à  l'abbaye  de  Saint-Martin  de  Pontoise,  puis  à 
Saint-Nicaise  de  Reims  et  enfin  à  Notre-Dame  d'Ar- 
genteuil,  où  il  mourut  le  5  octobre  1717.  Son  ouvrage  le 
plus  important  est  intitulé  :  Lettres  de  saint  Jérôme,  tra- 
duites en  français  sur  les  éditions  et  sur  plusieurs  manus- 
crits très  anciens,  avec  des  noies  exactes  et  beaucoup  de 
remarques  sur  lis  endroits  différents,  Paris,  1703,  1707, 
1713,3  vol.  in-8°,  et  Paris,  1743,  4  vol.  in-12  (Mémoires 
de  Trévoux,  juin  1704,  p.  915-919).  Dom  Roussel  avait 
recueilli  des  matériaux  pour  une  histoire  littéraire  de 
la  France,  mais  ayant  appris  que  dom  Rivet,  son 
confrère,  avait  conçu  le  même  projet,  il  abandonna  son 
travail,  et  les  documents  qu'il  avait  rassemblés  furent, 
après  sa  mort,  confiés  à  celui-ci  (voir  Préface  de  l'His- 
toire littéraire  de  la  France,  p.  xxxi-xxxn).  Roussel 
réédita  les  Avis  et  réflexions  sur  les  devoirs  de  l'étal  reli- 
gieux, Paris,  1714,  3  vol.  in-12,  qui  furent  réimprimés 
en  1717  et  en  1737. 

Tassin,  Hist.  littéraire  de  la  con grégation  de  Sainl-Maur, 
Bruxelles,  1770,  in-4°,  p.  398-401;  Le  Cerf  de  La  Viéville, 
Bibl.  hist.  et  critique  des  auteurs  de  la  congrégation  de  Saint- 
Maur,  La  Haye,  1726,  in-12,  p.  432-433;  Michaud,  Biogr. 
univ.,  t.  xxxvi,  p.  632-633;  Iloefer,  A'ouy.  biogr.  gén., 
t.  xlii,  col.  774-775;  Bichard  et  Giraud,  Bibl.  sacrée,  t.  xxi, 
p.  253-254. 

J.  Carreyre. 


ROUSSEL  DE  LA  TOUR. —Né  vers  1710,  il 
fut  conseiller-clerc  au  Parlement  de  Paris,  en  1739  ;  lors 
de  l'expulsion  des  jésuites,  il  fut  chargé  par  le  Parle- 
ment de  faire  des  rapports  sur  les  collèges  tenus  par  les 
jésuites;  il  mourut  très  âgé  durant  les  dernières  années 
du  xvme  siècle.  Avec  les  abbés  Minard  et  Goujet, 
Roussel  a  composé  les  Extraits  des  assertions  dange- 
reuses et  pernicieuses  en  tout  genre  que  les  soi-disant 
jésuites  ont,  dans  tous  les  temps  et  persévéramment,  sou- 
tenues, enseignées  et  publiées  dans  leurs  livres,  avec 
l'approbation  de  leurs  supérieurs  et  généraux,  vérifiées  et 
collationnées  par  les  commissaires  du  Parlement,  en 
exécution  de  l'arrêté  de  la  Cour  du  31  août  1761,  Paris, 
1762.  in-4°  et  Paris,  1762,  4  vol.  in-12.  Roussel  a  pro- 
bablement rédigé  Réflexions  chrétiennes  sur  le  saint 
Évangile  de  Jésus-Christ,  Paris,  1772,  in-12;  Réflexions 
chrétiennes  sur  les  Épilres  et  les  Évangiles  de  l'année. 
Paris,  1773,  in-12;  Réflexions  morales  sur  le  Livre  de 
Tobie,  avec  une  courte  explication  des  commandements 
de  Dieu  et  de  l'Église,  Paris,  1774,  in-12;  Discours  inté- 
ressant divers  sujets  de  morale,  conformes  au  règne  de 
la  vertu,  Paris,  1776,  in-12;  Philosophie  religieuse  ou 
Dieu,  contemplé  dans  ses  œuvres,  Paris,  1776,  in-12.  Tous 
ces  écrits  ont  été  publiés  sous  une  forme  anonyme; 
aussi  il  y  a  eu  des  discussions  sur  la  paternité  de  ces 
ouvrages,  d'ailleurs  assez  superficiels. 

Michaud,  Biogr.  univ.,  t.  xxxvi,  p.  635-636;  Quérard, 
La  I-rance  littéraire,  t.  vin,  p.  240. 

J.  Carreyre. 

ROUSSELOT  Pierre,  de  la  Compagnie  de  Jésus 
(1878-1915).  —  Né  à  Nantes  le  29  décembre  1878,  il 
entra  dans  la  Compagnie  en  octobre  1895.  Le  24  août 
1908,  il  était  ordonné  prêtre  au  scolasticat  de  Hastings. 
En  cette  même  année,  il  était  reçu  docteur  es  lettres 
pour  deux  thèses  présentées  en  Sorbonne  :  l'Intellec- 
tualisme de  saint  Thomas;  Pour  l'histoire  du  problème  de 
l'amour  au  Moyen  Age.  En  novembre  1909,  il  entrait  à 
l'Institut  catholique  de  Paris,  comme  suppléant  du 
professeur  de  théologie  dogmatique;  il  en  occupa  la 
chaire  l'année  suivante;  et,  sauf  une  interruption  d'un 
an  (19Ï2-1913),  il  la  conserva  jusqu'à  la  mobilisation 
(1914).  Mobilisé  comme  sergent  au  81e  territorial,  il 
[Kissa  sur  sa  demande  dans  un  régiment  de  marche,  le 
301e  de  ligne;  il  fut  tué  aux  Éparges,  le  25  avril  1915. 

Ceux  qui  l'ont  connu  de  près,  savent  que  cette  mort 
pour  la  France  comblait  un  de  ses  plus  chers  désirs;  ils 
ne  peuvent  que  s'en  réjouir  pour  lui;  mais  ils  sentent 
vivement  la  perte  qu'ils  ont  faite.  Intelligence  ardente 
et  pénétrante,  études  très  fortes  qui  l'avaient  enrichie, 
vie  spirituelle  profonde  qui  l'éclairait  d'une  lumière 
jalousement  contemplée,  tout  préparait  le  jeune  pro- 
fesseur à  une  carrière  exceptionnellement  féconde; 
cette  carrière  fut  brisée  par  l'appel  de  Dieu; elle  n'avait 
duré  que  cinq  ans.  Un  temps  si  court  n'a  pas  suffi  au 
théologien  pour  terminer  les  œuvres  entreprises  ni 
même  pour  mûrir  complètement  sa  pensée.  Ceux  qui 
ont  partagé  sa  vie  et  qui  ont  suivi  ses  efforts,  souvent 
douloureux,  vers  la  vérité  entrevue  savent  ce  que  lui 
ont  coiitc  Les  fuites  et  brillantes  études  que  nous  lisons 
aujourd'hui:  si,  dans  certains  articles,  on  relève  des 
traces  d'une  verdeur  juvénile  que  l'âge  eût  mûrie,  ils 
n'en  sont  pas  surpris;  et  cela  ne  leur  l'ait  point  oublier 
l'impulsion  féconde  qu'ils  en  ont  reçue. 

A  sa  soutenance,  le  P.  Roussclot,  répondant  à  M.  Del- 
bos,  lui  disait  :  «  L'originalité  de  l'intellectualisme  tho- 
miste consiste  précisément  en  ceci,  qu'il  joint  à  une  cri- 
tique sévère  de  la  connaissance  humaine  une  confiance 
imperturbable  dans  ses  résultats,  en  tant  (pie  cil  le 
connaissance  participe  de  l'intellection.  »  C'est  là  aussi 
ce  qui  assure  au  livre  du  P.  Rousselot  la  solidité  de  ses 
fondements  et  la  profondeur  de  ses  perspectives.  On  y 
contemple"  et  on  y  aime  la  primauté  de  l'intelligence, 
non  point  de  la  raison  conceptuelle  et  discursive,  mais 
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de  l'intelligence  entendue  connue  étant  le  sens  du  réel, 
et  —  Dieu  étant  la  réalité  par  excellence  —  le  sens  du 
divin.  En  Dieu  créateur,  cette  intcllection  est  la  saisie 
de  l'être  lui-même;  dans  l'ange,  forme  pure,  c'est  la 
vive  intuition  des  essences;  dans  l'homme,  c'est  la  con- 
naissance d'une  nature  abstraite  que  la  matière  res- 
treint cl  individualise.  .Mais  cette  connaissance  indi- 
gente et  obscure  tend  vers  la  lumière,  de  toute  la  force 
de  sa  vie  ;  si  l'âme  arrivait  à  se  rendre  transparente,  elle 
verrait  tout  ce  qu'elle  atteint  dans  la  transparence  de 
l'esprit.  E1  elle  comprend  que,  au  sommet  du  monde 
spirituel,  il  y  a  une  intelligence  suprême  qui  peut 
étreindre  l'être  parce  qu'elle  l'a  fait.  Cette  poussée 
vitale,  c'est  l'amour  qui  ne  peut  se  reposer  qu'en  Dieu. 

En  conclusion  de  sa  thèse,  le  P.  Rousselot  rappelle  la 
maxime  aristotélicienne  :  «  Le  devenir  a  pour  fin  l'être  », 
yévscnç  evsxoc  oùaîaç,  et  il  ajoute  :  «  Parce  que  l'es- 
sence suprême  est  esprit  vivant,  parce  que  surtout  la 
révélation  vient  éclairer  la  nature,  et  dirige  tous  les 
esprits  plongés  dans  le  devenir  vers  une  possession  per- 
sonnelle de  Dieu,  la  vieille  formule  grecque  se  trouve 
comme  convertible  avec  la  parole  d'amour  de  l'Apôtre  : 
non  eslis  vestri.  Le  platonisme  ontologique  qu'expo- 
saient nos  premières  pages  converge  tout  entier  vers 
l'affirmation  de  l'Idée  infinie,  pure,  divine,  qu'il  s'agit 
de  gagner  en  se  gagnant  soi-même;  il  y  a  coïncidence 
entre,  la  doctrine  de  l'intellection  prenante  et  celle  de 
l'amour  supérieur  à  tout.  Entre  la  religion  et  la  philo- 
sophie, entre  la  nature  et  la  grâce,  il  y  a  harmonie  pro- 
fonde et,  dans  un  sens,  continuité  :  gralia  non  lollit 
naluram,  sed  per/icit.  »  P.  22G-227. 

Les  études  suivantes  sur  Les  yeux  de  la  foi,  sur  La 
notion  de  foi  naturelle,  sur  La  métaphysique  thomiste  et 
la  critique  de  la  connaissance,  mettent  en  relief  cette 
continuité  de  la  nature  et  de  la  grâce,  cette  tendance 
incoercible  de  l'esprit  humain  qui  s'efforce  de  saisir 
l'être,  et  en  même  temps  l'appel  de  la  grâce  dont  la 
lumière  l'invite  et  le  guide.  Sans  cette  lumière,  estime 
le  P.  Rousselot,  l'intelligence  humaine  est  impuissante 
non  seulement  à  produire  l'acte  de  foi  salutaire,  mais 
même  à  saisir  avec  certitude  et  fermeté  le  fait  de  la 
révélation  et  les  témoignages  qui  le  garantissent.  Au 
reste,  pense-t-il,  ce  n'est  point  antérieurement  à  la  foi 
et  dans  des  démarches  préliminaires  que  l'homme  saisit 
la  révélation  et  y  adhère,  c'est  dans  l'acte  de  foi  lui- 
même  :  «  Il  nous  faut  en  effet  comprendre  que  dans  les 
connaissances  surnaturelles  dont  nous  parlons,  il  ne 
faut  point  imaginer  de  «  jugement  de  crédibilité  »  qui 
constitue  un  acte  distinct.  C'est  un  acte  identique,  que 
la  perception  de  la  crédibilité  et  la  confession  de  la 
vérité...  On  accorde  assez  volontiers  que,  la  foi  sup- 
posée présente,  sa  lumière  puisse  faire  voir  la  crédibi- 
lité. Mais  il  n'y  a  pas  de  raison  pour  expliquer  diffé- 
remment le  premier  acte  de  foi  et  pour  refuser  de  dire 
que  la  lumière  surnaturelle  éclaire  l'acte  même  par 
lequel  on  l'acquiert.  »  Les  yeux  de  la  foi,  p.  254-255. 

Ces  thèses  ont  provoqué  des  controverses  :  AI.  Tan- 
querey,  De  fide,  1911,  p.  MO,  accorde  que  «  l'acte  de 
foi  peut  parfois  être  produit,  sous  l'influence  de  la 
grâce,  sans  jugement  de  crédibilité  préliminaire  et  dis- 
tinct »;  mais  il  nie  «  qu'il  soit  impossible  qu'il  en  soit 
autrement  ».  M.  Ligeard,  art.  sur  La  crédibilité  de  la 
révélation  dans  les  Recherches  de  science  religieust .  1914, 
p.  40-57,  reconnaît  que  «  pour  saint  Thomas,  hors  la  foi 
infuse,  il  n'est  pas  de  foi  certaine  :  il  est  non  moins  exact 
que  l'assentimenl  du  croyant  demeure  inexpliqué,  si 
l'on  ne  considère  que  la  raison  de  croire  qui  lui  est  pré- 
sentée :  il  y  faut  ajouter  l'action  d'un  principe  de  grâce 
qui  l'incline  à  dire  oui  »;  mais  M.  Ligeard  ajoute  : 
Dans  la  théorie  thomiste,  ces  déclarations  se  réfèrent 
uniquement  a  l'adhésion  de  foi,  nullement  à  la  démons- 
tration de  la  révélation.  «  Ibid.,  p.  55  Le  P.  l  tarent,  dans 
l'article  Foi,  ci  dessus,  t.  vi,  col.  260-275,  a  longuement 


exposé  et  discuté  l'opinion  du  P.  Rousselot. Le  P.  Rous- 
selot a  répondu  à  ces  attaques  dans  les  Recherches  de 
science  religieuse,  1014,  p.  57-69. 

Nous  ne  pouvons  ici  entrer  dans  le  détail  de  ces 
controverses,  mais  nous  croyons  utile  de  signaler  la 
position  prise  en  cette  question  par  le  P.  Gardeil.  En 
1908,  il  avait  fait  paraître  La  crédibilité  et  l'apologétique; 
en  1912,  il  donnait  de  ce  livre  une  nouvelle  édition 
«  entièrement  refondue  »  :  au  point  de  vue  logique  et 
abstrait  qu'il  avait  précédemment  adopté  il  a  substitué 
un  «  poin,  de  vue  réel  et  concret  ».  P.  xv.  «  J'ai  donc 
considéré  toue  la  préparation  morale  à  la  foi  comme 
normalement  coextensive  à  des  secours  surnaturels, 
objectifs  et  subjectifs,  lumière  pour  l'intelligence  et 
renforcements  de  volonté.  La  préparation  morale 
apparaissait  dès  lors  comme  une  inchoalio  fidei,  une 
incubation  de  la  foi  positive...  Je  me  suis  senti,  du 
coup,  dans  un  accord  beaucoup  plus  parfait,  d'abord 
avec  les  canons  du  IIe  concile  d'Orange  et  les  traités 
correspondants  de  saint  Augustin;  puis  avec  tous  les 
passages  où  saint  Thomas  traite  de  la  foi  au  point  de 
vue  dynamique...  Je  jouissais  surtout  de  voir  s'achever 
la  pensée  génératrice  de  mon  premier  ouvrage:  le  pa- 
rallélisme du  développement  dynamique  de  l'acte  hu- 
main avec  le  développement  dynamique  de  la  genèse  de 
la  foi.  »  P.  xv-xvn.  Les  conséquences  de  ce  changement 
de  point  de  vue  apparaissent  immédiatement  :  dans 
l'abstrait,  on  peut  construire  une  logique  purement 
naturelle  de  l'acte  de  foi;  «  mais  dans  le  concret,  dans 
la  vie  réelle,  la  grâce  ne  s'insinue-t-elle  pas  toujours 
dans  ces  premières  et  fondamentales  démarches  de 
notre  agir  humain?  »  P.  13.  L'auteur  étudie  ensuite  le 
jugement  de  crédibilité  et  il  écrit  :  «  Dans  le  dyna- 
misme concret  de  la  genèse  de  la  foi,  le  jugement  de 
crédibilité  simple  et  le  consentement  qui  lui  correspond 
sont  aussitôt  dépassés  et  ne  peuvent  guère  être  distin- 
gués que  par  abstraction  des  actes  qui  les  suivent. Cette 
abstraction  est  d'ailleurs  légitime  et  utile...  »  P.  39. 

En  citant  ces  textes  je  ne  prétends  pas  ramener  la 
thèse  du  P.  Gardeil  à  celle  du  P.  Rousselot,  mais  seule- 
ment rapprocher  les  préoccupations  très  légitimes  qui 
commandent  la  direction  de  ces  travaux  et  leur  im- 
priment bien  des  traits  communs  :  chez  les  deux  théo- 
logiens, même  souci  de  marquer  «  le  parallélisme  du 
développement  de  l'acte  humain  avec  le  dévelop- 
pement dynamique  de  la  genèse  de  la  foi  »;  chez 
tous  deux,  même  ellort  pour  tracer  non  plus  une  étude 
abstraite  de  la  genèse  de  la  foi,  mais  une  description  do- 
sa vie  réelle  et  concrète;  et,  par  suite,  chez  tous  deux, 
identification  de  ces  actes  que  l'analyse  distingue. 
mais  que  la  vie  unit:  et  enfin,  chez  tous  deux,  même 
affirmation  de  l'influence  de  la  grâce  sur  ces  premiers 
actes  qui  sont  le  point  de  départ  de  la  foi,  iniliuni  fidei. 

Si  l'on  se  place  dans  cette  perspective,  on  n'est  pas 
surpris  de  voir  le  rôle  accordé  à  la  grâce  dans  le  juge- 
ment de  crédibilité  qui  fait  accéder  à  la  foi  :  ce  secours 
surnaturel  intervient  nécessairement  non  pas  tant 
pour  suppléer  une  évidence,  à  laquelle  il  manquerait 
quelque  chose  dans  son  ordre,  que  pour  faire  recon- 
naître et  aimer  dans  le  signe  donné  par  Dieu,  par  exem- 
ple dans  le  miracle,  l'indice  d'une  révélation  qui  re- 
quiert l'hommage  docile  de  notre  assentiment.  Des 
mécréants  peuvent  bien  voir  Lazare  sortir  du  tombeau, 
mais  ce  qu'ils  en  concluront,  c'est  que  Jésus  est  un 
homme  dangereux  qu'il  faut  faire  mourir.  D'autres 
témoins  diront  comme  Nicodème  :  «  Nous  savons  que 
tu  es  un  maître  venu  de  Dieu:  car  personne  ne  peut 
faire  les  miracles  que  tu  fais,  si  Dieu  n'est  avec  lui  ». 
Mais  pour  accéder  même  à  ce  premier  degré  de  la  con- 
naissance de  foi,  il  faut  la  grâce. 

Réduite  à  ces  affirmations  fondamentales,  la  thèse 
du  P.  Rousselot  nous  paraît  très  fondée  en  théologie. 
Les  développements  ultérieurs  que  l'auteur  lui  donne 
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ouvrent  devant  nous  des  perspectives  très  séduisantes, 
mais  où  plusieurs  hésitent  à  s'engager. 

Sur  le  jugement  de  crédibilité  et  son  insertion  dans 
l'acte  de  foi  on  peut  lire  aussi  ces  remarques  de 
M.  Brunhes  (aujourd'hui  Mgr  Brunhes,  évèque  de 
Montpellier)  :  «  Tous  les  théologiens  sont  d'accord, 
croyons-nous,  pour  admettre  que  la  première  vision 
certaine...  du  caractère  raisonnable  et  obligatoire  de 
l'assentiment  peut  n'être  pas  chronologiquement  anté- 
rieure au  premier  assentiment  lui-même,  en  sorte 
qu'au  même  instant  je  vois  que  je  dois  croire  et  je  crois. 
Certains  vont  plus  loin,  et  admettent  qu'il  en  est  tou- 
jours ainsi.  Et  pour  justifier  leur  affirmation,  ils  font 
appel  à  la  logique  de  l'invention  et  remarquent  qu'ad- 
mettre la  valeur  d'un  signe,  c'est  nécessairement  le  sai- 
sir dans  sa  connexion  avec  la  chose  signifiée.  De  fait 
a-t-on  jamais  rencontré  quelque  esprit  qui  admette 
l'origine  divine  des  miracles  de  l'Évangile  ou  des  signes 
qui  accompagnent  l'Église  sans  admettre  du  même 
coup  la  mission  divine  de  Jésus  et  celle  de  l'Église?  Et 
reconnaître  cette  mission  de  Jésus  et  de  l'Église,  n'est- 
ce  pas  déjà  avoir  la  foi,  une  foi  implicite  peut-être,  mais 
très  réelle?  Ces  auteurs  conçoivent  qu'il  y  a  entre  la 
reconnaissance  certaine  de  la  crédibilité  et  la  volonté  de 
croire  une  priorité  et  une  causalité  réciproques,  et  ils 
entendent  bien  rattacher  cette  conception  aux  ensei- 
gnements de  saint  Thomas  sur  l'acte  de  foi.  »  La  foi  et 
sa  justification  rationnelle,  1928,  p.  -lit,  n.  1  :  et  l'auteur 
renvoie  aux  articles  du  P.  Rousselot  et  du  P.  Huby, 
Recherches  de  science  religieuse,  t.  i  et  vm. 

D'autres  théologiens  se  sont  montrés  moins  favo- 
rables :  nous  avons  rappelé  déjà  le  long  article  du 
P.  Harent;  on  trouve  l'écho  de  ces  critiques  chez  le 
P.  de  Poulpiquet,  Revue  des  sciences  philosophiques  cl 
théologiques,  1913,  p.  771-773. 

Nous  nous  sommes  quelque  peu  arrêté  à  l'étude  de  la 
connaissance  humaine  :  c'est  sur  ce  point  qu'a  porté  le 
principal  effort  du  P.  Rousselot,  c'est  là  que  l'attention 
des  théologiens  le  suivra  de  préférence.  Nous  ne  pou- 
vons cependant  passer  sous  silence  la  thèse  secondaire  : 
Pour  l'histoire  du  problème  de  l'amour  au  Moyen  Age. 
Le  P.  Rousselot  distingue,  dans  les  écoles  du  Moyen 
Age,  deux  conceptions  de  l'amour  de  Dieu  :  conception 
physique  et  conception  extatique  :  si  l'on  considère  que 
les  hommes  ne  peuvent  trouver  leur  béatitude  souve- 
raine que  dans  la  possession  de  Dieu,  on  comprend  que, 
entre  l'amour  de  soi  et  l'amour  de  Dieu,  il  n'y  a  pas 
contradiction,  mais  continuité.  Si,  au  contraire,  on 
insiste  surtout  sur  l'opposition  de  l'amour  et  de 
l'égoïsme,  on  voit  dans  tout  amour,  et  tout  particuliè- 
rement dans  l'amour  de  Dieu,  une  impulsion  qui  arra- 
che l'homme  à  lui-même.  De  ces  deux  conceptions,  le 
P.  Rousselot  reconnaît  la  première  dans  certains  trai- 
tés d'Hugues  de  Saint-Victor,  De  sacramenlis,  de 
saint  Bernard,  De  diligendo  Deo,  et  surtout  dans  l'œu- 
vre de  saint  Thomas  où  elle  trouve  sa  forme  achevée. 
La  seconde  domine  à  Saint-Victor,  à  Cîteaux,  dans 
l'école  d'Abélard,  dans  la  scolastique  franciscaine.  Chez 
certains  théologiens,  par  exemple  Hugues  et  saint 
Bernard,  on  peut  saisir  des  traces  de  l'une  et  de  l'autre 
conception;  et  le  P.  Rousselot  n'y  a  pas  manqué;  on 
peut  aussi,  par  une  interprétation  atténuée  de  certains 
textes,  réduire  ici  ou  là  les  contrastes.  M.  Gilson  l'a 
fait  dans  son  livre  sur  la  Théologie  mystique  de  saint 
Bernard,  1934,  p.  150  sq.  Il  faut  remarquer  d'ailleurs 
que,  dans  les  passages  qu'il  critique  (Problème  de 
l'amour,  p.  53-55),  le  P.  Rousselot  avait  apporté  lui- 
même  à  son  exposé  les  atténuations  nécessaires  :  «  Ces 
remarques,  qui  portent  sur  les  manières  de  parler  et  des 
figures  oratoires,  doivent  sembler  bien  insignifiantes  au 
premier  abord...  Mais  la  seconde  partie  de  notre  travail 
fera  peut-être  qu'on  trouvera  quelque  intérêt  à  ces 
minces  détails,  parce  qu'on  y  verra  une  amorce  ou  une 


trace  de  la  conception  de  l'amour  que  nous  appelons 
extatique.  » 

Le  dernier  en  date  des  ouvrages  du  P.  Rousselot  et 
le  plus  achevé  est  l'exposé  de  la  Religion  chrétienne 
qu'il  composa,  en  collaboration  avec  plusieurs  de  ses 
confrères,  pour  le  manuel  d'histoire  des  religions  inti- 
tulé Christus;  ses  deux  études  sur  Le  christianisme  cl 
l'âme  antique  (p.  1059-1133)  et  sur  Le  christianisme  du 
Moyen  Age  (p.  1133-1190)  sont  particulièrement 
remarquables  :  on  y  sent  constamment  le  contact 
immédiat  des  textes  et  de  la  vie  religieuse  qu'ils 
expriment;  rien  de  livresque,  mais  l'intuition  sin- 
cère et  profonde  de  l'action  de  l'Église  dans  l'huma- 
nité, de  la  pénétration  de  la  vie  du  chef  dans  ses 
membres. 

En  terminant  cette  rapide  esquisse,  nous  devons 
insister  sur  ce  qui  fait  le  prix  de  ces  études  philoso- 
phiques et  théologiques,  et  particulièrement  du  livre 
sur  l'Intellectualisme  de  sainIThomas  :  c'est  la  lumière 
projetée  par  l'auteur  sur  l'activité  intellectuelle.  En 
1908,  la  philosophie  de  saint  Thomas  était  mal  connue 
et  mal  appréciée  en  Sorbonne,  et  il  y  avait  quelque 
courage  à  l'y  défendre;  depuis  lors  cette  philosophie  a 
trouvé  dans  l'université  de  Paris  de  brillants  inter- 
prètes; et  cependant  le  livre  du  P.  Rousselot  est  encore 
pour  ses  lecteurs  d'aujourd'hui  un  guide  vers  les  hautes 
spéculations  philosophiques.  C'est  que,  pour  com- 
prendre le  thomisme,  le  P.  Rousselot  s'est  inquiété 
moins  de  l'histoire  qui  projette  sur  lui  la  lumière  des 
doctrines  précédentes  ou  suivantes,  que  de  l'unité  mé- 
taphysique interne  qui  fait  d'une  philosophie  un 
tout  cohérent.  Aussi  sur  beaucoup  a-t-il  l'avantage  de 
révéler  le  thomisme  en  quelque  sorte  du  dedans.  Les 
grandes  thèses  thomistes  sur  la  primauté  de  l'intelli- 
gence, sur  la  science  de  Dieu  cause  des  choses,  sur  les 
degrés  étages  de  l'esprit  en  Dieu,  en  l'ange  et  en 
l'homme,  gardent  pour  lui  la  place  centrale  qu'elles  onl 
toujours  occupée  pour  les  meilleurs  commentateurs  du 
Docteur  angélique.  Mais  elles  acquièrent  comme  un 
sens  et  une  valeur  nouvelle,  lorsque  le  P.  Rousselot 
nous  découvre  que  la  pleine  consistance  de  ces  vues  a 
son  fondement  pour  nous  dans  la  vision  béatifique,  ré- 
vélée et  promise  gratuitement  par  Dieu,  et  vers  laquelle 
l'âme  chrétienne,  dont  cette  béatitude  comble  et  dé- 
passe tous  les  désirs,  se  tend  par  la  foi,  l'espérance  et 
l'amour.  C'est  de  ce  point  de  vue,  où  peut  s'unir  la  plus 
rigoureuse  réflexion  métaphysique  à  la  plus  ardente  foi 
chrétienne,  que  peut  se  comprendre  le  mieux,  croyons- 
nous,  l'unité  des  divers  travaux  du  P.  Rousselot  ainsi 
que  le  sens  en  lequel  il  a  exercé  la  plus  profonde 
influence  sur  la  génération  qui  le  suit. 

«  L'intellectualisme  fut  pour  saint  Thomas  vie  in- 
tense, et  le  mysticisme,  intellectualisme  intégral  »,  écri- 
vait le  P.  Rousselot,  V Intellectualisme,  p.  223.  On  ne 
peut  mieux  définir  l'idéal  qu'il  cherche  à  la  fois  à  dé- 
crire et  à  réaliser,  l'idéal  au^si  vers  lequel  doit  tendre 
l'effort  de  toute  pensée  et  de  toute  vie. 

Principaux  ouvrages  et  articles  du  P.  Rousselot  :  L'intel- 
lectualisme de  suint  Thomas,  Paris,  1908;  2e  éd.,  1921;  Pour 
l'histoire  du  problème  de  l'amour  au  Moyen  Age,  Munster, 
1908;  Amour  spirituel  et  synthèse  aperceptive,  dans  Revue  de 
philosophie,  mars  1910,  p.  22.V210;  L'être  et  l'esprit,  ibid., 
juin  1910,  p.  561-574;  Les  yeux  de  lu  foi,  dans  Recherches  de 
science  religieuse,  1910,  p.  241-259,  441-475;  Remarques  sur 
l'histoire  de  la  notion  de  foi  naturelle,  ibid.,  1913,  p.  1-36; 
Métaphysique  thomiste  et  critique  de  la  connaissance,  dans 
Revue  néo-scolastique,  1910,  p.  476-509  ;  Intellectualisme, 
dans  le  Dictionnaire  apologétique,  l.  n,  1914,  col.  1066-1080; 
La  religion  chrétienne,  dans  Christus,  manuel  d'histoire  des 
religions,  par  J.  Huby,  1912,  3"  éd.,  1921.  —  P.  de  Grand- 
maison,  Notice  sur  le  P.  Houssclot,  et  bibliographie  de  ses 
écrits,  dans  l'introduction  à  la  2e  édition  de  ['Intellectualisme 
de  suint  Thomas. 

J.  Lebreton. 
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ROUVIER    Louis-Marie,    prêtre   fin   diocèse    de 

Montpellier.  —  Né  à  Fabrègues  (Hérault),  le  28  février 
1810,  il  mourut  religieux  de  la  chartreuse  de  Vauclaire 
(Dordogne),  le  2  novembre  1886,  après  avoir  été  prieur 
de  plusieurs  monastères.  11  a  rédigé  divers  ouvrages  de 
spiritualité  :  1°  Mon  précieux  trésor  ou  mon  règlement 
de  oie,  Montpellier.  1837,  1840,  in-32,  très  nombreuses 
réimpressions.  Il  y  a  une  traduction  anglaise.  2°  Neu- 
vaine  complète  en  l'honneur  de  la  très  sainte  Vierge,  Avi- 
gnon, 1848,  in-32;  sans  date  (1852),  in-16,  avec  un 
Recueil  de  sentences  des  saints  Pères  ù  la  louange  de  la 
b.  vierge  Marie  et  relatives  à  son  culte,  par  dom  Ber- 
nard Faivre,  chartreux,  Nancy,  vers  1855,  in-32,  x- 
508  pages  et  réimprimée  plusieurs  fois  dans  cette  ville 
jusqu'à  1880;  Montreuil-sur-Mer,  1880, in-16,  148  p.; 
il  y  eut  diverses  traductions  (espagnole,  allemande, 
italienne,  anglaise).  3°  Acte  héroïque  de  charité  envers 
les  saintes  âmes  du  Purgatoire,  suivi  d'une  neuvaine 
pour  ces  saintes  âmes  et  des  dévotions  au  cœur  agonisant 
de  Jésus  et  au  cœur  compatissant  de  Marie,  Nancy, 
1854,  4t>  p.,  in-32.  4°  Vœu  héroïque  en  l'honneur  du 
Sacré-Cœur  de  Jésus  et  demeures  dans  ce  même  cœur 
divin  pour  tous  les  jours  de  la  semaine,  d'après  les 
œuvres  de  la  bienheureuse  Marguerite-Marie,  Nancy, 
1856,  l(i  p.,  in-32. 

S.  Autoiik. 
ROUX  Joseph,  dominicain  né  a  Limoges  en 
1675,  mort  au  couvent  fie  Saint-Jacques  à  Paris  en 
1748.  11  a  laissé  un  opuscule  :  Sentiments  de  saint 
Thomas  sur  le  précepte  de  l'aumosne,  prouvés  en  peu  de 
mots  par  V Écriture  sainte, les  Pères  e/ /a  raison,  Limoges, 
1710;  une  Sainte  Agnez  de  Monpolilien...  nouvellement 
canonisée,  Paris,  172(i;  un  ouvrage  intitulé  La  solide 
dévotion  du  rosaire... 

A.  Papillon,  Scrii)lores  ordinis  prœdicaiorum...  ml  liane 
nostram  œlalcm  perducli,  Paris,  1931,  fasc.  xn,  p.  817-818. 

M. -M.  Gorce. 

ROVETTA  Jean  François,  frère  mineur  conven- 
tuel italien  du  xviiie  siècle.  —  Originaire  de  Bergame, 
il  fit  ses  éludes  au  Studium  générale  de  Saint-Bonaven- 
ture  des  conventuels  à  Rome,  où  il  est  inscrit  comme 
étudiant  le  16  mai  1730.  Il  fut  curé  de  la  paroisse  de 
Sainte-Eupbémie  à  Bergame,  professeur  d'Écriture 
sainte  au  séminaire  de  cette  ville,  examinateur prosy- 
noflal  du  diocèse  de  Bergame  et  provincial  de  la  pro- 
vince de  Milan  en  1759.  11  publia  Collectif)  casuum 
conscienliiv  ail  mores  speelanlium,  quos  proposuit  ac 
resolvit  in  congregalione  episcopali  Bergomensi,  Ber- 
game, 1770.  in- 1".  \  ni   1 10  p. 

1).  Sparacio,  O.  M.  Conv.,  Frammenti  bio-bibliograficl  di 
scrittori  al  autori  minorl  conventuali  dagli  ultimi  anni  de 
liOO  ni  1030,  édile  par  .1.  Al.atc,  O.  M.  C.nnv.,  p.  166-167, 
Assise,  1931. 

A.    TEEl  \;r.  i  . 

ROY  (François  Le),  frère  mineur.  —  L.  Wadding 
et  .1.-1 1.  Sbaralea  ment  tonnent  d<  ux  franciscains  de  ce 
nom.  L'un  serai!  français,  aurait  vécu  pendant  le 
xiii •■  siècle,  aurait  été'  bachelier  fie  l'université  de 
Paris,  définiteur  général  de  l'ordre  t  I  l'auteur  d'Expo- 
siliones  super  mùlla  Aristolelis  axiomala,  qui  doivent 
probablement  être  identifiées  avec  Formalitalum  seu 
plurium  scientiarum  metaphysico  coeuntium  online  scila 
commixlio,  édité  a  Paris,  en  1603.  L'autre,  de  nationa- 
lité belge,  aurait  été  gardien  t\u  couvent  de  Nivell  s  et 
prédicateur  de  Charles  Quint  il  de  sa  sœur  la  reine  de 
Hongrie  pendant  quinze  ans.  Il  serait  mort  en  1540  e1 
enterré  au  couvent  de  Nivelles.  On  lui  devrait  un 
Commentaire  sur  l'oraison  dominicale  et  plusieurs  ser- 
mons. 

L.  Wadding.    Annules  mlnorum,   '■'•■    éd.,   i.   iv,   an.    1270, 

h.  xxxix,  p.  3i>.">,  Quaracchi,  1931;  t.  \\i,  an.  1540, 
a.  \  mu,  ;).  ."•  U.  Quaracchi,  1933;  le  même,  Scriptores  o.  M.. 


p.  92  et  93,  Rome,  190(1;  J.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum, 

t.  I,  p.  29S  et   299,  tioinc,  190S. 

A.  Teetaeht. 

ROYARD  Arnauld,  frère  mineur  français  de  la 
première  moitié  du  xiv  siècle.  -  Originaire  de  Lislc- 
sur-Dronne  (Périgord),  il  enseigna  comme  lecteur  des 
franciscains  à  Toulouse,  comme  il  résulte  de  ses  ser- 
mons et  de  ses  questions  disputées.  Clément  V,  par  une 
lettre  du  .".o  mars  1314,  Litterarum  scientia,  enjoignit 
au  chancelier  de  l'université  de  Naplcs,  François  Carac- 
cioli,  de  conférer  le  grade  de  maître  en  théologie  a 
Arnauld  Boyard  avant  la  fête  de  saint  Jean-Baptiste 
de  la  même  année.  Voir  Bullarium  franc.,  t.  v,  p.  98- 
99,  n.  22â.  Quand  faut-il  placer  les  études  de  ce  maître 
franciscain  a  Paris?  A  quelle  époque  y  commenta-t-il 
les  Sentences?  Immédiatement  avant  la  collation  de 
la  maîtrise  ou  axant  son  lectorat  à  Toulouse?  Faute  de 
documents  décisifs,  il  est  impossible  de  donner  une 
réponse  définitive.  Toutefois,  comme  c'était  un  usage 
courant  (liez  les  franciscains  de  rappeler  leurs  sujets 
de  Paris,  après  le  baccalauréat,  pour  les  faire  lecteurs 
dans  l'un  ou  l'autre  Studium  de  l'ordre,  il  est  très  pro- 
bable qu'Arnauld  Boyard  avait  étudié  à  Paris  et  y  avait 
commenté  les  Sentences, comme  bachelier  sententiaire, 
avant  son  lectorat  a  Toulouse.  En  tout  cas,  par  la 
lettre  de  Clément  V,  nous  savons  qu'il  fut  maître  en 
théologie  avant  le  24  juin  1314.  En  avril  1318,  Arnauld 
Boyard  apparaît  comme  sanclœ  theologiœ  magisler, 
parmi  les  treize  théologiens  qui  souscrivirent  les  Vola 
émis  au  sujet  des  trois  articles  reprochés  aux  francis- 
cains spirituels  de  la  Provence.  Après  la  promulgation 
de  la  bulle  Quorumdam  exigit  du  7  octobre  1317 
(llullar.  franc.,  t.  v,  p.  128-130,  n.  289),  dans  laquelle 
.(eau  NX II  condamna  les  spirituels  de  Provence, 
quelques-uns  d'entre  eux  refusèrent  de  s'y  conformer 
et  soutinrent  qu'il  ne  faut  pas  obéir  au  pape,  quand  il 
commande  à  ceux  qui  professent  la  règle  de  Saint- 
François  de  déposer  les  habits  courts,  étroits  et  dif- 
formes qu'ils  se  sont  choi  B  d'après  la  concession  de  la 
règle:  (pie  le  pape  n'a  ni  le  pouvoir  ni  l'autorité  pour 
faire  la  constitution  Quorumdam  exigit;  qu'il  ne  faut 
pas  obéir  aux  ordres  du  pape  contenus  dans  cette 
bulle.  On  peut  voir  ces  trois  articles  dans  Bullar. 
franc. ,  t.  v,p.  130-131,  note  1 .  Treize  cardinaux,  évêques 
et  maîtres  en  théologie,  parmi  lesquels  Arnauld  Boyard 
furent  chargés  de  l'examen  de  ces  trois  articles.  Dans 
les  Vota,  qu'ils  émirent  entre  le  14  février  et  le  3  mai 
13!  8,  probablement  au  mois  d'avril  1318,  ils  déclarèrent 
ces  articles  hérétiques,  faux,  contraires  à  la  foi  catho- 
lique. Voir  Bullar.  franc,  loc  cit.;  M.  Bihl,  O.  F.  M., 
Formulée  et  documenta  e  cancellaria  l-'r.  Michaelis  de 
Cesena,  o.  P.  M.,  ministri  generalis  1316-1328,  dans 
Arch.  franc.  hisL,  t.  xxm,  P.>3n,  p.  116-119;  4.  Koch, 
Durandus  de  s.  Porciano,  O.  P..  dans  Beilrâgt  z.  Cesch. 
d.  Phil.  il.  M.  A.,  t.  xxvi.  ]).  129.  Munster-en-W.,  1927 

Arnauld  Boyard  apparaît  encore  comme  maître  en 
théologie  dans  le  document  rédigé  par  la  commission 
des  huit  maîtres  en  théologie,  chargés  par  le  cardinal 
Nicolas  de  Albert  is,  O.  P.,  sur  l'ordre  de  Jean  XXII, 
de  l'examen  de  la  Postilla  super  Apocalysim  de  Pierre 
de  Jean  (  dieu.  Ce  document ,  dans  lequel  soixante  pro- 
po  liions  extraites  de  la  Postilla  furent  condamnées 
comme  hérétiques,  erronées,  téméraires,  fausses,  ridi- 
cules, etc.,  fut  rédigé  en  1319.  Le  texte  en  a  été  édité 
dans  Baluze-Mansi,  Miscellanea,  t.  n,  p.  258-270,  mais, 
comme  il  est  incorrect  en  plusieurs  endroits,  il  faut  le 
corriger  à  l'aide  du  m  .  lat.  3381  A  de  la  Bibliothèque 
nationale  de  Paris  ,  |  du  Vatic.  lat.  11  906.  Voir  L.  Amo- 
rôs,  O.  F.  M..  Séries  condemnationum  il  processuum 
contra  doctrinam  et  sequ  nés  Pétri  Joannis  Olivi,  dans 
Arcn.  franc.  hisL,  t.  xxiv,  1931,  p.  500  510;  J.  Koch, 
Dcr  Prozess  grue"  die  Poslille  Olivis  zur  Apocalypse. 
dans  Recherches  de  théologie  ancienne  et  médiévale,  t    v, 
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1933,  p.  303-300.  De  ces  diverses  données,  P.  Glorieux 
conclut  «  qu'il  y  a  bien  des  chances  qu'Arnauld  Royard 
ait  été  i)  (gis  1er  aclu  regens  vers  ces  dates,  en  1316- 
1318  peut-être  ».  Voir  D'Alexandre  de  Halès  à  Pierre 
Auriol.  La  suite  des  maîtres  franciscains  de  Paris  au 
XIIIe siècle, dans  Arch.  franc.  hist.,t.  xxvi,  1033,  p.  279. 

Le  30  avril  1321,  Arnauld  Royard  fut  nommé  arche- 
vêque de  Salerne,  Eullar.  franc,  t.  v,  p.  205-206, 
n.  429,  et  le  27  juin  1330  transféré  à  l'évêché  de  Sarlat 
en  France.  Ibid.,  p.  468.  n.  855.  11  mourut  le  30  no- 
vembre 1334. 

Arnauld  Royard  a  composé  des  Quœstioncs  Iheolo- 
gieas,  conservées  dans  le  ms.  Vcttic.  lai.  1086,  fol.  60  r°, 
64  r°,  65  v°:  des  Distinclion.es  ordine  alphabetico  digesiœ 
dont  le  prologue  débute  :  Exe.  mo  Dno  R.  Dei  gralia 
Jérusalem  et  l'ouvrage  lui-même  :  Abjectio  est  bona  tri- 
pliciler  et  qui  sont  contenues  dans  le  ms.  Francise. 
A.  44  de  la  bibliothèque  de  Dublin,  le  ms.  lat.  nouv. 
acq.  882,  fol.  2  r°-183  v°  de  la  Bibl.  nationale  de  Paris, 
le  ms.  16  de  la  bibl.  communale  de  Serra  San  Quirico, 
dans  un  ms.  de  la  bibliothèque  privée  de  M.  Landau; 
un  Traclalus  de  puupertute  Christi  et  apostolorum,  qui 
commence  :  l'iiuni  asserere  Clirislum  et  apostolos  non 
habuisse  aliquid  in  coimnuni  sit  haereticum,  dans  le 
Vatic.  lai.  3740.  fol.  50  v°-55  r°,  le  ms.  142  (et  non  176, 
comme  le  dit  P.  Glorieux,  Répertoire,  t.  il,  p.  243, 
n.  350  d),  fol.  68  v°-75  v°,  de  la  bibliothèque  Saint-Marc 
de  Venise.  Voir  Y.  Doucct,  O.  F.  M.,  Maîtres  fran- 
ciscains de  Paris.  Supplément  au  «  Répertoire  »  de 
P.  Glorieux,  dans  Arch.  franc,  hist..  t.  xxvn,  1934. 
p.  562,  n.  350.  Ce  traité  constitue  une  réponse  a  la 
question  pocée  par  Jean  XX11  au  consistoire  public 
du  6  mars  1322,  à  l'occasion  du  procès  contre  le  lec- 
teur du  couvent  des  franciscains  de  Narbonne,  Béren- 
ger  Taloni,  qui  avait  soutenu  que  ni  le  Christ  ni  les 
apôtres  n'avaient  possédé  rien  ni  en  particulier  ni  en 
commun.  Dans  ce  traité  Arnauld  Royard  soutient  que 
cette  proposition,  loquendo  de  vi  sermonis,  ne  contient 
aucune  hérésie.  Jean  XXII  condamna  toutefois  cette 
proposition  comme  hérétique  dans  la  constitution  Cum 
inter  nonnullos  du  12  novembre  1323,  Eullar.  franc., 
t.  v,  p.  256-259,  n.  518.  Ce  traité  a  été  édité  par 
F.  Toceo,  La  quisiione  délia  poverlà  nel  sceolo  xiv  se- 
condo  nuovi  document',  dans  Nuova  biblioteca  di  lelle- 
talura,  storia  ed  aile,  t.  v,  p.  74-87.  Naples,  1910. 
Selon  L.  Wadding,  Arnauld  Royard  aurait  composé 
aussi  un  Con  menlaire  sur  les  quatre  livres  des  Sentences. 

Le  texte  des  Vota  des  treize  maîtres  en  théologie,  car- 
dinaux et  évêqnes  au  sujet  des  trois  articles  des  spiri- 
tuels de  Provence,  auxquels  Arnauld  Royard  a  colla- 
boré, et  qui  débutent  :  Quwrilur  utrum  isti  articuli 
infra  sert  pli  cl  quilibet  corum.  a  été  édité  dans  lîaluze- 
Mansi,  Miscellanea,  t.  i,  p.  268-272  et  par  Denifle- 
Chatelain,  (  hartularium  universilalis  Parisiensis,  t.  n, 
n.  760.  De  nu" me  la  censure  par  les  huit  maîtres  en  théo- 
logie dis  soixante  propositions  extraites  de  la  Postula 
super  Apccalysim  de  lierre  de  Jean  Olieu,  à  laquelle 
Arnauld  a  pris  part,  se  lit  dans  le  ms.  lat.  3381  de  la 
Bibliothèque  nationale  de  Paris  et  dans  le  Vatic.  lai. 
11906.  publié  dans  Baluze-Mansi,  Miscellanea,  t.  n, 
p.  258-271.  Arnauld  Royard  est  aussi  l'auteur  de  plu- 
sieurs serinons,  prêt  liés  à  Toulouse,  vers  1311  et  con- 
servés dans  le  ms.  329  de  la  bibliothèque  municipale 
de  Toulouse  :  pour  la  N<  ël(fol.  46  r°);  pour  le  dimanche 
de  la  Passion  (loi.  157  r"):  pour  le  dimanche  des  Ra- 
meaux (loi.  16(11"):  pour  demander  la  pluie  (fol.  190  r°). 
Les  sermon:,  pour  la  fête  de  saint  Martin  (fol.  1  r°)  et 
pour  l'Annonciation  (fol.  165  r°)  sont  douteux.  11  est 
encore  l'auteur  d'un  ouvrage  intitulé  :  De  arca  Ncë, 
dont  on  n'a  retrouvé  jusqu'ici  aucun  vestige.  La  Pos- 
tula in  Apocalysim.  qu'on  lui  attribue  quelquefois, 
semble  ne  pas  lui  appartenir.  D'après  V.  Doucet. 
art.  cil.,  p.  562,  la   réponse   d'Arnauld   Royard   à   la 


consultation  de  Jean  XXII  sur  les  sortilèges  et  autres 
superstitions  serait  contenue  élans  le  ms.  Val.  Borgh. 
348.  fol.  39  v°-44  r°.  Dans  le  ms.  Val.  lui.  1086.  fol.  60  r°, 
dans  les  Quaestiones  super  prologo  libri  Sentenliarum 
ele  Brosper  de  Régie*,  se  trouve  la  note  :  Rationes 
magistri  Arnaldi  ordinis  minorum,  et  élans  le  ms.  Vat. 
lat.  1091,  fol.  146  r°,  dans  les  Quaestiones  ele'  Humbert 
ele  Gardia,  se  lit  la  note  :  est  opinio  Thomae  et  Arloye 
Reqardi.  Selon  A.  Pelzer,  il  semblerait  que  dans  ces 
notes  on  elé-igne  Arnauld  Royard.  Voir  Codices  Vati- 
cani  latini,  t.  n,  Codices  679-1134,  1931,  p.  681  et  691, 
ainsi  que  VAppendix,  ibid..  1933.  p.  17. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  3e  éel.,  t.  vi,  an.  1321, 
n.  xr„  p.  122-123;  an.  1322,  n.  m,  p.  463;  t.  vu,  an.  1:530, 
n.  xii,  p.  131-132;  C.  Eubel,  O.  M.  Conv.,  Bullarium  franc, 
t.  v,  p.  98-99,  n.  225,  p.  130-131,  note,  p.  205-206,  n.  429, 
p.  221-225,  note,  p.  260-261,  n.  525,  p.  468,  n.  855;  L.  Wad- 
ding, Scriplores  O.  M.,  2e  éd.,  p.  32,  Rome,  1906;  .I.-H.  Sba- 
ralea,  Supplemenium,  t.  i,  2«  éd.,  p.  103-10-1,  Rome,  1908; 
C.  Bubcl,  Hier.  cath.  Medii  Aevi,  t.  i,  2e  éd.,  p.  430  et  436; 
Chronica  XXIV  generalîum  dans  Analecta  franc,  t.  ni, 
p.  472-173,  Quaracchi,  1897;  Fr.  Ehrle,  Die  «  llistoria 
septem  tribulationum  ordinis  minorum  »  des  fr.  Angélus  de 
Clarino,  élans  Archiv  /.  Lift.  u.  Kirchengesch.  d.  M.  A., 
t.  n,  1886,  p.  116-117;  Déni  fie-Chat  elafn,  Charlularium 
unir.  Parisiensis,  t.  n,  p.  215-218,  n.  760,  p.  238  sq., 
n.  790;  P.  Glorieux,  Hépcrtoire  des  maîtres  en  théologie  de 
Paris  au  .Mil'  siècle,  I.  n,  p.  242-213,  n.  350,  Paris,  1934; 
V.  Doucet,  O.  F.  M.,  Maîtres  franciscains  éi  Paris.  Supplé- 
ment au  «  Répertoire  »  de  P.  Glorieux,  dans  Arch.  franc 
hist,  t.  xxvii,  1931,  p.  ;>(j2. 

A.  Teetaert. 

ROZAVEN  (Jean-Louis  de  Leissègues),  un 
des  membres  les  plus  éminents  de  la  Compagnie  de 
Jésus  renaissante.  —  Il  naquit  à  Quimper  le  9  mars 
1772.  En  1792,  il  suivit  son  oncle  M.  de  Leissègues, 
ancien  jésuite,  en  exil  à  Jersey  et  en  Allemagne. 
Ordonné  prêtre  par  le  prince  évêque  de  Paderborn,  il 
entra  en  1795  dans  la  Société  du  Sacré-Cœur,  que  venait 
de  fonder  le  P.  de  Tournely  afin  de  préparer  le  réta- 
blissement de  la  Compagnie.  En  1799,  après  la  fusion 
de  la  Société  du  Sacré-Cœur  avec  la  Société  de  la  foi  de 
Jésus,  fondée  en  Italie  par  Paccanari,  le  P.  Rozaven  lut 
envoyé  en  Angleterre  pour  fonder  un  pensionnat  à 
Kensington.  En  1804,  il  se  rendit  en  Russie,  où  il  fut 
admis  dans  la  Compagnie  de  Jésus,  qui  y  avait  été 
canoniquement  rétablie  par  le  bref  Catliolicœ  fidei  du 
7  mars  1801.  Tout  en  remplissant  les  fonctions  de  pro- 
fesseur de  philosophie  et  de  préfet  des  études  au  collège 
de  Saint-Pétersbourg,  il  se  livra  aux  travaux  du 
ministère  apostolique.  Son  zèle  fut  récompensé  par  plu- 
sieurs conversions  importantes,  en  particulier  celle  de 
la  princesse  Elisabeth  Galitzin  et  de  Mme  Swetchine. 
Une  autre  conversion,  celle  du  jeune  prince  Galitzin, 
neveu  du  ministre-  eles  Cultes,  provoqua  l'expulsion  des 
jésuites  de  Saint-Pétersbourg,  en  1815,  et  de  Russie, 
en  1820.  Après  avoir  pris  part,  en  1820,  à  l'élection  élu 
P.  Fortis  comme  général,  le  P.  Rozaven  resta  à  Rome 
en  qualité  d'assistant  de  France.  En  même  temps  il 
enseigna  la  théologie  aux  scolastiques  envoyés  à  Renne' 
des  diverses  provinces  et  occupa  plus  tard  la  même 
chaire  au  Collège  romain.  Il  mourut  à  Rome  le  2  avril 
1851. 

Ses  fonctions  d'assistant  de  France  amenèrent  le 
P.  Rozaven  à  intervenir  dans  la  controverse  au  sujet  du 
traditionalisme  mennaisien.  On  connaît  la  doctrine  de 
F.  de  Lamennais  exposée  dans  le  t.  n  de  son  EssaUsur 
V Indifférence  (1820)  :  la  raison  individuelle  est  toujours 
faillible.  Seule',  la  raison  générale  est  à  l'abri  de  l'erreur; 
ce  que  tout  le  monde  admet,  ne  peut  être  faux.  Le 
consentement  universel  est  donc  le  seul  fondement  de 
toute  certitude.  Voir  l'art.  Lamennais,  t.  vin,  col. 
2513  sq.  Cette  «  philosophie  du  sens  commun  »  suscita 
un  enthousiasme  que  nous  avons  de  la  peine  à  com- 
prendre aujourd'hui.  Elle  trouva  également  dans  la 
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Compagnie  d'ardents  défenseurs,  au  grand  détriment 

de  la  sûreté  doctrinale  et  (le  l'union  des  esprits,  lion 
nombre  de  jésuites  voyaient  dans  le  nouveau  système 
la  revanche  de  la  foi  contre  la  raison  orgueilleuse,  la 
victoire  de  l'esprit  chrétien  sur  le  rationalisme  carté- 
sien. Le  P.  Rozaven,  dont  Mgr  Dupanloup  a  pu  écrire  : 
«J'oserai  dire  que.  depuis  BoSSUet,  l'Église  de  France 
n'a  pas  possédé  un  théologien  plus  consommé  »  (lettre- 
préface  pour  l'édition  de  18G3  de  Rozaven,  De  la  réu- 
nion de  l'Église  russe...),  n'eut  pas  de  peine  à  recon- 
naître les  erreurs  fondamentales  et  les  conséquences 
funestes  de  la  théorie  de  YEssai;  il  se  fit  un  devoir  d'en 
détourner  ses  confrères.  Il  écrivit  dans  ce  but  de  nom- 
breuses lettres,  dont  certaines  sont  de  véritables  disser- 
tations. Le  Père  général  le  chargea  de  formuler  en  quel- 
ques propositions  les  principales  erreurs  du  système. 
Ce  travail  aboutit  à  l'ordonnance  du  4  octobre  1X23, 
par  laquelle  le  I'.  Forlis  interdit  aux  membres  de  la 
Compagnie  d'enseigner  sept  propositions.  Voir  le  texte 
dans  Burnichon,  La  Compagnie  de  Jésus,  t.  n,  p.  22.  Une 
discussion  orale  avec  Lamennais  lui-même,  lors  d'une 
visite  de  ce  dernier  à  Home,  en  août  1821,  ne  donna 
aucun  résultat.  Celui-ci  éluda  les  difficultés  et  ne 
répondit  pas  davantage  à  une  «  objection  fondamen- 
tale »  epic  le  P.  Rozaven  lui  envoya  par  lettre  (elle  est 
reproduite  dans  Guidée,  Notices...,  t.  i,  p.   lit). 

Malgré  son  aversion  pour  la  polémique,  le  P.  Roza- 
ven dut  se  résoudre  à  combattre  publiquement  le  sys- 
tème mennaisien.  Par  son  livre  Des  doctrines  pliiloso- 
phiques  de  la  certitude  dans  leurs  rapports  avec  les  fon- 
dements de  la  théologie  (1826),  l'abbé  Gerbet  donna  à 
la  théorie  de  la  raison  générale  sa  forme  didactique  et 
définitive  et  fit  valoir,  avec  beaucoup  de  talent,  ses 
avantages  apologétiques.  Le  P.  Rozaven  rédigea  une 
réfutation  détaillée  à  l'usage  de  ses  confrères.  Des  ins- 
tances venues  de  haut  lieu  le  décidèrent,  après  plu- 
sieurs années,  à  la  publier  :  L'examen  d'un  ouvrage 
intitulé:  Des  doctrines...,  Avignon,  1831.  La  première 
édition  ayant  été  épuisée  en  quelques  mois,  l'auteur 
publia  une  seconde  édition  augmentée,  ibid.,  1833.  La 
tactique  de  l'abbé  Gerbet  consistait  à  opposer  cons- 
tamment le  système  mennaisien  et  le  cartésianisme  : 
rejeter  le  premier,  c'est  nécessairement  adhérer  au 
second.  Le  P.  Rozaven  suit  l'ouvrage  chapitre  par 
chapitre:  au  traditionalisme  comme  au  cartésianisme, 
il  oppose  la  doctrine  catholique,  celle  de  saint  Augustin 
et  de  saint  Thomas.  Son  Examen  est  un  modèle  de 
discussion  précise,  ferme  et  courtoise.  11  contribua 
beaucoup  à  ramènera  la  saine  doctrine  ceux  des  jésuites 
français  qui,  malgré  l'ordonnance  du  P.  Fortis,  confir- 
mée en  182!»  par  le  P.  Roothaan,  étaient  restés  atta- 
chés au  traditionalisme.  L'encyclique  Mirari  vos  (15 
août  1832),  triompha  des  dernières  hésitations. 

Le  P.  Rozaven  laissa  en  outre  plusieurs  ouvrages 
d'apologétique  et  de  controverse  :  La  vérité  défendue  et 
prouvée  par  1rs  faits  contre  les  calomnies  anciennes  et 
modernes,  Polock,  1817.  Avignon,  1825  (anonyme). 
C'est  une  apologie  digne  et  ferme  de  la  Compagnie;  en 
appendice,  l'auteur  réfute  un  ouvrage  anonyme  de 
Tzschirner,  intitulé  :  Du  pape  cl  des  jésuites.  L'Église 
catholique  justifiée  contre  les  attaques  d'un  écrivain  qui  se 
dit  orthodoxe,  ou  réfutation  d'un  ouvrage  intitulé  :  Consi- 
dérations sur  la  doctrine  et  l'esprit  de  l'Église  orthodoxe 
par  Alexandre  de.  Stourdza,  à  Weimar,  1816,  Lyon  et 
Paris,  1822  (anonyme);  L'Église  russe  et  l'Église  catho- 
lique  :  Lettres  inédites  du  li.  P.  Rozaven,  Paris.  1862.  La 
notice  sur  le  P.  Rozaven.  extraite  en  partie  de  l'ou- 
vrage du  P.  Guidée,  est  signée  par  l'éditeur,  le  prince 
Auguste  Galitzin.  Celui-ci  publia  l'année  suivante  une 
seconde  édition  remaniée,  précédée  d'une  lettre  de 
Mgr  Dupanloup  :  l>r  /</  réunion  de  l'Église  russe  avec 

l'Eglise  catholique,  Paris,  1863.  Le  P.  Gagarin,  s.  J., 

donna    plus   lard    une   nouvelle   ('dit  ion   revue   sur   les 


manuscrits  et  annotée,  Paris,  1876.  L'Ami  de  la  religion 
publia  plusieurs  articles  du  P.  Rozaven,  signés  R.  ou 
J.  L. 

Des  lettres  du  P.  Rozaven  sont  reproduites  dans 
diverses  publications  :  A.  Guidée,  op.  cit.,  p.  171-267 
(lettres  à  la  princesse  Elisabeth  Galitzin,  etc.);  Prince 
A.  Galitzin,  Vie  d'une  religieuse  du  Sacré-Cœur,  Paris, 
1869  (il  s'agit  de  la  même  princesse,  tante  de  l'auteur, 
devenue  religieuse):  Lettre  du  R.  P.  Rozaven  sur  le  sys- 
tème philosophique  de  l'abbé  de  Lamennais,  à  la  suite  de 
Trois  articles  du  R.  P.  Félix,  S.  J.,  sur  l'ouvrage  intitulé 
Les  rationalistes  et  les  traditionalistes  du  R.  P.  Chaslel, 
Bruxelles,  1851,  p.  36-54.  A. -M. -P.  Ingold,  Lettres  du 
P.  de  Rozaven  sur  les  erreurs  de  M.  Baulain,  Paris, 
1902  (brochure  de  15  pages). 

A.  Guidée,  S.  J.,  Notices  historiques  sur  quelques  membres 
de  lu  Société  des  Pérès  du  Sacré-Cœur,  t .  i,  Paris,  1860, p.  125- 
267;  .1.  Burnichon,  La  Compagnie  de  Jésus  en  France,  his- 
toire d'un  siècle,  t.  i-m  (voir  la  table  alphabétique  de  chaque 
volume);  Sommcrvogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu, 
col.  264-267. 

J.-P.    GRAUSEM.' 

ROZE  André.  —  Né  à  Rreteuil,  diocèse  d'Évreux, 
en  1648,  il  entra  chez  les  bénédictins  et  fit  profession  à 
Lire,  le  2  août  1668.  Il  mourut  à  l'abbaye  de  Saint- 
Vincent  de  Laon,  le  28  octobre  1703.  En  1696,  il  publia 
un  livre  intitulé  Le  nouveau  système  par  pensées  sur 
l'ordre  de  la  nature,  Paris,  in-8°;  d'après  Le  Cerf,  il 
composa  dans  le  même  goût  Le  système  de  la  grâce  et 
Le  système  de  la  gloire,  mais  ces  deux  traités  n'ont  pas 
été  imprimés.  Une  brochure  in-12,  parue  en  1702,  veut 
démontrer  que  les  convers  de  la  congrégation  de  Saint  - 
Maur  ne  sont  pas  religieux,  contrairement  à  la  thèse  de 
Mabillon. 

Le  Cerf  de  La  Viéville,  Bibl.  Irist.  el  critique  des  auteurs 
de  la  congrégation  de  Saint-Maur,  I.a  Haye,  p.  430-431  ; 
Tassin,  Ilist.  littéraire  de  la  congrégation  de  Saint-Maur, 
Bruxelles,  1770,  p.  190-101. 

J.  Carreyre. 

RUBI  Barthélémy,  frère  mineur  catalan  du 
xvme  siècle.  —  Né  à  Lluchmayor  de  Majorque  en  1705, 
il  fut  envoyé  par  ses  supérieurs,  peu  de  temps  après  son 
entrée  dans  l'ordre,  à  Mayence,  pour  s'y  appliquer  à 
l'étude  de  Raymond  Lulle,  sous  la  direction  du  pro- 
fesseur Yves  Zalzinger.  De  retour  à  Majorque,  il 
occupa  plusieurs  charges  dans  l'ordre  et  écrivit  les 
ouvrages  suivants,  restés  inédits  :  Tratados  leolôgico- 
morales;  Cursus  philosophicus  ad  mentem  Duns  Scoti, 
composé  en  1743  et  conservé  dans  le  ms.  398  de  la 
bibliothèque  provinciale  de  Majorque;  Las  cinco  pie- 
dras  de  David  contra  el  Goliat  arrogante,  à  11  verdad  sin 
rebozo  en  defensa  del  cullo  y  doctrina  del  bealo  Raimundo 
Lulio,  rédigé  en  vue  de  réfuter  le  dominicain  Séb.  Rubi, 
auteur  d'un  ouvrage  intitulé  La  verdad  sin  rebozo; 
Defensorio  sobre  el  cullo  inmemorial  del  bealo  Bartho- 
lomé  Calany;  Manuale  seraphicum  pro  ecclesiasticis 
functionibus  commodius  peragendis,  édité  à  Majorque, 
1768. 

Enciclopedia  europeo-americana,  t.  lu,  p.  022;  Samuel 
d'Algaida,  (>.  M.  Cap.,  Documents  para  la  hislorio  de  la 
ftlosofta  catalana,  dans  Criterion,  f.  ix,  1933,  p.  32'.). 

A.  Teetaert. 

1 .  RUBIO  ou  RUVIO  Antoine,  jésuite  espagnol, 
philosophe.  —  Il  naquit  à  Rueda  au  diocèse  de  Cucnca, 
en  I548  e1  entra  dans  la  Compagnie  en  1569.  Après  ses 
études,  il  fut  envoyé  à  Mexico,  où,  pendant  environ 
25  ans,  il  enseigna  la  philosophie,  puis  la  théologie. 
Rappelé  en  Europe,  il  fut  préfet  des  études  au  collège 
d'Alcala.  où  il  mourut  le  8  mars  1615.  Il  laissa  une  série 
de  commentaires  d'Arislole,  qui  furent  si  appréciés  que 
l'université  d'Alcala  les  adopta,  du  vivant  de  l'auteur, 
comme  livres  de  texte  pour  les  cours  de  philosophie, 
décision  qui  fut  confirmée  par  le  roi  :  Logica  Mexicana, 
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seu  commentant  in  unioersam  Aristoielis  logicam,  Ma- 
drid, 1603  (?),  in-4°.  Cologne,  1605.  Paris,  1615;  Com- 
mentant in  universam  Arislvtelis  dialecticam,  Alcala, 
1603,  in-fol.  ;  rééditions  in-4°  :  Cracovie,  1608,  Alcala, 
1610,  Cologne,  1615,  etc.;  Commenlarii  breviores  et 
maxime  perspicui  in  universam  Aristoielis  dialecticam, 
Valence,  1607  (?),  Lyon,  1611  et  1620,  in-8°;  Brixen, 
1626,  in-4°:  c'est  un  abrégé  de  l'ouvrage  précédent. 
rédigé  à  l'usage  de  l'université  d' Alcala  :  Commenlarii... 
de  physico  auditu  seu  auscultatione,  Madrid,  1605,  in- 1°, 
rééditions  en  Espagne,  à  Lyon  et  à  Cologne;  Commen- 
larii... de  orlu  et  inleritu  reriim  naluralium,  Madrid, 
1608  (?),  Lyon,  1614,  in-8°;  rééditions  à  Cologne,  Lyon 
et  Brixen;  Commenlarii...  de  anima,  Alcala,  1611,  in-4°; 
rééditions  à  Cologne,  Lyon,  et  Brixen;  Commenlarii... 
de  ccelo  et  mundo,  Madrid,  1615,in-4°;  Lyon,  1616,  etc.; 
In  libros  phusicorum  Aristoielis,  eommeniarii  et  quœs- 
tiones,  Alcala,  1620,  in-4°. 

Sotvellus,  Bibl.  script.  Soc.  Jesu,   Rome,   1676,  p.  83; 

Sommervogel,  Bibl.  de  lu  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  280- 
284;  El.  de  Guilliermy,  Ménologe  de  la  Comp.  de  Jésus, 
Espagne,  t.  i,  p.  402  sq.;  A.  Astrain,  I-listoriu  de  la  Compa- 
nia  de  Jesùs,  t.  iv,  p.  f.7. 

J.-P.  Grausem. 
2.  RUBIO  Antoine,  frère  mineur  espagnol,  de  la 
province  de  Saint-Jacques  de  Compostelle.  —  Origi- 
naire de  Léon  et  polémiste  assez  célèbre,  il  écrivit 
contre  Érasme  :  Asserlionum  calhoUearum  adversus 
Erasmi  Rollerodami  peslilenlissimi  errores  libri  novem, 
Salamanque,  1568;  Ingolstadt,  1579  et  1580.  Il 
envoya  cet  ouvrage  à  Philippe  II,  roi  d'Espagne  et 
des  Pays-Bas.  Il  composa  encore  :  Assertiones  de  beala 
Virgine,  éditées  par  P.  de  AI  va  y  Astorga,  O.  F.  M  , 
dans  Bibliolheea  virginalis  ou  Mariée  mare  magnum, 
t.  m,  Madrid,  1649. 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  2"  éd.,  Home,  1906,  p.  20; 
.T. -H.  Sbaralea,  Supplementum,  2'  éd.,  t.  i,  Rome,  1908, 
p.  95;  Hurter,  Nomenclator,  3e  éd.,  1.  ni,  col.  58;  Enciclo- 
pedia  universal  europeo-americana,  t.  lu,  p.  G37. 

A.   Teetaert. 

RUCHERAT  Jean,  plus  exactement  RucHRATH 
ou  Ruchrat,  mais  plus  connu  sous  le  nom  de  Jean  de 
Wesel.  ■ —  Théologien  du  xve  siècle  rangé  communé- 
ment parmi  les  «  précurseurs  de  la  Réforme  ».  I.  Vie. 
IL  Doctrine  et  rapports  de  cette  doctrine  avec  celle  de 
Luther. 

I.  Vie.  —  Jean  Ruchrath  était  né  à  Ôberwesel, 
petite  ville  située  à  peu  de  distance  de  Saint-Goar,  au 
nord-ouest  de  Bingen,  sur  la  rive  gauche  du  Rhin.  La 
date  de  sa  naissance  est  inconnue,  mais  comme  on 
croit  qu'il  mourut  presque  octogénaire,  à  Mayence, 
en  1481,  il  faut  donc  placer  cette  naissance  au  début 
du  xv«  siècle.  On  s'étonne  pourtant  de  ne  le  trouver 
immatriculé  comme  étudiant  à  l'université  d'Erfurt 
qu'au  semestre  d'hiver  de  1441-1442.  11  n'aurait  donc 
abordé  les  hautes  études  que  vers  la  quarantaine.  Il 
fut  bachelier,  en  1442;  maître  ès-arts,  le  6  janvier  1445; 
licencié  en  théologie,  en  octobre  1456;  docteur,  le 
15  novembre  de  la  même  année.  Il  avait  été  élu,  pour 
le  semestre  d'hiver  1456-1457,  recteur  de  l'université. 
Il  ne  resta  pourtant  que  peu  de  temps  professeur  à 
Erfurt,  car  on  le  trouve,  sur  la  fin  de  1400,  a  Worms. 
en  qualité  de  chanoine.  Après  des  pourparlers  qui 
semblent  avoir  été  laborieux,  il  vint  professer  la  théo- 
logie quelque  temps  à  Bàle,  où  il  ne  resta  guère  non 
plus.  Dès  1463,  il  revenait  à  Worms,  pour  y  remplir  les 
fonctions  de  prédicateur  attitré  de  la  cathédrale.  Ses 
prédications  provoquèrent  du  scandale.  On  lui  repro 
chait  des  spéculations  aventureuses,  des  propos  dédai- 
gneux sur  l'Église,  sur  son  enseignement,  sur  les  Pères, 
sur  les  institutions  ecclésiastiques.  L'évèque  de  Worms, 
Reinhard,  lui  donna  un  avertissement,  en  présence  des 
théologiens  de  Heidelberg,  puis  le  priva  de  son  titre. 


à  l'automne  de  1477.  C'est  bien  nu  signe  des  temps  que, 
malgré  cette  mésaventure,  il  ail  pu  trouver  presque 
tout  de  suite  un  poste  semblable  à  celui  qu'il  venait  de 
perdre,  à  la  cathédrale  de  Mayence,  où  il  fut  accepté 
par  l' archevêque-électeur  Diether  von  Isenburg.  Jean 
de  Wesel  entra  en  rapports,  à  Mayence,  avec  un  héré- 
tique de  Bohème  —  un  hussite  ■ —  que  le  renom  de  ses 
idées  avait  attiré.  Et  il  alla  jusqu'à  rédiger  pour  ce 
personnage  un  traité  destiné  aux  hussites.  Le  traité 
tomba  entre  les  mains  de  Jean  de  Vilnau,  prieur  des 
dominicains  de  Francfort-sur-le-Mein.  Ce  dernier 
alerta  aussitôt  le  chanoine-custode  de  Mayence,  qui 
avisa  l' officiai,  par  qui  l'archevêque  fut  saisi  de  la 
question.  Une  enquête  fut  prescrite.  Le  traité  litigieux 
fut  examiné  par  des  professeurs  d'université.  Jean  de 
Wesel  et  son  hussite  furent  arrêtés  et  jetés  en  prison. 
On  trouva  entre  les  mains  du  premier  un  second  écrit 
de  Wesel  dédié  au  «  Patriarche  des  Bohèmes,  héré- 
siarque ».  L'archevêque  convoqua  une  commission  de 
théologiens  des  universités  de  Cologne  et  de  Heidel- 
berg. Jean  de  Wesel  comparut  devant  ce  tribunal.  Ses 
réponses  furent  obscures  et  fuyantes,  ce  qui  a  fait  dire 
à  Jundt,  écrivain  protestant  ;  «  La  faiblesse  de  carac- 
tère dont  il  a  fait  preuve,  dans  les  dernières  années  de 
sa  vie,  montre  qu'il  était  peu  fait  pour  jouer  le  rôle 
d'un  réformateur.  »  De  fait,  il  rétracta  humblement 
ses  erreurs,  le  dimanche  Esto  mihi  (Quinquagésime) 
(21  février  1479)  dans  la  cathédrale  de  Mayence,  où  il 
avait  maintes  fois  prêché.  Il  fut  condamné  à  l'interne- 
ment perpétuel  au  couvent  des  augustins  de  la  ville  et 
il  y  mourut,  deux  ans  plus  tard. 

IL  Doctrine  et  relation  de  cette  doctrine 
avec  celle  de  Luther.  —  Jean  de  Wesel  paraît  avoir 
été  un  original,  un  théologien  aventureux,  un  homme  à 
boutades,  dont  il  ne  fallait  pas  prendre  au  sérieux 
toutes  les  assertions.  Sa  rétractation  d'une  part,  l'énor- 
mité  de  certains  propos  qu'on  lui  attribue  d'autre  part, 
suggèrent  ce  jugement  sur  son  compte.  Il  était  volon- 
tiers paradoxal.  Ce  n'est  pas  sans  raison  que  certaines 
phrases  soi-disant  tirées  de  ses  sermons  ont  été  réunies 
par  d'Argent  ré  sous  le  nom  de  Paradoxa,  dans  sa  Col 
lectio  judieiorum  de  novis  erroribus,  Paris.  1724-1736, 
t.  i,  2e  part.,  p.  291  sq.  Il  est  clair  qu'il  ne  faut  accueil- 
lir qu'avec  grande  réserve  les  citations  de  ce  genre,  sai- 
sies au  vol  par  des  auditeurs  :  Conlemno  papam,  Eccle- 
siam  cl  concilia,  amo  Christian;  Verbum  Clirisli  hubilet 
in  nobis  abundunter!  Ou  encore  :  Umnes  chrisliani, 
quanlunuunquc  docli  cl  sapienles,  non  liabent  auctorita- 
tem  exponendi  verba  Christi.  Quis  vellet  dicere  inler 
homines  menlcrn  Chrisii,  quam  ipse  prsetendit  in  suis 
verbis,  nisi  ipse  solus?  Quare  oculati  expositores  expo- 
nendo  comportant  texlus,  urium  exponendo  per  alium. 

Cette  dernière  proposition  ne  tend  à  rien  de  moins  qu'à 
décourager  toute  exégèse.  Si  le  Christ  seul  peut  savoir 
ce  que  contiennent  ses  propres  paroles,  on  se  demande 
à  quoi  ont  servi  ces  paroles  mêmes.  Et  comment  cela 
ne  serait-il  pas  en  contradiction  avec  le  principe  du 
biblicisme  que  les  protestants  ont  relevé  avec  tant  de 
prédilection  dans  les  assertions  de  Jean  de  Wesel,  telle 
que  la  suivante  :  Non  crédit  esse  credendum  bealis  Au- 
guslino,  Ambrosio,  Ilieronijmo  et  aliis  nec  conciliis 
generalibus,  sedsolum  Scriplunc.  quam  dicit  esse  canones 
Bibliœ?  Si  aucun  chrétien  ne  peut  pénétrer  le  vrai  sens 
de  la  Bible,  il  n'y  a  pas  de  raison  de  se  deliei  davantage 
des  Pères  les  plus  pénétrants  et  les  plus  illustres,  les 
Augustin,  les  Ambroise,  les  Jérôme,  que  de  soi-même, 
ni  de  croire  que  la  Bible  seule  est  la  règle  de  la  foi.  Jean 
fie  Wesel  raisonnait  donc  par  à  peu  près.  Il  se  livrait 
volontiers  à  de  rudes  sorties  contre  le  clergé.  Il  repro- 
chait aux  prêtres  de  «  servir  leur  ventre  en  dévorant 
le  bien  des  veuves  »,  de  n'être  «  que  des  chiens  et  des 
animaux  malfaisants  ».  Il  lui  arriva  un  jour  de  dire,  à 
propos  du  carême,  que  «  saint  Pierre  ne  l'avait  institué 
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que  pour  écouler  plus  facilement  son  poisson  ».  Et  il 
concluait,  parmi  les  rires  de  l'assistance  :  «  Tu  peux 
manger  un  bon  chapon,  le  vendredi  saint,  si  cela  te  fait 
plaisir!  »  On  comprend  dès  lois  que  Flacius  Illyricus 
l'ait  rangé  au  nombre  des  •  témoins  de  la  vérité  ». 
(Voir  bibliographie,  à  la  lin  de  l'article.)  Mais  que  pen- 
sait Luther  de  ce  précurseur? 

Luther  a  parlé  une  fois  de  Jean  de  Wescl  qu'il 
appelle  Magister  Johannes  Wesalia.  C'est  dans  un 
écrit  composé  dans  l'hiver  de  1536-1537,  mais  achevé 
seulement  en  mars  1539,  et  intitulé  Des  conciles  et 
Églises  (  Vonden  Konziliis  und  Kirchen),  dans  Lulhers 
Werke,  éd.  de  Weirnar,  t.  l,  p.  488-G54. 

L'ouvrage  a  pour  but  de  saper  par  la  base  l'autorité 
des  conciles.  Or,  Jean  de  Wescl,  on  vient  de  le  voir, 
exprimait  volontiers  son  dédain  pour  les  conciles, 
mêmes  généraux.  On  devrait  donc  s'attendre  à  ce  que 
Luther  invoquât  son  sentiment,  pour  appuyer  le  sien. 
11  n'en  est  rien.  Et  voici  tout  ce  qu'il  dit  de  ce  prétendu 
précurseur  :  «  Je  rappelle  que  maître  Jean  Wesalia,  qui 
fut  prédicateur  à  Mayence,  mais  qui  avait,  gouverné 
auparavant  l'université  d'Erfurt  par  ses  livres,  grâce 
auxquels  je  suis  moi-même  devenu  maître  (ès-arts), 
ne  fut  condamné  par  les  assassins  sans  scrupules  et 
courtisans,  que  l'on  nomme  «  les  inquisiteurs  de  la  per- 
versité hérétique  »  —  je  devrais  dire  plutôt  «  les  inven- 
teurs »  —  les  moines  prêcheurs,  que  parce  qu'il  ne  vou- 
lait pas  dire  :  Credo  Deani  esse,  mais  seulement  :  Scio 
Deum  esse.  Car  toutes  les  écoles  tenaient  que  Deum  esse 
per  se  nolum  sil,  comme  le  dit  du  reste  saint  Paul,  aux 
Romains,  i,  19.  »  Rien  de  plus  étrange  que  ce  texte.  11 
tendrait  à  faire  croire  que  Jean  de  Wesel  aurait  été 
condamné  pour  n'avoir  pas  été  fidéiste.  Or,  rien  ne 
permet  d'admettre  cette  énormité. 

Nous  ne  retiendrons  du  passage  cité  de  Luther  que 
ceci  :  Jean  de  Wesel  avait  laissé  un  certain  renom  à 
Erfurt.  Quand  Luther  y  fut  reçu  maître  ès-arts,  en 
1505,  le  souvenir  de  Jean  de  Wesel  s'y  conservait 
encore,  après  quarante  ans  et  plus.  Luther  a  pu 
apprendre  dans  ses  ouvrages,  mais  seulement  pour 
devenir  maître,  c'est-à-dire  pour  faire  sa  philosophie. 
Il  ne  semble  pas  avoir  connu  exactement  la  théologie 
de  Jean.  La  façon  dont  il  présente  les  motifs  de  sa 
condamnation  par  les  inquisiteurs  est  tout  à  fait  ten- 
dancieuse et  inexacte. 

Nous  possédons  sur  Jean  de  Wesel  un  témoignage 
contemporain  de  celui  de  Luther,  mais  beaucoup  plus 
précis.  C'est  celui  de  Barthélémy  von  Usingen,  qui  fut 
lui-même,  durant  de  longues  années,  professeur  de 
philosophie  à  Erfurt  et  compta  Luther  parmi  ses 
élèves.  Or,  Nicolas  Paulus  a  démontré  que  Jean  de 
Wescl  n'avait  manifesté,  à  Erfurt ,  aucun  esprit  d'oppo- 
sition à  l'enseignement  de  l'Église.  Usingen  parle  de 
lui  comme  de  l'une  des  gloires  de  l'université  d'Erfurt. 
Il  éprouve  le  besoin  de  justifier  l'audace  qu'il  a  de  criti- 
quer certaines  affirmations  de  lui.  Mais  il  a  soin  de  pré 
ciser  qu'il  ne  s'agit  (pie  d'une  interprétation  d'un  pas 
sage  de  la  physique  d'Aristote.  Et  il  s'exprime  en  ces 
termes  légèrement  mystérieux  :  •<  Je  pourrais  dire 
beaucoup  plus,  mais  je  passe,  car  il  ne  faul  pas  toul 
exprimer  en  publie:  les  choses  seront  assez  connues  des 
doctes.  • 

Cela  veut  dire  que  l'on  avait  perdu  de  vue  les  erreurs 
de  Jean  de  Wesel.  Les.  érudils  seuls  s'en  souvenaient. 
Pour  le  gros  public,  il  ne  gardail  (pie  le  renom  profes- 
soral du  personnage.  Luther  en  particulier  n'a  jamais 
su  pourquoi  Jean  de  Wesel  avail  été  condamné.  I  SU! 
gen  au  contraire  le  savait  parfaitement.  Un  manuscrit 
de  la  bibliothèque  de  l'université  de  Wurzbourg,  cité 
par  Paulus,  contienl  ce  jugement  de  sa  main  sur  Wesel  ; 
»  Jean  de  \\  esel,  docteur  en  théologie  d'Erfurt,  prédi- 
cateur séculier  en  divers  lieux,  lui  en  communion 
d'idées  avec  les  Bohèmes  (Bohemis  communicavit).  Ses 


erreurs  furent  condamnées  sous  l'empereur  Frédéric  III 
à  Mayence.  Il  reconnut  ses  erreurs  de  sa  propre  bouche, 
devant  le  tribunal.  »  De  quelles  erreurs  s'agissait-il 
donc?  De  doctrines  apparentées  â  celles  de  Jean  Hus, 
sur  l'Église,  sur  la  prédestination,  sur  l'indulgence,  le 
culte  des  saints,  la  transsubstantiation,  le  purgatoire, 
l'extrême-onction  (voir  Janssen,  L'Allemagne  et  la 
Réforme,  trad.  française,  t.  i,  p.  581).  Jean  de  Wesel 
n'admettant  que  l'Écriture  comme  norme  de  la  foi  et 
rejetant  la  tradition,  s'élève  contre  tout  ce  qui  ne  lui 
paraît  pas  fondé  sur  les  textes  et  non  seulement  en 
matière  dogmatique,  comme  le  Filioquc,  mais  aussi  en 
matière  liturgique,  comme  l'usage  de  l'eau  bénite  ou 
les  cérémonies  de  la  messe. 

Ses  doctrines  les  plus  caractérisées  sont  les  suivantes  : 

1°  Sur  l'Église.  —  Il  n'y  voit  que  «  la  collectivité  de 
tous  les  fidèles  unis  par  la  charité  »,  donc  une  société 
spirituelle,  invisible,  non-hiérarchisée,  «  que  personne 
ne  connaît  si  ce  n'est  Dieu,  quam  nemo  sciât  nisi  Deus  ». 
Cette  Église  est  l'épouse  du  Christ,  elle  est  régie  par 
l'Esprit-Saint,  qui  la  rend  infaillible  dans  la  foi  et 
toutes  les  matières  nécessaires  au  salut.  C'est  de  cette 
Église  seule  qu'il  faut  entendre  les  paroles  du  Christ  : 
«  Sur  cette  pierre,  je  bâtirai  mon  Église  et  les  portes  de 
l'enfer  ne  prévaudront  pas  contre  elle.  »  Matth.,  xvi, 
18. 

2°  .Sur  l'indulgence.  —  On  ne  peut  la  fonder  sur 
l'Écriture,  où  il  n'en  est  pas  question,  pas  davantage, 
comme  a  voulu  le  faire  Pierre  Cantor,  au  xne  siècle, 
sur  le  concept  de  «  pouvoir  des  clés  »  ou  sur  celui  de 
«  trésor  de  l'Église  ».  On  doit  donc  la  considérer  tout 
simplement  comme  une  pieuse  supercherie. 

3°  Sur  la  justification.  —  L'enseignement  de  Jean  de 
Wesel,  analogue  à  celui  de  Jean  Hus,  diffère  beaucoup 
de  celui  de  Luther.  D'un  mot  il  admet  la  nécessité  des 
œuvres.  Jundt  a  très  mal  interprété  cet  article  de  sa 
doctrine.  Des  phrases  comme  les  suivantes  sont  déci- 
sives :  «  Celui  qui  accomplit  la  Loi  est  juste  par  une 
certaine  justice,  qui  est  un  don  de  Dieu,  et  que  j'ap- 
pelle :  grâce  rendant  agréable,  gralia  gralum  faciens.  » 

Cette  grâce  «  met  l'homme  en  état  de  mériter  la  vie 
éternelle  ».  Par  contre,  celui  qui  transgresse  la  Loi 
«  perd  la  justice  et  est  privé  de  la  grâce  ».  Il  y  a  identité 
de  mouvement  entre  la  rémission  des  péchés  et  l'infu- 
sion de  la  grâce.  Sans  doute  cette  grâce  est  absolument 
gratuite,  c'est-à-dire  qu'elle  ne  découle  pas  d'un  mérite 
antérieur,  mais  Dieu  ne  la  donne  pas  à  ceux  qui  y 
mettent  obstacle,  mais  seulement  à  ceux  qui,  dans  la 
mesure  de  leur  pouvoir  se  préparent  à  la  recevoir.  Un 
exemple  de  celte  préparation  est  la  pénitence,  qui  n'est 
autre  chose  qu'une  «  douleur  volontaire  des  péchés 
commis,  ce  qui  est  une  disposition  congrue  à  la  rémis- 
sion des  péchés,  c'est-à-dire  au  don  de  la  grâce  ».  Toul 
cela  dans  la  Dispulalio  de  indulgentiis,  publiée  par 
W.ileh,  Monumenta  Medii  Aevi,  t.  i,  p.  122-128. 

4°  Sur  le  sacrement  de  pénitence.  —  Préoccupé  de 
maintenir  l'origine  divine  du  don  de  la  grâce.  Jean  de 
Wesel  soutient,  avec  les  scotistes  et  les  nominalistes, 
cpic  le  prêtre  qui  donne  l'absolution,  ne  fait  que  décla- 
rer la  rémission  des  péchés  faite,  par  Dieu.  Son  inter- 
vention se  réduil  donc  a  quoddam  minisleriam  sacra- 
mentalc  exhibitum  peccatnri  pœnilenli.  C'est  Dieu  seul 
qui  opère  la  rémission  des  péchés.  L'Église  n'a  aucun 
pouvoir  de  remettre  la  peine  attachée  à  la  coulpe.  Tout 
ce  qu'on  peu!  dire,  ('est  que  les  bonnes  œuvres,  provo- 
quées par  la  supercherie  des  indulgences,  sont  méri- 
toires pour  celui  qui  les  accomplit.  En  ce  sens,  les  indul- 
gences peuvent   être  Utiles. 

5°  Sur  le  principe  biblique.  -  On  a  vu  plus  haut  le 
sentiment  de  noire  auteur.  Dans  ses  erreurs,  du  reste, 
il  suivait  plutôt  la  pente  d'un  esprit  frondeur,  bizarre, 
mécontent  de  tout,  (pie  les  conclusions  de  raisonne- 
menls  rigoureux.  De  'a  son  empressement  à  rétracter. 
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quand  il  s'y  vit  contraint  par  ses  juges.  Il  se  peint  tout 
entier  dans  une  discussion  par  lettre  qu'il  eut  avec  un 
certain  Jean  von  Lutter,  prédicateur  comme  lui  à 
Erfurt,  puis  à  Mayence.  Jean  de  Wesel  soutenait  deux 
propositions  que  von  Lutter  lui  reprochait  :  1.  Ni  le 
pape,  ni  le  concile  ne  peuvent  prescrire  ou  établir  quoi 
que  ce  soit  sous  peine  de  péché  mortel,  mais  seulement 
sous  peine  de  coercition  extérieure.  2.  Le  pape  n'est 
pas  le  vicaire  du  Christ.  A  cela  von  Lutter  répondait  : 
«  Bien  souvent,  à  l'université,  vous  avez  protesté  que 
vous  n'entendiez  rien  dire  ni  affirmer  qui  ne  fût 
conforme  à  l'enseignement  de  la  sainte  Église  romaine 
ou  des  docteurs  approuvés  par  elle.  »  Et  Wesel,  attes- 
tant une  évolution  profonde  de  ses  propres  convictions, 
répliquait  :  «  Au  sujet  de  ces  protestations  faites  dans 
mes  cours,  je  dis  :  Il  faut  parler  comme  la  foule,  être 
sage  avec  le  petit  nombre.  Quand  j'étais  enfant,  je  par- 
lais comme  un  enfant,  j'avais  la  sagesse  d'un  enfant, 
mais  dans  cette  arène  j'ai  évacué  ce  qui  était  d'un 
enfant.  » 

En  résumé,  Jean  de  Wesel  est  un  témoin  du  flotte- 
ment doctrinal,  de  la  tendance  fâcheuse  à  la  bizarrerie 
des  opinions,  au  doute  sur  la  valeur  de  la  tradition 
représentée  par  les  Pères  et  les  conciles,  aussi  bien  que 
par  l'Église,  de  la  préférence  donnée  au  sens  propre 
sur  l'enseignement  séculaire  (le  tout  couvert  par  un 
appel  à  l'Écriture,  comme  si  personne  n'avait  pu  la 
comprendre  auparavant),  qui  annonçaient  la  grande 
révolution  religieuse  qui  se  donna  à  elle-même  le  nom 
de  Réforme. 

I.  Sources.  — ■  Walch,  dans  Monum.  Medii  Mvi,  1. 1,  Goet- 
tingue,  1757  sq.,  a  édité  de  Wese)  une  Disputatio  aduersus 
indulgentias,  que  Faulus  et  Pastor  croientavoirétépubliée  ù 
l'occasion  du  jubilé  de  1475,  et  une  dissertation  De  auclori- 
tate,  oflicio  et  potestale  paslorum  ecclesiasticorum.  Deux  autres 
traités  sur  le  mode  d'obligation  des  lois  humaines  ù  Nicolas 
de  Bohême  et  sur  les  jeûnes,  sont  perdus.  Il  en  est  de  même 
d'un  traité  sur  l' Immaculée-Conception.  Un  rapport  très 
étendu  sur  Je  procès  de  Wesel,  rédigé  par  un  ollicier  de  Hei- 
delberg,  a  été  imprimé  à  la  suite  des  commentaires dVEneas 
Sylvius  sur  le  concile  de  Bàle.  C'est  là  que  d'Argentrè  l'a 
pris,  pour  sa  Colleclio  judiciorum  de  novis  erroribus,  t.  i  b, 
p.  291  sq.  Naturellement  Flacius  Illyricus  avait  fait  une 
place  à  Jean  de  Wesel  dans  son  Calalogus  leslium  verilatis, 
éd.  de  1608,  p.  1407  sq. 

II.  Littérature.  —  Ullmann,  Reformutoren  vor  der  Re- 
jormation,  Hambourg,  1842,  2e  éd.,  Gotha,  18613,  p.  140- 
346;  à  corriger  par  O.  Clemen,  Ueber  Lebcn  und  Schriften 
Johann's  von  Wesel,  dans  Deutsche  Zeitschrift  jiir  Geschits- 
ivissenschaft,  neue  Folge,  t.  n,  p.  143-173,  et  surtout  par 
les  travaux  de  Nicolas  Paulus,  dans  Der  Katholik,  1808, 1. 1, 
p.  44-57  et  dans  Zeilschrijt  fur  kaih.  Theol.,  t.  xxiv,  p.  644- 
656;  t.  xxvn,  p.  601  sq.;du  même,  Der  Augustiner  Bartliolo- 
mcius  von  Usingen,  Fribourg-en-B.,  Herder,  1803,  p.  0  sq. 

L.  Cristiani. 
RUDOLPHE  DE  BIBERACH,  frère  mineur 
allemand  du  xi\e  siècle.  —  Natif  de  Biberach  sur  la  1  '.  i  s  s . 
dans  la  Souabe  supérieure  (Wurtemberg),  il  doit  avoir 
été  lecteur  au  Sludium  générale  de  Strasbourg  pendant 
la  première  moitié  du  xive  siècle.  C'est  par  une  confu- 
sion entre  Rudolphe  de  Biberach  et  Rudolphe  d'Er- 
stein  (en  Alsace)  que  J.-H.  Sbaralea  (Supplementum, 
t.  m,  p.  60),  se  basant  sur  un  texte  de  L.  Wadding 
<  Annales  minorum,  3e  éd.,  t.  vu,  an.  1332,  n.x.  p.  159), 
affirme  que  le  premier  fut  provincial  de  l' Allemagne 
supérieure,  alors  .que  cette  charge  fut  exercée  par  Ru- 
dolphe d'Erstein  selon  Nie.  Glassberger,  Chronica,  dans 
Analecta  franc,  t.  n,  p.  148.  Rudolphe  de  Biberach 
est  l'auteur  de  deux  ouvrages,  qui  au  cours  des  siècles 
ont  été  attribués  à  saint  Bonaventure  et  ont  exercé 
une  influence  considérable  sur  les  écrivains  du  Moyen 
Age  et  de  la  Renaissance,  à  savoir  De  septem  itineribus 
xlernilatis  et  De  septem  donis  Spirilus  Sancti.  Il  en 
existe  de  nombreux  manuscrits  dans  les  différentes 
bibliothèques  de  l'Europe  et  ces  deux  opuscules  ont 


été  imprimés  parmi  les  œuvres  du  Docteur  séraphique 
dans  toutes  les  éditions  de  ses  Opéra  omnia,  à  part  ir  de 
celle  de  Strasbourg,  en  1495,  jusqu'à  celle  de  Paris,  en 
1864,  t.  mi  et  vin.  Us  ont  été  rejetés  comme  inauthen- 
tiques et  attribués  à  Rudolphe  de  Biberach  par  les 
frères  mineurs  de  Quaracchi  dans  leur  édition  des 
Opéra  omnia  de  saint  Bonaventure.  Voir  t.  v,  p.  xi.,  et 
t.  x,  p.  23.  Dans  ces  deux  écrits,  Rudolphe  s'est  inspiré 
dans  une  grande  mesure  de  saint  Bonaventure  et 
d'écrivains  allemands  contemporains;  cependant  il  ne 
néglige  point  saint  Augustin,  saint  Bernard,  Hugues  et 
Richard  de  Saint-Victor,  qui  comptent  parmi  ses 
sources  préférées.  Tandis  que,  île  l'avis  des  historiens, 
Rudolphe.  dans  son  De  septem  donis  Spirilus  Sancti, 
n'utilise  guère  que  les  pensées  de  saint  Bonaventure 
sur  les  cinq  sens,  son  De  septem  itineribus  selernilatis 
offre  plus  d'originalité.  Dans  celui-ci  l'activité  des  cinq 
sens  est  un  indice  de  l'influence  de  la  charité  sur  la  vie 
de  l'âme.  Ils  sont  entravés  dans  leur  action  par  la 
corruption  de  noire  nature  et  par  notre  négligence.  La 
grâce  du  Christ  et  l'effort  pour  la  vie  intérieure  écartent 
ces  obstacles,  lui  particulier  l'eucharistie  est  la  nourri- 
turc  nécessaire  à  l'âme  :  elle  atteint  tous  les  sens  inté- 
rieurs, elle  les  éveille  de  manière  que  chacun  puisse 
atteindre  son  objet.  Tous  tes  sens  reconnaissent  le  Dieu 
l'ail  homme,  caché  dans  ce  sacrement.  Ce  rapport  des 
sens  spirituels  à  l'eucharistie  est  le  trait  le  plus  original 
de  la  doctrine  de  Rudolphe,  connue  l'écrit  K.  Raline-r. 
La  doctrine  des  sens  spirituels  <  au  Moyen  Age,  en 
particulier  chez  saint  Bonaventure,  dans  Revue  d'ascéi. 
et  de  mystique,  t.  xiv,  1033,  p.  292-293.  Sur  la  foi  des 
manuscrits  et  sur  d'autres  arguments  plus  ou  moins 
décisifs  on  attribue  encore  à  Rudolphe  :  De  officia  C.he- 
rubim,  conservé  dans  le  ms.  (j,19  de  la  bibliothèque  de 
l'université  de  Leipzig,  très  précieux  pour  les  idées  reli- 
gieuses et  morales  du  Moyen  Age,  qui  y  sont  exposées; 
des  Sermoncs  super  Caniicum  canlicorum,  au  nombre 
de  onze,  dans  le  ms.  A.  IV.  35  de  la  bibliothèque 
Saint-Pierre  de  Salzbourg  et  le  ms.  B.  IX.  25  de  la 
bibliothèque  de  l'université  de  Bàle,  dans  lequel  ils 
sont  explicitement  attribués  à  Rudolphe  ele  Biberach; 
un  sermon  De  excellenti  prserogativa  benediclœ  Virginis, 
dans  le  ms.  /.  2°  148,  fol.  ti  v°,  de  la  bibliothèque  de 
l'université  de  Breslau. 

Marianus  de  Florence,  O.  F.  M.,  Compendium  chroni- 

carum  fr.  minorum,  dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  m,  1010, 
p.  200;  L.  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  Rome,  1006,  p.  206; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  t.  m,  Rome,  1036,  p.  50-60; 
B.  Bonelli,  O.  F.  M.,  Prodromus  ud  Opéra  omnia  S.  Bonaven- 
turœ,  Bassano,  1767,  col.  603  et  706;  A.  Bran/,  Des  1 rater 
Rudolfs  Buch  :  De  officio  Cherubim,  élans  Theol.  Quartalschr., 
t.  lxxvviii,  1006,  i>.  411-436;  P.  Gerolla,  La  biblioteca  de 
Francesco  Ganzaga  seconda  l'invenlario  del  mot,  dans  Atti 
e  memorie  d.  Ii.  Acad.  Virgiliana  di  Mantova,  t.  xiv-xvi, 
1923,  p.  81;  M.  Grabmnnn,  Millelalterliches  Geistesleben, 
t.  i,  Munich,  1026,  p.  508;  du  même,  Die  Geschichte  der 
katholische  Théologie  seil  déni  Ausgang  dur  Vâterzeit, 
Fribourg-en-B.,  1033,  p.  126;  M.  Pfeilïer-B.  Cernik,  Cala- 
logus codicum  manuscriptorum,  gui  in  hibl.  Canon.  Ileg. 
S.  Aug.  Claustroneoburgi  asservantur,  t.  n,  Kloslerneu- 
burg,  1031,  p.  387,  n.  387;  Marti  de  Barcelone,  <>.  M.  Cap., 
Notes  descriiitives  dels  manuscrits  francisants  medievals  de 
la  bibl.  nacional  de  Madrid,  dans  Estudis  franc,  t.  xi.v, 
1033,  p.  370,  n.  1280;  P.  Lehmann,  Miltciluruien  ans  lluud- 
schriften,  dans  Siizungsber.  d.  Ihigr.  Akad.  der  Wissensch., 
philos.-hislor.  Abt.,  fasc.  4,  Munich,  1033,  p.  53  et  60; 
O.  Bonniann,  Rudolf  non  Biberach,  dans  Lexicon  jiir  Theol. 
und  Kirche,  t.  vm,  col.  1035. 

A.  Teetaert. 
RUE  (Charles  et  Vincent  de  La).  —  On  ne  peut 
séparer  l'un  ele  l'autre  ces  deux  mauristes,  dont  le 
premier  est  l'oncle  du  second.  —  Charles,  né  à  Corbie 
le  20  juillet  1085  (telle  est  la  date  donner  par  son 
neveu  dans  la  courte  notice  qu'il  lui  a  consacrée), 
entra  tout  jeune  à   Saint-Baron  de   Meaux,  où  il   lit 
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profession  le  21  novembre  1703.  Ses  études  terminées, 
il  fut  mis,  en  1712,  à  la  disposition  de  Montfaucon  qui 
achevai!  pour  lors  l'édition  des  Hexaplis  d'Origène. 
Avant  remarqué  les  heureuses  dispositions  de  son 
jeune  confrère,  le  grand  érudil  pressa  Charles  de  La 
Rue  de  donner  une  nouvelle  édition  des  œuvres  du 
docteur  alexandrin.  Dès  1725  les  deux  premiers 
volumes  étaient  prèls  pour  l'impression:  mais  le 
tirage  traîna  en  longueur:  c'esl  seulement  au  cours  de 
1732.  que  dom  de  l.a  Hue  put  dédier  au  pape  Clé- 
ment XII  le  premier  volume;  il  parut  avec  le  second 
en  1 733.  On  les  trouve  reproduits  dans  /'.  G.,  avec 
indication  de  la  pagination  primitive,  t.  XI  et  t.  xn. 
En  tête  du  second,  l'éditeur  a  rédigé  une  dissertation 
sur  la  méthode  d'interprétation  scripturaire  d'Ori- 
gène, pour  laquelle  il  se  montre  justement  sévère.  Ces 
deux  premiers  volumes  contiennent  les  grands  traités 
d'Origène  (t.  i)  et  les  fragments  exégétiques  de  l'An- 
cien Testament  (t.  m.  Au  début  de  1736,  les  deux 
tomes  suivants  étaient  à  peu  prés  terminés;  mais,  très 
frappé  par  la  mort  de  dam  Thuillier  avec  qui  il  élait 
uni  d'une  étroite  amitié,  voir  ici  l'art.  Mauristes,  t .  x, 
col.  122.  usé  déjà  par  un  travail  opiniâtre,  dom  de 
La  Hue  poussa  moins  activement  la  publication;  le 
t.  m  allait  paraître  et  la  préface  en  avait  été  écrite 
par  l'éditeur,  quand  il  mourut  d'une  attaque,  le 
(i  octobre  1739,  à  Saint-Cîermain-des-Prés ;  il  n'avait 
pas  cinquante  cinq  ans!  C'est  son  neveu,  dom  Charles- 
Vincent  de  La  Hue  qui  mil  un  supplément  à  la  préface 
de  son  oncle,  et  raconta  brièvement  sa  vie  en  tète 
du  L.  ni  (=  ]>.  C,.,  |.  xin).  Dom  Vincent  se  mit 
ensuite  à  la  préparation  du  t.  iv  d'Origène;  mais  en 
1742  mourait  dom  Sàbatier,  qui  laissait  inachevé  son 
monumental  ouvrage  :  Biblioritm  sacrorum  latinse 
versiones  anliquœ.  Dom  Vincent  fut  envoyé  à  Reims, 
en  1 7-13,  pour  continuer  les  travaux  de  son  confrère, 
dont  le  t.  m  et  dernier  parut  en  1749.  C'est  seulement 
après  cela  qu'il  put  se  remettre  à  Origène,  dont  le 
t.  iv  et  dernier  parut  en  1759  (  =  /'.  0..  t.  xiv).  Dom 
Vincent  mourut  en  I7(i2. 

Outre  l'édition  d'Origène,  qui  est  le  bien  commun 
des  deux  de  La  Hue,  il  faut  rappeler  aussi  le  concours 
que  Charles  avail  apporté  à  Montfaucon  pour  son 
édition  de  saint  Jean  Chrysostome,  parue  de  1718  à 
1738,  et  aussi  pour  L'antiquité  expliquée  en  ligures  et 
son   Supplément,    1724. 

F.  Le  Cerf  de  La  Viéville,  Biblioth.  hist.  cl  crit.  îles 
auteurs  de  la  congrégation  de  Saint-Maur,  l.a  Haye,  1726, 
p.  133;  Dom  Tassin,  Hist.  lillér.  de  lu  congrégation  île  Saint- 
Maur,  Paris,  177n. 

É.    A  MANN. 

RUEGO  Martin,  frère  mineur  espagnol  du 
xvic  siècle  de  la  province  de  BurgOS. —  Il  esl  l'auteur 
de  Purgalorio  île  lu  cosciencia,  appelé  aussi  Salvaciôn  del 
aima.  Cet  ouvrage  comprend  deux  part  ies  :  dans  la  pre- 
mière l'auteur  expose  les  conditions  requises  pour  une 
bonne  et  fructueuse  confession,  avec  un  appendice  SU! 
la  gravité  du  péché  mortel;  dans  la  seconde  il  traite 
de  la  valeur  des  indulgences.  Ce  traité  fut  imprimé  à 
Burgos,  en  1598,  in-  1  " :  un  exemplaire  se  trouve  a  la 
bibliothèque  nationale  Victor-Emmanuel  de  Rome. 

L.  Waddlng,  Scriptores  0.  M..  Home,  1906,  i>.  169; 
.1.-11.  Sbaralea,  Supplemenium,  2'  éd.,  !.  ti,  Rome,  1921, 

p.   220. 

A  .  TEE  I  VERT. 
RUERK  Antoine,  livre  mineur  irlandais  du 
xviii»  siècle,  composa  un  Cursus  theologise  scholasticse, 
selon  la  doctrine  de  Duns  Sent  dans  son  commentaire 
sur  les  quatre  livres  des  Sentences,  Valladolid,  1746, 
2   vol.  in-  I". 

II.  Hurler,  Nomenctalor,  3*  éd.,  t.  i\.  col.  1346. 

A.  Ti.i.i  i 


RUFFINI  Juvénal,  frère  mineur  capucin  du 
Tyrol  septentrional.  —  Originaire  de Brez-sur-le-Nons- 
berg,  où  il  naquit  I?  25  mars  1(135,  il  revêtit  l'habit 
capucin  le  18  mai  1652,  dans  la  province  du  Tyrol.  et 
fut  ordonné  prêtre  en  1659.  Il  exerça  dans  sa  province 
les  charges  de  prédicateur,  de  lecteur,  de  gardien,  de 
déflniteur,  de  maître  des  novices,  de  custode  général  et 
fut  élu  jusqu'à  quatre  fois  provincial,  notamment  dans 
les  chapitres  de  1680,  1686,  1(102,  1(1!><V.  Il  fut  déflniteur 
général  île  1691  à  1698  et  commissaire  général  et  visi- 
teur de  la  province  flandro-belge  de  1695  à  1(197.  Il 
mourut  au  couvent  d'Inspruck  le  18  avril  1714.  Il 
fut  un  des  écrivains  les  plus  féconds  de  sa  province. 
Hettinger  affirme  que,  si  le  Tyrol  a  conservé  sn  foi  en 
toute  sa  vigueur,  il  le  doit  en  grande  partie  à  Juvénal 
Rufflni  (Aus  Welt  und  Kirche,  3-  éd.,  t.  n,  p.  199)  et 
Rosmini  déclare  (pie  la  philosophie  de  Juvénal  dépasse 
par  son  étendue  et  sa  modération  celle  de  Malebranche 
et  de  Tomassini.  Voir  (<.  Bonola,  Carteggiodi  Ira  Ales- 
sunilrn  Manzoni  e  Antonio  Rosmini,  raccolto  c  annolalo 
du  C.  /;.,  leltera  72.  p.  24.  K.  Chiocchetti.O.  F.  M.,  écrit 
de  son  côté  qu  •.  d'après  Rosmini,  Juvénal  aurait  créé 
le  même  système  philosophique,  mais  avec  plus  de 
profondeur,  (pie  Malebranche  en  France  et  soutient 
qu'il  fut  le  fondateur  d'une  éeob  philosophique  à 
laquelle  appartenait  aussi  Valérien  Magni,  O.  M.  Cap. 
Voir  /  'n  filosofo  pua)  nolo.  Il  /'.  Giovenale  Rufflni,  dans 
MU  deli  Accademia  Roverelana,  sér.  IV,  t.  vi,  1923, 
p.  13-54;  el  Per  una  monografia  sopra  P.  Giovenale 
Rufflni,  dans  Rivisla  Tridentina,  1910,  p.  1-16. 

On  d'iit  a  la  plume  de  Juvénal  les  ouvrages  impri- 
més suivants  :  Necessaria  defensio  contra  injuslum 
agressorem,  dus  is/  :  Schutzschrift  fttr  die  Wahrheil  der 
Wunder  gegen  den  hessischen  Prâdikanten  Johann 
Scheibler,  Augsbourg,  1684,  dans  lequel  Juvénal  prend 
la  défense  des  miracles  et  en  prouve  l'existence  el  la 
vérité  contre  le  prédicateur  protestant  hessois  Jean 
Sch  iibler.  Il  est  l'auteur  du  célèbre  ouvrage  Solis  intel- 
lii/enliic,  cui  non  accedit  nox,  lumen  indc/iciens  ai:  inex- 
tinguibile,  illuminons  omnem  hominem  venienlem  in 
hune mundumseu  immediulum  Christi  cruciftxi  inlcrnum 
magislerium,  qu<>  veritas  immulabilis  omnes  inlus  docet 
sine  slrepitu  oerborum,  per  sanam  doctrinam  a  verilatc 
auditum  non  avertenlem,  Augsbourg,  1(18(1,  in-4°,  656  p. 
Un  long  extrait  de  ce  livre  fui  édité  à  Paris,  en  1878, 
sous  le  litre  :  Solis  inlelligentise  lumen  indeficiens  seu 
immedialum  Dei  ut  lùilis  summi  inlcrnum  magislerium, 
par  Jules  Fabre  d'Envieu,  professeur  de  dogmatique  à 
la  Sorbonne,  qui,  dans  l'introduction,  écrit  que  Juvé- 
nal doit  être  compté  parmi  les  plus  grands  philo- 
sopha du  XVIIe  siècle.  Le  capucin  professerait  dans  cet 
ouvrage  l'ontologisme,  qu'il  y  exposerait  d'une  façon 
originale.  Voir  E.  Chiocchetti,  art.  cil.,  p.  7-16.  11  com- 
posa encore  Artis  magna  sciendi  brevissima  synopsis 
seu  mentis  humanse  commonitorium  ad  inveniendum  el 
discurrendum  ordinatum,  quo  sine  magno  labore  de  quo- 
cumque  dulo  scibili  innumeri  conceptus  cl  argumenta 
re  péri  ri  possunt  ne  pruinde  Dei  prseconibus  ac  scicnlia- 
rum  studiosis  profuturum,  Augsbourg.  1(189,  in-8°,  vi- 
5(i  p..  dont  le  P.  Fr.  S.  I  laggenmiller.  O.  M.  Cap.,  donna 
une  édition  allemande,  intitulée  :  Der  goldene  Zirkcl. 
lune  praktische  Denkmelhode,  wodurch  àber  jeden  Ge- 
genstand  einer  Wissenschaft  zahlreiches  Gedanken-und 
Beweismalerial  gefunden  werden  kann,  ji'ir  Rcdncr  und 
aile  Freunde  der  Wissenschaft  zusammengestellt,  Augs- 
bourg, 1904,  in-8".  xvi-159  p.  Juvénal  composa  aussi 
des  ouvrages  théologiques  :  Theologia  rationalis  ad 
hominem  et  ex  homine,  qute  per  argumenta  naturalia, 
poiissimum  ex  homine.  desumpta,  nec  non  ad  illias  e.mo- 
lumcntum  direcla,  non  absque  canonici  (exlus  cl  theolo- 
gim  scholasticse  salis  condimenlo  respersa,  faciliori  simul 
ad  intelligendum  methodo,  res  théologiens  seu  divinas  per- 

tractat,  à  la  lin  duqu  -I  es1  ajouté,  pour  l'ut  ililé  des  cou- 


153 


RUFFINI    (JUVÉNAL) 


RU  FIN     D'AQUILÉE 


154 


fesseurs,  un  Brevissimus  micleus  iheologiœ  moralis 
practicœ,  redactus  ad  brevem  iwtitiam  peccati  mortalis  et 
vcnialis.  Augsbourg,  1703,  in-4°,  xl-1136  p.  Ce  dernier 
traité  fui  édite  aussi  séparément  à  Augsbourg,  en  1703, 
in-4°,  vni-244  p.  Juvénal  est  l'auteur  de  deux  ouvrages 
anonymes  en  l'honneur  de  la  vierge  Marie  :  Frciwillige 
Verbùndniss,  in  der  sich  die  marianischen  Hertzen, 
unler  dem  Schutz  und  Schirm  der  ùbergebenedeytisten  and 
allerreinsten  Mutter  Goltcs  Maria  und  ihrer  unbeflecklen 
Empfângnis  verbunden,  um  ein  glùcksceliges  Sterbe- 
Slùndlein  und  Abkùrlzung  des  Fegjeucrs  fur  einander 
zu  beten,  Bozen,  1679,  in-12,  vm-112  p.,  dénommé 
Tractalus  de  immaculata  B.  V.  Mariœ  conccplione  par 
Edouard  d'Alençon,  O.  M.  Cap.,  Bibliotheca  mariana 
ord.  min.  capuccinorum,  Rome,  1910,  p.  45;  Rylhmica 
praxis  amoris  ad  beatissimam  Virginem  Dei  Genitricem 
Mariam,  3e  éd.,  Augsbourg,  1701,  in-8°,  36  p.  Juvénal 
composa  au.;si  pour  les  jeunes  religieux  une  Manuduc- 
tio  neophyli,  seu  clara  et  simplex  inslruclio  novelli  reli- 
giosi,  qua  omni  curiositate  philosophica  et  subtilitate 
Lheologica  procul  semola.  claris  et  simplicibus  documen- 
tis  via  perfeclionis,  oralione  et  aclione  percurrenda, 
demonslralur,  Augsbourg,  1680,  in-8°,  xvm-328  p.; 
pour  les  jeunes  clercs  de  sa  province  une  Brevis  juve- 
num  nostrorum  clericorum  instructio  circa  minislerium 
altaris,  sacrisliœ,  missœ,  chori,  etc.,  Augsbourg,  L680, 
in-8°,  40  p.;  pour  les  prêtres,  une  Brevis  manuductio 
sacerdotis  ad  missœ  sacrificium,  Lucques,  1694. 

Juvénal  rassembla  tous  les  écrits  du  frère  Thomas  de 
Bergame,  frère  lai  capucin  et  les  édita,  sur  l'ordre  du 
général,  Etienne  de  Césène,  sous  le  titre  :  Fuoco  d'amore 
mandaio  du  Cristo  in  terra,  per  esser  acceso,  overo  amorose 
compositioni  di  fret  Tomaso  da  Bergamo,  laico  cappuc- 
cino, Augsbourg,  1682,  in-4°,  xxxiv-731  p.;  il  publia 
aussi  les  sermons  de  son  lecteur,  le  P.  Conrad  Wûrfl  de 
Salzbourg,  à  Salzbourg.  en  1683-1684;  il  traduisit  de 
l'italien  en  allemand  :  Kurzer  Bericht  :  die  geistlichen 
Excercilia  der  zehnlagigen  Versamrnlung  mil  Nutzen  zu 
verrichten,  Augsbourg,  1705,  in-16,  74  p.  Il  aurait  édité 
encore  un  Traclatus  de  beneplacilo  divino  et  un  Trac- 
talus de  modo  concionandi ,  ce  dernier  en  1710. 

Les  ouvrages  suivants,  dûs  à  Juvénal,  sont  restés 
inédits  :  Diarium  spiriluale  seu  pise  cogilationes  et 
lumina,  in-4°,  276  p.  ;  Thésaurus  absconditus  seu  de 
humililalc  Iraclalus,  in-4°,  62  p.  ;  Tractalus  in  laudem 
doclrinœ  seraphicœ  S.  Bonaventurœ  in  «  llinerario  men- 
tis in  Deum  »;  Judicium  super  puncla  Farnesiana  et  de 
déficiente  magis  religionis  statu.  Tous  ces  ouvrages, 
avec  de  nombreuses  lettres,  sont  conservés  dans  les 
archives  provinciales  de  la  province  capucine  du 
Tyrol  septentrional  à  Inspruck. 

Bernard  de  Bologne,  O.  M.  Cap.,  Bibliotheca  scriptorum 
ord.  min.  capuccinorum,  Venise,  1747,  p.  165;  Edouard 
d'Alençon,  Bibliotheca  mariana  ord.  min.  capuccinorum, 
Rome,  1910,  p.  45-16;  1-"..  Chiocchetti,  O.  F.  M.,  Per  una 
monografia  sopra  P.  Giovenale  Ruffmi,  dans  Hivisla  Triden- 
tina,  1910,  p.  1  sq.;  A.  Hohenegger,  O.  M.  Cap.,  Geschichie 
der  Tirolischen  Kapuziner-Ordeusprovin:  (  1593-1893) ,  Ins- 
pruck, t.  i,  1913;  t.  n,  1915,  passitn;  C.  Neuner,  O.  M.  Cap., 
Die  lilerarische  Tàtigkeit  in  der  Nordtirolcr  Kapu'iner- 
provinz.  Bio-biblioyraphische  Xotizcn,  Inspruck,  1929, 
p.  89-91. 

A.   Teeiaert. 

RU  F  IN,  d'Aquilée,  écrivain  latin  du  ive  siècle.  — 
I.  Sa  vie.  II.  Ses  écrits.  III.  Son  influence  et  son  rôle. 

1.  Vie.  —  Tyrannius  Rufinus  naquit  vers  340,  à 
Concordia,  aux  environs  d'Aquilée,  d'une  famille  chré- 
tienne. Après  avoir  fait  dans  son  pays  natal  ses  pre- 
mières études,  il  vint  à  Rome  pour  achever  l'œuvre  de 
sa  formation  intellectuelle,  et  ce  fut  dans  cette  ville 
qu'il  se  lia  d'amitié  avec  saint  Jérôme,  son  contempo- 
rain et  presque  son  compatriote.  Ses  études  terminées, 
il  embrassa  la  vie  monastique  et  se  retira  près  d'Aqui- 
lée, dans  un  couvent  où  Jérôme  ne  tarda  pas  à  venir  le 


rejoindre.  Le  bonheur  des  jeunes  ascètes  fut  de  courte 
durée.  Jérôme  partit  pour  la  Gaule;  Rufin  de  son  côté, 
hanté  par  la  pensée  des  moines  d'Egypte,  décida  de 
partir  pour  l'Orient,  afin  de  visiter  les  solitaires  en 
renom  de  ces  pays  et  il  prit  pour  compagne  de  cette 
expédition  une  noble  Romaine  Mélanie  l'Ancienne. 
Avant  de  se  mettre  en  route,  il  fut  baptisé  par  Chroma- 
tius,  le  futur  évèque  d'Aquilée  (371). 

Le  voyage  de  Rufin  ne  fut  pas  sans  incidents.  Méla- 
nie et  lui  commencèrent  par  visiter  les  déserts  de  Ni- 
trie  et  de  Scété,  où  vivaient  alors  les  plus  célèbres 
ascètes;  puis  ils  se  fixèrent  à  Alexandrie  où  Rufin  de- 
vint l'auditeur  et  le  disciple  du  fameux  Didyme  l'Aveu- 
gle. A  l'école  de  Didyme,  Rufin  apprit  à  connaître  les 
Pères  grecs,  et  spécialement  Origène  pour  qui  le  doc- 
teur éprouvait  la  plus  fervente  des  admirations.  Les 
troubles  qui  suivirent  la  mort  de  saint  Athanase  (2  mai 
373)  et  l'installation  de  l'évèque  arien  Lucius,  valurent 
à  Rufin  la  gloire  d'une  confession  de  la  foi,  sans  que 
nous  connaissions  d'ailleurs  le  détail  de  ses  souffrances. 
Ce  ne  fut  qu'en  377,  après  un  séjour  de  six  ans  en 
Egypte,  que  Rufin  abandonna  ce  pays  et  vint  s'installer 
à  Jérusalem,  où  Mélanie  l'avait  déjà  précédé  depuis 
374.  Dans  le  voisinage  du  couvent  édifié  par  Mélanie 
sur  le  Mont  des  Oliviers,  il  s'établit  lui-même  et  parta- 
gea dès  lors  sa  vie  entre  l'exercice  de  la  piété,  la  pra- 
tique de  la  charité  et  des  bonnes  œuvres  et  l'étude. 
Vers  390,  semble-t-il,  il  fut  ordonné  prêtre  par  l'évèque 
Jean  de  Jérusalem. 

Cette  calme  et  bienfaisante  existence  se  serait  pour- 
suivie sans  incidents  notables,  si  elle  n'avait  pas  été 
douloureusement  interrompue  par  les  controverses 
origénistes.  En  392,  éclata  une  première  difficulté  :  un 
certain  Aterbius  s'avisa  de  demander  à  Rufin  et  à  saint 
Jérôme,  qui  depuis  quelques  années  vivait  à  Bethléem, 
des  explications  relatives  à  l'enseignement  d'Origène. 
Saint  Jérôme  accepta  d'éclairer  la  curiosité  d'Aterbius, 
tandis  que  Rufin  se  dérobait  prudemment.  Deux  ans 
plus  tard,  en  394,  saint  Épiphane,  évèque  de  Salamine 
dans  l'île  de  Chypre,  étant  venu  en  Palestine,  des 
discussions  violentes  dont  Origène  était  le  thème,  écla- 
tèrent entre  lui  et  Jean  de  Jérusalem.  Les  solitaires 
durent  prendre  parti  :  saint  Jérôme  se  déclara  pour 
Épiphane  ;  Rufin  embrassa  la  cause  de  Jean.  Naturelle- 
ment des  personnes  zélées  se  trouvèrent  à  point  pour 
envenimer  la  querelle  entre  les  deux  amis  de  jeunesse. 
La  réconciliation  qui  suivit  ne  parvint  pas  à  faire 
disparaître  les  mauvaises  impressions  de  la  dispute. 
Cf.  art.  Origknismk,  t.  xi,  col.  J568  sq. 

Ce  fut  toutefois  une  imprudence  de  Rufin  qui  fit 
monter  les  discussions  à  un  degré  inouï  de  violence. 
Vers  la  fin  de  397,  Rufin  était  rentré  en  Italie  et,  à  la 
demande  d'un  ami,  il  s'était  mis  à  traduire  le  principal 
ouvrage  d'Origène,  le  De  principiis.  L'entreprise  était 
assez  téméraire  en  un  temps  où  l'on  recommençait  jus- 
tement à  discuter  l'autorité  théologique  du  maître 
alexandrin.  Rufin,  qui  le  sentait,  crut  habile  de  placer 
en  quelque  sorte  sa  traduction  sous  le  patronage  de 
saint  Jérôme  et,  dans  sa  préface,  il  se  recommanda  de 
l'exemple  de  ce  dernier  qui  avait,  lui  aussi,  rappelait-il, 
fait  connaître  aux  Latins  maintes  et  maintes  œuvres 
d'Origène.  Le  fait  était  exact,  mais  saint  Jérôme  n'était 
pas  d'humeur  à  accepter  la  simple  évocation  de  ces 
souvenirs.  Il  écrivit  à  ses  amis  Oceanus  et  Pammachius 
pour  se  justifier  :  il  n'avait,  disait-il,  traduit  en  latin 
que  des  livres  exégétiques  d'Origène  et  il  s'était  bien 
gardé  d'approuver  sa  doctrine;  bien  différent  en  cela 
de  Rufin  qui  n'avait  pas  hésité  à  répandre  dans  le 
grand  public  l'écrit  le  plus  dangereux,  le  plus  compro- 
mettant du  maître  alexandrin.  Les  précautions  mêmes 
prises  par  le  traducteur,  qui  avait  fait  disparaître  les 
passages  hérétiques  du  De  principiis  et  qui  avait  cru 
bon,  en  bien  des  endroits,  d'édulcorer  le  texte  original, 


155 


RUFIN     D'AQUILÉE 


156 


se  retournèrent  contre  lui,  car  Jérôme  ne  tarda  pas  à 
composer  une  traduction  nouvelle,  aussi  exacte  que 
possible,  clans  laquelle  étaient  mises  en  relief  toutes 
les  témérités  d'Origène,  et  cette  traduction  parut  si 
dangereuse  à  Oceanus  et  à  Pammachius  qu'ils  firent 
tous  leurs  efforts  pour  la  faire  disparaître  avant  même 
sa  publication. 

Vains  efforts.  Manuscrits  subtilisés,  lettres  intercep- 
tées, rien  ne  manqua  de  ce  qui  pouvait  le  mieux  dresser 
l'un  contre  l'autre  les  anciens  amis.  Accusé  auprès  du 
pape  Anastase,  sommé  de  comparaître  devant  son 
concile,  Ru  (in  fut  obligé  de  se  justifier  et  de  démontrer 
la  parfaite  orthodoxie  de  sa  foi  (400).  En  même  temps, 
il  dirigea  contre  Jérôme  une  apologie  de  sa  conduite 
qui  eût  été  de  nature  par  la  modération  du  ton  et  par 
la  puissance  des  arguments,  à  faire  réfléchir  un  esprit 
moins  vif  que  celui  du  solitaire  de  Bethléem.  A  l'ou- 
vrage de  Rufin,  Jérôme  crut  devoir  répondre  par  trois 
livres  des  plus  violents,  que  leur  destinataire  eut  la 
sagesse  de  laisser  sans  réplique. 

Retire  à  Aquilée  auprès  de  l'évèque  Chromatius 
(400),  Ru  fin  put  dès  lors  reprendre  la  vie  de  prière  et 
d'études  pour  laquelle  il  était  fait.  Cependant  les  inva- 
sions barbares  ne  lui  permirent  pas  de  demeurer  dans 
son  pays  natal.  Vers  407.  il  fut  obligé  de  quitter  Aqui- 
lée et  de  se  réfugier  au  monastère  de  Pinctum,  près  de 
Terracine,  où  résidait  sa  vieille  amie  Mélanie.  Puis  en 
409,  la  nouvelle  avance  des  Goths  le  contraignit  à  pas- 
ser en  Sicile  :  ce  fut  à  Messine  qu'il  mourut  en  410, 
fidèle  jusqu'au  bout  à  sa  besogne  d'écrivain  et  de  tra- 
ducteur. 

If.  Écrits.  —  1°  Les  traductions.  —  La  plus  grande 
partie  de  l'œuvre  littéraire  de  Rufin  est  constituée  par 
des  traductions.  Ses  écrits  personnels  sont  peu  nom- 
breux et  les  plus  importants  d'entre  eux  sont  das  aux 
circonstances,  puisque  ce  sont  des  apologies  de  sa  con- 
duite. Rufin  apparaît  donc  essentiellement  comme  un 
traducteur  :  on  peut  dire  que  cette  besogne  modeste, 
dans  laquelle  il  s'est  volontairement  confiné,  lui  con- 
venait à  merveille  et  qu'il  a,  en  la  poursuivant  sans 
relâche,  rendu  aux  chrétiens  de  l'Occident  le  plus 
éminent  des  services.  Grâce  à  lui,  en  effet,  les  œuvres 
des  docteurs  grecs  sont  devenues  accessibles  à  tous, 
non  seulement  celles  des  vieux  maîtres  comme  Origène, 
mais  aussi  celles  des  écrivains  les  plus  récents,  qu'il 
transférait  en  latin,  à  peine  étaient-elles  publiées  dans 
leur  texte  original.  Voici  la  liste  des  livres  qu'il  a 
ainsi  traduits  : 

1.  Origène.  — -  Rufin  a  consacré  de  longs  et  patients 
etïorts  à  faire  connaître  à  l'Occident  les  œuvres  d'Ori- 
gène. Il  a  publié  en  effet  : 

a)  Le  De  principiis  :  les  deux  premiers  livres  ont 
été  traduits  pendant  le  carême  de  398;  les  deux  der- 
niers quelques  semaines  après  Pâques.  L'ouvrage  a 
ainsi  paru  en  deux  fois,  chaque  partie  étant  précédée 
d'une  courte  préface. 

b)  De  très  nombreuses  homélies,  à  savoir  :  1(1  homé- 
lies sur  la  Genèse;  1.3  homélies  sur  l'Exode;  tti  homé- 
lies sur  le  Lévitiquc;  28  homélies  sur  les  Nombres; 
20  homélies  sur  Josué;  9  homélies  sur  les  Juges;  0  ho 
mélies  sur  les  psaumes  xxxvi,  xxxvn  et  xxxviii. 
Toutes  ces  traductions,  à  l'exception  de  celle  des  homé- 
lies sur  les  Nombres,  sont  antérieures  à  101.  Celle  des 
homélies  sur  les  Nombres  date  de  110  :  elle  constitue  le 
dernier  travail  de  Rufin  et  le  prologue  à  l'abbé  I  Irsa- 
cius  est  particulièrement  émouvant,  parce  que  le  vieil 
écrivain  y  parle  des  dévastations  commises  par  les  bar- 
bares et  de  sa  mort  cpi'il  sent  presque  imminente. 

c)  Le  commentaire  sur  l'épître  aux  Romains  (vers 
loi),  et  le  commentaire  sur  le  Cantique  des  Cantiques 
(vers  4 10).  Ces  deux  Irai  lue  lion  s  ne  sont  pas  complètes, 
OU  plus  exactement  elles  se  présentent,  surtout  la  pre- 
mière, comme  des  adaptations.  Rufin  explique,  dans 


sa  préface,  que  le  commentaire  d'Origène  sur  l'épître 
aux  Romains  était  trop  long  et  qu'il  a  jugé  nécessaire 
de  l'abréger  tout  en  conservant  l'essentiel  des  idées 
d'Origène. 

2.  Adamantins.  Dialogus  de  recta  in  Deum  fide.  —  Ce 
dialogue  a  longtemps  passé  pour  une  œuvre  d'Origène, 
et  Rufin.  en  le  traduisant,  l'a  regardé  comme  écrit  par 
le  docteur  alexandrin. 

3.  Pamphile  de  Césarée.  —  Du  prêtre  Pamphile, 
Rufin  a  traduit  le  1.  I  de  Y  Apologie  pour  Origène.  Cette 
traduction  a  été  faite  au  début  de  398,  et  elle  est  dédiée 
à  Macaire,  celui-là  même  à  la  prière  de  qui  Rufin  entre- 
prit la  traduction  du  De  principiis.  Macaire  travaillait 
alors  à  un  livre  contre  les  «  mathématiciens  »,  c'est-à- 
dire  les  partisans  du  destin,  et  il  espérait  trouver  des 
arguments  dans  l'ouvrage  de  Pamphile.  Sous  forme 
d'appendice,  à  cette  traduction,  Rufin  a  écrit  un 
second  traité  De,  adulteralione  librorum  Origenis,  P.  G., 
t.  xvn,  col.  C15-632.  dans  lequel  il  démontre  que  les 
écrits  d'Origène  ont  été  corrompus  ou  interpolés  et 
qu'il  en  a  été  de  même  pour  plusieurs  autres  écrits  de 
l'antiquité  chrétienne.  Ce  petit  traité  ne  manque  pas 
d'intérêt  pour  l'histoire  de  la  propriété  littéraire. 

4.  Sentences  de  Sexlus.  — -  Au  temps  de  Rufin,  on 
attribuait  communément  au  pape  Sixte  II  une  série 
de  sentences  d'origine  pythagoricienne.  Ce  recueil, 
christianisé  vers  la  lin  du  ne  siècle,  a  été  traduit  par 
Rufin  qui  s'est  laissé  tromper  sur  sa  véritable  origine. 
Cf.  J.  Kroll,  dans  llennecke,  Neutestamentliche  Apo- 
kryphen,  ::e  éd.,  1924,  p.  625  643. 

5.  Apocryphes  pscudo-clémentins.  —  De  ces  apocry- 
cryphes,  qu'il  attribuait  à  saint  Clément  de  Rome, 
Rufin  a  traduit  la  lettre  de  Clément  à  Jacques,  et  assez 
lontemps  après  les  Récognitions.  Ce  travail  doit  dater 
de  405  environ. 

(i.  Eusèbe  de  Césarée.  ~  En  403,  semble-t-il,  Rufin 
traduisit,  à  la  demande  de  Chromatius  d'Aquilée,  les 
dix  livres  de  l'Histoire  ecclésiastique  d'Eusèbe.  Il  vou- 
lait, en  faisant  ce  travail,  donner  aux  chrétiens  d'Italie, 
attristés  par  les  invasions  "barbares,  le  moyen  de  trou- 
ver dans  le  passé  une  consolation  et  un  apaisement 
pour  les  épreuves  du  présent.  A  l'occasion,  Rufin  ne 
craint  pas  d'ajouter  quelques  compléments  à  Eusèbe, 
par  exemple  dans  l'histoire  de  saint  Grégoire  le  Thau- 
maturge et  dans  celle  de  saint  Lucien  d'Antioche. 
Inversement,  il  lui  arrive  assez  souvent  de  raccourcir 
son  modèle;  c'est  ainsi  qu'il  ramène  à  un  seul  les  deux 
derniers  livres  d'Eusèbe. 

7.  Saint  Basile.  —  Ru  tin  a  traduit  les  Règles  de  saint 
Basile  :  sa  traduction  combine  les  Régulée  fusius  trac- 
tai œ  et  les  Régulée  breoius  traclalœ  en  une  seule  règle 
qui  compte  203  questions  et  réponses.  Il  faut  noter  que 
cette  traduction  n'a  pas  été  reproduite  dans  les  Patro- 
logies  de  Aligne:  on  la  trouvera  chez  L.  Holstenius, 
Codex  regularum  monasticarum  et  canonicarum,  t.  i, 
Augsbourg,  1759,  p.  67-108.  De  plus,  Rufin  a  traduit 
huit  homélies  de  l'évèque  de  Césarée  :  deux  sur  les 
psaumes,  cinq  sur  divers  sujets  et  la  lettre  xxvi  (traitée 
comme  une  homélie)  Ad  virginem  lapsam.  La  traduc- 
tion des  Règles  date,  semble-t-il,  de  397;  celle  des  huit 
discours  de  399  ou  400. 

.s.  Saint  Grégoire  de  Nazianze.  —  De  saint  Grégoire, 
Rufin  a  traduit,  vers  399-400,  neuf  discours  (n,  vi,  xvi, 
xvn,  xxvi,  xxvii.  xxxvm,  xxxix,  xl).  Cette  traduc- 
tion n'a  pas  été  réimprimée  par  Migne.  Cf.  A.  Engel- 
brecht,  Tgrannii  Ruflni  oralionum  Gregorii  Nazianzeni 
novem  interprelatio,  dans  le  Corpus  de  Vienne,  t.  xlvi, 
1910. 

9.  Évagre  le  Pontique.  —  Sous  les  titres  Le  moine  et 
Le  gnoslique,  Evagrius  avait  écrit  deux  courts  ouvrages 
composes  l'un  de  cent .  l'autre  de  cinquante  chapitres. 
Rufin  traduisit  au  moins  le  premier  de  ces  ouvrages; 
mais  celte  traduction,  dont  l'existence  est  attestée  par 


157 


RUFIN     D'AQUILÉE 


158 


saint  Jérôme,  Episl.,  cxxxm,  3  et  par  Gennadius, 
De  vir.  illustr.,  11  et  17,  a  disparu.  Par  contre  les  Sen- 
lenlise  ad  rirgines  nous  sont  conservées  dans  deux  tra- 
ductions latines,  dont  l'une  est  l'œuvre  de  Rufin.  Cf.  A. 
Wilmart,  Les  versions  lalines  des  sentences  d' Évagre 
pour  les  vierges,  dans  Revue  bénédictine,  t.  xxvm,  1911, 
p.  143-153. 

10.  Hisloria  monachorum.  —  Il  faut  décidément 
ranger  parmi  les  traductions  de  Ru  fin  VHistoria  mona- 
chorum in  ^Egyplo  sive  de  vitis  palrum,  bien  qu'on  ait 
longtemps  regardé  cet  écrit  comme  une  œuvre  originale. 
Non  seulement  Rufin  ne  le  présente  nulle  part  comme 
une  traduction,  mais  dans  son  Histoire  ecclésiastique, 
xi,  4,  il  parle  de  son  dessein  d'écrire  un  ouvrage  sur  les 
moines  d'Egypte  et  dans  VHistoria  monachorum  elle- 
même,  29,  il  renvoie  à  ce  passage  de  Y  Histoire  ecclésias- 
tique. D'autre  part,  saint  Jérôme  attribue  ce  livre  à 
Rufin  lui-même,  Episl.,  cxxxm,  3.  On  connaît  cepen- 
dant un  texte  grec  de  cet  écrit.  E.  Preuschen,  Palla- 
dius  und  Rufinus,  Giessen,  1897,  y  a  vu  une  traduction, 
mais  C.  Butler,  The  lausiac  hislory  of  Palladius,  Cam- 
bridge, 1898-1904,  semble  avoir  montré  que  le  grec  est 
bien  l'original  et  que  Rufin  ne  serait  qu'un  traducteur. 
L'auteur  du  livre  serait  l'archidiacre  Timothée 
d'Alexandrie,  et  non  pas,  comme  paraissait  l'indiquer 
Sozomène  le  patriarche  Timothée.  Cf.  P.  de  Labriolle, 
dans  V.  Martin  et  A.  Fliche,  Histoire  de  i  Église,  t.  m. 
Paris,  1936,  p.  310-313. 

11.  Josèphe  (?).  —  Cassiodore  connaît  une  traduc- 
tion latine  des  sept  livres  de  La  guerre  juive  de  Josèphe, 
traduction,  dit-il,  que  les  uns  attribuent  à  saint  Am- 
broise,  d'autres  à  saint  Jérôme,  d'autres  enfin  à 
Rufin.  Inslil.  divin,  liller.,  17.  Gennade  ne  dit  rien  de 
cela.  Cette  traduction,  différente  de  celle  qui  porte  le 
nom  d'Hégésippe  et  qui  ne  contient  que  cinq  livres, 
nous  a  été  conservée;  mais  il  est  plus  que  douteux 
qu'elle  soit  l'œuvre  de  Rufin.  Le  témoignage  de  Cas- 
siodore est  très  dubitatif,  et  par  ailleurs  il  est  unique. 
Cf.  E.  Schûrer,  Geschichle  des  jùdischcn  Volkes  im 
Zeitaller  Jesu  Chrisli,  4e  éd.,  t.  i,  Leipzig,  1931, 
p.  95  sq. 

2°  Œuvres  personnelles.  —  A  côté  de  ces  traduc- 
tions, l'œuvre  personnelle  de  Rufin  est  relativement 
peu  considérable,  elle  comprend  : 

1.  Apologia  ad  Anaslasium  Romans;  urbis  episco- 
pum,  P.  L.,  t.  xxi,  col.  623-628.  — Cette  courte  apo- 
logie, écrite  au  plus  fort  des  controverses  origénistes 
expose  les  obstacles  qui  ont  empêché  Rufin  de  compa- 
raître devant  le  pape  et  son  concile.  Rufin  donne 
ensuite  sa  profession  de  foi,  d'une  incontestable  ortho- 
doxie, et  il  se  justifie  d'avoir  traduit  en  latin  les  œuvres 
d'Origène,  besogne  à  laquelle  il  a  été  invité  tant  par  les 
conseils  de  ses  amis  que  par  les  exemples  de  ses  prédé- 
cesseurs. 

2.  Apologia  in  Hieronymum.  P.  L.,  t.  xxi,  col.  541- 
624.  —  Cette  apologie  en  deux  livres,  dédiée  à  Apronia- 
nus,  fut  comme  la  précédente  écrite  en  400.  Le  1.  I, 
est  consacré  à  la  défense  de  l'auteur  qui  démontre  son 
orthodoxie  et  justifie  sa  traduction  du  De  principiis 
ainsi  que  celle  d'autres  écrits  d'Origène.  Dans  le  1.  II, 
Rufin  passe  à  l'offensive  :  il  attaque,  avec  vivacité 
certes,  mais  sans  aucune  injustice,  l'attitude  de  saint 
Jérôme,  son  caractère,  ses  procédés  littéraires,  etc.,  et 
ses  critiques  sont  appuyées  par  des  arguments  de  fait 
qui  sont  loin  d'être  négligeables.  On  a  souvent  été  très 
sévère  pour  l'apologie  de  Rufin  qu'on  a  qualifiée  d'in- 
vective. De  fait,  lorsqu'on  la  compare  à  l'apologie  de 
saint  Jérôme,  on  est  obligé  de  convenir  que  la  modéra- 
tion et  l'exactitude  sont  du  côté  de  Rufin.  Si  regret- 
table qu'ait  été  la  lutte  ainsi  ouverte  entre  deux  bons 
serviteurs  de  l'Église,  Rufin  ne  saurait  être  blâmé  de 
s'être  défendu  vigoureusement  contre  des  attaques 
injustifiées. 


3.  Histoire  ecclésiastique,  P.  L.,  t.  xxi,  col.  461-540  et 
mieux  édit.  Mommsen,  Eusebius  Kirchengeschichte, 
Leipzig,  1903-1910,  du  Corpus  de  Berlin.  —  Nous  avons 
dit  que  Rufin  a  publié  en  403  une  traduction  de 
l' Histoire  ecclésiastique  d'Eusèbe,  ramenée  à  neuf  livres. 
A  quoi  sont  joints  deux  autres  livres  qui  contien- 
nent le  récit  des  événements  survenus  entre  324  et 
395,  c'est-à-dire  depuis  les  origines  de  la  crise  arienne 
jusqu'à  la  mort  de  Théodose  le  Grand.  On  regarde 
habituellement  ces  deux  derniers  livres  comme  une 
œuvre  personnelle  de  Rufin  qui  mériterait  ainsi  le 
titre  de  père  de  l'histoire  ecclésiastique  en  Occident. 
Sans  avoir  la  valeur  de  l'histoire  d'Eusèbe,  l'œuvre  de 
Rufin  est  loin  d'être  négligeable  et,  surtout  pour  les 
événements  des  dernières  années,  elle  constitue  une 
source  de  première  importance.  On  s'est  récemment 
demandé  si  Rufin,  pour  composer  son  Histoire,  n'avait 
pas  eu  à  sa  disposition  un  modèle  grec  et  même  s'il  ne 
s'était  pas  contenté  de  le  traduire.  Photius,  Biblio- 
Iheca,  cod.  89,  rapporte  en  effet  qu'il  a  eu  entre  les 
mains  une  suite  de  l'Histoire  ecclésiastique  d'Eusèbe, 
écrite  par  Gélase  de  Césarée.  Celui-ci,  un  neveu  de 
saint  Cyrille,  occupa  le  siège  de  Césarée  de  Palestine 
de  367  à  395.  Photius  ajoute  que,  d'après  certains 
témoignages,  Gélase  n'avait  pas  composé  lui-même 
cette  histoire,  mais  qu'il  l'avait  traduite  du  latin  de 
Rufin.  Cela  est  impossible,  puisque  Ru  lin  n'a  écrit 
qu'en  402,  tandis  que  Gélase  est  mort  dès  395.  Mais 
on  pourrait  renverser  les  termes  du  problème  et  dire 
que  Rufin  a  traduit  l'œuvre  de  Gélase.  Cette  hypothèse 
est  peu  vraisemblable.  Nous  pouvons  tenir  jusqu'à 
plus  ample  informé  queRufin  est  bien  l'auteur  original. 
et  (pie  son  ouvrage  n'a  pas  tardé  à  être  traduit  en  grec, 
car  les  historiens  grecs  du  ve  siècle  utilisèrent  cette  tra- 
duction. Cf.  G.  Lœschscke,  Das  Sijntagma  des  Gelasius 
Cyziccnus,  Bonn,  1906;  A.  Glas,  Die  Kirchengeschichte 
des  Gelasius  von  Kaisareia,  die  Vorlage  fur  die  beiden 
lelzlen  Bûcher  der  Kirchengeschichte  Rufins,  dans 
Byzantinisches  Archiv,  t.  vi,  Leipzig,  1914;  F.  Haase, 
Zut  Glaubwïirdigkeil  des  Gelasius  von  Cijzicus,  dans 
Byzanlinische  neugriechische  Jahrbùcher,  t.  i,  1920, 
p.  90  sq.;  J.-E.-L.  Oulton,  Rufinus'  translation  of  the 
Church  hislory  of  Eusebius,  dans  Journal  of  Iheological 
studies,  t.  xxx,  1929,  p.  150-174. 

4.  Commenlarius  in  Symbolum  apostolorum,  P.  L., 
t.  xxi,  col.  335-385.  —  Gennade, .De  vir.  illustr.,  17,  cite 
avec  de  grands  éloges  cette  explication  du  symbole  des 
apôtres,  qui  est  la  première  œuvre  de  ce  genre  composée 
en  Occident.  L'œuvre  de  Rufin  mérite  en  effet  d'être 
retenue  :  elle  est  importante  pour  l'histoire  même  du 
texte  du  symbole  des  apôtres  et  elle  renferme  un  canon 
des  Livres  saints;  peut-être  son  originalité  est-elle 
moindre  qu'on  ne  pourrait  le  penser,  car  Ru  lin  semble 
s'être  inspiré  beaucoup  des  catéchèses  de  saint  Cyrille 
de  Jérusalem. 

5.  De  benedielionibus  palriarcharum  libri  duo,  P.  L., 
t.  xxi,  col.  295-336.  —  Ces  deux  livres  sur  les  bénédic- 
tions de  Jacob  à  ses  fils  sont  dédiés  à  un  certain  Paulin 
qu'on  a  identifié  parfois  à  saint  Paulin  de  Noie,  et  ils 
peuvent  avoir  été  écrits  aux  environs  de  406-407.  Le 
1.  I  commente  la  bénédiction  de  Juda;  le  1.  II,  celle 
des  autres  fils  de  Jacob.  L'exégèse  est  fortement 
teintée  d'allégorisme  et  se  rattache  à  celle  d'Origène. 
Cf.  H.  Moretus,  Les  bénédictions  des  patriarches  dans  la 
littérature  du  IVe  au  VIIIe  siècle,  dans  Bulletin  de  litté- 
rature ecclésiastique,  1909,  p.  398-411;  1910,  p.  28-40; 
83-100. 

6.  Selon  Gennade,  Rufin  aurait  écrit  Epislulas  ad 
limorcm  Dei  horlatorias  mullas,  inter  quas  prœeminenl 
Mas  qiife  a  !  Probam  dédit.  De  vir.  illustr.,  17.  Nous  ne 
connaissons  absolument  rien  de  ces  lettres. 

D'autres  ouvrages  encore  ont  été  attribués  à  Rufin, 
en  particulier  un  commentaire  de  75  psaumes,  P.  L., 
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t.  xxi,  col.  641-960,  qui  est  une  compilation  des  Enar- 
raliones  de  s;iint  Augustin:  un  commentaire  d'Osée,  de 

Joël  et  d'Amos,  ibid.,  col.  950-1104,  qui  peut  être 
l'œuvre  du  pélagien  Julien  d'Éclane;  une  vie  de  sainte 
Eugénie,  vierge  et  martyre,  ibid.,  col.  1105-1122:  un 
Libellus  de  flde,  col.  1123-1124,  qui  figure  également 
parmi  les  œuvres  de  Marins  Mercator;  un  Liber  de  fuir, 
col.  1123-1154,  d'origine  inconnue.  Rien  de  tout  cela 
n'est  authentique  et  il  n'y  a  pas  lieu  de  s'y  arrêter. 

III.  Influence  et  rôle  de  Rufin.  —  Ce  serait  évi- 
demment un  paradoxe  de  vouloir  grandir  outre  mesure 
la  personnalité  de  Rufin.  Lui-même  n'a  jamais  cher- 
ché à  se  faire  valoir  et  il  a  eu  une  claire  conscience  de 
son  rôle.  Les  controverses  origénistes  seules-ont  pu  le 
faire  sortir  de  l'obscurité  dans  laquelle  il  aimait  à  vivre 
et  la  lutte  qu'il  a  dû  soutenir  alors  avec  saint  Jérôme 
n'a  pas  servi  sa  mémoire.  Son  adversaire  était  un 
trop  redoutable  lutteur  pour  qu'il  pût  espérer  le  vain- 
cre ou  avoir  contre  lui  le  dernier  mot.  De  fait,  Rufin 
avait  depuis  longtemps  résolu  de  garder  le  silence  que 
saint  Jérôme  l'attaquait  encore,  non  seulement  dans 
son  Apologie,  mais  en  toute  occasion  et  de  la  manière 
la  plus  vive.  La  postérité  n'a  guère  retenu  que  ces 
attaques  de  saint  Jérôme,  ce  qui  l'a  empêché  de  rendre 
justice  à  Rufin.  Il  faut,  cependant,  reconnaître  que  son 
silence,  à  lui  seul,  est  déjà  la  preuve  d'un  beau  carac- 
tère et  d'une  réelle  grandeur  d'àme. 

Pour  le  reste,  Rufin  n'est  guère  autre  chose  qu'un 
traducteur.  Son  rôle  a  consisté  surtout  à  faire  con- 
naître aux  Latins  les  œuvres  des  écrivains  chrétiens  de 
langue  grecque.  Nous  lui  sommes  surtout  reconnais- 
sants de  ses  traductions  d'Origène  et  spécialement  de 
celle  du  De  principiis.  Sans  lui,  nous  ne  connaîtrions  de 
la  grande  œuvre  du  docteur  alexandrin  que  de  trop 
rares  fragments.  Les  homélies  mêmes  d'Origène  au- 
raient également  disparu  et,  si  elles  n'ont  pas  l'impor- 
tance théologique  du  De  principiis,  elles  nous  font  du 
moins  pénétrer  jusqu'au  fond  l'âme  si  chrétiennement 
apostolique  d'Origène. 

On  a  beaucoup  critiqué  les  traductions  de  Rufin.  Sur 
celle  du  De  principiis,  le  traducteur  s'explique  lui- 
même  dans  ses  préfaces  et  dans  son  Apologie.  11  recon- 
naît qu'il  a  supprimé  certains  passages  d'Origène,  qu'il 
en  a  modifié  d'autres  qui  ne  rendaient  pas  un  son  suffi- 
samment orthodoxe  en  matière  de  théologie  trinitairc. 
Peut-être  n'agirions-nous  plus  de  la  même  manière.  Il 
faut,  pour  apprécier  justement  les  procédés  de  Rufin, 
se  souvenir  d'une  part  des  susceptibilités  que  soule- 
vait un  peu  partout  le  seul  nom  d'Origène  et  d'autre 
part  de  la  persuasion  dans  laquelle  était  le  traducteur 
que  les  œuvres  du  maître  alexandrin  avaient  été  inter- 
polées ou  altérées.  Dans  ces  conditions,  il  pouvait  se 
reconnaître  le  droit  de  rétablir  ce  qu'il  croyait  sa  véri- 
table pensée  et  de  supprimer  de  son  texte  des  formules 
qu'il  ne  pouvait  pas  lui  attribuer. 

Ses  autres  traductions  n'offrent  pas  prise  aux  mêmes 
critiques.  Mais  elles  sont  souvent  trop  larges;  et  celle 
du  commentaire  d'Origène  sur  l'épilre  aux  Romains 
n'est  guère  qu'une  adaptai  ion.  Cela  est  vrai.  Mais  Rufin 
n'a  fait  que  suivre  ici  les  procédés  en  usage  de  son 
temps  en  matière  de  traduction.  Qu'on  lise  par  exemple 
le  De  oplimo  génère  interpretandi  de  saint  Jérôme  et 
qu'on  parcoure  ensuite  les  l  raductions  faites  par  le  doc- 
teur de  Bethléem, on  verra  si  elles  sont  plus  fidèles,  plus 
littérales,  plus  exactes  que  celles  de  Rufin.  Celui  ci  a 
agi  comme  ses  contemporains.  Il  a  voulu  faire  des  tra 
ductions  qui  fussent  en  même  temps  des  œuvres  litté- 
raires. On  ne  saurait  le  lui  reprocher. 

Dans  l'histoire  de  la  théologie,  le  rôle  de  Rufin  est 
insignifiant,  on  a  relevé  comme  digne  de  remarque 
l'assurance  a\ce  laquelle  il  présente  comme  une  tradi- 
tion des  ancêtres,  la  lliese  de  la  composition  du  s\  m 
bole  par  les  apôtres  eux-mêmes.     Avant  de  se  quitter, 


dit-il,  ils  établirent  en  commun  une  règle  de  la  prédi- 
cation qu'ils  devaient  faire  afin  que,  une  fois  séparés, 
ils  ne  fussent  pas  exposés  à  enseigner  une  doctrine  dif- 
férente. Étant  donc  tous  réunis  et  remplis  de  l'Esprit- 
Saint,  ils  composèrent  ce  bref  résumé  de  leur  future 
prédication,  mettant  en  commun  ce  que  chacun  pen- 
sait et  décidèrent  que  telle  devait  être  la  règle  à  don- 
ner aux  croyants.  »  Comment,  in  Symbol. ,  P.  L.,  t.  xxi, 
col.  337.  Cette  tradition  n'a  pas,  on  le  sait,  de  fonde- 
ments solides.  Kn  l'accueillant  sans  réserve,  Rufin  ne 
témoignait  pas  d'un  esprit  fort  critique. 

Rufin  a  souffert  de  la  réputation  que  lui  a  faite  saint 
Jérôme,  et  il  vaut  assurément  beaucoup  mieux  que 
cette  réputation.  Il  a  de  solides  qualités  de  cœur  :  il  est 
fidèle  à  ses  amis,  lorsque  ceux-ci  ne  le  trahissent  pas; 
il  se  défend  sans  passion;  il  sait  garder  le  silence  sans 
ressasser  les  rancunes  inassouvies.  Il  a  également  de 
solides  qualités  d'intelligence  :  il  n'est  pas  un  génie,  et 
il  n'a  jamais  songé  à  le  laisser  croire  à  personne;  il  n'a 
en  aucun  cas  revendiqué  la  première  place,  et  volon- 
tairement il  s'est  confiné  dans  le  rôle  obscur  de  tra- 
ducteur. On  l'aimerait  peut-être  moins  crédule,  plus 
ouvert  à  la  critique;  mais  on  ne  peut  lui  refuser  le  sen- 
timent de  sa  vraie  valeur.  Le  procès  de  Rufin  a  été 
souvent  plaidé  par  les  avocats  de  saint  Jérôme;  il  mé- 
riterait, semble-t-il,  de  l'être  une  bonne  fois  par  les 
avocats  de  Rufin. 

Les  recherches  les  plus  amples  sur  la  vie  et  l'œuvre  de  Ru- 
fin restent  celles  de.J.  Fontaninus,  Historiée  litterarim  Aqui- 
leiensis  libri  V,  Home,  1742,  p.  149-440;  ces  pages,  réimpri- 
mées dans  l'édition  de  Vallarsi,  Ru  fini  opéra,  t.  i,  Vérone, 
I  7  I"),  p.  1-200,  ont  été  reproduites  dans  P.  L.,  t.  xxi,  p.  75- 
2'.)  t.  —  On  verra  également  :  B.-M.  de  Rubeis  (de 
Hossi).  Dissertation.es  dum,  prima  de  Turannio  seu  Tgrannio 
Rufino  monacho  el  presbijlero,  altéra  de  vetustis  lilurgiis 
(iliisque  sacris  ritibus,  Venise,  1754,  p.  1-160;  Tillemont, 
Mémoires,  t.  xn,  Paris,  1907,  p.  1-350,  016-662  (à  propos  des 
controverses  avec  saint  Jérôme).  —  L'ouvrage  de  J.Brochet, 
Saint  Jérôme  el  ses  ennemis,  étude  sur  la  querelle  de  saint 
Jérôme  avec  Rufin  d'Aquilée  el  sur  l'ensemble  de  son  œuvre 
polémique,  Paris,  1905,  est  un  réquisitoire  violent  et  pas- 
sionné contre  Rufin.  Il  y  a  beaucoup  plus  de  nuances  et 
de  justice  dans  F.  Cava liera,  Saint  Jérôme,  sa  vie  et  son  oeuvre, 
Paris,  1022;  <».  Bardy,  Recherches  sur  l'histoire  du  texte 
el  des  versions  latines  du  De  principiis  d'Origène,  Paris  et 
Lille,  1923;  M.  Villain,  Rufin  d'Aquilée:  la  querelle  autour 
d'Origène,  dans  Recherches  de  science  religieuse,  t.  xxxvn, 
1937,  p.  5-37;  105-105;  du  même,  Rufin  d'Aquilée  :  l'homme 
et  le  moine,  dans  Nouv.  revue  théol.,  janvier-février  1937. 

On  verra  également  sur  les  traductions  de  Rufin  les  études 
sur  Origène,  en  particulier  K.  de  Paye,  Orig  ne,  Paris,  1925; 
IL  Cadiou,  Introduction  au  système  d'Origène,  Paris,  1930; 
La  jeunesse  d'Origène,  Paris,  1935;  les  préfaces  de  P.  Kœt- 
schau,  P.  Bœhrens,  A.  lingelbrecht,  etc.  aux  différentes 
éditions  de  ces  traductions. 

Hécemment  J.  Duhm,  Le  De  fide  de  Bachiarius,  dans  Rev. 
d'Idsl.  cviiés.,  t.  xxviii,  1028,  p.  2-20,  301-331  ;  A  propos  du 
De  jute  de  Bachiarius,  ibid.,  t.  xx.xiv,  1934,  p.  85-95,  a 
essayé  de  prouver  que  l'apologie  de  Rufin  à  Anastase  est 
inspirée  du  De  iule  de  Bachiarius.  Cette  opinion  a  rencontré 
peu  d'adhésions,  et  il  est  probable  (pie  c'est  Bachiarius  qui 
a  emprunté  à  Rufin. 

Ohdoil  remarquer  qu'il  n'existe  pas  encore  d'édition  d'en- 
semble des  œuvres  de  Rufin.  L'édition  de  Vallarsi,  Vérone, 
1745,  n'a  publié  que  les  (envies  propres  de  Rufin,  y  compris 
les  apocryphes,  et  c'esl  elle  qui  :.  été  reproduite  dans  P.  L. 
Les  traductions  doivent  être  cherchées  ici  et  là.  La  plupart 
des  traductions  d'Origène  ont  d'ailleurs  paru  récemment 
dans  le  Corpus  des  Pères  grecs  de  Berlin,  en  des  éditions  très 
satisfaisantes. 

G.  Hardy. 
RU  IN  ART  Thierry,  bénédictin  de  la  congré- 
gation de  Salnt-Maur,  critique  cl  historien.  —  Ruinart 
naquit  à  Reims  en  1657  d'une  famille  de  marchands. 
Après  de  bonnes  el  brillantes  éludes  à  l'université  de 
Reims,  il  entra,  le  2  octobre  1071.  à  l'abbaye  Saint- 
Remi  de  la  même  ville.  Il  lit  profession  en  1675  a 
a  Sainl  -Faron  de  Meaux.  où  le  noviciat  avait  été  trans- 
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féré.  Après  un  séjour  à  Corbie  (1677-1681),  il  entrait 
en  1682  à  Saint-Germain-des-Prés,  où  s'écoula  sa  stu- 
dieuse existence,  à  peine  marquée  par  quelques  voyages 
d'étude.  Elle  se  termina  prématurément  à  l'abbaye 
d'Hautvillers,  dont  il  était  l'hôte  passager,  au  cours 
d'une  exploration  littéraire,  le  29  septembre  1709. 

Sa  chance  fut  d'être  le  disciple  et  l'ami  de  Mabillon, 
avec  lequel  il  vécut  dans  une  parfaite  communauté 
d'esprit  et  d'activité  littéraire,  pendant  les  vingt-cinq 
dernières  années  de  sa  vie.  Cf.  L'origine  de  dom  Mabillon, 
dans  Mélanges  Mabillon,  1908,  p.  32-47. 

1 .  «  Le  premier  et  le  plus  précieux  de  ses  ouvrages  », 
écrit  dom  Tassin,  ce  sont  les  Aeia  primorum  martgrum 
sincera,  Paris,  1689.  En  tête  de  la  seconde  édition, 
Amsterdam,  1713,  dom  Massuet  publia  une  vie  et  une 
bibliographie  de  dom  Ruinart.  Les  Acla  sincera  furent 
réédités  à  Vérone,  1731,  à  Augsbourg,  1802,  et  à  Ratis- 
bonne,  1S59;  ils  ont  été  traduits  en  français  par  Mau- 
pcrluy.  Paris,  1708  et  1737,  Besançon,  1818:  en  italien 
par  Luchini,  Rome,  1777-1779;  en  espagnol,  Madrid, 
1844;  en  allemand.  Vienne,  1831,  Arnheim,  1858.  En 
raison  même  de  l'utilisation  qu'en  ont  faite  les  histo- 
riens du  dogme  et  du  culte  chrétien  et  des  services  que 
ces  volumes  d'accès  facile  et  de  grande  réputation  sont 
encore  appelés  à  rendre  aux  théologiens,  il  faut  cons- 
tater que  «  cette  belle  œuvre,  bien  conçue,  a  été  un  peu 
sommairement  exécutée...  Il  est  permis  de  dire  qu'elle 
ne  répond  plus  aux  exigences  actuelles  :  tous  les  mor- 
ceaux choisis  par  dom  Ruinart  ne  sont  pas  «  sincères  », 
en  ce  sens  qu'on  puisse  les  traiter  comme  des  sources 
historiques  puies...  »  Delehaye,  Les  légendes  hagiogra- 
phiques, p.  131.  On  pourra  trouver  dans  l'ouvrage  élu 
savant  bollandistc,  loc.  cit.,  p.  132-141,  un  essai  pro- 
visoire de  classification,  que  nous  résumons  sommai- 
rement. Les  Acla  sincera  se  composent  de  117  articles 
de  valeur  très  inégale,  qu'il  faut  par  conséquent  grou- 
per par  catégories.  Pour  un  petit  nombre  ele  saints  — 
6  ou  7  —  Ruinart  a  dû  se  borner  à  réunir  quelques 
textes  épars.  Pour  d'autres,  il  a  mis  à  profit  des  auteurs 
comme  Eusèbe,  Cyprien,  dont  l'œuvre  est  suffisamment 
connue  et  le  degré  de  crédibilité  bien  établi  :  cela  cons- 
titue 46  notices.  Restent  les  passions  isolées,  au  nom- 
bre de  74  sur  lesquelles  devra  porter,  à  l'avenir,  l'effort 
de  la  critique.  On  est  généralement  d'accord  pour  don- 
ner la  place  d'honneur  à  treize  pièces  célèbres;  à  l'autre 
extrême,  cinq  passions  appartiennent  à  la  classe  des  ro- 
mans d'imagination.  Le  genre  roman  historique  n'est 
que  trop  bien  représenté  dans  Ruinart  :  quinze  pas- 
sions d'après  Delehaye.  Les  autres  textes  —  quatre- 
vingt  cinq  pièces  —  doivent  se  rattacher,  jusqu'à 
nouvel  ordre,  à  la  catégorie  des  passions  qui  ont  pour 
source  principale  un  document  historique  de  premier 
ou  de  second  rang.  La  discrimination  a  été  continuée 
par  le  même  savant,  par  A.  Dufourcq  et  par  d'autres. 
Cf.  les  articles  Actes  des  martyrs  des  Dictionnaires  de 
théologie  cathol.,  d'archéol.  chrél.  et  surtout  d'histoire 
et  de  géographie  ecclésiastiques.  Il  ne  faut  pas  négliger 
de  mentionner  la  savante  dissertation  dont  Ruinart 
fit  précéder  ses  Acla:  il  y  traite  de  la  rédaction  de  ces 
actes,  du  culte  des  martyrs,  etc..  d'une  façon  claire 
et  discrète,  avectoute  l'érudition  que  lui  permettait  son 
époque;  les  théologiens  utiliseront  l'excellente  table 
des  matières  aux  mots  :  Sanctorum  sufjragia,  invocatio, 
sancti  honorandi,  etc. 

2.  Ilisioria  persecutionis  Vandalicee,  Paris,  1694  et 
1699.  Dans  la  première  partie,  Ruinart  publia  avec  des 
notes  les  œuvres  de  Victor  de  Vite,  et  clans  la  seconde 
il  rédigea  une  histoire  suivie  de  la  persécution.  Voir 
P.  L .,  t.  Lvm,  col.  359-434. 

3.  G.  F.  Gregorii  episcopi  Turoncnsis  opéra  omnia, 
neene  Frcdegarii  Epitome  et  Chronicon,  Paris,  1699, 
avec  une  préface  latine  de  l'éditeur  sur  l'état  religieux 
de  la  Gaule  mérovingienne  et  les  manuscrits  de  Gré- 
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goire,  préface  qui  a  été  traduite  par  Bordier,  dans  les 
Miracles  de  Grégoire  de  Tours  de  la  Société  de  l'his- 
toire de  France,  1. 1,  p.  v-xl.  Texte  de  l'édition  repro- 
duit dans  P.  L.,  t.  lix. 

4.  En  collaboration  avec  Mabillon,  il  donna,  en  1701, 
les  deux  tomes  des  Annales  benediclini  représentant 
le  xie  siècle  de  l'Église. 

5.  Deux  opuscules  polémiques  :  Apologie  de  la  mis- 
sion de  saint  Maur  en  France,  1702,  en  français,  qui  fut 
insérée  en  latin  à  la  fin  du  t.  i  des  Annales  benediclini 
de  Lucques,  1739;  Ecclesia  Parisiensis  vindicala  adver- 
sus  R.  P.  Germon,  de  anliquis  regum  Francorum  diplo- 
malibus,  Paris,  1706,  qui  ne  sont  pas  les  meilleures  de 
ses  dissertations. 

6.  Abrégé  de  la  vie  de  dom  Jean  Mabillon,  Paris,  Mu- 
guet, 1709,  traduite  en  latin  par  dom  Claude  de  Vie, 
Padoue,  1714,  l'édition  primitive  introuvable  a  été 
réimprimée  dans  la  collection  «  Pax  »,  Maredsous,  1933. 

7.  Beali  Urbani  papœ  II  vita  n'a  pas  été  imprimée 
pour  des  raisons  politiques. 

8.  Le  Journal  de  dom  I.uinart  a  été  public  par 
Ingold,  dans  Y  Histoire  de  l'édition  bénédictine  de  saint 
Augustin,  Paris,  1903,  p.  155-193.  Il  faut  en  dire 
ici  quelques  mots,  car,  rédigé  au  jour  le  jour  et  avec 
exactitude  durant  les  années  1698-1699,  qui  virent  les 
joutes  les  plus  serrées  entre  bénédictins  et  jésuites  au 
sujet  de  l'édition  mauriste  de  saint  Augustin,  presque 
achevée  depuis  1690,  le  Journal  de  Ruinart  est  la 
source  la  plus  autorisée  de  ces  débuts  de  la  «  guerre 
de  vingt  ans  ».  Dom  Thuillier,  qui  en  a  décrit  les  péri- 
péties, Histoire  de  la  nouvelle  édition  de  saint  Augus- 
tin, Paris,  1736,  a  si  bien  reconnu  la  valeur  de  ce 
témoin  intelligent  et  modéré,  qu'il  a  pris  à  ce  journal 
une  bonne  partie  de  son  travail  bien  qu'il  fût  lui- 
même  à  Paris  pendant  que  les  discussions  s'y  succé- 
daient.  Mais  dom  Ruinart,  ami  fielèle  de  Mabillon,  y 
fut  mêlé  plus  activement  et  bien  contre  son  gré.  Con- 
vaincu de  l'excellence  de  la  position  de  dom  Blampin 
et  eles  premiers  collaborateurs,  même  pour  l'insertion 
dans  le  texte  de  la  leçon:  cum  possenl  salvi  esse  si  vellet 
[l.cus] —  ce  qui  indique  que  la  question  théologique  ne 
lui  était  pas  étrangère  —  mais  beaucoup  plus  modéré 
dans  ses  appréciations  que  dom  Lamy  ou  dom  de 
Sainte-Marthe,  il  fut  dès  l'abord,  comme  Mabillon,  par- 
tisan de  se  taire  devant  les  accusations  de  jansénisme 
formulées  dans  des  opuscules  anonymes  :  «  On  n'a 
guère  hésité  à  croire  que  l'auteur  de  ce  libelle  ne  fut 
un  jésuite:  mais  on  n'a  pas  encore  su  précisément  qui 
c'a  été.  »  Loc.  cit.,  p.  159.  Bien  que  Ruinart  reproche 
à  certaines  de  ces  accusations  d'être  «  toutes  de  faits  et 
sans  aucune  raison  »,  p.  182,  il  ne  fait  guère  que  relater 
la  succession  des  libelles,  les  réponses  des  plus  impa- 
tients des  mauristes  publiées  contre  le  gré  de  leurs  supé- 
rieurs et  surtout  l'intervention  officielle  de  dom  Mabil- 
lon, chargé  de  rédiger  la  célèbre  préface  au  xie  et  der- 
nier volume  de  saint  Augustin,  celui  des  tables.  Dans 
une  première  réelaclion,  Mabillon  entrait  beaucoup 
plus  que  ne  le  ferait  aujourd'hui  aucun  éditeur  de 
textes  anciens  dans  le  vif  de  la  doctrine  augustinienne 
sur  la  grâce.  «  D.  Jean  Mabillon  a  mis  son  écrit  entre  les 
mains  de  nos  supérieurs  majeurs,  qui  l'ont  lu  ensemble 
et  l'on  trouvé  bon  :  ce  qui  nous  a  étonnés.  »  P.  182. 
Mais  ce  fut  Bossuet  qui  se  montra  déçu;  il  avait  pour- 
tant encouragé  la  périlleuse  entreprise,  «  promettant 
toujours  sa  protection  et  assurant  que  le  plus  grand 
dépit  que  l'on  pût  faire  aux  jésuites  était  de  faire  un 
écrit  bon  et  fort,  dans  lequel  on  ne  soit  point  du  tout 
ele  leurs  sentiments  et  que  l'on  y  tienne  une  doctrine 
tout  autre  que  la  leur  »,  loc.  cit.;  mais  les  huit  règles  que 
Mabillon  avait  établies  définitivement  pour  «  bien 
entendre  tout  le  système  de  saint  Augustin  »  —  on  peut 
en  lire  le  texte  annoté  par  Bossuet  dans  ingolel,  Bos- 
suet et  le  jansénisme,  p.  153,  app.  v  —  ne  répondaient 
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qu'imparfaitement  aux  idées  de  l'évêque  de  Meaux  sur 
la  doctrine  courante  :  «  Il  veut  qu'on  prouve  par  saint 
Augustin,  note  Ruinart,  la  grâce  suffisante  qui  donne 
le  vrai  pouvoir,  la  volonté  antécédente  dans  Dieu  de 
sauver  les  hommes  et  la  liberté  de  contradiction,  l'in- 
différence active,  etc..  »  Le  pauvre  Mabillon  «  fut  donc 
mis  à  retravailler  tout  de  nouveau  et  à  faire  une  pré- 
face simple...  On  distribua  le  Saint  Augustin,  tout  le 
monde  lut  cette  préface  avec  avidité.  Cependant  la 
préface  étant  divulguée,  on  murmura  fort,  la  plupart 
sans  savoir  pourquoi;  nos  confrères  firent  plus  de  bruit 
que  les  autres...  On  écrivit  de  province  des  duretés 
contre  Mabillon,  comme  s'il  s'était  ingéré  de  lui-même 
là-dedans  ».  Loc.  cit.,  p.  192.  D'ailleurs  les  jésuites  ne 
furent  pas  plus  satisfaits  que  les  ex-oratoriens,  Ques- 
ncl  et  Duguet,  jansénistes  rigoureux.  «  Que  Mabillon 
ait  ainsi  déplu  aux  exagérés  de  tous  les  partis,  cela 
montre  précisément  qu'il  était  dans  le  droit  chemin  de 
la  vérité.  »  Bossuet  admirait  la  préface  et  aussi  «  votre 
modération  après  la  victoire  qui  ferme  la  bouche  à  tous 
les  contredisants  ».  Œuvres,  t.  ix,  p.  128.  Il  n'empêche 
que  les  dernières  années  de  Ruinart  comme  de  Mabillon 
furent  occupées  et  troublées  par  cette  querelle. 

9.  Dom  Ruinart  avait  fait  un  voyage  littéraire  en 
Alsace  et  en  Lorraine  du  20  août  au  10  novembre  1696. 
Il  en  donna  lui-même  les  acquisitions  dans  son  lier 
littrrarium  in  Alsaliam  el  Lolliaringiam,  qui  fut  publié 
après  sa  mort  et  traduit  en  français  par  Mat  ter,  en 
1829,  dans  le  Journal  de  la  sociale  académique  de  Stras- 
bourg. Cf.  abbé  Marchai,  Voyage  de  dom  Ruinart  en 
Lorraine  el  en  Alsace,  dans  Recueil  de  documents  pour 
l'histoire  de  Lorraine,  t.  vm,  Nancy,  1862. 

10.  Ruinart  avait  encore  écrit  Y  Histoire  de  Fr.  Moro- 
sini,  dans  les  Mémoires  de  Trévoux,  novembre  1703. 

Dom  Massuet,  Joli.  Mabitlonii  vitœ  synopsis,  préface  au 
t.  v  des  Annales  O.  S.  B.,  col.  xxxvn-xi-,  et  préface  aux  édi- 
tions postérieures  des  Acta  martgrum  sincera;  dom  Tassin, 
Jlisl.  littéraire  de  la  Congrég.  de  Saint-Maur,  p.  273-2<S:i  ;  Dan- 
tier,  Monastères  bénédictins  d'Italie,  t.  I,  p.  446;  H.  Wil- 
hclm,  Suppl.  «  fhisl.  littéraire..., t.  n,  p.  200-20.');  II.  Jar- 
dart,  L'om  Thierry  Ruinart,  notice  suivie  de  documents  iné- 
dits, dans  Travaux  de  l'acad.  de  Reims,  1884,  t.  i.xxvn  et  en 
volume  séparé,  Reims,  1880;  Mélanges  Mabillon,  1908, 
avec  lettres  inédites  de  dom  Ruinart,  p.  :î2-47  et  176-188; 
Matter,  Vogage  littéraire  de  D.  Ruinart  en  Alsace  et  en  Lor- 
raine, dans  Journ.  de  la  soc.  acad.  de  Strasbourg,  1820. 
Les  lettres  de  dom  Ruinart  sont  conservées  ù  Paris,  Bibl. 
nat.,  fonds  français,  n.  19  665-10  666. 

P.    SÉJOURNÉ. 

RUIZ  ou  RUITZ  Grégoire,  fière  mineur  de 
l'Observance.  —  Natif  de  Valladolid,  il  appartenait  à 
la  province  espagnole  de  la  Conception,  dans  laquelle 
il  exerça  les  charges  de  lecteur  et  de  qualificateur  du 
Saint-Office.  Il  publia  Conlrover.iiœ  Iheologicœ  in  qua- 
tuor libros  Senlentiarum  Duns  Scoti  usque  ad  dist.  50, 
prsemissa  ejusdem  docioris  subtilis  vila,  Valladolid, 
1613  et  1(14:5.  Arthur  de  Munster,  O.  F.  M.,  l'appelle  à 
tort  Guillaume,  au  lieu  de  Grégoire,  dans  son  Marttjro- 
togiurn  franciscanum,  Paris,  1(553,  au  8  novembre, 
§  10,  p.  547. 

I..  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  Rome,  1000,  p.  101; 
.1.-11.  Sbaralea,  Supplementnm,  2e  éd.,  t.  i,  Home,  1908, 
p.  331;  II.  llurU'r,  Nomenclalor,  '■'>■■  éd.,  t.  m,  col.  396. 

A.     I'i.i   i  VERT. 

RUIZ  DE  MONTOYA  Diego,  jésuite  espa- 
gnol, théologien  (150 M 032). 

I.  y,,.;.  —  H  naquit  à  Séville  en  1502,  entra  dans  la 
Compagnie  en  1570,  enseigna  la  philosophie  a  Grenade 
(1585).  puis  pendant  vingt  ans  la  t  néologie  a  (  '.ordoue  et 
a  Séville.  Il  consacra  les  dernières  années  de  sa  vie  à  la 
publication  de  ses  traités  théologiques  et  mourut  à 
Séville  le  15  mars  1632. 

Sa  sainteté,  son  zèle  apostolique,  sa  science  lui 
valurent  d'être  considéré  comme  une  des  gloires  de  son 


ordre  en  Espagne.  Évêques  et  magistrats  aimaient  à 
recourir  à  ses  conseils.  Tout  étranger  qu'il  fût  aux 
affaires  du  monde,  ses  réponses  étaient  d'une  telle 
sagesse  qu'on  lui  attribuait  volontiers  des  lumières 
surnaturelles  spéciales.  II  donnait  son  avis  avec  une 
absolue  franchise  et  indépendance.  Le  roi  Philippe  III 
lui-même  en  (H  l'expérience.  Voulant  obtenir  des  Sévil- 
lans  de  nouvelles  contributions,  il  fit  écrire  au  P.  Ruiz 
par  le  duc  de  Lerme,  son  premier  ministre,  pour  le  prier 
de  faire  valoir  son  influence  dans  ce  sens.  En  retour  il 
lui  promit  de  lui  obtenir  du  pape  l'autorisation  de  faire 
imprimer  son  traité  De  auxiliis.  Bien  que,  comme  nous 
le  verrons, cette  publication  lui  tînt  très  à  cœur,  le  reli- 
gieux répondit  qu'il  considérait  cet  impôt  comme  in- 
juste et  qu'en  conséquence  il  ne  pouvait  pas  s'em- 
ployer en  sa  faveur. 

Dans  l'enseignement  de  la  théologie,  le  P.  Ruiz 
voyait  avant  tout  un  moyen  d'apostolat.  «  Il  n'abusait 
jamais  des  subtilités,  mais  voulait  que  la  doctrine  fût 
fructueuse  et  adaptée  au  bien  spirituel  des  fidèles.  Son 
enseignement  avait  toujours  pour  but  de  préparer 
pour  l'Église  d'Espagne  des  prêtres  instruits,  saints  et 
aptes  au  ministère  apostolique.  Il  traitait  des  choses 
divines  de  façon  à  faire  embrasser  par  la  volonté  les 
vérités  que  saisissait  l'intelligence.  »  Cordora,  cité  par 
Ilurter.  Le  savant  professeur  prêchait  d'exemple.  Il 
aimait  à  exercer  son  zèle  auprès  des  plus  déshérités,  les 
esclaves  nègres  que  l'on  amenait  chaque  année  à 
Séville  des  côtes  de  la  Guinée  et  d'Angola.  Il  les  caté- 
chisait et  défendait  vigoureusement  leur  dignité  hu- 
maine contre  ceux  qui  la  contestaient  et  les  déclaraient 
incapables  de  recevoir  le  baptême.  A  la  demande  de 
l'archevêque  de  Séville  il  publia  en  langue  espagnole 
une  Instruction  sur  la  manière  de  préparer  les  nègres 
au  baptême,  Séville,  1014,  réimprimée  en  1027.  Plus 
de  cent  mille  de  ces  malheureux,  dit-on,  lui  furent 
ainsi  redevables  de  la  régénération  chrétienne.  Il  com- 
posa également  à  la  demande  de  l'évêque  Reynoso  de 
Cordoue,  un  court  catéchisme  destiné  à  l'instruction 
religieuse  des  enfants  :  Doclrina  chrisliana  (s.  d.,  entre 
1597  et  1001:  nombreuses  réimpressions). 

II.  Œuvres.  —  Pour  les  raisons  que  nous  indique- 
rons plus  loin,  toutes  les  publications  théologiques  de 
Ruiz  appartiennent  aux  sept  dernières  années  de  sa 
vie.  Son  œuvre  imprimée,  restée  inachevée,  comprend 
cinq  volumes  in-folio  :  Commentaria  ac  disputaliones  in 
primant  parlcm  S.  Thomas  de  Trinilalc,  Lyon,  1025. — 
Commcntarii  ac  disputaliones  ad  quœsliones  23  et  24  ex 
prima  parte  S.  Thomse,  de  prsedeslinalione  ac  reproba- 
tione  hominum  cl  angelorum,  Lyon,  1028.  —  Commcn- 
tarii ac  disputaliones  de  scientia,  de  ideis,  de  verilate  ac 
de  vila  Dei.  Ad  primam  parlem  S.  Thomse,  a  quœslione 
14  usque  ad  24,  Paris,  1029.  —  Commentaria  ac  dispu- 
taliones in  primam  parlem  S.  Thomse  de  volunlale  Dei 
el  propriis  actibus  ejus,  Lyon,  1030.  —  Commentarii 
ac  disputaliones  ad  quœslionem  22  et  bonam  parlem 
quastionis  23  ex  prima  parte  S.  Thomse,  de  providentia 
prsedefiniente  ac  prœbente  prœdestinalionis  exordium, 
Lyon,  1631.  A  la  suite  de  l'épitaphe  de  Ruiz  (publiée 
dans  Ilurter),  Southwell  cite  en  outre  parmi  ses  ou- 
vrages  imprimés  :  De  visione  el  nominibus  Dei,  Lyon 
isnis  indication  de  date).  Sommervogel  note  :  «  Je 
ne  l'ai  jamais  rencontré  ni  vu  citer  autre  part.  »  Cet 
ouvrage  n'a  fiés  prouablement  jamais  été  imprime. 
Cf.  J.-E.  de  (  riait  r,  Caiâlogo  razonado  de  obras  an  ni- 
ants y  seudonimas  de  autores  de  la  C.ompania  de  Jcsûs 
pertenecientes  et  la  antigua  asistencia  espanola,  t.  iv, 
n.  5708. 

Ruiz  avait  eu  l'intention  de  publier  en  tout  premier 
lieu  un  ouvrage  eu  trois  volumes  sur  la  grâce,  intitulé 
Dr  auxiliis.  Dans  la  préface  du  De  Trinilalc  il  mais 
apprend  que  l'ouvrage  est  prêt  depuis  longtemps.  Le 
1"  volume,  De  suauilate  et  ejjlcacia  divines  gralix,  avait 
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été  soumis  dès  1615  à  la  censure  de  l'ordre  et  avait 
obtenu  l'approbation  la  plus  élogieuse  des  quatre  cen- 
seurs du  collège  de  Séville.  Comme  Paul  V  avait,  par 
décret  du  1er  décembre  1611,  interdit  toute  publication 
sur  les  questions  controversées  de  la  grâce  sans  l'auto- 
risation de  l'Inquisition,  les  avis  des  censeurs, et  peut- 
être  les  manuscrits  eux-mêmes,  furent  envoyés  à  Rome. 
Malgré  les  instances  de  l'auteur  et  les  efforts  du  Père 
général,  on  ne  parvint  pas  à  obtenir  l'autorisation. 
Ayant  attendu  en  vain  une  dizaine  d'années,  l'auteur  se 
décida  à  publier  ses  autres  traités.  Le  manuscrit  du  De 
auxiliis  n'a  malheureusement  pas  pu  être  retrouvé.  Il 
est  probable  que,  sauf  le  traité  de  la  grâce  efficace,  une 
grande  partie  de  l'ouvrage  disparu  a  été  reprise  dans 
les  volumes  publiés.  Voir  sur  cette  affaire  Astrain  et 
surtout  l'article  très  documenté  du  P.  Cereceda  dans 
Estudios  cclcsiaslicos,  1935,  p.  123-131. 

Un  autre  ouvrage  inédit  est  conservé  à  la  biblio- 
thèque de  Salamanque  :  Commenlarii  in  materiam  de 
peccatis,  ms.  in-8°  de  537  folios.  Le  P.  de  Aldama  en  a 
donné  la  description  et  une  courte  analyse  dans  Estu- 
dios eclesiasticos,  1932,  p.  124-130.  L'ouvrage,  daté  du 
6  février  1599,  est  inachevé.  Il  contient  le  commentaire 
des  questions  lxxi  à  lxxxiii,  lxxxviii  et  lxxxix  de 
la  I"-IIœ  de  saint  Thomas;  les  questions  lxxxiv- 
lxxxvii  ne  sont  qu'indiquées  en  quelques  lignes.  Nous 
y  reviendrons  plus  loin. 

III.  Doctrine.  —  Il  ne  nous  est  pas  possible  d'ana- 
lyser en  détail  la  doctrine  de  Ruiz.  Ce  serait  d'ailleurs 
peu  utile  :  c'est  sa  méthode  bien  plus  que  sa  doctrine 
qui  fait  l'originalité  et  l'importance  de  son  œuvre.  Nous 
nous  contenterons  de  quelques  indications. 

Du  De  Trinilale  un  bon  juge  tel  que  Scheeben  a  pu 
écrire  :  «  C'est  l'ouvrage  le  plus  achevé  et  le  plus  remar- 
quable de  Ruiz;  c'est  du  reste  le  meilleur,  et  de  beau- 
coup, qui  existe  sur  ce  sujet  »,  Dogmalik,  t.  i,  p.  451, 
trad.Bélet,  t.  i,  p.  704;  de  même  M.  Grabmann,  Ge- 
schichle  der  katlwlischen  Théologie,  p.  169.  Fruit  de 
longues  années  d'étude,  il  possède  à  un  degré  éminent 
les  qualités  qu'on  se  plaît  à  reconnaître  à  toute  l'œuvre 
de  Ruiz  :  connaissance  profonde  de  l'Écriture  sainte,  des 
Pères  et  des  conciles,  ainsi  que  des  diverses  écoles  théo- 
logiques, sûreté  et  clarté  dans  la  discussion  positive  et 
spéculative,  piété  fervente. 

Pour  la  conciliation  du  dogme  de  la  Trinité  avec  le 
principe  d'identité,  Ruiz  note  que,  puisqu'il  s'agit  du 
mystère  lui  même,  il  n'y  a  pas  à  chercher  de  solution 
qui  établirait  avec  une  évidence  nécessitante  la  faus- 
seté de  l'objection;  il  suffit  de  donner  une  réponse  pro- 
bable. Son  effort  tend  à  concilier  en  les  complétant  les 
solutions  proposées  par  ses  devanciers.  Précisant  et 
prolongeant  la  réponse  de  saint  Thomas,  il  fonde  sa 
propre  solution  surtout  sur  la  notion  d'opposition  rela- 
tive et  sur  la  distinction  entre  l'infini  et  le  fini  : 
Qiuecumque  igitur  sunl  idem  realiter  uni  tertio  finilo  et 
limitalo  sunl  cliam  idem  realiter  inler  se.  Verumtamen, 
quœ  sunt  idem  realiter  uni  tertio  simpliciter  infinilo  in 
génère  enlis,  possunl  nihilominus  inler  se  realiter  dis- 
lingui,  si  relative  opponanlur  invicem  et  lamen  non  oppo- 
nantur  illi  tertio,  disp.  XV,  sect.  il,  n.  6;  cf.  l'étude  du 
P.  de  Aldama  dans  Estudios  eclesiasticos,  1932,  p.  547- 
559.  Pour  expliquer  l'inhabitation  de  la  Trinité  dans 
l'âme  juste,  Ruiz  voit  avec  Vasquez  la  cause  formelle 
de  la  présence  divine  dans  la  production  et  la  conserva- 
tion de  la  grâce  sanctifiante.  Disp.  CIX,  sect.  m. 

Caractéristique  de  sa  synthèse  théologique  est  la 
place  qu'il  voulait  donner  au  traité  de  la  grâce  en  tête 
de  son  œuvre.  Dans  la  préface  du  De  Trinilale  il  en 
indique  la  raison  :  Prœvios  illos  [lomos  de  auxiliis]  pne- 
mitleredecreveram,ul  magis  operosis  di/jlcultalibus  expe- 
ditus  possem  facilius  et  liberius  cœteras  théologies  partes 
percurrere,  quas  ego  vix  auxim  ex  professo  traclarc  nisi 
dicendo  vcl  alibi  dicta  supponendo,  quœ  possiiîil  circa 


gratiam  auxilialricem  dubilari.  Il  y  a  là,  comme  le  note 
à  juste  titre  le  P.  Cereceda  clans  l'article  cité  plus  haut, 
une  conception  nouvelle  de  la  théologie  :  la  doctrine  de 
la  grâce  devait  assurer  aux  divers  traités  leur  fonde- 
ment, leur  centre  d'unité  et  le  principe  de  solution 
pour  de  nombreuses  difficultés.  A  son  grand  regret  l'au- 
teur ne  put  pas  réaliser  son  projet.  Mais  toute  son 
œuvre  reste  pénétrée  de  cet  esprit  :  elle  est  avant  tout 
une  théologie  de  la  grâce. 

Dans  les  questions  controversées  sur  la  grâce  et  la 
prédestination,  Ruiz  tient  les  positions  communément 
admises  par  les  théologiens  jésuites  de  l'époque  :  science 
moyenne,  congruisme  conforme  au  décret  du  P.Claude 
Aquaviva.  Mais  il  surpasse  de  beaucoup  ses  contem- 
porains par  l'érudition  scripturaire,  patristique  et  sco- 
lastique  sur  laquelle  il  appuie  son  argumentation.  Il 
enseigne  la  prédestination  à  la  gloire  ante  prœvisa  mé- 
rita comme  plus  conforme  à  l'Écriture  sainte  et  à  la 
doctrine  de  saint  Augustin  et  de  saint  Thomas,  sans 
dénier  cependant  à  la  théorie  opposée  toute  probabi- 
lité. De  prœdestinalionc,  disp.  VII  sq. 

La  doctrine  de  Ruiz  sur  la  nature  du  péché  originel 
est  résumée  par  le  P.  de  Aldama  dans  l'analyse  men- 
tionnée ci-dessus  du  traité  inédit  De  peccatis.  L'auteur 
expose  d'abord  comment  le  péché  d'Adam  est  impu- 
table à  tout  homme  :  Originalis  culpa  est  absolule  vnlun- 
taria  el  libéra  singulis  hominibus,  non  particulari  vo- 
lunlate  personœ,  sed  universali  volunlale  nalurœ;  quœ 
/uit  voluntas  Adami,  in  qua  ut  in  volunlale  capilis  omnes 
voluntates  eranl.  Sect.  i,  dub.  n,  prop.  2.  La  négation  de 
cette  thèse  est  notée  comme  «téméraire  et  dangereuse  ». 
Si  Adam  est  capul  nalurœ,  ce  n'est  pas  uniquement 
parce  que  tous  les  hommes  descendent  de  lui  par  géné- 
ration physique,  mais  en  vertu  d'un  pacte  positif,  par 
lequel  Dieu  l'a  constitué  chef  moral  de  l'humanité  : 
Deus  primum  homincm  constiluit  capul  tolius  poster  i- 
talis  hoc  paclo  cum  eo  inilo  :  si  meam  legem  custodieris, 
jusliliam  el  gratiam  non  solum  libi  sed  etiam  posleris 
conservabis;  si  vero  paclum  meum  irrilum  feceris,  omnes 
(ilios  inimicos  Dei  constitues.  Ibid.,  prop.  3.  Par  ce 
pacte,  accepté  par  Adam  au  nom  de  sa  postérité,  les 
volontés  de  tous  les  hommes  sont  incluses  dans  celle 
d'Adam  et  son  péché  est  par  le  fait  même  imputable  à 
tous  solummodo  volunlale  nalurœ  el  capitis.  Ibid., 
prop.  4.  Il  n'y  a  à  cela  aucune  injustice  envers  nous  : 
Dieu  est  le  maître  suprême  de  toutes  choses;  d'ailleurs, 
le  pacte  lui-même  avait  en  vue  notre  bien. 

Le  péché  originel  habituel  consiste  formellement 
dans  la  privation  de  la  justice  originelle;  de  façon  plus 
précise  :  privatio  justitiœ  originalis  non  prœcise  quale- 
nus  juslilia  perficiebal  naturam  humanum  in  ordine  ad 
finem  naluralem,  sed  quatenus  perficiebal  in  ordine  ad 
finem  supernaluralcm  cl  quatenus  ad  supernalurales 
aclus  facultalem  dabat.  Dub.  v,  prop.  2.  11  inclut  donc 
formaliler  cl  in  recto  la  privation  de  la  seule  grâce  sanc- 
tifiante et  seulement  in  obliquo  la  privation  des  autres 
habilus  infus.  Comme  la  grâce  sanctifiante  établit 
l'homme  dans  la  soumission  parfaite  à  l'égard  de  Dieu 
et  le  rend  digne  de  sa  complaisance  et  de  son  amour,  le 
péché  originel  détourne  l'homme  de  sa  fin  surnaturelle 
et,  par  voie  de  conséquence,  aussi  de  sa  fin  naturelle, 
ila  ut  puer  nascatur  carens  debito  ordine  ad  Dominum, 
quem  haberel  si  in  puris  naluralibus  crearelur.  Dub.  ix. 
L'élément  matériel  du  péché  originel  consiste  dans  la 
concupiscence,  proul  adjuncta  privation!  justitiœ  ori- 
ginalis cl  inobedientiœ  nalurœ  moraliter  durantis. 
Dub.  xvi. 

L'auteur  ne  fait  qu'indiquer  la  question  de  l'imma- 
culée conception,  sans  la  développer.  Une  remarque 
faite  en  passant,  à  propos  de  la  nature  du  péché  origi- 
nel, nous  montre  suffisamment  sa  minière  de  voir  : 
Nisi,  prseter  habituelle  peccalum  originale  singulis  homi- 
nibus proprium,  verc  juisset  omnium  hominum  aclus 
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exlrinsecus  aclualis  inobedientia  Adami,  seqiierelur  eum 
qui  nullum  originale  contraxit  non  peccavisse  in  Adamo, 
acproinde  H.  V.  Mariant  non  peccavisse  in  Adamo;  quod 
aut  nutlam  aul  valde  exiguam  probabilitalcm  liabel. 
Disp.  XV. 

IV.  Méthode.  —  Comme  trait  caractéristique  de  la 
méthode  de  Ruiz,  il  faut  relever  avant  tout  l'impor- 
tance qu'il  donne  à  l'étude  des  sources  positives  de  la 
théologie  :  Ecriture  sainte,  Pères,  conciles.  A  ce  point 
de  vue  son  œuvre  tranche  entièrement  sur  celle  d'une 
scolastique  décadente,  trop  uniquement  adonnée  aux 
spéculai  ions  systématiques  et  aux  subtilités  dialec- 
tiques. Dès  1615,  les  reviseurs  du  De  auxiliis  notent 
unanimement  l'érudition  positive  de  leur  collègue  : 
Cuncia  quœ  auclor  disseril,  ex  mente  SS.  conciliorum  et 
SS.  Palrum  slatuit;  immensa  leclio  et  erudilio  sacra 
SS.  conciliorum,  Palrum  Ecclesiœ  inlerprelum  unicœ 
pagina:  S.  Scriptural  et  Doctorum  omnium,  dans  Estud. 
ecles.,  1935,  p.  124  et  120.  Pour  l'Écriture  sainte,  il 
suffirait  de  parcourir  à  la  fin  de  chaque  volume,  la  liste 
énorme  des  textes  expliqués.  Dans  \c  De  Trinilute,h\dis- 
pulalio  LV 1  sur  la  procession  du  Saint-Esprit  comprend 
huit  sections  de  théologie  positive.  Une  grande  partie 
de  la  disputalio  XLI  V  est  consacrée  à  l'explication  des 
métaphores  employées  par  les  Pères  et  les  conciles. 
A  travers  toute  l'œuvre  nous  retrouvons  le  même 
procédé  :  la  primauté  absolue  de  l'étude  du  document 
sacré  sur  la  dialectique.  Chez  Ruiz,  la  théologie  est 
dans  toute  la  force  des  termes  une  science  sacrée.  Son 
information  s'étend  du  reste  dans  la  même  mesure  aux 
théologiens  scolastiqucs,  parmi  lesquels  il  s'attache 
avant  tout  à  la  pensée  de  saint  Thomas.  On  a  noté  par 
exemple  que  dans  la  disputalio  XL  du  De  prœdeslina- 
lione  :  Quid  staluerit  scholaslicorum  auctorilas  et  ratio 
circa  gencralilalem  auxilii  sufjicicntis,  il  cite  et  discute 
cinquante-six  auteurs  depuis  saint  Thomas  jusqu'à  ses 
contemporains. 

Parlant  des  grands  théologiens  jésuites,  Scheeben 
écrit  :  «  Le  premier  rang  revient  à  Ruiz,  supérieur  à 
Suarez  lui-même  pour  l'érudition  et  la  profondeur.  » 
Dogmalik,  t.  i,  p.  451.  L'appréciation,  reprise  dans  les 
mêmes  termes  par  Grabmann,  Geschichle  der  kath. 
Théologie,  p.  169,  peut  paraître  excessive  pour  ce  qui 
concerne  la  profondeur;  pour  l'érudition,  elle  est  cer- 
tainement fondée.  Si,  pour  l'importance  donnée  à 
l'étude  des  sources,  Ruiz  avait  été  suivi  davantage  en 
Espagne,  il  mériterait  de  figurer  à  côté  de  Petau  parmi 
les  grands  initiateurs  de  la  théologie  positive.  «  Mal- 
heureusement, note  le  P.  Astrain,  le  mouvement  inau- 
guré par  Ruiz  ne  trouva  guère  d'imitateurs  en  Espagne. 
Pendant  que  Petau  promouvait  la  théologie  positive 
en  France,  les  théologiens  espagnols  se  tournaient,  plus 
que  de  raison,  vers  les  subtilités  scolastiqucs.  »  Si  l'in- 
fluence du  théologien  de  Séville  n'a  pas  égalé  ses  mé- 
rites, ceux-ci  suffisent  pour  justifier  l'éloge  que  lui 
décerne  Hurter  :  primis  scholœ  sideribus  annumeran- 
dus. 

Cordara,  Ilist.  Soc.  Jesu.  pars  sexta,  t.  n,  p.  651;  Nie- 
remberg,  Varones  ilustres  tic  la  Compaha  ile.lcsi'is,  nouv.  éd., 
t.  vu,  p.  K>2;  Astrain,  Historia  de  la  Compafla  de  Jesûs  en  la 
asistencia  de  EspaAa,  t.  v,  p.  79-81  ;  E.  de  Guilhermy, 
Ménologe  de  la  Comp.  de  Jésus,  Espagne,  t.  i,  p.  433-435; 
Sommervogel,  liiid.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vit,  col.  323- 
321;  M.  Rivière,  Corrections  et  additions  à  la  Bibl.  de  la 
Comp.  de  Jésus,  col.  773;  Hurter,  Nomenclator,  3°  éd., 
t.  m,  col.  6(il-G6f  ;  J.-A.  de  Aldama,  (tins  Estudios  ecclesias- 
licos,  t<)32,  p.  121-130  et  p.  547-559;  F.  Cereceda,  Ibid., 

1!I3:>,  p.   123-131. 

J.-P.  Grausem. 
RUNDEL  OU  RONDEL  Thomas,  frère  mineur 
anglais  de  la  fin  du  xiii*  el  du  début  du  xiv«  siècle,  fut 

le  vingt-septième   lecteur  des  franciscains  à  Oxford. 
Voir  Thomas  d'Eccleston,  De  adventu  jr.  minorum  in 

Angliam,  dans  Collection  d'études  el  de  documents  sur 


l'hisl.  relig.  el  litter.  du  M.  A.,  t.  vu,  Paris,  1909,  p.  68. 
D'après  le  ms.  Phillipps  3119,  fol.  7f>,  conservé  à 
Thirlestaine  House  à  Cheltenham,  il  aurait  commenté 
les  Sentences  à  Paris.  Ibid.,  p.  68,  n.  10;  A. -G.  Little, 
The  greu  friars  in  Oxford,  Oxford.  1892,  p.  162;  A. -G. 
Little-Fr.  Pelster,  S.  J.,  Oxford  theology  and  theologians 

a.  I).  1282-1302,  Oxford,  1934,  p.  278.  Si  cette  asser- 
tion du  ms.  Phillipps  est  conforme  à  la  vérité,  il  en 
résulterait  que  Rundel  doit  avoir  fait  ses  études  à 
Paris,  où  il  aurait  été  promu  bachelier  sententiaire 
probablement  entre  1281)  et  1285,  puisqu'il  apparaît 
comme  respondens  (donc  encore  bachelier)  dans  une 
question  disputée  à  Oxford  par  Gilbert  de  Stratton, 
vers  1  285  :  Qiucritur  an  Dcus  possel  facere  creaturam 
coalernam  heu,  dans  le  ms.  158  de  la  bibliothèque  com- 
munale d'Assise,  q.  exix,  fol.  94v°-95  r°.  Voir  Fr.  Hem- 
quinet,  O.  F.  M.,  Descriplio  codicis  158  Assisii  in  biblio- 
'  communali,  dans  Arch.  franc,  hisl.,  t.  xxiv.  1931, 
p.  225;  Little-Pelster,  op.  cit.,  p.  100-101  et  116.  11  fut 
maître  en  théologie  avant  1300,  puisque,  dans  une  col- 
lection de  questions  disputées  à  Oxford  entre  1300  et 
1302,  on  en  trouve  deux  qui  lui  sont  explicitement 
attribuées,  dans  le  ms.  Q.  99  de  la  bibliothèque  de  la 
cathédrale  de  Worcester,  fol.  24  r°  et  37  r°-37  v°.  Voir 
Little-Pelster,  op.  cil.,  p.  278,  295-290  et  299.  Comme 
seuls  les  maîtres  en  théologie  pouvaient  tenir  des  ques- 
tions  disputées,  il  faut  en  conclure  que  Rundel  avait 
été  promu  à  ce  grade  avant  1300.  Comme  d'autre  part 
nous  savons  par  Thomas  d'Eccleston  que  Rundel  fut 
le  vingt-septième  régent  des  franciscains  à  Oxford, 
A. -G.  Little  conclut  de  la  date  proposée  pour  ses  ques- 
t  ions  disputées,  qu'il  doit  avoir  régi  l'école  franciscaine 
d'Oxford  avant  1300.  probablement  en  1298-1299. 
Voir  op.  cit.,  p.  278.  En  1309,  il  apparaît  parmi  les 
membres  de  la  commission  chargée  de  recueillir  à 
Londres  les  dépositions  contre  les  templiers  et  il  y  est 
désigné  comme  maître  en  théologie.  Voir  D.  Wilkins, 
Concilia  Magnas  Britanniœ  et  Hibcrniœ,  t.  n,  Londres, 
1737,  p.  330-337,  etc.  Il  résida  probablement  à  cette 
époque  à  Londres,  où  il  fut  enterré.  Voir  Thomas 
d'Eccleston,  op.  cit.,  p.  68;  dans  Analecta  franc,  t.  i, 
1885,  p.  270. 

Thomas  Rundel  doit  avoir  composé  un  commentaire 
sur  les  Sentences.  Aucun  exemplaire  n'en  a  pu  être 
retrouvé  jusqu'ici.  Il  en  existe  toutefois  des  vestiges 
dans  le  commentaire  de  Guillaume  de  Ware,  qui  plus 
d'une  fois  fait  une  allusion  explicite  au  commentaire 
de  Rundel.  Ainsi  dans  la  question  du  prologue  ; 
l'Irum  isla  scienlia  flheologia)  per  se  et  propric  débet 
dici  spéculation  vel  praclica,  Guillaume  de  Ware  écrit  : 
Sed  lune  scienlia  non  dicilur  sapienlia  speculaliva,  quia 
Commentator  6  elh.  c.  17  secundum  numerum  Comnwn- 
taloris  super  illud  mens  igilur  ipsa  nihil  movet  apud 
T.  Rnd.  (Thomam  Rundel)  el  Pli.  (Philippum  de 
Bridlington)  contra  opinionem  Eg.  (Aegidii).  Cf.  ms. 
lai.  Plut,  xi  il.  dexl.  1  de  la  Laurentienne  de  Florence, 
fol.  6  r°  ;  ms.  527  de  la  bibliothèque  universitaire  de 
Leipzig,  fol.  10  r°;  ms.  Yal.lat.  1115,  fol.  7  r°;  ms.  1438 
de  la  bibliothèque  nationale  de  Vienne,  fol.  5  v°; 
ms.  661  de  la  bibliothèque  de  Troyes,  fol.  4  r°.  Un 
autre  vestige  Ou  commentaire  de  Rundel  se  trouve 
dans  la  question  :  Ulriun  polenlise  animée  sint  ipsa 
essentia  ejus,  où  on  lit  :  Alia  est  opinio,  quod  polenlise 
uni  nia;  sint  quasi  qiuvdum  parles  virluales  aninuv,  ex 
quibus  ipsa  anima  componitur  sicut  ex  partibus.  Vide 
liane  opinionem  apud  Rnd.  (Rundel)  el  Baldeswel,  et  à 
la  lin  de  la  question  :  Sed  contra  sunt  duee  aucloritates, 
prima  csl  Comm.  X  elh.  c.  x,  quod  anima  ebullil  poten- 
tias  </uasi  exlra  se.  Vide  auclorilalem  apud  H.  (Rundel), 
dans  le  ms.  de  Florence,  fol.  23  v°  et  24  r°;  le  ms.  de 
Leipzig,  fol.  2  1  r"  et  24  v:  le  Valic,  fol.  23  v°  et  24  r°; 
le  ms.  de  Vienne,  fol.  16  v°  et  17  r°.  D'autres  notes 
marginales    renvoient    au    Commentaire    de    Thomas. 


169 


RUNDEL    (THOMAS) 


RUPERT     DE     DEUTZ 


170 


Rundcl.  Voir  J.  Lcchner,  Beilrâgc  zum  miitelalterlichen 
Franzifkancrschrifttum,  vornehmlich  der  Oxforder 
Schule  des  XUI.-XIV.  Jahrhunderls,  auf  Grund  einer  Flo- 
rentiner  Wilhelm  von  Ware-Hs.,  dans  Franzisk.  Studien, 
t.  xix,  1932,  p.  107-109;  A.  Pelzer,  Codices  Valicani 
lalini,  t.  n,  Codices  679-1134,  1931,  p.  740. 

Thomas  Rundel  est  aussi  l'auteur  de  Queestiones 
dispulalse,  dont  deux  sont  conservées  dans  le  ms.  Q.  99 
de  la  Cathedral  library  de  Worcester,  à  savoir  :  An 
primum  bonum  sil  proprium  et  formate  objection  volun- 
talis  crealœ,  ila  quod  includat  tolam  rationem  formalem 
subjecti  (quatern.  II,  q.  xx,  fol.  24  v°),  dont  la  delermi- 
nalio  se  lk  après  la  q.  xxi  :  Delerminalio  Rundel.  Ad 
quœstionem  cum  queerilur  an  prirnum  bonum  sit  ratio 
formalis  objecti  voluntalis  creatse...  (fol.  25  r°),  et  :  An 
objectum  voluntalis  aliquid  imprimat  in  voluntatem. 
Dicendum  et  primo  ostenditur  quomodo  objectum  volun- 
talis se  habel  ad  intellcclum  (quatern.  IV,  q.  i,  fol.  37  r°- 
37  v°).  Voir  Little-Pelster,  op.  cit.,  p.  295-290,  et  299. 
Cette  dernière  question  a  été  éditée  par  Little,  op.  cit., 
p.  338-343.  Dans  le  quaternion  II,  q.  vin  :  An  Deum 
esse  sil  per  se  notum  (fol.  14  r°),  Thomas  Rundel  oppose 
au  défendant  une  opinion  qui  commence  :  Item  non  est 
nota,  quia  scitur  a  priori  aut  quia  scilur  a  posteriori. 
Voir  Little-Pelster,  op.  cit.,  p.  294. 

Outre  les  travaux  déjà  mentionnés  :  A.-G.  Little,  The 
franciscan  Schoot  at  Oxford  in  the  XlIIth.  centurji,  dans 
Arch.  franc,  hist.,  t.  xix,  1926,  p.  862;  A.-G.  Little-Fr. 
Pelster,  Oxford  Iheoloou  and  Iheolnrjians  c.  a.  D.  1282-1302, 
dons  Oxford  hist.  Soc.,  t.  xevi,  Oxford,  1934,  p.  15,  36,  66, 
68,  101,  116,  223,  228,  232,  218,  251,  269,  278,  293,  294, 
295,  296,  299,  335,  338-343. 

A.   Teetaekt. 

RUPERT  DE  DEUTZ,  moine  bénédictin  de 
Saint-Laurent  de  Liège,  puis  abbé  du  monastère  de 
Deutz  ou  Tuy  près  de  Cologne,  commentateur  des 
saints  Livres,  théologien  et  liturgiste,  dans  le  premier 
tiers  du  xne  siècle. 

I.  Vie.  —  De  sa  vie,  on  ne  sait  que  ce  qu'il  a  eu 
l'occasion  d'en  dire  dans  ses  œuvres.  Était-il  né  à  Liège 
même,  comme  l'a  pensé  Mabillon,  et  n'était-il  pas  plu- 
tôt d'origine  rhénane,  comme  le  dit  Trithème?  Sa  re- 
traite en  pays  allemands  pour  la  fin  desa  vieet  le  mau- 
vais accueil  que  ses  livres  reçurent  en  France  porte- 
raient à  croire  qu'il  était  des  bords  du  Rhin.  Cf.  Kist, 
Rupertus  Tuitiensis,  een  Nederlander,  dans  Archief 
voor  kerk.  geschiedenis,  1850.  On  ne  sait  pas  l'année  de 
sa  naissance;  mais  il  ne  faut  pas  la  placer  après  1075; 
car  il  devait  avoir  passé  la  trentaine,  quand  il  reçut 
vers  1110  le  sacerdoce,  qu'il  avait  refusé  durant  de 
longues  années,  et  quand  il  achevait,  en  1 1 1 1 ,  son  grand 
ouvrage  De  divinis  o/ficiis,  après  avoir,  durant  les  pre- 
mières années  de  sa  vie  monastique,  «  montré  peu  de 
dispositions  pour  l'étude».  Rupcrt  dut  entrer  de  bonne 
heure  au  monastère  de  Saint-Laurent,  où  il  lit  toute 
son  éducation.  Il  s'en  montre  fier,  à  rencontre  des  éco- 
lâtres  français,  qui  lui  faisaient  grief  de  «  n'avoir  été  à 
l'école  d'aucun  maître.  Comme  si  les  monastères  étaient 
tout  à  fait  démunis  de  savants  et  que  certains  hommes 
se  fussent  si  bien  réservé  la  clef  de  la  science  qu'on  ne 
pût  rien  faire  sans  eux!  »  De  omnipolentia  Dei,  c.  xxii, 
P.  L.,  t.  clxx,  col.  472.  Il  avoue  cependant  que  ses 
maîtres  ne  lui  enseignèrent  point  la  dialectique.  Mais, 
jeune  moine,  il  compléta  lui-même  son  instruction  par 
la  lecture  des  livres  de  philosophie;  car  il  cite  parfois 
les  philosophes  et  d'autres  ouvrages  relatifs  aux  arts 
libéraux.  On  ne  saurait  négliger  enfin  la  part  de  la 
réflexion.  De  cette  assiduité,  le  fruit  fut  si  remarquable 
et  si  rare  pour  ces  temps-là  que  ses  amis,  et  lui  tout  le 
premier,  y  voyaient  une  inspiration  du  Saint-Esprit. 
Loc.  cit.,  col.  475.  Les  discussions  subtiles  et  les  distinc- 
tions des  dialecticiens  l'embarrassaient  vite.  P.  L., 
t.  clxix,  col.  15.  Il  préférait  s'enfermer  dans  la  médi- 


tation silencieuse  du  texte  sacré,  dont  il  épluchait  tous 
les  mots,  heureux  d'y  faire  voir  la  suite  des  idées  et 
souvent  une  foule  de  choses  qui  ne  s'y  trouvaient  point. 
Il  reconnaît  volontiers  qu'il  est  un  commentateur 
intempérant.  De  glorificalione  Trinilalis,  prol.,  P.  L., 
t.  clxix,  col.  1 1 .  Qu'il  lise  la  Rible,  le  missel  ou  la  règle 
de  Saint  Benoît,  Rupert  commente  infatigablement. 

Le  fruit  de  ses  réflexions  se  fit  beaucoup  attendre  : 
longtemps  après  la  fin  de  ses  études,  un  peu  après  1111, 
le  bénédictin  acheva  un  gros  livre,  le  De  divinis  officiis, 
qu'il  communiqua  à  ses  confrères  et  à  ses  visiteurs  sans 
se  mettre  en  peine  de  trouver  un  évêque  pour  le  patro- 
ner.  Mais,  quelques  années  après,  les  critiques  se  levè- 
rent nombreux  :  «  Nous  n'arrivons  pas  à  lire  les  livres 
que  les  saints  Pères  ont  écrits;  comment  pourrions- 
nous  trouver  le  temps  de  parcourir  ceux  qui  sont  com- 
posés de  chic  par  des  ignorants?  Voilà  les  compliments 
que  j'entends,  et  j'en  passe  qui  sont  plus  graves  encore.  » 
De  divinis  officiis,  prol.,  P.  L.,  t.  clxx,  col.  11.  Ces 
accusations  «  plus  graves  »  étaient  d'ordre  doctrinal;  et 
il  faut  en  dire  quelques  mots  dès  maintenant,  parce 
qu'elles  montrent  la  place  que  le  moine  de  Liège  se  fit 
d'emblée  dans  les  disputes  des  écoles  théologiques  du 
xiie  siècle,  et  qu'elles  expliquent,  non  seulement  la 
suite  de  sa  vie  et  sa  retraite  en  pays  rhénan,  mais  aussi 
l'évolution  qu'on  note  dans  ses  ouvrages  subséquents. 

Voici  en  quels  termes  Rupert  parle  de  ses  premiers 
adversaires  :  Guillaume  de  Champcaux,  évêque  de 
Châlons  (f  1121)  et  Anselme,  écolàtre  de  Laon  (fil  17), 
qui  sont  plutôt,  à  l'entendre,  disciples  du  vieil  héré- 
tique du  ne  siècle,  Florinus  :  «  Les  Floriens,  ainsi  nom- 
més de  leur  maître  Florus,  disaient  que  Dieu  a  créé  le 
mal,  et  même  le  mal  moral.  On  dit  même  que,  de  nos 
jours,  de  grands  maîtres,  des  écolàtres  renommés,  des 
lumières  de  la  France  entière,  qui  attiraient  à  leurs 
leçons  des  essaims  de  disciples  des  diverses  provinces, 
avaient  émis  cette  opinion  bien  arrêtée  sur  la  volonté 
de  Dieu,  et  qu'ils  la  défendaient  avec  obstination. 
Aussi,  malgré  tout  ce  que  je  pouvais  dire,  on  ne  m'écou- 
tait  pas:  bien  plus,  on  me  tournait  en  dérision.  Les 
adversaires  étaient  ou  paraissaient  férus  de  leur  auto- 
rité, qu'ils  regardaient  comme  irréfragable,  comme  si 
un  ange  du  ciel  leur  eût  parlé.  Et,  pour  les  plus  savants, 
passe  encore  ce  qu'ils  pouvaient  dire;  mais  du  menu 
fretin  des  écoles  que  dirais-je?  ceux-là  poussaient  mes 
adversaires,  clercs  contre  moine;  j'étais  devenu  l'objet 
de  leurs  risées  et  de  leurs  brocards!  Mais  tous  ces  bro- 
cards et  ces  mépris,  je  les  supportais  sans  sourciller.  Je 
partis  pourtant  un  jour  pour  la  France,  assis  sur  un 
pauvre  âne  et  accompagné  d'un  seul  domestique,  pour 
affronter  la  lutte  contre  ces  gens  qui  avaient  pour  eux, 
je  le  savais,  l'éloquence  et  l'esprit,  et  aussi  la  dignité 
de  leur  charge  et  de  leur  enseignement.  Je  prévoyais, 
et  c'est  bien  ce  qui  arriva,  que  l'armée  des  maîtres  et 
des  élèves  s'assemblerait  en  grand  nombre  pour  m'en- 
tendre,  pour  me  réduire  au  silence.  Mais,  chose  cu- 
rieuse assurément,  quand  j'entrai  dans  la  ville,  l'un 
de  ces  maîtres,  et  le  principal,  était  à  l'extrémité  et 
mourut  tout  de  suite  après  mon  arrivée.  L'autre,  avec 
qui  j'eus  une  discussion  serrée,  je  ne  sais  s'il  y  survécut 
un  an.  Dès  lors  cessa  la  virulence  de  ces  attaques;  mais 
ceux  à  qui  j'en  avais  eu  d'abord  gardèrent  longtemps 
la  première  haine  qu'ils  avaient  conçue  contre  moi;  et 
je  puis  bien  dire  qu'ils  me  détestaient  et  ne  pouvaient 
rien  dire  [de  moi]  pacifiquement.  »  In  Regulam  S  Bene- 
dicli,  1.  I,  P.  L.,  t.  clxx,  col.  182-483. 

Quant  aux  attaques  spéciales  contre  le  livre  De 
divinis  officiis,  en  voici,  toujours  d'après  l'auteur,  l'ori- 
gine ou  la  manifestation  première.  «  Un  personnage 
loyal,  mais  frais  émoulu,  qui  avait  un  grand  nom  mais 
des  idées  flottantes,  prélat  et  prédicateur  déjà,  avant 
d'avoir  été  élève  et  longtemps  soumis  à  un  enseigne- 
ment, me  demanda  familièrement,  sous  prétexte  de 
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s'instruire  à  cette  lecture,  de  lui  prêter  quelqu'un  de 
mes  opuscules  ;  et  je  lui  prêtai  le  De  divinis  officiis.  Il  le 
prit,  s'en  alla,  le  lut  en  long  et  en  large  et,  longtemps 
après,  me  le  remit,  sans  rien  dire  en  bien  ou  en  mal, 
sans  rien  demander  non  plus.  Et  voilà  que,  bien  des 
jours  après,  j'entends  dire...  ce  que  la  renommée  avait 
répandu  au  loin  sur  mon  compte  :  j'aurais  écrit  que 
c'est  l'Esprit-Saint  qui  s'est  incarné  de  la  vierge  Marie  1 
Horreur,  je  l'avoue.  Fort  de  ma  bonne  conscience,  je 
fais  une  enquête  diligente  pour  savoir  qui  était  l'au- 
teur de  cette  rumeur.  ...C'était  celui  que  je  viens  de 
dire  :  à  la  lecture  du  livre  que  je  lui  avais  prêté,  il  avait 
été  choqué  de  ces  mots  qui  se  trouvent  dans  l'office  du 
quatrième  dimanche  de  î'Avent  :  Investigare  enim  quis 
potesl  quomodo  corporalur  Verbum,  quomodo  summus  et 
vivificalor  Spirilus  inlra  uterum  Malris  animatur,  quo- 
modo is  qui  inilium  non  habet  et  exslilit  et  concipitur. 
Il  a  déclaré  le  livre  hérétique,  et  bon  à  brûler.  Il  a  dit 
cela  au  milieu  de  gens  sans  instruction,  qui  le  suivaient 
et  l'écoutaient.  Et,  comme  c'est  l'habitude  de  ces  sortes 
de  gens,  de  prendre  feu  plus  vite  que  les  gens  instruits, 
les  voilà  montés  contre  mon  livre,  qui  s'empressent  de 
le  saisir  et  de  le  jeter  au  feul  »  Rupert  était  pourtant 
assez  fier  de  sa  trouvaille,  puisqu'il  l'avait  répétée 
vers  1115  dans  le  second  en  date  de  ses  grands  ouvrages, 
dans  ses  commentaires  sursaint  Jean,  1. 1,  P.L. ,  t.  clxix, 
col.  238.  Quelque  temps  après,  dans  son  livre  De  Tri- 
nilate,  1.  V,  c.  xxxvn,  terminé  en  1117,  il  jugea  enfin 
prudent  de  parler  sur  le  sujet  comme  tout  le  monde  : 
Pater  est  qui  imprœgnat,  Filius  qui  natura  induitur 
humana,  Spirilus  Sanclus  cujus  operatione  concipil 
Virgo,  quse  virum  non  noverat,  t.  clxvii,  col.  401. 
Cf.  In  Apoc,  1.  VI,  t.  clxix,  col.  1037.  Mais  le  mal  était 
fait  et,  en  l'absence  d'une  rétractation  formelle,  qui 
n'était  pas  dans  le  caractère  de  notre  moine,  on  conti- 
nua de  lui  tenir  rigueur  d'une  expression  pour  le  moins 
insolite. 

D'ailleurs,  dans  ce  gros  ouvrage  De  Trinitate,  où  il 
avait  bien  prétendu  mettre  tout  l'essentiel  de  sa  science 
théologique,  n'avait-il  pas  eu  le  malheur  d'exposer  une 
autre  idée  tout  aussi  nouvelle  pour  l'enseignement  ordi- 
naire? Pour  lui,  le  Fiat  lux  du  premier  jour  du  monde 
(Gen.,  i,  3)  n'était  pas  la  création  de  la  lumière  natu- 
relle, mais  celle  des  anges  1  Cette  explication,  Rupert 
l'avait  adoptée  comme  plus  conforme  aux  données  de 
la  sainte  Écriture,  et  à  l'enseignement  de  saint  Augus- 
tin, De  civitale  Dei,  1.  II.  Mais  il  insistait  lourdement  : 
les  anges  étaient  sortis  des  ténèbres,  de  l'air  humide  et 
lourd  qui  couvrait  la  terre  à  l'origine,  et  les  mauvais 
anges  y  avaient  été  renvoyés;  les  uns  et  les  autres 
étaient  corporels,  etc..  De  Trinitate  et  operibus  ejus, 
1.  I,  c.  x-xvi,  t.  clxvii,  col.  207-214.  C'était  plus  assu- 
rément que  n'en  pouvait  supporter  la  généralité  des  lec- 
teurs, assez  mal  disposés  pour  Rupert.  Celui-ci  restera 
cependant  tenace  sur  cette  position,  cf.  De  Victoria  Verbi 
Dei,  1.  I,  c.  XVIII  sq.,  t.  clxix,  col.   1233,  1242-1247. 

On  a  vu  plus  haut  que  Rupert  avait  consacré  son 
second  livre  à  l'évangile  de  saint  Jean  :  le  caractère 
apologétique  de  ce  commentaire  semblait  devoir  le  faire 
bien  accueillir  des  contemporains,  excédés  des  diseus- 
sions des  partisans  de  Béranger.  Cependant  ils  y  trou- 
vèrent matière  à  un  troisième  grief  :  l'auteur  soutient 
qu'à  la  cène,  le  Christ  n'a  pas  donné  la  communion  à 
Judas,  sorti  avant  la  consécration  de  ce  sacrement.  Or 
les  adversaires  s'appuyaient  sur  l'autorité  de  saint 
Augustin  pour  dire  que  Judas  avait  communié.  Ainsi 
Rupert  est  amené  à  dire  qu'il  ne  faut  pas  se  fier  en 
tout  à  Augustin  et  que,  si  les  saints  docteurs  sont  en 
désaccord  sur  tel  ou  tel  point,  il  est  permis  d'écouter 
celui  dont  l'opinion  concorde  mieux  avec  la  sainte 
Écriture.  Cela  fut  colporté  comme  hérétique  par  ses 
ennemis.  Pourtant  Rupert  avait  pour  lui  —  mais  il  ne 
le  savait  pas  au  moment  où  il  écrivait  —  l'autorité  de 


saint  Hilaire.  Hisl.  litt.  de  la  France  dans  P.  L.,  t.  clxx, 
col.  757.  De  là  naquit  un  nouveau  grief  :  celui  de  mé- 
priser l'autorité  des  Pères  de  l'Église.  In  Joa.,  prol., 
t.  clxix,  col.  203.  On  verra,  dans  l'exposé  de  sa  doc- 
trine, que  Rupert  subit  plus  tard  bien  d'autres  atta- 
ques. Tous  ces  griefs  ne  manquaient  pas  de  contrister  le 
moine;  mais,  au  lieu  de  les  examiner  en  eux-mêmes,  il 
avait  le  tort  de  les  attribuer  à  la  jalousie  des  docteurs 
célèbres  et  des  évoques  en  situation  et  de  «  faire  peu  de 
cas  de  leur  protection  ».  De  officiis,  prolog.,  t.  clxx, 
col.  10.  Cf.  De  gloria  Filii  hominis,  ].WlI,c.  I,  t.CLXvm, 
col.  1453. 

En  attendant,  il  fallait  retrouver  la  paix,  la  liberté 
d'écrire;  et  on  ne  le  pouvait  guère,  en  ces  temps-là,  que 
sous  la  protection  d'un  prélat  ou  d'un  chapitre  puis- 
sant. L'abbé  de  Saint-Laurent  de  Liège  soutint  effica- 
cement son  jeune  moine.  Mais  à  sa  mort,  en  1115,  son 
successeur  Héribrand,  ancien  maître  de  Rupert,  se 
déclara  incapable  de  le  défendre,  et  le  confia  à  l'amitié 
de  Cunon,  abbé  de  Saint-Michel  de  Siegburg,  près  de 
Cologne.  Cunon  fit  à  Rupert  des  loisirs,  lui  fit  con- 
fiance pour  l'expression  de  ses  idées  exégétiques  per- 
sonnelles, t.  clxx,  col.  758;  et  même  il  lui  procura  la 
protection  de  Frédéric,  évêque  de  Cologne.  Il  fit  mieux  : 
tout  en  l'engageant  à  publier  des  commentaires  allé- 
goriques de  l'Écriture  à  l'instar  des  précédents,  il 
l'orienta,  sans  le  brusquer,  vers  une  exégèse  plus  litté- 
rale et  plus  pratique;  il  le  poussa  aussi  à  étudier  à  nou- 
veau plusieurs  de  ses  positions  théologiques,  qui  lui 
avaient  valu  tant  de  critiques.  Ce  fut  la  grande  époque 
de  production  littéraire  du  moine  Rupert,  qui  se  fit  une 
grande  réputation  dans  le  pays  rhénan  et  fut  l'objet 
des  attentions  du  légat  du  pape  en  Allemagne,  à  qui  il 
offrit  plusieurs  de  ses  ouvrages. 

En  1120,  Rupert  fut  désigné  comme  abbé  de  Saint- 
Héribert  de  Tuy  (Deutz),  pour  succéder  à  Macuward. 
ancien  moine  de  Siegburg.  Son  protecteur,  l'abbé  Cunon, 
fut  nommé  évêque  de  Ratisbonne  en  1126;  à  son  in- 
tention, Rupert  continua  à  composer  ses  commentaires, 
mais  dans  un  but  plus  pratique;  il  dut  aussi  surveiller 
l'administration  de  son  abbaye  et,  en  1128,  il  eut  la 
douleur  d'assister  impuissant  à  l'incendie  du  monas- 
tère et  de  la  ville  forte  de  Tuy.  Il  avait  encore  des 
adversaires  anciens,  et  il  s'en  créa  de  nouveaux  dans  le 
clergé  séculier  et  chez  les  chanoines  réguliers,  en  défen- 
dant contre  eux  les  droi;s  des  moines.  Anselme,  évêque 
d'Havelburg,  qui  l'avait  bien  connu,  dira  de  lui  en  1 150 
qu'  «  il  avait  plus  de  graisse  que  de  cervelle  »,  ce  qui 
montre  à  quel  diapason  étaient  alors  montées  les  polé- 
miques entre  hommes  d'Église.  P.  L.,  t.  clxx,  col.  611. 
Une  notice  nécrologique  fait  mourir  Rupert  en  1129  ou 
1130,  tandis  que  les  anciens  biographes,  échafaudant 
des  hypothèses,  le  faisaient  vivre  jusqu'en  1135  :  du 
moins  les  nécrologes  fixent  le  jour  de  sa  mort  au 4  mars, 
c'est  à  ce  jour  que  les  martyrologes  bénédictins  du 
xv«  siècle  font  son  éloge,  comme  d'un  saint  moine  et 
d'un  dévot  de  la  Vierge. 

II.  QCuvhes.  —  Voici,  d'après  Gerberon,  la  liste 
chronologique  de  ses  œuvres. 

1°  Avant  sa  prêtrise  (vers  1110),  il  publia  de  minces 
travaux  liturgiques  ;  1 .  Deux  hymnes  De  Spiritu  Sanclo, 
une  poésie  De  incarnatione  Domini,  qui   est  perdue. 

2.  Une  chronique  en  prose  sur  le  monastère  de  Saint- 
Laurent  de  Liège,  également  perdue,  mais  dont  l'essen- 
tiel se  retrouve  dans  son  poème  sur  le  même  sujet. 

3.  Deux  vies  de  saint  Augustin  et  de   sainte  Odile. 

4.  Un  petit  travail  De  diversis  Scriplurarum  senlentiis 
qui  a  péri.  A  ces  premiers  essais,  il  faut  joindre  un  chant 
sur  les  saints  Théobald,  Goar  et  Sévère,  qu'il  acheva 
peu  après  son  sacerdoce,  pour  délaisser  ensuite  ce 
genre  de  travail. 

2°  Après  sa  prêtrise  et  avant  son  abbatial  (1 110-1 119), 
il  donna  ses  principaux  ouvrages  théologiques  et  exé- 
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gétiques  :  1.  Le  De  divinis  officiis  en  12  livres  parut  en 
l'année  1111;  mais  la  lettre-préface  à  Cunon.  ancien 
abbé  de  Sicgburg  et  désormais  évèque  de  Ratisbonne, 
fut  écrite  bien  après,  tout  au  plus  en  1126.  —  2.  Le  De 
voluntale  Dei  après  1114,  et  le  De  omnipolentia  Dei  vers 
la  même  date  étaient  deux  ouvrages  d'apologétique, 
contre  des  théologiens  français. —  3.  Le  commentaire  sur 
l'Évangile  de  saint  Jean,  en  14  livres,  doit  être  mis  à 
part;  c'est  le  premier  ouvrage  d'exégèse  qu'il  ait  écrit, 
et  il  l'a  fait  dans  une  intention  apologétique  pour  dé- 
montrer, comme  il  le  dit  dans  sa  lettre  à  l'abbé  de 
Saint-Michel  de  Sicgburg,  la  vérité  du  corps  et  du  sang 
du  Christ,  dans  le  sacrement  de  l'autel,  contre  les  suc- 
cesseurs de  Bérenger,  qui  n'y  voyaient  qu'une  figure 
d'une  chose  sainte.  Dans  la  même  lettre,  Rupert  déclare 
qu'il  a  déjà  fait  paraître  ses  deux  opuscules  :  De  volun- 
tate  et  omnipolentia  Dei;  mais,  dans  les  catalogues  de 
ses  livres,  il  place  toujours  son  commentaire  sur  saint 
Jean  avant  son  livre  De  SS.  Trinilale,  achevé  en  1117, 
ce  qui  date  les  trois  ouvrages  susdits  des  alentours  de 
1115.  ■ —  4.  Les  livres  suivants  garderont  bien  des  titres 
particuliers,  mais  en  fait  il  s'agit  d'un  commentaire 
suivi  des  différents  livres  de  la  Bible,  ou  plutôt  de  cer- 
tains passages  qui  allaient  à  ses  préoccupations,  a)  Les 
commentaires  sur  les  principaux  livres  de  l'Ancien  Tes- 
tament et  les  premiers  chapitres  des  Évangiles,  com- 
posèrent l'énorme  compilation  en  quarante-deux  livres 
qu'il  intitula  :  De  SS.  Trinilale  et  ejus  operibus,  com- 
mencée en  1114  et  achevée  en  1117,  avec  une  dédi- 
cace à  son  protecteur,  l'abbé  Cunon.  Les  livres  de  la 
sainte  Écriture  qui  n'avaient  pas  trouvé  une  exégèse 
suffisante  dans  le  précédent  ouvrage  furent  alors  entre- 
pris, par  ordre  de  leur  intérêt,  semble-t-il.  b)  Les  com- 
mentaires sur  Job,  annoncés  d'abord  en  dix  livres, 
furent  alors  distribués  en  quarante-deux  chapitres  : 
simple  résumé  des  Moralia  de  S.  Grégoire,  c)  Les  com- 
mentaires sur  l'Apocalypse  en  douze  livres,  une  des  meil- 
leures productions  de  Rupert, ont  été  reportés  par  les 
auteurs  de  l'Histoire  littéraire  à  une  époque  postérieure, 
parce  que  les  œuvres  subséquentes  ne  les  citent  pas; 
mais  ce  n'est  pas  une  preuve  suffisante,  d)  In  Canlica 
Canlicorum,  appliqué  à  la  sainte  Vierge,  sept  livres. 
e)  Sur  les  six  premiers  petits  prophètes,  dix-sept  livres 
furent  dédiés  à  Frédéric,  évêque  de  Cologne,  et  quinze 
autres  livres  sur  les  six  derniers  petits  prophètes  le 
furent  à  Ekkenbcrt,  abbé  de  Corvey  en  Saxe;  ces  deux 
derniers  commentaires,  commencés  à  une  époque  in- 
certaine, et  peut-être  avant  ceux  du  Cantique  des 
Cantiques,  furent  achevés  certainement  après  l'ou- 
vrage qui  suit.  I)  Le  De  Victoria  Verbi  Dei,  en  treize 
livres,  avait  été  réclamé  par  Cunon,  encore  abbé  de 
Siegburg,  pendant  que  Rupert  résidait  en  son  monas- 
tère, donc  vers  1118  :  il  raconte,  comme  victoires  du 
Verbe,  les  combats  des  justes  de  l'Ancien  Testament; 
c'est  donc  encore,  comme  les  autres  livres  de  Rupert, 
simple  moine,  un  commentaire  de  l'Écriture. 

3°  Durant  son  abbatial  de  Saint-Héribert  de  Deutz, 
c'est-à-dire  de  1120  à  1130,  Rupert  se  mit  à  des  études 
plus  spécifiquement  monastiques,  sur  la  règle  et  l'his- 
toire de  son  monastère,  et  la  défense  de  la  vie  monas- 
tique, etc...  Mais  il  lui  fallait  :  1.  Compléter  la  série  de 
ses  commentaires  sur  les  Livres  saints,  a)  Le  De 
gloria  Filii  hominis  est,  pour  le  Nouveau  Testament, 
le  pendant  du  De  Victoria  Verbi  Dei;  en  treize  livres 
comme  le  premier,  il  utilise  l'évangile  de  saint  Mat- 
thieu; commencé  à  la  demande  de  Cunon,  encore  abbé, 
et  donc  avant  l'année  1126,  continué  au  milieu  des 
contradictions  des  adversaires,  il  fut  termine  vers  1127. 
b)  Le  De  glorioso  rege  David,  était  comme  le  titre 
l'indique,  un  commentaire  des  Rois  en  quinze  livres, 
dédié  à  Frédéric,  archevêque  de  Cologne,  vers  1126; 
il  a  disparu,  c)  Le  commentaire  In  Ecclesiasicn  en 
cinq  livres,  a  été  composé  à  une  époque  incertaine,  et 


dédié  à  un  inconnu,  le  moine  Grégoire.  Rupert 
s'acquittait  de  ce  dernier  travail  pour  en  avoir  fini 
avec  les  commentaires  de  l'Ancien  Testament  dont 
tous  les  livres  lui  étaient  passés  par  les  mains,  sauf  les 
Psaumes  et  les  derniers  livres  Sapientiaux.  On  remar- 
quera aussi  que  Rupert  n'a  jamais  commenté  les 
épîtres  de  saint  Paul,  ni  les  autres  épîtres,  ni  les 
Actes  des  apôtres. 

2.  Désormais  c'est  à  des  tâches  pratiques  qu'il  s'adon- 
nera, a)  Le  commentaire  de  la  règle  de  Saint-Benoît, 
en  quatre  livres.  Ce  n'est  point  une  explication  suivie, 
mais  un  écrit  apologétique,  apologie  personnelle  dans 
le  premier  livre,  où  il  donne  la  première  liste,  incom- 
plète, de  ses  précédentes  œuvres,  apologie  de  l'office 
divin  et  de  la  messe  conventuelle,  de  l'habit,  et  de  la 
vie  monastique  dans  les  livres  suivants,  b)  Contre  les 
Juifs,  à  la  demande  de  Cunon,  évêque  de  Ratisbonne, 
il  écrivit  deux  ouvrages  de  polémique  :  Annulus,  seu 
dialogus  christiani  et  judœi,  en  trois  livres,  et  De  glori- 
ficalione  Trinilalis  el  de  processione  Spirilus  sancli,  en 
neuf  livres,  qui  cherche  dans  l'Ancien  Testament  des 
lueurs  sur  la  Trinité;  la  question  de  la  procession  du 
Saint-Esprit  y  fut.  adjointe  à  la  demande  du  légat 
du  pape  à  qui  l'ouvrage  fut  dédié,  c)  Le  De  incendio 
oppidi  Tuitii  fut  écrit  lors  du  sinistre  qui  détruisit  en 
1128  le  monastère  et  l'église  de  Deutz;  à  la  même 
occasion  se  rattachent  les  deux  livres  intitulés 
Mcditationes  mortis.  d)  Plusieurs  écrits  de  polémique 
occupèrent  les  dernières  années  de  sa  vie  :  Altercatio  cle- 
rici  et  monachi,  où  il  revendique  pour  les  moines  le  droit 
de  prêcher;  Epistola  ad  Evehardum  abbatem,  qui  main- 
tient leur  droit  d'administrer  des  églises;  De  virgini- 
latis  lœsione  où  il  pense  qu'on  peut  consacrer  une  jeune 
fille  qui  a  perdu  sa  virginité;  Adversus  quosdam  reli- 
giosos,  contre  les  prêtres  mariés,  e)  Enfin  le  catalogue 
de  Gerberon  se  clôt  par  deux  productions  hagiogra- 
phiques, du  genre  de  celles  que  Rupert  avait  composées 
dans  sa  jeunesse;  mais  celles-ci  sont  de  dates  incer- 
taines :  Vita  sancli  Heriberti  arcliiepiscopi  Coloniensis, 
dédié  au  moine  Macuward,  son  prédécesseur  comme 
abbé  de  Saint-Héribert  (t  1119);  Passio  beati  Eliphii 
marlijris,  dédié  à  l'abbé  Alban.  j )  Gerberon  n'a  pas 
admis,  et  à  bon  droit,  semble-t-il,  le  dialogue  De  vita 
vere  apostolica,  édité  par  Martène,  Anecd.  ampl.  coll., 
t.  ix,  col.  969,  dans  P.  L.,  t.  clxx,  col.  609  sq.,  sous  le 
nom  de  Rupert;  car  le  style  rimé  de  l'auteur,  ses 
recours  au  raisonnement,  tout  porte  à  croire  que 
l'ouvrage  n'est  pas  de  l'abbé  de  Deutz  et  que  la  critique 
d'Anselme  de  Havelberg  s'applique  à  un  autre  opuscule 
de  Rupert,  V Altercatio  signalée  plus  haut,  loc.  cit., 
col.  538.  Plusieurs  ouvrages,  nous  l'avons  dit,  semblent 
perdus  :  non  seulement  le  récit  en  prose  De  statu  cœno- 
bii  sancli  Laurenlii,  mais  le  premier  livre  d'exégèse  : 
De  diversis  scriplurarum  senleniiis,  et  le  commentaire 
In  libros  Ilegum.  Plusieurs  opuscules  ont  été  omis  dans 
l'édition  de  Venise  :  le  poème  sur  Saint-Laurent,  les 
vies  de  saint  Augustin  et  de  sainte  Odile,  le  chant  sur 
saint  Goar,  le  Dialogus  clirisliani  el  judœi,  la  lettre 
Mcdilalus  qui,  dans  l'édition  de  Cologne,  a  été  mise 
en  tête  du  commentaire  sur  l'évangile  de  saint  Jean 
et  dont  l'importance  est  capitale  pour  qui  veut  juger 
équitablement  de  l'orthodoxie  de  Rupert  en  matière 
eucharistique.  P.  L.,  t.  clxix,  col.  203. 

III.  L'exkgète.  —  Rupert  n'est  évidemment  pas 
un  exégète  bien  original  et  ses  immenses  commentaires 
font  d'abord  penser  à  ceux  de  son  compatriote  Raban 
Maur.  Cependant  la  distance  qui  les  sépare  explique 
deux  différences  importantes  clans  leur  manière  d'ac- 
commoder la  sainte  Écriture.  Le  premier  écrivait  pour 
un  peuple  nouvellement  converti,  ou  mieux  pour  des 
prêtres  peu  instruits  et  ramenés  par  ses  soins  à  un 
contact  élémentaire  avec  l'enseignement  de  la  Bible  : 
aussi  se  bornait-il  à  présenter,  sans  les  démarquer,  sans 
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même  les  harmoniser,  les  réflexions  des  Pères  anciens. 
Rupert,  dans  son  monde  monastique  du  xne  siècle  com- 
mençant, envisage  autrement  son  rôle  et  fait  un  tra- 
vail plus  personnel  :  les  citations  expresses  ont  disparu, 
et  la  marche  générale  du  commentaire  est  dominée  par 
sa  pensée  à  lui.  Cf.  De  Trin.,  dédicace,  P.  L.,  t.  ci.xvii, 
col  195  B. 

1°  Principes  d'exégèse.  —  Cependant  une  pareille 
indépendance  de  la  tradition  écrite,  qui  scandalisa 
beaucoup  de  ses  contemporains,  n'étonnera  ]Sas,  si  l'on 
réfléchit  que,  pour  lui,  il  n'y  a  en  définitive  qu'un  lieu 
théologique  qui  est  l'Écriture  sainte  :  aussi  Rupert 
a-t-il  consacré  à  la  faire  comprendre  toute  son  intelli- 
gence et  tout  son  cœur.  Elle  ne  doit  pas  non  plus  s(  an- 
daliser,  car  Rupert  reçoit  l'Écriture  des  mains  de 
l'Église,  dont  il  fait  partie,  et  donc  selon  la  foi  com- 
mune de  son  temps  et  de  son  milieu.  Mais  cette  Église 
est  si  près  de  lui,  qu'il  n'en  aperçoit  pas  le  rôle  régula- 
teur. Four  lui  l'Écriture  est  nécessaire  au  salut  et  suf- 
fisante pour  la  foi.  S'insurger  contre  elle  est  la  marque 
des  réprouvés,  soit  «  qu'ils  ['étudient  mal  »,  soit  qu'ils 
la  comprennent  à  contre-sens  ou  refusent  d'en  suivre 
«  la  lettre  manifeste  ».  T.  clxix,  col.  1 115  et  070.  Car 
«  dans  notre  ignorance  des  choses  de  Dieu,  nous  avons 
une  lumière,  la  sainte  Écriture  «.«Cette  science  céleste, 
à  savoir  la  sainte  Écriture,  a  pour  bâtisseurs  les  écri- 
vains sacrés;  c'est  d'après  eux  et  leurs  livres  que  nous 
entrons  dans  l'admirable  esprit  de  science.  »  In  Apoc., 
1.  XII  et  1.  IX,  t.  clxix,  col.  1203  et  1089.  Cf.  In  Joa., 
1.  X,  col.  071.  Rupert  aperçoit  bien  l'Église  ancienne  : 
l'Église  de  l'Ancien  Testament  et  l'Église  apostolique, 
mais  non  pas  à  titre  de  règle  prochaine  de  la  foi. 
L'Église  juive  a  fait  éclore  les  Écritures  sacrées  :  «  C'est 
dans  ce  jardin  que  sont  écloses  les  fleurs  de  la  Loi  et  des 
prophètes;  et  c'est  dans  ce  jardin  que  l'Église  des  gen- 
tils a  trouvé  son  Sauveur,  parce  qu'elle  l'a  reconnu 
dans  les  Écritures  de  l'Ancien  Testament,  dont  le 
secret  lui  était  dû  »  et  lui  fut  donné  «  après  la  résurrec- 
tion de  Jésus  ».  In  Joa.,  1.  XIV,  col.  800.  Ceci  revient  à 
dire  que  les  apôtres  ont  eu  l'intelligence  des  Livres 
saints  de  l'Ancien  Testament  et  que  l'interprète  catho- 
lique doit  conformer  son  exégèse  à  celle  des  écrivains 
du  Nouveau.  En  fait  «  nous  sommes  édifiés  sur  le  fon- 
dement des  apôtres  et  des  prophètes  (Eph.,  rt,  20)  : 
les  prophètes  sont  avant  les  apôtres  dans  le  temps,  mais 
pour  nous,  qui  sommes  bâtis  par-dessus,  nous  devons 
toujours  construire  nos  superstructures  de  telle  façon 
qu'en  interprétant  les  prophètes  nous  fassions  tout  por- 
ter sur  les  fondements  apostoliques  et  que  nous  ne 
pensions  rien  des  écrits  des  prophètes  qui  ne  soit  d'ac- 
cord avec  la  vérité  reçue  par  les  apôtres  dans  leurs  évan- 
giles et  leurs  épîtres.  Ainsi  les  prophètes  de  l'Ancien 
Testament  sont  bien  des  fondements;  mais  les  apôtres 
sont  les  fondements  des  fondements,  et  le  Christ  le 
fondement  de  tous.  »  In  Apoc.,  1.  XII,  col.  1198. 

Mais  les  écrits  du  Nouveau  Testament  comment 
les  comprendre?  Rupert  n'est  pas  précis  sur  ce  point 
pratique.  H  parle  bien  une  fois  de  cette  «  tradition  de  la 
vérité  apostolique  reçue  par  l'Église  et  exprimée  en 
règle  île  foi  ».  Mais  cette  tradition  est  pour  lui  stricte- 
ment inhésive  à  l'Écriture;  ou,  si  elle  a  constitué  aux 
origines  comme  une  seconde  source  de  l'enseignement 
catholique,  bien  vite  elle  a  mêlé  ses  eaux  à  l'Écriture 
sainte,  si  bien  que  «  le  fleuve  véritable,  le  fleuve  d'eau 
vive,  c'est  la  sainte  Écriture  et  la  vraie  doctrine  cal  ho- 
lique  que  l'Église  puise  à  la  fontaine  de  vérité  qu'elle 
possèdeen  elle-même, elle  qui  est  le  jardin  du  Seigneur». 
Col.  1061;  cf.  col.  1191.  Bien  plus,  «l'Évangile  écrit  est 
toujours  nécessaire  à  l'Église  du  Christ  »  tout  au  cours 
de  sa  vie.  Col.  1198.  Et,  comme  les  hérétiques  de  l'âge 
suivant  «ont  tenté  de  déchirer  l'Écriture  de  1 1  foi  ca- 
tholique »  et  qu'Us  ont  voulu  polluer  la  doctrine  chré- 
tienne, «parce  qu'Arius  disputait  avec  les  menus  Écri- 


tures et  s'arrogeait  les  témoignages  que  reçoit  l'Église», 
les  conciles  subséquents  n'ont  eu  d'autre  tâche  que  de 
rassembler  de  toute  la  terre  des  évoques,  anciensconfes- 
seurs  de  la  foi,  pour  reconnaître  le  vrai  fleuve,  «  pour 
présenter  les  témoignages  des  Écritures  et  absorber  les 
eaux  polluées  ».  Dans  toutes  les  circonstances  analogues 
à  Constantinople, à  Éphèseetà  Chaleédoine, «l'Écriture, 
comme  une  aigle  puissante, prête  à  l'Église  les  ailes  des 
deux  Testaments,  pour  s'enfuir  au  désert  et  y  méditer 
les  Écritures  dans  un  saint  repos  ».  In  Apoc,  1.  VII, 
col.  1001  ;  cf.  col.  1492.  Ainsi  les  définitions  de  la  tradi- 
tion elle-même  ne  font  que  défendre  l'Écriture  :  «  Ce 
sont  des  portes  solides  fermées  devant  les  hérétiques.  • 
,Col.  1201;  cf.  De  off.,  t.  clxx,  col.  24.  C'est  si  vrai 
qu'il  expose  ainsi  sa  règle  de  foi  :  «  Tout  ce  que  Dieu 
dit  ou  promet  dans  les  saintes  Écritures  se  trouve 
résumé  dans  le  symbole...  Aussi  tout  ce  qui  est  en 
dehors  de  la  règle  des  saintes  Écritures,  on  ne  peut  en 
exiger  la  croyance  d'un  catholique.  »  De  omnipotent  in 
Dei,  c.  xxvii,  t.  clxx,  col.  477.  En  définitive,  «  ce  que 
nous  devons  chercher,  comme  guide  nécessaire  sur  la 
théologie,  le  but  des  efforts  des  docteurs,  c'est  une  con- 
naissance plus  ou  moins  parfaite  de  la  sainte  Écriture  ». 
In  Apoc.,  I.  XII,  t.  clxix,  col.  1203;  cf.  col.  1446. 

Il  faut  donc  que  le  théologien  en  revienne  toujours  à 
l'Écriture.  Mais  beaucoup  d'autres  avant  lui  se  sent 
penchés  sur  elle,  ceux  que  Rupert  appelle  les  Pères 
orthodoxes,  en  particulier  Augustin,  «  cette  colonne  de 
la  vérité  ».  De  Trin.,  pars  1 1 Ia,  1.  VII,  c.  xix.  Que  leur 
demandc-t-il  dans  ses  commentaires?  Tout  et  rien.  Il 
les  copie  constamment,  mais  sans  le  dire  et  sans  repro- 
duire leurs  paroles  :  leurs  œuvres  sont  désormais  le  bien 
commun  de  tous  les  docteurs,  ou  plus  précisément 
leurs  réflexions  se  sont  intégrées  au  texte  sacré  qui 
appartient  à  tous  les  fidèles,  mais  dans  la  mesure  exacte 
où  ils  ont  saisi  le  sens  de  l'Écriture,  qui  demeure  ainsi 
la  seule  maîtresse  de  la  foi.  Quand  ils  ont  erré  dans 
leurs  propres  pensées,  au  jugement  de  Rupert,  ils  n'ont 
que  l'autorité  que  leur  donnent  leurs  raisonnements. 
Ainsi,  pour  le  livre  de  Job,  dont  saint  Grégoire  s'était 
fait  un  domaine  réservé,  Rupert  sans  façons  substitue 
ses  propres  idées.  De  Victoria  Verbi,  1.  I,  c.  xix,  toc.  cit., 
col.  1233.  Il  semble  en  vouloir  surtout  à  saint  Grégoire 
d'avoir  enseigné,  sur  les  chœurs  angéliques,  tant  de 
choses  qui  ne  sont  pas  dans  l'Écriture  :  «  A  cela  que 
pouvons-nous  dire?  C'est  bien  là  de  ces  belles  raisons 
dont  il  est  écrit  :  «  Connais-tu  donc  les  lois  du  ciel,  et 
«  vas-tu  nous  en  donner  les  règles  sur  la  terre?  »  (Job, 
xxxvm,  33.)  Nous  disons  donc  :  Si  on  avait  dans  ce 
sens  le  moindre  texte  d'Écriture  canonique,  il  faudrait 
s'y  conformer.  Malheureusement,  il  n'en  est  pas  ainsi... 
La  parole  de  saint  Grégoire  n'a  donc  rien  qui  nous 
oblige  à  admettre  tout  cela.  »  De  glor.  Trinit.,  1.  III, 
c.  xvii,  toc.  cit.,  col.  09;  cf.  1.  I,  c.  xvm,  col.  30.  Nous 
ne  disons  pas  que  Rupert  ait  tort  de  s'écarter  ici  de  ses 
prédécesseurs,  mais  seulement  qu'il  les  bouscule  sans 
précautions  oratoires.  Cf.  In  Apoc,  1.  VIII  et  I.  IX, 
t.  clxix,  col.  1085  et  1091. 

En  résumé,  il  met  une  distinction  radicale  entre  les 
écrivains  inspirés  et  les  auteurs  ecclésiastiques.  Pour 
les  premiers,  ou  Rupert  compte  les  prophètes  de  l'An- 
cien Testament,  cinq  apôtres  et  saint  Paul,  «  nous  rece- 
vons leur  parole  comme  sortie  de  la  bouche  de  Dieu  ». 
«  Quant  aux  autres  »,  à  savoir  les  docteurs  de  l'Église, 
«  je  ne  crois  ce  qu'ils  disent  qu'autant  qu'ils  appuient 
leurs  assertions  sur  l'autorité  des  premiers,  ou  par 
quelque  raison  solide,  et  non  pas  seulement  parce  qu'ils 
le  disent  ».  De  Trin.,  pars  III",  1.  IV,  c.  vin.  Les  Pères 
ont  reçu  le  don  de  science  :  mais  entre  le  don  de  science 
et  le  don  de  sagesse  ou  celui  d'intelligence  qu'ont  reçu 
les  apôtres  il  y  a  une  grande  différence.  De  Trin., 
pars  1 1 1»,  1.  VII,  c.  i.  Les  premiers  ont  compris  d'emblée 
toute  l'Écriture,  mais  les  seconds  n'en  découvrent  péni- 
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blement  que  quelques  aspects,  et  leurs  superstructures 
laborieuses  ne  sont  jamais  aussi  précieuses  que  le  fon- 
dement posé  par  Jésus-Christ.  In  Apoc,  1.  VI, 
t.  clxix,  col.  1010-1011.  Les  Pères  ont  beau  ajouter 
aux  saintes  Écritures  les  ornements  de  tous  les  arts 
libéraux,  ils  ne  peuvent  égaler  la  richesse  du  texte  sacré. 
fussent-ils  aussi  savants  que  Jérôme  et  Augustin.  De 
Trin.,  loc.  cit.,  c.  ix-xix.  Et  surtout  ils  n'ont  pas  la 
même  autorité  dans  l'Église  :  les  apôtres  ont  reçu  «  le 
calamc  des  écrivains  et  la  verge  des  maîtres.  Il  en  est 
quelques-uns  qui,  par  la  suite,  ont  aussi  reçu  le  calamc. 
mais  pas  la  verge,  c'est-à-dire  la  faculté  d'écrire,  mais 
sans  la  dignité  du  magistère,  qui  fait  qu'aucun  homme 
d'Église  ne  peut  douter  de  leur  moindre  parole.  C'est  là 
le  privilège  des  prophètes  et  des  apôtres  et  évangé- 
listcs...En  dehors  d'eux  tout  ce  qui  se  dira  de  différent 
dans  la  suite  devra  être  supprimé;  cela  n'aura  plus 
aucune  autorité...  ut  exceptis  aposlolis,  quodeumque 
aliud  postea  dicilur,  abscindatur,  nec  habeat  postea  auc- 
tnritatem.  »  In  Apoc,  1.  VI.  col.  1017.  Voilà  pourquoi 
Rupert  fait  si  bon  marché  des  opinions  des  Pères! 

Comprendre  l'Écriture  n'est  donc  le  monopole  d'au- 
cun Père  de  l'Église,  ni  même  des  savants  :  «  Les 
simples  peuvent  en  saisir  facilement  au  moins  le  sens 
littéral  et  le  sens  moral  :  les  mots  qu'elle  emploie  r.e 
cachent  pas  de  pièges...  Par  leur  simplicité  ce  sont  bien 
des  écrits  populaires  que  la  multitude  fidèle  a  vite  fait 
de  comprendre  et  qui  ne  sont  obscurs  que  pour  les  in- 
dignes. »  De  glor.  Trin.,  1.  I,  c.  ni,  col.  15.  L'auteur  va 
plus  loin  parfois  et  soutient  que  «  le  fidèle  »  peut  lire  à 
livre  ouvert  les  mystères  de  l'Apocalypse  :  «  Ce  livre, 
c'est  toute  la  sainte  Écriture  :  le  livre  s'ouvre  devant 
le  prophète,  parce  qu'elle  est  rendue  intelligible  à 
l'homme  fidèle,  fideli  viro,  gralia  Christi  aperiente.  » 
In  Apoc,  1.  X,  col.  1153.  Ces  prétentions  imprudentes, 
rapprochées  surtout  des  appréciations  précédentes  sur 
les  Pères  de  l'Église,  prennent  des  allures  de  libre  exa- 
men; Wiclefî  et  les  protestants  les  ont  entendues  dans 
ce  sens.  Ils  n'ont  même  pas  eu  à  tronquer  les  citations; 
car,  il  faut  bien  l'avouer,  les  affirmations  de  Rupert  ne 
sont  pas  assez  nuancées  :  c'est  le  fait  d'un  moine  vivant 
dans  un  milieu  fermé,  d'un  exégète  qui  n'est  pas  assez 
circonspect,  et  qui  s'est  acquis  une  certaine  habileté  et 
une  grande  réputation  dans  l'interprétation  des  Livres 
saints,  où  il  prétend  bien  n'avoir  de  leçons  à  recevoir 
de  personne. 

Mais,  en  réalité,  ce  moine  vivait  dans  la  foi  de  l'Église 
et  reconnaissait  en  elle  la  gardienne  nécessaire  et  incor- 
ruptible des  Livres  saints;  car  «  les  hérétiques  ont  pu 
lacérer  la  sainte  Écriture  et  la  déchirer  en  de  mauvais 
sens;  mais  ils  n'ont  pu  scinder  la  sainte  Église,  ni  la  foi 
catholique  déposée  au  cœur  des  fidèles.  »  In  Joa., 
1.  XIII,  et  In  Apoc,\.  XI,  col.  789  et  1170.  C'est  l'Église 
qui  confère  à  son  exégèse  sa  valeur,  comme  elle  avait 
jadis  autorisé  les  commentaires  des  grands  docteurs, 
•-i  donc  il  écarte  volontiers  l'interprétation  de  tel  doc- 
teur particulier,  il  n'aime  pas  qu'on  lui  dise  qu'il 
s'éloigne  de  l'opinion  commune  des  Pères.  «  Ce  travail 
[sur  le  Cantique  des  Cantiques  qu'il  entendait  de  la 
sainte  Vierge  et  non  de  l'Église],  ce  travail,  que  chaque 
lecteur  le  reçoive  avec  bienveillance;  il  n'est  pas, 
croyez-le,  contraire  aux  anciens  docteurs;  c'est  simple- 
ment quelque  chose  qui  s'ajoute  à  leurs  exposés.  »  De 
glor.  Trin.,  1.  VII,  c.  xni,  col.  155.  Au  contraire,  le 
moine  se  réfère  volontiers  aux  interprétations  mys- 
tiques «  connues  de  tous  ou  presque  tous  les  élèves  de 
la  sainte  Église:  ainsi  dans  Abel  il  faut  voirie  Christ,  et 
dans  Caïn  le  peuple  juif  »,  De  Victoria  Vcrbi,  1.  If,  c.  xx, 
col.  1259.  Rupert  est  donc  en  définitive  un  commenta- 
teur catholique;  il  interprète  les  Livres  saints  d'après 
la  doctrine  de  l'Église;  mais  il  faut  qu'il  soit  conduit 
par  les  textes  —  et  ils  sont  rares  surtout  dans  l'An- 
cien Testament   —   pour  constater  ces  droits  essen- 


tiels de  l'Église  sur  l'Écriture  :  «  La  sainte  Écriture  est 
l'œuvre  de  la  foi;  c'est  aussi  la  doctrine  de  la  maison,  la 
doctrine  de  l'Église,  qui  est  la  maison  de  Dieu  »  De 
glor.  Trin.,  1.  VII,  c.  vu,  col.  148. 

Mais,  pour  son  compte  personnel,  fort  de  sa  foi 
catholique,  il  s'enferme  dans  sa  tour  d'ivoire,  seul  avec 
le  texte  inspiré,  et  il  croit  bonnement  interpréter  l'Écri- 
ture d'après  l'Écriture  seule.  Ses  procédés  favoris  sont 
le  texte,  le  contexte  et  les  passages  parallèles.  «  Cher- 
chons la  sagesse,  consultons  la  sainte  Écriture  elle- 
même,  hors  de  quoi  on  ne  peut  rien  trouver,  rien  dire  de 
solide  ni  de  certain.  »  In  Apoc,  1.  VIII,  col.  1085; 
cf.  col.  1493.  «C'est  une  joie  profonde  de  pouvoir  ap- 
puyer un  témoignage  scripturaire  de  aliqua  priore 
Scriplura.  »  De  glor.  Trin.,  1.  IX,  c.  ni,  col.  182.  C'est 
d'ailleurs  là  une  consigne  divine  :  «  Notre-Seigneur  a 
bien  fait  de  nous  en  prévenir  :  si  vous  ne  labourez  ce 
passage  au  moyen  d'un  autre  passage  scripturaire, 
vous  n'en  tirerez  pas  le  vrai  sens.  »  In  Apoc,  1.  VIII, 
col.  1085. 

Avec  de  pareils  principes  sur  l'autosuffisance  de 
l'Écriture,  la  tentation  était  grande  pour  l'exégète  de 
rapprocher  des  textes  qui  n'ont  entre  eux  qu'une  simi- 
litude verbale.  Rupert  s'y  laisse  prendre  parfois  :  El 
audivi  angelum  aquarum  disait  l'Apocalypse,  xvi,  5. 
«  Quel  est  cet  ange?  se  demande-t-il.  Quelles  sont  ces 
eaux?  Ce  sont  les  fidèles,  car  Isaïe  a  écrit  :  Aquœ  ejus 
fidèles  sunt!  »  In  Apoc,  1.  IX,  col.  1118.  Et  voilà  le  pas- 
sage expliqué!  En  général  cependant  les  rapproche- 
ments sont  meilleurs.  Loc.  cit.,  col.  1077.  «  Rupert  avait 
bien  lu  l'Écriture  et  la  possédait  tellement  que,  quelque 
sujet  qu'il  traite,  il  réunit  tous  les  textes  qui  s'y  rap- 
portent. »  Ilisl.  lilt.  de  la  France. 

Que  si  un  texte  résiste  à  tout  traitement  par  passages 
parallèles,  il  remonte  aux  anciennes  versions  et  même 
au  texte  hébreu.  Tout  cela  était  conforme  à  ses  prin- 
cipes et  ne  le  faisait  pas  sortir  de  l'Écriture.  En  plus  de 
la  version  latine  de  l'Ecclésiaste  secundum  hebraicam 
verilalem,  que  lui  prêta  le  moine  Grégoire  et  qu'il  uti- 
lisa pour  son  commentaire,  In  Ecclesiasten,  prol.,  il  se 
réfère  parfois  aux  traductions  grecques  de  Symmaque, 
d'Aquila  et  de  Théodotion,  et  cite  une  fois  le  Talmud 
pour  le  réfuter.  De  Trin.,  1.  V,  c.  vu,  t.  clxvii,  col.  332 
et  335.  Mais  il  utilisait  sans  doute  ces  sources  juives 
dans  des  traductions,  ou  plutôt  dans  des  citations  de 
saint  Jérôme;  car  s'il  connaissait  assez  bien  le  grec,  De 
Trin.,  In  lieg.,  1.  III,  c.  xni,  col.  1  15."),  il  se  défiait  de 
ses  aptitudes  en  hébreu.  Loc  cil.,  P.  L.,t.  clxvii,  col. 
427.  Il  cite  quelquefois,  mais  presque  toujours  d'après 
saint  Jérôme,  la  traduction  des  Septante,  In  Jud.,  c.  v; 
plus  souvent  il  la  critique.  In  Dcuteron.,  1.  I,  c.  vi;  De 
glor.  Trin.,\.  III,  c.  xxn;  In  Joa.,  1.  XIII;  De  Victoria, 
1.  XII,  c.  xxv,  t.  clxix,  col.  73,  792  et  1482  :  «  Les  Sep- 
tante n'étaient  pas  des  prophètes,  mais  des  interprètes 
et  souvent  ils  n'ont  pas  donné  une  traduction  exacte... 
Pourquoi  donc  l'apôtre  Paul  s'est-il  servi  de  cette  ver- 
sion? C'est  parce  que,  chez  les  Grecs  à  qui  il  écrivait, 
elle  était  très  répandue  depuis  le  temps  de  Ptolémée 
Philadelphe,  et  que  saint  Paul  aurait  été  importun  et 
mal  écouté  s'il  avait  essayé  de  leur  montrer  que  les 
Écritures  étaient  mal  traduites.  Il  a  préféré  citer  une 
phrase  qui  avait  un  sens  édifiant  plutôt  que  d'oiîenser 
des  lecteurs  prévenus  en  corrigeant  leur  édition.  »  Mais, 
il  faut  bien  le  dire,  Rupert  suit  d'ordinaire  servilement 
le  texte  de  la  Vulgate,  ce  qui  ne  facilite  pas  toujours  ses 
efforts  de  concordance.  In  Joa.,  1.  XIV,  P.  L.,  t.  clxix, 
col.  799-800.  Parfois  il  choisit  parmi  les  diverses  leçons 
de  la  Vulgate  «  celle  des  meilleurs  manuscrits  ».  Loc.  cit., 
col.  1119  et  1176.  Enfin,  il  admet  comme  canonique, 
«  par  l'autorité  du  concile  de  Nieée  »,  Tobie  et  Esther; 
et,  sur  l'avis  de  son  ami  Cunon,  il  utilise  les  fragments 
deutéro-canoniques  d'Esther.  De  divinis  ojpciis,  1.  XII, 
c.  xxv,  et  De  Victoria,  1.  VIII,  c.  i,  t.  clxx,  col.  331, 
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et  t.  clxix,  col.  1370.  S'il  met  à  part  le  livre  de  la 
Sagesse,  De  Trin.,  1.  III,  c.  xxxi,  t.  ci.xvii,  col.  318 
et  387,  il  s'en  sert  pourtant  pour  l'édification.  De  Vic- 
toria, 1.  III,  c.  xiv,  t.  clxix,  col.  1281. 

Les  principes  de  Rupcrt  en  matière  d'herméneu- 
tique sont  donc  irréprochables  et,  quand  il  veut  bien 
considérer  l'Écriture  sans  parti  pris,  IUipert  en  donne 
des  explications  excellentes  où  les  moindres  nuances, 
les  moindres  particules  du  texte  sont  mises  en  relief. 
Ceci  s'applique  surtout  au  commentaire  moral  sur 
l'Ecclésiastc,  qui  est  <•  de  tous  ceux  de  Rupert,  le  plus 
suivi,  le  plus  littéral  »,  au  jugement  des  auteurs  de 
Y  Histoire  littéraire  de  la  France.  Mieux  encore,  si  on  le 
met  en  présence  d'un  récit  historique  obscur,  il  sait  le 
rendre  clair  et  cohérent,  en  montrant  «  l'objet  traité, 
l'intention  du  premier  auteur,  et  l'utilité  »  qu'en  espé- 
raient ceux  qui  l'ont  mis  dans  la  liste  des  Livres  saints. 
De  Victoria,  toc.  cit.,  col.  1428;  «  ce  sont  là  les  trois 
choses  qu'il  faut  rechercher  dans  l'ouvrage  d'un  bon 
auteur  ».  De  officiis,  1.  II.  c.  vin,  t.  clxx,  col.  140. 

2°  Exégèse  littérale.  —  Une  autre  fois,  dans  son  livre 
De  Victoria  Verbi  Dei,  le  trop  pieux  exégète  avait  réussi 
à  suivre  un  plan  quasi-historique,  mais,  chose  curieuse, 
il  dut  y  être  forcé  par  une  espèce  de  gageure  que  lui 
avait  proposée  son  protecteur,  l'abbé  de  Siegburg,  pen- 
dant qu'il  résidait  chez  lui.  Cunon  s'étonnait,  en  mys- 
tique qu'il  était,  du  cas  que  faisait  la  liturgie  des  livres 
des  Machabécs  et  de  la  description  des  grandes  monar- 
chies persécutrices  dans  Daniel;  et  Rupert,  comme  il 
le  raconte  lui-même,  De  Victoria,  préface,  t.  clxix, 
col.  1215,  eut  cette  répartie  pleine  de  bon  sens,  que  «les 
Machabées  par  leur  courage  dans  les  combats,  et  les 
autres  saints  de  l'Ancien  Testament,  comme  Esther  et 
Mardochée,  par  leurs  travaux  et  leurs  guerres,  ont 
empêché  la  destruction  du  peuple  qui  détenait  les  pro- 
messes du  Messie,  et  ont  contribué  ainsi  à  la  victoire  du 
Verbe  qui  devait  chez  lui  prendre  chair  1  ■ —  C'est  cela, 
s'écria  Cunon,  faites-moi  un  traité  De  Victoria  Verbi 
Dei!  »  En  fait,  c'était  une  idée  familière  à  Rupert. 
Cf.  De  Trin.,  In  Reg.,  1.  II,  c.  xx;  In  Dan.,  c.  i,  t.  clxvii, 
col.  1119  et  1509.  Mais  le  nouveau  était  de  le  voir 
s'attaquer  à  un  commentaire  historique.  Après  une 
longue  dissertation  préliminaire  sur  les  deux  adver- 
saires en  présence,  le  Verbe  et  le  démon,  l'auteur  en 
arrive  enfin  à  la  création  de  l'homme,  dont  il  fait,  selon 
la  pratique  de  son  temps,  le  champion  de  Dieu.  Il  dé- 
couvre en  effet  que,  depuis  le  Protévangile  :  Inimicitias 
ponam  inler  te  et  mulierem,  c'est  toute  l'Écriture  qui  est 
comme  «  le  livre  des  guerres  de  Jahvé  »;  et  le  mieux 
est  encore  d'en  dérouler  le  récit  pour  l'édification  du 
lecteur  :  «  Contemplons  de  là,  comme  d'une  haute  mon- 
tagne, la  valeur  du  Verbe  de  Dieu,  qui  descend  com- 
battre la  malice  ou  le  mensonge  du  diable.  »  Col.  1258. 
Le  plus  étonnant,  c'est  que  cette  étude,  commencée  si 
curieusement,  se  poursuit,  comme  une  épopée  assez 
cohérente  :  sermo  per  compendium  currens,  onùssis  nujs- 
teriorum  sive  allcgoriarum  tongis  ilincribus.  Col.  1269; 
cf.  col.  1301.  «  Nous  dirons  seulement,  lit-on  dans 
l'Histoire  littéraire,  que,  laissant  là  les  allégories  et  les 
sens  mystiques  qui  attirent  pour  l'ordinaire  son  atten- 
tion, Rupert  écrit  ici  en  forme  d'histoire  les  guerres  du 
Verbe  de  Dieu  contre  le  démon,  appliquant  à  son  plan 
les  principaux  événements  rapportés  dans  les  Livres 
saints.  Il  décrit  historiquement...  les  persécutions  et 
les  guerres  que  le  diable  a  suscitées  contre  les  [sraélil  es. 
les  mauvais  traitements  des  Égyptiens,  le  schisme  des 
deux  royaumes  de  Juda  et  d'Israël...  i  L'auteur  déplore 
chemin  faisant,  que  «  les  docteurs  aient  Irop  néglige  « 
cette  suite  de  la  religion,  col.  1319.  Il  montre  enfin 
comment  le  Verbe  de  Dieu  a  rempli  son  ministère, 
vaincu  le  démon  par  sa  mort,  a  formé  son  Église  et  a 
triomphé  de  tous  ses  ennemis  :  les  juifs,  les  païens,  les 
hérétiques,  l'Antéchrist.  On  ne   devra  donc  pas   faire 


grief  à  l'auteur  de  laisser  apparaître  de  place  en  place 
la  trame  mystique  de  son  plan  :  la  lutte  de  la  femme  et 
de  son  enfant  contre  le  dragon,  col.  1419:  mais  on 
devra  au  contraire  lui  faire  un  mérite  d'avoir  résumé 
—  en  moins  de  250  colonnes  de  la  Patrologie  —  tout  ce 
que  le  Moyen  Age  pouvait  connaître  de  l'histoire 
d'Israël  et  de  l'histoire  de  l'Église.  Le  résumé  est  assez 
suivi  et  a  «  l'agrément  de  la  nouveauté  »;  les  réflexions 
qui  l'accompagnent  sont  d'une  grande  élévation.  Sans 
vouloir  comparer  cet  essai  méritoire  à  des  chefs- 
d'œuvre  admirés  de  tous,  il  faut  donner  pourtant  une 
place,  unique  au  Moyen  Age,  au  livre  De  Victoria  Verbi 
du  moine  Rupert  entre  le  De  civilale  Dei  de  saint 
Augustin  et  la  «  suite  de  la  religion  »  de  l'Histoire  uni- 
verselle de  Bossuet.  Il  faudrait,  pour  faire  supporter  ce 
rapprochement,  citer  quelques  vues  profondément  reli- 
gieuses de  l'apprenti  historien  ;  en  voici  une  qui  annonce 
ces  synchronismes  chers  à  Bossuet  :  «  Qui  pourra  dire 
ou  concevoir  la  longueur  des  temps,  l'antiquité  qui 
sépare  l' Incréé,  des  temps,  des  années  et  des  jours  des 
hommes  nés  d'hier?  Quand  la  plus  ancienne  des  bêtes 
[de  Daniel]  sortait  de  la  mer,  quand  le  royaume  des 
Assyriens  s'éleva  de  terre,  déjà  cet  «  Ancien  des  jours  » 
conversait  avec  Abraham,  et  il  était  aussi  ancien  qu'il 
l'est  maintenant,  r,  «...  Contre  le  décret  de  l'Ancien  des 
jours,  ces  bêtes  récemment  surgics,  dont  la  naissance 
n'avait  rien  apporté  au  monde,  s'élancèrent  pour  le 
ruiner;  de  là  ces  invasions  plus  ou  moins  larges  du 
monde  qui  est  le  royaume  de  Dieu;  c'étaient  des 
hommes  qui  prétendaient  régner  sur  des  hommes,  alors 
qu'aux  yeux  du  Seigneur  tous  les  hommes  se  valent, 
comme  un  rat  un  rat.  »  Col.  1366.  Reprenant  les 
condamnations  sommaires  d'Augustin,  il  assure  que  les 
grands  conquérants  «  régnaient  dans  le  sang  et  com- 
mandaient dans  la  mort,  qu'ils  avaient  soif  de  gloire  et 
s'abreuvaient  de  calamités  ».  Pour  le  détail  de  ces 
batailles  sanglantes  et  de  ces  intrigues  de  palais,  il  ren- 
voie «  ceux  qui  ont  le  temps  aux  historiens  profanes  », 
à  Josèphe,  à  Trogue-Pompée,  cf.  col.  1395,  1407, 
1448,  etc.;  pour  lui,  il  préfère  à  ces  monarchies  tyran- 
niques,  «  même  au  point  de  vue  du  bonheur  terrestre, 
le  sort  du  peuple  juif  captif,  mais  riche  de  la  promesse 
d'un  sauveur  ».  Col.  1397.  Pour  lui,  comme  pour  le 
psalmiste,  les  religions  païennes  n'étaient  que  des  cultes 
de  démons,  col.  1403  et  1489;  et,  parn:i  les  princes  ido- 
lâtres, les  meilleurs  ne  valaient  rien.  Col.  1377.  Mieux 
inlormé  sur  le  compte  du  peuple  de  Dieu,  Rupert  rend 
raison  de  l'imperfection  de  l'ancienne  économie  reli- 
gieuse :  préceptes  cérémoniels  transitoires  (cf.  De 
Trin.,  In  Gènes.,  1.  V,  c.  xxi  et  In  Exod.,  1.  II,  c.  xxv, 
t.  clxvii,  col.  388  et  632),  préceptes  moraux  élémen- 
taires, promesses  exclusivement  temporelles,  aucune 
clarté  sur  les  mystères  de  l'incarnation  et  de  la  passion. 
De  vict.,  1.  III,  c.  xxvii  et  xxvm,  col.  1292.  Après  la 
déplorable  insouciance  d'Egypte,  la  Loi  devait  tenir  les 
juifs  en  haleine,  cf.  t.  clxx,  col.  581.  II  explique  d'après 
saint  Paul  que  ces  promesses  temporelles  de  la  Loi  en 
faveur  des  rois  étaient  conditionnelles,  tandis  que  la 
promesse  spirituelle  du  Messie  à  Abraham  et  à  toutes 
les  nations  était  sans  conditions.  De  vict.,  col.  1308- 
1310.  Bien  plus,  il  prétend,  appuyé  sur  l'Écriture  même, 
sur  le  psaume  xlix,  [sale,  i,  11,  Ézéchiel,  xx,  25  et  à 
plus  juste  titre  sur  Jérémie,  vu,  22,  que  le  culte  mo- 
saïque ne  représentait  qu'une  tolérance  divine  provi- 
soiri ,  col.  L336-1338  et  1422  (cf.  t.  clxx,  col.  581),  tan- 
dis que  la  religion  plus  intérieure  des  prophètes  répon- 
dait mieux  aux  désirs  de  Dieu.  A  l'époque  de  l'exil,  il 
noie  avec  le  maintien  d'espérances  terre-à-terre,  une 
pratique  religieuse  plus  spirituelle,  plus  monothéiste, 
consécutive  aux  déceptions  des  exilés  et  aux  persécu- 
tions des  païens.  Col.  1388.  Le  judaïsme  des  scribes  de 
la  restauration  n'est  pas  sans  une  certaine  dignité. 
Col.  1355  et  1380.  Cependant,  jusqu'au  Christ,  la  rcli- 
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gion  juive  est  resserrée  à  une  seule  ration,  col.  1491; 
cf.  Annulus,  t.  clxx,  col.  565.  Ce  dernier  livre,  qu'il 
intitula  Annulus,  l'anneau  que  l'enfant  prodigue  veut 
restituer  à  son  frère  aîné,  est  un  dialogue  entre  un  chré- 
tien et  un  juif,  qui  utilise  les  données  religieuses  du  De 
Victoria  Verbi;  mais  il  aie  tort  de  professer  que  les  juifs, 
par  suite  de  leurs  rêves  terrestres,  ont  trouvé  dans  leurs 
Écritures  un  piège.  Col.  574.  A  part  cette  exagération, 
il  y  a  dans  ces  deux  livres  beaucoup  de  vues  exactes, 
qui  montrent  que  leur  auteur  savait  maintenir  à  leur 
vraie  place  les  institutions  et  révélations  de  l'Ancien 
Testament;  quand  il  se  départait  de  l'exégèse  allégo- 
rique, la  Loi  lui  apparaissait  comme»  le  pédagogue  qui 
conduit  au  Christ  ».  Gai.,  ni,  24. 

3°  Exégèse  allégorique.  —  Mais,  il  faut  bien  l'avouer, 
la  plupart  des  œuvres  de  Rupert  sont  gâtées  par  deux 
défauts  fonciers  :  d'abord  par  l'abus  des  sens  spirituels, 
défaut  commun  à  beaucoup  d'exégètes  de  ce  temps; 
puis  — ■  et  ceci  est  une  manie  propre  à  notre  auteur  — 
par  le  développement  de  thèses  théologiques  qui  sub- 
stituent les  idées  de  Rupert  aux  intentions  de  l'auteur 
sacré  et  faussent  la  perspective  du  Livre  saint. 

Pour  l'allégorie  qui  rapporte  l'Ancien  Testament  à 
Jésus-Christ,  et  en  général  pour  l'interprétation  figurée, 
il  professe  un  goût  très  marqué  :  ces  sens  lui  plaisent, 
avoue-t-il,  bien  plus  que  le  sens  littéral.  De  gloria  Filii 
hominis,  1.  VI.  «  Prendre  un  passage  dont  la  lettre, 
l'écorce  est  obscure,  et  en  montrer  les  richesses  intimes, 
c'est  même  tout  le  mérite  et  la  grandeur  de  la  vie  con- 
templative. »  Pourtant  ces  sens  mystiques  «  ne  sont  pas 
à  la  portée  du  populaire  »;  et  même  ils  n'ont  pas  été 
définis  par  les  écrivains  du  Nouveau  Testament.  En 
cherchant  ces  allégories,  Rupert  n'est  donc  pas  consé- 
quent avec  ses  principes,  d'autant  que,  si  les  apôtres 
s'en  sont  tus,  «  ce  n'est  pas  la  science  qui  leur  a  manqué, 
ni  la  volonté  de  les  décrire;  mais  Dieu  leur  a  imposé  le 
silence  pour  laisser  aux  Livres  saints  leur  grandeur  et 
s'accommoder  à  la  faiblesse  des  esprits.  »  Il  cite  trois 
exemples  d'exégèse  allégorique  dans  saint  Paul  (Gai., 
iv,  24)  et  dans  saint  Jean  (xix,  30,  37)  :  «  preuve  qu'ils 
auraient  bien  su  expliquer  tous  les  mystères  de  la  Loi 
et  des  prophètes.  Mais  c'est,  de  leur  part,  le  fait  d'une 
louable  discrétion  d'avoir  ainsi  posé  le  fondement  parce 
qu'ils  savaient  bien  qu'il  ne  manquerait  pas  de  doc- 
teurs qui  après  eux  chercheraient  ces  expositions  de 
surcroît.  »  In  Apoc,  1.  VI,  col.  1009-1111.  De  fait  «  le 
génie  des  Pères  s'est  exercé  à  ne  laisser  aucun  verset  de 
l'Écriture  sans  allégorie  ».  De  offîciis,  1.  XII,  c.  xxiv, 
t.  clxx,  col.  331.  Rupert  est  tout  excusé  de  les  avoir 
imités. 

Mais  cet  abus  n'est  encore  rien  à  côté  de  celui  des 
systèmes  a  priori.  Au  lieu  d'étudier  tel  livre  de  la 
Bible  dans  son  texte  et  son  contexte,  dans  son  but  et 
dans  ses  divisions  manifestes,  il  lui  attribue  une  place 
dans  un  système  de  théologie  biblique,  tout  entier  éclos 
de  sa  méditation.  Voilà  pourquoi  il  traite  rarement  un 
livre  de  la  Bible  isolément;  il  préfère  parcourir  d'un 
seul  élan  tout  l'Ancien  Testament,  tous  les  prophètes 
anciens,  quitte  à  se  déclarer  fourbu  vers  la  fin,  ou  même 
au  beau  milieu  de  sa  course.  De  glor.  Trin.,  1.  VI,  c.  xxi, 
et  1.  VII,  c.  xvi,  t.  clxix,  col.  140  et  158;  In  XII  pro- 
phetas  minores,  Prol.  in  Nahum;  De  gloria  Filii  homi- 
nis, 1.  XII  et  XIII,  t.  clxviii.  De  là  aussi  ces  titres 
tout  théologiques  de  commentaires  qui  sont  manifes- 
tement des  thèses  systématiques.  Ces  idées  a  priori  le 
dominent  jusque  dans  la  disposition  des  parties  de  son 
travail  :  il  ne  faut  pas  espérer  qu'elles  répondront  aux 
divisions  du  livre  qu'il  explique  :  il  préfère  en  suppri- 
mer tous  les  chapitres  qui  ne  vont  pas  à  son  idée,  et 
développer  les  versets  qui  lui  conviennent.  Ainsi  le  De 
gloria  Filii  hominis,  qui  prétend  être  une  explication 
de  l'Évangile  selon  saint  Matthieu,  est  construit  sur 
cette  pensée  que  le  Fils  de  l'homme  vérifie  les  quatre 


symboles  d'Ézéchiel;  si  donc  les  douze  premiers  cha- 
pitres, développés  dans  neuf  livres,  montrent  en  Jésus 
«  la  face  de  l'homme  »,  les  suivants  sont  laissés  de  côté, 
les  chapitres  xxvi  et  xxvn  sur  la  passion  (livre  X) 
sont  rapportés  à  la  faciès  viluli,  et  les  deux  derniers 
symboles  sont  à  peine  expliqués  en  un  seul  livre. 

Il  faut  pourtant  dire  quelques  mots  de  ces  idées 
générales  de  Rupert  sur  l'Écriture  sainte,  quelques- 
unes  étant  de  son  cru,  et  les  données  traditionnelles 
ayant  été,  de  sa  part,  l'objet  d'une  revision  sévère  et  de 
longues  explications.  Le  moine  de  Liège  a  fort  bien 
constaté  que  les  «livres  des  prophètes  dérivent  de  ceux 
de  Moïse»,  col.  183;  mais  il  est  persuadé  à  priori  que  la 
Bible  peu  t  et  doit  être  ramenée  à  un  plan  unique,  simple 
comme  le  Dieu  qui  l'a  dictée  :  «  Car  toute  l'Écriture 
canonique  est  un  seul  livre,  qui  tend  au  même  but,  le 
Verbe,  qui  vient  d'un  même  Dieu  et  qui  a  été  écrite 
d'un  seul  et  même  Esprit.  »  Et  les  acteurs  de  ce  drame 
unique  sont  marqués  in  capite  libri,  au  premier  verset 
de  la  Genèse  :  «Ainsi  les  mots:  In  principio  (—  in  Filio) 
creavit  Deus  cœlum  et  terram,  et  Spiritus  Dei  fercbalur 
super  aquas,  forment  le  magnifique  en-tête  de  ce  livre, 
et  prêchent  la  gloire  de  la  Trinité.  »  Père  créateur,  Fils 
rédempteur,  Esprit-Saint  sanctificateur.  De  glor. 
Trin.,  1.  I,  c.  v,  col.  18.  Si  l'on  ajoute  que,  pour  Rupert. 
chacune  des  personnes  divines  a,  pour  ainsi  dire,  sa 
zone  d'influence  propre,  on  comprendra  pourquoi  il 
divise  l'Écriture  sainte  en  trois  parties  fort  inégales  : 
les  trois  premiers  chapitres  de  la  Genèse  étant  rap- 
portés au  Père,  le  reste  de  l'Ancien  Testament  parlant 
sans  cesse  du  Verbe  qui  se  préparc  à  son  incarnation 
par  des  manifestations  déplus  en  plus  claires, et  le  Nou- 
veau Testament,  y  compris  l'incarnation  de  Jésus  et 
ses  œuvres  de  grâce,  étant  l'œuvre  propre  du  Saint- 
Esprit.  Cette  appropriation  avait  bien  des  éléments 
traditionnels,  par  exemple  l'attribution  au  Fils  de  Dieu 
des  théophanics,  de  la  Sagesse  incrééc  et  même  des 
oracles  prophétiques.  Mais  les  anciens  Pères,  voyant 
bien  ce  qu'elle  avait  de  systématique,  y  avaient  fait 
bien  des  accrocs,  et  aucun  exégète  latin,  du  moins  après 
Augustin,  ne  s'y  était  tenu  d'une  façon  aussi  intran- 
sigeante. Non  seulement  elle  fournit  à  Rupert  la  divi- 
sion tripartite  de  l'immense  commentaire  De  Trinitate 
et  operibus  ejus,  3  livres  au  Père,  30  livres  au  Fils  et  9 
au  Saint-Esprit;  mais  elle  impose  son  exclusivisme  au 
commentaire  In  XII  prophetas  minores  et  au  livre  De 
Victoria  Verbi,  qui  l'un  et  l'autre  se  cantonnent  dans 
la  recherche  des  traces  du  Verbe  dans  l'Ancien  Testa- 
ment; enfin  l'attribution  des  œuvres  de  grâce  au  Saint- 
Esprit  inspire  d'une  façon  souvent  malheureuse  le 
commentaire  de  saint  Jean,  pour  l'incarnation,  pour 
l'institution  des  apôtres,  pour  l'eucharistie,  etc..  On 
peut  dire  que  ce  cadre  trinitaire  était  devenu  chez  Ru- 
pert une  hantise  qui  souvent  obscurcissait  son  regard, 
au  lieu  de  l'éclairer.  Rien  de  plus  artificiel  à  ce  point 
de  vue  que  le  livre  :  De  glorificatione  Trinitatis,  qu'il 
appelle  plus  justement  De  mysterio  numeri  ternarii, 
col.  166,  où  tous  les  groupes  de  trois  lui  servent  de 
motifs  à  développements  théologiques,  depuis  les  trois 
anges  d'Abraham  jusqu'aux  trois  patriarches  ou  aux 
phrases  à  trois  membres  de  l'Exode  ou  de  la  Genèse. 
Col.  94,  95,  125,  etc.. 

Une  autre  idée  mystique  qu'il  cherche  à  vérifier  sans 
cesse,  c'est  le  septénaire  des  dons  du  Saint-Esprit.  Il  la 
poursuit  dans  son  De  Trinitate:  les  sept  jours  de  la 
création  y  sont  rapportés,  de  même  que  les  sept  âges 
du  monde  et  les  sept  âges  de  l'Église.  Comme  la  pre- 
mière section  est  rapportée  au  Père,  la  seconde  au  Fils 
et  la  troisième  à  l'Esprit-Saint,  il  en  résulte  que  ce  com- 
mentaire qui  prétend  embrasser  en  somme  toute  l'Écri- 
ture sainte,  au  lieu  d'en  suivre  les  méandres  providen- 
tiels, est  étroitement  endigué  dans  des  canaux  symé- 
triques. Qu'en  résulte-t-il?  C'est  que  la  distribution  des 
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eaux  se  fait  péniblement.  Rien  de  plus  artificiel  que 
l'attribution  des  dons  de  l'Esprit  aux  sept  jours  de  la 
création;  rien  de  plus  incomplet  que  cette  attribution 
aux  derniers  âges  de  l'Église.  De  Trin. ,pars  IIIa,  I.  VII- 
IX.  Cependant,  jusque  dans  ses  excès  d'allégorie,  Ru- 
pert  n'a  pas  perdu  toutes  ses  habitudes  d'observation 
historique  et  d'analyse  des  textes;  c'est  ainsi  qu'il 
explique  d'une  façon  assez  heureuse  la  genèse  de  l'idée 
messianique  à  travers  les  âges  :  «  Dans  le  premier,  jus- 
qu'à Noé,  Jésus-Christ  n'apparaît  qu'en  figure,  c'est-à- 
dire  sans  se  faire  reconnaître;  dans  le  second  âge,  il  se 
cache  encore  sous  des  alliances  et  des  actions  mysté- 
rieuses; c'est  dans  le  troisième,  avec  Abraham,  que  le 
Messie  est  annoncé  personnellement:  dans  le  qua- 
trième âge,  avec  David,  il  apparaît  en  Messie-roi,  et 
dans  le  cinquième,  avec  les  prophètes,  en  Messie-pon- 
tife; enfin,  dans  le  sixième,  il  vient  lui-même  en  s'i.i- 
carnant.  »  De  Tria.,  1.  III,  e.  xxxvi.  «Ce  plan  est  très 
beau,  constatent  les  auteurs  de  ['Histoire  littéraire  de  In 
France.  Il  serait  à  souhaiter  que  l'auteur  eût  été  aussi 
heureux  dans  l'exécution.  »  Sans  vouloir  contester  la 
beauté  de  ce  plan,  son  principal  mérite  serait  pour  nous 
assurément  son  objectivité.  Mais  Kupert  avoue  que  ses 
considérations  sur  le  Messie  ne  sont  point  toutes  dans 
l'Écriture  même.  De  Trin.,  In  Jerem.,  c.  i.  Au  vrai,  la 
conformité  sommaire  qu'elles  présentent  avec  nos  idées 
actuelles  sur  le  messianisme  en  Israël  provient,  non 
point  tant  d'une  étude  personnelle  des  données  bi- 
bliques, que  de  l'utilisation  assez  heureuse  d'une 
synthèse  toute  faite  et  qui  apparaît,  de  prime  abord, 
bien  gratuite,  d'un  rapprochement,  traditionnel  depuis 
saint  Augustin,  entre  les  sept  âges  du  monde  et  les  sept 
dons  du  Saint-Esprit  :  c'est  ainsi  que  le  don  de  science 
correspond  à  l'époque  de  la  Loi  mosaïque,  et  que  le  don 
de  force  coïncide  avec  l'attente  du  Messie-roi!  Nous 
dirions,  à  l'encontre  de  l'Histoire  littéraire,  que  le  plan 
général  repose  sur  une  hypothèse  à  priori,  mais  que 
l'exécution  révèle  assez  de  discernement.  D'ailleurs 
l'auteur  est  loin  de  voir  une  pure  coïncidence  entre  les 
deux  septénaires  :  il  y  trouve  la  marche  même  des  des- 
seins de  la  divine  miséricorde.  Et  dans  le  Nouveau  Tes- 
tament, il  trouve  même  correspondance,  mais  dans 
l'ordre  inverse,  puisque  tout  descend  du  Christ  :  Hic 
aulem  a  sc.ienlia  ad  timorcm  descendimus.  De  Trin., 
pars  III»,  1.  I,  c.  xxxi,  t.  c.lxvii,  col.  1604.  Et  le  com- 
mentateur de  rapprocher  l'époque  de  la  passion  du 
Christ  du  don  de  sagesse,  l'illumination  des  apôtres  du 
don  d'intelligence,  l'abolition  des  pratiques  juives  du 
don  de  science;  les  combats  des  martyrs  montrent  le 
don  de  force;  les  enseignements  des  saints  Pères  et  des 
docteurs,  le  don  de  science;  la  conversion  finale  des 
juifs  fera  apparaître  le  don  de  piété  ;  et  le  jugement 
dernier  fera  régner  la  crainte  du  Seigneur.  Nous  avouons 
que  cette  synthèse  toute  gratuite  nous  paraît  un  peu 
moins  forcée  que  tant  d'autres  du  même  exégète;  et 
nous  pourrions  montrer  que  Kupert  s'y  est  tenu  avec 
plus  de  bonheur  que  ne  le  dit  l'Histoire  littéraire.  Celte 
synthèse  du  De.  Trinitate,  il  la  reprendra  par  parties 
dans  chacun  de  ses  commentaires  postérieurs.  C'était 
le  moule  dans  lequel  s'était  coulée  dès  sa  jeunesse  mo- 
nastique sa  leclio  divina.  L'emprise  de  Dieu  sur  le 
monde  est  décrite  comme  une  immense  symphonie  en 
crescendo  jusqu'à  la  naissance  du  Christ,  en  diminuendo 
depuis  sa  passion.  Cette  vue  ne  l'encourageait  guère  a 
vanter  les  progrès  de  la  doctrine  dans  l'Eglise  et,  sauf 
en  un  passage  où  il  constate  le  développement  des  sym- 
boles (De  Trin.,  t.  CLXVII,  col.  202),  la  lumière  pour 
Kupert  est  aux  origines  de   l'Église. 

Plus  risquée  apparaît  l'application  du  septénaire 
des  dons  (\u  Sain l-Esprit.  au  commentaire  de  l'Apo- 
calypse, /"  Apoc,  I.  II,  et  l.  IX.  prol.,  t.  clxix,  col.  903 
et  1087.  On  avait  dû  lui  reprocher  d'imposer  au  texte 
sacré  ses  propres  préjugés;  mais  il  s'en  défend  :   »  Ce 


n'est  pas  une  explication  forcée  que  de  dire  que  ce  livre 
expose  ses  oracles  selon  l'ordre  des  sept  esprits  de  Dieu  : 
voyez  plutôt  le  cadre  symbolique  de  chaque  vision  !  » 
Col.  903.  Inutile  de  noter  que,  si  l'Apocalypse  parle  des 
«  sept  Esprits  »  de  Dieu  (Apoc.,  iv,  5)  et  est  bien  dis- 
posée en  sept  visions,  celles-ci  n'ont  aucun  rapport 
avec  les  dons  du  Saint-Esprit  du  prophète  Isaïe;  que, 
si  l'apôtre  Jean  en  a  emprunté  le  matériel  à  la  pro- 
phétie de  Daniel,  il  n'a  pas  eu  dessein  de  décrire  comme 
son  prédécesseur  les  luttes  de  l'Église  juive,  auxquelles 
tenacement  notre  auteur,  au  prix  de  va-et-vient  per 
pétuels,  ramène  toute  l'Apocalypse.  Loc.  cit.,  1.  IX, 
col.  1089.  Cependant  Cochlée  et  d'autres  nous  aver- 
tissent de  ne  pas  mépriser  cette  œuvre  très  étudiée  dans 
les  détails,  quoi  qu'il  en  soit  de  son  point  de.  départ. 

On  peut  donc  regretter  que  Kupert  soit  resté  si  fidèle 
à  son  point  de  vue  sur  l'Écriture  sainte.  En  effet,  regar- 
dant tout  l'Ancien  Testament,  depuis  l'expulsion 
d'Adam  du  paradis  terrestre,  comme  une  série  de  re- 
prises du  Verbe  de  Dieu,  c'est  avant  tout  le  sens  allé- 
gorique qu'il  entend  exposer  :  il  cherche  dans  les  moin- 
dres textes  la  ligure  des  réalités  chrétiennes.  Et  comme 
ces  réalités  chrétiennes  se  présentent  toujours  à  lui  sous 
le  même  aspect  théologique,  ce  sont  les  mêmes  exposés 
des  dogmes  catholiques  et  de  la  morale  religieuse  qui  se 
répètent  à  propos  des  textes  bibliques  les  plus  divers. 
C'est  le  perpétuel  retour  aux  lieux  communs  que  les 
écrivains  trop  diserts  ne  savent  pas  éviter.  Les  textes 
n'en  deviennent  pas  plus  clairs  et  l'enchaînement  des 
chapitres  des  auteurs  sacrés  se  fait  pénible  à  suivre. 

Cette  infidélité  de  l'exégète  au  texte  inspiré  jointe  à 
cette  fidélité  à  ses  théories  nous  indique  la  méthode  à 
adopter  dans  l'exposé  de  sa  doctrine  théologique  :  il  ne 
servirait  de  rien  de  suivre  la  trame  des  livres  de  la  Bible, 
car  il  faudrait  s'égarerdanslcdédalcdcs  commentaires; 
il  faut  bien  plutôt  les  remettre  en  ordre  logique,  selon 
le  cadre  mental  de  l'auteur.  Les  passages  parallèles 
permettent  souvent  d'éclairer  l'un  par  l'autre  et  même 
de  rétablir  parfois  le  texte  assez  défectueux  des  an- 
ciennes éditions.  Ce  rapprochement  permet  bien  vite 
de  constater  que  ces  passages  parallèles  ne  se  recou- 
vrent pas  entièrement  et  qu'ils  constituent,  par  leur 
réunion,  un  exposé  assez  complet  et,  presque  toujours, 
assez  cohérent  des  points  de  doctrine  qui  intéressent  le 
commentateur  :  on  découvre  ainsi  sous  l'exégète  diffus 
un  théologien  dont  l'enseignement  mérite  bien  quel- 
ques instants  d'attention.  Ceux  qui  l'ont  fait  ne  s'en 
sont  point  repentis  :  le  P.  de  La  Taille  cite  Rupert 
trente-deux  fois  dans  son  Mysterium  fidei  (cf.  la  table 
des  auteurs). 

IV.  Le  théologien.  —  On  a  dit  que  Rupert,  exé- 
gète intempérant,  n'était  pas  un  théologien.  Bien  au 
contraire,  ses  commentaires  ne  sont  qu'un  tissu  de 
considérations  théologiques.  Seulement  ces  problèmes 
doctrinaux  y  sont  traités  très  diversement,  suivant 
qu'ils  se  rattachent  ou  non  à  son  système  théologique 
et  à  ses  préoccupations  personnelles. 

1°  Attitude  générale.  —  Les  ambitions  spéculatives 
de  Rupert  sont  modestes,  et  elles  affectent  un  tour 
contemplatif  qui  n'étonne  pas  de  sa  part  :  «  Il  nous  faut 
admirer  pourquoi  Dieu  a  fait  ainsi;  si  nous  le  faisons 
sans  discuter  les  raisons  de  Dieu,  mais  en  cherchant 
sobrement,  cela  ne  disconvient  pas.  »  De  Trin.,\.  II, 
c.  xx.  t.  CLXVII,  col.  2C5.  Aucune  question  théologique, 
si  haute  soit-elle,  n'est  pour  lui  indifférente;  tout 
dépend  de  l'esprit  dans  lequel  on  l'aborde.  Il  a  autant 
d'horreur  que  de  mépris  pour  «  ceux  qui  veulent  sonder 
la  majesté  divine,  pour  ces  gens  qui  s'empêtrent  en  des 
questions  inextricables,  comme  celles-ci  :  Si  Dieu  a  fait 
toutes  choses  bonnes,  d'où  vient  le  mal?  •  In  Joa., 
1.  IX,  t.  clxix,  col.  57r>.  Devant  des  questions  si  révo- 
lutionnaires posées  par  «  des  hommes  curieux  et  in- 
quiets, scrutateurs  soupçonneux  des  secrets  divins  », 
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col.  1252,  Rupcrt  tourne  court  avant  toute  discussion 
par  des  réflexions  comme  celles-ci  :  Quis  cognovit  sen- 
sum  Domini?  Judicia  tua  abyssus  mulia!  Cf.  De  Trin., 
In  Gen.,  1.  VIII,  c.  xxxvn;  In  Deuleron.,  1.  I,  c.  xxxi; 
InReg.,1.  V,  c.  xn;  et  In  Joa.,].  IX,  t.  clxix,  col.  669. 
Réponses  qui  semblent  dictées  par  son  incuriosité,  et 
qui  témoignent  seulement  de  sa  circonspection.  Car, 
à  côté  de  ces  questionneurs  impies  ou  imprudents,  il 
en  est  d'autres  mieux  intentionnés,  auxquels  le  théo- 
logien doit  une  réponse.  «  Et  tout  de  suite,  après  avoir 
dit  son  fait  au  calomniateur  qui  cherche  la  discussion 
plutôt  que  la  lumière,  le  théologien  se  penche  dou- 
cement vers  celui  qui  interroge  dans  une  intention 
bienveillante,  non  pour  disputer,  mais  pour  pouvoir 
connaître  un  peu  la  vérité  sur  Dieu...  »  In  Apoc, 
1.  XI,  t.  clxix,  col.  1180.  A  plus  forte  raison,  la  lu- 
mière est  elle  promise  «  aux  yeux  de  la  foi  aimante  qui 
cherche  par  l'intelligence  ».  De  glor.  Trin.,  1.  I,  c.  xm, 
col.  25.  Car  il  s'agit  bien  pour  Rupcrt  de  comprendre, 
de  «  bâtir  sur  les  données  de  la  foi  »,  et  pour  les  grands 
problèmes  qui  l'intéressent  —  les  seuls  qu'il  ait  exa- 
minés et  les  seuls  que  nous  devrons  étudier  dans  ses 
commentaires  —  il  donne  du  moins  des  solutions 
d'attente.  Les  auteurs  de  VHisloire  littéraire  de  la 
France  n'ont  donc  pas  suffisamment  distingué  quand 
ils  ont  dit  qu'  «  il  veut  parler  d'une  infinité  de  choses 
...  sans  les  appuyer  de  preuves  solides  ».  P.  L.,  t.  clxx, 
col.  746.  Rupcrt  est  un  théologien  incomplet,  amateur, 
si  l'on  veut,  et  éclectique;  mais  il  ne  manque  pas  de 
pénétration,  quand  il  s'en  donne  la  peine. 

Une  fois  même,  il  reprend  mot  pour  mot,  il  copie 
peut-être,  la  devise  de  saint  Anselme  :  fides  quœrens 
intellectum.  In  Joa.,  1.  VI,  t.  clxix,  col.  454.  11  cherche, 
sinon  avec  le  même  génie,  du  moins  avec  le  même  res- 
pect de  la  foi,  la  même  curiosité  d'esprit  et  avec  le 
même  dédain  des  opinions  reçues.  Le  but  est  donc  le 
même  chez  ces  deux  moines  qui  furent  à  peu  près 
contemporains.  Mais  les  matériaux  théologiques  sont 
bien  différents  :  alors  que  le  prieur  du  Bec  se  fait  un 
point  d'honneur,  une  coquetterie  de  n'employer  que  des 
arguments  de  raison,  sans  recourir  expressément  aux 
données  de  la  sainte  Écriture,  le  moine  de  Saint-Lau- 
rent fait  fi  du  raisonnement  et  s'attache  au  texte  sacré. 
A  eux  deux,  ils  auraient  fait  un  théologien  presque 
complet. 

Mais  Rupert  est  encore  des  deux  le  plus  unilatéral. 
Il  ne  s'appuie  guère,  même  dans  les  problèmes  les  plus 
théoriques,  que  sur  l'Écriture  :  «  Je  veux  ne  point  aller 
contre  les  Écritures,  et  sans  elles  je  n'ose  recevoir 
aucune  opinion.  »  Annulus,  t.  clxx,  col.  570.  Il  a  le 
plus  grand  respect  pour  l'Église;  mais,  comme  il  a  des 
notions  très  frustes  de  l'ancienne  histoire  ecclésiastique 
et  qu'il  néglige  les  conciles  et  les  Pères  qu'il  connaît 
pourtant,  le  magistère  de  l'Église  ne  lui  apparaît  dis- 
tinctement que  dans  ses  interventions  contemporaines, 
par  exemple,  dans  les  controverses  avec  les  Grecs. 
«  Les  Grecs  ont  été  réfutés  par  l'Église  romaine,  colonne 
de  l'Église  latine,  s'affirmant  au  cours  des  siècles  par 
de  nombreux  conciles,  s'éclairant  de  la  lumière  évan- 
gélique  et  s'appuyant  sur  la  pierre  de  la  foi;  bien  plus, 
elle  a  pour  elle  dans  le  cas  saint  Athanase,  un  Grec 
catholique  et  orthodoxe;  il  n'y  a  plus,  pour  la  joie  de 
notre  foi,  qu'à  ajouter  ici  à  l'autorité  des  Écritures  le 
témoignage  du  raisonnement.  »  De  glor.  Trin.,  1.  I, 
c.  xvn,  t.  clxix,  col.  29;  cf.  t.  clxvii,  col.  518. 

Une  autre  fois,  il  fait  profession  de  «  s'attacher 
aux  saints  docteurs,  dont  la  foi  stable  guide  le  théo- 
logien, comme  Arcturus  conduit  le  marinier  ».  //! 
Joa.,  1.  III,  col.  291.  Mais  c'est  là  une  attitude  théo- 
rique :  ses  notions  patristiques  et  conciliaires  sont  exces- 
sivement vagues.  Quant  à  la  raison,  à  quoi  il  recourt 
ad  abundanliam  juris,  c'est  encore  la  raison  illuminée 
par  la  foi  et  basée  sur  l'Écriture.  Au  contraire,  les  phi- 


losophes anciens  sont  pour  lui  «  des  lils  de  la  nuit  »  et 
des  «  faux  prophètes  »,  dont  la  progéniture  se  retrouve 
dans  les  hérétiques  et  les  ergoteurs  modernes.  In  Joa., 
1.  I:  In  Apoc.,  1.  IX;  De  Victoria,  1.  II,  c.  x,  col.  209, 
1121  et  1251.  Tout  au  plus  concède-t-il,  comme  orne- 
ment du  discours  théologique,  qu'on  fasse  appel, 
comme  à  des  serviteurs,  aux  arts  libéraux.  De  Trin., 
pars  IIIa,  1.  IV,  c.  x.  Il  se  défie  de  la  métaphysique  et ,  à 
la  façon  dont  il  s'en  sert,  il  n'a  pas  tout  à  fait  tort. 
Voir,  sur  la  corporéité  des  anges  et  leur  localisation,  De 
vicloria,  1.  I,  c.  xxvm,  col.  1242,  cité  ci-dessous. 

Au-dessus  de  la  science  spéculative,  «  qui  connaît 
Dieu  par  ses  œuvres  »  naturelles  ou  surnaturelles,  il  y  a 
une  connaissance  mystique  qui  éclaire  «  l'âme  choisie 
par  la  visite  du  Verbe,  par  un  contact  de  sa  propre 
substance,  qui  donne  l'expérience  des  choses  de  Dieu. 
Mais  cette  science  est  rare  et  incommunicable.  »  De 
Victoria,  1.  I,  c.  ni,  col.  1219. 

2°  Dieu  créateur.  —  Dieu  d'ailleurs  est  incompréhen- 
sible; mais  «  ce  que  nous  connaissons  de  lui  est  vrai  ». 
De  Trin.,  In  lïeg.,  1.  V,  c.  xn,  t.  clxvii,  col.  1248.  On 
sait  de  Dieu  «  ce  qu'il  n'est  pas  et  à  quoi  il  ne  doit  pas 
être  assimilé  ».  In  Apoc,  1.  XII,  t.  clxix,  col.  1203. 
Dieu  est  immuable  encore  que  son  action  se  termine  à 
des  manifestations  changeantes  «  tout  comme  le  soleil 
illumine  la  lentille  et  brûle  la  feuille  qui  est  derrière  ». 
De  Victoria,  1.  I,  c.  xvn,  ibid.,  col.  1231.  Dieu  est 
simple,  et  pourtant  il  parle  comme  s'il  avait  une  science 
éternelle  et  une  science  expérimentale.  Ibid.,  col.  1254. 
La  création  fut  un  acte  éternel  pour  la  sagesse  de 
Dieu,  mais  successif  dans  la  formation  de  l'univers. 
Ibid.,  col.  262.  Dans  cette  œuvre,  tout  vient  de  lui  : 
Dieu  n'a  pas  trouvé  une  matière  eoéternelle,  ibid., 
col.  202,  mais  «  il  a  créé  une  matière  confuse  et  informe, 
à  laquelle,  une  fois  réalisée,  il  a  imposé  par  son  pré- 
cepte de  produire  les  formes  particulières  ».  Col.  203. 
Ainsi,  par  la  suite  des  temps,  Dieu  agit  et  les  créatures 
aussi  sous  son  regard  :  Dco  agente  cujus  aspecius  nirflam 
in  republica  sua  naluram  otiuri  patilur.  Col.  222.  Le  ciel 
des  élus  «  est  local,  et  localement  y  réside  en  son  vrai 
corps  humain,  Jésus-Chrisl  not  re  pont  ife  ».  Col.  204.  Au 
sujet  du  ciel  visible,  «  le  toit  du  inonde  »,  et  des  eaux 
qui  se  trouvent  au-dessus  des  cieux,  gelées  ou  non,  «  les 
Pères  ont  émis  des  opinions  plus  conjecturales  que  rai- 
sonnées  »,  col.  220;  sur  tout  cela,  on  pourrait  dire  ce 
que  Rupert  confesse  à  propos  de  l'arc-en-cicl  :  «  Quo- 
quo  modo  fiai,  opus  Dei  est  ».  De  Trin.,  1.  IV,  c.  xxxvi, 
t.  clxvii.  col.  360.  Dans  la  génération,  cependant,  il 
faut  tenir  que  c'est  la  femme  qui  vivifie  la  semence 
morte,  pour  en  faire  un  corps  vivant,  mais  que  l'âme 
ne  vient  pas  ex  traduce,  loc.  cit.,  col.  267. 

Sur  les  anges,  on  sait  peu  de  choses,  parce  que 
«l'Écriture  n'en  dit  presque  rien,  étant  faite  pour  les 
hommes  ».  De  Victoria,  t.  clxix,  col.  1248.  Pourquoi  Ru- 
pert n'a-t-il  pas  imité  cette  réserve!  Nous  avons  vu  plus 
haut  qu'il  avait  voulu  trouver  une  place  aux  anges 
dans  l'œuvre  des  sept  jours  et  qu'il  en  avait  identifié 
la  création  avec  le  Fiai  lux  (Gen.,  i,  3),  De  Trin.,  1.  I, 
c.  x,  t.  clxvii,co1.207.  Les  bons  anges  ont  trois  sciences, 
naturelle,  expérimentale  et  infuse,  De  Victoria,  col. 
1240.  Mais  ils  sont  corporels,  étant  créés  de  l'air  : 
«  Fiai  lux:  cette  lumière  c'est  la  nature  angélique,  ont 
pensé  certains  docteurs,  et  surtout  saint  Augustin;  et 
ce  sentiment  est  conforme  à  la  raison,  et.  qui  plus  est, 
à  l'intention  de  la  sainte  Écriture,  si  on  l'examine  soi- 
gneusement. Si  quelqu'un  en  doute,  qu'il  dise  donc 
puisqu'il  n'y  a  pas  de  lieu  hors  du  ciel  et  de  la  terre  et 
que  les  anges  sont  localisés,  en  quel  lieu  les  anges  ont 
pu  être  produits,  avant  la  création  du  ciel  et  de  la  terre. 
Si  l'on  demande  d'où  ils  ont  été  tirés,  eh  bien,  on  peut 
répondre  qu'ils  ont  été  faits  de  la  substance  de  l'air; 
car  ils  ont.  et  les  docteurs  ne  l'ont  pas  caché,  des  corps 
éthérés.   Quelques-uns  seront  choqués,  pensant   qu'il 
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ne  convient  pas  à  leur  dignité  d'être  corporels;  et  pour- 
tant il  faut  bien  qu'ils  admettent  que  le  corps  réel  du 
Christ  a  été  tiré  de  terre,  lequel  pourtant  est  au-dessus 
des  anges.  »  De  Victoria,  1.  I,  c.  xxvm,  t.  clxix,  col. 
1242. 

Les  anges  ont  subi  une  épreuve,  qui,  pour  les  bons, 
s'est  marquée  par  un  progrès,  De  Victoria,  1.  I,  c.  xxxi, 
col.  1243;  cf.  De  Tria.,  1.  I,  c.  XI,  t.  CLXVH,  col.  211, 
et,  pour  les  révoltés,  par  une  chute  qui  devait  être  irré 
parable,  parce  que  pleinement  coupable  :  Justum  est  ut 
semper  sit  in  pœna,  cui  pro  culpa  sua  desit  ut  semper  sit 
in  gloria,  col.  214,  et  De  Victoria,  1.  I,  c.  xxiv,  t.  clxix, 
col.  1238.  Tandis  que  les  bons  anges  veillent  sur  l'Église, 
loc.  cit.,  col.  1233,  et  sur  les  âmes  dont  la  garde  leur  est 
confiée,  In  Apoc,  1.  VII,  loc.  cit.,  col.  10.52,  les  démons 
cherchent  à  ruiner  toute  l'œuvre  de  Dieu.  Leur  chef  est 
comme  l'antithèse  de  Dieu  :  De  Victoria,  1.  XIII,  c.  i, 
col.  1294.  Bien  plus,  et  ici  apparaît  l'abus  de  l'analogie, 
Satan  aura  aussi  son  incarnation  dans  l'Antéchrist  : 
Unus  exsurrexil  qui  Deus  et  homo  est;  et  alius,  qui  dia- 
botus  et  homo  erit,  venturus  est.  Loc.  cit.,  col.  121(4.  Sa 
conception  sera  l'œuvre  personnelle  du  diable.  In  Apoc, 
1.  VI II,  col.  1065.  Pour  combler  les  vides  laissés  dans 
le  ciel  par  la  chute  des  anges,  Dieu  a  créé  les  hommes, 
avait  dit  Rupert,  De  Trin.,  1.  I,  c.  xxv,  t.  clxvii, 
col.  265;  mais  il  s'est  dédit  sur  ce  point,  comme  sur 
bien  d'autres  points  de  détail,  De  glor.  Trin.,  1.  III, 
c.  xxi.  t.  ci. xix,  col.  72. 

3°  La  grâce.  —  La  distinction  de  l'ordre  naturel  et 
de  l'ordre  surnaturel  est  marquée,  dès  le  début  de  la 
Genèse,  par  la  création  de  l'homme  à  l'image  et  à  la 
ressemblance  de  Dieu.  «  L'image,  c'est  pour  l'homme 
d'être  une  créature  raisonnable;  la  ressemblancecon- 
siste  pour  lui  à  imiter  son  Créateur,  et  par  cette  imi- 
tation, à  s'élever  jusqu'à  la  gloire  de  la  vision  de  son 
Dieu.  »  L'image  a  été  conférée  dès  la  création,  mais  la 
ressemblance  devait  être  donnée  par  une  information 
(l'arbre  de  vie?),  «  si  Adam  avait  gardé  le  précepte 
de  Dieu  ».  De  Victoria,  1.  II,  c.  vi,  col.  1249.  Cf.  De 
Trin.,  1.  I,  c.  xxiv,  t.  clxvii,  col.  248-249,  où  Rupert 
explique  que  la  création  à  l'image  de  Dieu  revient  au 
Fils,  image  du  seul  Père,  et  l'élévation  à  la  ressem- 
blance divine,  sectando  jusliliam  Dci,  est  l'œuvre  du 
Saint-Esprit,  qui  a  lui-même  la  ressemblance  parfaite 
et  commune  du  Père  et  du  Fils.  A  ce  compte,  il  fau- 
drait dire  que  l'homme,  créé  à  l'état  de  nature  intègre, 
n'a  entrevu  l'élévation  à  l'état  surnaturel  que  pour  le 
perdre  aussitôt.  Mais,  dans  cette  faillite  de  l'homme, 
«  le  Saint-Esprit  s'est  souvenu  de  sa  mission;  voici 
qu'il  vient  pour  faire  sa  partie,  ad  partent  suam  ope- 
randam,  pour  amener  l'homme  à  la  ressemblance  de 
Dieu  ».  «  Cet  Esprit  a  soufflé  et  il  a  rendu  la  créature 
digne  du  Créateur,  par  la  plénitude  de  ses  dons.  »  De 
Victoria,  t.  cixix.  col.  1581  et  1586.  C'est  la  restaura- 
tion de  l'humanité  dans  le  Christ. 

L'œuvre  de  grâce  de  l'Esprit-Saint  est  double, 
d'après  l'Écriture  :  il  est  rémission  des  péchés,  et  aussi 
distribution  des  dons  divers;  ainsi  Rupert  distingue  la 
gratia  grutum  faciens  des  gratiœ  gratis  dalœ.  Mais  cette 
distinction  a  pour  lui  des  applications  multiples  :  à 
l'économie  ancienne  et  à  la  nouvelle,  à  l'œuvre  de 
Notre-Scigneur,  à  l'institution  des  apôtres,  etc.  Dans 
l'économie  ancienne,  comme  le  Christ  n'était  pas  encore 
venu  opérer  par  l'Esprit  la  rémission  des  péchés,  De 
glor.  Trin.,  1.  I,  c.  xvn,  t.  clxix,  col.  30,  les  patriarches 
ont  reçu  d'abord  les  charismes  gratuits  et  ont  attendu 
aux  limbes  la  rémission  de  leurs  péchés  de  la  passion 
du  Christ  et  de  sa  descente  aux  enfers,  qui  leur  a  donné 
l'équivalent  de  notre  baptême  et  de  notre  eucharis- 
tie (  !).  Dr  glor.  Trin.,  1.  IV,  c.  XII,  col.  86;  cf.  Dr  Victo- 
ria, 1.  XII,  c.  xi,  col.  1172.  Pour  nous,  au  contraire, 
nous  recevons  en  premier  lien  la  rémission  des 
péchés  dans  le  baptême  et  les  dons  par  l'eucharistie. 


Ibid.,  c.  xin,  col.  1473.  Ailleurs,  Rupert  précise  que 
nous  recevons  plutôt  l'Esprit  avec  ses  dons  dans  la 
confirmation  et  qu'il  ne  nous  reste  plus  qu'à  attendre 
la  dernière  effusion  de  l'Esprit  pour  la  résurrection  des 
corps.  De  Trin.,  1.  IV,  c.  XXIII,  t.  clxvii,  col.  348.  Or 
l'Esprit-Saint  accomplissant  ces  trois  œuvres  par  le 
Christ  a  dû  l'investir  de  ces  trois  missions  à  trois  mo- 
ments :  à  sa  conception,  au  baptême  de  Jean  et  à 
sa  résurrection,  loc.  cit.,  col.  348;  ou  bien  à  sa  cru- 
cifixion, à  sa  résurrection  et  à  son  ascension,  d'après 
saint  Paul.  In  Apoc,  1.  X,  t.  clxix,  col.  1012.  En  ces 
trois  étapes,  le  Saint-Esprit  «  construisait  son  temple, 
l'ornait  et  le  dédiait  ».  De  glor.  Trin.,\.  IX,  c.  ix.  col.  190. 

«  La  grâce  est  tout  entière  œuvre  divine,  œuvre  gra- 
tuite, ("est  gratuitement  que  Dieu  nous  a  créés  et  c'est 
avant  que  nous  soyons  arrivés  à  l'existence,  qu'il  a 
prédestiné  tous  ses  saints;  puis,  quand  nous  avons  péri 
en  Adam,  c'est  gratuitement  qu'il  nous  a  appelés  et 
que,  par  le  Christ  qui  rachète  les  péchés,  il  nous  a  jus- 
tiliés.  Conséquemment  donc,  ce  sera  et  c'est  déjà 
œuvre  de  grâce  qu'il  ait  glorifié  ses  appelés  pour  en 
faire  des  fils  de  Dieu.  »  In  Apoc,  1.  XII,  col.  1193.  Rien 
de  plus  suave  que  cette  grâce  divine.  C'est  une  restau- 
ration, plus  belle  que  la  création  première.  De  Victoria, 
col.  149.)  et  1376.  La  conversion  se  fait  de  l'extérieur 
à  l'intérieur;  au  contraire  —  et  c'est  là  consuelus  et 
antiquus  ordo  percundi,  chez  Adam  comm;  chez  l'Anté- 
christ et  tous  les  pécheurs  —  la  perversion  commence 
à  l'intérieur  et  finit  par  l'apostasie  extérieure.  In  Apoc, 
1.  VIII  et  X,  col.  1081  et  1151. 

La  vie  surnaturelle  aboutit  à  la  béatitude,  qui  con- 
siste a  à  voir  Dieu  face  à  face,  et  à  persévérer  dans  la 
coéternité  de  Dieu  sans  fin,  avec  les  esprits  angé- 
liqucs  ».  De  Trin.,  In  Reg.,  1  V,  c.  m,  t.  clxvii,  col.  1246. 
«  Verrons-nous  la  substance  de  la  divinité  aussi  avec 
nos  yeux  de  chair?  Je  m'en  tais,  parce  que  la  question  a 
été  discutée  bien  des  fois  par  les  saints  Pères.  »  Mais  nos 
yeux  verront  du  moins  Jésus-Christ.  Et  cette  vision 
béatifiante  fera  la  joie  de  l'épouse  et  de  l'époux,  et  les 
corps  participeront  à  la  gloire  des  âmes.  In  Apoc,  1.  XII, 
t.  clxix.  col.  1203  sq.  Mais  les  rêves  millénaristes 
n'ont  aucun  fondement  dans  l'Apocalypse.  Ibid.,  1.  XI, 
col.  1183. 

4°  La  prédestination.  — ■  Le  bonheur  des  élus,  voilà 
le  seul  objet  du  décret  divin  de  prédestination,  qui  dès 
lors  apparaît  à  Rupert  sans  rien  de  terrible  :  »  O  jeu 
délicieux  de  la  sagesse  de  Dieu  :  prévoir  et  prédestiner 
un  certain  nombre  d'anges  et  d'hommes  et  les  écrire  un 
à  un  dans  le  livre  de  vie  ;  songer  que  de  la  multitude  des 
esprits  à  créer,  il  s'en  lèverait  un,  Satan,  qui  essaierait 
de  briser  un  plan  si  bon;  méditer  le  moyen  de  le  tour- 
ner en  dérision  par  l'entremise  de  son  Verbe.  ■  De  Vic- 
toria, 1.  XI,  c.  m,  t.  clxix,  col.  1445.  Il  y  a  dans  ce 
décret  comme  trois  phases  ;  proposilum  volunlalis, 
prœscientia  intellectus,  prœdestinatio  gratiœ;  la  volonté 
salvifique  est  éternelle  en  Dieu,  comm;1  la  prescience 
des  bénéficiaires;  mais  la  destination  active  ne  date  en 
fait  que  de  l'origine  du  monde  et  pour  l'homme,  elle 
s'exerce  en  vertu  de  la  passion  du  Christ  à  venir.  In 
Apoc,  1.  VIII,  col.  1076.  C'est  le  vrai  sens  du  verset  : 
Quorum  nomina  sunl  ab  origine  mundi  scripta  in  libro 
vitiv.  Agni  qui  occisus  est.  C'est  là  que  commence  la  diffi- 
culté, car  «  la  simple  prévision  divine  ne  contraint 
pas  plus  les  hommes  à  mal  faire  que  mon  regard  ne 
force  tel  ou  tel  à  marcher  de  travers.  »  In  Joa.,  1.  X, 
col,  671.  D  ■  même  la  bonté  de  Dieu  recherche  ses  pri- 
vilégiés, mais  elle  s'adresse  à  tous  Ls  hommes  :  Nam 
/oris  guidon  omnibus  prsedicatur,  et  plrrumque  reprobi 
quoqur  quasi  ad  crcilriulum  perducuntur,  srd  intus  in 
proposilo  Dei,  soli  elecli  requirunlur.  In  Apoc,  1.  XI, 
col.  1151.  Si  l'appel  universel  de  Dieu  réussit  auprès 
des  prédestinés,  c'est  uniquem  ;nt  par  une  grâce  efficace 
et,  s  il  échoue  auprès  des  damnés,  c'est  par  leur  révolte 
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formelle;  donc,  s'il  y  a  une  prédestination  absolue  à 
la  gloire,  il  ne.  saurait  être  question  que  d'une  répro- 
bation conditionnelle  post  prœvisa  démérita.  «  Voilà 
l'ordre  de  la  justice  observé  universellement  dans  tout 
le  genre  humain  et  individuellement  pour  chaque 
homme.  A  ses  saints,  Dieu  donnera  la  récompense, 
grâce  pour  grâce,  la  grâce  de  la  béatitude  pour  la  grâce 
de  la  vocation  ou  de  la  foi  méritant  la  béatitude...  Mais 
l'ordre  légitime  demande  que  Dieu  ne  s'irrite  que  contre 
celui  qui,  le  premier,  s'est  irrité  contre  lui...  Quis  resis- 
tet  libi?  dit  le  Psalmiste,  ex  lune  ira  tua,  ps.  lxxv,  8, 
comme  s'il  disait  :  Ce  n'est  pas  du  fait  du  premier 
péché,  mais  du  fait  de  défendre  son  péché  et  de  le  mul- 
tiplier par  la  résistance,  que  ta  colère  a  éclaté...  C'est 
parce  que  les  nations  n'ont  pas  voulu  recevoir,  à  ta 
voix,  la  pénitence,  mais  qu'elles  se  sont  irritées  davan- 
tage, que  ta  colère  a  enfin  justement  éclaté...  Elle  les  a 
voués  à  la  malédiction,  sans  espoir  de  pénitence,  ces 
pécheurs  suffisamment  prévenus.  »  Loc.  cit.,  col.  1038. 
On  pourrait  ne  voir  dans  ces  graves  paroles  que  la  con- 
damnation finale  des  pécheurs  impénitents,  ce  qui  doit 
être  admis  uniformément  par  tous  les  théologiens.  Une 
autre  fois  pourtant  est  examiné  le  problème  si  obscur 
de  la  réprobation  éternelle  d'une  partie  du  genre  hu- 
main; mais,  si  Rupert  exclut  fermement  la  solution 
dite  des  prédestinatiens,  son  analyse  n'a  pas  assez  de 
rigueur  philosophique  pour  postuler,  à  la  genèse  de 
l'acte  d'orgueil  des  pécheurs,  une  décision  éternelle  de 
Dieu  qui  les  laisserait  s'engager  dans  la  voie  de  la 
révolte;  elle  aboutit  plutôt  à  une  solution  qu'on  appel- 
lera plus  tard  la  science  moyenne,  et  qu'il  nomme  im- 
prudemment science  expérimentale,  col,  1254.  «  Saint 
Jean  se  pose  ici,  sans  que  personne  ne  le  lui  demande, 
la  grande  question  de  savoir  pourquoi  ils  n'ont  pas  cru 
en  le  Seigneur  :  Proplerca  non  polerunl  crederc  quia  ile- 
rum  dixil  Isaias  :  Excœeauil  oculos  eorum  (Joa.,  xn, 
39).  Aujourd'hui  encore  les  hommes  ne  cessent  de  dis- 
cuter sur  la  prescience  et  la  prédestination  de  Dieu,  et 
il  ne  manque  pas  de  pécheurs  qui  osent  s'excuser  en 
disant  qu'ils  ne  peuvent  être  bons  parce  que  Dieu  les  a 
sus  méchants  et  prédestinés  au  mal...  Si  la  prescience 
et  la  prédestination  divine,  disent-ils,  ne  faisait  pas 
violence  aux  volontés  humaines,  l'Évangéliste  n'au- 
rait pas  parlé  de  la  sorte.  Mais  à  de  si  présomptueuses 
questions,  l'apôtre  Paul  n'a  daigné  répondre  que  par 
ces  mots  :  O  homo  tu  quis  es  qui  respondeas  Deo?  Rom., 
ix,  20.  C'est  à  ces  gens-là  que  l'Évangéliste  répond  dans 
le  même  esprit  :  Ut  sermo  prophétie  iniplerelur.  Cepen- 
dant la  cause  efficiente  de  l'aveuglement  d'Israël,  la 
voici  :  l'Apôtre  a  appelé  ceux  qui  répondent  à  Dieu 
des  «  vases  de  colère  »  (ibid.,  f.  21),  et  le  Seigneur  a  dit 
que  le  Père  cachait  ses  mystères  aux  sages  et  aux  pru- 
dents, Matth.,  xi,  25  :  l'une  et  l'autre  sentences  re- 
viennent à  dire  que  la  raison  de  leur  aveuglement  réside 
dans  leur  superbe.  Le  psalmiste  avait  fait  entendre 
le  même  verdict  :  Quis  resislel  libi?  ex  lune  ira  tua, 
Ps.,  lxxv,  8  :  tant  qu'on  pèche,  en  clïet,  par  faiblesse 
ou  ignorance,  Dieu  dissimule  les  péchés  des  hommes  et, 
leur  pardonnant,  il  leur  ménage  pénitence...  C'est  ce 
qui  est  sous-entendu  dans  ce  passage  de  saint  Jean  : 
Dieu  n'a  jamais  aveuglé  ou  endurci  personne,  ni  le 
diable,  ni  l'homme,  absque  prœcedenle  peccato  super- 
biie.  Donc  l'innocente  et  sainte  prescience  de  Dieu 
n'apporte  aucune  nécessité  aux  hommes  méchants;  elle 
les  voit  faire  simplement,  comme  la  vraie  philosophie 
des  docteurs  chrétiens  l'a  vigoureusement  prouvé... 
Parmi  ceux  qui  ne  méritent  pas  d'être  convertis,  les 
uns  ne  voient  même  pas  la  vérité  :  excxcauil  oculos  eo- 
rum; les  autres  arrivent  à  voir,  mais  ne  veulent  pas 
suivre  par  l'amour  ce  qu'ils  voient  à  faire.  »  //!  Joa., 
1.  X,  t.  clxix,  col.  070.  «  Il  y  a  donc  prescience  de  la 
chute  de  l'homme,  comme  de  sa  restauration;  mais  il 
n'y  a  préordination  que  de  son  salut,  tandis  que  sa 


chute  n'est  qu'une  permission  de  Dieu.  »  De  op.  div., 
1.  VI,  c.  i,  t.  clxx,  col.  154.  Rien  de  plus  sophistique 
et  blasphématoire  pour  Rupert  que  la  distinction  entre 
deux  volontés  du  mal,  dont  l'une  l'approuve  et  l'autre 
le  permet  :  c'était  pourtant  ce  qu'enseignaient  des 
maîtres  ès-arts  comme  Guillaume  de  Champeaux, 
évêque  de  Châlons,  et  Anselme  de  Laon.  «  Quoi,  dit 
Rupert,  si  la  volonté  du  mal  est  le  genre,  et  que  les 
deux  autres  en  soient  les  espèces,  la  volonté  qui  per 
met  sera-t-elle  bonne  ou  sera-t-elle  mauvaise?...  »  De 
volunl.  Dei,  c.  i,  t.  clxx,  col.  438.  Cette  passe  dial  c- 
tique  est  assez  embarrassée.  Il  prouve  ensuite  par 
l'Écriture  que  la  permission  de  Dieu  n'est  autre  chose 
que  sa  patience  et  sa  longue  tolérance,  loc.  cit.,  c.  n  et 
en  somme  qu'il  faut  s'en  rapporter  à  sa  bonté,  qui 
invite  le  pécheur  à  pénitence.  Loc.  cit.,  c.  ni  et  iv. 

Cependant,  Rupert  le  dit  bien  (loc.  cit.,  c.  vi),  Dieu 
aurait  pu  secourir  efficacement  ces  volontés  défaillantes 
ou  s'abstenir  de  les  créer.  Ne  pas  les  créer,  c'est  priver 
sa  création;  ne  pas  les  secourir  c'est  simplement  tolé- 
rer leur  chute.  «  Pourquoi  le  Créateur  bon  et  clément 
a-t-il  fait  un  être  qu'il  a  prévu  devoir  périr?  »  Question 
inepte  et  mal  posée  :  il  faudrait  di  e  :  «  Cette  substance 
des  mauvais  esprits  et  des  hommes  impies  —  qui  est 
bonne  par  elle-même  —  pourquoi  Dieu  permet-il 
qu'elle  subsiste  et  fasse  le  mal  volontairement?  »  De 
Trin.,  1.  I,  c.  xvn.  La  première  mise  de  Dieu  est  bonne; 
et  même  il  comble  ses  créatures  de  dons  excellents; 
seulement,  comme  ce  sont  des  créatures  tirées  du 
néant,  elles  gardent  une  attirance  naturelle  au  néant,  à 
la  légèreté  et  à  l'orgueil.  De  omnipol.  Dei,  c.  iv  et  v, 
t.  clxx,  col.  457-458.  C'est  à  cette  légèreté  foncière 
qu'il  faut  attribuer  la  perversion  de  leur  nature  et 
l'abus  qu'elles  font  des  dons  de  Dieu.  «  Pourquoi  le 
Dieu  tout-puissant  n'a-t-il  pas  pris  soin  d'empêcher 
leur  chute?  Au  lieu  de  soupçonner  la  majesté  du  Créa- 
teur, accusez  la  légèreté  de  la  créature  raisonnable,  de 
l'ange  comme  de  l'homme,  parce  que  ni  l'un  ni  l'autre 
ne  peuvent  soutenir  les  grands  bienfaits  de  Dieu,  et  ils 
les  font  tourner  à  leur  propre  gloire.  Et  cette  frivolité 
d'où  vient-elle,  sinon  de  leur  propre  condition  de  créa- 
ture? Elles  sont  légères  et  fragiles  parce  qu'elles  ont  été 
créées  ex  nihilo.  Si  le  Verbe  de  Dieu,  par  qui  elles  ont 
été  façonnées,  ne  continue  par  amour  à  les  soutenir, 
elles  ne  peuvent  recevoir  humblement  les  dons  de 
Dieu.  »  De  Victoria,  1.  II,  c.  xn,  t.  ci  xix,  col.  1253.  Il  en 
est  de  même  des  dons  naturels  subséquents  et  du 
concours  naturel  de  Dieu,  qui  s'adapte  à  la  fragilité  et  à 
la  liberté  de  ses  créatures.  «  Que  l'homme  soit  mauvais, 
il  ne  le  doit  qu'à  lui-même  1  Qu'à  l'homme  qui  est  mau- 
vais Dieu  donne  de  devenir  roi,  cela  tient  à  la  provi- 
dence de  Dieu,  pour  punir  par  lui  les  péchés  de  son 
peuple,  ou  pour  éprouver  ses  élus  ou  pour  montrer  la 
gloire  de  Dieu  dans  l'échec  final  du  roi  persécuteur.  » 
Ibid.,  col.  1238.  Les  dons  surnaturels  ont  été  perdus 
par  le  péché  originel  qui  a  fait  retomber  l'humanité 
dans  sa  fragilité  naturelle  :  «  Puisque  l'homme  que 
Dieu,  par  sa  grâce,  avait  créé  à  la  gloire  de  son  image  et 
de  sa  ressemblance,  est  redevenu  argile  par  sa  faute,  le 
potier  n'a-t-il  pas  le  droit  de  faire  de  la  même  masse 
d'argile  un  vase  destiné  à  des  usages  honorables  et  un 
autre  destiné  à  des  usages  vils  et  honteux?...  Le  potier 
n'ôte  rien  à  l'argile  en  faisant  ce  vase  destiné  à  des 
usages  honteux,  parce  que  l'argile  est  vile  par  elle- 
même;  mais  il  lui  donne  beaucoup  quand  il  en  fait  un 
vase  honorable...  Nous  ne  sommes  tous  qu'argile,  non 
seulement  parce  que  nous  avons  été  formés  de  la 
poussière,  mais  parce  qu  ,  au  lieu  de  briller  comme  de 
l'or  comme  nous  l'aurions  dû,  nous  sommes  tous  retom- 
bés dans  la  poussière  par  le  péché  de  notre  premier 
père.  Ainsi  toute  bouche  doit  être  fermée,  car  Dieu 
n'ôte  rien  a  ceux  qui,  par  sa  permission,  sont  devenus 
des  vases  honteux,  parce  que  c'est  par  leur  faute  qu'ils 
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sont  redevenus  argile.  Mais  c'est  par  un  effet  de  sa 

grâce  toute  gratuite  qu'il  en  choisit  quelques-uns  parmi 
eux  pour  en  faire  des  vases  d'honneur.  »  De  Trin., 
part.  1.  1.  VIII,  c.  xxi,  t.  ci.xvn,  col.  520  sq.  Il  veut 
ainsi  manifester  sa  justice  comme  sa  bonté.  Cf.  ibid., 
c.  xxxvii  et  xxxvin.  Conclusion  obligée  :  «  Dieu  est 
admirable  môme  dans  les  méchants,  dont  il  sait  user  si 
utilement  pour  le  bien.  »  De  Trin.,  In  Daniel.,  1.  I, 
col.  1507.  La  vue  de  son  action  salvat  rice  fera  l'objet  de 
la  louange  des  élus.  De  Victoria,  1.  XIII,  c.  xv,  col.  1498. 
5°  La  Trinité.  —  Le  dogme  de  la  Trinité,  pour  Ru- 
pert.  se  trouve  enseigné  même  dans  l'Ancien  Testa- 
ment, et  d'un  bout  à  l'autre  de  ce  champ  des  Écritures 
juives.  De  glor.  Trin.,  1.  I,  c.  iv,  t.  clxix,  col.  15.  Mais, 
«  réservé  aux  fidèles  à  venir,  ce  secret  était  inaccessible 
aux  contemporains,  qui  ne  pouvaient  encore  se  faire  à 
l'idée  de  plusieurs  personnes  en  Dieu  »,  col.  126:  c'est 
encore  aujourd'hui  «  un  trésor  caché  pour  l'homme  qui 
n'a  pas  la  foi»,  col.  16,  et  en  particulier  pour  «le  Juif  qui 
lit  la  Loi  et  les  prophètes,  et  qui  se  heurte  d'emblée  à  cet 
avertissement  :  Audi,  Israël,  Dominus  Deus  luus  Dcus 
unus  est  ».  Col.  110.  Rupert  propose  l'analogie  tradi- 
tionnelle de  «  la  source,  de  la  fontaine  et  du  cours 
d'eau»,  col.  36, et  une  comparaison  psychologique  assez 
neuve  :  Ecce  tria  spiramina  hominis:  car  et  anima  ri 
utrorumque  forlitudo,  nec  lamen  1res  spirilus  hominis, 
sed  anus  spirilus  est,  col.  115;  et  une  autre  empruntée 
au  ps.  iv  :  Dominus  ipse  est  Pati  r;  vultus  Domini  ipse  est 
Filius  Palris;  lumen  vultus  Domini  ipse  est  Spirilus 
Sanctus  Palris  et  Filii.  Col.  131.  Mais  la  meilleure  ana- 
logie est  celle  de  saint  Augustin  ;  c'est  celle  que  Rupert 
retient  dans  son  exposé  ex  professo  du  dogme  de  la 
Sainte-Trinité,  De  ofj.  div.,  1.  XI,  c.  i-xvm,  t.  clxx, 
col. 293-314.  Il  y  montre  en  outre  que  les  relations  entre 
les  personnes  divines  ne  se  fondent  sur  aucune  inéga- 
lité accidentelle,  col.  302,  mais  sur  une  communica- 
tion entière  de  la  nature  divine  du  Père  au  Fils  et  au 
Saint-Esprit,  qui  consacre  l'unité  de  la  substance  et  la 
distinction  des  personnes.  Cet  exposé  reste  très  ortho- 
doxe, sans  être  bien  original;  on  voit  pourtant  que 
l'auteur,  par  sa  fidélité  coutumièreà  l'Écriture  sainte, 
se  met  au  point  de  vue  des  Grecs  et  des  anciens  l'ères, 
passant  des  trois  personnes  à  l'unique  nature  divine. 
L'autre  exposé,  qu'il  devait  faire  plus  tard  du  même 
mystère,  au  début  de  son  livre  allégorique,  De  glorifi- 
eafione  Trinilatis,  1.  I,  c.  xv,  t.  clxix,  col.  27-28,  est 
moins  satisfaisant  pour  le  théologien.  Entre  les  per- 
sonnes divines,  il  y  a  des  processions.  «  Qu'est-ce  qu'une 
procession?  La  sortie  de  personnes  imposantes  »  —  c'est 
la  procession  liturgique  —  «  en  Dieu,  certes,  ce  n'est  pas 
un  déplacement  local,  mais  l'effet  d'une  œuvre  admi- 
rable. »  Or  Dieu  a  créé  par  son  Fils,  sanctifie  par  son 
Esprit  :  donc  la  procession  du  Fils  est  passée  :  a  Paire 
processi  (Joa.,  vin,  42)  tandis  que  celle  de  l'Esprit  est 
actuelle  :  Spirilus  qui  a  Pâtre  procedil  (Joa.,  xv,  26). 
N'y  a-t-il  pas  là  une  confusion  au  moins  verbale  entre 
les  processions  et  les  missions  et  même  les  opérations 
ad  extra?  L'auteur  s'en  aperçoit  et  précise  que  celles-ci 
sont  communes  aux  trois  personnes  :  Inseparabilis  est 
totius  operalio  Trinilatis,  sed  in  efjcrtu  operis  distanlia 
agnoscenda  est  processionis  utriusque,  scilicei  Filii  et 
Spirilus  Sancti.  Ailleurs  il  précise  également  que  les 
appropriations  ne  sauraient  être  exclusives  :  «  Est-ce 
que  la  substance  du  Fils  et  du  Saint-Esprit  est  sépa- 
rable,  de  sorte  (pie,  si  le  Saint-Esprit  descend  vers  les 
hommes,  le  Fils  de  Dieu  ne  descende  pas  aussi?  »  In 
Apoc.,  1.  XI,  t.  ci. xix,  col.  1178.  Mais,  en  général, 
comme  le  notent  les  auteurs  de  Y  Histoire  littéraire. 
Rupert  rattache  toute  sa  théologie  à  celle  distinction 
des  opérations  entre  les  personnes  divines,  P.  ].., 
t.  clxx,  col.  751.  C'est  vrai  surtout  du  Saint-Esprit, 
cujus  proprium  est  opus  créatures  innovalio.  De  Trin., 
prol.,  t.  ci.xvn,  col.  199,  parce  que  le  Saint  Esprit  est 


«  la  conscience  subtile  »  de  la  divinité,  De  gloria  Filii 
hominis,  1.  I,  t.  clxviii,  col.  1321,  De  glor.  Trin.,  1.  I, 
c   xv,  t.  ci. xix,  col.  24. 

Principe  d'achèvement,  de  perfection,  de  fécondité, 
de  sanctification,  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  et  du 
Fils  «  d'une  procession  ineffable  ».  De  Trin.,  pars  III, 
1.  1,  c.  vi,  t.  ci, xvn,  col.  1575.  Naturellement,  à  cette 
époque  de  discussions  incessantes  avec  les  Grecs,  Ru- 
pert s'applique  à  démontrer  la  procession  du  Saint- 
Esprit  a  Filio,  d'après  le  symbole  de  saint  Athanase  et 
les  décisions  de  l'Église  romaine,  col.  1573-1575; 
d'après  l'analogie  de  la  foi,  qui  nous  dit  que  le  Saint- 
Esprit  étant  à  la  fois  graliarum  divisio  et  peccalorum 
remissio,  doit  procéder  du  Père  créateur  à  titre  de  dis- 
tributeur des  dons  gratuits  et  du  Fils  rédempteur  à 
titre  de  remetteur  des  péchés.  C.  xxvill,  col.  1600. 
Mais  il  veut  de  toute  nécessité  trouver  des  indications 
sur  ce  sujet  dans  l'Écriture  même;  c'est  pourquoi  il 
hasarde  une  distinction  qui  n'aurait  certainement  pas 
été  du  goût  des  Grecs.  «  Quand  le  Christ  dit,  non  pas 
Pater  meus,  mais  seulement  Pater,  il  ne  désigne  pas  la 
seule  personne  [du  Père],  mais  bien  tout  ensemble  le 
l'ère,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit,  dans  leur  unique  divi- 
nité. »  Col.  1575.  Ainsi  les  mots  de  Notrc-Seigncur  en 
saint  Jean,  xv,  26  :  Spirilus  verilatis,  qui  a  Paire  pro- 
céda, marqueraient  la  procession,  ou  plutôt  la  mission 
temporelle  de  l'Esprit-Saint  du  sein  de  laTrinité;  qumit 
;  ux  mots  qui  précèdent  :  quem  ego  miltama  Paire,  «  ils 
n'apportent  aucune  difficulté,  le  Fils  parlant  ici  comme 
Dieu  de  l'envoi  du  Saint-Esprit  ».  Il  y  a  pourtant  une 
conséquence,  au  moins  gênante,  de  ce  principe  d'exé- 
gèse et  qui  est  acceptée  par  Rupert  :  quand  Notre-Sei- 
gneur  parle  «du  Père  »(Matth.,  xi,  25;  Joa.,xiv,  28-31), 
c'est  qu'il  parle  selon  sa  nature  humaine.  Col.  1598. 
Dans  un  livre  postérieur,  l'auteur  devait,  à  la  demande 
du  légat  du  pape,  insérer  une  dissertation  sur  la  proces- 
sion du  Saint-Esprit;  mais  elle  n'ajoute  rien  de  neuf. 
De  glor.  Trin.,  1.  I,  c.  xvn  et  1.  II,  c.  n-iv,  t.  clxix, 
col.  29  sq. 

6°  L'incarnation.  — Le  rôle  propre  du  Fils  de  Dieu 
commence  pour  Rupert  bien  avant  l'incarnation,  et  ce 
rôle  préparatoire  est  pour  lui  beaucoup  plus  qu'une 
simple  appropriation.  Déjà  dans  l'œuvre  créatrice, 
«  de  même  (pie  les  personnes  divines  ont  leurs  proprié- 
tés, il  faut  considérer  leur  action  propre  :  il  a  plu  à 
Dieu  que  son  Fils  vînt  un  jour  sur  la  terre  ;  et,  pour  cette 
raison,  le  ciel  a  élé  créé  selon  la  personne  du  Père,  mais 
la  terre  le  fut  selon  cille  du  Fils,  et  l'ornement  de  l'un 
et  de  l'autre,  nous  l'envisageons  comme  créé  selon  la 
personne  du  Saint-Esprit.»  De  Trin.,  prol.,  t.  ci.xvii, 
col.  199.  Dans  les  théophanics,  c'est  encore  le  Verbe 
de  Dieu  qui  commence  son  rôle  de  Sauveur  :  «  Et  il 
n'y  a  pas  de  doute  que  le  Seigneur  qui  a  frappé  les 
premiers-nés  d'Egypte  ne  soit  la  propre  personne  du 
Verbe,  Fils  de  Dieu.  »  Le  livre  de  la  Sagesse  l'avait 
affirmé  (Sap.,  xvm,  15);  mais  Rupert,  qui  ne  le 
cite  j  m  is  comme  canonique,  préfère  s'en  rapporter 
a  une  allusion  de  l'Exode,  XII,  24,  qui  ne  transparaît 
que  dans  la  Yulgatc  :  Cuslodi  Verbum  islud  in  œler- 
num.  De  vict  ,  1.  III,  c.  xiv,  t.  clxix,  col.  1281.  Tout 
au  long  de  l'Ancien  Testament,  le  Verbe  continue  ses 
manifestations  spirituelles  :  Ficelas  animas  vir  Deus 
[Pater]  complexibus  suis  admiltebal,  et...  in  impelu  amo- 
ris  sui,  hujus  Spirilus  sancti,  semen  suum  de  secretis 
suis.  Verbum  suum  incutiebal  illis.  Susceplum  in  anima 
fidtli,  Verbum  verilatis  ora  prophetarum  laxabat.  Igitur 
Maria,  sponsa  Dei  Palris,  erat  prioris  Ecclesiœ  pars 
optima,  ut  exemplaT  fierel  junioris  Ecclesiœ,  sponsœ 
Filii  Dei,  Filii  sui.  De  Victoria,  col.  1577.  M  lis  cette 
place  unique  faite  à  Marie  la  laisse  cependant  sujette 
à  la  tache  originelle.  Cum  enim  esses  de  massa  quie  in 
Adam  corrupla  est,  hmreditaria  peccati  originalis  labe 
non  earebas.  In  Cantic,  1.   I,  t.  CLXVIII,  col.  811. 
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Rupcrt  était  porté,  par  sa  théorie  trinitaire,  à  exa- 
gérer le  rôle  du  Saint-Esprit  dans  l'incarnation  du  Fils 
de  Dieu.  Rappelons-nous  que  «  le  Père  a  créé  par  le  Fils 
en  tant  que  Dieu  seulement,  tandis  que  le  Saint-Esprit 
réforme  [la  créature  déchue]  par  le  Fils  fait  homme. 
Car  —  et  ceci  était  le  dogme  chrétien  tout  simple 
—  si  aucune  créature  n'a  été  faite  que  par  le  Fils 
comme  Dieu,  aucune  non  plus  n'a  été  recréée  que  par 
le  Fils  incarné.  11  faut  donc  dire  —  puisque  l'Esprit- 
Saint  doit  d'abord  façonner  son  prototype  et  son  ins- 
trument —  que  le  nouvel  homme,  Jésus-Christ,  a  été 
le  premier  et  le  principal  ouvrage  du  Saint-Esprit, 
quippe  qui  de  Spiritu  sanclo  conceptus  est.  »  De  Trin., 
part.  III,  1.  I,  c.  ii,  t.  clxvii,  col.  1573. 

Quel  est  le  rôle  exact  du  Saint-Esprit  dans  l'incar- 
nation? Rupert  revient  souvent  et  parfois  curieuse- 
ment sur  cette  affirmation  de  l'Église  que  l'Esprit 
n'agit  pas  par  génération,  mais  par  opération,  par 
influence.  Voici  une  comparaison  qu'il  trouve  «  bien 
mesquine,  et  pleine  d'obscurités  elle-même;  mais  c'est 
tout  ce  qu'il  peut  dire  sur  un  si  profond  mystère  : 
«  Dans  le  nid  de  l'oiseau,  avec  l'œuf  sous  lui,  com- 
ment se  fait  la  rencontre  du  corps  de  l'oiseau  et  du 
fœtus  formé  de  l'œuf?  Ce  n'est  pas  le  corps  de  celui-ci 
qui  se  change  en  semence  et  perd  de  sa  substance,  pour 
faire  naître  un  semblable  à  lui;  mais  c'est  par  la  cha- 
leur de  son  corps  posé  sur  l'œuf,  que  l'œuf  s'anime  et 
que  le  suc  de  l'œuf  se  façonne  en  un  être  semblable  à 
l'oiseau.  »  (On  voudra  bien  ne  pas  déformer  cette  expli- 
cation de  Rupert  par  nos  idées  sur  la  génération  ani- 
male.) L'auteur  conclut  d'ailleurs  fort  justement  :  «  Qui 
est-ce  qui  peut  bien  disputer  de  ces  choses-là,  que  Salo- 
mon  lui-même  n'a  pu  comprendre  (III  Reg.,  IV,  33). 
Combien  moins  pourra-t-on  disserter  sur  la  manière 
dont   l'Esprit-Saint  survint  en    Marie,  en    sa   propre 
nature  immuable,  sans  pourtant  dire  qu'il  y  a  fait 
fonction  de  semence.  Comment  a-t-il  pu  rencontrer  le 
Verbe  de  Dieu  pourvu  de  sa  substance  séminale  des 
•entrailles  de  la  Vierge?  Quomodo  Spiriiui  sanclo...  Ver- 
bum  Dei  cum  semenlina  substantiel  virginei  ventris  obvia- 
verit.  Contentons-nous  de  dire  que  la  Sagesse,  [le  Fils 
de  Dieu]  a  construit  sa  maison  par  son  Esprit,  c'est-à- 
dire  par  l'opération  et  non  par  la  substance  de  son 
Esprit,  tandis  que  la  substance  en  venait  »  —  par  suite 
de  la  création  première  —  -  de  la  seule  personne  de  son 
Père.  Mais  comme  le  Fils  de  Dieu  et  le  Père  de  ce  Fils 
sont  une  seule  substance,  ainsi  tous  deux  inséparable- 
ment infusèrent  leur  Esprit  à  cette  maison,  à  cet  homme 
Jésus-Christ,  au  Fils  de  Dieu  Fils  de  l'homme.  »  De 
glor.  Trin.,  1.  IX,  c.  vi,  t.  clxix,  col.  187.  La  troisième 
personne  garde  sa  place  en  ce  mystère  tout  comme 
dans  la  création  matérielle,  Pater  imprégnai,  Filius  in- 
duilur,  Spirilus  sanclus  operalur.  De  Trin.,  part.  1, 1.  V, 
c.  xxxvn,  t.  clxvii,  col.  401.  Ne  dirait-on  pas,  à  suivre 
l'ordre  des  propositions,  que  le  Saint-Esprit  survient 
au  moment  où  le  Fils  s'incarne,  et  cela  pour  le  sancti- 
fier? Ce  serait  diminuer  le  rôle  du  Saint-Esprit,  d'après 
les  Évangiles,  et  il  ne  serait  pas  impossible  que  Rupert 
l'ait  tour  à  tour  majoré  et  minimisé!  Cependant  il  est 
plus  équitable  de  s'en  référer  au  passage  du  De  Trini- 
tate  où  il  expose  ex  projesso  le  texte  classique  de  saint 
Luc  :  il  y  développe  toutes  ses  qualités  d'observation 
pour  montrer  que  l'Esprit  n'est  pas  générateur,  que  le 
Fils  qui  s'incarne  est  éternel,  qu'il  reçoit  en  s'incarnant 
la  plénitude  des  dons  de  l'Esprit.  De  Trin.,  part.  III, 
1.  I,  c.  x,  col.  1579.  «  Est-ce  qu'il  sera  donc  appelé  Fils 
du  Saint-Esprit?  Pas  du  tout.  Car  l'Esprit-Saint  sur- 
viendra en  toi,  non  ut  pro  semine  sit,  aut  ut  de  subslantia 
sil  ejus  caro  filii  quem  conripis.  Tu  concevras  du  Saint- 
Esprit,  non  pas  comme  d'un  générateur.  Cette  concep- 
tion de  Spiritu  sanclo  est.  non  pas  génération,  mais  opé- 
ration. La  chair  du  Verbe  sera  tirée  de  la  chair  de  la 
"Vierge,  non  point  de  la  substance  du  Saint-Esprit...  Et 
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remarquons  que  l'ange  ne  dit  point  :   Il  sera  Fils  de 
Dieu,  mais  bien  :  on  l'appellera  Fils  de  Dieu.  Ce  que  la 
Vierge  a  conçu,  en  eiîet,  existe  depuis  toujours.   Et 
cette  antique  essence  était  sainte  :  c'était  le  Fils  de 
Dieu.  Mais  il  ne  restait  plus  qu'à  l'appeler  ce  qu'il  était. 
Et  dans  cette  appellation  même  :  Fils  de  Dieu,  il  allait 
manifester  le  vrai  nom  de  Dieu,  qui  n'était  pas  encore 
connu,  non  pas  sous  son  nom  de  Dieu,  mais  sous  son 
nom  de  Père  du  Fils...  Remarquons  encore  que  le  texte 
ne  porte  pas  :  Quod  nascetur  ex  te  sanclus,  mais  sanction. 
C'est  qu'il  y  a  de  nombreux  personnages  qui  ont  été 
saints  ou  sanctifiés;  un  seul  est  chose  sainte  et  sa  sain- 
teté qui  a  sanctifié  les  autres  :  c'est  le  Saint  des  saints, 
essentiellement  saint,  que  la  Vierge  pure  a  conçu  du 
Saint-Esprit.  »  De  Trin.,  part.  III,  1.  I,  c.  x,  col.  1580. 
D'autres  fois,  au  lieu  d'expliquer  comme  précédem- 
ment la  sanctification  substantielle  du  Christ  par  l'union 
hypostatique,   Rupert   semble  fonder  la   divinité   du 
Christ  sur  cette  sanctification  foncière  qui  irait  à  donner 
à  la  nature  humaine  la  toute-puissance  de  Dieu,  comme 
le  soutiendra  plus  tard  Hugues  de  Saint-Victor  et  son 
école.  «La  nature  humaine,  prise  de  la  substance  de  la 
chair  de  la  Vierge,  était  comme  un  parchemin  blanc 
et  bien  préparé,  tout  prêt  à  recevoir  l'œuvre  du  scribe; 
et  c'est  la  langue  du  Père,  l'Esprit-Saint,  qui  l'a  par- 
couru rapidement  tout  entier  :  il  a  rempli  toute  la  subs- 
tance du  Verbe  et  n'en  a  rien  laissé  vide,  mais  tout  ce 
qui  était  dans  le  cœur  du  Père,  il  l'a  écrit  en  cette  âme. 
C'est  toute  la  sagesse,  toute  l'intelligence...  de  Dieu 
qui  est  passée  en  Jésus,  au  point  qu'il  n'y  eut  rien  qu'il 
ne  sût  ou  ne  pût  faire,  rien  en  Dieu  le  Père  que  ne  reçût 
la  nature  humaine  de  cet  enfant  :  unde  et  Deus  esl.  »  De 
Victoria,  1.  XI,  c.  xxm,  P.  L.,  t.  clxix.  col.  1458.  Seul, 
le  Saint-Esprit  pouvait  pénétrer  ainsi  l'âme  de  Jésus 
parce  qu'il  est  Dieu,  et  c'est  même  une  preuve  de  sa 
divinité  développée  par  les  Pères  catholiques;  et  seul 
un  Dieu  connue  le  Verbe  pouvait  revêtir  hypostatique- 
ment  la  nature  humaine,  lue.  cit.,  col.  1459.  «  C'est  par 
ces  liens  indissolubles  de  l'Esprit-Saint,  par  cet  amour 
inestimable  et  cette  intimité  ineffable  »  de  l'Esprit  avec 
la  nature  humaine  de  Jésus,  «  que  la  divinité  du  Verbe 
s'est  unie  à  notre  chair  ».  De  div.  ofj.,  t.  clxx,  col.  24. 
Sur  la  personne  de  Jésus,   Rupert  a  une  doctrine 
orthodoxe  et  assez  approfondie.  Le  mystère  consiste 
dans  l'union  de  deux  substances  sous  l'hégémonie  de  la 
seule   personne   du   Verbe,   hi   Joa.,   1.    11,   t.    clxix, 
col,  259-261.  Les  deux  natures  gardent  leur  diversité 
fondamentale,  magna  diversilale  Utriusque  nalurœ,  op. 
cit.,  1.  XIV,  col.  802,  dans  l'obéissance   plénière  de  la 
nature   humaine   :   «  Organe  du   Père,   la   bouche  de 
l'homme  divin,  dominici  hominis,  répond  fidèlement.  » 
Col.  7v-9.  Cet  homme  in  Deo  assumplus,  In  Apoc,  1.  X, 
col.  1009,  n'a  pas  un  corps  fantomatique,  comme  d'an- 
ciens   hérétiques    l'ont    prétendu.   De    Trin.,   1.    IV, 
c.  xxxvin  et  1.  V,  c.  xxxviii,  t.  clxvii,  col.  362  et  402. 
Il  ne  faut  pas  dire  non  plus,  comme  d'autres  l'ont  sou- 
tenu, que  «  le  Verbe  y  tenait  dans  la  chair  le  rôle  de 
l'âme,  ou  qu'il  a  pris  une  âme  irrationnelle;  mais  il  a 
pris  une  chair  véritable  et  une  âme  raisonnable,  c'est- 
à-dire  une  humanité  complète  véritable,  le  Dieu  véri- 
table, parce  que  c'était  l'homme  entier  qui  avait  péri, 
corps  et  âme  ».  De  Trin.,  part.  III,  I.  I,  c.  x,  col.  158G. 
Il  a  pris  en  particulier  et  exprimé  les  deux  volontés, 
divine  et  humaine.  De  Victoria,  1.  XII,  t.  clxix,  col. 
1476.  Comme  homme,  le  Christ  était  capable  de  pro- 
grès réel.  De  Trin.,  1.  I,  c.  xxr,  t.  clxvii,  col.  218.  Voir 
plus  haut  les  trois  investitures  de  l'Esprit 

7°  La  rédemption.  —  La  mission  du  Sauveur  est 
révélation  et  rédemption.  «  Il  y  avait  une  préparation 
au  salut  qui  s'imposait  pour  la  créature  humaine  : 
c'était  d'être  «  catéchisée  »  par  ce  Verbe  par  qui  elle 
avait  été  faite.  »  De  Trin.,  1.  IV,  c.  i,  col.  325.  De  là  les 
miracles  de  Jésus,  «  miracles  de  bonté  »,  qui  disaient 


T. 


XIV.  —  7. 


19.-) 


I!l   PERT    DE     DEUTZ.    LE    THÉOLOGIEN 


196 


déjà  ses  desseins  de  miséricorde.  In  Apoc,  1.  VIII, 
t.  clxix,  col.  1082;  cf.  De  gloria  Filii  hominis,  1.  VII, 
t.  clxviii,  col.  1453-1476.  De  là  l'admirable  ensei- 
gnement de  Jésus  dans  le  Discours  sur  la  montagne. 
I.nc.  rit.,  1.  VIII,  col.  1175-1501.  Sur  l'extension  de 
cet  enseignement  aux  gentils,  «  bien  que  le  Christ  n'ait 
rien  prescrit,  puisqu'il  a  dit  plutôt  :  In  viam  gentium 
ne  abierilis,  cependant  il  a  approuvé  là-dessus  le  juge- 
ment [apostolique]  »,  De  Trin.,  1.  VII,  c.  xix,  t.  clxvii, 
col.  464,  décision  qui  était  toute  à  la  gloire  de  Dieu  cl 
pour  le  salut  de  tous  les  hommes.  Op.  eit.,  part.  III, 
1.  V,  c.  v.  En  cela,  l'Église  a  interprété  le  désir  de  Jésus, 
comme  Rébecca  règle  au  mieux  les  affaires  d'Isaac  de- 
venu vieux  et  substitue  Jacob  à  Ésaû.  Col.  45'.). 

Mais  le  but  principal  du  Sauveur  était  de  racheter 
les  péchés  du  monde  par  son  incarnation  et  par  sa 
mort.  Sans  le  péché,  le  Verbe  ne  se  serait  pas  incarné. 
De  Trin.,  In  Daniel.,  c.  xix;  Méditât,  morlis,  et  Annu- 
lus,  1.  III,  t.  clxx,  col.  387  et  595.  Après  le  péché,  il 
était  nécessaire  que  Dieu  se  fît  homme;  sur  ce  point, 
la  simple  affirmation  de  Rupert  est,  comme  toujours, 
très  nette,  et  semble  empruntée  à  saint  Anselme  :  Ut, 
quia  satisfaclionem  pro  eulpa  niillus  debebat  nisi  homo, 
nullusquc  solvere  poterat  nisi  Deus,  miseratus  Deus  homo 
fieret,  qui  cum  pro  se  nihil  morti  deberet,  rnoriendo  pro 
nobis  debitum  solverel.  De  div.  ofj.,  1.  VI,  c.  Il,  t.  clxx, 
col.  155.  L'incarnation  du  Fils  de  Dieu,  devenu  homme 
parmi  les  hommes,  aurait  dû  suffire  à  sanctifier  le 
genre  humain,  '-  puisque  l'humanité  est  spécifiquement 
une;  cherchez  tout  ce  qui  dans  les  individus  fait  nom- 
bre, et  vous  ne  trouverez  rien  de  plus  que  la  seule  mul- 
titude des  accidents  particuliers.  »  De  div.  ofj.,  1.  XI, 
c.  v,  col.  297.  Mais,  sur  ce  point,  Rupert  s'est  avisé 
plus  tard  que  «  le  Christ  ne  s'est  uni  qu'à  une  seule  per- 
sonne de  l'espèce  humaine  ».  De  Victoria,  1.  II,  c.  iv, 
t.  clxix,  col.  1247.  Aussi  peut-on  dire,  après  saint  Paul, 
que  «dans  le  Christ  notre  nature  est  morte  et  qu'elle  est 
ressuscitéc  en  lui,  in  quo  et  nos  omnes  surreximus  ».  In 
Apoc.,  1.  X,  col.  1009;  cependant  il  faut  expliquer  à 
quel  titre  les  satisfactions  personnelles  du  Christ  ont 
passé  aux  personnes  rachetées.  Ibid.,  col.  1118. 

Cette  extension  des  mérites  était  déjà  le  fruit  des 
prières  de  Jésus.  Le  Christ  a  prié  pour  nous  sur  la  terre 
et  il  a  été  exaucé.  Son  immortalité  en  fait  le  soutien 
approprié  de  notre  confiance,  mais,  dans  le  ciel,  «  il  ne 
se  prosterne  plus  pour  prier  :  il  est  assis  à  la  droite  de 
la  majesté  divine,  ftdelis  peroralor  et  justus  advocalus; 
il  exige;  c'est  ce  que  saint  Paul  (Rom.,  vm,  34)  appelle 
l'interpellation  du  Christ.  »  In  Joa.,  1.  VI,  col.  449. 
Franzelin  explique  en  quel  sens  cette  restriction  est 
valable.  De  Verbo  incarnalo,  th.  li,  n.  2,  p.  549.  Cepen- 
dant c'est  dans  sa  passion  que  le  Christ  a  échangé 
jaciem  hominis  pro  fade  viluli.  De  gloria  Filii  hominis, 
1.  X,  t.  clxviii,  col.   1535  sq. 

Sur  les  droits  du  démon,  Rupert  n'est  pas  très  net. 
Le  lâche  consentement  de  l'homme  pécheur  non  quasi 
per  vim  capti,  sed  quasi  transfuge  lui  donnait  bien 
quelque  droit.  Igilur  quodam  quidem  jure  genus  huma- 
num  pervasor  dctinebal.  De  Victoria,  1. 1 1,  c.  xi,  t.  clxix, 
col.  1252.  Il  n'en  reste  pas  moins  que,  si  le  démon, 
«  ayant  en  mains  le  décret  de  notre  esclavage,  se  van- 
tait d'être  en  droit  le  maître  du  genre  humain  »,  In 
Apoc.,  1.  XII,  col.  1056,  Dieu  regardait  cette  possession 
comme  une  rapine;  il  vit  dans  cette  confiance  du  diable 
le  moyen  de  le  tromper,  col.  1071,  et,  à  vrai  dire,  d'en 
faire  l'exécuteur  de  sa  volonté.  Voici,  du  moins,  com- 
ment l'auteur  dramatise  le  conflit,  à  propos  de  Job, 
vi,  2  :  Ulinam  appenderentur  peccata  mea...  rt  calamitas 
quant  patior  in  staicra!  «  Le  châtiment  a  pesé  davan- 
tage dans  le  plateau  de  la  miséricorde;  il  a  soulevé  le 
bras  de  la  justice,  et  a  jeté  les  péchés  au  fond  de  la  mer. 
Pourquoi  cela?  Parce  qu'il  y  avall  eu  plus  de  condam- 
nés que  de  coupables...  Le  Christ,  lui  seul,  était  en  plus 


—  «mis  supererat  Christus  —  condamné  et  non  cou- 
pable :  c'est  la  passion  de  ce  Christ  souffrant  ajoutée 
injustement  aux  douleurs  méritées  du  genre  humain, 
qui  a  entraîné  la  balance  —  prœponderavit.  Et  c'est 
avec  justice  que  l'ennemi  a  perdu  tous  ses  sujets,  par 
le  fait  que  le  châtiment  a  été  admis  pour  un  seul  qui  ne 
devait  rien  à  la  mort.  »  De  Trin.,  1.  II,  c.  vm,  t.  clxvii, 
col.  l(il2.Cf.Dc  glor.  Trin.A.  Le.  vu,  t.  clxix,  col.  188. 
Mais  l'injustice  du  démon  et  son  abus  de  pouvoir  ne 
sont  mentionnés  que  comme  une  occasion  pour  Dieu 
de  manifester  sa  miséricorde  et  sa  justice  :  sa  miséri- 
corde consistant  apparemment  —  mais  l'auteur  ne  le 
précise  pas  —  à  se  faire  apaiser  par  le  sacrifice  de  son 
Fils,  la  justice  de  Dieu  a  décidé  de  faire  de  ce  Fils  un 
homme  parmi  les  hommes  et  la  victime  du  genre 
humain  :  «  Pour  que  le  salul  de  l'homme  ne  fût  pas 
uniquement  un  geste  de  miséricorde,  mais  que  la  misé- 
ricorde et  la  vérité  s'y  donnassent  rendez-vous,  le  Dieu 
miséricordieux  a  cherché  en  l'homme  un  motif,  capi- 
lulum.  par  quoi  il  pourrait  être  tenu  en  toute  justice 
pour  le  débiteur  de  l'homme;  il  a  demandé,  dis-je,  à 
l'homme  de  lui  immoler  son  Fils  unique,  pour  qu'il  se 
vît  obligé,  par  un  juste  retour,  de  rendre  à  l'homme  son 
Fils.  »  De  Trin.,  1.  VI,  c.  xxx,  t.  clxvii,  col.  429.  «  Et 
avec  ce  Fils  mourant  sur  la  croix,  c'étaient  tous  les 
fruits  de  la  rédemption  qui  nous  venaient:  réconcilia- 
tion de  Dieu,  rémission  des  péchés  dans  son  sang,  don 
de  l'Esprit-Saint  par  le  baptême,  etc.  »  De  Trin.,  1.  IV, 
c.  xxxv,  col.  359. 

8°  Les  sacrements.  —  Les  moyens  pour  l'homme  de 
s'approprier  les  fruits  de  la  rédemption  sont  multiples; 
mais  les  principaux  sont  «  les  sacrements  du  Christ, 
Fils  de  Dieu,  dont  les  plus  importants  sont  le  baptême 
et  l'eucharistie,  qui  ont  été  institués  par  Notre-Sei- 
gneur  lui-même,  tandis  que  les  sacrements  secondaires 
ont  été  réglés  par  les  apôtres  ou  les  hommes  aposto- 
liques ».  De  Trin.,  In  Levil.,  1.  I,  c.  xxiv.  Rupert 
n'avait  pas,  on  le  voit,  notre  notion  rigoureuse  du  sacre- 
ment et  l'idée  du  septénaire  des  sacrements  —  qu'il 
aurait  développée  si  volontiers  —  ne  pouvait  par  con- 
séquent lui  venir.  Il  voit,  au  contraire,  dans  le  couple  : 
baptême-eucharistie,  de  multiples  harmonies  :  ne  ré- 
pondent-ils pas  à  la  double  mission  de  l'Esprit-Saint, 
qui  est  rémission  des  péchés  et  don  de  vie?  De  Victoria, 
1.  XII,  c.  xi,  t.  clxix,  col.  1471,  et  aussi  au  double 
péché  d'Adam,  orgueil  et  gourmandise  (!),  loc.  cit., 
col.  1472;  De  Trin.,  part.  III,  '•  III,  c.  xxvi;  De  gloria 
Filii  hominis,  1.  III,  c  n.  Ce  nombre  de  deux  sacre- 
ments principaux  n'est  pas  exclusif  d'autres  sacre- 
ments institués  par  Jésus-Christ,  en  particulier  de 
l'ordre  :  les  apôtres  pourtant  n'ont  pas  reçu  le  sacer- 
doce à  leur  première  mission  apostolique,  ni  même,  dit 
Rupert,  à  la  cène  eucharistique,  mais  après  la  passion 
du  Christ  :  auparavant,  le  Nouveau  Testament  n'avait 
pas  été  fondé,  le  Christ  grand-prêtre  n'avait  pas  offert 
son  sacrifice  sanglant  et  les  apôtres  n'avaient  pas 
préalablement  reçu  la  rémission  des  péchés.  In  Joa., 
I.  VII,  t.  CLXIX,  col.  524.  C'est  seulement  après  larésur- 
rection  qu'ils  ont  été  institués  prêtres  et  ont  reçu  l'intel- 
ligence pour  leur  magistère.  La  pénitence  avec  la  contri- 
tion, la  confession  et  la  satisfaction,  De  Trin.,  In 
Leoitic,  1.  I,  c.  xxxvm  et  1.  il,  c.  xlii-xliv;  In  Reg., 
1.  V,  c.  vu  ;  In  Apoc,  I.  XI I,  t.  clxix,  col.  1201,  est  une 
préparation  nécessaire  à  la  sainte  communion. 

9°  L'eucharistie.  —  La  doctrine  de  Rupert  sur  l'eu- 
charistie  a  suscité  bien  des  polémiques.  De  son  temps, 
nous  l'avons  vu,  le  De  divinis  o/jlciis  fit  scandale,  et 
au  xiv«  siècle,  Wiclell  qui  attribuait  l'ouvrage  à  Am- 
broise,  y  vit  un  partisan  hâtif  de  sa  doctrine  de  la  pré- 
senceen  ligure.  Aussi.au  xvie  siècle, quand  on  eut  édité 
une  partie  de  ses  œuvres  sous  son  vrai  nom,  le  moine 
rhénan  eut  un  censeur  impitoyable  dans  Bellarmin,  De 
scriptoribus  ecclesiasticis,  art.  Ruperlus,  qui    l'accusa 
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d'être  impanationniste  et  de  prétendre  que  le  sacre- 
ment n'était  pas  reçu  par  les  indignes.  Aussi  quand, 
au  xvme  siècle,  parurent  à  Venise  ses  œuvres  com- 
plètes, elles  furent  précédées  d'une  Apologia  pro  Ru- 
perlo,  rédigée  sur  un  ton  déplaisant  de  polémique  par 
dom  Gcrberon,  qui  concluait  entièrement  en  sa  faveur. 
Cf.  P.  L.,  t.  clxvii,  col.  23-186.  De  nos  jours  encore,  de 
bons  esprits  ont  voulu  reviser  les  condamnations  som- 
maires qui  se  perpétuent  dans  les  manuels  et,  tenant 
compte  des  tâtonnements  théologiques  de  la  fin  du 
xie  siècle,  peut-être  aussi  des  bonnes  intentions  évi- 
dentes du  moine  de  Liège,  ont  proposé  de  le  renvoyer 
absous.  Cf.  Mgr  Laminne,  L'orthodoxie  de  Rupert  de 
Deulz  en  matière  eucharistique,  dans  Leodium,  1923, 
p.  1 6  sq.  Ce  verdict  indulgent  ne  peut  toutefois  s'étendre 
uniformément  à  toutes  ses  œuvres  et  à  toutes  ses  asser- 
tions :  il  serait  plus  équitable  de  dire  que,  dans  ses  cinq 
premiers  ouvrages  d'avant  1120,  c'est  une  orthodoxie 
qui  se  fait,  une  pensée  dès  l'abord  infiniment  respec- 
tueuse et  droite,  qui  cherche,  avec  des  précautions 
grandissantes,  l'expression  juste  et  l'approfondisse- 
ment de  la  doctrine  commune. 

Le  premier  essai  de  Rupert,  le  De  divinis  officiis,  1.  II 
et  VII,  P.  L.,t.  clxx,  reste  encore  loin  du  but  :  les  posi- 
tions de  départ,  les  énoncés  dogmatiques  les  plus  élé- 
mentaires y  sont  excellents,  alors  que  les  recherches 
de  détail  sont  très  aventureuses.  Ainsi,  pour  la  présence 
réelle  et  la  transsubstantiation,  tirant  argument  de  la 
supériorité  de  notre  eucharistie  sur  les  sacrifices  de 
l'ancienne  Loi,  il  conclut  très  fermement  :  Statim  de 
sanclo  altari  panem  ipsum  et  vinum  in  corpus  et  sangui- 
nem  suum  transferendo  suscipit.  On  remarquera  qu'il 
ne  parle  pas  de  la  substance  du  pain,  bien  moins  encore 
de  la  transsubstantiation.  Il  continue  : ...  eadem  virtute, 
eadem  potentia  vel  gratia,  qua  nostram  de  Maria  virgine 
carnem  suscipere  potuil  quando  ooluit.  De  div.  ofj.,  1.  II, 
c.  il,  loc.  cit.,  col.  35.  C'est  la  même  puissance  infinie 
qui  opéra  l'incarnation  et  qui  réalise  la  conversion  du 
pain  et  du  vin,  parce  que,  dans  les  deux  cas,  c'est  le 
Verbe  qui  intervient  divinement.  «  C'est  bien,  ajoute- 
t-il,  le  seul  et  même  Verbe  qui  autrefois  a  pris  chair  de 
la  vierge  Marie  et  qui  maintenant  de  l'autel  prend  l'hos- 
tie salutaire  :  c'est  donc  bien  un  même  corps,  celui  qui, 
né  de  Marie,  a  été  attaché  à  la  croix,  et  celui  qui,  offert 
au  saint  autel,  renouvelle  chaque  jour  pour  nous  la 
passion  du  Seigneur.  Bien  plus,  comme  l'Église  est 
aussi  le  corps  du  Christ,  parce  qu'elle  a  en  elle  l'Esprit 
du  Christ,  ce  qui  survient  à  la  sainte  hostie,  ce  n'est  pas 
cette  part  de  grâce  que  possède  le  prêtre  qui  offre  le 
sacrifice,  mais  bien  toute  la  plénitude  de  la  divinité  qui 
se  trouve  dans  le  corps  du  Christ  qu'est  l'Église.  »  De 
div.  ofj.,  1.  II,  c.  il,  col.  35.  Rupert  ne  distingue  peut- 
être  pas  assez  le  rôle  du  souverain  prêtre;  mais  il  mar- 
que d'autant  mieux  comment  la  messe  est  le  sacrifice 
de  l'Église.  Sur  les  points  essentiels  de  la  doctrine  du 
sacrifice,  comme  sur  tous  les  abords  du  mystère  eucha- 
ristique, Rupert,  guidé  par  les  textes  de  la  liturgie,  se 
montre  hujus  verilatis  dignissimus  testis,  comme  l'a 
reconnu  Bellarmin.  Cf.  Le  Bachelet,  Auctarium  Bellar- 
minum,  p.  1183. 

Mais  le  même  Bellarmin  a  stigmatisé  sévèrement  les 
considérations  hasardeuses  par  lesquelles  Rupert  essaie 
d'éclairer  la  doctrine  de  l'Église  :  «  C'est  à  cause  de  ces 
erreurs  sur  l'eucharistie  que  ses  écrits,  non  dépourvus 
par  ailleurs  de  doctrine,  sont  restés  sans  honneur  pen- 
dant quatre  siècles.  »  Loc.  cit.  Il  entendait  surtout  con- 
damner le  De  divinis  officiis.  Il  faut  bien  le  reconnaître, 
en  effet  :  dès  que  l'auteur  aborde,  dans  ce  livre  de  jeu- 
nesse, l'explication  dogmatique  de  la  transsubstantia- 
tion, il  poursuit  sa  pensée  personnelle,  sans  la  mainte- 
nir en  relation  assez  intime  avec  les  prémisses  qu'il  a 
posées.  «  La  vive  réaction  contre  le  monophysisme  en 
christologie,  ainsi  que  l'accentuation  trop  accusée  fie 


l'antique  parallèle  entre  la  consécration  et  l'incarna- 
tion, dit  Mgr  Bartmann,  t.  h,  p.  332,  amenèrent  ces 
hommes,  qui  avaient  la  foi  orthodoxe  à  la  présence 
réelle,  à  s'égarer  dans  l'explication  du  comment.  » 
Tel  fut  bien  le  cas  de  Rupert  :  il  n'avait  pas  une  notion 
assez  distincte  de  la  conversion  eucharistique  pour  se 
défier  de  certaines  comparaisons  comme  la  transforma- 
tion des  rayons  solaires  au  travers  d'une  lentille,  De 
div.  ofj.,  1.  II,  c.  v,  ou  l'ignition  du  métal  à  la  forge,  ou 
encore  la  communication  du  même  feu  à  plusieurs 
flambeaux.  De  Trin.,\.  VI,  c.  xxxm.  t.  ci.xvn,  col.  431. 
Mais  on  découvre  bien  vite  l'occasion  principale  des 
erreurs  de  Rupert  ou,  si  l'on  veut,  de  ses  témérités  de 
langage  en  matière  eucharistique  :  ce  fut  sa  pieuse 
obstination  à  rapprocher  la  conversion  sacramentelle 
de  l'union  hypostatique.  Cette  comparaison  avait  été 
faite  maintes  fois  par  les  Pères  grecs  de  l'école  d'An- 
tioche  et  par  les  docteurs  carolingiens,  comme  l'a  noté 
dom  Gerberon  dans  son  Apologie  pour  Rupert;  mais 
ils  n'avaient  pas  insisté  comme  lui.  Et  si  l'on  veut 
connaître  la  raison  même  de  ce  parti  pris,  on  ne  ris- 
quera guère  de  se  tromper  en  la  cherchant  dans  cette 
assertion  de  Paschase  Radbert  et  des  autres  théolo- 
giens bénédictins  de  l'époque  précédente,  que  le  Chi  ist 
eucharistique  est  le  même  qui  s'incarna  en  Marie. 
Rupert  conclut  après  eux  :  Unum  idemque  Verbum 
sursum  est  in  carne,  hic  in  pane.  Loc.  cit.  Mais,  comme 
toutes  les  analogies  de  la  foi,  celle-ci  ne  devait  pas  être 
forcée.  Alger  de  Liège  (t  1130)  signale  l'erreur  de 
«  ceux  qui  abusent  de  quelques  paroles  des  saints  pour 
dire  que,  dans  l'eucharistie  comme  dans  son  incarna- 
tion, le  Christ  unit  personnellement  deux  substances  ». 
Sans  aller  jusque-là,  Rupert  ne  distingue  pas  assez  soi- 
gneusement d'une  part  le  processus  de  l'incarnation  : 
assomption  en  unité  de  personne  de  l'humanité  qui 
demeure  réelle  et  complète,  et  d'autre  part  le  miracle 
eucharistique  :  conversion  de  la  substance  du  pain  en 
celle  de  l'humanité  du  Christ,  les  espèces  demeurant 
seuls  témoins  d'une  réalité  substantielle  évanouie. 
C'est  ce  que  Rupert  n'a  pas  vu,  ou  ce  qu'il  a  omis  de 
dire,  pour  mieux  exploiter  sa  comparaison  favorite. 

Quand  il  distingue  les  deux  éléments  du  sacrement 
in  fieri,  et  qu'il  conclut  :  Igitur  his  ex  rébus  sacrificium 
nobis  construit  summus  ponlifex;  de  ces  éléments  c'est 
tout  l'homme  qui  est  nourri,  à  savoir  du  Verbe  de  Dieu 
dont  vit  l'homme,  et  des  fruits  de  la  terre  dont  vit 
seulement  le  corps,  1.  II,  c.  ix,  col.  41,  on  peut  croire 
qu'il  parle  seulement  de  la  matière  du  sacrement.  Et  de 
même,  à  la  rigueur,  quand  il  envisage  le  sacrifice 
consommé,  et  qu'il  écrit  :  «  Il  faut  considérer,  dans  le  sa- 
crifice, trois  choses  :  la  matière,  le  but  et  le  fruit.  Pour 
la  matière  qui  est  maintenant  aux  mains  de  notre  pon- 
tife, elle  n'est  pas  simple;  ...  tout  comme  dans  le  pon- 
tife lui-même,  il  y  a  dans  l'eucharistie  une  substance 
divine  et  une  substance  terrestre.  Dans  les  deux,  il  y  a 
une  substance  terrestre,  id  quod  corporaliler  vel  locali- 
ler  videri  polest  »,  la  définition  est  peut-être  fausse, 
mais  elle  sauve  l'orthodoxie  de  l'auteur.  «  Le  Verbe, 
ajoute-t-il,  qui  avait  pris  la  nature  humaine,  id  est  in 
carne  manens,  prenait  la  substance  du  pain  et  du  vin 
vita  média;  il  joignait  le  pain  à  sa  chair  et  le  vin  à  son 
sang.  »  De  div.  ofj.,  1.  II,  c.  ix,  col.  40.  Mais  il  ne  précise 
pas  assez  que  la  chair  prise  par  le  Christ  demeure  réelle 
avec  la  divinité,  tandis  que  la  substance  du  pain  de- 
vient le  corps  du  Christ.  Il  ne  le  dit  pas,  parce  que, 
confusément  du  moins,  il  pense  que  la  substance  du 
pain  subsiste  avec  le  corps  du  Christ  :  il  a  une  théorie 
eucharistique  plus  ou  moins  dyphysite,  et  le  mot  impa- 
natus  de  Guitmond  d'Aversa  (t  1095)  ne  lui  aurait  pas 
fait  peur. 

Nous  l'avons  entendu  dire  tout  à  l'heure  qu'il  y  a 
dans  l'eucharistie  un  élément  visible,  le  pain,  et  un 
élément  invisible,  le  Christ  incarné  qui  s'y  rend  pré- 
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sent;  mais  cette  survenue  du  Christ  exige  un  intermé- 
diaire le  Verbe  éternel,  lui  aussi  invisible  :  Verbum 
Patris,  carni  et  sanguini,  quem  de  utero  Virginia  assump- 
scrot,  et  pani  oc  vino,  quod  de  ollori  assumpsil,  médium 
intervrnicns,  unum  sacrificium  ejj'.cil.  l.oc.  cit.,  col.  40. 
Nous  avons  ici  l'explication  par  Rupert  lui-même  des 
mots  :  i>ila  média,  qu'il  avait  proposés  précédemment  : 
en  effet,  comme  dans  l'incarnation,  ici  encore  le  Verbe 
est  l'agent  intermédiaire,  parce  que  «  le  Verbe  éternel 
est  la  vie  »,  et,  quand  il  descend  du  ciel  sur  l'autel,  avec 
son  corps  glorieux  mais  en  sa  chair  prise  de  Marie,  ce 
pain  vivant  vivifie  le  pain  eucharistique  :  Punis  e.rgo 
invisibilis,  qui  de  cœlo  descendit,  vita  est.  Panis  visibilis, 
qui  de  terra  crevil,  unus  lamen  panis  est,  le  pain  eucha- 
ristique est  un  en  lui-même,  et,  si  nous  comprenons 
bien,  il  devient  un  avec  le  Christ  uni  personnellement 
au  Verbe  :  unus  tamen  panis  est,  quomodo  qui  de  caio 
descendit  et  qui  conceplus  et  nalus  est  de  ulero  Virginis, 
Chrislus  unus  est.  Loc.  cit.,  col.  4 1 .  Voir  le  commentaire 
substantiellement  exact  de  Gerberon,  P.  L.,  t.  ci.xvn, 
col.  142.  Rupert  ne  dit  pas  expressément  que  l'union 
du  Christ  avec  le  pain  et  le  vin  soit  hypostatique  ou 
substantielle;  mais  il  le  laisse  à  penser  par  la  rigueur  de 
sa  comparaison.  Le  composé  eucharistique  est  si  bien 
une  unité  vivante,  que  séparer  les  deux  éléments,  c'est 
tuer  le  Christ  eucharistique,  en  séparant  l'âme  vivi- 
fiante du  corps  du  sacrifice  :  Quaproplcr,  continue-t-il, 
qui  visibilem  panem  sacrificii  comedit,  et  invisibilem  a 
corde  suo  non  credendo  repcllit,  Chrislum  occidit,  quia 
vitam  a  vivificalo  (=  pane  visibili)  sejungil,  et  denlibus 
suis  mortuum  lanial  corpus  sacrificii.  Col.  41.  Il  y  a, 
dans  cette  poursuite  effrénée  de  l'analogie  deux  erreurs 
qui  s'annoncent  :  l'affirmation  de  la  subsistance  du 
pain,  vivifié  simplement  par  la  venue  du  Verbe  vivifi- 
catcur,  et  l'assertion  que  les  indignes  ne  reçoivent  pas 
le  Christ. 

Dans  une  phrase  précédente,  Rupert  s'était  enferré 
dans  cette  dernière  idée,  tout  en  corrigeant  légèrement 
l'expression  de  la  première  :  «  Quand  le  prêtre  distribue 
la  communion  aux  fidèles,  le  pain  et  le  vin  sont  bientôt 
consommés  et  anéantis,  alors  que  le  Fils  de  la  Vierge, 
avec  le  Verbe  du  Père  qui  lui  est  uni,  demeure,  et  dans 
le  ciel  et  dans  les  communiants,  entier  et  inconsommé. 
Au  contraire,  chez  l'homme  qui  n'a  pas  la  foi,  prœler 
visibiles  species  panis  et  vini,  nihil  de  sacripeio  pcrvenil. 
Col.  41.  Rupert  veut  dire  manifestement  que  les  indi- 
gnes ne  reçoivent  de  la  communion  nihil,  hoc  est  nullum 
vilœ  spiritualis  fruclum,  comme  l'explique  Gerberon, 
nihil  quod  utile  sit  percipienti,  comme  l'explique  le  sor- 
bom  iste  Sainte-Beuve,  nihil  de  cœlcsli  vita  Clirisli, 
comme  l'avaient  dit  ja  is  saint  Augustin,  Serm.  H, 
De  verbis  apost.,  et  Prosper  d'Aquitaine,  sent.  339. 
C'est  ce  qu  insinuent  les  comparaisons  que  Rupert 
apporte  tout  de  suite  :  l'âne  qui  ne  saisit  pas  la  mélodie 
de  la  lyre,  les  Juifs  qui  mangent  sans  foi  la  manne  au 
désert.  Malgré  tout,  l'expression  était  malheureuse. 
Pourquoi  ne  dit-il  pas  que  les  indignes  reçoivent  non  le 
pain  et  le  vin,  mais  seulement  les  species  panis  et  vini? 
On  voudrait  qu'il  ait  eu  l'idée  des  espèces  sacramen- 
telles; mais  c'était  une  notion  trop  métaphysique  pour 
son  esprit  et,  faut-il  ajouter,  pour  son  époque. 

Le  parallèle  entre  l'eucharistie  et  la  parole,  mélange 
de  son  perceptible  à  tous  mais  éphémère,  et  de  sens 
qui  n  est  saisi  que  par  les  esprits,  ne  fait  qu'aggraver 
la  confusion,  col.  40-41  ;  de  même  le  rapprochement 
avec  la  sainte  Écriture  minimise  trop  <>  le  but  »  du 
sacrifice,  la  présence  réelle,  col.  42:  tandis  que  «  le 
fruit  »  du  même  sacrifice  est  plutôt  exagéré  quand  est 
comparée  l'union  des  communiants  et  du  Christ  avec 
l'union  d'Adam  et  d'Eve.  Col.  43. 

Il  faut  le  dire,  cet  essai  d'explication  du  De  o/Jlciis 
suscita  de  telles  oppositions  que  Rupert  y  revint  à 
maintes  reprises  dans  ses  ouvrages  subséquents,  à  pro- 


pos de  textes  de  l'Ancien  Testament  parfois  bien  étran- 
gers à  la  question.  Il  y  revint  enfin  ex  professo,  In  Joa.. 
1.  VI,  en  expliquant  le  discours  de  Jésus  sur  le  pain  de 
vie.  Voyons  d'abord  les  mises  au  point  de  détail.  11  est 
un  exposé  sur  la  présence  réelle  qu'il  répéta  au  moins 
quatre  fois  en  termes  identiques,  et  qui  met  au-dessus 
de  toute  suspicion  sa  foi  à  ce  dogme  de  l'Église.  De 
Trinitale  et  operibus  ejus,  Di  Exod.,  1.  III,  c.  i;  op.  cit.. 
In  Levit.,  1.  I,  c.  xvi;  op.  cit.,  De  operibus  Spirilus 
sancti,  1.  III,c.xxi-xxin,t.  clxvii,co1.655,  TCO  et  1604, 
et  encore  dans  la  lettre  à  Cunon,  qui  forme  la  préface 
de  son  livre  In  Joa.,  t.  clxix,  col.  203.  Voici  cette  der- 
nière et  solennelle  profession  de  foi  :  «  Je  vous  expose 
brièvement  ce  que  je  pensais  du  saint  sacrement  du 
corps  et  du  sang  du  Seigneur  quand  j'ai  commenté  les 
paroles  du  Christ  qui  l'annoncent  :  c'était  le  premier 
grief  de  mes  accusateurs.  De  trois  manières  d'être,  tri- 
bus essenlite  modis,  l'eucharistie  est  le  corps  e*  le  sang 
du  Christ;  de  la  quatrième  façon,  elle  en  diffère.  Est 
enim  nomine,  re  atque  efjcctu;  difjert  vero  specie  :  c'est 
le  Christ  par  le  nom,  par  la  réalité,  par  l'effet:  mais  par 
les  apparences,  l'eucharistie  diffère  du  Christ.  Par  le 
nom,  c'est  bien  le  Christ,  parce  que  le  souverain  pon- 
tife des  cieux  qui,  étant  la  Vérité  même,  a  coutume 
d'appeler  les  choses  de  leur  vrai  nom,  a  dit  fortement 
non  pas  :  «  Ceci  s'appellera  mon  corps  »,  mais  :  «  Ceci 
est  mon  corps.  »  Par  la  réalité,  parce  que  [ce  qui  est 
dans  l'hostie]  c'est  bien  la  chose  sainte  par  excellence, 
Sanctum  sanctorum,  aussi  vrai  que  c'est  le  Saint  des 
saints  en  personne  ■ —  Sanctus  sanctorum  - —  qui  vivait 
sous  les  apparences  où  il  fut  livré  et  percé  de  la  lance. 
Par  l'efficacité  également,  parce  que,  aussi  vraiment 
que,  sous  les  apparences  où  il  fut  crucifié,  il  a  opéré  la 
rémission  des  péchés  pour  tous  ceux  qui  l'avaient 
attendu  par  la  foi,  depuis  l'origine  du  monde,  aussi 
véritablement  sous  les  espèces  du  pain  et  du  vin,  il 
opère  la  même  rémission  des  péchés  pour  ceux  qui  s'en 
approchent  avec  la  même  foi.  Après  qu'il  s'est  dé- 
pouillé au  contraire  de  l'apparence  mortelle  pour  re- 
monter au  ciel,  combien  maintenant,  dans  l'eucharistie, 
ne  dilîère-t-il  pas  d'aspect,  specie?...  Croyons  donc  à 
Dieu,  notre  fidèle  Sauveur,  en  ce  que  nous  ne  voyons 
pas,  à  savoir  que  le  pain  et  le  vin  sont  passés  (transisse) 
en  la  vraie  substance  du  corps  et  du  sang.  »  Col.  203: 
cf.  De  Trin.,  In  Exod.,  1.  III,  c.  xvn. 

Ainsi,  pour  la  présence  réelle,  malgré  la  nuance  qu'il 
maintient  entre  Sanctum  sanclorum  et  Sanclus  sancto- 
rum, laquelle  se  retrouve  dans  tous  les  passages  paral- 
lèles, Rupert  va  beaucoup  plus  loin  qu'une  présence 
symbolique  ou  dynamique.  On  ne  peut  donc  lui  tenir 
rigueur  de  certaines  expressions  prises  à  Tertullien  et  à 
saint  Augustin,  comme  celle-ci  :  «  Le  Seigneur  prenant 
le  pain  et  le  vin,  et  nous  présentant  la  vérité  de  son 
corps  et  de  son  sang,  veritatem  sui  corporis  et  sangui- 
nis  reprœsenlans.  porté  lui-même  entre  ses  mains,  a 
laissé  à  ses  héritiers  son  testament  écrit,  à  savoir  l'hu- 
milité et  la  charité  »;  ce  passage  du  De  officiis,  1.  I, 
c.  vi,  se  trouve  d'ailleurs  expliqué  au  1.  II,  c.  v  :  «  Il 
leur  a  confié  le  trésor  de  son  corps  et  de  son  sang  »,  et 
une  dernière  fois,  In  Joa.,  1.  VI,  t.  clxix,  col.  483. 
Dans  ce  second  ouvrage,  qui  veut  être  une  rectifica- 
tion du  premier,  l'auteur  se  permet  encore  des  rappro- 
chements qui  laisseraient  croire  à  une  simple  présence 
de  grâce  :  la  sanctification  du  pain  et  du  vin  ne  serait 
guère  plus  merveilleuse  que  celle  de  l'eau  du  baptême, 
loc.  cit.,  col.  4(i2,  et  que  la  déification  du  baptisé  lui- 
même,  encore  que  la  grâce  qui  le  transforme  intime- 
ment n'arrive  pas  à  faire  blanchir  la  peau  d'un  caté- 
chumène noir  (!),  loc.  cil.  Mais  c'est  là  un  argument 
ad  hominem  pour  faire  dépasser  à  la  foi  du  chrétien 
l'écorcc  de  la  réalité  complexe  :  Crede  cl  hoc,  quia  panis 
iste  visibilis,  quamvis  nihil  de  exteriori  specie  mutalum 
sit,  in  alium  irons ierit  et  in  illum  qui  angclorum  victus 
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est.  Loc.  cit.  Enfin,  Rupert  l'affirme  contre  ceux  qui 
abusent  des  expressions  de  saint  Augustin,  le  corps 
ainsi  eucharistie  n'est  pas  seulement  l'Église  et  la 
grâce  de  l'unité,  mais  bien  le  corps  du  Christ  incarné. 
Cette  identité  est  si  complète,  qu'on  peut,  d'après  lui, 
appliquer  à  l'eucharistie,  comme  on  le  fait  à  l'huma- 
nité du  Christ,  le  principe  de  la  communication  des 
idiomes,  et  dire  du  pain  offert  sur  l'autel  :  ce  pain  qui 
est  descendu  du  ciel.  Loc.  cit.,  col.  469.  Mais,  on  le  voit 
par  toutes  les  citations  précédentes,  dans  cet  ouvrage 
In  Joannem,  écrit  après  mûre  réflexion,  Rupert  demeure 
fidèle  à  la  théorie  dyphysite  de  la  companation.  Si  Dieu 
jadis  a  substitué  un  bélier  à  Isaac,  c'est  parce  qu'il  ne 
pouvait  en  faire  une  seule  chose,  salua  utraque  sub- 
stantia,  tandis  que,  dans  l'eucharistie,  «le  Fils  de  Dieu  a 
la  puissance  de  s'unir  le  pain  visible  ».  Loc.  cit.,  col.  491. 
Par  contre,  l'auteur  arrive  ici  à  une  saine  compréhen- 
sion de  la  communion  des  indignes,  grâce  à  la  distinc- 
tion auguslinienne  entre  sacramentum  et  res  sacra- 
menti,  In  Joa.,  1.  VI,  col.  470,  et  plus  clairement  encore 
De  Trin.,  part.  III,  1.  III,  c.  xxn  :  «  Il  y  a  dans  ce  sacre- 
ment que  reçoivent  les  dignes  et  les  indignes,  il  y  a, 
comme  dit  saint  Augustin,  une  res  sacramenli  que  les 
dignes  sont  seuls  à  recevoir.  Mais  celui  qui  s'approche 
indignement  ne  communie  pas  aux  souffrances  du 
Christ,  il  ne  perçoit  pas  de  la  bouche  de  l'esprit  ce  qu'il 
reçoit  de  la  bouche  du  corps.  Donc  c'est  bien  le  corps 
et  le  sang  du  Christ,  ce  sacrement  visible  que  l'indigne 
reçoit;  car  son  indignité  personnelle  ne  rend  pas  vaine 
la  dignité  d'une  telle  consécration.  »  P.  L.,  t.  clxvii, 
col.  1CC3.  Ainsi,  sur  ce  point  précis  de  la  communion 
des  indignes,  Rupert  est  enfin  parvenu  à  l'expression 
juste  de  la  doctrine  catholique. 

Mais,  pour  l'impanation,  restera-t-il  jusqu'au  bout 
fidèle  à  ses  premières  conceptions?  On  pourrait  le  croire 
et  beaucoup  l'ont  cru,  d'autant  que,  dans  ses  derniers 
ouvrages,  il  développe  une  raison  nouvelle  de  laisser 
subsister  le  pain  et  le  vin  :  Dieu  ne  détruit  rien.  Il  avait 
dit  fort  justement  :  «  Le  Verbe  incorruptible  fait  du 
vin  son  sang,  mais  de  façon  que  la  vue  et  le  goût  de  la 
chose  ne  comportent  aucune  corruption.  »  In  Joa., 
1.  VI,  loc.  cil.,  col.  462.  Il  y  a  donc  permanence  des 
apparences;  mais  n'y  a-t-il  pas  aussi  permanence  de  la 
substance?  Rupert  semble  bien  le  dire,  car  le  Saint- 
Esprit  ne  détruit  pas  la  substance  que  le  Verbe  a  formée. 
Il  écrit, DeTrin.,InExod.,\.  II,  c.  x,t.  clxvii, col.  617  : 
«  Vous  attribuerez  tout  cela  à  l'opération  de  l'Esprit- 
Saint,  dont  ce  n'est  pas  le  rôle  de  détruire  ou  de  cor- 
rompre la  substance,  mais  bien  d'ajouter  au  bien  de  la 
substance  qui  demeure  ce  qu'elle  était,  d'y  ajouter 
invisiblement  ce  qu'elle  n'était  pas.  De  même  qu  il  n'a 
pas  détruit  la  nature  humaine  quand  il  l'a  unie  en 
unité  de  personne  [dans  le  Christ],  ainsi  ne  change-t-il 
pas  la  substance  du  pain  et  du  vin,  selon  l'aspect  exté- 
rieur soumis  à  nos  cinq  sens.  »  C'est  ce  passage  qui  a 
subi  les  plus  violentes  critiques  et  qui  exige  la  plus 
scrupuleuse  attention.  La  plupart  des  théologiens,  et 
dom  Gerberon  lui-même,  y  voient  un  exposé  complet 
et  qui  se  suffit  de  la  doctrine  de  l'auteur  sur  la  conver- 
sion eucharistique  :  ils  auraient  donc  raison  de  n'y 
trouver  qu'une  simple  sanctification  quasi-adventice 
du  pain  et  du  vin  sous  l'action  du  Saint-Esprit.  La  res- 
triction des  derniers  mots  :  secundum  exleriorem  spe- 
ciem  substantiam  non  mulat,  ne  serait  qu'une  dérobade 
pour  se  mettre  en  règle  avec  le  dogme.  On  se  croit  donc 
autorisé  à  dire  que  la  permanence  des  espèces,  dans  le 
système  de  Rupert,  comporte  logiquement  la  perma- 
nence de  la  substance  du  pain,  puisque  le  Saint-Esprit 
ne  détruit  rien  de  ce  fond  préexistant,  bono  substantise 
permanente  quod  eral,  comme  Rupert  a  eu  l'imprudence 
de  l'écrire,  ce  qui  lui  a  été  justement  reproché.  Cepen- 
dant il  ne  faut  pas  exagérer  ses  torts,  ni  lui  faire  dire  ce 
qu'il  ne  dit  pas.  En  réalité,  l'auteur  n'expose  ici  qu'une 


partie  de  sa  doctrine  eucharistique,  celle  de  la  perma- 
nence des  espèces;  de  cela,  nous  avons  deux  indices 
suffisamment  clairs  pour  qui  connaît  son  respect  de 
l'Écriture  sainte  et  le  soin  qu'il  apporte  à  ne  pas  en 
dépasser  la  lettre  :  dans  le  passage  de  l'Exode,  xn,  9, 
qu'il  commente  :  Non  comedetis  ex  eo  [Agno  pascali] 
crudum  quid,  nec  coclum  aqua,  sed  lanlum  assum  igni, 
il  ne  trouve  que  deux  enseignements  —  et  c'est  déjà 
tropl  ■ —  relatifs  à  l'eucharistie  future  :  à  savoir  qu'il 
ne  faut  pas  «  juger  d'une  façon  charnelle  »  que  Notre- 
Seigneur  donnera  sa  chair  à  manger  «  toute  crue  »  et 
sous  ses  propres  apparences,  et  d'autre  part  que  cette 
présentation  spirit  uelle,  assum  igni,  de  la  chair  du  Christ 
sera  l'œuvre  du  Saint-Esprit,  qui,  dans  cette  intention, 
maintient  autour  d'elle  le  voile  des  espèces.  Qu'on  ne 
dise  pas  que  c'est  là  une  interprétation  trop  restric- 
tive des  paroles  de  Rupert  :  il  ne  fait  intervenir  ici  que 
l'Esprit-Saint,  à  l'exclusion  du  Verbe,  dont  il  n'exa- 
mine point  présentement  l'action  :  Totum  altribuetis 
operationi  Spirilus  Sancli,  cujus  efjcclus  non  est  des- 
truere  substantiam,  loc.  cil.  Or,  si  c'est  précisément  le 
rôle  du  Verbe  de  travailler  sur  le  fond  invisible  des 
choses,  pour  créer,  détruire  ou  convertir  la  substance, 
par  contre  le  rôle  de  l'Esprit  se  borne  à  créer  ou  à 
modifier  les  accidents.  Voici  cette  théorie  caractéris- 
tique de  Rupert,  qu'il  développe  toujours  avec  intran- 
sigeance, parce  qu'elle  tient  à  toute  sa  doctrine  sur  la 
Trinité  :  »  Toute  créature  et  toutes  les  qualités  subs- 
tantielles, sans  lesquelles  aucune  substance  ne  peut 
même  se  concevoir  »  —  tout  ce  qui  tient  à  la  subs- 
tance, dirions-nous,  et  toutes  ses  propriétés  essentielles 
—  «  ont  été  créées  en  même  temps  que  la  substance 
elle-même  par  le  Fils.  Au  contraire,  les  qualités  acci- 
dentelles »  —  la  couleur,  le  goût,  l'odeur  —  «  y  ont  été 
apposées  par  l'Esprit-Saint;  ces  qualités  se  dénoncent 
comme  accidentelles  du  fait  qu'elles  sont  parfois  pré- 
sentes et  parfois  absentes,  le  bien  de  la  substance  res- 
tant permanent,  bono  substantiœ  permanente.  »  Dediv. 
op.,  1.  X,  c.  v,  t.  clxx,  col.  267.  La  reprise  de  ces  der- 
niers mots  dans  l'exposé  eucharistique  du  De  Trinitale 
qui  nous  occupe,  montre  bien  que  l'auteur  se  référait 
nient alement  à  son  ancienne  distinction  du  De  o/fteiis. 
Dès  lors,  il  ne  pouvait  logiquement  attribuer  au  Saint- 
Esprit  aucun  changement  substantiel,  mais  seulement 
des  modifications  accidentelles  :  «  Il  unit  invisible- 
ment »  au  Christ  incarné  qui  descend  sur  l'autel  «  l'as- 
pect extérieur  du  pain  et  du  vin  soumis  à  nos  cinq 
sens.  »  Quant  à  la  substance  du  pain,  que  devient-elle? 
L'auteur  ne  le  dit  pas  dans  le  passage  précité,  où  il 
n'étudie  que  le  rôle  de  l'Esprit-Saint.  C'est  au  Verbe 
créateur  de  s'en  charger,  lui  qui  l'a  créée,  qui  pourrait 
la  maintenir  dans  l'existence  ou  la  détruire,  et  qui,  en 
fait  la  convertit  en  son  corps,  comme  Rupert  le  dit  très 
exactement  dans  un  autre  passage  du  De  Trinitale,  In 
Exod.,\.  IV,  c.  vu: «Survient  le  Dieu  créateur  des  subs- 
tances, qui  n'agit  pas  superficiellement,  mais  conver- 
tit efficacement,  bien  que  les  apparences  extérieures 
[du  pain  et  du  vin]  demeurent  en  état  »  par  le  fait  du 
Saint-Esprit.  Rupert  en  arrive  ainsi  à  cette  systéma- 
tisation théologique,  que  la  conversion  de  la  substance 
du  pain  est  l'œuvre  du  Fils,  tandis  que  le  maintien  posi- 
tif des  espèces  dans  leur  être  primitif  est  l'œuvre  du 
Saint-Esprit;  théorie  curieuse,  qu'on  peut  assurément 
lui  laisser  pour  compte,  mais  qui  a  le  mérite  de  mainte- 
nir intactes  les  positions  dogmatiques  de  la  transsubs- 
tantiation, de  la  présence  réelle  et  de  la  réalité  des 
espèces.  Désormais,  dans  ce  livre  et  dans  les  suivants, 
le  moine  bénédictin  parlera  de  tout  cela  avec  une  préci- 
sion quasi-philosophique,  sans  s'embarrasser  même  de 
sa  théorie  :  Subslanlia  panis  et  vini  in  verilalem  nobis 
converlilur  corporis ejus  elsanguinis.De  Trin..  In  Exod., 
1.  III,  c.  vu,  et  encore  au  c.  xi  :  Panis  et  vini  exleriori 
specie  non  mulata,  transferri  in  veram  corporis  et  san- 
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guinis  Christi  subslantiam,  ou  enfin  :  Quamvis  exlcriori 
specie  panis  el  vinum  sil,  in  veritate  Agnus  est  Dei.  De 
Trin.,  1.  IV.  c.  IV,  t.  clxvii,  col.  329. 

Au  reste  Rupcrt  ne  s'est  jamais  constitué  une  notion 
métaphysique  de  l'accident  eucharistique,  et  il  est  pro- 
bable, comme  l'explique  Grégoire  de  Valence,  In  IITô-m, 
disp.  VI,  q.  i,  p.  2,  §  7,  qu'il  englobait  dans  la  substance 
toutes  les  qualités,  même  extérieures,  que  l'expérience 
vulgaire  regarde  comme  inséparables  de  la  chose  même. 
Cf.  De  Trin.,  In  Exod.,  1.  II,  c.  y,  cité  plus  haut.  Il 
n'essaie  pas  d'expliquer  comment  les  qualités  acciden- 
telles, une  fois  séparées  de  la  substance  qui  les  soute- 
nait, peuvent  se  maintenir  dans  l'être.  Ici  encore,  il 
répugne  à  toute  investigation  philosophique.  Du  moins 
marque-t-il  bien  que  le  Christ  voile  dans  l'eucharistie 
ses  apparences  humaines  et  prend  celles  du  pain  «  pour 
éviter  l'horreur  naturelle  des  communiants  et  pour 
exercer  leur  foi  ».  De  gloria  Filii  hominis,  1.  X;  cf.  De 
Trinil.,  In  Levilic,  1.  I,  c.  xvi,  t.  clxvii,  col.  760  :  hor- 
rida  species  carnis  el  sanguinis.  Son  imagination  le  fait 
enfin  tomber  dans  l'erreur  contraire,  qui  est  de  dire  que 
«  le  Christ  n'y  a  pas  la  vie  des  cinq  sens  ».  De  div.  ofj., 
1.  II, c.  ix. t.  clxx,  col.  41.  Il  voulait  peut-être  dire  sim- 
plement que  le  Christ  ne  manifeste  pas  pour  nous  les 
phénomènes  de  la  vie;  mais  son  expression  imprudente 
suscita  les  critiques  de  Guillaume  de  Saint-Thierry  : 
«  Le  corps  du  sacrifice  n'est  autre  que  le  corps  du  Sei- 
gneur, mort  et  ressuscité.  »  Epislola  ad  quemdam  mona- 
chum,  P.  L.,  t.  clxxx,  col.  342.  Wiclelf  plus  tard  sou- 
tint la  même  erreur  en  se  référant  au  même  ouvrage  De 
offlciis,  qu'il  attribuait  à  Ambroise  ;  tous  les  deux  furent 
réfutés  par  Thomas  Waldensis,  Doctrinale,  t.  n,  De 
sacramenlis,  c.  xxxi  et  xlvii,  fol.  52  et  81. 

L'eucharistie  est,  d'après  notre  auteur,  un  moyen 
rigoureusement  nécessaire  du  salut,  non  seulement 
pour  les  fidèles,  De  Victoria,  1.  XII,  c.  xm,  t.  clxix, 
col.  1473,  mais  pour  les  enfants  morts  après  le  bap- 
tême, In  Joa.,  1.  VI,  loc.  cit.,  col.  483,  et  pour  les  justes 
de  l'Ancien  Testament,  qui  ont  communié  par  la  foi 
et  le  désir,  lors  de  la  descente  de  Jésus  aux  enfers,  De 
Trin.,  In  Exod.,  1.  III,  c.  vm  et  part.  III,  1.  III,  c.  xix, 
t.  clxvii,  col.  659  et  1661. 

En  résumé,  la  doctrine  eucharistique  du  moine  Ru- 
pert,  si  incertaine  et  si  imprudente  en  son  expression 
dans  les  premiers  ouvrages  qu'il  composa  à  Liège,  s'est 
faite  plus  circonspecte  et  plus  profonde  dans  les  livres 
qu'il  donna  au  public  par  la  suite,  durant  son  exil  à 
Siegburg.  Il  n'est  pas  improbable  que  les  conseils  de 
l'abbé  Cunon  aient  contribué  à  cette  heureuse  évo- 
lution. Au  reste  l'auteur  n'en  a  pas  eu  pleine  cons- 
cience et  il  croyait  bonnement  expliquer  son  enseigne- 
ment du  traité  In  Joannem,  de  1115,  quand  il  repre- 
nait dans  la  lettre-préface  de  1119  sa  doctrine  du  De 
Trinitale  de  1117.  Il  serait  donc  équitable,  si  l'on  vou- 
lait dépasser  une  critique  superficielle,  de  tenir  compte, 
dans  l'interprétation  du  De  ofjiciis  et  du  tr.iilé  In 
Joannem,  de  ses  explications  subséquentes. 

10°  L' Église.  -  -  «  L'Église  est  la  société  universelle 
des  croyants.  »  De  Victoria,  1.  XII,  c.  i,  t.  clxix, 
col.  14G5;  elle  a  un  aspect  intérieur  et  une  mission  exté- 
rieure, «  possédant  à  la  fois  fini  imité  des  Aines  et  la 
religion  publique;  ainsi  se  forme  cette  symphonie  pu- 
blique par  quoi  l'Église  chante  louanges  à  Dieu  ».  In 
Apoc,  1.  VII,  loc.  cit.,  col.  1055.  Sa  mission  d'enseigne- 
ment, nous  l'avons  dit,  est  moins  apparente  pour  IUi- 
pert  que  sa  mission  législative  el  judiciaire  :  «  Ces  sièges 
établis  par  Dieu  sont  les  dignités  ecclésiastiques,  celles 
des  pontifes  catholiques  et  aussi  celles  des  piètres  du 
second  ordre,  dont  le  pouvoir  est  si  grand  qu'il  leur  a 
été  donné  la  puissance  de  lier  dans  les  eicux.  Et  le  tri- 
bunal suprême  de  ce  jugement  est  établi  dans  l'Église 
romaine:  Tu  es  Petrus.  A  l'Église  siégeant  in  ordine  suo, 
les  princes  et  les  rois  doivent  l'obéissance...  i  In  Apoc., 


1.  XI,  col.  11 82- 11 83.  Sur  le  pouvoir  de  l'Église  romaine, 
Rupert  constate  que  l'origine  doit  en  être  cherchée  dans 
l'Évangile,  lali  el  lanta  prseeunte  evangeliese  veritalis 
aucloritate.  mais  que  la  reconnaissance  des  princes  per- 
mit aux  successeurs  de  Pierre  d'entrer  en  possession  de 
leur  juridiction.  De  Trin.,  part.  III,  1.  I,  c.  xxvm. 
col.  1601  D.  D'ailleurs,  il  met  volontiers  en  relief  les  avan- 
tages de  la  protection  des  princes,  tant  pour  la  propa- 
gation du  christianisme,  qui  deinceps  tam  gladiis  regum 
quam  verbo  sacerdotum  defensalur,  que  pour  la  vie  des 
Églises,  De  Trin.,  1.  VII,  c.  xxxvn,  t.  clxvii,  col.  482. 
et  que  pour  la  répression  des  insolents  «  qui  se  rient  par- 
fois publiquement  des  prédicateurs  ».  De  Trin.,  In  libr. 
Psalm.,  prol.,  loc.  cit.,  col.  1180.  Cependant  le  bras 
séculier  ne  doit  pas  tirer  le  glaive  contre  les  hérétiques. 
car,  si  dans  l'Ancien  Testament  Moïse  et  Josué  ont 
massacré  les  dissidents,  «  le  Christ  n'a  point  fait  cela, 
ni  les  prophètes,  ni  les  apôtres,  ni  les  princes  chrétiens: 
le  vrai  Dieu  ne  veut  point  d'hommages  forcés,  mais  de 
volontaires  ».  In  Apoc,  1.  VIII,  t.  clxix,  col.  1083. 
Pour  le  cas  des  Juifs,  cf.  De  Trin.,  1.  IX,  c.  I,  et  De  gloria 
Filii  Iwminis,  1.  III.  On  pense  bien  que  Rupert  préco- 
nise l'union  des  deux  pouvoirs  :  Cum  sibi  conveniunt, 
nihil  lutins;  cum  dissentiunl,  nihil  perniciosius.  De 
Trinil.,  In  Num.,  1.  I,  c.  v.  Il  y  a  dans  l'Église  différents 
ordres  de  fidèles  :  autrefois  c'étaient  les  martyrs,  les 
confesseurs,  spirilalis  proposili  fidèles,  et  la  multitude 
des  séculiers,  où  «  quelques-uns  cependant  étaient 
riches  des  plus  hautes  vertus  »,  In  Apoc,  1.  XII. 
t.  clxix,  col.  1201  ;  aujourd'hui  «  la  médiocrité  de  la 
vie  séculière  a  besoin  de  l'intercession  des  spirituels  », 
De  Trin.,  1.  VI,  c.  x,  t.  clxvii,  col.  412;  mais  il  y  a  bien 
des  misères  dans  le  clergé.  Cf.  In  Joa.,  1.  X,  et  In  Apoc, 
1.  VI,  col.  773  et  1025,  etc.. 

L'historien  de  la  liturgie  a  peu  de  choses  à  apprendre 
dans  le  livre  De  divinis  ofjiciis,  P.  L.,t.  clxx,  col.  9-334, 
parce  que  les  rites  et  les  textes  «  n'intéressent  pas 
Rupert,  étant  connus  de  tous  »,  loc.  cit.,  col.  139,  et  ne 
lui  sont  que  des  prétextes  à  considérations  morales  ou 
allégoriques.  Rupert  suivait,  pour  la  messe,  YOrdo 
romanus,  loc.  cil.,  col.  113,  mais  dans  la  recension  des 
Églises  rhénanes,  qui  comportait  des  additions  carac- 
téristiques, cf.  par  exemple,  col.  27,  33,  148,  etc.;  pour 
l'oflice,  il  suivait  Vordo  monastique,  col.  147.  Il  l'ail 
l'apologie  du  chant  liturgique,  De  div.  ofj.,  prol.,  et  De 
gloria  Filii  Iwminis,  1.  V;  et  du  culte  des  saints  et  des 
images,  Annulas,  1.  III,  col.  607. 

V.  Conclusion.  —  Rupert  n'a  donc  rien  du  théolo- 
gien complet  et  systématique  :  il  s'est  constitué  seule- 
ment une  vue  générale  de  la  Trinité  et  de  l'action  de 
Dieu  dans  le  monde;  et,  de  ce  point  de  vue,  traditionnel 
en  somme  et  assez  élevé,  mais  maintenu  avec  une  ri- 
gueur inflexible,  il  examine,  au  hasard  des  occasions 
que  lui  donne  l'Écriture  sainte,  divers  problèmes  d'in- 
térêt très  inégal.  Or,  par  le  fait  qu'il  envisage  ces  ques- 
tions sous  un  angle  trop  systématique  et  inattendu,  la 
solution  qu'il  leur  donne  ne  devait  pas  manquer  d'éton- 
ner les  hommes  d'Église  de  son  temps,  habitués  à  res- 
sasser ces  questions  dans  saint  Augustin  ou  saint  Gré- 
goire. La  nouveauté  est  parfois  tout  entière  dans  l'ex- 
pression, le  fond  restant  conforme  à  la  doctrine  de 
l'Église  «le  son  époque,  comme  pour  la  prédestination 
et  l'origine  du  mal;  mais  parfois,  par  exemple  pour  la 
procession  du  Saint  Esprit  a  Filio,  la  thèse  courante 
est  défendue  par  des  arguments  contestables;  enfin, 
pour  des  questions  aussi  disparates  que  l'eucharistie 
et  l'Antéchrist,  les  rapprochements  risqués  avec  ses 
principes  favoris  entraînent  Rupert  à  de  véritables 
innovations  doctrinales  dont  il  ne  s'est  rendu  compte 
que  par  les  réactions  qu'elles  suscitèrent  et  les  déboires 
qu'elles  lui  ont  apportés. 

Analecta  bollandiana,  i.  vi,  suppl.  p.  :îS2;  Bellarmin, 
Scriptores  ecclesiastici,  172N,  p.  364-366;  Ceillier,  llisi.  des 
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auteurs  ecclés.,  1758,  t.  XXII,  p.  111-133;  Gerberon,  Apologia 
pro  Puperto,  dans  P.  L.,  t.  clxvii,  col.  23-186;  Hist. 
litl.  de  la  France,  édit.  1759,  t.  XI,  p.  422-587,  et  P.  7,., 
t.  ci.xx,  col.  703-804;  Manitius,  Chronicon  S.  Laurentii 
Lcodiensis,  dans  Neues  Archiv,  t.  XIII,  1888,  p.  639-0  12; 
Mgr  I.aminne,  L' orthodoxie  de  Rupert  de  Deulz  en  matière 
eucliarislique,  dans  Leodium,  1923,  p.  16  sq. 

P.    SÉJOURNÉ. 

RUPP  Jean,  jésuite  allemand,  théologien.  - —  Il 
naquit  à  Niederglein  en  Hesse  le  2  septembre  1700, 
entra  dans  la  Compagnie  en  1721,  enseigna  la  philoso- 
phie et  la  théologie  à  Molsheim  (1735-1746),  puis,  pen- 
dant près  de  trente  ans,  la  théologie  à  Heidelberg,  où  il 
mourut  le  5  juin  1776.  Il  publia  un  cours  complet  de 
théologie  dogmatique  pour  l'usage  scolaire  :  Prœlec- 
liones  theologicœ,  Heidelberg,  1764-1768,  8  vol.  in-8°. 
Nous  avons  en  outre  de  lui  une  série  de  courtes  disser- 
lations  inaugurales  sur  divers  sujets  théologiques  :  De 
satisfaclione  et  indulgentiis,  Heidelberg,  1747;  De  pec- 
cato  veniali,  ibid.,  1752  ;  De  sacerdolio  Christi,  1757  ;  De 
necessitate  credendi  et  credendorum,  1758;  De  adora- 
tione  Christi  lalreulica  in  eucharistia,  1759;  De  infalli- 
bilitale  Romani  pontifias  extra  concilium  générale, 
1763;  Exegesis  axiomalis  :  facicnli  quod  in  se  est,Deus 
non  denegat  graliam,  1765;  Utrum  in  sua  quisque  fide 
salvari  possil?  1766. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  320- 
329;  Hurter,  NomenclaUir,  3*  éd.,  t.  v,  col.  20. 

J.-P.   Grausem. 

RURIC,  évêque  de  Limoges  de  485  environ  à 
510  (?)  environ.  —  Ruricius  appartenait  à  une  famille 
distinguée,  et  lorsqu'il  épousa  la  fille  d'un  riche  patri- 
cien, Ibéria,  Sidoine  Apollinaire  composa  son  épitha- 
lame,  Carmen  xi,  Epithalamium  liuricio  et  Iberiœ  dic- 
lum,  édit.  Luetjohann,  p.  227-230.  De  ce  mariage,  il  eut 
au  moins  deux  fils,  dont  l'un  devint  prêtre.  Vers  477, 
après  dix  années  peut-être  de  vie  commune,  les  deux 
époux  se  séparèrent,  sous  l'influence  de  Fauste  de  Riez, 
pour  se  consacrer  à  Dieu  et  mener  une  vie  parfaite. 
Aux  environs  de  485,  à  la  mort  du  roi  wisigoth  Euric, 
le  siège  épiscopal  de  Limoges  qui  était  vacant  depuis 
un  certain  nombre  d'années  put  recevoir  un  nouveau 
titulaire,  et  Ruric  fut  choisi  pour  occuper  ce  poste. 
Mais  nous  ne  savons  à  peu  près  rien  de  son  administra- 
tion, sur  laquelle  les  documents  sont  presque  muets. 
En  506,  Ruric  était  fort  âgé;  il  fut  cette  année-là  em- 
pêché par  la  maladie  de  se  rendre  au  concile  d'Agde; 
il  en  fut  de  même  l'année  suivante  pour  le  concile  de 
Toulouse.  Après  507,  nous  perdons  sa  trace.  Il  eut  pour 
successeur  un  de  ses  petits-fils,  Rutic  II,  qui  assista 
en  505  au  concile  d'Auvergne, en  541  au  IV1'  concile 
d'Orléans  et  se  fit  représenter  en  549  au  Ve  concile 
d'Orléans.  Venance  Fortunat  a  composé  l'épitaphe 
commune  des  deux  Ruric,  Carmen,  iv,  5. 

De  Ruric,  nous  possédons  des  lettres  conservées  dans 
un  manuscrit  de  Saint-Gall  du  ixe  siècle,  P.  L.,  t.  lviii, 
col.  67-124  ;  ces  lettres  ont  été  rééditées  par  Br.  Krusch 
en  appendice  à  l'édition  de  Sidoine  Apollinaire  par 
Luetjohann,  Mon.  Germ.  hist.,  Auctor.  antiquiss., 
t.  vin,  Rerlin,  1887,  p.  299-350;  cf.  Prœfat.,  p.  lxii- 
lxxiv;  et  par  A.  Engelbrecht,  dans  son  édition  de 
Fauste  de  Riez,  Corpus  scriptor.  ecclesiasl.  latin.,  t.  xxi, 
Vienne,  1891,  p.  351-442  ;  cf.  Prolegom.,  p.  lxiv- 
lxxiv.  Ces  lettres,  au  nombre  de  quatre-vingt  deux, 
sont  réparties  en  deux  livres,  dont  l'un  renferme  dix- 
huit  morceaux,  et  l'autre  soixante-quatre;  mais  elles 
sont  fort  loin  d'être  rangées  dans  l'ordre  chronologique. 
Le  manuscrit  de  Saint-Gall  contient  également  les 
lettres  de  Fauste  de  Riez,  au  nombre  de  dix,  dont  cinq 
adressées  à  Ruric  et  huit  autres  lettres  de  différents 
personnages,  qui  ont  Ruric  pour  destinataire  :  parmi 
ces  dernières,  trois  sont  l'œuvre  de  Sédatus  de  Nimes. 

Les  lettres  de  Ruric  sont  de  jolis  morceaux  de  rhé- 


torique, sans  grand  intérêt  historique  ou  théologique. 
On  y  trouve  parfois  cependant  des  sentiments  de  vraie 
et  sincère  piété.  Une  lettre  adressée  à  Namatius  e1 
Céraunia  à  l'occasion  de  la  mort  de  leur  fille,  Epist.,  n, 
4,  est  particulièrement  émouvante.  Une  autre  lettre, 
postérieure  à  celle-ci,  est  écrite  à  Céraunia,  Epist.,  n. 
15,  qui  est  devenue  veuve  et  donne  de  beaux  conseils  de 
perfection  chrétienne.  Plusieurs  lettres  ne  sont  que  des 
billets  de  remerciements  ou  de  recommandation,  écrits 
avec  une  élégance  qui  n'exclut  pas  la  sincérité.  Ruric 
ne  dédaigne  même  pas  l'emploi  de  la  versification  :  une 
de  ses  lettres  à  Sédatus  de  Nimes,  Epist.,  n,  19  est 
composée  en  hendéeasyllabiques.  Il  semble  que  l'exem- 
ple de  Sidoine  Apollinaire  n'ait  pas  été  sans  exercer  son 
influence  sur  le  talent  de  l' évêque  de  Limoges. 

La  vie  et  les  lettres  de  Ruric  ont  été  l'objet  d'une  cons- 
ciencieuse étude  dans  les  Aeta  sanclorum,  octobr.  t.  vm. 
Bruxelles,  1853,  p.  59-76;  Hist.  litt.  de  la  France,  t.  m, 
Paris,  1753,  p.  49-56;  ().  Bardenhewer,  Gesch.  der  alt- 
kirchlichen  Literatur,  t.  iv,  Fri bourg,  1924,  p.  589-591  ; 
A.  Engelbrecht,  Palrislische  Analecten,  Vienne,  1892,  p.  20- 
83  (Engelbrecht  reproduit,  p.  20-17,  des  extraits  des  notes 
critiques  et  exégétiques  d'un  savant  français  duxvm"  siècle, 
J.  Danton,  qui  avait  préface  l'édition  des  lettres  de  Ruric; 
et  il  donne,  p.  48-83,  des  indications  sur  les  titnl  dures  em- 
ployées par  Ruric);  du  même,  Dos  Titelwesen  bei  den  spai- 
tateinischen  Epistolographen,  Vienne,  1893;  M.-B.  O'Brien, 
Titles  of  address  in  Christian  latin  epistol.  t<>  S43  A.  I)., 
Washington,  1930. 

G.  Rardy. 

RUSCA  Antoine,  né  à  .Milan,  mort  dans  la 
même  ville  en  1655,  docteur  en  théologie,  membre  du 
collège  ambrosien,  théologal,  puis  prévôt  de  l'église 
métropolitaine.  Il  a  publié  :  De  inferno  et  statu  dœmo- 
num  ante  mundi  exilium  libri  V.  Milan,  1621. 

Axgelati,  Bibliotheca  scriptorum  Mediolanensium,  t.  Il, 
1715,  p.  1263. 

É.  Amann. 

RUSSEL  Jean,  frère  mineur  anglais  de  la  lin 
du  xnic  siècle,  qu'il  faut  très  probablement  identifier 
avec  le  vingt-deuxième  maître  régent  du  Sludium 
franciscain  à  Cambridge  et  qui,  en  1293,  fut  chapelain 
d'Edmond,  comte  de  Cornouailles.  A. -G.  Little  lui 
attribue  une  Postilla  in  Canlica  canticorum,  conservée 
dans  le  ms.  180  de  Lambeth  Palace  à  Londres,  et 
débutant  :  Cogitanti  mihi  canticum;  une  Lectura  super 
Apocalypsim,  qui  commence  :  Slatuit  septem  piru- 
mides...  Accedens  ad  exp'ositionem,  et  est  conservée  dans 
le  ms.  172  de  la  bibliothèque  de  Merton  Collège  à 
Oxford  ;  un  Traclalus  de  poteslate  imperatoris  et  papee, 
qui  d'après  J.  Baie  (Scriptorum  illustrium  Majoris 
Brilanniœ  calalogus,  Bâle,  1557),  se  lirait  dans  le 
ms.  Seld.  64,  fol.  163,  du  British  Muséum  à  Londres, 
mais  qui,  d'autre  part,  n'est  pas  mentionné  par 
D.  Casley,  dans  son  Catalogue  of  the  manuscripts  in  the 
King's  Library,  Londres,  1734. 

Thomas  de  Eccleston,  f)c  adveniu  /r.  minorum  in  An- 
(jliam,  dans  Analecta  franc,  t.  i,  1885,  p.  272,  et  éd.  A. -G. 
Little,  dans  Coll.  d'études  et  de  documents  sur  l'hist.  relig. 
et  litt.  du  M.  A.,  t.  vu,  Paris,  1909,  p.  72;  A.-G.  Little, 
The  greij  friars  in  Oxford,  Oxford.  1892,  p.  218. 

A.   Teetaf.ht. 

RUSSEL  Pierre,  frère  mineur  anglais  (fin  du 
xive-début  du  xvc  siècle).  —  Il  fit  ses  études  à  l'uni- 
versité d'Oxford,  où  il  acquit  le  grade  de  docteur  en 
théologie.  Le  25  novembre  1399,  il  obtint  du  roi  d'Ara- 
gon, Martin,  la  faculté  legendi,  docendi  et  dogmali- 
zandi  dans  tout  le  royaume,  l'Ars  generalis  et  tous  les 
ouvrages  de  Raymond  Lulle,  comme  cela  ressort  de- 
là Disserlatio  de  B.  Lulli  orthodoxia  du  P.  Jean-Bap- 
tiste Sollerius,  S.  J.,  dans  Aeta  sanclorum,  au  3  juin. 
En  1420,  il  se  démit  de  la  charge  de  provincial  d'An- 
gleterre, qu'il  exerçait  depuis  quelques  années.  Voir 
Analeela  franciscana,  t.  i,  1885,  p.  264,  275.  Il  mourut 
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à  Oxford.  I]  doit  avoir  composé  des  Commenlaria 
super  B.  Raijmuudi  Lulli  scriplis,  ainsi  que  Libri 
duo  in  utranque  S.  Pelri  epistolam.  Pierre  Russe!  a 
aussi  pris  la  défense  des  ordres  mendiants  contre  leurs 
adversaires,  principalement  contre  Richard  Fitzralph, 
archevêque  d'Armagh,  en  Irlande.  Cela  ressort  d'une 
Declaralio  magistri  Joannis  Whylced  de  Ilibcrnia  in 
malcria  de  mcndicitale  contra  fratres;  in  qua  respondel 
pro  Radulpho  archiepiscopo  Armachano  contra  fratrem 
Petrum  Russcl,  conservée  dans  le  ms.  Digby  00, 
fol.  200,  de  la  bibliothèque  bodléicnne  d'Oxford. 
Wadding  et  Hurler  lui  attribuent  encore  un  commen- 
taire sur  les  épîtres  de  saint  Pierre. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  t.  x,  Quaracchi,  1932,  an. 
1421,  n.  xi,  p.  61;  Scriptores  O.  M.,  Rome,  1906,  r>.  l'.'.'i; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplément,  ad  script.  O.  M.,  t.  h.  Home, 
1921,  p.  365;  Aclti  sanctorum,  3  juin. 

Am.  Teetaert. 

RUSSIE    (Pensée  religieuse)    :    I.  Jusqu'à   l'éta 
blisstment  du  Saint-Synode.   11.  Dejmis  l'établisse- 
ment du  Saint -Synode. 

I.  JUSQU'A  L'ÉTABLISSEMENT  DU  SAINT- 
SYNODE.  —  I.  Introduction.  Aperçu  historique  sur 
la  conversion  de  la  Russie.  II.  Polémique  anti-latine 
avant  l'invasion  des  Mongols  (col.  216).  III.  Polémique 
anti-juive  jusqu'à  l'invasion  des  Mongols  (col.  221). 
IV.  Traités  doctrinaux  et  oratoires,  canoniques  et  his- 
toriques composés  à  la  même  époque  (col.  224).  V.  L'in- 
vasion des  Mongols  et   le  synode  de   1274  (col.    232). 

VI.  Les  premiers  métropolites  de  Moscou  (col.  235). 

VII.  L'hérésie  des  strigolniki  (col.  239).  VIII.  Le  cou 
cile  de  Florence  et  l'autocéphalie  moscovite  (col.  242 1. 
IX.  L'hérésie  jud.-.ïsantc:  conciles  de  1490  et  1503 
(col.  249).  X.  Maxime  le  Grec  et  le  métropolite  Daniel 
(col.  262).  XI.  Les  conciles  d'Ivan  le  Terrible;  Litté 
rature  religieuse  (col.  2f>2).  XII.  L'institution  du 
patriarcat  moscovite  (col.  272).  XIII.  Le.  concile  de 
1620  et  la  rebaptisation  des  latins  (col.  276).  XIV.  Les 
controverses  avec  les  protestants  (col.  281).  XV.  Le 
patriarche  Nikon;  le  schisme  des  starovières;  les 
conciles    de    1653,    1654    et    1666-1667    (col.    292). 

XVI.  Les  théologiens  kiéviens  en  Moscovie  et  le  débat 
sur  la  forme  de  l'eucharistie;  concile  de  1690  (col.  304). 

XVII.  La  suppression  du  patriarcat  (col.  324). 

I.  Introduction.  Aperçu  historique  sur  la 
conversion  de  la.  Russie.  —  1°  Observations  préli- 
minaires. —  Nous  nous  efforcerons,  dans  cet  article, 
de  tracer  le  développement  de  la  pensée  religieuse  en 
Russie  depuis  les  origines  jusqu'à  l'établissement  du 
Saint-Synode.  Nous  nous  intéresserons  à  la  théologie 
et  à  la  littérature  religieuse  en  général  beaucoup  plus 
qu'à  l'histoire.  On  ne  trouvera  ici  ni  tables  chronolo- 
giques, ni  listes  de  sièges  ou  d'évêques.  Nous  donne- 
rons simplement  les  aperçus  historiques  nécessaires 
pour  comprendre  l'évolution  de  la  pensée  religieuse. 
Nous  ne  ferons  que  de  rares  allusions,  bien  entendu, 
aux  auteurs  ascétiques  et  mystiques.  Deux  auteurs, 
surtout  nous  ont  précédé  en  Occident.  Ce  sont  Aurelio 
Palmier!  et  le  P.  M.  Jugie,  A.  A.;  le  premier  dans  sa 
Theologia  dogmalica  orthodoxa  ad  lumen  calholicm 
doctrines  examinata,  2e  éd.,  Florence,  1911-1913;  cl 
son  Nomenclaior  Uiterarius  thcologiœ  russicic  ac  greea 
récent ioris,  1908-1911;  le  second  dans  sa  Theologia 
dogmalica  chrisiianoruin  orientalium  ab  Ecclesia 
catholica   dtssideniium,  t.  i,  Paris,  l<>2t>,  p.  546-592. 

La  pensée  théologique  de  l'ancienne  Russie  ne 
s'est  pas  formée  dans  les  écoles.  A  l'époque  où,  en 
Occident,  les  universités  se  multipliaient  et  où  la 
théologie  SCOlastique  brillait  d'un  vif  éclat,  la  Russie 
tombait  sous  le  joug  des  Mongols;  aussi  presque  tOUS 
les    traités    théologiques    dont     nous    aurons    à    non 

occuper  ne  sont  pas  le  fruit  de  paisibles  recherches; 
ce  sont  des  traités  de  polémique  suscités  accidentel 


lement  au  cours  des  siècles  par  diverses  controverses  : 
les  uns  sont  dirigés  contre  les  adversaires  classiques  de 
l'orthodoxie  pravoslave,  les  latins,  les  juifs,  les  protes- 
tants: d'autres,  plus  spécialement  russes,  ont  pour  but 
de  réfuter  les  diverses  sectes  nées  de  l'orthodoxie 
elle-même,  comme  celles  des  strigolniki,  des  judaïsants, 
des  starovières.  Certains  événements  politico-religieux, 
la  chute  de  Constant  inople  venant  après  le  concile 
de  Florence,  le  sacre  d'Ivan  le  Terrible  sont  à  l'origine 
de  plusieurs  traités  assez  caractéristiques.  L'union 
religieuse  des  Ruthènes  (1595-1596)  et  les  polémiques 
qu'elle  suscita  furent  à  la  base  d'une  renaissance 
intellectuelle  qui  se  lit  vivement  sentir  en  Russie 
septentrionale  au  cours  des  xvne  et  xvni0  siècles. 

Il  y  eut  pourtant  une  certaine  évolution  et  un  pro- 
grès positif;  les  polémistes  postérieurs  se  servaient  des 
travaux  de  leurs  prédécesseurs  et  ajoutaient  à  leurs 
arguments.  La  polémique  antilatine  du  xvne  siècle 
est  un  peu  moins  primitive  que  celle  du  xni°,  encore 
que  la  profession  de  foi  rendue  populaire  par  le 
patriarche  Philarète  soit  bien  dans  les  mêmes  lignes 
que  le  LTepl  twv  <PpàyYwv-  La  production  théologique 
de  la  fin  du  xvne  siècle,  née  elle  aussi  de  la  polémique, 
compte  cependant  des  ouvrages  remarquables  où  la 
doctrine  est  exposée  avec  ordre,  sérénité,  esprit  de 
suite,  et  même  avec  une  certaine  ampleur. 

On  trouvera  des  indications  bibliographiques  à  la 
fin  de  chaque  paragraphe  plus  important.  Un  grand 
nombre  des  études  que  nous  citerons  ont  paru  dans 
les  diverses  collections  scientifiques  de  Russie;  pour 
les  désigner,  nous  emploierons  les  abréviations  sui- 
vantes  : 

Bog.  Vêsi.  =  Bogoslovskij  Vêslnik  (Le  messager  théologique). 
Revue  de  l'académie  ecclésiast  qu  -  de  Moscou,  ou  plus 
exactement  de  Scrgiev  Troitsa. 

Ctenija  =  Ctenija  v  imperalorskom  obScestvê  islorija  i 
drevnoslej  rossiiskikli  (Lectures  de  la  société  impériale 
d'histoire  et  d'antiquités  russes).  Cette  société  était  rat- 
tachée à  l'université  de  Moscou.  La  collection  des  Ctenija 
est  de  toute  première  importance  pour  notre  étude. 

Izv.  Otd.  -----  Izveslija  otdêlenija  russkago  jazyka  i  slovesnosti 
(Nouvelles  de  ht  section  de  langue  et  de  littérature  rus- 
ses), de  l'académie  des  sciences    de    Saint-Pétersbourg. 

Khr.  ("lien.  =  Khristjanskoe  Clenie  (Lecture  chrétienne). 
Revue  de  l'académie  ecclésiastique  de  Saint-Pétersbourg. 

Lêt.  zan.  =  Lêtopis'zanjatii  arkheograflàeskoj  Kommissii 
( Annuaire  des  travaux  de  la  commission  archéographique ) , 
de  l'académie  des  sciences  de  Saint-Pétersbourg. 

Prav.  Sob.  —  Pravoslannyj  Sobesednik  (L'interlocuteur 
orthodoxe ) .  Revue  de  l'acadé  î.ie  théologique  de  Kazan. 

Russ.     Jst.     Bibl.  Russkaja     istoriëeskaja     biblioleka 

(liibliothèque  d'histoire   russe),    publiée   par   l'académie 
des  sciences  de  Saint-Pétersbourg. 

Sbor.  Otd.  --  Sbornik  nUlclenija  russkago  jazgkai  slovesnosti 
(Recueil  de  la  section  de  langue  et  de  littérature  russes), 
de  l'académie  des  sciences. 

Trudg  Trudg  (Travaux),  de  l'académie  ecclésiastique 
de  Kiev. 

Zwn.   Miit.   Nar.   Pr.    =    Ëurnal    ministerstva  Narodnago 
ProsvéSlenija   (Journal  du  ministère  de   l' Instruction  pu- 
blique). 
Toutes  ces  collections,  sauf  Izv.  Otd.,  Sbor.  Otd.,  et  Russ. 

ht.  Bibl.  ont  cessé  de  paraître  depuis  la  révolution  commu- 
niste. 

On  est  toujours  embarrassé  quand  on  doit  écrire  sur 
la  Russie.  Il  y  a,  en  réalité,  trois  Russies  plus  ou  moins 
distinctes  et  les  esprits  sont  extraordinaircment  divisés 
sur  le  degré  de  diversité  qui  les  sépare  :  la  Russie  du 
Nord  ou  Grande-Russie  avec  Moscou  pour  capitale; 
la  Russie  du  Sud  ou  Petite-Russie  qui  est  désignée 
aujourd'hui  sous  le  nom  d'Ukraine;  et  la  Russie  de 
l'Ouest  ou  Russie-Planche.  Il  y  aurait  encore  d'autres 
divisions  à  faire:  nous  pouvons  les  négliger.  Jusqu'à 
l'invasion  des  Mongols  et  la  chute  de  Kiev  (1240),  ces 
trois  Russies  étaient  assez  unies  sous  le  sceptre  du  grand 
prince   de   Kiev  qui   exerçait    une   autorité  nominale 
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sur  les  autres  princes  locaux.  Après  l'invasion  des 
Mongols,  la  Russie  du  Nord  ou  Grande-Russie  fut 
centralisée  peu  à  peu  autour  de  Moscou.  La  Russie 
méridionale  ou  Ukraine  et  la  Russie-Blanche  firent 
partie  de  la  République  polonaise  (composée  après 
l'Union  de  Horodlo,  du  royaume  de  Pologne  et  du 
grand-duché  de  Lithuanie).  L'Ukraine  passa  sous  le 
sceptre  moscovite  un  peu  après  le  milieu  du  xvue  siècle 
et  perdit  peu  à  peu  son  autonomie  ecclésiastique.  La 
Russie-Blanche  fut  annexée  lors  des  partages  de  la 
Pologne  durant  la  seconde  moitié  du  xvnic  siècle,  sauf 
pour  quelques-unes  de  ses  provinces  orientales  acquises 
déjà  par  Alexis  Mikhailovifi  et  Pierre  le  Grand. 
Aujourd'hui,  il  est  difficile  de  parler,  même  en  historien, 
de  ces  pays  ou  de  ce  pays,  sans  mécontenter  les  Grands- 
Russes,  ou  les  Ukrainiens,  ou  les  Blancs-Russiens,  ou 
tous  les  trois  à  la  fois.  Nous  avons  décidé,  dans  cet 
article,  de  ne  pas  faire  de  distinction  entre  ces  divers 
territoires  jusqu'à  l'invasion  des  Mongols  et  la  chute 
de  Kiev  (1240).  Aussi,  la  conversion  de  la  Russie  y 
trouvera  place;  ainsi  de  même,  l'ancienne  littérature 
prémongolienne  qui  se  développa  surtout  autour  de 
Kiev.  A  partir  rie  l'invasion  des  Mongols  jusqu'à 
Pierre  le  Grand,  nous  parlerons  exclusivement  de  la 
Russie  du  Nord  ou  Grande-Russie,  souvent  appelée 
Moscovie,  surtout  jusqu'au  xvnc  siècle.  L'évolution  de 
la  pensée  religieuse  chez  les  Petits-Russiens  ou 
Ukrainiens  et  chez  les  Blancs-Russiens,  qui  doit  être 
traitée  per  modurn  unius  revient  à  l'article  Ruthène 
(Église). 

2°  Aperçu  historique  sur  la  conversion  de  la  Russie. — 
La  première  évangélisation  de  la  Russie  propremen! 
dite  date  de  861  ou  de  862.  Le  18  juin  860,  les  Russes 
attaquèrent  Constantinople.  La  ville  fut  sauvée,  s'il 
faut  en  croire  le  patriarche  Photius,  par  un  miracle.  Il 
plongea  la  tunique  de  la  Vierge  dans  la  mer;  l'eau 
s'agita,  la  tempête  se  leva  et  les  Russes  s'enfuirent.  Ils 
firent  pourtant  d'affreux  dégâts  dans  le  voisinage. 
Revenus  dans  leur  pays,  ces  barbares  demandèrent 
an  évêque  et  embrassèrent  la  religion  chrétienne. 

L'attaque  des  Russes  est  décrite  par  les  chroniqueurs 
byzantins.  Voir  aussi  :  C.  Boor,  Der  Angrifj  der  lihds  auf 
Byzanz,  dans  Byzantin.  Zeitselirijt,  t.  iv,  189."),  p.  445  sq.; 
E.  Gerland,  Photios  und  tler  Angriff  der  Russen  auf  Byzan-, 
fis  juni  860) ,  dans  Neue  Jahr bûcher  fur  dus  klass.  Alterlum, 
t.  il,  1903,  p.  718-722;  Franz  Cumont,  Anecdota  Bruxel- 
lensia.  Chroniques  byzantines,  Gand,  1894.  M.  Cumont  a 
fixé  la  date  jusqu'alors  très  controversée  de  l'attaque  des 
Russes  contre  Byzance.  Cette  découverte  fut  aussitôt 
communiquée  à  l'Académie  des  sciences  de  Saint-Péters- 
bourg dans  Vizantijskij  Vremennik,  1. 1 (1894),  p. 238;  Papa- 
dopoulos-Kérameus,  L'acathiste  de  la  Mère  de  Dieu,  la  Rus- 
sie et  le  patriarche  Photius  (en  russe  :  Akaftst  Boziej  Materi), 
dans  Vizantijskij  Vremennik,  1903,  3;  du  même,  Deux 
homélies  du  patriarche  Photius  à  l'occasion  de  l'attaque  des 
Russes  contre  Constanlinople  (en  russe  :  Dvc  besedy)  dans 
Khr.  Cten.,  1882,2;  A.  Palmieri,  La  conversione  dei  Russi 
al  cristianisimo  e  la  teslimonianza  di  Fozio,  dans  Studi  re- 
ligiosi,  t.n  (1901).  Photius  parle  de  la  conversion  des  Rus- 
ses dans  son  Encyclique,  et  les  chroniqueurs  byzantins 
donnèrent   la  notice. 

Avec  le  baptême  d'Olga,  nous  sommes  sur  un  terrain 
plus  solide,  quoiqu'ici  encore  les  questions  soulevées 
soient  nombreuses.  Olga  était  la  veuve  du  prince 
Igor,  lui-même  petit-fils  de  Rurik.  Certains  auteurs, 
Golubinskij  par  exemple,  ont  cru  qu'elle  fut  baptisée 
en  Russie.  D'autres  opinent  pour  deux  \oyages  à 
Constantinople.  Mais  Olga  se  mit  aussi  en  rapports 
avec  l'Occident.  En  959,  d'après  les  Annales  d'Hildes- 
lieim  :  Legali  Helenœ  (Olga  reçut  au  baptême  le  nom 
d'Hélène)  reginœ  Rugorum,  quœ  sub  rnmano  impera- 
lore  Constant inopoli  baplizata  est,  ficle,  ut  post  claruil, 
ad  regem  venientes  episcopum  et  presbyleros  eidern  genli 
ordinari  pelebanl.  Adalbert,  ex  cœnobilis  sancti  Ma- 
ximi,  fut  destiné  bien  contre  son  gré  à  cette  mission 


dont  il  revint  au  bout  d'une  année  en  se  plaignant 
amèrement  de  l'inutilité  de  son  séjour  en  Russie  et 
des  difficultés  du  voyage  et  il  reçut  alors  une  prébende 
plus  attrayante.  Olga  mourut  chrétienne  à  un  âge 
très  avancé. 

Voir  sur  cette  question  :  K.  Golubinskij,  Histoire  de 
V Êijlise  russe  (en  russe)  t.  i  a;  Vlad.  Parkhomenko,  La  sainte 
isapnstole  d'ancienne  Russie,  Olga.  La  question  de  son  mariage 
(en  russe,  Drevnerusskaja...),  Kiev,  1911;  il  suppose  deux 
voyages  à  Constantinople;  Schlumberger,  L'épopée  byzan- 
tine, t.  i,  Paris,  1928,  p.  969-989. 

Son  (ils,  le  belliqueux  Svjatoslav,  célèbre  pour  les 
échecs  qu'il  infligea  à  Byzance  et  pour  la  description 
que  laissa  de  lui  Léon  le  Diacre,  resta  païen  tout  en 
pratiquant  la  tolérance  la  plus  large  envers  les  va- 
riagues  convertis.  Il  se  moquait  d'eux.  Sous  son  règne, 
plus  encore  sous  celui  de  son  fils  Jaropolk,  les  chrétiens 
se  multiplièrent  à  Kiev.  Ils  jouissaient  d'ailleurs  depui1-: 
l'époque  d'Igor,  de  plusieurs  églises  dont  un  sobor 
(cathédrale,  ou  simplement  église  plus  spacieuse?) 
dédié  à  saint  Élie  comme  l'église  du  quartier  russe  de 
Constantinople. 

La  Russie  fut  baptisée  de  façon  définitive  :  ous  le 
règne  de  saint  Vladimir,  mais  l'histoire  de  cet  évé- 
nement a  été  tellement  défigurée  par  des  historiens 
intéressés,  qu'il  est  presque  impossible  aujourd'hui 
d'affirmer  avec  quelque  certitude  sous  quelles  in- 
fluences la  Russie  reçut  la  foi  chrétienne.  La  cause  en 
est  dans  la  narration,  incorporée  à  l'ancienne  chro- 
nique dite  de  «  Nestor  »  et  qui  en  fit  disparaître  (si 
jamais  elle  exista)  une  histoire  plus  ancienne  et  plus 
véridique.  Malgré  les  arguments  sans  cesse  croissants 
apportés  par  les  savants  russes  et  étrangers  depuis 
près  d'un  siècle  contre  la  valeur  de  cette  narration 
telle  qu'elle  existe  aujourd'hui,  certains  auteurs 
récents,  et  même  très  récents,  s'en  servent  encore 
pour  décrire  les  origines  du  christianisme  en  Russie. 
En  voici  un  court  résumé  :  Vladimir  vivait  dans  l'orgie 
et  la  débauche  quand  il  reçut  la  visite  de  divers 
missionnaires  qui  lui  proposèrent  chacun  leur  foi;  ils 
avaient  été  envoyés  par  des  Bulgares  mahométans, 
les  Khazars  juifs,  les  Allemands  latins,  enfin  un 
philosophe  grec  du  nom  de  Constantin  lui  fit  une 
prédication  impressionnante  sur  toute  l'histoire  de 
l'humanité  en  commençant  par  la  création.  Puis  Vla- 
dimir envoya  ses  ambassadeurs  enquêter  chez  les 
Bulgares,  les  Allemands  et  les  Grecs.  Ceux-ci  furent 
préférés.  Vladimir  décida  d'embrasser  leur  religion;  il 
commença  donc  par  attaquer  la  ville  impériale  de 
Cherson  en  Tauride,  la  relâcha  moyennant  la  main  de- 
là sœur  de  l'empereur  (ou  des  empereurs  byzantins), 
la  porphyrogénète  Anne,  se  lit  baptiser  par  les  prêtres 
grecs  qui  accompagnaient  la  princesse,  prononça  une 
terrible  profession  de  foi  antilatine  (et  même  semi- 
arienne!)  et  revint  à  Kiev  où  il  fit  baptiser  son  peuple. 
De  toute  cette  histoire,  que  Bclajev  avait  caractérisée 
dès  1847  comme  «  inventée  par  un  Grec  »,  tant  elle  est 
pleine  de  contradictions  et  d'impossibilités,  on  ne  peut 
guère  retenir  que  ce  qui  est  prouvé  par  ailleurs...  De- 
puis bien  des  années  les  érudits  russes  étaient  divisés  : 
les  uns  disaient,  avec  Golubinskij,  que  cette  narration 
était  une  invention  pure  et  simple  de  quelque  Grec 
intéressé,  d'autres  soutenaient  avec  Elpidiphore  Bar 
sov  que  c'était  une  légende  populaire,  brodée  sur  un 
fondement  historique.  C'est  en  1882  que  les  deux 
savants  russes  curent  cette  controverse;  mais  en 
Occident  on  cite  encore  «  l'invention  pure  »  ou  la 
«  légende  populaire  »  comme  un  document  sérieux  I 
Comme  le  faisait  remarquer  l'historien  le  plus  récent 
de  saint  Vladimir,  le  baron  de  Baumgarten,  «  plus  une 
légende  est  fausse,  plus  fortement  elle  s'enracine  dans 
l'histoire  d'un  peuple  »,  malgré  les  efforts  des  érudits 
pour  l'en  extirper. 
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Laissant  de  côté  le  roman  tardif  du  pseudo-Nestor, 
voici  que]  semble  avoir  été  le  cours  des  événements. 
Converti  en  987  à  la  foi  chrétienne.  Vladimir  reçut, 
peu  avant  son  baptême  (ou  aussitôt  après),  une  ambas- 
sade byzantine  qui  demandait  un  secours  militaire 
contre  le  rebelle  Bardas  Phocas.  Vladimir  accepta 
d'aider  les  Byzantins  à  condition  de  recevoir  la  main 
de  la  sœur  des  empereurs,  la  porphyrogénète  Anne.  Il 
y  a  certainement  un  lien  entre  le  baptême  du  prince 
russe  et  son  mariage  avec  la  porphyre génète,  car  il  (ùl 
élé  absolument  impossible  de  faire  entrer  la  princesse 
byzantine  dans  l'ample  harem  du  prince  païen! 
Byzance  accepta  les  conditions  du  prince  russe. 
Vladimir  condui.it  ses  troupes  à  Constantinople, 
épousa  Anne,  battit  les  révoltés  (988-989), mais, quand 
la  révolte  fut  domptée,  il  se  vit  refuser  la  princesse. 
Dépité,  il  attaqua  la  ville  de  Chcrson  en  Crimée  et 
força  la  main  aux  empereurs.  Anne  lui  fut  envoyée;  il 
restitua  la  ville,  vint  à  Kiev  avec  son  épouse  et  fit 
baptiser  son  peuple. 

Il  nous  est  impossible  de  donner  ici  une  bibliographie 
sur  Nestor,  ni  même  sur  les  chroniques  russes  dont  l'édition 
par  l'Académie  des  sciences  de  Russie  es!  encore  en  cours 
de  publication  (elle  a  déjà  24  volumes).  On  trouvera  une 
excellente  bibliographie  dans  N.  de  Baumgarten,  Saint 
Vladimirel  la  conversion  de  lu  Russie,  dans  Orientaliachrtstia- 
na,\.  xxvii,  1932;  voir  aussi  Schlumberger,  op.  cit.;  Golu- 
binskij,   Hist.  de  l'Église  russe  (en  russe),  t.  I  a. 

En  allemand  :  G.  Laelir,  Die  An/ange  îles  russischen 
Heiehes,  Berlin,  1930.  En  anglais  :  Mann,  77ie  eurlu  Russian 
Chnrch  and  Ihe  Papacy,  Catholic  Truth  Society,  Londres, 
1926.  Nous  renvoyons  les  historiens  en  quête  île  biblio- 
graphie à  N.  de  Baumgarten.  Mentionnons  pourtant  la  Dis- 
serlalio  de  conuersione  el  fuie  Russorum  du  P.  Slilting,  Acta 
sanciorum,  sept.  t.  n,  vieillie,  il  est  vrai,  mais  contenant 
des  choses  précieuses.  On  ne  cite  jamais  cette  Disserlatio 
dans  les  travaux  sur  la  conversion  de  la  Russie.  Pour 
l'époque  de  .laropolk,  voir  V.  Zaikin,  Le  christianisme  en 
Ukraine  à  l'époque  du  prince  Jaropolk  I",  dans  Analecta 
ordinis  S.  Basilii  Magni,  t.  m,  1928-1930,  n.  1  et  2. 

Bien  plus  importante  que  la  conversion  individuelle 
de  saint  Vladimir  fut  la  conversion  de  la  Russie.  Ici 
encore  l'histoire  a  élé  faussée.  On  a  voulu  voir,  dans 
cette  œuvre,  le  travail  exclusif  des  Byzantins.  C'était 
la  version  officielle.  Néanmoins,  on  remarque  ces 
dernières  années,  une  évolution  considérable. 

D'après  Michel  Priselkov,  dont  les  conclusions  ont 
été  en  grande  partie  acceptées  par  A. -A.  Sakhmatov, 
l'évangélisation  fie  la  Russie  fut  l'œuvre  de  prêtres 
bulgares.  Vladimir,  qui  s'était  converti  par  politique, 
aurait  placé  la  Russie  récemment  convertie  sous  la 
juridiction  du  patriarche  (ou  de  l'archevêque  auto- 
céphale)  d'Ochrida.  Tel  aurait  été  le  statut  canonique 
de  l'Église  russe  jusqu'à  l'érection  de  la  métropole 
de  Kiev  en  1037  par  Jaroslav  le  Sage.  Cette  hypothèse, 
qui  causa  beaucoup  de  mécontentement  dans  les 
sphères  orthodoxes  lors  de  son  apparition,  n'a  pas  été 
accueillie  avec  faveur;  la  partie  essentielle,  à  savoir 
([lie  les  influences  bulgares  se  tirent  vivement  ressentir 
à  l'époque  de  Vladimir,  semble  être  restée.  Ainsi, 
Istrin  reconnaît  qu'avant  1037  «  les  Bulgares  exercè- 
rent une  influence  prépondérante  sur  les  affaires  reli- 
gieuses de  Russie  »  (Esquisse  de  l'hist.  de  Vont-,  littér. 
russe,  Pétrograd,  1922,  p.  1-3).  On  peut  même  dire 
que,  soit  à  cette  époque,  soit  a  une  époque  plus  tar- 
dive, toute  la  production  littéraire  bulgare  du  siècle 
de  Siméon  est  passée  aux  néochrét  ieus  de  Russie.  I.a 
langue  ecclésiastique  de  l'ancienne  Russie  est  l'ancien 
bulgare  à  peine  changé.  A  peu  près  toutes  les  anciennes 
traductions  des  saints  Cyrille  el  Méthode,  toute 
l'œuvre  littéraire  de  leurs  disciples  semble  être  passée 
en  Russie  :  livres  liturgiques,  traités  juridiques,  iv 
CUeils  de  sermons,  I  raducl  ions  de  l'Écriture  sainte,  des 
Pères  de  l'Église,  etc.  Peu  -i  peu,  cependant,  la  langue 
évoluait,  quelques  lettres  disparaissaient  et  la  langue 


ecclésiastique,  nettement  bulgare  à  ses  débuts,  pre- 
nait une  tournure  indigène  plus  accentuée.  Il  faut 
relever  (pie  la  production  théologique  bulgare  de  cette 
première  époque  ne  semble  pas  avoir  contenu  de 
traces  de  la  polémique  entre  Orient  et  Occident.  Bien 
au  contraire!  Les  Vies  des  saints  Constantin  (Cyrille) 
et  Méthode  qui  entrèrent  par  cette  voie  en  ancienne 
Russie  (en  dehors  d'une  pointe  assez  vive  contre  les 
évèques  bavarois  et  de  leur  <  hérésie  »  hyopatérique), 
montraient  un  grand  respect  vis-à-vis  de  Vapostolicus 
de  pape):  la  traduction  méthodienne  du  Nomoranon 
contenait  une  protestation  contre  le  28e  canon  de 
Chalcédoine  et  une  affirmât  ion  aussi  énergique  qu'inat- 
tendue de  la  primauté  du  pape.  La  Bulgarie  ne  devien- 
dra antilatine  que  sous  l'influence  de  Grecs  comme 
Léon  d'Ochrida  et  Théophylaclc. 

M.  Priselkov,  Essais  sur  l'hist.  polit.-relig.  de  la  Russie 
kié vienne,  Pétersbourg,  1913;  voir  les  recensions  de  V.  Za- 
vitnevië,  dans  Trudy,  avril  191  1,  p.  (128  sq.;  Titlinov,  dans 
Khr.  C.tcn.,  dée.  1913,  p.  1  I  18,  1  170;  A.-A.  Sakhmatov,  dans 
Journal  historique  scientifique  (Nauc.  lsi.'Zurn.),  avril  191  1, 
p.  30-61  ;  et  de  A.-U.  Kozosev,  dans  Zurn.  Min.  Nar.  l'r.. 
octobre  191  1.  La  recension  de  VI.  Parkhomenko,  qui  était 
un  des  adversaires  les  plus  résolus  de  Priselkov  a  paru  sous 
le  titre  de  'l'rnis  moments  de  l'histoire  primitive  du  christia- 
nisme en  Russie,  dans  Izv.  Otd.,  avril  1913,  p.  371-380.  Voir 
encore  du  mè  i  e,  Réponse  à  la  recension  de  M.  Priselkov, 
dans  Izv.  Otd..  1914,  p.  257-259.  Priselkov  avait  jugé  très 
sévèrement  [e Début  du  christianisme  en  Russie  (Nafalo...), 
Poltava,  1913,  de  Parkhomenko;  V.-M.  Istrin,  Esquisse 
d'une  histoire  de  l'ancienne  littérature  russe,  Pétrograd.  1922. 
Pour  les  scholia  de  l'ancien  Nomocanon  slave,  voir  la  biblio- 
graphie cyrillo-méthodienne. 

D'autres  auteurs  ont  souligné  les  influences  occi- 
dentales dans  la  conversion  de  la  Russie.  Tout  récem- 
ment, M.  Nikolskij  a  écrit  un  travail  quelque  peu 
sensationnel,  où  il  établissait  que  les  Slaves  de  la 
vallée  du  Dniepr,  avant  la  conversion  de  saint  Vladi- 
mir, avaient  subi  de  fortes  influences  moraves  et 
étaient  devenus  chrétiens  sous  l'influence  de  disciples 
de  saint  Méthode.  Saint  Vladimir  reçut  une  série 
d'ambassades  romaines,  Un  des  plus  célèbres  visiteurs 
à  la  cour  de  Kiev  fut  saint  Bruno  (appelé  aussi  saint 
Boniface).  Dans  une  lettre  qu'il  écrivit  vers  1006  au 
roi  Henri  II  d'Allemagne,  Bruno  décrit  la  magnifique 
hospitalité  qu'il  reçut  du  Senior  Rulorum,  magnus 
regnn  et  divitiis  rcrum,  durant  l'espace  d'un  mois.  Mais 
le  vaillant  missionnaire  voulait  aller  chez  les  Pétche- 
nègues,  les  fameux  Petzinaces,  qui  infestaient  les 
steppes  de  la  Bussie  méridionale.  Vladimir  l'accom- 
pagna jusqu'à  la  frontière.  Bruno  chantait  nobilr 
carmen  :  l'elre.  amas  nie?  Pasce  oves  meas.  Vladimir 
chercha  à  le  détourner  de  cette  mission  qu'il  jugeai! 
inutile  et  dangereuse.  Bruno  lui  répondit  :  Aperial 
tibi  Deus  paradisum,  sieut  nobis  aperuisli  viam  ad 
paganos,  Bruno  convertit  une  trentaine  de  Pétchc- 
nègues  et  laissa  un  évêque  latin  parmi  eux.  Rien  de 
celle  activité  n'est  resté  dans  les  chroniques  russes, 
mais  on  a  trouvé  des  médailles  attestant  le  passage 
de  Bruno  chez  les   l'él ehenègues. 

Aussi  ne  faut-il  pas  s'étonner  de  rencontrer  beau- 
coup de  traces  d'influence  occidentale  dans  la  litté- 
rature religieuse  d'ancienne  Bussie.  En  Moravie,  d'où 
l'héritage  des  sainls  Cyrille  et  Méthode  n'avait  pas  été 
totalement  banni,  il  y  avait  eu  une  littérature  slave 
de  quelque  importance.  La  langue  écrite  y  était  la 
même  qu'en  Bulgarie  avec,  en  plus,  quelques  «  mora- 
vismes  ...  plutôt  dans  le  vocabulaire  (pie  dans  la  syn- 
taxe. M.  Nikolskij  a  eu  le  mérite  de  mettre  en  relief 
les  restes  d'influences  occidentales  que  l'on  peut  dis- 
cerner encore  aujourd'hui  dans  l'ancienne  littérature 
kiévienne.  M.  Istrin  s'est  plaint  dans  son  Essai  sur 
l'histoire  de  l'ancienne  littérature  russe  (Pétrograd. 
1922),  (pie  l'histoire  des  relations  entre  la  Russie  et 
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les  Slaves  occidentaux  n'ait  pas  encore  été  suffisam- 
ment étudiée,  mais  il  croyait  pouvoir  conclure  qu'à 
l'époque  de  Vladimir  ces  relations  furent  plus  étroites 
que  dans  la  suite.  On  a  remarqué  l'influence  de  la 
Vie  de  saint  Venceslas  de  Bohême  sur  celle  des  saints 
Boris  et  Gleb.  M.  Sobolevskij  a  publié  toute  une  série 
de  documents  d'origine  occidentale  qui  furent  intro- 
duits en  Russie,  sinon  durant  le  règne  de  saint  Vladi- 
mir, à  tout  le  moins  à  l'époque  prémongolienne.  Nous 
omettons  la  Vie  de  saint  Benoît  qui  existe  aussi  en 
grec;  mais  la  Vie  de  saint  Apollinaire  de  Ravenne  a  été 
traduite  immédiatement  du  latin;  celle  de  saint  Guy, 
inconnu  chez  les  Grecs,  mais  célèbre  en  Bohême,  a  été 
éditée  par  le  même  savant  d'après  un  manuscrit  du 
xne  siècle  ;  il  a  donné  aussi  de  vieux  textes  slaves  de  la 
Vie  de  sainte  Anastasie  la  Romaine,  de  la  Vie  de  saint 
Clirysogone,  les  Actes  du  pape  saint  Etienne,  tous  direc- 
tement traduits  du  latin,  ainsi  qu'une  série  de  prières 
remarquables  qui  connurent  une  vogue  considérable 
en  ancienne  Russie.  Ainsi,  il  imprimait  en  191 0  une 
curieuse  Prière  contre  le  diable  tirée  d'un  manuscrit  du 
xme  siècle  où,  entre  autres  saints,  on  invoquait  l'aide 
des  saints  Guy,  Laurent,  Florian,  Chrysogone,  Zoilé, 
Boniface.  Parmi  les  évêques,  il  y  avait  Clément  de 
Rome,  Sylvestre,  Ambroise,  Jérôme  (sic!  il  y  était 
même  deux  fois,  par  lapsus),  Martin,  Cyprien  et, 
parmi  les  vierges,  il  y  avait  Agathe,  Lucie,  Cécile 
Félicité,  Walpurge.  Dans  la  Prière  à  la  sainte  Tiinilc, 
qui  date  de  la  même  époque  et  dont  il  existe  de  nom- 
breuses variantes,  on  nomme,  après  les  apôtres  «  le 
saint  chœur  des  papes  »,  et  avec  eux  quelques  autres 
saints  occidentaux  dont  les  saints  Magnus,  Canut, 
Alban.  Un  peu  plus  tardive  sans  doute  et  se  ressentant 
déjà  de  fortes  influences  polonaises  est  une  traduction 
en  vieux-russe  de  la  Messe  latine  de  la  sainte  Vierge 
où  nous  avons  les  prières  au  bas  de  l'autel,  l'Introït, 
la  Collecte  (Concède),  la  Préface  (Et  te  in  jestivilale) 
et  le  Credo  (avec  Filioque). 

11  ne  faut  pas  exagérer  la  portée  de  ces  témoignages 
littéraires  comme  l'a  fait  jadis  M.  Korobko.  On  ne 
peut  en  déduire  que  la  Russie  fut  convertie  par  des 
missionnaires  occidentaux  à  l'époque  de  saint  Vladimir 
ou  avant.  Plusieurs  des  saints  commémorés  attestent 
une  origine  plus  tardive  de  ces  documents.  Mais  ce  qui 
en  ressort  de  façon  inévitable,  c'est  qu'à  côté  des 
influences  byzantines  et  bulgares,  il  faut  aussi  ad- 
mettre une  influence  occidentale  dans  la  formation  de 
la  pensée  religieuse  de  la  Russie  primitive.  On  s'expli- 
querait bien  difficilement  une  forte  influence  occiden- 
tale au  xme  siècle  et  plus  tard,  si,  longtemps  aupa- 
ravant, il  n'y  avait  eu  en  Russie  que  des  missionnaiies 
antilatins.  Dans  son  ouvrage  récent,  N.  de  Baum- 
garten  affirmait,  avec  réserves  bien  entendu,  que  la 
première  hiérarchie  en  Russie  avait  été  non  byzantine, 
mais  occidentale.  C'est  une  hypothèse  qu'on  aimerait 
voir  discutée. 

La  lettre  de  saint  Bruno,  découverte  par  A.  Hilferding 
et  publiée  par  lui  en  1856,  se  trouve  dans  A.  Bielowski, 
Monum.  Poloniœ  hist.,  t.  i,  et  dans  Monum.  Hungarise 
hist.,  t.  vi.  Voir  aussi  V.-G.  Ljaskoronskij,  Dans  quelle 
partie  de  la  Russie  méridionale  se  trouve  le  district  où  prêcha 
l'évêque  Bruno  au  début  du  XI'  siècle?  (K  voprosu  o  mêstopo- 
lozenii...),  dans  Éurn.  Min.  Sur.  Pr.,  août  1916;  i!  est  diffi- 
cile, après  l'étude  du  savant  historien  de  la  Russie  prémon- 
golienne,  de  rejeter  l'authenticité  de  la  lettre  de  Bruno; 
N.  Nikolskij,  Le  récit  des  temps  écoulés,  source  pour  l'hist. 
de  la  première  période  de  l'hist.  et  de  la  civilis.  russes  f  PovcsV 
oremennykh...),  Leningrad,  1930  (cf.  Orientalia  christiana, 
t.  xxxn,  1933,  p.  180-21 1). 

Les  textes  slaves  directement  traduits  du  latin  dont 
nous  avons  parlé  au  cours  de  ce  paragraphe  ont  été  publiés 
par  A.-I.  Sobolevskij,  dans  Izv.  Otd.,  Matériaux  et  éludes 
dans  te  domaine  de  la  philologie  et  l'archéologie  slave,  janv., 
fév.,  avril  1903;  janv.,  avril  1905.  Voir  aussi  Sborn.  Otd., 
mars  1910,  p.  88;  Les  plus  anciennes  traductions  des  catho- 


liques russes,  ibid.,  p.  193.  Il  y  eut  à  ce  sujet  une  polémique 
entre  lui  et  M.  Korobka  :  Korobka,  Sur  les  origines  du 
christianisme  en  Russie,  dans  Izv.  Otd.,  février  1906;  Sobo- 
levskij, Deux  mots  sur  les  anciennes  traductions  slaves  faites 
sur  le  latin,  dans  Izv.  Otd.,  avril  1906;  cf.  V.  Zaikin,  Nicolas 
Korobka  et  son  enquête  sur  les  origines  du  christianisme  en 
Russie,  dans  Bogosiovija,  t.  iv,  avril  1926. 

Saint  Vladimir  mourut  en  1015  laissant  à  la  Russie 
le  glorieux  héritage  de  la  foi  chrétienne.  Après  sa 
mort  il  y  eut  parmi  ses  fils  de  graves  discordes,  qui 
eurent  pour  résultat  l'assassinat  des  princes  Boris  et 
Gleb,  une  invasion  polonaise  conduite  par  le  roi 
Boleslas  et  une  guerre  civile.  Enfin  Jaroslav  (baptisé 
sous  le  nom  de  Georges),  le  plus  brillant  des  fils  de 
Vladimir,  monta  sur  le  trône  de  son  père  et  ce  fut, 
pour  reprendre  l'expression  du  P.  Pierling,  «  le  siècle 
des  lumières  ».  Car  Jaroslav  aimait  beaucoup  les  livres 
«  et  les  lisait  souvent,  nuit  et  jour;  il  rassembla  beau- 
coup d'écrivains;  il  fit  des  traductions  du  grec  dans  la 
langue  et  l'écriture  slave.  Il  écrivit  et  rassembla 
beaucoup  de  livres  »  (Chronique  dite  de  Nestor,  édit. 
L.  Léger,  p.  128).  Le  vieux  chroniqueur  russe  place 
cet  éloge  en  l'année  1037,  quand  Jaroslav  fonda  le 
siège  métropolitain  de  Kiev  et  quand  le  premier 
métropolite,  le  Grec  Théopempte  vint  de  Constant i- 
nople.  On  ne  sait  rien  de  certain  sur  la  hiérarchie 
russe  avant  l'arrivée  de  Théopempte.  Deux  ans  après, 
en  1039,  celui-ci  consacrait  l'église  métropole,  la 
fameuse  cathédrale  de   Sainte-Sophie  de  Kiev. 

Voir  NT.  de  Baumgarten,  Chronologie  ecclésiastique  des 
terres  russes  du  A"  au  XIII'  siècle,  dans  Orientalia  christia- 
na, t.  xvii,  1930.  fasc.  58.  Cet  ouvrage  est  un  excellent  ré- 
sumé des  chroniques  russes  pour  l'époque  indiquée  et  pour 
ce  qui  a  trait  à  l'histoire  ecclésiastique.  On  y  trouvera 
une    excellente    bibliographie. 

Les  Grecs,  s'ils  apportèrent  en  Russie  beaucoup  de- 
livres  à  traduire,  ne  surent  pas  se  faire  aimer.  Théo- 
pempte n'était  pas  en  Russie  depuis  longtemps  quand 
la  guerre  éclata  entre  Kiev  et  Byzance.  Théopempte 
devint  insupportable.  Les  Grecs  affichaient  une 
morgue  extraordinaire  vis-à-vis  des  nouveaux  chré- 
tiens; ils  faisaient  continuellement  remarquer  aux 
Russes  que  la  lumière  venait  de  Byzance  et  que  les 
Russes  n'étaient,  en  somme,  que  des  néophytes.  Ainsi 
de  même,  presque  deux  siècles  auparavant,  ils  s'étaient 
rendus  insupportables  à  Boris  de  Bulgarie.  C'est  alors 
qu'une  tendance  nouvelle  se  manifesta  en  Russie  : 
l'autocéphalie.  Le  successeur  de  Théopempte,  le  métro- 
polite Hilarion,  était  russe.  11  fut  choisi  par  les 
évêques  russes  (ou  par  leur  souverain  Jaroslav)  sans 
recours  à  Constant  inople;  il  était  connu  par  un  magni- 
lique  éloge  du  kagan  Vladimir,  d'une  haute  portée 
oratoire,  où  il  chantait  les  louanges  du  prince  russe, 
second  Constantin,  qui  avait  donné  la  foi  au  peuple 
russe  —  mais  le  moine  devenu  métropolite  se  gardait 
bien  de  faire  la  moindre  allusion  à  l'œuvre  des  mission- 
naires grecs  en  Russie.  Il  est  important  de  relever 
qu'à  l'époque  où  Cérulaire  rompit  avec  Rome,  Hila- 
rion siégeait  à  Kiev  ou  venait  à  peine  de  mourir.  On 
trouvera  la  bibliographie  sur  Hilarion,  col.  223. 

Jusqu'à  la  fin  du  xie  siècle,  les  relations  avec  Rome 
subsistèrent.  On  sait  comment  le  grand-prince  Izjaslav 
de  Kiev,  chassé  de  son  pays,  envoya  son  fils  Jaropolk- 
Pierre  à  Rome  implorer  l'aide  de  Grégoire  VII  et 
placer  la  Russie  sous  la  protection  du  prince  des 
apôtres.  Voir  la  lettre  de  Grégoire  dans  P.  L.,t.  cxlviii, 
col.  423-426.  Avec  l'aide  du  pape  et  du  duc  de  Pologne, 
Izjaslav  et  Jaropolk  revinrent  à  Kiev  et  bâtirent,  sur 
l'emplacement  où  les  Kiéviens  avaient  été  baptisés 
en  989,  une  église  dédiée  à  saint  Pierre.  Quand  Jaro- 
polk-Pierre  fut  tué  en  1086,  on  amena  son  corps  à 
Kiev  au  monastère  de  Saint-Dimitri  et  on  l'ensevelit 
dans  l'église  Saint-Pierre  qu'il  avait   bâtie.  En   1128 
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le  nom  de  l'église  avait  déjà  été  changé  et  il  semble 
que  l'on  se  disputai!  à  ce  sujet.  Nous  lisons  à  cette  date 
dans  la  chronique  :  «Cette  année,  les  moines  des 
Cryptes  s'emparèrent  de  l'église  de  Di  nitri  et  l'appe- 
lèrent l'église  de  Pierre,  commettant  ainsi  un  grand 
péché  ».  N.  de  Baumgarten,  Chronologie  ecclé  iaslique, 
dans  Orientalia  christiana,  t.  xvn,  1930,  n.  (13.  Ils  s'ef- 
forçaient simplement  de  revenir  à  l'ancienne  tradition 
et  le  parti  adverse  protestait.  Les  deux  prologues  du 
xiii"  siècle  découverts  et  décrits  par  P. -A.  Lavrovskij 
{Description  de  sept  mss  de  la  biblioth.  publique  de 
Saint-Pétersbourg  (Opisanie... ),  dans  Clenija,  avril 
1858,  p.  7  ;q.),  parlent  toujours  d'une  église  Saint- 
Pierre  à  l'endroit  où  la  Russie  avait  été  baptisée, 
mais  au  xve  siècle  le  vocable  avait  disparu  et  l'église 
était  dédiée  aux  saints  Boris  et  Gleb.  Jaropolk-Pierre, 
le  pèlerin  de  Rome,  est  vénéré  comme  saint  par  les 
orthodoxes  de  Volhynie.  Il  y  avait  aussi  une  église 
latine  dans  la  forteresse  même  de  Kiev  durant  toute 
l'époque  prémongolienne  —  signe  manifeste  qu'elle  y 
fut  bâtie  par  un  souverain  catholique. 

Un  autre  sanctuaire  de  Russie  où  l'influence  occi- 
dentale se  fît  sentir  est  le  vénéré  monastère  des 
Cryptes  de  Kiev,  centre  de  pèlerinages  non  seulement 
pour  les  Ukrainiens,  mais  pour  tous  les  Russes.  Ce 
Pater ik  des  Cryptes  nous  parle  des  relations  entre  les 
saints  Antoine  et  Théodose  et  le  variague  Simon. 
Parmi  les  favoris  de  saint  Théodose,  il  faut  compter 
le  voévode  de  Kiev,  Jan,  et  sa  femme,  Marie.  L'in- 
fluence variague  (occidentale  et  latine)  dans  la  fon- 
dation du  célèbre  monastère  kiévien  a  été  relevée  par 
de  nombreux  historiens.  Sans  doute,  le  Palerik  nous 
avertit  que  le  variague  Simon  (appelé  ensuite  Siméon), 
qui  avait  été  en  rapports  si  étroits  avec  tous  ces 
événements,  abandonna  le  latinisme  et  fut  converti 
à  l'orthodoxie  par  saint  Théodose;  mais  on  s'explique 
l'anachronisme  de  cette  supposition  en  se  rappelant 
que  ce  passage  du  Palerik  ne  date  que  du  xmc  siècle. 

Sur  les  rapports  de  la  Russie  avec  l'Occident  après 
Cérulaire,  voir  surtout  li.  Leib,  Home,  Kiev  et  Byzance  à  la 
fin  du  XI'  siècle.  Rapports  religieux  des  Latins  et  des  Gréco- 
Russes  sous  le  pontificat  d'Urbain  11  (10S8-1099),  Paris, 
1924;  D.-N.  Egorov,  Rapports  des  Slaves  et  des  Allemands 
au  Moyen  Aye,  2  vol.,  Moscou,  1915  (Slavjano-germanskija 
olnoscni]ii...);  Th.  Ediger,  Russlands  atteste  Beziehungen  ru 
Deulschland,  Frankreich  und  zur  rômischen  Kurie,  Halle, 
1911;  I.-A.  Linniëenko,  Rapports  mutuels  de  lit  Russie  et  de 
la  Pologne  jusqu'à  lu  fin  du  XII"  siècle  (  Vrajmnyja  otno.se- 
nija...),  dans  Kicvskie  univcrsitelskijc  izvestija,  1882-1883; 
I.-A.  Ljaskoronskij,  Ilist.  <le  la  terre  de  Pcrejaslavl  depuis 
l'époque  la  plus  reculée  jusqu'au  milieu  du  XII f  siècle 
(Istorija  Perejasliwskoj...  ),  2e  éd.,  1030;  du  même,  La 
citadelle  de  Kiev  à  l'époque  des  principautés  et  de  la  Vice 
(Kievskij  vuigorod),  dans  F.urn.  Min.  Nar,  Pr.,  avril  1913, 
étude  précieuse;  VI.  Abraham,  Origine  de  l'organisation  de 
l'Église  lat.cn  Russie  (en  polonais  .  /'•  wstanie  organizacyi...  ) , 
Lwow,  1904;  M.  von  Taube,  Rom  und  Russland  in  der 
vormongolisehen  Zeit,  dans  le  recueil  Ex  Oriente,  Mavenee, 
1027. 

Voir  aussi  II. -V.  Snuerland  et  A.  HaselolT,  Der  l'saller 
Erzbischo/  Egbcrts  von  Trier  (Codex  Gerlrudianus  in  Civi- 
dale),  Trêves,  tooi,  et  l'Importante  recension  decet  ouvrage 
dans  Viiantljskij  Vremennik,  1902,  i>.  108-210;  II.  Woro- 

niecki,  Papst  Gregor  VII.  und  dus  junge  Russland,  dans 
Ex  Oriente,  Mayence,  1027;  N.  Kondakov,  Une  famille 
princière  de  Russie  représentée  dans  des  miniatures  du 
XIe  siècle  (en  russe  :  Izobraïcnie  russkoj... ) ,  Pétersbourg, 
1906;  S.-X.  SeverianOV,  Codex  Gerlrudianus,  dans  .S7>or. 
Otd.,  t.  xcix,  1923. 

[/Influence  occidentale  sur    le  droit    primitif  de  Hussie, 

tant  ecclésiastique  que  civil,  a  été  relevée  par  beaucoup 
d'historiens.  Pour  le  droit  civil,  citons  L'ouvrage  classique 
de  I..-K.  Goetz,  Dus  russische  Rechl,  t.  i-rv,  Stuttgart,  1910- 
1913;  une  édition  phototypique  de  la  Russkaja  Pravda  a 

été  faite  récemment  par  Ë.-F,  KarsUij,  RlUtskaja  Praoda 
d'après  le  ms.  le  plus  ancien  (en  russe),  Leningrad,  1930. 
Pour  le  droit  ecclésiastique,  voir  la  polémique  entre  Suvorov 


et  Pavlov  au  sujet  du  Nomocanon  (sic)  de  saint  Vladimir  : 
N.-S.  Suvorov,  Traces  du  droit  canonique  occidental  et  catho- 
lique dans  les  monuments  île  l'ancien  droit  russe,  Jaroslav, 
1888  (en  russe  :  Slédy  zapadno-knl...)  ;  A.  Pavlov,  Fausses 
traces  du  droit...  (en  russe  :  Mnimge  slêily  zapadno-kat...), 
Moscou,  1892;  réplique  de  Suvorov  :  A  propos  de  l'influence 
occidentale  sur  l'ancien  droit  russe  (K  vnprosu  o  zapadnom...), 
.laroslavl,  1893;  N.  Nikolskij,  .4  propos  de  l'influence  occi- 
dentale sur  l'ancien  droit  canonique  russe  (K  voprosu...), 
dans  Bibliografléeskaja  létopis,  t.  m,  1917,  p.  110-124. 
L'édition  la  plus  récente  du  Nomocanon  de  saint  Vladimir 
a  été  faite  par  V.-N.  BeneSevic,  dans  Russ.  Ist.  Bibl., 
t.  xxxvi,  1920. 

Il  y  a  une  abondante  bibliographie  sur  le  monastère  des 
Cryptes,  particulièrement  pour  l'époque  prémongolienne. 
Citons  .1.  Martynov,  De  P.  Aretlia  monacho  Cryptensi  Kioo'ur 
in  Russia,  dans  Acla  sunct.,  octobr.  t.  x,  p.  863-883,  où 
l'on  trouvera  aussi  tout  un  traité  sur  Simon,  évOque  de 
Vladimir,  un  des  auteurs  du  Palerik;  L.-K.  Goetz,  Das 
Kiever  Hôhlenkloster  <ds  Kullurzentrum  des  vormongolisehen 
Zeit,  Passau,  1904;  D.  Abramovic,  Élude  sur  le  Palerik  de 
Kiev  en  tant  que  document  historique  et  littéraire  (en  russe 
Izsledovanie...),  dans  l-.v.  Otd.,  1001-1902.  Une  bonne  édi- 
tion du  Palerik  a  été  publiée  avec  l'aide  de  la  Commission 
archéographique  de  Saint-Pétersbourg,  en  1911,  par  D.-I. 
Abramovic.  Nous  donnerons  ailleurs  quelques  rensei- 
gnements bibliographiques  sur  Saint-Théodose  des 
Cryptes. 

Longtemps  après  Cérulaire,  le  peuple  russe  ignorait 
qu'il  y  eût  un  schisme  entre  l'Orient  et  l'Occident.  Les 
prélats  russes  s'en  rendaient  peut-être  compte,  mais 
les  métropolites  grecs  installés  en  Russie  par  le 
patriarche  de  Constant  inoplc  menaient  une  vigoureuse 
polémique  antilatine  et  défendaient  énergiquement  à 
leurs  ouailles  de  permettre  des  mariages  entre  latins 
et  orientaux.  Personne  n'y  prenait  garde  1  Les 
mariages  princiers  (avec  des  étrangers  ou  étrangères) 
au  cours  du  xne  siècle  furent  en  immense  majorité  des 
mariages  occidentaux.  Cf.  Baumgarten,  Généalogies  et 
mariages  occidentaux  des  Rurikides  russes,  dans  Oricn- 
lalia christiana,  t.  ix,  1927,  n.  35.  D'ailleurs  en  Occi- 
dent aussi  à  cette  époque,  il  arrivait  que  papes  et  anti- 
papes s'excommuniassent  sans  que  les  fidèles  en  fussent 
troublés  outre  mesure.  Mais  cet  état  de  chose  ne 
pouvait  durer.  Avant  l'invasion  des  Mongols,  Russes 
et  Occidentaux  se  rebaptisaient  déjà. 

IL  Polémique  antilatine  avant  l'invasion  des 
Mongols.  — ■  Avant  de  parler  de  la  polémique  anti- 
latine, quelques  remarques  générales  sont  nécessaires 
sur  la  littérature  russe  prémongolienne. 

Il  s'est  produit  une  controverse  assez  importante 
à  ce  sujet  entre  MM.  Nicolas  Nikolskij  et  E.  Golubins- 
kij.  Nikolskij  soutenait  que  cette  période  peut  se 
caractériser  par  un  développement  assez  notable  de 
la  culture  littéraire  en  ancienne  Russie.  Golubinskij 
soutenait  plutôt  le  contraire.  Les  remarques  que  nous 
ferons  sur  différents  ouvrages  littéraires  au  cours  de 
ce  paragraphe  et  des  deux  suivants  montreront, 
croyons-nous,  que  la  littérature  russe  connut  alors 
une  splendeur  qu'elle  ne  devait  plus  retrouver  pen- 
dant plusieurs  siècles. 

E.-E.  Golubinskij,  Ilist.  de  l'Église  russe  (en  russe),  t.  i  «; 
P.-V.  VTadlmirov,  L'ancienne  littérature  russe  de  la  période 
kièvienne  (  XIC-XI  /  /'  siècles)  (en  russe  :  Drcvnaja  russ- 
kaja...), Kiev,  1001»;  recension  ne  V.  Istrin,  dans  2urn. 
Min.  Sur.  Pr.,  mars  et  août  1902,  p.  213-244,  400-130; 
N.-V.  Volkov,  Statistique  des  livres  écrits  en  russe  ancien 
aux  x/'  -.\  l  V  siècles  qui  nous  ont  été  conservés  (Slatisliëeskija 
svedenlfa...  /.dans  Pamjatniki  drevnej pis'mennostl,t.cxxm, 
Pétersbourg,  1S97;  V.-M.  Istrin,  Études  dans  le  domaine 
de  l'ancienne  littérature  russe,  Pétersbourg,  1900,  travail  paru 
d'abord  dans  ?.um.  Min.  Sur.  Pr.,  1003-1906;  le  môme 
auteur,  qui  est  peut-être  le  meilleur  connaisseur  des  chro- 
nographes  d'ancienne  Russie,  a  aussi  publié  une  Esquisse 
de  l'histoire  île  l'ancienne  littérature  russe,  Pétrograd,  1922. 
qui  a  été  très  appréciée  (en  russe  :  Oèerk  istorii...)  ; 
N.  Nikolskij,  Matériaux  pour  un  catalogue  provisoire  des 
écrivains  russes  et  de  leurs  ouvrages,  Pétersbourg,  1906,  nous 
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a  rendu  les  plus  grands  services;  du  même,  Matériaux 
pour  l'histoire  de  ta  littérature  ecclésiastique  en  ancienne 
Russie  (en  russe  :  Materialy...),  dans  Izv.  Odt.,  1902-1903; 
autre  édition  (Izsledovanija...),  dans  Sbor.  OUI.,  t.  lxxxii, 
1907;  A.-I.  Sobolevskij,  a  publié  beaucoup  d'études  sur 
cette  période  dans  Jzv.  Otd.,  ou  Sbor.  Otd-,  ce  sont  là  ses 
meilleures  études,  plus  fouillées  que  celles  qu'il  imprima 
au  début  de  sa  carrière  dans  le  Husskii  filolog.  Vêstnik  de 
Varsovie;  citons  en  particulier  ses  Matériaux  et  remarques 
sur  l'ancienne  littérature  russe,  dans  Izv.  Otd.,  1912-1916; 
ses  Matériaux  et  recherclies  dans  le  domaine  de  la  philologie 
et  l'archéologie  slaves,  dans  S6or.  Otd.,  t.  lxxxvii,  1910; 
A.-I.  Jatsimirskij,  Petits  textes  et  remarques  sur  la  littérature 
slaroslave  el  russe,  dans  Izv.  Otd.,  févr.  1897,  avril  1898, 
févr.  1899,  avril  1900,  janv.  1902,  févr.  1906,  janv.,  févr. 
1916.  Cette  période  est  également  traitée  avec  plus  ou  moins 
de  détail  par  tous  les  historiens  de  la  littérature  russe, 
Porfiriev,  Pypin,  Sevirev,  etc. 

Pour  la  polémique  antilatine  proprement  dite,  consulter  : 
A.  Popov,  Bévue  hislorico-liltéraire  des  travaux  polémiques 
staro-russes  contre  les  latins,  Moscou,  1875,  et  A.  Pavlov, 
Essai  critique  sur  l'histoire  de  l'ancienne  polémique  gréco- 
russe  contre  les  latins,  Pétersbourg,  1878;  Pavlov  avait 
commencé  à  écrire  une  recension  du  livre  de  Popov,  mais 
son  ouvrage  prit  de  telles  proportions  qu'il  en  fit  une  bro- 
chure. Voir  aussi  M.  Cel'tsov,  Polémique  entre  grecs  et 
latins  au  sujet  des  azymes  (en  russe  :  Polemika  mezdu...), 
Pétersbourg,  1879. 

Nous  examinerons  brièvement  :  1°  la  chronique 
primitive;  2°  l'épitre  de  l'archevêque  Léon  sur  les 
azymes;  3°  les  discours  antilatins  attribués  à  saint 
Théodose  Piô-'rskij;  4°  la  lettre  du  métropolite 
Georges:  5°  celle  du  métropolite  Jean;  C°  celles  de 
Nice'phore,  enfin  7°  divers  écrits  c'esxneet  xme siècles. 

1°  La  chronique  primitive.  —  D'après  la  Chronique 
dite  de  Nestor,  le  philosophe  grec  qui  vint  prêcher 
la  religion  chrétienne  à  saint  Vladimir  ne  reprochait 
aux  latins  que  l'usage  des  azymes  :  «  11  n'y  a  pas  une 
grande  différence  entre  leur  religion  et  la  nôtre,  dit-il; 
dans  la  liturgie,  ils  se  servent  de  pain  non  fermenté, 
c'est-à-dire  d'azymes.  »  Lors  du  baptême  de  saint 
Vladimir  à  Chcrson,  toujours  d'après  la  même  source, 
les  prêtres  grecs  l'avertirent  sérieusement  de  ne  pas 
accepter  les  erreurs  des  latins,  et  à  cette  occasion,  ils 
dressèrent  un  catalogue  d'erreurs...  Ils  inventèrent  le 
pape  Pierre  le  Bègue  qui  était  destiné  à  avoir  une 
vogue  incomparable  en  Russie.  11  est  manifestement 
impossible  de  considérer  l'une  et  l'autre  affirmation 
comme  étant  de  087  et  de  988.  Le  catalogua  d'erreurs 
latines  dépend  d'ailleurs  du  Ilept  tô>v  (DpàYycov.  un 
écrit  polémique  composé  durant  la  seconde  moitié  du 
xie  sièc'e.  Golubinskij  a  attribué  tout  le  récit  sur  la 
conversion  de  saint  \  ladimir  que  nous  lisons  aujour- 
d'hui dans  Nestor  à  un  Grec  du  xne  siècle.  Nikolskij, 
Matériaux  pour  un  catalogue  provisoire...,  p.  16-40; 
Golubinrkij,  H isl.  de  l'Église  russe,  t.  i  a. 

2°  Éptre  de  l'archevêque  Léon  sur  les  azymes.  — 
Ce  Léon,  parfois  appelé  archevêque  de  Russie,  ou 
encore  de  Preslav  en  Russie,  n'a  pas  été  identifié 
jusqu'ici.  Quelques  savants  exclusivement  russes, 
égarés  par  le  titre  de  Russie  qu'on  donnait  à  l'occasion, 
paraît-il,  aux  archevêques  de  Bulgarie  orientale,  ont 
traduit  Preslav  par  Penjislav  sur  le  D.iicpr  (petite 
forteresse,  renouvelée  par  Vladimir,  qui  défendait  les 
terres  des  princes  kiéviens  contre  les  incursions 
pétt  henègues),  y  envoyèrent  ce  Léon  qu'ils  crurent 
pouvoir  identifier  avec  un  métropolite  Léont.  envoyé 
par  Fhotius  (sid)  à  saint  Vladimir,  d'après  la  chro- 
nique primitive.  La  gloire  d'avoir  eu  en  Russie  le 
premier  pol  miste  antilatin  sur  la  question  des  azymes 
leur  fit  manquer  quelque  peu  de  sérénité.  Après  le 
Russe  C  l'tsov  et  le  Grec  Dimitracopoulo,  le  Bulgare 
Tsukltv  et  le  P.  Leib,  S.  J.,  reconnaissons  que  l'au- 
teur de  ce  traité  sur  les  azymes  fut  métropolite  en 
Bulgarie  et  écrivit  en  grec  à  une  époque  plus  tardive, 
certainement  après  Léon  d'Ochrida  et  Cérulaire.  Nous 


n'avons  donc  pas  à  nous  en  occuper.  Il  convient  cepen- 
dant de  noter  que  BenfSiVÎC  qui  fit  une  édition  cri- 
tique de  cette  lettre  en  1920,  la  datait  encore  de 
l'an  1000.  Cf.  Nikolskij,  Matériaux...,  p.  43-47: 
V.  BemS  vie,  Monun  enls  de  l'ancien  droit  canonique 
russe,  t.  n  a,  dans  Russ.  Isl.  Bibl.,  t.  xxxvi,  1920. 

3°  Saint  Tlu'odose  Pcô'rskij.  —  On  a  attribué  au 
célèbre  fondateur  du  monastère  des  Cryptes  de  Kiev 
deux  écrits  antilatins.  Izjaslav,  grand-prince  de  Kiev, 
aurait  demandé  au  saint  moine  ce  qu'était  la  foi 
variague.  Théodose  aurait  répondu  en  faisant  un 
catalogue  d'erreurs  latines.  Mais  il  nous  semble  impos- 
sible d'attribuer  ces  écrits  à  Théodose  qui  resta  fidèle 
à  Izjaslav  au  moment  où  ce  dernier  afficha  sa  foi 
catholique  en  envoyant  son  fils  Jaropolk  implorer 
l'aide  du  pape  Grégoire  VII  à  Rome  et  mettre  la 
Russie  sous  la  protection  de  Saint-Pierre.  L'adversaire 
d'Bjaslav  d'ailleurs,  le  grand-prince  Svjatoslav,  rece- 
vait alors  comme  ambassadeurs  des  prélats  allemands 
qui  étaient  ses  parents  par  alliance.  Un  examen 
sérieux  de  l'écrit  principal  de  Théodose  (dont  la 
recension  la  plus  ancienne  —  il  y  a  quatre  recensions 
différentes  de  cet  écrit  extraordinairemeni  rép;.n:lu  à 
une  époque  plus  tardive  —  est  connue  par  un  manus- 
crit du  xive  siècle)  démontre  qu'il  ne  peut  être  attribué 
au  troisième  quart  du  xie  siècle.  I  es  sources  en  sont 
Fhotius,  Cérulaire,  le  LTepl  tSv  OpàyytoV  ct  le  Ta 
oà-n.à(J.aTa  r7;ç  Xa-n.vt,x9;<;  êy.x),r,aéaç  qui  dépend  à  son 
tour  eiu  Ilepî  tcTjv  <I>pâyycov.  Aussi  la  plupart  des  cher- 
cheurs plus  récents,  Gulubinskij,  Sakhinatov,  Nikols- 
kij attribuent  ces  écrits  au  xn*"  siècle.  Voir  Nikolskij, 
Matériaux...,  p.  157-197.  surtout  p.  188-194;  A.  Lja- 
sdeiko,  Remarques  sur  les  œuvres  de  Théodose,  écrivain 
du  XIIe  siècle  (en  russe  :  Zamelki  o  sd  nenijakh), 
Pétersbourg,  1900;  A. -A.  Sakhinatov,  Le  Paterik  des 
cryptes  de  Kiev  el  la  chronique  des  cryptes  (Kiev- 
P,c:rskij),  dans  Izv.  Otd.,  1897,  p.  827-833. 

4°  Le  métropolite  Georges.  —  Il  nous  est  difficile 
d'admettre  l'authenticité  de  la  Dispute  avec  un  latin 
attribuée  au  métropolite  Georges  qui  ne  siégea  à 
Kiev,  semble-t-il,  que  durant  l'année  1072.  Georges 
lui-même,  venu  de Byzancc,  devait  sans  doute  partager 
les  idées  qui  étaient  en  vogue  alors  à  Constant inople; 
il  n'eut  guère  en  tous  cas  la  faveur  du  prince  Iziaslav 
qui  le  chassa  bien  vite  quand,  avec  l'appui  du  Saint- 
Sié  ge,  il  se  trouva  de  nouveau  en  possession  ele  sa  capi- 
tale. La  Dispute  a  vingt-huit  griefs  contre  les  litins 
(quoique  le  titre  exact  soit  Dispute,  avec  un  lit  in  : 
70  accusations).  Les  sources  sont  C'-rulaire  pour  la 
maji  ire  part  ie  eles  grie  fs,  le  LTepi  to>v  <r>pàyycûv,  Théo- 
dose, Ta  aÎTtà[i.aTa  et  épie  Ique  source  non  encore  ielenti- 
fiée.  La  seule  énumération  eles  sources  renel  difficile 
l'attribution  ele  la  Dispute  à  l'année  1072.  On  a 
remarqué  aussi  une  parenté  textuelle  entre  cet  ouvrage 
et  une  lettre  du  métropolite  Nicéphore  à  Vladimir 
Monomaque.  11  est  vrai  que  la  plupart  des  savants 
russes  ont  admis  l'authenticité  ele  l'écrit  ele  Georges, 
mais  depuis  l'énergique  négation  ele  Pavlov  qui  voulut 
en  faire  un  écrit  du  xne  siècle  tout  au  plus,  on  a  com- 
mencé à  hésiter  davantage.  Voir  N.  Nikol  kij,  Maté- 
riaux...,p.  201-202,  qui  donne  bien  l'état  de  la  question 
sur  l'authenticité  du  document;  édit.  V.  Ben,  swè, 
Monum.  de  l'une,  droit  canon,  russe,  t.  n  a,  Pétrograd, 
1920,  dans  Russ.  Isl.  Bibl.,  t.  xxxvi. 

5°  Le  métropolite  Jean.  — ■  Plus  connue  et  beau- 
coup plus  importante  est  la  lettre  du  métropolite 
Jean  à  l'antipape  Clément  III  (1080-1100)  en  réponse 
à  un  appel  à  l'union.  Le  métropolite,  un  Grec  (comme 
tous  les  auteurs  antilatins  cités  jusqu'ici),  au  lieu  de 
multiplier  les  «erreurs  romaines»  n'en  donne  que 
«  quelques-unes  choisies  parmi  beaucoup  »  :  il  parle 
des  azymes,  du  jeûne  du  samedi,  de  l'omission  du 
jeûne    durant    la    première    semaine   du   carême,    du 
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célibat  des  prêtres,  de  la  confirmation  conférée  par  un 
simple  prêtre  que  les  latins'  refusent  de  reconnaître 
comme  valide  et.  enfin  et  surtout,  du  Filioquc.  Le  ton 
est  modéré.  Jean  invile  Clément  à  écrire  au  patriarche 
de  Constantinople. 

Quand  plus  tard  on  traduisit  cette  lettre  slave  et 
qu'on  en  fit  une  recension  à  l'usage  exclusivement 
indigène,  on  enleva  tous  ces  ménagements.  Jean 
montre  une  intolérance  plus  marquée  dans  ses  Ré- 
ponses canoniques  au  moine  Jacob.  Non  seulement  il 
interdit  la  communicaiio  in  sacris,  mais,  à  moins  de 
scandale  ou  d'inimitié,  il  défend  même  de  manger  en 
commua  avec  les  latins.  Cependant  il  montre  un 
esprit  plus  large  que  les  antilatins  futurs.  Sa  treizième 
réponse  est  sévère  :  «  Il  est  indigne  et  tout  à  fait 
inconvenant  que  les  filles  des  nobles  princes  soient 
données  en  mariage  à  ceux  qui  communient  in  azymis. 
Ceux  qui  font  cela  devront  Être  excommuniés.  »  La 
menace  du  métropolite  n'eut  aucun  effet.  Les  mariages 
mixtes  continuèrent  encore  longtemps.  C'est  que  les 
laïques  ne  partageaient  pas  l'exaltation  antilatine  de 
leurs  hiérarques.  Le  métropolite  Jean  siégea  jusqu'en 
1089  (on  ne  sait  quand  son  pontificat  commença,  ce 
fut  après  1072).  Or,  durant  le  dernier  quart  du 
xi*  siècle,  il  y  eut  trois  alliances  princières  avec  les 
cours  allemandes,  un  mariage  suédois,  un  hongrois,  un 
polonais  et  un  poméranien.  Il  n'y  eut  pas  une  seule 
alliance  byzantine.  Nikolskij,  Matériaux...,  p.  21  1-225. 
La  lettre  a  été  éditée  par  Pavlov,  Essais  critiques  sur 
l'histoire,  Pétcrsbourg,  1878,  p.  169-186.  Les  Réponses 
canoniques  se  trouvent  dans  Monuments  de  l'ancien 
droit  canonique  russe  (Pamjatniki  drevne-russkago...), 
dans  Russ.  Isl.  Bibl.,  t.  vi  (2«  éd.,  1908),  n.  1,  et  dans 
le  dernier  supplément   de  ce  même  ouvrage,  p.  321. 

6°  Le  métropolite  Nicéphorc  (1104-1121).  —  Il  vint 
lui  aussi  de  Grèce.  Il  nous  a  laissé  deux  écrits  anti- 
latins qui  semblent  avoir  l'un  et  l'autre  d'excellentes 
garanties  d'authenticité  :  d'abord  son  épitre  à  Vladimir 
Monomaque  (1113-1125),  qui  ressemble  tellement  à  la 
Dispute  du  métropolite  Georges  que  l'on  se  demande 
quelle  est  au  juste  la  relation  mutuelle  de  ces  deux 
documents.  Nous  n'avons  ici  que  vingt  erreurs  latines; 
il  en  manque  donc  huit  par  rapport  à  l'écrit  de  Georges. 
On  a  remarqué  aussi  que  Nicéphorc  suivait  bien  plus 
rigoureusement  l'ordre  de  la  lettre  de  Michel  Céru- 
laire  à  Pierre  d'Antioche.  Cette  double  raison  nous 
porte  à  conclure  que  la  Dispute  de  Georges  est  posté- 
rieure à  l'écrit  de  Nicéphorc.  Une  seconde  lettre,  sem- 
blable à  la  première,  est  adressée  à  Jaroslav  de  Volhynic. 

Nicéphorc  donc  (si  l'on  exclut  l'épitre  du  métro- 
polite Jean  qui  est  d'un  ton  plus  calme)  aurait  fourni 
le  premier  traité  à  peu  près  sûrement  daté. 

Tous  ces  écrits,  sans  exception,  sont  d'origine 
grecque.  Les  auteurs  russes  :  Théodosc  (au  moins  dans 
ses  ouvrages  qui  ont  quelque  probabilité  d'authenti- 
cité), Cyrille  de  Turov,  Clément  de  Smolensk,  Nestor, 
l'hagiographe  des  Cryptes,  Ililarion,  ne  soupçonnent 
pas,  semble-t-il,  l'immense  tragédie  qui  vient  de 
déchirer  l'Europe  chrél  ienne.  Au  cours  des  événements 
sanglants  qui  se  déroulèrent  en  Russie  au  milieu  du 
xiie  siècle,  les  princes  (surtout  ceux  de  la  maison 
régnante  de  Kiev)  ne  semblent  passe  douter  qu'ils  ont 
une  autre  religion  que  les  Hongrois  et  les  Polonais, 
leurs  alliés.  Le  prince  de  Vladimir-sur-Kliazma.  André 
Bogoliubskij,  fort  irrité  contre  Constantinople,  parle 
de  proclamer  l'aulocéphalie  en  Russie.  Le  peuple  ne 
croyait  pas  encore  a  une  scission  ecclésiasl  ique.  l 'n  bel 
exemple  de  cette  union,  qui  régnait  encore  entre  les 
cœurs,  nous  est  donné  par  riiigoumènc  de  la  terre 
lusse,  Daniel,  qui  nous  a  laissé  un  délicieux  Itinéraire 
en  Terre  sainte.  Nous  le  voyons  recevoir  l'hospitalité 
des  croisés  (dont  les  chefs  étaient  d'ailleurs  cousins  des 
princes  de  Kiev),  îles  moines  latins,  des  moines  grecs. 


des  évêques...  et  en  même  temps  que  l'hospitalité,  il 
recevait  également  les  bénédictions  des  uns  et  des 
autres.  «  Dans  ce  contact  des  pèlerins  slaves  avec  les 
Francs,  l'entente  paraît  régner  sans  ombre  (nous 
avons  relevé  cependant  l'un  ou  l'autre  indice  qui 
manifeste  les  préférences  de  l'Église  russe  pour  la 
liturgie  grecque  :  l'allusion  aux  azymes,  les  lampes 
allumées).  Daniel  est  reçu  à  la  métochie  de  Saint  - 
Sabas,  un  monastère  de  rite  grec,  mais  nous  le  voyons, 
lui  et  ses  compagnons,  fraterniser  avec  les  Latins, 
soit  au  Thabor,  soit  à  Jérusalem  ».  Lcib,  op.  cit., 
p.  284;  <  f .  A.  Leskien,  Die  l'ilgerfarlirtdes  russischen 
Alites  Daniel  ins  Heilige  Land,  dans  Zeitschrifl  des 
Deutsch-Palaestina  Vereins,  t.  vu,  Leipzig,  1884; 
Malinin,  Vie  cl  pèlerinage  de  l'higoumène  de  la  terre 
russe,  Daniel,  dans  Trudy,  janvier  1884.  Une  excel- 
lente édition  aété  publiée  par  .M.  Vcnevitov,  dans  Pra- 
voslavnyj  Palestinskij  sbornik,  fasc.  3  (1883),  9  (1885), 
compte  rendu  dans  Zarn.  Min.  Nar.  Pr.,  août  1884, 
p.  248-258. 

7°  Niphon  et  autres.  —  Un  des  premiers  auteurs  de 
polémique  antilatine  qui  fut  peut-être  russe  est 
l'archevêque  Niphon  de  Novgorod  (1130-1156).  Il  fut 
le  champion  du  parti  grec  en  Russie  et  reçut  pour  cette 
raison  le  titre  d'archevêque  du  patriarche  de  Cons- 
tantinople. Les  Novgorodiens  l'accusèrent  continuel- 
lement d'avoir  envoyé  de  l'argent  à  Constantinople  et 
même  d'avoir  dépouillé  Sainte-Sophie  à  cet  effet.  Ce 
Niphon  est  l'auteur  d'une  série  de  réponses  cano- 
niques faites  à  un  certain  Kirik  qui  cherchait  à  s'ins- 
truire non  seulement  auprès  de  Niphon,  mais  aussi 
auprès  du  pire  ennemi  de  l'archevêque  de  Nogvorod, 
le  métropolite  Clément  de  Smolensk,  et  de  quelques 
autres  encore.  Ces  Réponses  canoniques  donnent  un 
tableau  vivant  des  mœurs  de  l'époque.  On  y  trouve  de 
tout  :  des  coutumes  intéressantes  observées  dans 
l'administration  des  sacrements,  les  purifications 
rituelles  qui  ne  manquent  pas  d'une  certaine  saveur 
hébraïque,  des  indications  sur  ce  qu'on  peut  manger  à 
différents  jours  (c'était  là  la  grande  préoccupation  des 
Russes  d'alors),  les  restes  de  superstition,  etc.  Voici, 
d'après  Niphon,  la  manière  de  recevoir  les  latins  qui 
veulent  se  faire  orthodoxes  :  «  10.  (Que  faut-il  faire) 
si  quelqu'un  qui  a  été  baptisé  dans  la  foi  latine  désire  se 
joindre  à  nous?  Réponse  :  Qu'il  aille  à  l'église  durant 
sept  jours,  tu  lui  donneras  d'abord  un  nom,  tu  feras 
les  prières  des  catéchumènes  sur  lui  quatre  fois  par 
jour  durant  trois  jours;  il  gardera  le  silence;  il  ne 
mangera  pas  de  viande  et  il  ne  boira  pas  de  lait;  le 
huitième  jour  il  prendra  un  bain  et  il  viendra  vers 
toi;  tu  feras  sur  lui  les  prières  rituelles;  tu  lui  mettras 
des  habits  (littéralement  :  des  pantalons)  propres  (ou 
il  le  fera  lui-même);  tu  lui  mettras  l'habit  baptismal 
et  la  couronne;  tu  l'oindras  du  saint  chrême  et  tu  lui 
donneras  un  cierge.  Pendant  la  liturgie,  tu  lui  don- 
neras la  communion  et  il  suivra  les  pratiques  des  néo- 
baptisés  jusqu'au  huitième  jour.  »  On  ne  rebaptise 
donc  pas  encore,  mais  peu  s'en  faut.  Toutes  ces  pra- 
tiques semblent  Incompréhensibles  à  Novgorod,  car 
l'influence  latine  y  est  puissante  à  cause  des  relations 
commerciales  avec  un  grand  nombre  de  villes  alle- 
mandes. .Mais  Niphon  n'est  pas  Novgorodien.  Il  a  été 
envoyé  de  Kiev  par  le  métropolite  Michel  qui  aimait 
placer  des  Grecs  à  la  tète  des  évêchés  russes  (Manuel 
à  Smolensk,  Théodose  à  Vladimir  de  Volhynic).  Aussi 
plus  d'un  savant  russe,  Ikonnikov  en  particulier, 
avance,  au  moins  comme  une  hypothèse  bien  fondée, 
(pic  Niphon  était  grec.  Dès  lors  tout  s'explique.  Les 
auteurs  russes  sont  toujours  unanimes  à  ne  pas  s'occuper 
du  schisme  grec  et  il  y  a  un  Grec  de  plus  à  ajoutera  notre 
liste  de  polémistes.  Les  Réponses  de  Niphon  se  trou- 
vent dans  les  Monuments  de  l'ancien  droit  canonique 
russe,  dans  Russ.  Isl    Bibl.,  t.  VI   (2«  éd.,    1908),  n.  2. 
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Mais  déjà  les  écrits  antilatins  se  font  de  plus  en  plus 
nombreux.  Après  l'invasion  des  Mongols,  ils  vont  en- 
trer jusque  dans  les  recueils  juridiques  de  l'Église 
russe.  Les  quelques  Kormcija  de  l'époque  prémon- 
golienne (ms.  de  la  bibliothèque  synodale  du 
xne  siècle,  ms.  du  musée  Rumjantzev  du  xme  que 
l'on  croit  être  une  copie  du  Nomoranon  de  saint 
Méthode)  ne  contiennent  pas  de  traités  antilatins. 
L'EIremovskaja  Kormcaja  contient  des  traités  contre 
les  bogomiles  et  les  autres  hérétiques,  une  profession 
de  foi  pour  les  convertis  du  judaïsme,  de  l'islam,  «  de 
ceux  qui  ont  été  baptisés  dans  l'hérésie  »,  mais  rien 
au  sujet,  des  latins,  sauf  la  lettre  du  métropolite  Jean 
à  l'antipape  Clément  III  et  les  réponses  de  Niphon. 

C'est  des  Balkans  que  vinrent  les  Kormcaja  anti- 
latins. Le  premier  qui  parut  en  Russie,  fut,  ce  semble, 
celui  qui  fut  envoyé  par  le  despote  Jacques  Svatoslav 
de  Bulgarie  au  métropolite  Cyrille  en  1262.  Il  disparut, 
mais  nous  avons  quatre  autres  Kormcaja  de  cette 
même  fin  de  siècle  :  l'un  de  rédaction  serbe  (serbskago 
pis'ma)  de  12C2,  celui  de  Rjazan  de  1284,  celui  de 
Novgorod  de  1280  et  celui  de  Volhynie  de  1286.  Ici 
nous  avons  déjà  toutes  les  productions  classiques  : 
lettre  de  Cérulaire  à  Pierre  d'Antioche,  lettre  de  Léon 
d'Ochrida,  AiccXeÇiç  de  Nicétas  Stéthatos,  Ilepl  tô>v 
Œpàyywv,  etc.  Dès  lors,  la  Russie  devient  de  plus 
en  plus  antilatine.  V.-I.  Sreznevskij,  Examen  des 
anciens  manuscrits  russes  de  la  Korméjja,  dans 
Sbor.  Old.,  t.  lxv,  1899,  n.  2. 

III.  Polémique  antijuive  jusqu'à  l'invasion 
des  Mongols.  — ■  On  sait  que  l'influence  juive  se  lit 
sentir  fortement  en  ancienne  Russie  jusqu'au  règne 
de  Vladimir  Monomaquc  (c'est-à-dire  jusqu'au  po- 
grom de  Kiev  de  1113).  Sans  nous  arrêter  ici  aux 
hypothèses  de  Firkovic  et  de  Daniel  Chwolson  sur 
l'existence  de  larges  colonies  karamites  en  Crimée  et 
sur  les  documents  vrais  ou  faux,  découverts  (ou  fabri- 
qués) en  1839  par  le  même  Firkovié,  rappelons  qu'a- 
vant l'avènement  d'Oleg,  une  grande  partie  de  la 
Russie  méridionale,  Kiev  en  particulier,  se  trouvait 
sous  la  domination  khazare.  Or,  les  Khazars  étaient 
juifs:  c'était  le  seul  peuple  qui  ait  été  converti  au  ju- 
daïsme depuis  la  prise  de  Jérusalem.  Aussi  l'influence 
juive  se  fit-elle  fortement  sentir  partout  où  leui 
empire  s'étendait.  Un  savant  juif  converti  à  l'ortho- 
doxie, G.  Baratz,  a  fait  paraître  une  série  de  brillantes 
études  sur  les  rapprochements  littéraires  à  faire  entre 
certains  ouvrages  de  l'ancienne  Russie  et  tel  passage 
du  Talmud.  Nous  sommes  loin  de  partager  toutes  ses 
hypothèses,  en  particulier  quand  il  affirme  que  la 
chronique  primitive  de  Russie  (Nestor,  ou  son  prédé- 
cesseur) et  la  Vie  de  saint  Vladimir  sont  des  documents 
littéraires  basés  presque  uniquement  sur  des  sources 
juives,  mais  il  semble  avoir  démontré  que  plusieurs 
ouvrages,  notamment  la  parabole  de  l'aveugle  et  du 
boiteux  (ou  dans  sa  forme  plus  abrégée,  la  parabole  du 
corps  et  de  l'âme)  attribuée  à  saint  Cyrille  de  Turov 
est  prise  directement  du  Talmud.  On  peut  en  dire 
autant  du  Discours  à  un  certain  caloyer  sur  la  lecture 
des  livres,  et  d'autres  ouvrages  encore. 

G.-M.  Baratz,  Parallèles  biblico-agadiques  avec  la  narra- 
lion  de  la  chronique  sur  saint  Vladimir  (en  russe  :  Biblejsko- 
ngadiéeskija  Paralleli...),  Kiev,  1908;  du  même.  Les  compo- 
siteurs du  «  Récit  des  années  écoulées  »  et  ses  sources  surtotit 
juives  (en  russe  :  O  sostaviteljakh...),  Berlin,  1921,  cet 
ouvrage  tut  très  critiqué  pur  B.  Salomon  dans  Jinzanli- 
nisclie  Zeitschrifl,  t.  xxvi,  1926,  p.  418;  cf.  A.  Bruckner, 
dans  Archiv  f.  slav.  Philologie,  t.  XL,  1926,  p.  141-148; 
G.-M.  Baratz,  Questions  cyrillo-méthodiennes,  dans  Trudy, 
août  1891,  p.  606-680. 

Aussi  ne  nous  étonnons  pas  de  remarquer  une  forte 
influence  juive  à  Kiev.  Dans  la  Vie  de  saint  Théodose 
des  Cryptes,  il  est  rapporté  que  celui-ci  avait  l'habitude 


de  sortir  en  secret  de  sa  cellule  et  du  monastère,  le  soir, 
pour  aller  chez  les  juifs  et  disputer  avec  eux  sur  le 
Christ;  il  les  réprimandait  et  les  appelait  apostats,  car, 
ajoute  son  biographe,  «  il  désirait  être  tué  pour  la 
confession  du  Christ...  »  Théodose  était  obligé  de  se 
limiter  à  des  désirs,  car  les  juifs  d'alors  étaient  aussi 
inoffensifs  que  ceux  d'aujourd'hui,  mais  il  est  mani- 
feste qu'ils  exerçaient  alors  à  Kiev  une.  influence 
considérable. 

Sous  Svjatopolk  Izjaslaviô,  l'influence  juive  aug- 
menta encore.  «  Svjatopolk,  rapporte  TatiSêîV  dans 
son  histoire,  était  fort  avaricieux,  aussi  il  donna  aux 
juifs  beaucoup  de  privilèges  au  détriment  des  chré- 
tiens dont  beaucoup  perdirent  leur  commerce  et  leur 
industrie,  »  A  la  mort  de  Svjatopolk  il  y  eut  un  po- 
grom, le  premier  signalé  dans  l'histoire  de  Russie 
(1113).  Les  Kiéviens  commencèrent  par  attaquer  les 
liait isans  de  Svjatopolk,  ils  dévastèrent  la  maison 
d'un  certain  Putiata  Tysetskij,  puis  se  portèrent  aux 
maisons  des  juifs  «  car  ceux-ci  avaient  causé  beau- 
coup de  torts  aux  chrétiens  dans  les  marchés  ».  Les 
juifs  se  retirèrent  dans  leur  synagogue,  et  se  défen- 
dirent comme  ils  purent.  La  noblesse  de  Kiev  envoya 
un  exprès  à  Vladimir  (Monomaque)  pour  le  faire 
venir  et  arrêter  les  désordres.  Le  prince  fut  accueilli 
par  la  ville  comme  un  sauveur.  On  lui  demanda  de 
proclamer  un  édit  contre  les  juifs;  il  refusa  d'abord  de 
le  faire,  alléguant  que  les  juifs  avaient  été  tolérés  par 
d'autres  princes  et  que  c'était  leur  faire  une  injustice 
que  de  les  dépouiller.  Il  promit  cependant  de  réunir 
les  princes  russes  pour  discuter  à  ce  sujet.  Le  meeting 
princier  promulgua  la  loi  suivante  :  <;  On  chassera 
maintenant  tous  les  juifs  de  toute  la  Russie  avec 
toute  leur  propriété  et  on  ne  les  laissera  plus  s'y 
établir,  et  s'il  y  en  a  qui  viennent  en  secret,  il  sera 
permis  de  les  tuer  et  de  les  piller.  »  En  1151,  on  parle 
encore  des  portes  juives  à  Kiev,  mais  c'est  la  dernière 
notice. 

La  polémique  antijuive,  à  l'inverse  de  la  polémique 
antilatine,  n'intéresse  pas  les  prélats  grecs,  mais  elle 
constitue  un  des  lieux  communs  de  la  littérature 
nationale. 

Pour  le  xe-xic  siècle,  voir  toujours  N.  Nikolskij,  Maté- 
riaux...; Dr  Levitskij  Jaroslav,  Les  premiers  prédicateurs 
ukrainiens  et  leurs  œuvres,  L'viv,  1930  (en  ukrainien  :  PerSi 
ukrains'ki...). 

1°  Le  métropolite  llilarion.  —  Ce  premier  métro- 
polite de  nationalité  russe  qui  ait  siégé  à  Kiev  écrivit, 
entre  1037  et  1050,  sou  fameux  discours  .Sur  la  loi 
et  la  grâce.  Ce  discours,  le  monument  de  la  littérature 
russe  du  xie  siècle  le  plus  universellement  connu  et 
apprécié,  est  divisé  en  deux  parties  :  la  première  dé- 
montre la  supériorité  de  la  foi  chrétienne  sur  la  loi 
juive;  l'auteur,  s'inspirant  de  l'épître  aux  Romains, 
développe  la  comparaison  d'Agar  et  de  Sara;  il  nous 
parle  ensuite  des  deux  fils  de  Joseph  :  Éphraïm  et 
Manassé.  Gédéon  commanda  qu'il  y  ait  rosée  sur  la 
toison  et  il  en  fut  ainsi;  seul  le  peuple  juif  reçut  la 
rosée  divine;  puis  le  peuple  juif  se  dessécha  et  toute 
la  terre  fut  baignée  de  rosée.  Puis  l'orateur  décrit  le 
mystère  de  l'incarnation  :  une  personne  en  deux 
natures,  les  attributs  de  l'une  et  de  l'autre  depuis  la 
naissance  du  Sauveur  jusqu'à  la  résurrection;  enfin, 
il  traite  de  la  réprobation  des  juifs  du  fait  qu'ils 
crucifièrent  le  Sauveur.  La  doctrine  d'Hilarion  sur 
l'incarnation  est  parfaitement  orthodoxe.  Nous 
connaissons  d'ailleurs  une  profession  de  foi  du  même 
auteur  qui  est  également  catholique. 

Le  Discours  sur  la  loi  et  la  grâce  ne  dépend  pas  des 
écrits  byzantins  antijuifs  dont  quelques-uns  (Dispute 
de  Gregenlios,  évêque  de  Tarphar  avec  U  juif  Herban 
—  Vie  de  Jacques  le  Juif  —  Sermons  de  saint  Jean 
Chrysoslome  contre  les  juifs)  furent  traduits  en  slave 
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à  une  époque  plus  ou  moins  reculée.  Il  n'exerça  pas 
une  influence  très  notable  sur  la  polémique  juive 
postcrie  ure. 

N.  Nikolsl<ij,  Matériaux,  p.  75-90,  décrit  le*,  éditions  de 
ce  document,  p.  81-82;  cf.  G.-M.  Baratz,  Sources  du  discours 
sur  la  loi  et  la  grâce  (on  russe  :  Istoàniki...),  Kiev,  1916 
(compte  rendu  dans  Bibliografifeskaja  lêlopis,  t.  vin,  1917, 
54);  I.-N.  /.<l;mo\,  Discours  sur  ta  toi  cl  la  grâce  et  éloge  du 
kagan  Vladimir  (en  russe  :  Slovo  o  zakone...),  dans  Œuvres 
complètes,  l.  i,  1904,  p.  1-80;  N.-K.  Nikolskij,  Rédaction 
commentée  du  •  Discours  sur  la  loi  ci  la  grâce  >  avec  îles 
fragments  du  Commentaire  des  Prophéties  d'L'pir  Likhov 
(en  russe  :  Tolkovaja  redaklsija...),  dans  Sbor.  Otd.,  t.  l.xxxii, 
1907,  p.  28-55;  M.-N.  P-ij,  Hilarion,  métropolite  de  Kiev  et 
Domcnlian,  liiéromoine  de  Khilandur,  dans  Izv.  Otd., 
t.  xin,  1008,  p.  81-133;  Th.-M.  Pokrovskij,  Fragment  du 
discours  du  métropolite  Hilarion  sur  la  loi  et  la  grâce  dans 
un  ms.  du  XII'-XIl /'  siècle  (en  russe  :  Olryvok  slova...),  dans 
Izv.  Otd.,  t.  xi,  1000,  p.  412-117;  B.-M.  Sokolov,  Au  sujet 
du  «  Discours  sur  la  loi  et  la  grâce  ■  d' Hilarion  (en  russe  : 
Po  povodu...),  ibid.,  t.  xxn,  1017,  p.  314-310.  On  con- 
sultera aussi  les  historiens  Golubinskij,  Istrin,  etc. 

La  polémique  antijuive  postérieure  fut  influencée 
davantage  par  un  Commentaire  des  prophètes,  avec 
réfutation  des  juifs,  anonyme,  qui  contient  des  passages 
de  la  Genèse,  d'Isaïe,  de  Baruch,  de  Daniel  et  d'Ézé- 
ehiel  commentés  dans  un  sens  antijuif.  D'après  Evseev, 
la  source  principale  de  cet  ouvrage  serait  dans  les 
Prophéties  commentées  (Tolkomjja  pron  c;slva)  compo- 
sées en  Bulgarie  sous  le  règne  de  Siméon.  Les  autres 
sources  du  traité  russe  seraient  la  Dispute  de  Gregen- 
tios  avec  Herban  que  nous  avons  déjà  nommée  et  les 
Paroles  des  saints  prophètes. 

Evseev  attribue  une  grosse  importance  à  ce  traité 
et  le  donne  comme  la  première  rédaction  d'une  partie 
de  la  Tolkovaja  Palea,  ce  recueil  massif  de  polémique 
antijuive  dont  nous  reparlerons.  Il  le  fait  sans  doute 
avec  prudence  et  n'avance  son  affirmation  que  comme 
«  une  opinion  non  sans  fondement  ».  Quoi  qu'il  en 
soit,  l'hypothèse  ouvre  de  vastes  aperçus. 

I.-E.  Evseev,  Remarque  sur  l'ancienne  traduction  slave 
de  la  sainte.  Écriture  (en  russe  :  Zametka...),  dont  la  publi- 
cation a  commencé  dans  Izveslija  lmpcrat.  Akad.  Nauk, 
t.  vin,  1898;  t.  x,  1899  et  s'est  terminée  dans  Izv.  Otd., 
t.  v,  1900,  p.  788-823,  rous  n'avons  utilisé  que  ce  dernier 
fascicule;  du  même,  Commentaires  de  quelques  passages 
des  prophètes  avec  incrépalions  contre  les  juifs  (en  russe  : 
Tolkovanija...),  dans  Izv.  Otd.,  1900. 

2°  Saint  Cyrille  de  Turov.  —  On  trouve  des  traces 
de  polémique  anti juive  dans  les  sermons  de  saint 
Cyrille,  évêque  de  Turov  (en  1130-1182),  en  particulier 
dans  son  sermon  sur  les  Rameaux,  dans  celui  du 
dimanche  après  Pâques,  l'éloge  de  Joseph  d'Arimathic 
et  ailleurs.  On  peut  dire  que,  dans  toute  l'œuvre  de 
i'évêque  de  Turov,  on  peut  discerner  un  courant  de 
polémique  antijuive  d'autant  plus  frappant  qu'il  n'y 
a  pas  de  trace  de  sentiment  antilatin,  pas  même  là  où 
le  célèbre  orateur  parle  des  azymes...  Fort  intéressant 
est  le  sermon  pour  le  sixième  dimanche  de  Pâques 
(guérison  de  l'aveugle  de  la  piscine  de  Siloé)  où, 
ayant  rapporté  une  longue  controverse  entre  les  juifs 
et  l'aveugle,  l'orateur  conclut  :  «  Nous  autres,  ayant 
laissé  la  malice  juive,  louons  l'homme  dont  Dieu 
a  eu  compassion.  »  Nous  donnerons  la  bibliographie 
sur  Cyrille  de  Turov  dans  le  paragraphe  sur  les  traités 
oratoires  et   doctrinaux. 

On  trouve  encore  dans  un  recueil  du  xiii°  siècle  un 
Sermon  sur  l'incarnation  adresse  à  un  juif.  Dans  la 
fameuse  épitre  du  métropolite  Clément  de  Smolensk 
au  prêtre  Thomas,  on  trouve  aussi  un  fragment 
anti  juif;  en  lin,  dans  les  Bylines,  les  poèmes  épiques 
populaires  de  l'ancienne  Russie  qui  oui  survécu  dans 
la  tradition  orale  avant  d'être  consignés  par  écrit  au 
cours  du  siècle  dernier,  on  voit  constamment  appa- 
raître le  juif  dans  les  rôles  ingrats. 


3°  La  Tolkovaja  Palea.  —  L'ouvrage  monumental 
de  polémique  antijuive  est  la  Tolkovaja  Palea  qui  est 
une  sorte  d'encyclopédie  historique  à  l'usage  des 
Musses  pieux  du  xmc  siècle  et  d'une  époque  plus 
tardive.  11  y  a  plusieurs  recensions  de  la  Palea  :  il  y  a 
celle  qu'on  est  convenu  d'appeler  la  Palea  islor,ë:s- 
kaja  dont  l'original  grec  a  été  identifié  et  dont  le 
texte  slave  a  été  publié  par  Popov  dans  les  Lectures 
de  la  Société  impériale  d'histoire  et  d'antiquités  russes, 
de  Moscou.  Mais  beaucoup  plus  importante  pour 
l'histoire  (le  la  pensée  religieuse  de  Russie  est  la 
Tolkovaja  Palea  eni  la  Palea  avec  commentaires,  dont 
il  convient  de  distinguer  diverses  formes  :  il  y  a  celle 
du  manuscrit  de  Kolomna  (Kolomenskaja  Palea), 
éditée  par  les  élèves  du  professeur  Tikhonravov;  elle 
est  probablement  le  type  primitif  :  c'est  une  histoire 
de  l'Ancien  Testament  arrangée  de  façon  à  réfuter 
les  prétentions  juives.  La  SinodaV naja  Palea  est  déjà 
postérieure;  l'intérêt  antijuif  étîit  tombé  et  l'ouvrage 
ressemblait  davantage  à  un  immense  recueil  historique 
où  l'on  traitait  de  l'histoire  de  l'Ancien  Testament. 
Plus  tard  on  y  ajouta  l'histoire  byzantine  et  la  conver- 
sion de  la  Russie.  On  trouvera  dans  Istrin  les  autres 
types  ou  sous-types  de  la  Tolkovaja  Palea  ainsi  qu'une 
excellente  étude  sur  leurs  relations  mutuelles. 

On  a  beaucoup  étudié  la  Palea  et  ses  rapports  avec 
d'autres  documents.  Sakhmatov  l'appela  une.  «  ency- 
clopédie bulgare  du  xe  siècle  »,  mais  c'est  là  une  opi- 
nion extrême.  Depuis  les  études  de  Mikhailov  et 
d' Istrin,  indépendantes  les  unes  des  autres,  mais  par- 
venant aux  mêmes  conclusions,  on  est  à  peu  près 
d'accord  pour  dire  que  la  Palea  ne  fut  pas  écrite  en 
Russie  avant  le  xnie  siècle,  mais  probablement  vers  la 
fin  de  ce  siècle  ou  plus  tard  encore.  Mikhailov  a  pro- 
posé récemment  comme  auteur  le  moine  Barsanuphe 
qui  vécut  à  la  fin  du  xive  siècle,  mais  ceci  n'est  qu'une 
conjecture.  L'existence  et  la  popularité  de  cet  énorme 
recueil  (il  en  existe  un  grand  nombre  de  manuscrits) 
semble  indiquer  que  la  polémique  antijuive  était  assez 
bien  accueillie  à  l'époque  de  la  formation  de  l'État 
moscovite. 

Nous  reparlerons  de  la  polémique  antijuive  à  l'occa- 
sion de  la  querelle  des  judi.ï.ants. 

II  y  a  une  abondante  bibliographie  spéciale  sur  la  Palea  : 
V.  Adrianova,  L'histoire  littéraire  de  la  Palea  (en  russe  :  K 
literal urnoj...),  dans  Trudy,  1909,  n.  9  et  10  (excellent  arti- 
cle); K.-K.  Istomin,  Au  sujet  des  rédactions  delà  Tolkovaja 
Palea  (en  russe  :  K  voprosu),  dans  Izv.  Otd.,  1905-1913;  du 
même,  Réponse  à  M.  Istrin,  dans  Ëurn.  Min.  Nar.  Pr., 
nov.  1906;  V.  Istrin,  Remarques  sur  la  composition  de  la 
Tolkovaja  Palea,  dans  Izv.  Otd.,  1897-1808,  ou  encore 
Sbor.  Otd.,  t.  lxv,  1899,  n.  6,  et  la  recension  qui  en  pa- 
rut dans  tiyz.  Zeitschrijt,  t.  vil,  1898,  p.  226  et  t.  vm. 
1809,  p.  230;  du  même,  Les  rédactions  de  la  Tolkovaja  Palea 
( Redaklsija ), dans  Izv.  OUI.,  1905-1906,  ou  séparément,  Pé- 
tersbourg,  1 907  ;  du  même,  La  Tolkovaja  Pcdeaet  la  Chronique 
de  Georges  Hamartolos,  dans  Izv.  Otd.,  1921;  A.-IJ.  Karneev, 
Sur  les  relations  mutuelles  entre  la  Tolkovaja  Palea  et  la 
Zlalaja  Matitsa,  dans  Zurn.  Min.  Nar.  Pr.,  févr.  1900 
f K  voprosu...) ;  M.  Mikhailov,  De  l'origine  et  des  sources 
littéraires  de  la  Tolkovaja  Palea  (K  voprosu),  dans  Izv. 
OUI.,  janv.  1928;  A.-V.  Kystenko,  Matériaux  pour  l'his- 
toire littéraire  de  la  Tolkovaja  Palea  (Malerialy),  dans 
Izv.  Otd.,  tévr.  1008;  A.  Sakhmatov,  l'ne  encyclopédie  bul- 
gare ilu  x 'siècle,  dans  X'izantijskij  \'remcnnik,  t.  vu,  1900. 

La  Palea  istoriccskuja  a  élé  publiée  par  A.  Popov  élans 
Ctenija,  janv.  1881,  sous  le  titre  de  Kniga  bytija  nebesi  i 
zemli;  par  les  élèves  de  Tikhonravov,  Moscou,  1892-1896; 
en  partie  à  Pétersbourg,  1802. 

IV.  Traités  doctrinaux  et  oratoires,  cano- 
niques ET  HISTORIQUES  COMPOSÉS  A  LA  MÊME  ÉPIQUE. 

—  1°  Cyrille  de  Turov  est  l'orateur  le  plus  connu  de 
l'époque  prémongolienne  et  peut-êlre  de  toute  l'an- 
cienne Russie.  Né  a  Turov  au  début  élu  xne  siècle,  il 
s'appliqua  de  bonne  heure  à  l'élude,  entra  au  monas- 
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tère  de  Zaruba,  puis,  suivant  l' attrait  caractéristique 
des  moines  orientaux  pour  la  solitude,  monta  sur  une 
colonne  et  vécut  quelque  temps  en  stylite  (la  chose  est 
rare  en  Russie  où  les  hivers  sont  rigoureux),  «jeûnant, 
priant  et  travaillant  et  écrivant  beaucoup  sur  les 
divines  Écritures  ».  Il  devint  bientôt  fameux  dans  la 
région  et  fut  consacré  évêque  de  sa  ville  natale.  Il 
écrivit  divers  ouvrages,  mais  il  est  surtout  connu  par 
ses  sermons  dont  un  certain  nombre  nous  est  parvenu. 

On  lui  en  attribue  beaucoup.;  il  y  a  tout  d'abord 
ceux  qu'il  composa  pour  le  temps  liturgique  qui  va 
du  dimanche  des  Rameaux  jusqu'au  dimanche  des 
318  Pères  de  Nicée,  donc  une  série  de  beaux  discours 
pour  la  semaine  sainte  et.  le  temps  pascal.  Reaucoup 
d'autres  lui  ont  été  attribués  par  divers  auteurs.  Ainsi, 
il  y  a  un  sermon  sur  l'Epiphanie,  attribué  par  d'autres, 
plus  justement  peut-être,  à  Jean,  l'exarque  de  Rulga- 
rie:  il  y  a  aussi  le  célèbre  sermon  sur  «la  sortie  de 
l'âme  et  les  douze  épreuves  »  que  l'âme  doit  subir  avant 
d'arriver  à  la  gloire. 

Cyrille  de  Turov,  suivant  l'exemple  des  auteurs 
byzantins  de  la  dernière  époque,  est  un  symboliste 
qui  aime  surtout  à  commenter  les  détails.  Ainsi,  dans 
son  sermon  sur  le  dimanche  des  Rameaux,  après  avoir 
décrit  la  glorieuse  et  honorable  maison  du  Christ 
(l'Église),  bâtie  par  les  «  patriarches,  métropolites, 
évêques,  higoumènes,  prêtres  et  tous  les  docteurs  de 
l'Église  »,  il  commente  l'évangile  du  jour  :  les  «  filles 
de  Jérusalem  »  sont  les  âmes;  I'ânon  sur  lequel  monte 
Notre-Seigneur  représente  les  gentils  et,  à  cette  occa- 
sion, Cyrille  lance  aux  juifs  la  pointe  accoutumée;  les 
habits  que  les  apôtres  jettent  devant  Notre-Seigneur 
symbolisent  les  vertus  chrétiennes;  ceux  qui  arrachent 
les  branches  des  arbres  sont  les  pécheurs  et  les  humbles 
qui  préparent  la  voie  du  Seigneur  par  leur  contrition 
et  leur  pénitence;  enfin,  c'est  une  description  lyrique 
de  tout  Jérusalem  qui  va  au-devant  du  Seigneur.  Dans 
son  sermon  du  dimanche  après  Pâques,  il  y  a  toute 
une  allégorie  sur  le  printemps  spirituel  :  le  ciel,  ce  sont 
les  apôtres  qui,  ayant  laissé  de  côté  leur  frayeur, 
illuminés  par  l'Esprit-Saint,  prêchent  la  résurrection 
contre  les  juifs;  la  lune  (l'ancienne  loi)  fait  place  à  la 
loi  nouvelle;  le  printemps  ensoleillé,  c'est  la  foi  au 
Christ;  les  vents  sont  les  mauvaises  pensées;  la  terre, 
la  nature  humaine  qui  a  reçu  la  semence  de  la  parole 
divine  d'où  fleurit  l'esprit  de  salut.  N'allons  pas  croire 
que  Cyrille  de  Turov  se  soit  uniquement  arrêté  à  ces 
considérations  subtiles  qui  nous  semblent  exagérées. 
Il  a  de  belles  envolées  oratoires  comme  par  exemple 
quand  il  célèbre  les  grandeurs  du  jour  de  Pâques. 
Ailleurs,  il  s'adresse  à  ses  auditeurs  avec  une  simplicité 
qui  rappelle  la  belle  époque  des  orateurs  byzantins;  il 
sait  rabrouer  son  auditoire  pour  son  manque  d'exac- 
titude; puis  il  recommande  à  ceux  qui  sont  venus  de 
répéter  aux  absents  ce  qu'ils  viennent  d'entendre  : 
«La  reine  de  Saba  est  venue  voir  Salomon,  ajoute 
l'orateur  non  sans  mélancolie...,  si  tous  les  jours  je 
vous  distribuais  de  l'or  ou  de  l'argent,  ou  même  de 
l'hydromel  (med)  ou  de  la  bière  (pivoj  ne  viendriez- 
vous  pas?  »  (ve  dimanche  après  Pâques.) 

Le  contenu  théologique  des  sermons  n'est  pas 
remarquable.  Cyrille  est  plus  orateur  que  théologien. 
Nous  avons  relevé  son  allusion  à  la  hiérarchie  ecclé- 
siastique. Sa  doctrine  sur  l'incarnation  ne  diffère  pas 
de  l'exposé  traditionnel.  A  l'occasion  du  sermon  sur  les 
318  Pères  (de  Nicée),  il  transmet  la  doctrine  classique 
sur  la  Trinité,  sans  se  douter  qu'à  cette  heure  il  y 
avait  de  farouches  écrits  publiés  contre  les  latins  et 
le  Filioque.  11  trouve  le  moyen  de  parler  longuement 
des  azymes  sans  faire  une  allusion  à  la  pratique  de 
l'Église  latine;  il  se  limite  à  réfuter  les  juifs. 

On  a  attribué  aussi  à  Cyrille  de  Turov  une  série  de 
prières  qui  doivent  être  récitées  après  l'office  les  divers 
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jours  de  la  semaine.  Il  y  en  a  plusieurs  à  Noire-Dame 
qui  sont  très  belles.  Le  jeudi,  après  matines  (utreni),  il 
y  a  une  prière  aux  apôtres,  en  particulier  une  élo- 
quente invocation  de  Pierre  «  solide  rocher  de  la  foi, 
inamovible  fondement  de  l'Église,  pasteur  du  trou- 
peau spirituel  (slonesnago)  du  Christ,  porte-clef  du 
royaume  des  cieux  »,  etc. 

On  trouvera  un  nombre  important  des  sermons  de  Cyrille 
dans  Jar.  Levickij,  Les  premiers  prédicateurs  ukrainiens 
et  leurs  ouvrages,  Léopol,  1930  (en  ukrainien),  voir  aussi 
K.  Kaljadoviê,  Monuments  de  la  littérature  russe  du  A'//e  siè- 
cle (en  russe  :  Pamjatniki...),  Moscou,  1821  ;  une  traduction 
russe  sans  nom  d'auteur  a  été  publiée  par  I.-I.  Malysevskij, 
Ouvrages  de  Cyrille,  évèque  de  Turov...  (en  russe  :  Tvore- 
nija...),  Kiev,  1880;  V.-P.  Vinogradov,  Le  caractère  de 
l'oeuvre  oratoire  de  Cyrille,  évêque  de  Turov  (en  russe  : 
O  kharaktere...),  Sergiev  Posad,  1915. 

Toutes  les  histoires  de  l'ancienne  littérature  russe  parlent 
de  ce  fameux  évèque  qu'on  a  nommé  le  C.hrysostome  russe. 
Voir  aussi  :  L.-K.  Goetz,  Die  Echtheit  der  Mônchsreden  des 
Kyrill  von  Turov,  dans  Archiv  fur  slavische  Philologie, 
t.  xxvn,  1905,  p.  181  sq.;  I.-P.  Eremin,  La  parabole  de 
l'aveugle  et  du  boiteux  dans  l'une,  littér.  russe  (Pritéa...), 
dans  lzv.  Otd.,  1925,  p.  323  sq.;  Khr.  Loparev,  Sermon 
pour  le  samedi  saint  (en  russe  :  Slovo  v  Velikuiu  Subbotu), 
dans  Pamjatniki  drevnej  pis'mennosti,  t.  xcvii,  1893; 
N.-K.  Nikolskij,  Vie  de  Cyrille,  évèque  de  Turov,  dans 
Sbor.  Otd.,  t.  lxxxii,  1907,  n.  4,  p.  62  sq.;  E.  Petukhov, 
Les  auteurs  du  nom  de  Cyrille  dans  l'anc.  littér.  russe  (K  vo- 
prosu  o  Kirillakh  avlorakh...),  dans  Sbor.  Otd.,  t.  xi.m, 
1887,  n.  3;  I.  Platonov,  Étude  sur  les  apologues  ou  proverbes 
de  saint  Cyrille  (  Izsledovanie... ),  dans  Éurn.  Min.  Nar.  Pr., 
mai  1868;  M.-I.  Sukhomlinov,  Les  oeuvres  de  Cyrille  de 
Turov  (en  russe  :  O  soéinenijakh...),  dans  Sbor.  Otd., 
t.  lxxxv,  1908,  p.  273-349. 

2°  Clément  de  Smolensk  (en  russe  :  Klim  Smoljatiô). 
• — ■  Il  fut  choisi  comme  métropolite  sur  la  demande  du 
grand-prince  de  Kiev,  Izjaslav  IL  La  chronique  dite 
de  Nikon  rapporte  qu'il  fut  un  écrivain  fécond.  Nous 
connaissons  de  lui  une  épître  au  prêtre  Thomas  com- 
mentée par  le  moine  Athanase.  La  première  partie  de 
l'épître  qui  donne  un  vif  tableau  de  la  culture  russe  à 
l'époque  d' Izjaslav  II  (milieu  du  xne  siècle)  est  certai- 
nement de  Clément.  Il  connaissait  non  seulement  ses 
recueils  liturgiques,  mais  aussi  (au  moins  de  nom) 
Homère,  Aristote  et  Platon.  La  seconde  partie  de 
l'épître,  de  style  presque  illisible  et  de  contenu  vague 
et  désordonné,  est  sans  doute  liée  à  la  première,  mais  il 
est  malaisé  de  déterminer  ce  qui  est  de  Clément  et  ce 
qui  appartient  à  Athanase.  Les  sources  de  cette  se- 
conde partie  sont  Jean,  l'exarque  de  Rulgarie,  la 
Théologie  de  saint  Jean  Damascène,  le  Testament 
apocryphe  du  patriarche  Juda,  enfin  et  surtout  les 
huit  questions-réponses  de  Théodoret  de  Cyr  sur  le 
Pentateuque.  Quant  aux  sermons  qu'on  a  voulu  lui 
attribuer,  il  n'y  en  a  pas  un  qui  ait  une  probabilité 
sérieuse  d'être  authentique. 

Pour  l'épître  de  Clément,  voir  Khr.  Loparev,  Êpîlre  de 
Clément  au  prêtre  de  Smoleitsk  Thomas  (en  russe  :  Poslanie...) 
dans  Pamjatniki  drevnej  pis'mennosti,  Pétersbourg,  t.  xc, 
1892  ;  elle  a  été  éditée  en  même  temps  par  N.  Nikolskij, 
Les  travaux  littéraires  du  métropolite  Clément  de  Smolensk, 
écrivain  du  XIIe  siècle,  Pétersbourg,  1892  (en  russe  :  O 
lileraturnykh  trudakli...);  voir  la  recension  de  Vladimirov, 
dans  les  Izvestija  de  l'université  de  Kiev,  t.  i,  1893,  p.  15-31. 
Golubinskij,dans  son  Histoire  de  l'Église  russe,  1. 1,  s'attaque 
énergiqticment  à  Nikolskij.  Du  même  Nikolskij,  voir 
A  propos  d'une  homélie  inédile  du  métropolite  Clément  de 
Smolensk,  dans  lzv.  Otd.,  t.  i,  1891,  par  Levickij,  Les 
premiers  prédicateurs...  (K  voprosu...),  qui  s'efforça  en  vain 
d'attribuer  quelques  homélies  au  métropolite  de  Smolensk. 

3°  Saint  Théodose  des  Cryptes.  —  On  a  attribué 
toute  une  série  d'homélies  à  l'higoumène  des  Cryptes, 
saint  Théodose  qui  vécut  au  xie  siècle.  Il  y  en  a 
d'abord  cinq  qui  furent  prêchées  au  cours  de  la  troi- 
sième semaine  du  carême  (elles  traitent  surtout  de  la 
patience),  il  y  en  a  d'autres  sur  les  châtiments  divins, 
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et  sur  divers  sujets.  Le  contenu  dogmatique  de  ces 
sermons  n'est  pas  intéressant. 

Vers  1143,  un  moine  grec  des  Cryptes,  nommé  lui 
aussi  Théodose,  traduisit,  pour  le.  prince  Svjatoslav 
Davidoviô,  devenu  moine  sous  le  nom  de  Nicolas 
(après  la  mort  de  son  épouse  Anna  Svjatopolkovna), 
l'épitre  de  saint  Léon  le  Grand  au  concile  de  Chalcé- 
doine;  il  y  ajouta  une  préface  et  une  conclusion.  Dans 
l'introduction,  il  explique  qu'une  lettre  sage  et  dogma- 
tique est  venue  «  de  Rome,  pour  notre  foi  »,  qu'elle  est 
«  pleine  de  l'Esprit-Saint,  pleine  de  sagesse,  et  qu'elle 
fut  appelée  conseil  ci  colonne  de  l'orthodoxie  par  le 
IVe  concile  œcuménique  ».  La  phrase  est  obscure  :  elle 
peut  signifier  que  la  lettre  fut  composée  à  Rome  (par 
Léon  le  Grand)  ou  encore,  ce  qui  est  une  interprétation 
plus  vraisemblable,  que  la  lettre  fut  envoyée  de  Rome 
en  Russie  »  à  cause  de  la  foi  ».  De  la  conclusion, 
ajoutée  par  le  même  Théodose,  nous  retiendrons 
simplement  qu'«  il  convient  de  remarquer  que  le  pape 
Léon  n'alla  pas  en  personne  au  concile;  il  ne  le  fit  que 
par  celte  épître,  étant  en  possession  du  trône  aposto- 
lique suprême  ».  Cette  phrase,  qui  contient  un  témoi- 
gnage implicite  en  faveur  de  la  primauté  romaine 
nous  empêche  d'attribuer  à  ce  même  Théodose  les 
écrits  antilatins  composés  par  un  Théodose  à  l'adresse 
d'un  prince  Izjaslav.  Voir  supra,  col.  218.  Le  texte 
russe  de  l'épitre  de  saint  Léon  avec  la  préface  et  la 
conclusion  de  «  Théodose  »  a  été  imprimé  dans  Clenija, 
1848  (3e  année,  n.  7),  par  O.  Bodianskij. 

Pour  être  complet,  il  faudrait  encore  déterminer 
l'origine  et  faire  l'analyse  de  nombreux  sermons 
composés,  traduits  ou  recopiés  à  l'époque  prémongo- 
lienne. On  avait  déjà  beaucoup  publié  de  textes  de 
sermons  semblables  sans  encore  les  étudier  suffisam- 
ment. Le  désordre  survenu  dans  les  bibliothèques  de 
Russie  depuis  la  révolution  de  lit  17,  retardera  ces 
études  de  plusieurs  générations. 

A.-K.  Arkhangelskij,  Les  œuvres  des  Pères  de  l'Église 
dans  l'ancienne  littérature  russe  (Tvorenija  otsou...),  4  vol. 
dont  les  deux  prem'ers  réunis,  Kazan,  1889-1890;  Bene- 
Sevic,  «  Les  commandements  des  saints  Pères  »  de  la  pé- 
riode prémonijoliennc  (Zapovedi...),  dans  Izo.  Otd.,  t.  xxn, 
1917,  p.  10-15,  BeneseviÈ  l'attribue  à  Grégoire  de  Novgorod 
(1186-1193);  G. -A.  Il'inskij,  L'importance  du  Mont  Athos 
dans  l'histoire  de  la  littérature  slave  (Znacenic  Athona...), 
dans  Zurn.  Min.  Nar.  Pr.,  nov.  1908,  p.  1-11  ;  A.  Nikolski.j, 
Matériaux  pour  l'histoire  de  l'ancienne  littérature  russe,  dans 
lzv.  Otd..,  1903;  seconde  édition  dans  Shorn.  Otd.,  t.  lxxxii, 
1907;  du  même,  Matériaux  pour  un  dictionnaire  des  proprié- 
taires de  manuscrits,  des  copistes,  traducteurs,  correcteurs  et 
bibliothécaires  du  XI"  au  XVII"  siècle,  I  (A-B),  dans  Izdanja 
drevnej  pis'mennosti,  t.  c.x.xxn,  1913;  M.  l'-ij,  Discours 
sur  la  nativité  de  la  Mère  de  Dieu,  dans  lzv.  Otd.,  mars  1902, 
p.  115  Sq.;  A. -S.  Pavlov,  Documents  inédits  du  ilroit  ecclé- 
siastique russe  du  XIIe  siècle  :  Homélie  de  l'éoêque  de  Novgo- 
rod, Èlie-Jean  (en  russe  :  Neizdannyj...),  dans  '/.uni.  Min. 
Nar.  Pr.,  oct.  1890;  A.-f.  Ponomarev,  Monuments  île  l'an- 
cienne littérature  doctrinale  ecclésiastique  de  Itussie  (Pantjat- 
niki  dreone-russkoj  tëerkoono  uCitel'noj  literaturg),  t.  i-iv, 
Pétersbourg,  1891-1898;  !•"..  Petukhov,  Anciennes  homélies 
pour  les  dimanches  du  grand  carême  (en  russe  :  Drevnija  pou- 
cenijn...),  dans  Sborn.  Otd.,  t.  xi.,  1886,  n.  3;  du  même, 
Matériaux  cl  remarques  sur  l'histoire  île  l'ancienne  littérature 
russe  (Materialy  i  zamelki...),  dans  Izn.  Otd.,  t.  ix,  1904, 
p.  1  11-172,  n.  4  ;  la  première  pari  le  de  cet  le  élude  (i-m),  pa- 
rut sous  le  même  titre,  Kiev,  1894;  A.-I.  Sobolevskij, 
Dans  le  domaine  île  l'ancienne  prédication  slave  (  /:  oblasti...), 
dams  Izn.  OUI..  1903-1906;  M.-X.  Speranskij,  Sur  les  rap- 
ports entre  les  littératures  russe  el  jugoslaoe,  dans  Izo.  Otd., 
t.  xxvi,  1921,  Pétrograd,  1923;  [.-A.  Sllapkln,  Homélie 
russe  du  A'/1'  siècle  à  l'occasion  de  la  translation  des  reliques 
de  suint  Nicolas  le  Thaumaturge,  dans  Pamjatniki  drevnej 
pis'mennosti,  xix(x),  Pétersbourg,  1881  ;  A.-I.  .lalsimirskij. 

Menus   textes  et  remarques  sur  la  littérature  staroslave  et 

russe,    dans    lzv.   Otd.,   1899-1910. 

4°  Recueils  mi  Sborniki.  Les  Russes  cherchèrent 
longtemps   leur  nourriture   théologique   ou   ascétique 


flans  des  recueils  de  morceaux  choisis  plutôt  que  dans 
des  ouvrages  déterminés.  Les  deux  plus  anciens 
recueils  que  nous  connaissons  nous  sont  parvenus  sous 
le  nom  de  Recueils  de  Svjatoslav.  Il  y  en  a  deux  :  l'un, 
daté  de  1073  et  dont  nous  avons  une  magnifique 
édition  phototypique,  avait  été  traduit  du  grec  pour 
le  prince  bulgare  Siméon,  puis  copié  pour  le  prince 
russe  Izjaslav  Ier,  dont  le  nom  fut  efïacé  ensuite  pour 
faire  place  à  celui  de  Svjatoslav  Jaroslaviô,  son  frère 
et  heureux  rival.  Le  texte  grec  de  ce  recueil,  publié 
par  Barsov  dans  les  Clenija  de  Moscou,  existe  dans  un 
manuscrit  de  la  Bibliothèque  nationale  de  Paris.  Le 
recueil  est  composé  en  grande  partie  des  Réponses 
d'Anastase  le  Sinaïte;  il  contient  aussi  quelques 
extraits  du  livre  V  de  saint  Rasile  contre  Eunome, 
quelques  passages  du  Dialogue  de  saint  Cyrille  avec 
Hermias,  la  profession  de  foi  de  Michel  le  Syncelle 
(dont  une  traduction,  défigurée  dans  un  sens  semi- 
arien,  devait  entrer  dans  l'ancienne  chronique  russe), 
un  opuscule  sur  «  les  six  saints  conciles  »,  où  l'activité 
des  pontifes  romains  reçoit  un  relief  extraordinaire 
et  quelques  autres  fragments  (p;eudo-Ju;tin,  S.  Ma- 
xime, S.  Athanase,  S.  Grégoire  de  Nysse,  S.  Jean 
Chrysostome).  Le  second  Recueil  de  Svjatoslav  dont 
l'origine  est  disputée,  date  de  107G.  Au  xne  siècle 
nous  avons  déjà  une  quantité  intéressante  de  ces 
recueils  dont  le  contenu  est  varié  :  fragments  de  Pères 
de  l'Eglise,  sermons,  textes  hagiographiques,  etc. 
Ainsi,  un  sbornik  du  xne  siècle,  de  caracièr?  plutôt 
hagiographique,  celui-là,  contient  le  texte  le  plus 
ancien  que  nous  ayons  de  la  «  légende  pannonienne  » 
de  saint  Méttiode  et  l'office  liturgique  des  apôtres  des 
Slaves. 

En  dehors  de  ces  recueils,  plus  ou  moins  vagues,  il 
en  est  d'autres  dont  le  contenu  peut  être  déterminé 
avec  plus  de  précision  et  dont  l'origine  remonte  au 
xne,  au  xme,  au  xive  siècle  ou  encore  plus  tard, 
quoiqu'il  soit  difficile  de  leur  fixer  une  date  plus 
exacte. 

Mentionnons  en  particulier  la  Chaîne  d'or  (Zlalaja 
Tsêp);  c'est  un  recueil  de  sermons  pour  le  carême.  On 
y  a  découvert  les  discours  du  seul  écrivain  russe  qui 
ait  prêché  des  sermons  qui  nous  soient  parvenus  de  la 
lin  du  xme  siècle,  l'évêque  Sérapion  de  Vladimir.  Beau- 
coup plus  important  est  le  Zlatoust  (Bouche  d'or, 
Chrysostome)  ;  il  y  en  a  deux  espèces  :  Le  Chrysostome 
abrège  est  composé  des  sermons  pour  les  dimanches 
du  carême  (à  l'instar  de  la  Chaîne  d'or),  des  sermons 
pour  Pâques  et  pour  les  dimanches  après  Pâques 
jusqu'à  la  fête  de  tous  les  saints.  Le  compilateur  pou- 
vait quelque  peu  varier  les  sermons;  le  titre  du 
recueil  venait  de  ce  que  la  plupart  des  sermons  étaient 
pris  aux  œuvres  (authentiques  ou  non)  de  Jean  Chry- 
sostome. On  y  trouvait  aussi  des  serinons  d'autres 
prédicateurs.  Le  Chrysostome  complet  (prostrannyj) 
contenait  des  sermons  pour  toutes  les  fêtes  de  l'année; 
il  se  subdivisait  à  son  tour  en  plusieurs  catégories.  Ces 
recueils  servaient  aux  services  liturgiques  publics  et 
ils  doivent  être  considérés  comme  l'expression  de  la 
prédication  officielle.  Du  même  genre  étaient  l'Évan- 
gile commenté  (Evangelie  ulUel'noe)  et  les  recueils 
pour  solennités  (TorSestvenniki). 

A  ces  recueils  de  caractère  officiel  il  faut  en  joindre 
d'autres  destinés  à  l'usage  privé  des  fidèles  :  les 
Zlatoslmj  (Onde  d'or),  recueils  de  sermons  tirés  aussi 
en  grande  part  des  œuvres  de  Jean  Chrysostoms.  Le 
premier  de  ces  recueils  remonte  au  tsar  bulgare 
Siméon  qui,  suivant  quelques  historiens  —  surtout 
bulgares  aurail  non  seulement  choisi  les  sermons 
<le  son  recueil  mais  les  aurait  lui-même  traduits  du 
ne  Du  même  genre  que  le  Zlalostruj,  sauf  que  la 
variété  de  son  contenu  est  plus  grande,  est  Y Izmaragd 
(Émeraude).  Le  sujet  des  sermons  varie  peu  :  il  s'agit 


229 


RUSSIE.    ÉPOQUE    PRÉMONGOLIENNE 


230 


surtout  de  la  pureté  du  cœur,  de  l'obéissance,  de  la 
patience,  etc.  Le  Zlalostruj  suit  plutôt  l'ordre  de 
l'année  liturgique  tandis  que  Y Izmaragd  groupe  les 
sermons  suivant  les  matières.  L' Émeraude,  recueil  à 
l'usage  des  gens  du  monde,  semble  avoir  été  compilé 
par  un  laïc.  Ceux-ci,  d'ailleurs,  comme  on  le  voit  par 
les  écrits  du  prince  Vladimir  Monomaque,  étaient  non 
seulement  aussi  (et  souvent  plus)  cultivés,  mais  ils 
étaient  tout  aussi  bons  théologiens,  quand  ils  le  vou- 
laient, que  les  moines  eux-mêmes. 

Plus  tardive  est  la  Mnrgaril  (Pierre  précieuse)  tra- 
duite vers  la  fin  du  xme  siècle.  Nous  avons  encore  la 
Source  d'or,  la  Pierre  précieuse,  la  Profondeur,  le  Livre 
de  la  colombe,  etc.  La  plupart  de  ces  recueils  ont  été 
étudiés  du  point  de  vue  littéraire,  artistique  et  philo- 
logique. Sobolevskij,  Petukhov,  Nikolskij,  Pypin, 
Arkhangelskij  et  d'autres  se  sont  rendus  célèbres  pour 
leurs  études  sur  les  anciens  monuments  littéraires  de 
Russie.  Une  étude  d'ensemble  sur  le  contenu  doctrinal 
de  ces  écrits  reste  encore  à  faiie.  Ce  serait  un  travail 
minutieux,  difficile  aujourd'hui  après  que  les  biblio- 
thèques ont  été  en  partie  désorganisées,  très  intéres- 
sant au  point  de  vue  psychologique,  qui  apporterait 
sans  doute  de  jolies  contributions  à  la  théologie  ascé- 
tique et  peut-être  mystique,  mais  nous  croyons  que 
l'apport  dogmatique  serait   peu  considérable. 

Pour  les  recueils  de  Svjatoslav,  voir  :  Recueil  de  1073, 
édition  phototypique,  Izdanja  drevnej  pis'mennosti,  Pé- 
tersbourg,  1880;  une  autre  édition  (textes  grec  et  slave) 
avec  introduction,  a  été  publiée  dans  les  Ctenija  de  Moscou, 
1882,  ms.  n.  4. 

A.  Rozenfeld,  La  langue  de  l'Izbnrnik  de  Svjatoslav  de 
1073  (Jaztjk...),  dans  Russkij  filologic.  véstnik,  1899, 
D.  1,2;  Leonhard  Masing,  Studien  zur  Kenntnis  des  Izbornik 
Svjatoslava  vorn  Jalire  1073  nebsl  den  Bemerkungen  zu  den 
junrjeren  Ilandschriflen,  dans  Archiv  jiir  slavische  Philologie, 
t.  vm,  1885,  p.  337  sq.;  A.-A.  Sakhmatov,  Zur  Texlkrilik 
des  Codex  Svjatoslav  vont  Jahre  1073  nacli  der  photolitliogr. 
Ausgabe,   ibid.,  t.   vi,   1882,   p.   599   sq. 

Recueil  de  1076  :  V.  Simanovskij,  Sbornik  Svjatoslava  de 
1076,  Varsovie,  1894;  recension  de  Nekrasov,  dans  2 uni. 
Min.  Nar.  Pr.,  oct.  1897;  et  de  S.  Kulbaken,  fév.  1892; 
Bobrov,  Hist.  de  l'étude  du  «  Sbornik  de  Svjutoslav  »  de  1076 
(en  russe  :  Islorija  izueenija...),  Kazan,  1902;  V.  dagic, 
Die  Ausgabe  des  altruss.  Codex  vom  Jalire  1076  uebst  den 
Berichtingungen  Simonij's,  dans  Archiv  jiir  slavisclie  Phil., 
t.  xi,  1888,  p.  233  sq.;  368  sq. 

On  trouvera  de  précieux  renseignements  sur  les  sborniki 
en  général  dans  :  V.-M.  Istrin,  Esquisse  de  l'hist.  de  l'une, 
littér.  russe  (en  russe  :  Ocerk...),  Pétrograd,  1922,  que  nous 
avons  souvent  citée;  voir  aussi  A.-G.  Il'inskij,  Le  »  '/.lalo- 
struj  "de  Th.  Bychov  du  XI'  siècle,  éd.  de  l'Acad.  des  sciences 
de  Bulgarie,  Sofia,  1929;  V.-M.  Istrin,  Le  livre  appelé 
«  Kaath  »,  c'est-à-dire  «  Sobornik  »  (en  russe  :  Kniga  nari- 
tsaemaja...),  dans  Izv.  OUI.,  1897;  I.  Zdanov,  La  conversation 
des  trois  évèques  et  les  Joca  monaclioruin  (Beseda...),  dans 
Zurn.  Min.  Nar.  Pr.,  janv.  1892;  V.  Malmin,  Élude  du 
«  Zlalostruj  »  d'après  un  manuscrit  du  XII'  siècle  (en  russe  : 
Izsledovanie...),  Kiev,  1878;  P.-A.  Lavroskij,  Description 
île  sept  manuscrits  de  la  biblioth.  publ.  irnpér.  (Opisanie...), 
dans  Ctenija,  avril  1858;  V.  Moculskij,  Analyse  historico-lit- 
térairedu  «  Livre  de  la  colombe  »,  Varsovie,  1887,  recension 
dans  Zurn.  Min.  Nar.  Pr.,  oct.  1888;  I.-I.  Streznevskij,  «  Zla- 
lostruj »,  notices  et  remarques,  xxi,  xxn  (t.  i,  p.  1  sq.), 
Pétersbourg,  1867;  A.-A.  Sakhmatov  et  P.-A.  Lavrov, 
Izbornik  du  XII'  siècle  de  la  cathédrale  de  l'Uspenskij  à 
Moscou,  dans  Ctenija,  fév.  1899,  éd.  de  la  plus  grande 
partie  de  ce  recueil  fameux,  d'importance  surtout  hagio- 
graphique; on  y  trouvera  la  vie  de  saint  Théodose  de  Kiev, 
des  saints  Boris  et  Gleb  et  de  saint  Méthode. 

5°  Littérature  juridique.  —  Le  droit  canon,  en 
ancienne  Russie,  tut  une  importance  secondaire  pour 
la  théologie.  Nous  avons  dit  comment  le  Nomocanon 
original  ne  contenait  pas  de  littérature  antilatine. 
Nous  n'avons  pas  à  nous  arrêter  aux  diverses  traduc- 
tions du  Nomocanon  apportées  ou  faites  en  Russie.  De 
l'époque  primitive  semble  dater  le  novau  de  ce  qui 


canon  de  saint  Vladimir  dont  l'importance  historique 
ne  peut  être  sous-estimée.  Le  texte  latin  du  Nomo- 
canon ressemble  beaucoup  à  des  textes  analogues 
d'origine  latine  et  occidentale.  Reaucoup  de  per- 
sonnes et  de  causes  étaient  réservées  ù  la  juridiction 
épiscopale  :  ainsi  les  évèques  jugeaient  des  litiges  au 
sujet  des  héritages,  géraient  les  établissements  de 
charité  et  de  bienveillance,  s'occupaient  des  orphelins, 
des  veuves  et  des  pauvres,  surveillaient  les  poids  et 
les  mesures.  Leur  pouvoir  dépassait  largement  celui  de 
leurs  confrères  de  Dyzancc.  Le  Nomocanon  de  saint 
Vladimir  ne  nous  est  pas  parvenu  dans  sa  forme  origi- 
nale. Jaroslav  Vladimiroviè  laissa  lui  aussi  un  Statut 
ecclésiastique  semblable  à  celui  de  son  père.  L'un  et 
l'autre  documents  illustrent  les  influences  occiden- 
tales sur  la  constitution  du  droit  russe. 

Mentionnons  aussi  les  Réponses  de  Niphon  de  Novgo- 
rod aux  questions  de  Kirik  de  Saiwa  et  d'Élie  (quoique 
plusieurs  réponses  soient  d'autres  personnages), 
document  embrouillé,  mais  qui  connut  une  grande 
vogue  et  que  Herberstein  publia  en  appendice  à  ses 
Herum  Moscovitarum  comiuenlarii,  Râle,  1556,  pour 
l'édification  de  l'Occident.  D'intérêt  secondaire  pour 
les  théologiens,  le  document  jette  une  vive  lumière  sur 
l'état  de  la  Russie  au  xne  siècle,  ses  coutumes  plus 
ou  moins  chrétiennes,  sa  discipline  ecclésiastique,  son 
code  pénitent iel  extraordinairement  sévère  pour  des 
faut  es  surtout  extérieures,  les  rapports  entre  ca- 
tholiques latins  et  orientaux  qui  faisaient  le  déses- 
poir de  certains  prélats,  les  pratiques  liturgiques 
d'ordinaire  semblables  aux  pratiques  byzantines. 
L'inlluence  grecque  semble  peser  si  lourdement  sur 
ce  document  que  M.  Zernin  a  cru  devoir  avancer 
l'hypothèse  (qui  n'appartient  d'ailleurs  pas  à  lui  seul) 
que  Niphon  était  d'origine  grecque.  C'est  une  confir- 
mation de  ce  que  nous  disions  ailleurs  au  sujet  de  ce 
prélat. 

La  grande  préoccupation  qui  tenait  constamment  en 
éveil  les  intelligences  russes  au  xnc  siècle  semble  avoir 
elé  celle  du  jeune.  Déjà  dans  divers  documents  cano- 
niques, on  voit  que  les  esprits  étaient  inquiets  de  ce 
qu'on  pouvait  ou  l'on  ne  pouvait  pas  manger  à  cer- 
tains jours.  Mais  cette  question  obtint  un  grand  reten- 
tissement après  que  i'évêque  de  Rostov  eut  défendu 
de  manger  de  la  viande  tous  les  mercredis,  même  si 
ces  jours  coïncidaient  avec  une  fête  de  Notre-Seigneur 
ou  de  la  Vierge.  Ce  même  Léonce,  s'il  faut  en  croire 
l'historien  Tatygcev,  qui  eut  a  sa  disposition  des  chro- 
niques qui  ont  disparu  depuis  lors,  était  partisan  du 
célibat  ecclésiastique.  On  lui  causa  de  graves  diffi- 
cultés, d'abord  a  Rostov,  puis  a  Kiev,  enfin  ;ï  Constan- 
tinople  où  il  faillit  être  mis  à  mort.  Ses  doctrines  furent 
reçues  en  Russie  par  un  certain  nombre  de  personnes 
et,  en  1169,  un  grand  concile  se  réunit  à  Kiev  pour 
discuter  du  jeune  monastique.  Le  concile  fut  réuni 
par  le  prince  Mstislav  11;  c'est  le  seul  concile  (on  ne 
peut  guère  appeler  de  ce  nom  quelques  autres  réunions 
privées  d'évêques,  comme  celle  île  1072  pour  la  trans- 
lation des  reliques  des  saints  Boris  et  Gleb)  de  la 
Russie  prémongolienne  sur  lequel  nous  ayons  quelques 
détails.  Tant  évèques,  qu'higoumènes,  prêtres  et 
m  -ines,  il  y  eut  environ  cent  cinquante  ecclésiastiques. 
Les  princes  locaux  se  passionnèrent,  et  quand  on 
parla  d'en  référer  à  Constantinople,  u.i  des  plus  puis- 
sants d'entre  iuk,  André  Rogoliubikij,  prince  de 
\  ladimir,  s'écria  que  de  Constantinople  ne  venaient 
que  des  malheurs,  et  il  proposa  franchement  d'établir 
I  autocéphalie  en  Russie.  Les  avis  furent  très  parta- 
gés (au  sujet  du  jeune),  trois  évèques  s'en  allèrent 
bruyamment;  le  concile  ne  prit  aucune  décision. 

Nous  avons  donné  col.  216  quelques  notes  bibliogra- 
phiques sur  le  Nomocanon  de  Vladimir.  Voir  aussi  A.-A. 
Pas-lov  et  V.-N.  Benesevié.,  Monum.  de  Varie,  droit  canon. 
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russe   (en    russe    :    Pamjatniki...),    clans    Russ.    Ist.    liibl., 
t.  VI  (2«  éd.,  Pétersbourg,  1908). 

<>°  Histoire  ecclésiastique.  —  Nous  n'en  dirons  que 
quelques  mots,  laissant  l'étude  de  détail  aux  diction- 
naires spécialement  consacrés  à  l'histoire.  Rappelons 
tout  d'abord  la  chronique,  ou  plutôt  les  chroniques 
dont  nous  avons  déjà  eu  l'occasion  de  parler  en  étu- 
diant l'authenticité  de  la  profession  de  foi  antilatine 
proposée  a  saint  Vladimir  lors  de  son  baptême.  La 
Chronique  de  «Nestor  »  donne  d'abondants  détails  sur 
la  vie  monastique  à  Kiev  et  de  temps  à  autre  contient 
d'amples  développements  édifiants  sur  la  Providence, 
le  châtiment  des  pécheurs,  etc.  11  y  a  d'autres  chro- 
niques aussi,  généralement  plus  sobres,  importantes 
cependant  elles  aussi  pour  l'histoire  ecclésiastique. 
D'autres  ont  disparu.  La  littérature  hagiographique 
est  intéressante.  Il  y  a  l'éloge  de  sainte  Olga  et  de 
saint  Vladimir  par  le  moine  Jacob,  les  vies  des  saints 
martyrs  Boris  et  Gleb  (martyr,  ici,  veut  dire  simple- 
ment tué  injustement:  l'idée  de  témoignage  de  la 
véritable  religion  n'est  même  pas  sous-entendue) 
assassinés  par  leur  frère  Svjatopolk,  la  vie  de  saint 
Théodose  des  Cryptes,  la  vie  de  saint  Abraham  de 
Smolensk  qui  date  déjà  du  xme  siècle.  .Mentionnons 
aussi  le  Puterik  du  monastère,  des  Cryptes  ou  recueil 
hagiographique  des  moines  considérés  comme  saints 
au  xme  siècle. 

Nous  renverrons  seulement  à  Y. -S.  Ikonnikov,  Essai 
sur  l'historiographie  russe  (en  russe  :  Opyt  russkoj...), 
2  vol.,  Kiev,  1891-1898,  ouvrage  extrêmement  pré- 
cieux, quoiqu'un  peu  vieilli.  Voir  aussi  V.  Istrin, 
Esquisse  de  ihisl.  de  l'une,  lillér.  russe  (Ocerk  islorii...), 
Pétrograd,  1922. 

La  première  période  de  l'histoire  littéraire  de  Hussie 
se  termine  avec  l'invasion  des'  Mongols;  telle  est  du 
moins  la  division  classique  que  l'on  retrouve  chez 
tous  les  historiens,  mais  elle  nous  semble  un  peu  arti- 
ficielle. Nous  dirions  plutôt  qu'une  nouvelle  période 
s'ouvre  dès  le  milieu  du  xne  siècle  avec  l'hégémonie 
de  Vladimir. 

Tant  que  Kiev  resta  la  capitale  des  Hurikides,  la 
littérature  religieuse  de  Russie  connut  un  vif  éclat. 
On  attendra  longtemps,  à  Moscou,  avant  de  retrouver 
une  pléiade  d'auteurs  comme  Hilarion  et  Théodose, 
Nestor  et  les  chroniqueurs  Clément  de  Smolensk  et 
Cyrille  de  Tuiov,  pour  ne  nommer  que  les  plus  connus. 
Le  fonds  théologique  durant  cette  période  prémon- 
golienne  est  constitué  par  ce  qui  a  été  reçu  des  Grecs; 
les  dogmes  principaux  sont  rappelés  (non  étudiés  ou 
discutes)  dans  les  œuvres  des  auteurs  russes.  C'est  la 
doctrine  sur  la  Trinité,  l'incarnation,  les  sacrements, 
mais  proposée  avec  simplicité.  Le  monachisme,  sur- 
tout celui  qui  a  Kiev  pour  centre,  paraît  être  le  foyer 
principal  d'où  jaillit  presque  toute  l'activité  religieuse 
et  littéraire.  Les  relations  fréquentes  avec  l'Occident 
donnent  aux  auteurs  russes  une  attitude  parfois 
sympathique,  jamais  hostile  aux  latins.  Tout  a  l'ait 
caractéristique  est  la  polémique  antijuive,  si  commune 
alors  comme  dans  la  suite,  a  tous  les  auteurs  lusses. 

Mai;,  après  le  sac  de  Kiev  par  les  troupes  d'André 
Bogoliubski]  et  ses  alliés  barbares  (1169),  on  prévoil 
les  divisions  futures,  l'hégémonie  du  Nord  avec  son 
isolement  culturel.  La  Russie  européenne  >  (le-  saint 
Vladimir  et  de  Jaroslav  le  Sage  disparail  et  l'on  voit 
surgir  deux  Russies;  celle  qui  dans  la  suite  tombera 
sous  la  domination  polono-litbuanienne  cl  se  ressent  ira 
des  Influences  occidentales;  l'autre,  celle  du  Nord,  qui 
s'enfermera  dans  un  cercle  (le  1er.  resserré  encore  par 
la  domination  mongole  d'une  part  et  l'impérieux  (les 
potisme  des  prélats  byzantins  de  l'autre.  C'est  a  cette 
dernière  que  nous  allons  désormais  conserver  toute 
notre    attention.    Nous    verrons    comment    ce    peuple. 

extraordinairement  tenace,  tombé  dans  une  servitude 


humiliante  à  l'époque  où  le  este  de  l'Hurope  déve- 
loppait ses  universités,  saura,  malgré  tout,  créer  une 
civilisation  qui, malgré  les  emprunts  étrangers,  n'en 
reste  pas  moins  son  grand  litre  de  gloire. 

Y.  L'invasion  des  Mongols  et  le  synode  de 
1274.  —  1°  Situation  de  la  Russie  sous  les  Mongols.  — 
Lors  de  la  prise  de  Kiev  par  les  Tartares  (1240),  le 
métropolite  Joseph,  un  Crée  qui  était  arrivé  en  Russie 
en  1237,  mourut  ou  plus  probablement  encore  s'enfuit; 
en  tout  cas  il  disparut  sans  laisser  de  traces.  Les  chro 
niques  russes  lai  sent  le  siège  vacant  jusqu'en  1248; 
mais  les  sources  occidentales  connaissent  un  «  Pierre, 
archevêque  de  Russie  »,  rpii  vint  avec  le  prince  Michel 
(de  Cernigov?)  au  concile  de  Lyon  (1245).  Un  savant 
ukrainien  récent  a  cru  pouvoir  identifier  cet  arche- 
vêque de  Russie  avec  un  métropolite.  Pierre  de.  Kiev 
(1241-1245),  inconnu  jusqu'aujourd'hui.  Ses  arguments 
rencontrèrent  de  la  faveur;  on  l'écouta  moins  quand 
il  ajouta  (pie  ce  métropolite  était  le  boiar  Pierre  Ake- 
roviè  dont  parle  la  chronique  laurentienne  en  1230.  Ce 
métropolite,  d'après  son  attitude  à  Lyon,  fut  catho- 
lique, probablement  russe.  Il  accepta  donc  l'union  à 
Lyon.  Nous  ne  savons  rien  d'autre  à  son  sujet. 

Voir  S.  T  >ma5  vs'kij,  Un  prédécesseur  d' Isidore  : 
Pierre  Akerovië,  un  métropolite  inconnu  de  Russie 
(1241-1245),  dans  Analecla  ord.  S.  Basilii  Magni, 
1927  (en  ukrainien  :  Predleca  Isidora...);  du  même, 
Boiar  ou  higoumène  ?  Ibid.,  1928.  (Ce  dernier  article  est 
une  réponse  à  la  critique  du  baron  de  Taube.) 

En  1248,  huit  ans  après  la  chute  de  Kiev,  le  prince 
Daniel  de  Galicie,  tout  en  maintenant  les  relations  les 
plus  cordiales  avec  Rome,  envoyait  à  Nicée  le  moine 
Cyrille  pour  y  être  consacré  métropolite  de  Galicie. 
Le  nouveau  prélat  était  à  peine  rentré  que  Daniel, 
ayant  accepté  l'union,  se  faisait  couronner  roi  de 
Galicie  par  les  légats  du  pape.  Cyrille  aimait  trop  peu 
les  latins  pour  rester  auprès  d'une  cour  catholique. 
Il  partit  donc  pour  «  au  delà  des  forêts  »,  vint  à 
Yladimir-sur-Kliazma,  où  en  1274  il  réunit  un  concile. 

L'invasion  des  Tartares  avait  laissé  la  Russie  dans 
un  état  déplorable  :  la  fleur  de  la  vieille  noblesse 
variague  disparut  sur  le  champ  de  bataille  de  la 
Kalka  au  cours  d'une  première  rencontre.  Lors  de 
l'invasion  définitive  de  1237,  un  grand  nombre  de 
princes  périrent  :  d'autres  se  soumirent  et  cherchèrent 
à  la  Horde,  en  y  mettant  le  prix,  la  confirmation  de 
leur  dignité  de  prince  local  ou  encore  de  grand-prince. 
Car  la  poussée  tartare,  après  les  massacres  des  pre- 
miers moments,  n'avait  pas  détruit  l'ancien  système 
politique  et  social  de  l'époque  antérieure.  L'ancienne 
distribution  du  pays  en  apanages  restait  et  nous  y 
retrouverons  des  princes  locaux  à  Vladimir,  à  Suzdal, 
à  Tver,  à  Niznij-Novgorod  et  ailleurs.  On  comprend 
la  possibilité  d'intrigues  et  de  meurtres  que  cet  état  de 
choses  signifiait.  Tour  reprendre  l'expression  du 
P.  Pierling,  c'était  ordinairement  le  prince  le  plus 
riche  cl  le  inoins  fier  qui  obtenait  gain  de  cause. 
Ajoutons  aussi  (pie  c'était  le  moins  scrupuleux  dans 
le  choix  des  moyens:  en  fait,  c'est  bien  grâce  à  l'appui 
tartare  (pie  les  princes  de  Moscou,  souvent  plus  riches 
et  toujours  moins  fiers  et  moins  regardants  (pie  leurs 
compétiteurs,  finirent  par  s'en  débarrasser.  Les  métro- 
polites russes  qui  jouirent  d'une  considération  excep- 
tionnelle auprès  des  envahisseurs  jetèrent  tout  le 
poids  de  leur  influence  du  cô'ié  de  Moscou  et  c'est 
pour  celte  raison  que  deux  d'entre  eux,  Pierre  et 
Alexis  furcnl  canonisés.  Ce  fut  le  malheur  de  l'Église 
russe. 

Nous  renvoyons  aux  historiens  pour  une  bibliographie 
sur  l'invasion  mongole.  Voir  J.  I  lainnier-Furgstall,  Gesch.  der 
goldenen  Horde  in  Kiptschak,  tins  ist  :  der  Mongolen  in  Huss- 
l/uut,  Pesth,  1840;  V.  Tizenhausen,  Recueil  de  matériaux 
ayant  trait  à  l'histoire  de  la  Horded'or,  l'etersbourg,  1881. 1. 1 
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(en  russe:  Sbornik  matcrialov...);  G.  Soranzo,  II  Papalo, 
l'Europa  cristiana  c  i  Tartari,  Milan,  1930,  excellent  ouvrage 
avec  abondante  bibliographie,  on  y  trouvera  aussi  une 
littérature  considérable  sur  le  moine  franciscain  Giovanni 
del  Piano  Carpine  (.Jean  de  Plan-Carpin);  voir  C.  Pullc, 
Hist.  Mongolorum.  Viaggio  di  fra  Giovanni  <lal  Pian  (Ici 
Carpine  ai  Tartari  nel  1245-1247,  Florence,  1913;  Matrod, 
Noies  sur  le  voltage  du  frère  Jean  de  Plan-Carpin,  dans 
Éludes   franciscaines,   t.   xxvn,   Paris,   1912. 

Un  des  premiers  princes  russes  à  faire  sa  soumission 
aux  envahisseurs  fut  Jaroslav  VsevolodoviS,  grand- 
prince  de  Vladimir-sur-Kliazma;  aussi  nous  le  voyons 
durant  les  années  mêmes  de  l'invasion  en  lutte  avec 
l'Occident.  Son  fils,  Alexandre  Nevskij,  l'année  même 
de  la  chute  de  Kiev,  partait  en  guerre  contre  les 
Suédois  et  les  mettait  en  déroute  dans  la  bataille 
historique  qui  lui  a  valu  son  surnom  de  Nevskij. 

Jaroslav  mourut  peu  de  temps  après  sa  soumission, 
empoisonné,  dit-on,  par  les  Tartares,  et  —  du  moins 
Jean  de  Plan-Carpin  rapporta  le  fait  à  Innocent  IV  — 
après  avoir  fait  sa  soumission  au  pape.  Ses  deux  fils 
Alexandre  Nevskij  et  André  allèrent  chercher  à  la 
Horde  l'héritage  de  leur  père  empoisonné.  André,  le 
cadet,  reçut  Vladimir.  Alexandre,  l'aîné,  dut  se 
contenter  de  Kiev,  et  du  reste  de  la  Russie.  Il  en  fut 
mécontent  et  en  voulut  au  prince  de  Vladimir.  Il  com- 
mença par  armer  les  Tartares  contre  son  frère. 

Quelle  étrange  figure  que  celle  d'Alexandre  Nevskij 
pour  peu  qu'on  la  dégage  de  l'auréole  dont  une  légende 
tardive  l'a  entourée!  L'année  même  de  la  chute  de 
Kiev,  nous  l'avons  dit,  il  se  battait  contre  ses  voisins 
occidentaux.  Il  fut  aussi  le  premier  prince  russe  à 
amener  une  bande  de  Tartares  contre  un  autre  prince 
russe  :  son  propre  frère  André.  Le  motif  de  la  lutte 
était  pure  convoitise,  car  dès  que  l'aîné  eut  dépouillé 
le  cadet,  il  se  réconcilia  avec  lui.  On  a  voulu  faire 
de  Nevskij  le  farouche  défenseur  de  l'orthodoxie 
dissidente  et  c'est  peut-être  son  plus  grand  titre  de 
gloire  pour  tant  de  Russes  contemporains,  mais  on 
connaît  deux  lettres  d'Innocent  IV  adressées  à  ce 
prince  :  la  première  est  une  invitation  à  l'union,  et  la 
seconde  le  félicite  d'avoir  fait  sa  soumission  au  Saint- 
Siège  et  d'avoir  promis,  en  signe  de  fidélité,  de  bâtir 
une  cathédrale  latine  à  Pskov.  La  Vie  d'Alexandre, 
qui,  nous  dit-on,  fut  écrite  par  un  «  contemporain  », 
nous  montre  les  Tartares  épouvantés  au  seul  nom  du 
redoutable  prince  russe,  et  les  mamans  effrayant  leurs 
bébés  en  disant  "Alexandre  arrive,  Alexandre  arrive», 
alors  que  les  relations  d'Alexandre  avec  les  Tartares 
ne  pouvaient  pas  être  plus  cordiales.  N'est-ce  pas 
Alexandre  lui-même  qui  amène  une  bande  de  Tar- 
tares à  Novgorod  pour  y  lever  le  tribut?  I"t  quand 
les  libres  citoyens  de  la  Hère  république  qui  n'avait 
jamais  connu  la  honte  de  l'invasion  bondissent  sous 
l'outrage,  n'est-ce  pas  encore  Alexandre  qui  les  châtie 
horriblement,  coupant  le  nez  aux  uns,  arrachant  les 
yeux  aux  autres,  et  qui  protège  les  percepteurs?  Il  y 
a  encore  aujourd'hui  des  historiens  qui  prétendent 
que  Nevskij  eut  une  vision  de  génie  en  forçant  Nov- 
gorod à  accepter  le  tribut  tartare;  on  dit  que  c'est  en 
faisant  sa  soumission  aux  envahisseurs  que  cette  ville 
resta  liée  avec  la  Russie  de  Vladimir  et  de  .Moscou, 
tant  il  est  vrai  que  cette  Russie  du  Nord  doit  son 
évolution  historique  à  l'influence  mongole.  C'est  là 
l'immense  différence  entre  la  Russie  de  Moscou  et  celle 
de  Kiev.  La  Russie  de  Moscou  ne  connaîtra  jamais 
l'union  avec  l'Église  catholique.  La  barrière  que  les 
Tartares  auront  élevée  contre  l'Occident  fermera  la 
Russie  du  Nord  aux  influences  de  la  civilisation  occi- 
dentale. C'était  alors,  à  l'Ouest,  la  période  glorieuse 
des  universités  médiévales:  la  théologie  et  la  philoso- 
phie y  arrivaient  aux  plus  hauts  sommets  qui  furent 
jamais  atteints  par  la  pensée  humaine.  La  Russie  du 


Nord,  humiliée,  démoralisée  par  la  dure  servitude  que 
lui  imposèrent  ses  conquérants  barbares  fut  totale- 
ment écartée  de  ce  splendide  mouvement  d'idées.  Seuls 
les  eurasiens  farouches  peuvent  y  voir  un  avantage. 

On  trouvera  les  lettres  d'Innocent  IV  dans  A.  Turgenev, 
Historien  Russise  moninienta,  1. 1,  Pétersbourg,  1841,  p.  68-09, 
et  dans  Theiner,  Mon  liment  a  liisloricaPolonio'et  Mai/ni  Du- 
catus  Lilhuania'...,  t.  f,  p.  40.  Voir  aussi  S. -A.  Rugoslavskij, 
Sur  le  texte  original  de  la  vie  du  grand-prince  Alexandre 
Nevskij  (en  russe  :  K  voprosu...),  dans  Izu.  Otd.,  janv.  1914; 
M.  Khitrov,  Le  saint,  pieux  grand-prince  Alexandre  Jaros- 
lavic  Nevskij  (en  russe  :  Svjatyj  blagovernyj...),  Moscou, 
1893;  voir  surtout  l'ouvrage  classique  de  V.  Mansikh,  Vie 
d'Alexandre  Nevskij  (en  russe  :  2itie  Al.  Nev.),  dans 
Parnjalniki  drevnej  pis'mennosli,  t.  c.lxxx,  1913;  La 
brochure  de  N.-A.  Klepinin,  Le  saint  et  pieux  prince 
Alexandre  Nevskij  (en  russe  :  Svjatyj  i  blagovernyj),  Paris 
(s.  d.),  est  écrite  du  point  de  vue  eurasien  et  a  peu  de 
valeur  scientifique. 

2°  Le  synode  de  Vladimir  (1274).  —  En  1274,  le 
métropolite  Cyrille  retiré,  comme  nous  l'avons  dit,  à 
Vladimir-sur-Kliazma,  réunit  en  cette  ville  un  synode, 
l'un  des  rares  de  la  Russie  mongole  sur  lequel  nous 
ayons  quelques  détails.  Les  évèques  de  Novgorod, 
Rostov,  Perejaslavl,  Polotsk,  s'étaient  réunis  pour 
consacrer  Sérapion,  évèque  de  Vladimir.  Dans  un 
court  préambule,  le  métropolite  fait  allusion  aux  nom- 
breux abus  qui  ont  pénétré  en  Russie  par  le  fait  de 
l'ignorance  des  canons,  qui,  jusqu'alors,  étaient 
o  obscurcis  par  les  nuages  de  la  langue  grecque  ». 
Cyrille  annonce  qu'il  a  une  traduction  non  seulement 
des  canons  eux-mêmes,  mais  aussi  de  leurs  commen- 
taires. Il  s'agit  de  la  Kormôaja  qui  venait  d'être 
apportée  de  Bulgarie  en  1262  et  qui  semble  être  à 
l'origine  des  commentaires  antilatins  introduits  dans 
les  recueils  canoniques  d'ancienne  Russie. 

Après  cette  introduction,  il  y  a  neuf  chapitres  : 
1.  Contre  la  simonie,  et  à  cette  occasion  on  énumère 
tant  les  qualités  requises  pour  recevoir  le  sacerdoce 
que  les  pèches  qui  en  écartent;  le  confesseur  doit  se 
porter  garant  du  candidat,  ce  qui  laisse  à  entendre  que 
la  loi  sur  le  secret  de  la  confession  ne  recevait  pas  une 
application  universelle;  on  parle  aussi  des  interstices 
à  observer;  enfin,  et  c'est  la  partie  principale  du 
canon,  les  tarifs  de  la  métropole  devront  être  appliqués 
à  toute  la  Russie.  Cette  question  des  tarifs  pour 
l'administration  des  sacrements  semble  avoir  été  une 
des  plus  importantes.  2.  Du  baptême,  ou  plutôt  des 
différentes  onctions  à  faire  lors  du  baptême.  Relevons 
celles  de  la  confirmation  qui  se  font  «  sur  le  front,  les 
yeux,  les  oreilles,  les  narines,  la  bouche  et  nulle  part 
ailleurs  ».  La  formule  est  •<  Sceau  et  don  du  Saint- 
Esprit  ».  La  communion  subséquente  est  considérée 
comme  une  partie  intégrale  du  rite  :  «  Qu'on  ne  baptise 
jamais  sans  communion  »  et  l'on  défend  de  baptiser 
à  l'avenir  par  infusion.  Celte  prohibition  ne  peut  être 
considérée  comme  absolue,  car  les  rituels  des  XIVe  et 
XVe  siècles  semblent  envisager  le  baptême  par  infusion 
comme  une  pratique  courante.  Dans  un  document 
presque  contemporain  (1278),  le  patriarche  de  Cons- 
tantinople  lui-même  autorisa  l'évêque  Théognoste  de 
Saraj  à  baptiser  parfois  par  infusion  :  «  Question  :  Si 
quelqu'un  vient  des  Tartares  et  veut  être  baptisé,  et 
s'il  n'y  a  pas  de  bassin  assez  grand,  où  faut-il  le 
baptiser?  »  Réponse  :  »  Verse  de  l'eau  sur  lui  trois  fois 
en  disant  :  Au  nom  du  Père  et  du  Fils  et  du  Saint- 
Esprit.  »  On  comprend  cette  attitude  plus  large  de 
Constantinople  en  se  souvenant  qu'en  Occident  les 
deux  manières  de  baptiser  étaient  alors  usuelles. 
Le  baptême  par  infusion  n'était  pas  encore  la  manière 
spécifiquement  occidentale,  pas  plus  que  le  baptême 
par  immersion  n'était  la  propriété  exclusive  de 
l'Orient. 

Les  autres  canons  de  1274  n'ont  pas  d'importance 


235 


RUSSIE.    V  RE  Ml  E  R  S    METROPOLITES    DE    MOSCOU 


236 


dogmatique;  3.  Des  superstitions  et  jeux  diaboliques; 
4.  De*  diacres  qui  entrent  dans  le  sanctuaire  et 
reçoivent  la  communion  avant  les  prêtres;  5.  De 
l'ivrognerie  du  clergé;  li.  De  l'abus  qui  permet  à  des 
laïques  de  bénir  des  fruits  ou  autres  comest  ibles  appor- 
tés à  l'église,  le  même  canon  détermine  les  attributs 
du  diacre,  du  clerc  ftliak)  et  du  bedeau  ( ponomar ) ; 
7.  De  certaines  coutumes  bizarres  observées  à  Novgorod 
à  l'occasion  des  mariages;  8.  De  certains  actes  immo- 
raux; il.  De  la  coutume  de  tracer  une  croix  sur  la  terre 
ou  sur  la  glace. 

Les  actes  du  concile  de  Vladimir  se  trouvent  dans 
A.  l'avlov  et  V.  Benesevié,  Monuments  de  l'ancien  droit 
canonique  russe,  dans  Russ.  Ist.  Bibl.,  t.  VI,  Pétersbourg, 
10(18,  n.  0.  Les  réponses  du  patriarche  de  Constantinople  ;i 
Théognoste  se  trouvent  dans  le  même  recueil,  n.   12. 

Le  métropolite  Cyrille,  antilatin  et  malheureu- 
sement à  l'écart  des  grands  mouvements  d'union 
religieuse  qui  remuaient  l'Occident,  était  un  prélat 
consciencieux  qui  visitait  son  territoire.  Chose  vrai- 
ment extraordinaire,  si  nous  interprétons  correc- 
tement le  silence  des  chroniques,  il  ne  se  mêla  pas 
aux  dissensions  politiques  et  aux  guerres  qui  occu- 
pèrent alors  Alexandre  Nevskij  et  ses  fils.  Cela  seul 
lui  mériierait  une  gloire  immortelle.  Il  fut  aussi  le 
premier  prélat  russe  à  partir  pour  la  Horde  et  obtint 
des  empereurs  tartares  le  premier  de  ces  classiques 
jarlyki  ou  privilèges  qui  devaient  consacrer  les  droits 
de  l'Église  orthodoxe.  Les  Tartares  laissèrent  à 
l'Église  une  indépendance  et  une  liberté  qu'elle  ne 
connut  jamais  et  qu'elle  ne  connaîtra  pas  sous  la 
tutelle  des  souverains  orthodoxes. 

E.-E.  Golubinskij,  Hist.  de  l'Église  russe,  t.  n  a; 
V.-V.  Grigoriev,  .Sur  l'authenticité  des  jarlijks  donnés  par 
les  khans  de  la  Horde  d'or  au  clergé  russe  (en  russe  :  O 
ilostovèrnosti...),  Moscou,  1812;  M.-D.  Priselkov,  Les 
jarlijks  des  khans  concédés  aux  métropolites  russes  (en  russe  : 
Khanskie  jarlyki.,.),  Pélrograd,  1916;  voir  la  recension 
sévère  de  Veselovskij,  dans  Zurn.  Min.  Nar.  Pc,  mars- 
avril  1917,  p.  118-130.  Nous  n'avons  pas  eu  accès  aux 
travaux  récents  de  A.-N.  Samojlovic,  Quelques  corrections 
à  l'édition  et  à  la  traduction  des  jarlyki  de  Tokhlamys,  Simfé- 
ropol,  1927. 

VI.    LUS    PREMIERS    MÉTROPOLITES    DE    MOSCOU.    

Le  successeur  de  Cyrille  (12411-1281)  fut  un  Grec  du 
nom  de  Maxime  (1283-1305);  il  transféra  le  siège 
métropolitain  de  Kiev  à  Vladimir-sur-Kliazma  (1299). 
Constantinople  n'autorisera  cette  translation  que 
quarante  ans  plus  tard,  quand  la  métropole  aura  été 
fixée  depuis  longtemps  à  Moscou.  Maxime  n'a  pas 
laissé  d'autre  souvenir  dans  l'histoire  de  Russie. 

Son  successeur  fut  «  saint  »  Pierre  (1308-1321)),  un 
Russe  de  Galicie.  Il  avait  été  envoyé  de  Galicie  à 
Constantinople  pour  y  ètr"  consacré  métropolite  des 
évêchés  relevant  du  prince  de  Galic.  L'union  du  roi 
Daniel  avec  Home  n'avait  pas  duri  et  Constantinople 
avait  déjà  autorisé  la  création  d'un  métropolite  de 
Galicie  (dont  le  nom  ne  nous  est  pas  resté)  quelques 
années  auparavant,  l'.ntrc  temps,  le  prince  Michel 
Jaroslavid  de  Tver,  grand-prince  de  Russie  de  1304 
à  1319,  avait  lui  aussi  envoyé  à  Constantinople  son 
candidat  à  la  succession  de  Maxime,  le  moine  Géronte. 
Pierre  obtint  d'êlre  nommé  métropolite  de  toute  la 
Russie,  mais  on  n'est  pas  sûr  (pie  ce  fût  sans  simonie. 
Quand  il  arriva  en  Russie,  il  fut  traduit  devant  un 
concile  réuni  a  Pcrejaslavl  (1309)  el  accusé  précisé 
ment  de  ce  délit.  Toutes  les  chroniques  passent  celte 
histoire  sous  silence,  et  l'on  n'y  trouve  (pie  quelques 
rares  allusions  dans  la  Vie  de  saint  Pierre  écrite  par  le 
métropolite  Cypricn  dans  un  but  d'édification.  Même 
la  chronique  de  Tver  est  silencieuse...  Cet  épisode 
d'histoire  ecclésiastique  semble  devoir  être  certai- 
nement relié  à  'a  lutte  séculaire  qui  s'engageail  entre 


Moscou  et  Tver  pour  la  suprématie.  Le  droit  était 
manifestement  du  côté  des  princes  de  Tver,  qui 
d'ailleurs  montrèrent  plus  de  noblesse  de  cœur  et 
d'attachement  à  la  religion  orthodoxe  que  leurs  adver- 
saires moscovites.  Michel  Jaroslaviô  de  Tver  fut 
assassiné  sur  ordre  du  prince  de  Moscou,  puis  cano- 
nisé. Pierre  se  rangea  néanmoins  du  côté  de  son  rival, 
le  prince  Juri  de  Moscou;  il  transféra  le  siège  métro- 
politain de  Vladimir  à  Moscou.  Ce  fut  là  son  titre 
principal  à  la  canonisai  ion.  Nous  dirons  plus  bas 
quelques  mots  de  ses  épîtres. 

Son  successeur  était  grec.  Il  venait  de  Constanti- 
nople et  s'appelait  Théognoste  (1328-1353).  Il  jeta 
lui  aussi  son  influence  du  côté  de  Moscou.  Il  excom- 
munia le  prince  Alexandre  de  Tver  dont  le  seul  crime 
avait  été  d'infliger  une  sanglante  défaite  aux  Tartares 
qui  avaient  voulu  forcer  les  Tvériens  à  abandonner 
leur  foi.  Ce  sont  là  des  pages  peu  glorieuses  dans 
l'histoire  de  Moscou,  des  pages  bien  sombres  dans 
l'histoire  ecclésiastique  de  Russie.  Le  malheur  de 
l'invasion  mongole  ne  fut  pas  tant  la  perte  immense  de 
matériel  et  de  vies  humaines;  ce  fut  surtout  la  démora- 
lisation d'une  grande  partie  du  peuple  russe  et  de 
presque  tous  ses  princes,  en  dehors  de.  ceux  de  Tver 
qui  nous  paraissent  à  travers  l'histoire  comme  auréolés 
de  gloire  et  de  noblesse. 

Avant  la  mort  de  Théognoste,  le  prince  de  Moscou, 
Siméon  Ivanoviè  (1340-1353),  méditait  déjà  sur  les 
moyens  à  prendre  pour  assurer  la  primauté  religieuse 
à  son  apanage  agrandi.  Le  6  décembre  1351,  le  métro- 
polite grec  consacrait  comme  é.vêque  de  Vladimir  un 
fils  de  noble  famille,  devenu  moine  sous  le  nom 
d'Alexis,  et  qui  jouissait  de  la  confiance  totale  du 
souverain.  Le  nouveau  prélat  était  considéré  comme 
vicaire  de  Théognoste  avec  future  succession  et  on 
avisa  Constantinople  de  ne  pas  envoyer  d'autre  candi- 
dat. En  fait,  Théognoste  était  à  peine  mort  qu'Alexis 
partit  se  faire  consacrer  à  Constantinople.  Le  prince 
lithuanien  Olger  y  envoyait  lui  aussi  son  candidat,  ou 
plutôt  ses  candidats  successifs,  Théodorct  et  Romain. 
Il  n'avait  pas  tout  à  fait  tort,  car  Alexis,  devenu 
régent  de  Moscovie  durant  la  minorité  de  Dmitri 
Donskoj  (1362-1389),  s'occupait  davantage  d'étendre 
l'hégémonie  moscovite  que  de  gouverner  l'immense 
territoire  qui  relevait  de  lui  comme  métropolite.  Alors 
commença  une  période  encore  plus  sombre  de  l'his- 
toire ecclésiastique  de  Russie  :  excommunications, 
guerres  civiles,  invasions,  trahisons,  envoi  d'apocri- 
siaires  en  Russie  de  la  part  de  Constantinople,  envoi 
d'argent  (et  quelles  sommes!)  tant  de  Moscou  que 
d'autres  parties  de  Russie.  Après  la  mort  d'Alexis 
(1378),  la  situai  ion  s'embrouille  tellement  que  nous  ne 
pouvons  songer  à  la  résumer  ici;  elle  ne  se  clarifia 
qu'en  1390  quand,  par  la  mort  du  prince  de  Moscou, 
Dmitri  Donskoj  (1389),  et  de  divers  candidats  à  la 
métropole  (Pimin  en  1389  et  Denis  en  1385),  il  ne 
resta  plus  ([ne  le  Bulgare  (ou  Moldave?)  Cypricn  qui 
avait  déjà  été  plus  ou  moins  métropolite  depuis  1378; 
il  obtint  alors  juridiction  sur  toute  la  Russie  et  l'on 
commença  quelque  peu  à  respirer. 

On  comprend  (pic  la  production  théologique  et 
littéraire  de  cette  période  extrêmement  troublée  ait 
été  a  peu  près  nulle,  'fout  au  début  de  l'invasion 
mongole,  nous  avons  un  prédicateur,  l'évèque  Séra- 
pion  qui  axait  clé  élu  au  siège  de  Vladimir  par  le 
synode  de  1274  (ci dessus  col.  234).  Il  nous  a  laisse 
sepl  courtes  homélies  dans  lesquelles  il  tonne  contre 
les  péchés,  rappelle  les  sévérités  de  la  justice  divine  cl 
invite  ses  auditeurs  a  la  pénitence.  Les  sermons  sont 
bien  faits,  ne  manquent  pas  d'élégance  et  ont  fait 
naître  chez  quelques-uns  la  supposition  que  Sérapion 
avait  été  formé  en  Galicie  chez  des  maîtres  latins, 
mais,  l'historien  Golubinskij  le  note  avec  un  profond 
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regret,  Sérapion  est  le  seul  évêque  prédicateur  que 
nous  connaissions,  après  l'invasion  des  Mongols,  pour 
une  période  d'environ  trois  siècles  (Hist.  de  l'Église 
russe,  t.  ii  a,  p.  146-151).  Voir  aussi  E.-V.  Petukhov, 
Sérapion  de  Vladimir,  prédicateur  russe  du  XIIIe  siècle. 
Élude  et  édition  en  supplément  des  «  Homélies  de 
Sérapion  de  Vladimir  »  d'après  le  plus  ancien  manus- 
crit, Pétersbourg,  1888. 

Nous  omettons  un  court  document  canonique  attri- 
bué au  métropolite  Maxime:  l'activité  du  métropolite 
Pierre  semble  avoir  eu  quelque  importance  :  il  y  avait 
au  xvie  siècle  un  livre  qui  était  intitulé  Pierre  de 
Russie  (Petr  Russkij ).  11  ne  reste  que  peu  de  chose  de 
ces  écrits  du  premier  métropolite  moscovite.  Men- 
tionnons tout  d'abord  son  encyclique  aux  prêtres  et 
laïques  où  il  empêchait  les  prêtres  veufs  de  continuer 
à  célébrer  :  «  Si  la  femme  d'un  prêtre  vient  à  mourir, 
qu'il  entre  au  monastère  et  il  conservera  sa  dignité 
sacerdotale:  s'il  veut  rester  dans  l'état  de  faiblesse  et 
s'il  aime  les  joies  du  monde,  qu'il  ne  chante  pas;  s'il 
n'obéit  pas  à  mes  paroles,  qu'il  soit  maudit  (c.-à-d.  non 
béni)  lui  et  tous  ceux  qui  communient  de  sa  main.  » 
Désormais  les  prêtres  veufs,  en  Moscovie,  seront 
dépotés  au  rang  de  sacristain,  à  moins  qu'ils  n'entrent 
au  monastère.  Les  deux  autres  érîlres  de  saint  Pierre 
au  clergé  de  Russie  ne  présentent  pas  d'intérêt.  En 
1909,  M.  Nikolskij  a  publié  un  autre  petit  sermon  du 
même  métropolite,  où  il  encourageait  les  fidèles  à 
respecter  le  clergé,  à  faire  pénitence  et  où  il  leur  faisait 
un  très  bref  commentaire  des  béatitudes.  Voir  Golu- 
binskij, op.  cit.,  t.  n  a,  p.  11C-120  et  A.  Nikolskij, 
Matériaux  pour  l'histoire  de  l'ancienne  littérature  reli- 
gieuse russe,  dans  Klir.  Clen.,  1909,  n.  2.  L'épîtrc 
sur  le  clergé  veuf  se  trouve  dans  A. -S.  Pavlov,  Mo- 
num.  de  l'ancien  droit  canonique  russe,  dans  liuss. 
Isl.  Bibl.,  t.  vi,  n.  17. 

Le  métropolite  Alexis  écrivit  une  épître  à  tous  ses 
fidèles  lors  de  son  accession  au  siège  métropolitain  où 
il  leur  rappela  les  devoirs  de  bons  chrétiens;  il  écrivit 
aussi  deux  autres  lettres  :  l'une  aux  habitants  de 
Niznij-Novgorod  et  une  autre  aux  habitants  de 
Cervlenyj-Jar  dont  le  contenu  est  assez  semblable  à 
celui  de  son  encyclique.  On  lui  a  attribué  aussi  une 
traduction  du  Nouveau  Testament,  qu'il  aurait  faite 
quand  il  était  simple  moine  au  couvent  des  C.udov;  en 
tous  cas  on  ne  connaît  pas  d'autre  manuscrit  qui  ait 
conservé  cette  recension.  Voir  Lcontij,  métropolite  de 
Moscou,  Le  Nouveau  Testament  de  N.-S.  Jésus-Christ, 
traduction  du  métropolite  Alexis  (en  russe  :  Novyj  Za- 
lêl...),  édition  phototypique,  Moscou,  1892. 

La  littérature  hagiographique,  pour  cette  période, 
n'est  guère  plus  abondante.  Depuis  l'invasion  des 
Mongols  jusqu'au  concile  de  Florence,  il  n'y  eut  guère 
que  sept  et  peut-être  huit  Vies  de  saints  dont  la 
.majorité  furent  d'ailleurs  écrites  sous  le  pontifical  île 
Cyprien.  Une  série  de  récits,  dont  quelques-uns  sont 
fort  bien  composés,  se  trouvent  encore  dans  les 
recueils  manuscrits;  d'autres  ont  été  incorporés  dans 
les  chroniques. 

En  1343,  l'archevêque  novgorodien  Basile  (on  était 
toujours  si  positiviste  à  Novgorod!)  s'efforça  de 
prouver  l'existence  d'un  paradis  terrestre  matériel  à 
l'évêque  Théodore  de  Tver.  Les  arguments  de  Basile 
sont  tirés  des  apocryphes  ou  de  Vies  de  saints;  ainsi, 
«  Saint  Macaire  habita  à  20  popr^Sc  du  paradis  ter- 
restre; saint  Euphrosine  fut  au  paradis  terrestre  et  il 
en  rapporta  trois  pommes  du  paradis  qu'il  donna  à 
son  higoumène  Basile,  et  elles  firent  beaucoup  de 
guérisons  »;  il  y  a  aussi  un  argument  ex  ralione  theolo- 
gica  :  tout  ce  que  Dieu  a  créé  reste  sans  être  détruit 
jusqu'à  la  création  d'un  ciel  nouveau  et  d'une  terre 
nouvelle.  Enfin,  et  c'est  l'argument  final,  des  mar- 
chands   novgorodiens    ont    vu    le    paradis    terrestre; 


c'étaient  Moislav  et  ses  fils.  Partis  en  mer  avec  trois 
bateaux,  ils  furent  longtemps  ballottés  par  les  tem- 
pêtes et  arrivèrent  enfin  au  pied  d'une  très  haute  mon- 
tagne ;  une  lumière  extraordinaire  baignait  tout  le 
paysagel  on  entendait  des  voix  angéliques.  On  envoya 
un  homme  au  sommet  de  la  montagne,  afin  de  voir 
et  de  revenir  ensuite.  11  monta,  battit  des  mains  et 
s'enfuit  de  l'autre  côté.  On  envoya  un  second  qui  fit 
de  même.  Moislav  et  Jacob  en  envoyèrent  alors  un 
troisième,  mais  par  prudence,  ils  lui  mirent  une  corde 
aux  pieds.  Arrivé  au  sommet  de  la  montagne,  ce 
troisième  explorateur  se  réjouit  lui  aussi,  battit  des 
mains  et  voulut  s'enfuir.  On  tira  sur  la  corde  et  il 
mourut.  Ce  qui  restait  des  Novgorodiens  revint  à 
Novgorod  et,  conclut  l'archevêque,  «les  enfants  et 
petits-enfants  de  ces  hommes,  ô  frère,  sont  encore 
vivants  et  en  bonne  santé  ».  C'est  là  l'unique  ouvrage 
religieux  entre  l'invasion  des  Mongols  et  le  concile  de 
Florence,  indiqué  par  Golubinskij  dans  son  Recueil 
de  littérature  théologique ;  il  était  difficile  de  trouver 
un  exemple  plus  saisissant  pour  faire  comprendre 
combien  l'invasion  mongole  et  les  luttes  intestines  qui 
s'ensuivirent  apportèrent  de  malheurs  à  la  Russie. 
Voir  Golubinskij,  op.  cit.,  t.  n  a,  p.  208-2iO. 

Sous  le  pontificat  de  Cyprien,  nous  relevons  l'acti- 
vité liturgique  de  ce  métropolite,  une  renaissance 
littéraire  due  aux  influences  bulgares  et  la  lutte  contre 
l'hérésie  des  strigolniki ;  cette  lutte  fera  l'objet  d'un 
paragraphe  spécial. 

Tout  en  continuant  à  recevoir  de  Constantinople 
et  des  Balkans  les  divers  livres  liturgiques,  on  avait 
gardé  en  Russie  le  vieux  tgpicon  studite,  délaissé 
depuis  longtemps  dans  le  Sud  pour  celui  de  Jérusalem. 
Aussi,  les  livres  liturgiques  ne  répondaient  plus  aux 
indications  des  vieux  typica;  d'où  une  série  de  diffi- 
cultés et  de  confusions  qu'on  ne  pouvait  enlever  qu'en 
mettant  le  typicon  d'accord  avec  les  livres  liturgiques. 
Au  lieu  de  prendre  cette  mesure  radicale,  on  préféra 
résoudre  les  diverses  questions  individuellement. 
Cyprien  travailla  beaucoup,  mais,  soit  impossibilité, 
soit  manque  de  courage,  il  ne  put  faire  une  réforme 
d'ensemble. 

Son  euchologe  est  intéressant  :  il  ne  contient  pas 
seulement  le  missel,  mais  aussi  le  rituel;  le  théologien 
y  glanera  plus  d'une  indication  importante.  Cyprien 
donne  le  texte  de  trois  liturgies,  celle  de  saint  Jean 
Chrysostome,  celle  saint  Basile  et  celle  des  présanc- 
tifiés; il  n'y  a  pas  d'épiclèse;  il  est  indiqué  simplement 
que  le  prêtre  «  prie  en  lui-même  »  et  après  cette  prière 
(sans  paroles  déterminées),  on  parle  déjà  de  la  sancti- 
fication des  dons.  L'intérêt  théologique  de  ce  détail 
n'échappe  à  personne. 

Quelques  particularités  dans  l'administration  des 
sacrements  ont  aussi  une  importance  dogmatique;  le 
rite  du  mariage,  par  exemple,  est  longuement  décrit; 
mais  il  n'y  a  pas  de  paroles  rituelles  prononcées  lors  de 
la  transmission  des  anneaux;  le  prêtre  ne  pose  pas  de 
question  pour  s'informer  s'il  existe  un  empêchement 
de  lien  :  les  paroles  »  le  servit(  ur  de  Dieu  se  marie...  la 
servante  de  Dieu  se  marie  »  (litt.  est  couronné[e]) 
manquent  également;  il  n'y  a  qu'une  formule  dépré- 
catoire.  L'euchologe  ne  contient  pas  le  rite  du  bap- 
tême; mais  Cyprien  nous  a  laisse  sa  doctrine  dans  une 
Réponse  qui  réprouve  le  baptême  par  infusion,  classé 
comme  pratique  latine.  Cyprien  exagère.  Le  baptême 
par  infusion  était  répandu  à  cette  époque,  surtout 
pour  ce  qui  concerne  les  enfants,  en  particulier  les 
enfants  faibles  :  «  On  tient  l'enfant  avec  la  main 
gauche,  déclarent  les  rituels,  et  avec  la  main  droite  on 
prend  de  l'eau  tiède  et  on  la  verse  sur  la  tête,  car, 
l'enfant  étant  faible,  on  observe  l'infusion.  »  A  ce 
témoignage  qui  suit  à  un  peu  plus  d'un  demi-siècle  de 
distance  la  Réponse  du  patriarche  de  Constantinople 
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à  l'évèque  de  Saraj  dont  nous  avons  parlé  plus  haut 
(col.  234),  on  pourrait  en  ajouter  d'autres. 

I.-D.  Mansuetov,  I.r  métropolite  Cgprietl  ri  son  activité 
liturgique,  Moscou,  1882;  ce  travail  parut  aussi  à  la  même 
époque  dans  la  revue  de  l'académie  ecclésiastique  de  Mos- 
cou, Pribavlenija  1;  izdaniu  tttorcnii  si>.  Otsov;  deux  impor- 
tantes recensions  de  E.-V.  Barsov,  dans  Clenija,  mars  1882, 
et  de  I.  Pomjalovskij,  dans  Éurn.  Min.  Xur.  ."r.,  mai  ISSU. 
L'euchologe  de  Cyprien  est  décrit  dans  le  Catalogue  des 
manuscrit*  de  In  bibliothèque  synodale  de  Gorskij  et  Nevo- 
strncti,  part.  III,  Livres  liturgiques,  i,  n.  344.  Sur  l'évolution 
de  la  proscomédie  à  cette  époque  voir  les  deux  notes  de 
Belokurov  dans  GolubinskiJ,  op.  cit.,  t.  n  b,  p.   12(3-127. 

Dès  le  milieu  du  XIVe  siècle,  c'est-à-dire  dès  l'arrivée 
de  Cyprien  comme  apocrisiaire,  on  commence  à  noter 
en  Russie  un  renouveau  d'influence  bulgare.  Nous 
avons  parlé  ailleurs  des  rapports  entre  l'ancienne 
Russie  et  la  Bulgarie.  Après  la  conquête  de  la  Bulgarie 
par  Basile  le  Bulgaroctone,  les  relations  entre  les  deux 
pays  s'étaient  d'abord  amoindries,  puis  avaient  pres- 
que totalement  cessé.  Les  traductions  russes  et  les 
œuvres  russes  des  xie-xme  siècles,  hormis  quelques 
rares  exceptions,  restèrent  inconnues  en  Bulgarie;  de 
même  le  peu  qui  parut  dans  les  Balkans  au  cours  des 
xne-xme  siècles  ne  passa  pas  dans  le  Nord.  Mais,  vers 
la  fin  du  xme  siècle,  alors  qu'en  Russie,  par  suite  de 
l'invasion  mongole  et  des  discordes  entre  les  princes, 
les  ténèbres  s'amoncelaient,  dans  le  Sud  au  contraire 
on  assistait  à  une  véritable  renaissance;  on  se  mettait  à 
reviser  les  anciennes  traductions  de  l'Écriture  sainte  et 
des  Pères,  on  en  faisait  de  nouvelles,  non  pas  seulement 
de  livres  religieux,  mais  de  presque  toute  la  littérature 
grecque;  le  vocabulaire  s'enrichissait,  parfois  un  peu 
maladroitement  ;  quelques  écrivains  de  valeur,  Eu- 
thyme  de  Trnovo  en  particulier,  écrivaient  des  livres 
originaux.  Parmi  les  traductions,  qui  parurent  les 
unes  après  les  autres,  citons  les  œuvres  ascétiques  de 
saint  Basile,  d'Isaac  le  Syrien,  de  D  trothée,  de  Gré- 
goire le  Sinaïte,  de  Siméon  le  Nouveau  Théologien;  les 
ouvrages  de  polémique  antilatine  de  Grégoire  Palamas, 
de  Nil  Cabasilas,  de  Nicétas  Stéthatos,  du  patriarche 
Germain,  etc.  Ces  traités,  traduits  par  les  moines  bul- 
gares, soit  dans  leur  propre  pays,  soit  encore  et  sur- 
tout à  Constantinople  et  à  l'Athos  trouvèrent  vite  le 
chemin  de  la  Russie.  C'est  là  un  fait  de  toute  importance 
dans  l'histoire  de  la  pensée  religieuse  en  Russie,  car 
—  M.  A.  Sobolevskij  l'a  remarqué — les  traductions  ont 
occupé  une  place  plus  importante  en  ancienne  Russie 
que  les  travaux  originaux.  L'immense  multitude 
d'apocryphes  cpii  pullula  en  Russie  à  cette  époque 
n'eut-elle  pas  elle  aussi  une  origine  bulgare?  En  tous 
cas,  le  métropolite  Cyprien  composa  une  liste  d'apo- 
cryphes prohibés  et  l'on  se  demande  si  l'hérésie  des 
slrigolniki  dont  l'origine  est  si  mystérieuse  ne  doit  pas 
être  mise  eu  rapports  avec  les  sectes  bulgares  dont  les 
adhérents,  sous  le  nom  de  «  bougres  »  avaient  déjà 
envahi   l'Occident. 

VIL  L'iiAitÉsiE  des  strigolniki.  —  Le  premier 
renseignement  que  nous  ayons  sur  elle  date  de  1375. 
En  celte  année,  les  hérétiques  Nikita  le  Diacre,  Karp 
(probablement  diacre  lui  aussi)  et  un  troisième,  dont 
le  nom  est  resié  dans  l'oubli,  furent  précipités  dans  la 
Volkhov  du  haut  d'un  pont.  C'était  la  manière  tradi- 
tionnelle de  châtier  les  hérétiques  à  Novgorod.  Nous 
apprenons  un  peu  plus  de  détails  sur  leur  hérésie 
par  des  lettres  qui  furent  écrites  contre  eux  par  le 
patriarche  Nil  de  Constanl  inoplc  (vers  Kî.S'J),  le  métro 
poli  le  Photius  de  Russie  (141 6  et  1427)  e1  surtout  par  la 
lettre  de  l'évèque  Etienne  «  Peremyskij  ■  dans  laquelle 
on  est  à  peu  près  unanime  à  reconnaître  le  célèbre 
missionnaire  des  /viians,  saint  Etienne  de  Perin, 
l'Illuminateur  du  nord  de  la  Russie.  Dî  tous  les  traités 
antistrlgolnikiens,  le  sien  esl  certainement  le  meilleur. 


Slrigolnik,  paraît-il,  veut  dire  barbier;  c'était  la 
profession  des  fondateurs  de  la  secte;  leur  nom  passa  à 
leurs  adhérents.  Ils  n'étaient  pas  strictement  des 
hérétiques:  ils  protestaient  plutôt  contre  la  conduite 
de  leur  clergé.  La  simonie,  en  fait,  semble  avoir  pris 
alors  des  proportions  inquiétantes  :  on  ne  pouvait  se 
faire  ordonner  diacre  ou  prêtre,  tonsurer  moine, 
encore  moins  aspirer  à  quelque  higouménat  sans  payer 
comptant  de  fortes  sommes.  Les  protestations  contre 
la  simonie  sont  trop  fréquentes  dans  la  littérature  de 
l'époque  et  dans  les  conciles  subséquents  pour  que  l'on 
puisse  mettre  en  doute  l'exactitude  des  plaintes  des 
«barbiers».  Le  clergé,  surtout  les  hiérarques,  réunissait 
d'immenses  biens  fonciers  et  les  monastères,  au  moins 
les  principaux  d'entre  eux,  étaient  en  passe  de  devenir 
d'énormes  exploitations  agricoles.  Cyprien  le  métro- 
polite avait  bien  cherché  à  réagir  contre  cette  tendance 
trop  répandue,  mais  ses  efforts  allaient  trop  à  ren- 
contre de  la  voie  plus  facile  pour  être  couronnés  de 
succès.  Ceci  n'allait  évidemment  pas  sans  exciter  de 
graves  mécontentements,  surtout  à  Novgorod  où  la 
vêc>.  (assemblée  populaire)  avait  habitué  les  citoyens 
à  avoir  des  idées  nettes  et  à  les  défendre  éner- 
giquement.  Les  uns  parlaient  même  de  passer  aux 
«  latins  »  ce  qui  «  attrista  profondément  »  le  patriarche 
Nil  de  Constanl inople;  les  autres,  avec  un  radicalisme 
encore  plus  outré,  nièrent  la  légitimité  de  la  consé- 
cration des  patriarches,  des  métropolites  (il  est  vrai 
que  lors  des  troubles  ecclésiastiques  de  tout  ce 
xive  siècle,  on  avait  levé  des  sommes  folles  dans  toute 
la  Russie  pour  appuyer  à  Constantinople  les  divers 
candidats  au  siège  métropolitain),  des  évêques  et  des 
prêtres;  en  un  mot,  ils  niaient  toute  la  hiérarchie.  Ce 
n'est  pas  sans  raison  que  ce  mouvement  éclatait  à 
Novgorod  et  à  Pskov.  Nous  avons  déjà  fait  allusion 
aux  habitudes  d'indépendance  acquises  à  la  vêci; 
Pskov  dépendait  ecclésiastiquement  de  Novgorod 
dont  l'archevêque  regardait  Pskov  comme  une  excel- 
lente prébende.  Novgorod,  d'autre  part,  on  l'avait 
bien  vu  lors  des  difficultés  qui  éclatèrent  pendant  la 
visite  du  métropolite  Cyprien  à  Novgorod,  fournis- 
sait à  Moscou  le  plus  clair  de  ses  revenus.  Pskov,  à 
plusieurs  reprises,  avait  cherché  à  obtenir  son  propre 
évêque  et  Novgorod  s'était  non  seulement  mise  en 
relations  directes  avec  le  patriarche  de  Constanti- 
nople et  parlait  à  l'occasion  de  passer  aux  latins, 
mais  elle  était  allée  jusqu'à  se  révolter  ouvertement 
contre  l'autorité  judiciaire  du  métropolite  de  Moscou 
afin  de  ne  pas  avoir  à  lui  payer  les  droits  importants 
de  justice.  Si  le  métropolite  de  Moscou  et  les  évêques 
(surtout  l'archevêque  de  Novgorod)  étaient  les  gros 
percepteurs,  la  même  rapacité  se  révélait  à  tous  les 
échelons  de  la  hiérarchie.  Il  y  avait  là  un  grave  abus 
contre  lequel  on  réclamait  depuis  longtemps,  mais 
personne  n'y  trouvait  un  remède  efficace. 

Les  strigolniki  savaient  lire;  ils  citaient  volontiers 
l'Evangile  pour  réprouver  la  conduite  de  leurs  supé- 
rieurs hiérarchiques.  N'ayant  plus  de  clergé,  ils  ne 
pouvaient  plus  croire  que  les  sacrements  fussent 
nécessaires  :  plus  de  communion,  plus  de  confession, 
sauf  peut-être  un  rite  bizarre  de  confession  faite  à  la 
terre;  plus  d'extrême-onction,  plus  d'enterrements 
religieux.  Ils  sont  les  précurseurs  des  futurs  bez- 
popovtsg.  Ajoutons  (pie  leur  conduite  morale  était 
reconnue  comme  excellente,  si  bien  que  leurs  adver- 
saires les  plus  acharnés  ne  pouvaient  que  les  accuser 
d'hypocrisie;  et  l'on  comprendra  facilement  que  leur 
hérésie   se   soit   rapidement   propagi 

Car  l'exécution  de  Karp  et  de  ses  compagnons  ne 
mit  pas  lin  aux  mécontentements  et  par  conséquent  à 
l'hérésie;  au  contraire,  elle  semble  n'en  avoir  marqué 
que  le  début.  Sept  ans  après  (1383),  le  patriarche  de 
Constant  inople    envoyait    à    Pskov    et    à    Novgorod 
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l'archevêque  Dsnys  de  Suzdal,  un  des  protagonistes 
dans  les  troubles  ecclésiastiques  qui  avaient  surgi 
entre  la  mort  du  métropolite  Alexis  (1378)  et  celle  de 
prince  Dimitri  Dnnskoj  (1389).  Denys  vint  dans  les 
deux  villes  et  s'acquitta  de  sa  mission.  Plus  tard, 
cependant,  un  métropolite  de  Moscou  trouvera  mau- 
vais que  Denys,  quoique  légat  de  Constantinople  et 
venant  à  un  moment  où  la  situation  ecclésiastique  de 
Moscou  était  à  tout  le  moins  peu  éclaircie,  se  soit 
ingéré  dans  les  affaires  de  Novgorod  et  de  Pskov;  mais 
l'hérésie  durait  toujours.  On  en  parle  encore  en  1427. 
Cette  année-là  on  organisa  une  battue  générale  contre 
les  slrigolniki  et  le  métropolite  Photius  félicita  les 
Pskovicns  de  leur  zèle  à  châtier  les  hérétiques,  tout 
en  leur  recommandant  de  ne  pas  les  tuer.  Nous  retrou- 
verons encore  des  slrigolniki  à  Novgorod  plus  d'un 
siècle  après. 

Malheureusement,  nous  ne  connaissons  la  doctrine 
de  ces  singuliers  hérétiques  que  par  les  écrits  de  leurs 
adversaires,  en  particulier  par  la  lettre  d'Etienne, 
évêque  de  Perm.  Cette  épitre  est  fort  intéressante  au 
point  de  vue  théolngique,  car  l'évêque  missionnaire, 
non  content  de  réprouver  simplement  la  doctrine 
adverse,  donne  aussi  les  arguments  de  la  doctrine 
orthodoxe.  C'est  ainsi  qu'il  développe  la  doctrine  sur 
le  sacrement  de  l'ordre  :  les  slrigolniki,  sans  consé- 
cration ni  mandat,  n'ont  pas  le  droit  d'enseigner.  «  Car 
le  Christ,  notre  Sauveur,  choisit  douze  disciples,  les 
nomma  apôtres.  Après  avoir  prié  Dieu  son  Père,  il 
leur  imposa  les  mains  et  leur  commanda  d'aller  ensei- 
gner le  peuple;  les  apôtres,  voyant  que  la  foi  au  Christ 
se  propageait  et  que  l'enseignement  de  la  parole  divine 
prenait  de  plus  grandes  proportions,  lirent  un  choix 
entre  leurs  disciples  et  nommèrent  1  s  uns  piètres,  les 
autres  évêques,  les  autres  patriarches  et  établirent  le 
canon  :  deux  ou  trois  évêques  instituent  un  évêque... 
Ainsi  il  faut  que  nous  considérions  tous  les  prêtres 
comme  les  apôtres  du  Christ.  Quand  le  prêtre  célèbre 
la  liturgie,  il  faut  le  considérer  comme  le  Christ  lui- 
même,  célébrant,  sur  la  montagne  de  Sion,  la  cène  avec 
ses  apôtres,  et  il  faut  communier  de  sa  main  comme  de 
la  main  du  Christ.  » 

Après  avoir  accusé  les  slrigolniki  de  pharisaïsme, 
l'évêque  reprend  :  «  Vous,  ô  strigolniki,  vous  accusez 
les  évêques  et  les  prêtres  de  manger  et  de  boire;  c'est 
ainsi  que  les  Juifs  accusaient  le  Christ  :  «  Cet  homme 
«  mange  et  boit,  il  est  l'ami  des  publicains  et  des 
«pécheurs  »;  et  vous,  ô  strigolniki,  vous  dites  :  Ces 
«  docteurs  sont  des  ivrognes,  ils  mangent  et  boivent 
«  avec  des  ivrognes,  ils  prennent  de  l'or,  de  l'argent  et 
«  des  vêtements,  ils  pillent  les  vivants  cl  les  morts, 
«  et  par  ces  paroles  insidieuses  vous  I  rompez  le 
«  peuple.  »  Etienne  répète  alors  à  leur  adresse  toutes 
les  accusations  évangéliques  contre  les  pharisiens  : 
orgueil,  désir  de  paraître  pieux,  jeunes  en  publie.  Les 
slrigolniki  se  réclamaient  ete  saint  Paul  pour  permettre 
aux  laies  ele  prêcher;  Etienne  leur  réplique  qu'une 
discipline  permise  «  quand  tous  étaient  infidèles  »  ne 
l'est  plus  aujourd'hui. 

Il  parle  ensuite  de  la  nécessité  de  la  confession  : 
«Comme  un  malade  montre  ses  plaies  au  médecin, 
et  le  médecin  lui  donne  le  remède  suivant  la  qualité 
du  mal,  et  le  malade  guérit;  ainsi  l'homme  accuse  ses 
péchés  à  son  père  spirituel  emi  lui  enjoint  ele  ne  plus 
pécher,  lui  impose  une  pénitence  à  faire  et, par  ce  fait, 
Dieu  lui  pardonne  ce  péché.  »  Pour  prouver  la  néces- 
sité de  prier  pour  les  défunts,  l'auteur  apporte  une 
série  de  jolies  historiettes  comme  celle  du  moine  qui 
mourut  dans  la  laure  de  Saint-Antoine  à  Kiev.  Il 
mourut  en  état  de  péché  ;  on  l'ensevelit  élans  la  crypte  : 
«  Il  exhalait  une  mauvaise  odeur  et  il  y  eut  une  appa- 
rition à  son  sujet;  l'higoumène  commanda  de  retirer 
son  corps  et  de  le  donner  aux  chiens  ;  mais  dans  la  suite, 


par  les  prières  des  saints  Pères  Antoine  et  Théodose  et 
des  autres  saints  déposés  dans  cette  crypte  et  par  les 
prières  des  autres  saints  Pères  vivant  dans  cette 
crypte,  il  lui  fut  pardonné  et  la  mauvaise  odeur  se 
transforma  en  parfum.  »  On  pensera  tout  ce  qu'on 
voudra  ele  cette  anecdote  copiée  d'ailleurs  dans  le 
Palerik  des  Cryptes:  il  n'était  pas  inutile  de  la  rappeler 
à  ceux  qui  croient  qu'aucun  péché,  pas  même  véniel, 
ne  peut  être  pardonné  après  la  mort. 

Les  slrigolniki,  tout  comme  plus  tard  les  disciples 
de  Nil  Sorskij,  étaient  adversaires  des  grandes  pro- 
priétés ecclésiastiques.  Ce  n'est  pas  le  seul  trait  par 
lequel  ils  ressemblent  aux  moines  d'au  delà  de  la 
Volga.  Comme  eux,  ils  étaient  dans  l'ensemble  plus 
cultivés  que  leurs  compatriotes,  lisaient  volontiers  et 
raisonnaient  sur  ce  qu'ils  lisaient.  Aussi  quelques 
auteurs,  rejetant  l'explication  que  nous  avons  donnée 
des  hérésies  ele  la  secte,  y  voient  plutôt  l'effet  d'un 
rationalisme  semblable  à  celui  qui  éclatait  alors  en 
Occident.  D'autres  les  mettent  en  rapports  avec 
Grégoire  Palamas,  ce  qui  est  plus  difficile!  On  pourrait 
les  rapprocher  davantage  des  vaudois  occidentaux  et 
autres  sectes  anticléricales,  qui  eux  aussi,  scandalisés 
par  les  mauvaises  coutumes  du  clergé,  voulaient  nier 
tout  sacerdoce.  II  serait  peut-être  intéressant  de  cher- 
cher à  rattacher  les  uns  aux  autres  ces  mouvements 
hétérodoxes  populaires  reliés  entre  eux  par  une  idéolo- 
gie peu  raffinée,  mais  toujours  violente  et  extrémiste. 
Tout  ce  que  nous  savons  des  slrigolniki  peut  s'expli- 
quer par  une  simple  protestation,  mais  profonde  et 
poussée  jusqu'à  ses  dernières  conclusions,  contre  la 
cupidité  du  clergé  et  son  inconduite.  Ce  sont  des 
anticléricaux  qui,  l'Évangile  en  main,  fulminent 
contre  les  abus  et  en  introduisent  de'  pires,  quoique 
leur  conduite  privée,  d'une  rigidité  parfois  farouche, 
soit  au-dessus  de  tout  blâme. 

Les  documents  sur  l'hérésie  eles  strigolniki  ont  été  publiés 
de  nouveau  par  Pavlov  et  BeneseviC,  Monum.  de  l'une, 
driiit  canon,  russe,  dans  Russ.  Ist.  Ilibl.,  1908,  t.  vi.  Kn 
plus  des  histoires  générales  de  l'Église:  Macaire,  Golubinsklj, 
voir  encore  E,  Vorontsov.  Le  mouvement  des  sectes  dans  la 
liussie  du  Xord  au  XIV  siècle  (en  russe  :  Sektantskoe  dinïc- 
nie...),  dans  \'cnt  i  razunt,  1900,  n.  18,  lil;  cet  auteur  rejette 
les  influences  bogomiles  et  considère  ce  mouvement  comme 
une  chose  locale,  Influencé  par  les  inquiétudes  religieuses  de 
l'Occident  catholique  et  par  la  peste  qui  avait  éclaté  a  cette 
époque.  Th.-I.  l'spenskij,  .Sur  l'origine  de  l'hérésie  des 
strigolniki  (O  proiskhoidenie),  dans  Istoriâeskoe  obozrênie, 
t.  m,  1891,  p.  214. 

VIII.  Le  concile  de  Florence  et  l'autocéphalie 

.moscovite.  —  Au  métropolite  Cyprien,  qui  gouverna 
toute  l'Église  ele  Russie  (du  Nord,  ele  l'Ouesl  et  du 
Sud)  de  1389  à  140G,  succéda  le  Grec  Photius,  qui 
occupa  le  siège  de  Mose-e>u  jusqu'en  1  431 .  Ce  patriarche 
marque  un  dernier  effort  de  la  part  de  Constantinople 
pour  garder  la  suzeraineté  sur  l'Église  moscovite. 

Depuis  longtemps  —  depuis  les  origines  —  la  Russie 
s'efforçait  de  s'affranchir  de  la  tutelle  grecque.  Un 
regard  jeté  sur  la  table  eles  métropolites  depuis  l'inva- 
sion des  Mongols  jusqu'au  concile  de  Florence  mon- 
trerait que,  normalement,  Crées  et  Russes  alternaient. 
Constantinople  pourtant  sentait  bien  que  la  Russie 
lui  échappait.  En  1393,  le  patriarche  Antoine  écrivit 
à  Moscou  pour  protester  contre  l'omission  élu  nom 
de  l'empereur  dans  les  ecténies.  En  1415,  les  évêques 
ele  Russie  occidentale,  réunis  en  concile  à  Vovogrodek, 
se  séparèrent  a  nouveau  ele  Moscou  et  élurent  un 
métropolite  dissident,  le  fameux  Grégoire  Tsamblac 
qui  accepta  l'union  de  Constance,  puis  disparut  mysté- 
rieusement; mais  le  métropolite  moscovite  Photius, 
après  avoir  récupéré  son  territoire,  fit  inclure  dans  le 
serment  que  les  évêques  devaient  prononcer  lors  de 
leur  consécration  épiscopale  «  qu'ils  promettaient  de 
ne  pas  accepter  de  métropolite  sinon  celui  qui  serait 
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institué  par  Constantinople,  comme  nous  les  avons 
acceptes  <li-s  l'origine»  (Pavlov,  Monum.  de  l'une 
droit  canon,  russe,  dans  litiss.  /st.  liibl.,  t.  VI,  n.  52, 
col.  454).  Photius  mourut  en  1431  et  Basile  l'Aveugle, 
grand-prince  de  Moscou,  dépêcha  à  Constantinople 
l'évêque  de  Riazan,  Jonas,  pour  le  faire  consacrer 
métropolite  de  Moscou  et  de  toute  la  Russie.  A 
Constantinople,  on  avail  décidé  <le  ne  nommer  que 
des  partisans  de  l'union  avec  Rome.  Le  grec  Isidore 
fut  donc  consacré  et  .louas  revint  avec  un  vague 
espoir  de  lui  succéder  en  cas  d'accident:  telle  est. 
du  moins,  la  version  moscovite  de  l'affaire.  A  peine 
arrivé  à  Moscou,  où  il  fut  d'ailleurs  bien  reçu,  Isidore 
parla  de  se  mettre  en  route  pour  le  concile  de  Florence. 
La  chronique  rapporte  que  Basile  hésita  longtemps 
avant  de  donner  son  consentement.  Isidore  partit 
cependant;  il  était  accompagné  d'une  suite  brillante 
parmi  laquelle  se  trouvaient  l'évêque  de  Suzdal, 
Avraamij,  dont  le  nom  se  retrouve  au  bas  de  l'acte 
d'union  de  Florence,  et  un  pope,  Siméon  de  Suzdal 
qui  nous  a  laissé  un  joli  compte  rendu  de  ses  impres- 
sions de  voyage.  Sur  la  participation  d'Isidore  au 
concile  de  Florence,  voir  P.  Picrling,  La  Jiussic  el  le 
Saint-Siège,  t.  i,  Paris,  189C;  G.  Mercati,  Scritti 
d'isidoro  il  cardinale  Rulcno,  dans  Sludi  e  Tesli, 
fasc.  46,  Rome,  1926. 

Après  que  l'union  fut  conclue  et  signée  à  Florence, 
les  pèlerins  repartirent  pour  leur  pays.  Isidore  vint 
d'abord  à  Cracovie,  puis  à  Przemysl,  où  il  trouva  la 
cathédrale  aux  mains  des  Polonais  latins;  de  là,  il 
passa  à  Galiè,  dont  le  siège  était  vacant  depuis  1428, 
puis  à  Chelm;  partout  il  proclama  l'union;  ce  n'est 
qu'à  Vilna  qu'il  rencontra  des  résistances.  Kiev  se 
prononça  pour  lui  et  il  se  mit  en  route  pour  Moscou. 
où  il  arriva  le  19  mars  1441.  La  ville  avait  pourtant 
déjà  été  alertée,  ce  semble,  par  Avraamij  de  Suzdal 
et  d'autres  qui  avaient  précédé  Isidore  en  Moscovie. 
A  peine  arrivé,  le  métropolite  se  rendit  à  la  cathé- 
drale de  l'Assomption  où  il  entonna  un  service  solen- 
nel d'action  de  grâces;  puis  il  célébra  la  liturgie  au 
cours  de  laquelle  il  commémora  le  pape  ;  enfin,  la 
liturgie  terminée,  il  envoya  son  diacre  à  l'ambon  lire 
l'acte  d'union  signé  à  Florence  le  5  juillet  1439.  C'est 
la  seule  fois  qu'un  métropolite  de  Moscou  commémora 
le  Saint-Père  solennellement  dans  la  capitale  du 
monde  orthodoxe  slave.  Les  boiars  se  taisaient,  dit  la 
chronique,  de  même  tous  les  évoques  russes,  silen- 
cieux, somnolaient  et  dormaient.  L'union,  semblc-t-il, 
allait  être  acceptée.  Basile,  le  prince  défenseur  de 
l'orthodoxie,  veillait  :  trois  jours  il  garda  le  silence 
lui  aussi;  puis  il  fit  mettre  le  métropolite  en  prison, 
le  qualifia  d'hérétique  el  de  loup  ravisseur  couvert 
d'une  peau  de  brebis  et  décréta  la  réunion  d'un  concile 
pour  le  condamner.  »  Alors,  rapporte  la  chronique  de 
Nikon,  tous  les  évêques  russes  s'éveillèrent  :  les 
princes,  les  boiars,  les  nobles  et  la  multitude  des  chic 
tiens  orthodoxes  se  rappelèrenl  alors  et  comprirent 
l'ancienne  religion  grecque  ;  ils  citèrent  les  paroles  des 
Pères  <t  qualifièrent  d'hérétique  Isidore.  »  Peu  après 
le  malheureux  métropolite  s'enfuit  du  couvent  des 
Miracles  (Cudov)  où  il  avait  été  emprisonné,  prit  la 

route  de  Tver  et  de  Vilna,  mais  partout  rejeté,  il  liait 
par  revenir  à  Rome.  L'union  avait  dé  rejetée  a  MOS- 
COU. Ce  rejet,  dû  exclusivement  au  prince  Basile,  in t 
une  portée  historique  incalculable. 

I!  <  I  <  ■  v  ;  !  i  t   dominer  l'idéologie  de  Moscou  pour  long 

temps.  Il  ouvre  une  période  nouvelle  dans  l'histoire 

religieuse  de  la  Russie.  Pour  Moscou,  l' orthodoxie 
byzantine  a  failli;  l'empereur  de  Constantinople  ci 
son  patriarche  oui  manqué  a  leur  mission  historique. 
Après  la  première  Rome,  l'ancienne,  celle  des  césars 
et  des  papes,  c'est  la  seconde.  Constantinople,  qui 
vient  de  s'écrouler.  I.a  ruine  de  1453,  interprétée  en 


Occident  comme  un  châtiment  divin  infligé  aux 
Grecs  pour  avoir  rejeté  l'union  de  Florence,  sera  pour 
les  Moscovites  un  châtiment  infligé  aux  Grecs  pour 
leur  apostasie.  Il  ne  reste  donc  ([lie  la  troisième  Rome  : 
Moscou.  Ces  idées  se  font  déjà  jour  dans  les  écrits  du 
pèlerin  de  Florence,  Siméon  de  Suzdal.  C'était  l'im- 
pression qui  devaii  rester  :  Moscou  devenait  le  centre 
de  l'orthodoxie  dissidente,  mais  la  figure,  principale 
de  la  troisième  Rome  était  maintenant  le  grand-prince, 
plus  tard  le  tsar,  enfin  l'empereur,  en  tous  cas,  tou- 
jours un  laïque. 

Moscou  était  alors  en  pleine  anarchie.  Le  prince 
Rasile  y  perdit  la  vue  et  y  gagna  son  surnom  d'Aveugle; 
ses  compétiteurs  les  princes  Scmjako  y  Pissèrent  la 
vie.  Pendant  longtemps  on  fit  traîner  les  affaires 
d'Église,  quoique  l'évêque  de  Riazan,  en  vertu  de  son 
ancienne  candidature  et  de  la  faveur  dont  il  jouissait 
auprès  du  prince  Rasile,  semble  avoir  été  considéré 
comme  le  chef  hiérarchique  de  l'Église  russe.  Basile 
enfin  eut  raison  de  ses  adversaires  et  la  paix  revint; 
on  décida  de  se  passer  de  Constantinople;  un  concile 
fut  réuni  (  I  148)  et  Jonas  fut  élu.  Le  consentement  de 
Constantinople  ne  semble  même  pas  avoir  été  de- 
mandé, car  les  ambassades  que  Moscou  aurait  envo- 
yées sur  le  Bosphore  à  ce  sujet  semblent  avoir  été 
inventées  après  coup.  On  aimerait  avoir  quelques 
détails  sur  la  procédure  de  l'élection  et  de  la  consé- 
cration. Une  soixante  d'années  plus  tard,  Joseph  de 
Volokolamsk,  en  rupture  avec  son  archevêque,  citera 
pour  se  justifier  l'exemple  de  l'higoumène  saint 
Paphnuce  de  Borovsk,  un  des  saints  les  plus  vénérés 
d'ancienne  Russie,  qui  «  ne  voulut  pas  appeler  Jonas... 
métropolite  »;  néanmoins  l'autorité  de  Basile  était 
irrésistible  et  Jonas  fut  bientôt  universellement 
reconnu. 

1°  Documents  officiels.  —  La  correspondance  (authen- 
tique?) entre  Moscou  et  Byzance  au  sujet  de  l'élection  du 
métropolite  .louas  a  été  publiée  dans  Pavlov  et  Benesevic, 
Monum.  de  l'une,  ilroit  canon,  russe,  dans  Russ.  Ist.  Iiibl., 

t.  vi,  n.  62  et  71. 

2°  Documents  littéraires.  —  Avraam  de  Suzdal  (?), 
Voyage  d' Avraam  de  Suzdal  au  VI IIe  concile  avec  le  métropo- 
lite Isidore  (  Iskhoidenie...  ),dans  Drevnaja  RossijskajaVivIio- 
teka  de  Novikov,  t.  xvn,  p.  178-19.">;  ce  document  se  trouve 
aussi  dans  Popov,  Revue  hist.-liltér.  des  ouvrages  polémiques 
contre  les  latins  en  ancienne  Russie  (Ohzor...  ),  Moscou,  1895, 
p.  400  sq.;  Siméon  de  Suzdal,  Voyage  du  métropolite  Isidore 
au  VIIIe  eoneile  en  6045,  dans  Drevnaja  Koss.  Vivl.,  t.  vi, 
p.  27-71  ;  Récit  tin  moiue  prêtre  Siméon  de  Suzdal  :  comment 
le  pape  romain  Eugène  convoqua  le  VIIIe  concile  d'accord 
avec  ceux  qui  pensaient  comme  lui  (InoUa  Simeona...),  dans 
Popov,  (ibzor...,  p.  344  s(|.;  du  même  Siméon,  Recueil 
choisi  des  saints  Pères  contre  les  latins,  et  comment  on  célébra 
le  VIII'  concile,  comment  le  trompeur  Isi<lorc  fut  renversé 
el  comment  on  étulilit  îles  métropolites  en  Russie  ;  la  première 
partie  est  la  même  chose  que  le  travail  précédent;  la  deu- 
xième partie  raconte  la  consécration  de  .lonas  et  de  son 
successeur  Théodose  avec  la  participation  du  prince  Basile, 
dans  Popo\  .  op.  cit.,  p.  360  sq.  ;  on  clerc  d'Ostrog,  Ilist.  du 
concile  Listrikskij,  c'est-à-dire  du  brigandage  de  Ferrure  ou 
île  Florence,  écrite  brièvement  mois  de  façon  véridique. 
(Khrik  Ostrozski)  istorija  o  Listrijskom  stboré ..),  publu; 
dans  Apocrisis,  Ostrog,  1598,  réimprimée  dans  Russ.  Ist. 
Ilibl.,  I.  XIX,  sous  le  litre  de  Histoire  du  concile  de  brigands 
à  Florence.  Voir  :nissi  les  chroniques  russes,  surtout 
Sofijskaja  ei  Voskresenskaja;  Nikonovskaja  donne  quelques 
détails  complémentaires. 

3"  Travaux.  li.  BuCinskij,  Traces  des  ouvres  littéraires 
au  sujet  du  concile  de  Florence...,  dans  l'Hist.  du  concile  de 
Florence  de  tS9S  (en  ukrainien  :  Slidi  vi -likorus'kikh...), 
(Lias  Zapiski  tov.  im.  Sevlenka,  fasc.  115,  1913,  p.  23  sq.; 
Th.-I.  Delektorskij,  Examen  des  récits  sur  l'union  de 
Florence  (en  russe  :  Obzor  skazanii...),  dans  Y.urn.  Min. 
Nar.  l'r..  Juillet  1895;  du  même,  L'union  de  Florence  (en 
russe  :  Florentijskaja  unija),  dans  Strannik,  1893;  ces 
articles  de  Delektorskij  doivent  être  encore  aujourd'hui 
consultés;  P.-P.  Sokolov,  Isidore  fut-il  légat  ù  Moscou  (en 

lusse   :    ligl  /il,   dans  Ctenija  obsc.   Xeslora  letopistsa,  1908, 
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n.  xx  ;  A.-D.  Scerbin,  Histoire  littéraire  des  récits  russes  sur  le 
concile  de  Florence  (en  russe  :  Lileraturnaja  istorija...),  dans 
Let.  ist.  filolog.  obsc.  pri  Nonorossijskom  Unirersitete,  t.  x, 
Odessa,  1902,  p.  138-186;  Hild.  Schaeder,  Die  russischen 
Erzdidungen  vom  Florentiner  Konzil,  chapitre  de  son 
ouvrage  Moskau  dus  drille  Rom,  Hambourg,  1929,  p.  15-28. 

On  accepta  Jonas  aussi  en  Pologne.  Le  31  janvier 
1451,  Casimir  Jagellon  lui  donnait  tous  les  privilèges 
que  Ladislns  Jagellon  et  Vitovt  avaient  concédés  à 
ses  prédécesseurs;  il  commanda  à  tous  ceux  qui 
avaient  la  «  foi  russe  »  d'obéir  à  Jonas.  Le  métropolite 
aussitôt  nomma  des  vicaires.  L'année  suivante.  Daniel, 
évêque  de  Vladimir  et  Brest,  demanda  pardon  d'avoir 
osé  «  se  laisser  nommer  au  siège  de  Vladimir  par  le 
métropolite  Isidore  et  les  autres  métropolites  en 
communion  avec  lui  et  avec  le  concile  réuni  à  Cons- 
tant inople  ». 

Mais  bientôt  Pic  II  divisait  la  métropolie  d'Isidore. 
Isidore  restait  titulaire  de  Moscou:  Kiev  était  donnée 
à  son  disciple  Grégoire  surnommé  le  Bulgare,  qui  vint 
en  Pologne,  fut  reconnu  par  Casimir  et  rétablit 
l'union.  Jonas  bien  entendu  tonna  contre  lui  et  réunit  à 
Moscou  un  synode  composé  de  Théodose  de  Rostov, 
Philippe  de  Suzdal,  Géronte  de  Kolomna,  Vasian  de 
Saraj  et  Jonas  de  Perm.  Après  avoir  déploré  l'arrivée 
de  Grégoire  en  Ruthénie,  ils  signèrent  un  serment  de 
rester  fidèle  à  Jonas  de  Moscou  et  après  sa  mort  à  celui 
qui  serait  élu  sur  le  choix  de  l'Esprit-Saint,  suivant  les 
canons  des  saints  apôtres  et  des  saints  Pères  et  sur 
l'ordre  de  notre  seigneur  le  grand-prince  Basile  Vasilevic, 
aulocrale  russe.  On  le  voit,  c'est  toujours  le  pouvoir 
civil  qui  décide  des  destins  de  l'orthodoxie.  Ceci  est 
tellement  vrai  que,  pour  les  successeurs  do  Jonas  au 
trône  de  Moscou,  ils  ne  seront  pas  seulement  nommés 
sur  l'ordre  du  grand-prince,  mais  on  verra  aussi  qu'ils 
seront  déposés,  dégradés,  emprisonnés,  assassinés 
même  comme  de  simples  fonctionnaires  (quitte  à 
être  peut-être  canonisés  dans  la  suite  comme  saint 
Joasaph  ou  saint  Philippe!).  Des  quatorze  successeurs 
de  Jonas  jusqu'à  l'institution  du  patriarcat  mosco- 
vite, cinq  seulement  mourront  sur  leur  siège,  les  neuf 
autres  seront  ou  déposés  (la  plupart)  ou  devront  se 
retirer.  Philippe  fut  tué. 

Mais  en  même  temps  que  l'on  brisait  avec  Constan- 
tinoplc,  que  les  évêques,  lors  de  leur  consécration, 
prêtaient  serment  de  ne  pas  recevoir  de  métropolite 
venant  de  Constant  inople  (même  après  que  Constan- 
tinople  se  fut  de  nouveau  séparée  des  latins)  et  que  le 
grand-prince  de  Moscou  défendait  à  l'archevêque  de 
Novgorod  de  recevoir  les  légats  du  patriarche  de 
Constantinople,  Moscou  gardait  contact  avec  l'Orient 
orthodoxe  par  le  mont  Athos  et  surtout  par  Jéru- 
salem. 

A  Moscou,  on  se  persuadait  de  plus  en  plus  que  le 
seul  territoire  vraiment  orthodoxe  était  la  Russie 
moscovite.  Soumise  aux  Turcs,  Constantinople  ne 
pouvait  désormais  se  vanter  de  conserver  la  foi  ortho- 
doxe dans  toute  sa  splendeur  :  ses  églises  étaient  tour- 
nées en  mosquées;  le  son  des  cloches  —  et  comment 
concevoir  des  fêtes  sans  sonneries?  —  était  interdit. 
Le  mariage  d'Ivan  III  avec  Sophie  Paléologue,  s'il 
causa  une  profonde  déception  à  Rome,  apporta  du 
moins  à  Moscou  un  peu  de  la  vieille  gloire  byzantine: 
les  artistes  italiens  qui  suivirent  la  princesse  dans  sa 
nouvelle  patrie  donnèrent  à  la  ville  russe  un  éclat 
incomparable.  C'était  vraiment  la  capitale  d'un  empire, 
de  cet  empire  que  lentement,  habilement,  les  «  assem- 
bleurs de  la  terre  russe  »,  dont  un  des  plus  opiniâtres 
était  bien  Ivan  III,  avaient  créé  autour  de  Moscou. 
Déjà,  tant  qu'il  pouvait,  car  l'entreprise  n'était  pas 
facile,  Ivan  se  faisait  appeler  tsar  par  ses  diplomates. 
Le  métropolite  Zosimc  l'appelait  «  le  nouveau  tsar 
Constantin  de  la  nouvelle  Constantinople  »,  tandis  que 


le  moine  Joseph  de  Volokolamsk,  un  des  grands  théo- 
riciens du  (  ésaropapisme  moscovite,  le  décorait  du  1  Ltre 
de  Dsrzavnyj  (autoci  ate)  et  lui  appliquait  toutes  les  at  - 
tributions  de  défenseur  de  la  foi  que  Justinien  avait 
prodiguées  à  l'empereur  byzantin.  L'archevt'eiue  Vas- 
sian  de  Rostov,  en  invitant  Ivan  à  lutter  contre  les 
Tait  ares,  en  le  gourmandant  même,  car  Ivan  ne  se 
elistinguait  pas  par  sa  bravoure  sur  le  champ  de 
bataille,  lui  elonnait  ouverte  nient  du  «  tsar  fort  et 
brave  »  ou  élu  «  tsar  aimé  ele  Dieu  »  ou  encore  élu 
«  grand  tsar  chrétien  des  terres  russes  ».  Ce  n'est  pas 
encore  d'un  patriarche  que  Moscou  a  besoin  pour 
réaliser  l'idéal  de  la  troisième  Rome;  mais  il  lui  faut 
l'empereur  orthodoxe,  le  basileus,  le  tsar. 

lui  1512  parut  une  chronographie  ou  histoire  du 
monde  qui  se  elistinguait  des  vieilles  chroniques  en  ce 
sens  qu'elle'  était  divisée  en  chapitres  et  contenait  de 
longs  récits  pris  d'un  peu  partout.  Il  est  intéressant 
ele  remarquer  la  conclusion  que  son  auteur  tire  de  la 
chute  de  Rome  et  ele  celle  de  Constantinople.  Après  ia 
chute  de  Rome  (455),  l'auteur  (il  s'agit  de  Constantin 
Manassès,  un  Grec  du  xne  siècle,  une  des  sources  élu 
chronographe)  remarque  :  «  Ces  choses  arrivèrent  donc 
à  l'ancienne  Rome;  mais  ne>tre  Rome  nouvelle, 
Constantinople,  fleurit,  grandit,  est  jeune  et  forte. 
Qu'elle  croisse  éternellement,  ô  empereur,  souverain 
du  monde  1  »  Après  la  chute  de  Constantinople  (1453), 
l'auteur  du  chronographe  écrit  :  «  Car  tous  les  pieux 
empires,  celui  de  Serbie,  de  Bosnie,  d'Albanie  et 
beaucoup  d'autres,  à  eause  de  nos  péchés  et  par  la 
permission  ele  Dieu  ont  été  conquis,  dévastés  et  assu- 
jettis  à  leur  puissance  par  les  Turcs  infidèles,  mais 
notre  terre  russe,  par  la  miséricorde  divine  et  les 
prières  de  la  très  pure  Mère'  de  Dieu  et  ele  tenis  les 
saints  thaumaturges,  croit,  est  jeune  et  s'élève.  Que  le 
Christ  miséricordieux  lui  donne  de  croître,  de  s'élever 
cl  de  s'élargir  jusqu'à  la  lin  eles  sièeles  !  «  Cette  dernière 
phrase  rappelle  celle  de  Constantin  Manassès.  Jaelis 
on  disait  que  Constantinople  avait  succédé  à  Home. 
prise  par  Genséric;  on  dira  désormais  que  Rome,  la 
première  Rome,  est  tombée  élans  l'hérésie  apolliua- 
rienne  (Filioque!)  et  que  la  seconde  Rome,  saccagée 
par  les  Turcs,  est  encore  en  captivité;  il  ne  reste  que 
la  troisième  Rome,  Moscou. 

Le  théoricien  classiejue  ele  cette  doctrine  est  un 
moine,  sans  grandes  prétentions  intellectuelles  il  est 
vrai,  mais  dont  les  écrits  sont  encore  aujourd'hui  cités 
élans  tous  les  manuels  :  «  Je  suis  un  villageois,  disait 
Philothée  de  Pskov;  j'ai  appris  à  lire  et  à  écrire,  mais 
je  n'ai  pas  examiné  les  subtilités  grecques;  je  n'ai  pas 
lu  les  rhéteurs  astronomes,  je  ne  suis  pas  né  à  Athènes 
et  je  n'ai  pas  conversé  avec  les  sages  philosophes,  mais 
j'ai  lu  les  livres  ele  la  loi  sainte.  »  Ceci  pour  bien  mettre 
en  relief  qu'il  ne  s'agit  pas  ici  ele  ectte  seience  mondaine 
dont  Philothée,  comme  tous  les  moines  ele  son  époejue, 
avait  horreur,  mais  de  dogme.  11  parle  «  ele  l'empire 
actuel  orthodoxe  ele  notre  Sérénissime  et  Éminentis- 
sime  Souverain,  qui,  dans  tout  l'univers,  est  le  seul  tsar 
chrétien,  qui  tient  les  rênes  de  tous  les  sièges  divins  ele 
la  sainte  Église  œcuménique,  laquelle  au  lieu  d'être  à 
Rome  ou  à  Constantinople,  se  trouve  élans  la  ville  ele 
Moscou  gareléede  Dieu  «...Car,  dit-il  ailleurs,  bien  que 
les  murs  et  les  colonnes  et  les  palais  de  la  grande  Home 
ne  soient  pas  en  captivité,  l'âme  des  Romains  est  pri- 
sonnière du  démon  à  cause  eles  azymes;  bien  cjue  les 
Hagarènes  (les  Sarrasins)  aient  conquis  l'empire  grec. 
ils  n'ont  pas  ruiné  sa  foi  et  n'ont  pas  forcé  les  Grées  à 
apostasier;  ainsi  l'empire  romain  est  indestructible, 
car  la  puissance  romaine  est  une  figure  du  Seigneur.   > 

Dans  sa  lettre  adressée  au  prince'  Basile  Ivanovié, 
il  lui  rappelle  que  «  l'ancienne  Home  tomba  dans  l'hé- 
résie apollinarienne;  les  Hagarènes  ont  taillé  les  portes 
de  la  seconde  Rome  avec  leurs  haches  et  leurs  cognées; 
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mais  la  troisième  Rome,  celle  d'aujourd'hui...  brille 
comme  le  soleil  »:  puis  il  invite  le  tsar  à  considérer 
«  que  tous  les  empires  de  la  foi  chrétienne  orthodoxe 
se  sont  conjoints  dans  ton  seul  empire,  tu  es  le  seul 
tsar  sous  le  ciel  o.  Ou  encore  la  phrase  fameuse  que  les 
enfants  russes  apprenaient  dans  tous  les  manuels  : 
«  D  ux  Romes  sont  tombées,  la  troisième  es1  debout 
et  il  n'y  aura  pas  de  quatrième.  » 

Cette  doctrine,  d'après  Philothée,  est  tirée  des  livres 
prophétiques.  Voici  son  commentaire  du  célèbre  passage 
de  l'Apocalypse  xn,  1  sq.  :  «  La  femme  vêtue  de  soleil, 
ayant  sous  ses  pieds  la  lune  et  sur  la  tèie  une  couronne 
de  douze  étoiles,  c'est  l'Église  chrétienne,  dont  Jean 
dit  qu'elle  dut  s'enfuir  devant  le  dragon  dans  le 
désert.  Elle  quitta  la  vieille  Rome  à  cause  des  azymes, 
car  Rome  la  Grande  tomba  dans  l'hérésie  apollina- 
riste;  la  femme  s'enfuit  alors  à  la  Rome  nouvelle,  la 
cite  de  Constantin,  mais  là  aussi  elle  ne  trouva  pas  la 
paix,  car  ils  s'unirent  aux  latins  dans  le  VIIIe  concile 
(le  VIIIe  concile  dans  les  sources  russes  est  toujours  le 
concile  de  Florence);  elle  s'enfuit  alors  à  la  troisième 
Rome  qui  se  trouve  dans  la  nouvelle  grande  Russie; 
elle  resplendit  maintenant,  l'Église  une  et  aposto- 
lique, plus  brillante  que  le  soleil,  dans  tout  l'univers  et 
le  pieux  tsar  seul  la  dirige  et  la  protège.  »  Ces  idées  sur 
la  Russie  seule  dépositaire  de  la  vérité  et  de  son 
souverain,  le  tsar  aimé  de  Dieu,  seul  protecteur  et 
dirigeant  de  l'Église  sont  à  la  base  de  la  fierté  et  de 
l'orgueil  que  les  Russes  affichaient  vis-à-vis  des  étran- 
gers au  cours  du  XVIe  siècle.  Elles  connurent  une  vive 
popularité;  elles  subirent  des  modifications  quand  le 
raskol  éclata:  elles  sont  aujourd'hui  à  la  base  de 
certain  messianisme  russe  que  plus  d'un  moderniste 
orthodoxe  affiche. 

Sur  Philothée  de  Pskov,  voir  surtout  V.  Malinin,  Le 
starels  Philothée  du  monastère  de  Saint-Êléazar  et  ses  lettres, 
Kiev,  1901  et  les  importantes  recensions  de  A.  Sobolevskij, 
dans  Zurn.  Min.  Nar.  Pr.,  déc.  1901;  de  Smirnov,  dans 
Bog.  Ve'st.,  fév.  1902,  et  de  Kazanskij,  dans  Zurn.  Min. 
Nar.  Pr.,  oct.  1902.  Quelques  lettres  de  Philothée  avaient 
été  déjà  éditées  dans  Prav.  Sob.,  fév.    1861,   janv.    1863. 

Voir  encore  :  A.  Kadlubovskij,  Vie  du  bienheureux 
Paphnucc  de  Borovs  écrite  par  Vassian  Sanin,  Nezin,  1898; 
A.-A.  Sakhmatov,  De  l'origine  du  chronographe  (en  russe  : 
K  voprosu  o),  dans  Sbor.  Old.,  t.  i.xvi,  1900;  du  même, 
Pacôme  le  logothète  et  le  chronographe,  dans  Zurn.  Min. 
Nar.  Pr.,  janv.  1899;  du  même.  Le  voyage  de  M.-G.  Misura 
Munekhin  en  Orient  et  le  chronographe  de  1512  (Puteàest- 
vie...),  dans  Izv.  Old.,  janv.  1899;  V.  .Jablonskij,  Le  Serbe 
Pacôme  et  ses  travaux  hagiographiques,  Pétersbourg,  1908. 
La  recension  qui  devait  paraître  dans  Khr.  C'Acn.,  janv.  1909, 
p.  114-ia.î,  et  qui  avait  été  préparée  par  Nikolskij  fut 
écartée  par  la  censure;  voir  une  recension  dans  'Zurn. 
Min.  Nar.  Pr.,  juin  1909,  de  A.  Sobolevskij  ou  l'auteur  est 
appelé  .lavorskij. 

Le  meilleur  ouvrage  sur  la  question  de  Moscou,  troisième 
Rome,  est  celui  de  Hildegard  Schaeder,  Moskau  dus  dritte 
nom,  Hambourg,  1929. 

Tout  au  cours  de  ce  même  siècle  il  y  eut  une  litté- 
rature abondante  pour  démontrer  aux  Russes  que 
leur  Eglise  était  l'héritière  de  Rome  et  de  Constan- 
tinople;  mais  la  personne  toujours  mise  en  vedette 
est  celle  du  souverain;  l'Église  reste  toujours  à 
l'arrièrc-plan.  Rappelons  en  premier  lieu  la  légende 
du  bonnet  de  Monomaque  cl  des  insignes  impériaux 
envoyés  en  Russie  par  Constant  in  Monomaque  (  Mnô  I), 
mais  qui  n'apparaissent  en  Russie  qu'au  xvi«  siècle. 
Il  y  a  celle  de  l'origine  romaine  des  Rui'ikides.  Ils 
descendent  d'un  certain  Prus  qui  lui  frère  d'Auguste 
et  l'ancêtre  de  la  fouille  impériale  de  Russie. 

il  \  i  tniore  d  lutiss  ricits  plus  ecclésiastiques 
mais  pour  trouver  leur  origine,  il  faut  toujours  aller, 
ce  semble,  à  .Novgorod.  Il  y  a  l'histoire  de  l'icône  de 
Notre-Dame  de  Tikhvin.  Elle  avait  élé  peinte  a 
Constantinople  par  ordre  du  pal  riarche  Germain  ;  lors 


de  l'hérésie  iconoclaste,  il  l'envoya  à  Rome  où  elle 
resta  cent  trente  ans;  puis  elle  revint  à  Constantinople, 
mais,  soixante-dix  ans  avant  la  chute  de  la  capitale 
byzantine,  l'image  s'enfuit  miraculeusement  à  travers 
les  airs  et,  après  s'être  posée  en  diverses  localités  du 
territoire  de  Novgorod,  resta  définitivement  à  Tikhvin. 
Il  serait  intéressant  d'examiner  s'il  n'y  a  pas  quelque 
rapport  entre  ce  récit  et  l'histoire  de  Lorctte. 

C'est  alors  aussi  qu'on  développa  l'histoire  de  la 
visite  et  de  la  prédication  de  l'apôtre  André,  à  Novgo- 
rod, afin  de  donner  une  origine  apostolique  à  l'Église 
de  Russie,  histoire  qu'Ivan  le  Terrible  citera  un  jour 
au  jésuite  Antonio  I'ossevino,  quand  celui-ci  cherchera 
à  le  persuader  de  laisser  les  Grecs  pour  Rome.  Depuis 
longtemps.  Moscou  n'avait  rien  à  envier  à  la  cite  du 
Bosphore. 

Une  des  légendes  les  plus  caractéristiques  de 
l'époque  traite  d'une  mitre  blanche  donnée  par  Cons- 
tantin au  pape  Sylvestre,  c'est  l'adaptation  slave  de 
la  célèbre«  Donation  de  Constantin  ».  L'histoire  de  la 
mitre  blanche  fbélyj  klobuk )  suit  de  très  près  la 
Donalio  jusqu'au  baptême  de  Constantin.  Puis,  une 
fois  baptisé,  l'empereur  voulut  faire  des  dons  au  pape, 
en  particulier,  il  tenait  à  lui  olïrir  une  couronne  royale. 
Le  pape  refusa  en  alléguant  qu'il  avai .  fait  la  profes- 
sion monastique.  Constantin,  attristi,  reconduisit  le 
pape  et  alla  se  coucher.  11  eut  durant  la  nuit  une 
vision  des  saints  Pierre  et.  Paul  qui  lui  montrèrent  une 
mitre  blanche.  Constantin  fit  donc  faire  la  mitre 
suivant  le  modèle  qu'il  avait  vu  en  songe,  et  la  donna 
au  pontife  «  qui  s'en  servait  seulement  pour  les  fêtes 
du  Seigneur  ».  Les  autres  jours,  le  klobuk  blanc  restait 
à  l'église  sur  un  plat  d'or  orné  de  pierres  précieuses. 
Constantin  laissa  Rome  à  Silvestre  et  partit  pour 
Constantinople  comme  il  est  écrit,  dans  la  Donalio. 
Longtemps  après  la  mort  de  Sylvestre,  les  papes  et  les 
évêques  orthodoxes  honorèrent  la  mitre  blanche,  mais 
ils  cessèrent  de  le  faire  quand  le  tsar  Charles  (Charle- 
magne)  et  le  pape  Formose  défaillirent  dans  l'hérésie 
apollinarienne  et  se  servirent  d'azymes.  Dès  lors  la 
mitre  blanche  resta  dans  l'oubli.  Après  des  péripéties 
extraordinaires,  accompagnées  de  miracles  et  de 
visions,  la  mitre  blanche  dut  être  abandonnée  par  les 
Romains  et  vint  à  Constantinople,  mais  le  patriarche 
Philothée,  à  qui  elle  arriva,  reçut  l'ordre  de  la  trans- 
mettre a  Novgorod;  une  vision  lui  apprit  quelamitre 
blanche  avait  laissé  Rome  à  cause  de  l'hérésie  apolli- 
narienne, et  qu'elle  devait  laisser  Constantinople  à 
cause  de  l'imminente  invasion  turque  :  «Dans  la  troi- 
sième  Rome,  qui  est  la  Russie,  la  grâce  de  l'Esprit- 
Saiul  rayonne;  sache  donc,  o  Philothée  (nous  citons 
les  paroles  de  la  vision  au  patriarche  de  Constanti- 
nople), (jue  tous  les  empires  chrétiens  arrivent  à  leur 
terme  et  s'unissent  entre  eux  dans  le  seul  empire  de 
Russie  (on  dirait  que  ces  expressions  ont  été  copiées 
dans  Philothée)...  Car  la  grâce  et  la  gloire  et  l'honneur 
ont  été  enlevés  à  l'ancienne  Rome;  ainsi  de  même  la 
grâce  de  l'Esprit-Saint  sera  ôtée  à  la  ville  impériale 
qui  sera  conquise  par  les  infidèles  et  toutes  ses  choses 
saintes  seront  livrées  par  Dieu  à  la  terre  russe  au 
moment  opportun:  le  Seigneur  élèvera  le  tsar  russe 
au-dessus  de  toutes  les  nations  et  beaucoup  de  tsars 
d'autres  nations  seront  sous  son  empire.  La  dignité 
patriarcale  sera  transmise  à  son  tour  de  cette  ville 
impériale  a  la  terre  de  Russie  pour  y  être  sous  sa 
domination,  et  le  pays  s'appellera  la  sainte  Russie.  » 
Sous  une  forme  quelque  peu  rajeunie,  celle  doctrine 
que  dans  les  mêmes  termes,  est  formulée  par  plus 
d'un  slavophile. 

A.-I.  KirpiCnikov,  Un  récit  russe  sur  la  vierge  de  Lorelle 
(en  russe  :  RttSSkoe  skir.anic...),  dans  Ctenija,  niais  1896; 
ce  récit  devint  fréquent  dans  les  manuscrits  du  xvii»  siècle; 
il  arriva  en  Russie  en  1528;  I.  Zdanov,  Récits  sur  Babglone, 
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dans  iurn.  Min.  Xar.  Pr.,  juill.,  sept.  1891,  où  il  est  ques- 
tion des  légendes  sur  la  famille  impériale  de  Russie.  Il 
existe  une  édition  des  œuvres  complètes  de  Zdanov; 
A.  Jatzimirskij,  Échos  moldaves  des  légendes  moscovites  sur 
les  dons  de  Monomaque  (en  russe  :  Moldavskie  otgolosku...), 
dans  Zurn.  Min.  Nar.  Pr.,  oct.  1903;  A. -S.  Arkhangelskij, 
Éducation  et  littérature  en  Moscovie,  de  la  fin  du  XVe  au 
XVII'  siècle,  3  fasc,  Kazan,  1898-1901  ;  V.  Savva,  Les 
tsars  de  Moscou  et  les  basileis  de  Byzance,  Kharkov,  1901 
(en  russe  :  Moskovskic  tsari...);  cf.  recension  dans  Bijzant. 
Zeitsehrift,  t.  xn,  1903. 

La  légende  sur  le  Bèlyj  klobuk  (la  mitre  blanche)  a  été 
publiée  par  M.  Kostomarov,  dans  Monum.  de  l'une,  littér. 
russe,  t.  i,  Pétersbourg,  1860,  p.  287-303;  voir  aussi  A.-S. 
Pavlov,  La  fausse  donation  de  Constantin  le  Grand  au  pape 
Sylvestre,  dans  le  texte  complet  de  sa  traduction  grecque  cl 
slave  (en  russe  :  Podloinaja...),  dans  Viz.  Vremennik,  1890, 
p.   19  sq. 

Le  couronnement  impérial  d'Ivan  le  Terrible  était 
l'aboutissement  logique  de  toute  cette  évolution  qui 
s'était  faite  dans  les  esprits  moscovites  depuis  le 
concile  de  Florence  et  la  chute  de  Constantinople.  Cet 
événement,  qui  ne  fut  au  début  qu'un  événement  local, 
célébré  avec  une  pompe  extraordinaire,  devait  être 
gros  de  conséquences  pour  tout  l'Orient  orthodoxe. 
Ivan  le  Terrible  fut  couronné  tsar  par  son  métropolite 
Macaire  le  16  janvier  1547.  Tout  le  rituel  de  ce 
couronnement,  autrement  pompeux  que  celui  des 
empereurs  byzantins,  insiste  sur  le  caractère  sacre  de 
la  cérémonie  et  les  prérogatives  de  l'autocrate  oint 
de  Ditu.  Après  son  couronnement,  Ivan  partit  en 
guerre  contre  les  Tartares  de  Kazan  et  ajouta  un 
nouvel  empire  à  sa  couronne.  C'était  un  gage  de  la 
bénédiction  divine  sur  le  nouveau  souverain  ortho- 
doxe. Ce  n'est  qu'en  1556  qu'il  commença  à  s'intéresser 
à  Constantinople.  Un  métropolite  grec  était  venu 
mendier  à  Moscou;  on  le  pourvut  d'argent  et  on  le 
renvoya  dans  son  pays,  avec  des  aumônes  destinées  à 
diverses  personnes,  pour  demander  la  reconnaissance 
par  Constantinople  du  fait  accompli;  il  était  spé- 
cifié qu'on  voulait  une  reconnaissance  conciliaire, 
que  celle  du  patriarche  seul  ne  suffisait  pas.  La  réponse 
vint  en  1561  ;  elle  fut  composée  par  le  patriarche 
Joasaph  et  par  le  métropolite  Joasaph;  mais  sur  les 
trente-sept  signatures  apposées  au  document,  il  n'y 
en  avait  que  deux  d'authentiques  (celles  des  deux 
Joasaph;  c'est  Regel  qui  a  démontré  ce  fait  extra- 
ordinaire!), cf.  Analecta  byzant.-slav.,  Pétersbourg, 
1891,  p.  liii-lvi;  voir  aussi  la  reproduction  de  ce 
document  à  la  lin  de  l'ouvrage  de  Hegel.  Le  légal  devait 
cependant  couronner  à  nouveau  Ivan  le  Terrible  au 
nom  du  patriarche,  car  seuls,  disait-il,  les  patriarches 
de  l'ancienne  et  de  la  nouvelle  Rome  ont  le  droit  de 
couronner  les  empereurs.  On  ne  prêta  aucune  attention 
à  ces  exigences. 

Dès  lors  le  tsar  était  vraiment  le  chef  polit ique  ele 
toute  l'orthodoxie  et  l'on  enjoignit  à  tous  les  métro 
polites  des  quatre  patriarcats  grecs  ele  faire  eominémo- 
raison  de  lui  clans  les  prières  liturgiques  sous  peine 
d'excommunication.  Mais  ce  n'est  c[u'un  demi-siècle 
plus  tard  que  le  patriarcat  moscovite  sera  institué. 

E.-V.  Barsov,  Documents  d'ancienne  [iussic  sur  le  sacre  des 
tsars  (Dreune-russkiepamjatniki...),darisCtenija,}anv.  1883; 
on  trouvera  dans  cette  étude  les  textes  du  cérémonial  poul- 
ie sacre  d'Ivan  le  Terrible  et  d'autres  souverains;  Esquisse 
historique  du  cérémonial  du  sacre  impérial  en  Russie  et  ses  rap- 
ports avec  le  développement  de  l'idée  impériale  en  Russie,  ibid. 
(en  russe  :  JstoriCeskij  ocerk...);  il  y  eut  toute  une  littérature 
à  ce  sujet  en  1896.  Voir  en  particulier  K.  Popov,  Le  céré- 
monial du  couronnement  impérial,  dans  Bon.  X'êst.,  avril- 
mai  1896;  Y.  Einhorn,  Le  sacre  impérial  des  souverains 
russes,  Moscou,  1896  (en  russe  :  Vcncunie...),  recension 
dans  îurn.  Min.  Sur.  Pr.,  nov.  1896,  p.  151. 

IX.  L'hérésie  judaisaxte.  Conciles  de  1490 
et  de  1503.  —  .Malgré  la  bibliographie  considérable  ciui 
a  été  consacrée  à  l'étude  de  cette  curieuse  hérésie,  il 


faut    reconnaître    encore  aujourd'hui    que    bien  eles 
problèmes  n'ont  pas  encore  trouvé  leur  solution. 

On  lui  a  assigné  les  origines  les  plus  diverses. 
Malheureusement,  iei  encore  nous  n'avons  que  des 
documents  de  l'Eglise  officielle  et  il  est  presque 
impossible,  avec  eux  seulement,  d'écrire  une  histoire 
impartiale  des  événements.  Nous  croyons  cependant 
qu'il  est  impossible  de  considérer  cette  hérésie  comme 
une  chose  homogène.  Nous  dirions  volontiers  qu'on  a 
groupé  toute  une  série  ele  manifestations  politico- 
religieuses  sous  ce  titre  général.  La  passion  s'en  mêla 
et  l'on  en  lit  une  question  dogmatique. 

1°  Gcnnade  à  Xovyorod.  —  Quand  Ivan  III  vint 
à  Novgorod  en  1479-1 480  pour  en  finir  avec  les  eler 
nières  franchises  de  la  vieille  ville  républicaine,  il  lit 
une  gigantesque  confiscation  ele  biens  d'Église  (la 
mense  épiscopale  y  perdit  87  °0  de  ses  terres),  et 
emmena  à  Moscou  l'archevêque  Théophile  (24  janvier 
1480)  qui,  au  bout  de  deux  ans  de  prison  clans  le 
monastère  des  Miracle  s,  Unit  par  signer  son  abdication. 
11  fut  le  dernier  prélat  élu  librement  à  Novgorod.  Son 
successeur.  Serge,  fut  élu  suivant  le  vieux  rite  novgoro- 
dien,  il  est  vrai  :  on  choisit  trois  noms  et  l'on  tira  au 
sort;  mais  la  cérémonie  se  fit  à  l' Uspenskij (l'Assomp- 
tion) deMoscou  et  Serge  venait  de  SergievTroitsa.  Il  fut 
le  premier  archevêque  moscovite  de  Novgorod.  Il  fut 
consacré  le  4  septembre  1483.  Le  clergé  novgorodien  lui 
lit  grise  mine,  si  bien  cju'au  bout  de  quelques  mois  il 
donna  sa  démission.  On  ne  passa  même  pas  par  la 
formalité  d'une  élection  et  d'un  tirage  au  sort  pour 
lui  donner  un  successeur.  Gennade,  archimandrite  du 
monastère  des  Miracles  du  Kremlin  de  Moscou,  l'ancien 
geôlier  de  Théophile,  fut  purement  et  simplement 
désigné  pour  prendre  la  succession.  On  ne  se  trompera 
pas  en  affirmant  que  ce  n'était  pas  le  métropolite 
Géronte  qui  l'avait  nommé.  Gennade  était  l'envoyé 
d'Ivan  III.  11  devait  aider  le  bras  séculier  à  assujettir 
Novgorod  et  l'un  de  ses  mérites  est  précisément 
d'avoir  introduit  à  Novgorod  le  culte  des  saints  mosco- 
vites Pierre  et  Alexis. 

Gennade  était  déjà  une  personnalité  influente  élans 
la  politique  ecclésiastique  du  Grand-Duché  de  Moscou. 
Né  autour  de  1410  —  mais  s'agit-il  ici  ele  notre 
Gennade?  II  donnera  en  tous  cas  des  preuves  d'énergie 
qu'on  n'associe  pas  ordinairement  à  une  vieillesse 
avancée  —  il  avait  été  dès  son  jeune  âge  disciple  de 
saint  Sawathce,  le  célèbre  cofonelalcur  du  monastère 
ele  Solovki.  On  le  perd  de  vue  jusqu'en  1477  quand  il 
fut  consacré  archimandrite  des  Miracles  a  Moscou.  Dès 
lors  son  autorité  s'affirme  ele  plus  en  plus.  En  1479, 
lors  ele  l'âpre  dispute  entre  Ivan  111  et  le  métropolite 
Géronte  sur  la  manière  ele  faire  les  processions  (l'un 
élisait  qu'il  fallait  tourner  selon,  l'autre  contre  le  cours 
du  soleil),  Gennade  fut  un  des  deux  ecclésiastiques 
c[ui  s'opposa  au  métropolite.  Les  esprits  furent  vive- 
ment agités  par  ce  problème.  Géronte  se  retira  dans 
un  monastère  et  donna  sa  démission.  Ivan  III  élut 
s'humilier  devant  lui,  le  prier  ele  reprendre  son  trône 
et  ele  faire  les  processions  comme  bon  lui  semblait. 
Mais  le  métropolite  garda  une  furieuse  rancune  contre 
l'archimandrite  clés  Miracle  s.  En  1 482,  pour  une  vétille. 
Gennade  était  arrêté.  Il  chercha  d'abord  à  se  cacher 
dans  le  palais  d'Ivan;  le  prince1,  connue  d'habitude, 
céda  devant  l'énergie  du  métropolite  qui,  semble-t-il, 
savait  affirmer  son  autorité  avec  une  fermeté  a 
laquelle  les  princes  moscovites  n'étaient  pas  accou- 
tumés. Gennade  fut  mis  aux  fers  et  ne  fut  libéré  epje 
sur  une  nouvelle  intervention  du  prince  qui  exhorta 
le  métropolite  au  pardon  eles  injures.  L'année  suivante. 
Gennade  partait  pour  Novgorod. 

Il  était  a  peine  arrivé  que  le  prince  Loris  Vasilevic 
de  Yologda  se  permit  de  remarquer  —  et  l'on  avouera 
que   ce   n'était    pas   sans   ele   bonnes   raisons  —   que 
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Gennade  avail  été  consacre''  avec  «l'appui  des  puis- 
sants tic  ce  monde  ».  Il  s'attira  une  verte  réplique  du 
nouvel  archevêque  qui  lui  rappela  ses  devoirs  de 
soumission  à  l'autorité  ecclésiastique.  Entre  temps  les 
choses  s'aggravaienl  a  Novgorod.  Ivan  III  y  avait 
envoyé  comme  lieutenant  un  certain  Jacob  Zakhariô 
dont  les  exactions  réduisirent  les  Novgorodiens  à 
l'exaltation  du  désespoir.  On  voulut  le  tuer,  mais  il  fut 
assez  habile  pour  écarter  le  danger  et  se  livra  alors  à 
d'épouvantables  représailles.  Ivan  III,  las  de  tant  de 
résistances,  transplanta  une  partie  considérable  de  la 
population  de  Novgorod  en  Moscovie  :  à  Moscou, 
Vladimir,  Murom,  Niznij-Novgorod,  Perejaslavl, 
Jur'ev,  Rostov,  Kostroma,  etc.,  dispersant  ainsi  les 
derniers  survivants  de  l'ancienne  aristocratie  et  de  la 
bourgeoisie  de  l'antique  république.  En  même  temps 
il  envoyait  ses  soldats,  qu'il  n'avait  pas  payés  depuis 
longtemps,  hériter  des  terres  des  exilés.  Or,  Jacob 
Zakhariô,  le  Cromwell  moscovite  à  Novgorod,  fut 
l'intime  collaborateur  de  Gennade  dans  toute  cette 
affaire  de  l'hérésie  judaïsante. 

Il  était  nécessaire  de  rappeler  l'état  de  surexcitation 
des  esprits  de  Novgorod;  toutes  les  condamnations  de 
l'hérésie  novgorodienne  nous  viennent  de  Moscou  ou 
de  personnes  absolument  dévouées  à  l'idée  moscovite. 
Sans  vouloir  insinuer  quoi  que  ce  soit,  on  ne  peut  que 
regretter  qu'il  n'y  ait  pas  de  documents  novgorodiens 
sur  ce  pénible  incident. 

Gennade  était  par  ailleurs  un  esprit  cultivé.  En 
collaboration  avec  le  dominicain  Benjamin,  dont  la 
présence  au  palais  épiscopal  d'un  archevêque  ortho- 
doxe n'a  pas  encore  été  expliquée  par  les  historiens, 
il  prépara  une  traduction  nouvelle  de  la  Bible  en  slave, 
inspirée  de  la  Yulgate,  traduction  qui,  nous  disent  les 
savants  modernes,  fit  époque.  Il  aimait  aussi  à  se 
mettre  eu  contact  avec  les  étrangers.  Il  envoya  une 
ambassade  à  Rome.  C'est  vers  cette  époque  que  se 
propagea  à  Novgorod  la  légende  sur  la  mitre  blanche 
dont  nous  avons  parlé  au  paragraphe  précédent.  En 
1 48(5,  il  causa  longuement  avec  l'ambassadeur  de 
]'(inpcreur  d'Allemagne  à  Moscou,  Nicolas  Poppel,  et 
fut  émerveillé  d'apprendre  comment  le  roi  d'Espagne 
avait  «  nettoyé  »  son  pays  d'hérétiques.  Il  en  dressa 
même  un  compte  rendu  pour  l'édification  de  son 
métropolite.  Gennade,  néanmoins,  eut  maille  à  partir 
avec  tous  ses  supérieurs  ecclésiastiques.  Nous  avons 
vu  comment  il  avait  souffert  aux  mains  de  Géronte. 
Il  refusa  de  signer  une  nouvelle  profession  de  foi 
quand  Zosime  fut  nommé  métropolite  et  allégua 
(faussement  d'ailleurs)  que  (-'était  contre  la  coutume. 
Le  successeur  de  Zosime,  Siméon,  déposa  et  empri- 
sonna Gennade.  En  somme,  c'est  avec  Zosime  que 
Gennade  se  tira  le  mieux  d'affaire,  ce  métropolite  que, 
sur  la  foi  d'un  seul  témoin,  passionné  à  l'extrême,  le 
violent  Joseph  de  Yolokolamsk,  l'on  accuse  couram- 
ment d'hérésie.  Mais  Ivan  III  qui  appréciait  les  ser- 
vices de  Gennade  à  Novgorod  ne  voulut  jamais  le  voir 
à  Moscou.  Deux  métropolites  et  plusieurs  évêques 
furent  élus  sans  le  suffrage  de  Genn  ide  et  les  conciles 
passèrent  leurs  décrets  sans  lui  (il  est  curieux  de  noter 
l'absence  si  fréquente  des  archevêques  de  Novgorod 
aux  conciles  de  Moscou).  Gennade  en  fut  profon- 
dément mortifié,  car,  on  le  voit  bien  par  ses  épilres, 
il  se  sentait  une  véritable  vocation  d'être  le  champion 
de  foi  orthodoxe  dans  toutes  les  affaires  de  l'Église 
russe. 

2°  L'hérésie.  -  Une  chance  lui  fut  offerte  en  l  187,  à 
l'époque  justement  OÙ  les  esprits  eiaieid  surexcités  à 
l'extrême  :  un  prêtre  du  nom  de  Naum  apporta  a  son 
archevêque  un  psautier  ijudaïsant»,  qui  servait  aux 
offices  de  quelques  prêtres,  coupables,  disait-il,  d'une 
combinaison  de  juiverie  et  de  messaliauisme.  En  fait, 
on  les  accusait  surtout  d'avoir  bu  et  mangé  avant  de 


célébrer  la  liturgie  et  d'avoir  commis  des  malpropretés 
sur  des  icônes  et  des  crucifix.  On  ouvrit  une  enquête, 
mais  les  accusés  protestèrent  si  vigoureusement  de 
leur  orthodoxie  qu'on  n'en  retint  que  quatre  qui 
furent  d'ailleurs  laissés  en  liberté  provisoire.  Dans 
l'espoir  de  trouver  aide  à  la  cour,  ils  s'enfuirent  à  la 
capitale  où  ils  furent  arrêtés.  Gennade  envoya  alors 
son  acte  d'accusation,  appelé  le  podlinnik,  et  écrivit  en 
même  temps  à  l'évêque  Niphon  de  Suzdal  pour  l'inté- 
resser à  la  cause.  Gennade  n'avait  évidemment  aucune 
confiance  dans  son  métropolite  et  il  n'en  avait  guère 
plus,  avec  raison  ce  semble,  dans  le  prince  Ivan  III, 
dont  le  rôle  dans  toute  cette  affaire  est  énigmatique. 
En  même  temps,  il  lui  décrivait  par  le  menu  de  nou- 
velles horreurs  :  «  Ils  attachent  des  croix  aux  cor- 
beaux et  aux  corneilles;  beaucoup  l'ont  vu.  Le  corbeau 
vole  et  il  porte  une  croix  de  cuivre;  le  corbeau  vole 
et  il  porte  une  croix  de  bois.  Ou  encore  cette  autre 
profanation  :  le  corbeau  et  la  corneille  se  posent  sur 
charogne  et  ordures  et  trainent  la  croix  là-dessus.  » 

A  Moscou  il  ne  semble  pas  qu'on  se  soit  inquiété 
outre  mesure.  Pour  le  chroniqueur  officiel,  il  s'agissait 
simplement  de  quelques  popes  novgorodiens  qui,  en 
état  d'ivresse,  auraient  profané  des  icônes.  Trois 
d'entre  eux  fuient  trouvés  coupables,  knoutés  et 
renvoyés  à  Gennade.  Le  quatrième,  un  certain  Gridia, 
contre  lequel  il  n'y  avait  que  le  seul  témoignage  de 
Naum,  fut  acquitté  par  le  concile  et  renvoyé  à  Nov- 
gorod pour  supplément  d'instruction.  Gennade  devait 
réunir  son  clergé,  convaincre  les  hérétiques,  pardonner 
aux  pénitents  et  remettre  les  obstinés  à  Jacob  Zakhariô 
qui  avait  instruction  de  les  châtier.  Puis  un  rapport 
devait  être  fait  et  expédié  à  Moscou. 

C'était  beaucoup  trop  peu  pour  Gennade  qui  se 
croyait  le  sauveur  de  l'orthodoxie.  Il  se  mit  pourtant 
à  l'œuvre  avec  zèle;  la  torture  fut  libéralement  appli- 
quée par  les  bourreaux  de  Zakhariô  et  Gennade  avait 
toujours  parmi  eux  un  homme  de  confiance,  pour  qu'il 
n'y  eût  pas  de  corruption.  C'est  juste  vers  cette  époque 
qu'eurent  lieu  les  terribles  représailles  de  Zakhariô 
contre  les  Novgorodiens...  L'hérésie  pourtant  (mais 
s'agissait-il  vraiment  d'hérésie?)  se  développait.  L'hi- 
goumène  du  monastère  de  Gorneôno,  Zacharie,  accusa 
à  son  tour  l'archevêque  Gennade.  Mais  l'archevêque 
eut  vite  raison  de  l'higoumène.  Sur  plainte  des  moines, 
dit  Gennade,  Zacharie  fut  arrêté.  Il  paraît  qu'il  avait 
détaché  quelques  nobles  de  la  suite  du  prince  Théodore 
Belskij,  qu'il  leur  avait  donné  la  tonsure  monastique, 
puis  qu'il  leur  refusait  la  communion.  Gennade  lui 
demanda  pourquoi  il  refusait  la  communion.  «  Je  suis 
un  pécheur  »,  répliqua  l'higoumène.  «  Mais  alors 
pourquoi  as-tu  détaché  des  nobles  du  service  de  leur 
seigneur  et  leur  refuses-tu  la  communion?  »,  pour- 
suivit  l'inquisiteur.  Alors  «  Zacharie  manifesta  son 
hérésie...  Chez  qui  communier?  dit-il,  car  tous  les 
popes  ont  été  ordonnés  simoniaquement  et  de  même 
La  métropolite  et  les  évêques...  »  Je  répondis  :  «Le 
métropolite  n'a  pas  été  simoniaquement  ordonné.  »  Il 
répliqua  :  «  Jadis  nos  métropolites  payaient  de  l'ar- 
gent au  patriarche  de  Constantinople,  mais  mainte- 
nant, il  donne  des  pourboires  aux  boiars  en  secret.  » 
Zacharie  était  doue  un  slrigolnik.  Gennade  l'enferma, 
mais  sur  instances  d'Ivan  1 1 1  le  fit  de  nouveau  libérer. 
Désespérant  de  convaincre  le  métropolite,  qu'il  soup- 
çonnait alors  et  qu'il  accusera  plus  tard  de  tiédeur 
dans  l'exercice  de  sa  charge,  il  écrivait  à  l'archevêque 
déposi    de  Rostov  en  l'excitant  au  zèle. 

;i"  Le  métropolite  Zosime.  —  Entre  temps  Géronte 
mourut  et  Zosime  tut  du  sans  l'intervention  de  l'ar- 
chevêque de  Novgorod  (Zosime  fut  consacré  le  26  fé- 
vrier 1490  e1  laissa  son  trône  malgré  lui  le  17  mai  1494). 
Dès  que  Gennade  fut  au  courant  des  événements,  il 
écrivit  de  longues  lettres  tant  à  Zosime  qu'au  concile 
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pour  les  engager  à  sévir.  Ces  documents  sont  impor- 
tants car  ils  nous  donnent  des  renseignements  plus 
concrets  et  plus  dignes  de  foi  sur  l'hérésie  judaïsante 
que  les  diatribes  postérieures  de  Joseph  de  Yoloko- 
lamsk.  Voici  quelle  aurait  été  la  genèse  de  l'hérésie, 
surtout  d'après  ces  documents. 

Quand  Michel  Alexandrovic"  (Olclkoviê)  vint  à 
Novgorod  en  1470,  il  était  accompagné  par  un  juif 
nommé  Skharij  qui  était  originaire  de  Kiev  et  se 
distinguait  par  ses  connaissances  astrologiques  et 
cabalistiques.  Skharij  convertit  bientôt  deux  prêtres 
novgorodiens,  Denis  et  Alexis,  qui  plurent  tellement 
à  Ivan  III,  quand  il  vint  à  Novgorod  (1480),  qu'il  les 
emmena  à  Moscou.  Denis  devint  protopope  de  la 
cathédrale  de  l'Assomption  et  Alexis  celui  de  l'église 
de  l'Archange. 

Puis  Gennade  décrit  l'irruption  de  l'hérésie  judaï- 
sante à  Novgorod,  sa  démarche  auprès  du  métropolite 
que  nous  connaissons  déjà  et  la  futilité  de  l'enquête 
menée  par  Géronle.  Quand  les  judaïsants  novgoro- 
diens surent  qu'ils  pouvaient  trouver  protection  à 
Moscou,  ils  s'y  enfuirent  tous  et  y  commirent  d'autres 
horreurs.  Gennade  apprenait  à  Zosime,  par  exemple, 
que  Denis,  dans  l'église  de  l'Archange,  au  Kremlin  de 
Moscou,  aurait  dansé  sur  l'autel...  Ils  sont  donc  cou- 
pables, coupables  aussi  ceux  qui  ont  concélébré  avec 
eux,  coupable  aussi  celui  qui  ne  les  a  pas  excommu- 
niés (Géronte!).  Gennade  invite  donc  le  métropolite 
Zosime  à  réunir  les  évêques,  à  condamner  a  l'ana- 
thème  les  hérétiques  déjà  défunts,  puis  à  maudire 
«tous  ceux  qui  sont  dans  l'acte  d'accusation,  tous 
ceux  qu'ils  ont  induits  à  leur  manière  de  voir,  tous 
ceux  qui  se  portent  caution  d'eux,  tous  ceux  qui  inter- 
cèdent pour  eux,  tous  ceux  qui  tomberont  dans  leur 
hérésie  »  et  Gennade  demande  à  être  chargé  de  l'exé- 
cution du  décret.  Il  écrivait  en  même  temps  au 
concile  et  donnait  toutes  les  précisions  sur  le  moine 
Zacharie. 

Le  samedi  16  octobre  1490,  les  évêques.  après  avoir 
chassé  de  la  cathédrale  de  l'Assomption  le  protopope 
Denis  qui  voulait  célébrer  avec  eux,  se  réunirent  tous 
au  palais  du  métropolite.  En  plus  îles  évêques  présents 
(il  manquait  comme  toujours  l'archevêque  de  Novgo- 
rod), des  archimandrites,  higoumènes,  protopopes  et 
moines  qui  avaient  droit  à  assister  aux  sessions,  on 
invita  aussi  les  deux  moines  célèbres  Paise  Jarosla- 
vov  et  Nil  Sorskij.  On  recueillit  des  dépositions. 
Rapport  est  envoyé  à  Ivan  Yasilieviè,  qui  vient  au 
concile.  Enfin  les  accusés  furent  condamnés,  dégradés 
et  maudits.  Voici  le  texte  du  décret  de  condamnation 
qui  précise  quels  furent  les  griefs.  11  est  d'importance 
capitale  pour  l'histoire  de  l'hérésie. 

«  Beaucoup  d'entre  vous  ont  profané  l'image  du  Christ 
et  l'image  de  la  Très  Pure  peintes  sur  icônes,  d'autres  ont 
profané  la  croix  du  Christ,  d'autres  ont  blasphémé  contre 
de  nombreuses  saintes  icônes  et  d'autres  ont  craché  sur  des 
icônes  ou  les  ont  brûlées;  d'autres  ont  déchiré  avec  les  dents 
des  croix  faites  de  bois  d'aloès  et  d'autres  ont  jeté  à  terre  croix 
et  icônes  et  jeté  des  ordures  sur  elles;  d'autres  les  ont  jetées 
dans  des  cuveaux  et  vous  avez  fait  beaucoup  d'autres  profa- 
nations contre  les  saintes  images  peintes  sur  icônes.  Et 
d'autres  ont  prononcé  des  insultes  nombreuses  contre 
Notre-Seigneur  Jésus-Christ  et  contre  sa  Très  Pure  Mère, 
d'autres  ont  refusé  d'appeler  Notre-Seigneur  le  Fils  de 
Dieu,  d'autres  ont  dit  des  paroles  insolentes  contre  les 
grands  évêques  thaumaturges  et  les  nombreux  saints 
Pères,  et  d'autres  ont  insulté  les  sept  conciles  des  saints 
l'éres;  d'autres  ont  mangé  de  la  viande,  du  fromage,  des 
œufs  et  du  lait  durant  tout  le  carême,  et  durant  le  carême, 
vous  avez  mangé  de  la  viande  et  du  fromage,  des  œufs, 
du  lait  le  mercredi  et  le  vendredi  et  tous  vous  avez  préféré 
le  samedi  au  dimanche.  D'autres  parmi  vous  nient  la  Résur- 
rection et  la  sainte  Ascension  du  Christ.  Vous  avez  fait 
tout  cela  selon  la  coutume  juive,  contrairement  à  la  loi 
divine  et  à  la  foi  chrétienne.  » 


Le  recours  de  Gennade  avait  donc  été  couronné  de 
succès.  On  ne  pendit  néanmoins  personne.  Quelques- 
uns  des  coupables,  après  un  châtiment  sommaire, 
furent  envoyés  en  prison  dans  différents  monastères, 
les  autres  furent  expédiés  à  Novgorod,  où  Gennade 
était  autorisé  à  les  punir  sans  leur  infliger  pourtant  la 
peine  de  mort. 

Le  récit  que  nous  venons  de  reproduire,  pris  des 
actes  même  du  concile,  se  trouve  plus  ou  moins  dans 
toutes  les  chroniques.  Celle  dite  de  Nikon  ajoute  que 
Joseph,  higoumène  de  Volokolamsk,  écrivit  un  ouvrage 
contre  les  judaïsants.  C'est  aussi  la  seule  chronique 
qui  porte  une  accusation  grave  contre  Zosime.  Rele- 
vons ce  détail  dès  maintenant,  afin  d'en  tirer  plus 
tard  les  conclusions  nécessaires.  Entre  temps,  Féodor 
Kuritsyn,  un  noble  qui  jouissait  de  la  confiance  du 
souverain,  protégeait  les  hérétiques.  On  ne  reparlera 
de  l'hérésie  qu'après  sa  mort  quand,  en  novembre- 
décembre  1503,  on  réunira  un  concile  contre  les  judaï- 
sants. »  En  cet  hiver,  rapporte  la  chronique,  le  grand- 
prince  Ivan  Yasilieviè  avec  son  fils  le  grand-prince 
Vasilij  Ivanoviô  et  son  père  le  métropolite  Siméon, 
avec  les  évêques  et  tout  le  saint  concile  enquêtèrent 
au  sujet  des  hérétiques  et  commandèrent  de  les  faire 
mourir.  Volk  Kuritsyn,  Michel  Konoplev  et  Ivan 
Maximov  furent  brûlés  vifs  le  27  décembre;  Nekras 
Rukavov  eut  la  langue  arrachée  et  fut  ensuite  brûlé  à 
Novgorod;  ce  même  hiver  on  brûla  Cassien,  archi- 
mandrite de  Juriev  et  son  frère  Ivan  le  Noir  et  beau- 
coup d'autres  hérétiques;  d'autres  furent  envoyés  en 
exil  ou  dans  les  monastères.  »  D'après  Joseph  de 
Volokolamsk  on  arracha  la  langue  à  beaucoup  d'entre 
eux  avant  de  les  envoyer  en  exil.  Ce  fut  la  fin  de  cette 
hérésie. 

4°  Zosime  jul-il  hérétique?  —  Entre  1490  et  l'auto- 
dafé de  1503,  de  graves  événements  s'étaient  déroulés. 
Le  métropolite  Zosime  avait  dû  donner  sa  démission 
en  1494.  Depuis  lors,  à  peu  près  tous  les  historiens 
russes  l'accusent  à  l'envi  d'hérésie  et  de  crimes  contre 
nature.  Or,  toutes  ces  accusations,  reçues  dans  l'histo- 
riographie officielle  de  Russie,  reposent  uniquement 
sur  le  témoignage  de  Joseph  de  Volokolamsk;  une 
seule  chronique,  celle  dite  de  Nikon,  rapporte  que 
Zosime  fut  déposé  à  cause  de  sou  ivresse  et  de  sa  vie 
indigne;  mais  cette  chronique,  nous  l'avons  dit  plus 
haut,  connaissait  le  Prosvêlitel  de  Joseph  de  Voloko- 
lamsk, qui  semble  être  la  source  unique  de  toutes  les 
accusations  dirigées  contre  Zosime;  on  cite  encore  une 
lettre  de  Joseph  de  Volokolamsk  à  Niphon  de  Suzdal 
sur  l'hérésie  du  métropolite,  et  ou  date  cette  lettre  de 
1 493,  car  elle  semble  supposer  que  Zosime  siégeait  encore 
a  l'Assomption;  mais  il  nous  paraît  invraisemblable 
qu'on  ait  pu  lancer  publiquement  de  telles  accusations 
en  1493,  car  il  est  impossible  de  supposer  que  Zosime 
ait  été  l'objet  d'imputations  si  graves,  surtout  de  la 
part  d'un  homme  comme  l'higoumène  de  Volokolamsk, 
sans  que  Gennade  de  Novgorod  en  ait  été  averti.  Or, 
quand  Zosime  fut  chassé  l'année  suivante,  Gennade 
en  communiquant  son  adhésion  à  l'élection  du  succes- 
seur, ne  saura  rien  d'un  tel  scandale.  Pour  lui,  Zosime 
aura  simplement  déclaré  qu'il  ne  pouvait  continuer 
à  siéger  sur  le  trône  métropolite  et  aura  donné  sa 
démission  en  public.  Comment,  l'année  précédente, 
Joseph  aurait-il  pu  écrire  à  Niphon  que  «  maintenant 
se  trouve  sur  le  trône  (de  l'Assomption)  le  loup  impur 
et  mauvais,  déguisé  en  pasteur,  évêque  suivant  l'ordre 
hiérarchique,  mais  le  traître  Judas  lui-même  d'après 
;on  origine;  qui  salit  le  grand  trône  pontifical  ensei- 
gnant le  judaïsme  aux  uns,  corrompant  les  autres  par 
sa  sodomie,  serpent  de  perdition  »,  etc.?  Et  l'ardent 
Gennade  qui  s'était  fait  le  champion  de  l'orthodoxie 
dès  le  début  en  aurait  été  paisiblement  ignorant? 
L'invraisemblance  dépasse  toute  mesure.  Il  est  plus 
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facile  de  supposer  que  nous  sommes  en  présence  (l'un 
faux  ou  encore  que  Joseph  de  Volokolamsk  a  simple- 
ment antidaté  une  de  ses  lettres... 

Quant  à  l'introduction  au  Prosvêtilel,  où  l'higoumènc 
de  Volokolamsk  fait  à  sa  manière  l'historique  de 
l'hérésie  judaïsante,  voici  quelques-unes  des  conclu- 
sions établies  par  X.  Popov  en  1913  :  a  4.  La  première 
rédaction  du  Prosvêlitel  ne  savait  pas  que  Zosime 
avait  participé  au  mouvement  hérétique.  —  6.  La 
rédaction  postérieure  de  ce  récit,  paraissant  à  un 
moment  où  son  auteur  est  surexcité  au  suprême  fleuré 
par  le  fanatisme  qu'il  avait  déployé  dans  sa  lutte 
contre  ses  adversaires,  répond  moins  à  la  réalité  que  la 
première  rédaction.  —  7.  ...Ce  n'est  qu'avec  la  plus 
grande  réserve  que  nous  pouvons  nous  servir  des 
autres  indications  historiques  de  ce  document.  Si  la 
haine  put  changer  radicalement,  à  brève  échéance, 
l'idée  que  Joseph  avait  de  Zosime,  n'avons-nous  pas 
le  droit  de  nous  attendre  à  davantage  pour  ce  qui  est 
de  l'idée  de  Joseph  sur  l'hérésie  des  judaïsants?  — 
8.  Le  récit  du  Prosvêlitel  de  la  dernière  rédaction  n'ob- 
tint évidemment  pas  beaucoup  de  faveur,  même,  au 
xvic  siècle,  et  cela  non  seulement  auprès  des  moines 
d'au-delà  de  la  Volga,  mais  même  chez  les  partisans  de 
Joseph  parmi  lesquels  il  faut  compter  le  métropolite 
Macaire.  —  9.  Le  bienheureux  Joseph  classa  comme 
hérétiques  tous  ceux  qui  parlaient  de  traiter  les  héré- 
tiques avec  miséricorde,  en  particulier  Nil  Sorskij  ». 
N.-P.  Popov,  Le  récit  sur  l'hérésie  des  judaïsants  écrit 
par  Joseph  de  Volokolamsk  d'après  les  manuscrits  des 
grandes  Menées,  dans  Izv.  OUI.,  t.  XVIII,  1913,  p.  173- 
197.  Ces  thèses  de  Popov  viennent  de  recevoir  une 
confirmation  du  travail  récent  de  V.  Perets,  Le  Pros- 
vêlitel de  Joseph  Sanin  dans  une  traduction  ukrainienne 
du  début  du  XVIIe  siècle,  dans  Sborn.  Old.,  1928,  p.  108- 
167.  Il  manque  aussi  à  cette  traduction  les  invectives 
contre  le  métropolite  Zosime. 

Les  conclusions  de  Popov  sont  accablantes  pour 
l'higoumènc  de  Volokolamsk.  Mais  dès  1905,  un 
professeur  de  l'académie  ecclésiastique  de  Sergiev 
Troitsa,  Th. -M.  llinskij.  avait  innocenté  Zosime  et 
accusé  Joseph,  dans  un  article  du  Bogoslovskij  Vêstnik 
de  son  académie,  1905,  3  octobre  CLe  second  article, 
quoique  annoncé,  n'a  jamais  paru.) 

5°  La  polémique  anti judaïsante.  —  D'après  les  déve- 
loppements historiques  que  nous  venons  de  faire,  il 
apparaît  difficile  de  classer  cette  hérésie.  II  nous  semble 
impossible  d'y  voir  une  seule  hérésie,  c'est-à-dire 
un  groupe  homogène  de  doctrines.  Il  est  manifeste  que 
des  juifs  convertis  y  prirent  part  et  que  par  conséquent 
l'influence  juive  s'y  manifesta.  D'autres  auteurs  y  ont 
reconnu  des  apports  bogomiles.  Récemment,  M.  Félix 
Koneczny,  professeur  à  Vilna,  décrivant  le  voyage 
à  Moscou  d'Hélène  la  Moldave,  fiancée  du  lils 
d'Ivan  III,  crut  que  dans  son  entourage  il  y  avait 
plusieurs  bogomiles;  de  fait,  les  livres  dont  se  servaient 
les  judaïsants  manifestaient  des  préoccupations  de 
ce  genre.  Féodor  Kuritsyn,  l'homme  d'État  qui  semble 
avoir  été  un  des  principaux  appuis  ([île  les  hétéro 
doxes  trouvèrent  à  Moscou,  avait  beaucoup  voyagé  à 
l'étranger.  Il  avait  été  ambassadeur  en  Hongrie  et 
était  revenu  par  la  Moldavie  et  la  Crimée.  On  recon- 
naît assez  volontiers  dans  la  littérature  judaïsante  des 
livres  de  cabale  et  d'occultisme.  Il  y  a  le  Sestokrul  (les 
six  ailes),  le  Mystère  des  mystères,  attribué  à  Aristote, 
et  d'autres  encore.  L'attitude  du  prince  Ivan  III 
semble  a  peu  près  inexplicable.  On  condamne  les 
popes  novgorodiens  accusés  d'actions  orduriercs.  mais 
le  mouvement  persévère  parmi  les  chefs.  Nous  croyons 
qu'Illovajsl  ij  fut  bien  inspii.   quand  il  ci  ut  que  I  lu  r. 

sic  judaïsante  était  surtoul  faite  de  pratiques  d'astro- 

logic.  On  comprendrait  alors  plus  aisément   l'attitude 
d'Ivan  et   de   Kuritsyn. 


En  tout  cas  les  judaïsants  semblent  avoir  été  des 
personnes  cultivées.  Dans  sa  lettre  à  l'ancien  arche- 
vêque de  Rostov,  Gennade  de  Novgorod  demande 
qu'on  lui  recherche  •<  au  monastère  de  Saint-Cyrille 
(c'est-à-dire  de  Belozero)  ou  de  Spassokamennyj  : 
Sylvestre,  pape  de  Rome  (la  Donatio  Conslanlini),  le 
discours  du  prêtre  Coinc  contre  l'hérésie  bogomile, 
l'épitre  de  Photius  au  prince  Boris  de  Bulgarie,  les 
Prophéties,  la  Genèse,  les  Bois  et  les  Proverbe. 
Ménandre,  Jésus  de  Sirach  et  la  Logique  et  Denys 
l'Aréopagite;  car  tous  ces  livres  se  trouvent  dms  les 
mains  des  hérétiques.  >  Sobolevskij  a  depuis  identifié 
cette  Logique  avec  une  œuvre  du  rabbin  Maimonides. 

On  a  beaucoup  écrit  sur  le  Psautier  judaïsant  dont 
parle  Gennade  dans  sa  lettre  à  Joasaph.  En  1907. 
Speranskij  publia  un  Psautier  traduit  durant  le  ponti- 
ficat du  métropolite  Philippe  par  un  «  Théodore  bap- 
tisé d.  Il  ne  s'agit  pas  ici  de  psaumes,  mais  de  prières 
dont  se  servaient  les  Juifs  dans  leurs  services  litur 
giques.  Ces  «  psaumes  »,  inspirés  d'ailleurs  du  livre  de 
David,  ne  contiennent  pas  les  prophéties  messia- 
niques. 11  y  avait  aussi  quelques  cantiques.  Plusieurs 
auteurs  ont  identifié  ce  Théodore  avec  l'auteur  d'une 
épître  au  peuple  juif,  baptisé  durant  le  gouvernement 
de  Basile  Basilievié  par  le  métropolite  Jouas  (donc  de 
1448  à  1461 1.  L'auteur  de  l'épitre  semble  sincère  dans 
son  attachement  à  l'orthodoxie.  Comment  put-il  donc 
traduire  un  livre  de  prières  juives  de  1401  à  1473?  Les 
uns  ont  cru  que  Théodore  était  un  hypocrite,  d'autres 
qu'il  avait  traduit  le  psautier  avant  son  baptême. 
Speranskij  penche  à  croire  que  Théodore  se  convertit 
sincèrement,  mais,  quand  l'hérésie  éclata  à  Novgorod, 
et  quand  Skharij  qu'il  avait  connu  dans  le  grand- 
duché  de  Lithuanie  ou  à  Kiev  vint  en  Bussie,  il  aurait 
appuyé  en  sourdine  ses  anciens  coreligionnaires. 

Or,  tout  cela  tombe  par  la  base  si  l'on  se  souvient 
que,  d'après  Gennade,  ce  psautier  contient  la  doctrine 
(littéralement  tradition,  predanie)  des  «  hérétiques 
Aquila,  Symmachus  et  Théodotion  ».  Or,  Sobolevskij 
en  a  fourni  la  preuve,  le  seul  commentaire  des  Psaumes 
qui  contienne  des  fragments  de  ces  trois  auteurs  est 
celui  de  Théodoret  de  Cyr  qui  existe  précisément  dans 
une  vieille  traduction  slave.  Gennade  ne  savait  donc 
pas  (pie  le  psautier  en  question  était  l'œuvre  du 
«  bienheureux  Théodoret   o  et  il  cria  au  judaïsme. 

De  tous  les  ouvrages  que  l'on  a  pu  démontrer  comme 
étant  reliés  à  l'hérésie  judaïsante,  il  n'en  est  pas  un 
seul  qui  défende  des  doctrines  juives. 

Des  polémistes  orthodoxes  contre  l'hérésie  judaï- 
sante, nous  ne  retiendrons  que  trois  noms  :  l'higou- 
mènc Sawa,  Joseph  de  Volokolamsk  et  le  métropolite 
Daniel. 

Nous  ne  nous  at  tarderons  guère  à  la  lettre  de  Sawa 
à  D.nitri  Yasilicviè  Sehcin.  L'auteur  s'inspire  presque 
uniquement  de  la  Palea  avec  quelques  citations  de 
l'Évangile  et  du  métropolite  Ililarion.  Sa  contribution 
théologique  n'est  pas   intéressante   et   a  passé   ina 

perçue  jusqu'au   début    de   ce  siècle. 

L'ouvrage  classique  de  la  polémique  antijudaïsante 

est  r  Illuminaient-  (Prosvêlitel)  ou  Lucidarius  du 
célèbre  bigouniène  Joseph  (h-  Volokolamsk.  Cet 
ouvrage  connut  longtemps  une  vogue  extraordinaire 
dans  l'ancienne  Russie  et  conserve  encore  l'estime  des 
historiens  de  la  littérature  religieuse  archaïque 
russe.  Malheureusement  nous  n'avons  à  notre  dispo- 
sition (pie  l'édition  bien  imparfaite  de  Kazan  (1857). 
l'opov  (dont  nous  avoir,  rapporté  plus  haut  les  con- 
clusions) exprimait  en  1913  le  désir  qu'une  nouvelle 
édition  critique  en  fut  préparée. 

Nous  connaissons  déjà  l'introduction  du  Prosvêtilel. 
On  >'  parle  du  juif  Skharij.  de  la  perversion  des  prêtres 
Denis  et  Alexis,  de  leur  fuite  à  Moscou.  Dès  lors,  du 
moins   d'après   l'édition    de    Kazan    qui   représente   la 
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rédaction  postérieure,  Zosime  entre  en  ligne  comme  le 
grand  protecteur  des  hérétiques  et,  chaque  fois  que 
Joseph  écrit  le  nom  de  Zosime,  il  l'accompagne  des 
invectives  les  plus  violentes  qu'il  puisse  trouver  dans 
l'opulent  vocabulaire  moscovite  du  xvic  siècle.  Géronte 
était  alors  métropolite,  mais  il  ne  fit  rien  contre  les 
hérétiques. 

Après  cette  introduction  vient  Y Illiiminateur  lui- 
même  composé,  dans  sa  rédaction  actuelle,  de  seize 
discours  :  1.  Doctrine  de  la  Sainte-Trinité;  l'auteur 
s'inspire  presque  uniquement  de  l'Ancien  Testament 
et   il  prouve  l'existence  du  Fils  et  du   Saint-Esprit. 

2.  Le  Christ  est  venu:  il  est  Dieu.  La  naissance  du 
Christ  est  prouvée  par  les  prophéties  de  Jacob  et  de 
Daniel;  à  cette  occasion,  l'auteur  donne  les  dynasties 
et  fail  le  compte  des  années;  ainsi  il  lixe  la  date  du 
baptême  du  Sauveur.  Il  allègue  Is.,  lui,  pour  prouver 
le  crucifiement  du  Sauveur.  D'autres  textes  prophé- 
tiques annoncent  la  résurrection  et  l'ascension. 

3.  La  loi  de  Moïse  a  passé:  il  ne  faut  plus  offrir  de 
victimes;  la  circoncision  n'est  plus  obligatoire.  L'au- 
teur note  la  caducité  des  diverses  étapes  de  la  Loi 
(de  Noé  à  Abraham;  d'Abraham  à  Moïse). 

4.  Sur  la  rédemption  et  comment  Dieu,  ayant  usé 
de  subterfuge  envers  le  démon,  sauva  le  monde  et  le 
sauve  encore.  Les  hérétiques  trouvèrent  cette  expli- 
cation indigne  de  Dieu  :  Dieu  peut  faire  toutes  choses 
par  sa  sagesse;  mais  il  est  indigne  de  lui  que  de  le  faire 
par  subterfuge  et  de  vaincre  le  démon  par  tromperie. 
Joseph  réplique  que  Dieu  ordonna  à  Moïse  de  tromper 
les  Égyptiens:  Samuel  trompa  Saul  pour  couronner 
David;  Judith  trompa  Holopherne.  Joseph  fait  allu- 
sion à  d'autres  exemples  encore.  Il  ne  faut  donc  pas  se 
scandaliser  des  ruses  divines.   Joseph  rapporte  donc 
comment  l'un  des  anges  tomba  et  s'appela  le  diable. 
Dieu  alors  créa  l'homme  et  le  plaça  dans  le  paradis; 
l'homme  était  libre  :  «  Le  feu  ne  pouvait  le  brûler, 
ni  l'eau  le  noyer,  ni  les  bêtes  féroces  le  déchirer  :  il 
était  orné  de  toute  vertu  et  de  toute  gloire.  Dieu  le 
nomma  roi  (tsar)  de  toutes  les  choses  visibles.  »  P.  181  - 
182.  Vient  ensuite  la  créât  ion  de  la  femme,  le  précepte, 
la  chute  et  la  condamnation  du  genre  humain.  Dieu 
voulant  enrayer  le   mal,  envoya   le  déluge;  mais  la 
corruption  revint  pire  qu'auparavant.  Dieu  envoya  la 
Loi,  puis  les  prophètes,  mais  tout  cela  fut  inutile.  Or, 
si  Dieu  avait  écrasé  le  diable  par  sa  puissance,  celui-ci 
aurait  pu  dire  :  «  Dieu  n'est  pas  plus  juste  que  moi, 
mais  il  fait  toutes  choses  par  force  et  par  violence, 
tout   comme   moi,    j'ai   été   par   force   vainqueur   de 
l'homme.  »P.  184.  Alors  voici  ce  que  Dieu  fit  (l'auteur 
cite  ici  Jean  Chrysostome)  :  «  Dieu  prit  notre  chair 
afin  de  purifier  notre  âme  par  son  âme,  notre  corps 
par  son  corps,  etc.  »  Puis  est  rapportée  la  naissance  du 
Sauveur,   ses   miracles  et   sa  prédication.    Le   diable 
s'étonna  de  voir  un  homme  accomplissant  les  mer- 
veilles d'un  Dieu.  Il  excita  contre  lui  les  prêtres  et  les 
scribes  qui  le  firent  mourir,  mais  la  divinité  restait 
toujours  cachée  et  ainsi  l'âme  du  Christ  fut  conduite 
«  par  la  mort  et  le  diable  »  en  enfer.  Dieu  alors  leur 
montra  sa  divinité  et  leur  parla  terriblement,  épouvan- 
tablement  comme  le  tonnerre  :  «  Je  suis  Dieu  du  Dieu 
éternel,  je  suis  venu  du  ciel  et  je  suis  devenu  homme, 
montrez-moi  mon  péché  pour  lequel  vous  m'avez  tué 
et  pourquoi  vous  avez  conduit  mon  âme  ici.  »  Épou- 
vantés et  étonnés,  ils  ne  purent  rien  répondre.  Dieu 
alors  «  les  condamna,  les  envoya  au  feu,  leur  lia  les 
mains   avec   des  chaînes  de  fer  »,  p.   18(i,  délivra  les 
captifs,    monta    au    ciel,    envoya    l'Esprit-Saint    qui 
illumina  les    apôtres,  lesquels    prêchèrent  l'évangile. 
Ainsi  l'homme  fut  sauvé  «  comme  le  pêcheur  prend  le 
poisson  en  mettant  un  ver  pour  couvrir  l'hameçon  ». 
Dieu  ainsi  couvrit  sa  divinité  avec  son  humanité  et 
captura  l'ennemi. 

DICT.   DE  THÉOL.   CATHOL. 


Le  reste  du  «  discours  »  traite  de  choses  diverses. 
Quelques-uns  prétendaient  qu'il  n'y  avait  plus  de 
miracles.  Joseph  répond  qu'ils  n'étaient  pas  néces- 
saires au  salut  et  fait  une  description  élogieuse  de  la 
pénitence.  Avant  l'incarnation  il  y  eut  peu  de  saints 
(il  les  énumère);  maintenant  il  est  plus  facile  de 
compter  le  sable  et  les  étoiles  que  le  nombre  des  saints 
et  de  ceux  qui  se  sauvent  par  l'incarnation.  «  11  n'y  a 
ni  île,  ni  ville,  où  la  prédication  du  Christ  ne  soit 
annoncée,  comme  ceux  qui  l'ont  vu  en  témoignent  : 
les  Hellènes  et  les  Romains,  les  Égyptiens  et  les  Ethio- 
piens, les  Indiens,  les  Babyloniens  et  les  habitants  de 
la  grande  île  Apravanskij  (?),  la  Médie,  la  Perse  et  la 
Russie,  toutes  les  villes  et  tous  les  lieux  sous  le  ciel 
ont  reçu  la  prédication  divine.  »  P.  197.  Tel  est,  briè- 
vement, le  contenu  de  ce  fameux  quatrième  sermon 
dont  le  contenu  théologique  faisait  l'admiration  des 
historiens  de  Joseph  de  Volokolamsk... 

5.  Il  convient  de  peindre  la  Très-Sainte-Trinité 
sur  icônes.  Les  judaïsants  disent  que  Dieu  apparut  à 
Abraham  entouré  de  deux  anges.  Joseph  leur  réplique 
qu'il  s'agit  ici  d'une  vision  de  la  Trinité  et  cherche  à 
concilier  les  divers  témoignages  des  Pères.  La  fin  de 
ce  «  discours  »  est  intéressante,  car  Joseph  nous  donne 
les  règles  de  l'iconographie  de  la  Trinité  :  sur  trônes. 
avec  auréoles,  car  le  cercle  représente  l'infinité,  avec- 
ailes  et  sceptres.  6.  Culte  des  icônes  et  de  la  croix,  et 
des  autres  objets  sacrés.  Évangile,  les  saints  mystères 
vivifiants  du  Christ  (la  sainte  eucharistie),  les  vases 
sacrés,  reliques  et  églises.  La  prohibition  de  l'Ancien 
Testament  ne  s'applique  pas  aux  icônes.  Il  y  eut  des 
objets  sacrés  dans  l'Ancien  Testament:  les  juifs  les 
vénérèrent;  il  en  est  ainsi  a  plus  forte  raison  dans  le 
Nouveau.  Nous  honorons  aussi  les  reliques  et  la  pous- 
sière du  tombeau,  sanctifiées  par  la  grâce  de  l'Esprit- 
Saint  et  glorifiées  par  des  miracles. 

7.  Il  faut  donc  vénérer  l'image  de  la  Sainte-Trinité, 
l'image  du  Christ  imprimée  sur  le  voile  envoyé  à 
Abgar,  l'image  de  Notre-Dame  «  proclamée  par  les 
apôtres,  prophètes  et  justes,  vraie  Mère  de  Dieu  car 
pure  de  mur  et  de  corps,  elle  engendra  l'Emmanuel 
sans  être  corrompue,  car  si  Dieu  n'avait  pas  trouve 
cet  asile  pur  et  immaculé,  nulle  chair  n'aurait  été 
sauvée,  car  toute  gloire  et  honneur  et  sainteté  lui  sont 
donnés  depuis  le  premier  Adam  jusqu'à  la  lin  des 
siècles  par  les  prophètes,  les  apôtres,  les  martyrs,  les 
justes,  les  bienheureux  et  ceux  qui  sont  humbles  de 
cœur  ».  P.  294.  Luc  en  lit  la  première  image.  On  doit 
aussi  vénérer  la  croix,  sanctifiée  par  le  sang  et  la 
sainteté  du  Verbe  de  Dieu  crucifié  sur  elle.  Le  culte  ne 
s'adresse  pas  seulement  à  la  vraie  croix,  mais  à  toutes 
celles  qui  sont  faites  à  son  image.  On  vénère  aussi  le 
livre  de  l'Évangile  «  D.'  même  qu'en  honorant 
l'icône,  je  n'honore  pas  la  planche  sur  laquelle  elle  est 
peinte...  mais  l'image  du  corps  du  Christ,  de  même  en 
honorant  l'Évangile,  je  n'honore  pas  le  papier  ou 
l'encre,  mais  le  récit  de  la  vie  du  Christ,  o  P.  298.  11 
faut  aussi  vénérer  i  les  saints  mystères  ».  Joseph 
nous  donne  la  doctrine  classique  sur  l'eucharistie.  La 
parole  «transsubstantiation»  n'y  est  pas,  mais  la 
chose  y  est:  elle  s'opère  par  la  vertu  de  l'Esprit-Saint. 
Comme  le  feu  change  la  cire  en  lumière,  «  ainsi  l'action 
du  Saint-Esprit  se  mêlant  ( primêsivjascisja )  au  pain, 
au  vin  et  â  l'eau,  les  transforme  â  la  chair  et  au  sang 
du  Christ  ».  P.  302.  La  transsubstantiation  s'opère  donc 
par  la  vertu  de  l'Esprit-Saint.  Joseph  semblerait  plu- 
tôt indiquer  qu'elle  s'opère  à  l'épiclèse,  car  «  avant  la 
sanctification,  il  y  a  pain,  vin  et  eau,  mais  après  la 
sanctification  par  les  prières  du  prêtre  et  la  venue  de 
l'Esprit-Saint  (les  dons)  sont  sanctifiés  et  changés  et 
transformés  dans  la  chair  et  le  sang  du  Christ  ». 
P.  302-303.  On  vénère  aussi  les  vases  sacrés,  en  parti- 
culier ceux  de  la  nouvelle  loi;  les  icônes  des  saints, 
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surtout  celles  de  saint  Jean-Baptiste,  puis  «elles  des 
vertus  célestes,  Michel,  Gabriel  et  des  autres  guerriers, 
ils  sont  nos  médiateurs,  nos  gardiens,  ils  portent  nos 
prières  à  Dieu,  prient  pour  nous,  nous  défendent  du 
diable  surtout  à  l'heure  de  la  mort  et  portent  nos  âmes 
eil  haut,  des  prophètes  et  autres  justes  de  l'Ancien 
Testament...  des  apôtres,  des  saintes  femmes  fmirono- 
silsy),  des  martyrs,  des  pontifes,  des  femmes  martyres 
et  des  bienheureuses.  A  l'occasion  de  chaque  groupe, 
Joseph  fait  un  court  panégyrique...  On  vénère  aussi 
les  reliques,  les  églises.  Puis  l'auteur  parle  du  culte 
rendu  au  temple  de  l'Ancien  Testament  et  aux  églises 
du  nouveau.  11  interprète  dans  le  sens  d'édifice  maté- 
riel le  Tu  es  Petrus  et  la  persécution  contre  l'Église  de 
Jérusalem.  Quelques-uns  veulent  que  nous  vénérions 
les  images  seulement  quand  elles  sont  tournées  vers 
l'Orient.  Ceci  semble  absurde  à  Joseph  :  on  ne  salue 
pas  le  tsar  seulement  quand  il  est  à  l'Orient.  D'autres 
voudraient  supprimer  les  églises  et  citent  Jean  Chry- 
soslomc  pour  qui  l'église  n'est  pas  un  bâtiment,  mais 
la  communauté  des  fidèles.  L'un  n'exclut  pas  l'autre, 
réplique  Joseph.  Il  ne  faut  pas  seulement  bâtir  des 
églises,  mais  aussi  se  sanctifier.  Ces  dernières  polé- 
miques montrent  des  adversaires  non  judaïsants,  mais 
plutôt  rationalistes. 

Joseph  explique  alors  comment  nous  devons  nous 
saluer  les  uns  les  autres,  comment  honorer  les  souve- 
rains (et  il  rappelle  à  ce  sujet  les  obligations  des 
princes).  Il  faut  honorer  et  servir  Dieu  de  façon  toute 
spéciale.  Puis  il  répète  sa  doctrine  sur  la  Trinité  et  la 
ehristologie  :  «  Le  Christ  est  consubstantiel  au  Père 
suivant  la  divinité,  consubstantiel  à  sa  mère  suivant 
l'humanité.  »  P.  330.  A  propos  de  l'Esprit-Saint,  l'au- 
teur trouve  occasion  d'attaquer  longuement  les  latins 
sur  le  dogme  de  la  procession.  Il  produit  contre  eux 
les  arguments  qu'on  peut  déjà  appeler  classiques  : 
Joa.,  xv,  26;  xiv,  14-16,  25-26,  et  donne  l'exégèse  de 
ces  textes  suivant  la  tradition  des  dissidents  byzan- 
tino-slaves;  il  cite  à  ce  sujet  d'abondants  passages  des 
Pères  (avec  la  critique  qui  existait  en  Moscovie  au 
xvie  siècle). 

De  là  il  passe  aux  règles  pour  prier  :  recueillement, 
il  faut  prier  non  seulement  des  lèvres,  mais  des  pro- 
fondeurs de  l'âme  «  comme  les  arbres  qui  ont  des 
racines  profondes  ne  sont  pas  secoués  par  le  vent  ». 
P.  345.  Quand  on  ne  peut  prier  à  l'église,  il  faut  le  faire 
chez  soi.  Puis  il  termine  ce  long  discours  en  énumérant 
ce  qu'il  faut  faire  pour  plaire  à  Dieu  :  «  sois  juste, 
sois  sage,  sois  le  consolateur  des  affligés,  nourris  les 
pauvres...  »,  etc.  P.  362  sq. 

8.  Sur  la  parousie  :  contre  les  hérétiques  qui  pré 
tendent  qu'il  n'y  aura  pas  de  seconde  venue  du  Christ. 
Le  monde  doit  finir  au  bout  de  7  000  ans,  disaient  ils. 
Or  les  7  000  ans  sont  révolus  et  le  monde  dure  encore; 
il  n'y  aura  donc  pas  de  seconde  venue  du  Christ,  l.a 
Russie  a  toujours  été  le  pays  apocalyptique  par  excel- 
lence. On  croyait  alors  (pie  le  monde  devait  finir  en 
1491-1492,  c'est-à-dire  en  l'an  7  0110  de  la  création. 
Les  judaïsants  s'occupèrent  aussi  de  ce  point  de 
doctrine.  Joseph  eut  raison  de  leur  dire  (pie  nous 
ignorions  le  moment  de  la  seconde  venue  du  Christ. 
Mais,  reprennent  les  hérétiques,  les  Pères  de  l'Église 
se  sont  trompés  en  disant  (pie  le  inonde  Unirait  après 
7  000  ans;  il  faul  donc  brûler  leurs  ouvrages.  Joseph 
réplique  (pie  les  Pères  (commentant  Eccl.,  XI,  2)  ont 
dit  (pie  le  inonde  durerait  sept  siècles,  mais  ces  textes 
doivenl  être  interprétés  dans  un  sens  mystique. 
!).  Traite  du  même  argument.  10.  Discute  la  doctrine 
de  saint   Kphrcin  sur  la  parousie. 

11.  Sur  la  vie  inonasl  iqtic  :  l'auteur  commence  par 
donner  les  arguments  des  hérél  iques.  <  Les  moines  oui 
abandonné  les  commandements  de  Dieu  :  l'Évangile 
H    la    doctrine   des   apôtres  (ceci   au    moins    n'est    pas 


judaïsant),  et  ils  ont  inventé  el  composé  eux-mêmes 
ce  genre  de  vie  et  ils  observent  des  traditions  hu- 
maines. »  P.  451.  Si  la  vie  monastique  était  louable,  le 
Christ  et  les  apôtres  seraient  peints  revêtus  de  l'habit 
monastique,  mais  on  les  voit  toujours  habillés  en 
séculiers.  Ce  n'est  pas  un  ange  (créature  de  lumière) 
qui  a  donné  l'habit  monastique  (noir)  à  saint  Pacôme. 
Les  perturbateurs  des  derniers  jours  (I  Tim.,  iv,  1-2) 
sont  les  moines.  Là-contre  Joseph  donne  plusieurs  exem- 
ples de  vie  monastique  dans  l'Ancien  Testament  :  Mel- 
chisédech  avant  la  Loi;  sous  la  Loi,  Élie  et  Elisée,  les 
trois  enfants  de  la  fournaise  de  Babylone;  Jérémie  et 
Daniel  ;  puis  Jean-Baptiste,  fl  rapporte  ensuite  l'ensei- 
gnement du  Christ  sur  la  pauvreté  et  l'abandon  des 
parents;  plusieurs  apôtres  furent  vierges  :  Jean, 
Jacques  son  frère,  Paul,  André,  Philippe,  Thomas. 
Les  autres  apôtres  laissèrent  tout.  L'institution  de 
la  vie  monastique  par  les  apôtres  est  décrite  d'après 
les  apocryphes.  Le  Christ  est  peint  en  laïque  parce 
qu'il  n'est  pas  moine  et  n'a  pas  de  péchés  à  pleurer. 
«  L'habit  monastique  est  l'image  de  la  pénitence  et 
des  larmes.  »  P.  484.  Le  Christ  fit  d'ailleurs  beaucoup 
de  choses  que  nous  ne  devons  pas  imiter  :  circoncision, 
sabbat,  Pàque  juive;  nous  en  faisons  plusieurs  que 
le  Christ  ne  pratiqua  pas  :  symbole  de  la  foi;  renon- 
cement au  démon  lors  du  baptême.  Les  apôtres  qui 
sont  la  lumière  du  monde  sont  bien  au-dessus  des 
moines. 

12.  Quelques  citations  pour  expliquer  qu'une  excom- 
munication prononcée  par  un  prélat  hérétique  n'est 
pas  confirmée  par  le  tribunal  de  Dieu.  Ceci  est  mani- 
festement contre  l'archevêque  Sérapion  de  Novgorod 
qui  ne  fut  certainement  pas  hérétique. 

13.  Sur  le  châtiment  des  hérétiques.  Ceci  est  dirigé 
contre  les  moines  d'au  delà  de  la  Volga,  surtout  contre 
Nil  Sorskij  qui  voulait  traiter  les  hérétiques  avec 
douceur.  Quand  ils  ne  font  pas  de  mal  on  les  traite 
doucement,  réplique  Joseph;  mais  dès  qu'ils  devien- 
nent dangereux,  il  faut  sévir.  14.  Il  ne  faut  pas  seule- 
ment châtier  les  hérétiques  manifestes;  il  faut  aussi 
démasquer  les  hérétiques  occultes.  15.  Les  hérétiques 
novgorodiens  (ici  il  faut  lire  Nil  Sorskij  et  son  école) 
prétendent  qu'il  faut  admettre  à  la  communion  les 
hérétiques  pénitents.  Joseph  se  refuse  à  admettre  la 
sincérité  de  ces  conversions.  Puis  il  refait  l'histoire  de 
l'hérésie  judaïsant e  et  la  continue  en  citant  beaucoup 
d'horreurs.  Ce  chapitre  montre  aussi  jusqu'où  allait 
la  passion  aveugle  de  l'higoumène  de  Volokolamsk. 
10.  Il  ne  faut  pas  pardonner  aux  hérétiques,  même 
quand  ils  sont  condamnés  à  mort.  Il  y  a  grande  diffé- 
rence entre  eux  et  les  pécheurs  sincèrement  repentis 
qui  se  sauvent  en  restant  fidèles  à  leur  pénitence  jus- 
qu'à la  mort. 

Tel  est,  très  brièvement  résumé,  le  Prosvêlitel  de 
Joseph  de  Volokolamsk.  Récemment  encore  les  his- 
toriens russes  ne  trouvaient  pas  assez  de  superlatifs 
pour  chanter  ses  louanges.  Voir  par  exemple  Golubin- 
skij,  Histoire,  de  V Église  russe,  t.  il  b,  p.  219-220.  Il  est 
certain  que  l'ouvrage  joui!  d'une  grande  vogue  en 
Moscovie  au  cours  du  xvi1'  siècle.  Cette  vogue  était-elle 
méritée'.'  Peut-être,  et  justement  parce  qu'il  n'y  avait 
pas  mieux.  Toutefois  avec  la  meilleure  volonté  du 
monde  il  est  impossible  d'établir  même  une  compa- 
raison entre  l'higoumène  de  Volokolamsk  et  les  théo- 
logiens qui  représentaient  alors  la  science  sacrée  dans 
les  pays  catholiques. 

Le  métropolite  Daniel  (1522-153!))  vint  du  monas- 
tère de  Volokolamsk,  où  il  avait  été higoumène après 
la  mort  du  bienheureux  Joseph.  Nous  dirons  ailleurs 
quelques  mots  sur  lui.  Pour  ce  qui  touche  à  l'hérésie 
des  judaïsants,  disons  seulement  que  Daniel  est  l'au- 
teur d'un  recueil  de  seize  sermons,  encore  inédits  et 
fort  peu  intéressants.  Joseph  de  Volokolamsk  eut  aussi 
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une  controverse  très  importante  avec  Nil  Sorskij 
sur  les  propriétés  monastiques,  mais  bien  qu'elle  ait 
été  au  centre  île  la  vie  intellectuelle  et  religieuse  de  la 
Moscovie  à  cette  époque,  cette  controverse  ne  touche 
guère  à  la  théologie. 

Pour  l'histoire  de  l'hérésie  des  judaïsants  voir  les  chro- 
niques russes,  en  particulier  celle  dite  de  Nikon  et  les  docu- 
ments édités  par  Pavlov  dans  ses  Monum.  de  l'anc.  droit 
canon,  russe,  dans  Russ.  Ist.  Bibl.,  t.  vi  (2e  éd.,  Pétersbourg, 
1908),  p.  114  sq.  On  se  servira  avec  encore  plus  de  prudence 
de  Joseph  de  Volokolamsk,  Prosvèlitel,  Kazan,  1857. 
L'introduction  avuit  été  publiée  par  Novikov  dans  Drev- 
naja  Ross.  Vivlioteka,  2e  éd.,  t.  xix  ;  V.-N.  Perets,  L'illu- 
minateur  de  Joseph  de  Volokolamsk  dans  une  traduction 
ukrainienne  du  début  du  XVII'  siècle  (en  russe  :  Prosvèlitel 
losifa  Sanina...),  dans  Sbornik  po  russkomu  jazyku,  t.  I, 
Leningrad,   1928. 

()iu>ra(ies  contemporains.  —  S. -A.  Belokurov,  S.-O.  Dol- 
gov,  I.-F.  Evseev,  M.-I.  Sokolov,  L'hérésie  des  judaïsants 
(en  russe  :  O  eresi  zidovstvujuslikh),  Nouv.  matériaux,  dans 
Ctenija,  mars  1902,  recension  dans  2urn.  Min.  Nar.  Pr., 
oct.  1902.  Belokurov  a  édité  l'ouvrage  antijudaisant  du 
moine  Savva;  Dolgov,  les  actes  du  concile  de  Moscou  de 
1490;  Evseev,  la  traduction  judaisante  du  prophète  Daniel; 
Sokolov  la  lettre  du  juif  Théodore  ;  M.-N.  Speranskij, 
La  prière  hébraïque  de  Juda  (  XV-XVI' siècle),  dans  Ctenija, 
févr.  1908;  du  même.  Le  psautier  des  judaïsants  dans  la 
traduction  du  juif  Théodore  (Psallyr  zidoi>slvujuscikh),ibid., 
1907,  mais  il  se  trompait  en  pensant  qu'il  s'agissait  du 
psautier  dont  Gennade  s'était  inquiété.  La  porte  d'Aristote 
ou  le  mystère  des  mystères  (Aristoleleuy...),  dans  Pamijatniki 
drevnej  pis'mennosti,  Pétersbourg,  1 908. 

A.-I.  Sobolevskij  a  consacré  d'importants  paragraphes  à 
la  littérature  judaisante  dans  son  ouvrage  classique,  Les 
traductions  dans  la  littérature  de  la  Russie  moscovite  aux  XIV- 
XVII*  siècles,  Pétersbourg,  1903;  voir  en  particulier  La 
littérature  des  judaïsants,  p.  396-401  ;  du  même,  Matériaux  et 
remarques  sur  l'ancienne  littérature  russe,  t.  iv,  Le  psautier 
des  judaïsants,  dans  lzv.  Oit/.,  t.  xvil,  1912,  n.  3,  p.  92-94 
(en  russe  :  Psallyr  zidovstvujuëéikh). 

Sur  Joseph  de  Volokolamsk  il  faut  encore  se  référer  à 
I.  KhruScov,  Étude  sur  les  ouvres  de  Joseph  Sanin,  le 
bienheureux  higoumène  de  Volokolamsk,  1866,  et  a  la  recen- 
sion de  v  7igt  pages  qu'en  lit  O.-Th.  Miller,  dansZwn.  Min. 
A:or.  Pr.,  févr.  1868,  cet  ouvrage  serait  pourtant  entière- 
ment à  revoir;  N.-P.  Popov,  Le  récit  de  Joseph  sur  l'hérésie 
des  judaïsants  d'après  les  manuscrits  des  grandes  Menées 
(en  russe  :  losijovo  skazanie...),  dans  lzv.  Otd.,  t.  xvm, 
Janv.  1913,  p.  173-197;  F.-N.  Popov,  La  vie  Savvino  de 
Joseph  de  Voloyda  dans  un  remaniement  du  XVIe  siècle, 
(Savvino  iitir...),  dans  Bibliografiieskaja  lêtopis,  t.  i, 
1914;  S.  Ivanov,  A  jiropos  de  l'histoire  littéraire  du  ■  l'ros- 
vêtitel  »  du  bienheureux  Joseph  de  Volokolamsk  (  K  litera- 
turnoij...). 

Sur  le  métropolite  Daniel,  nous  avons  les  éludes  de 
V.  Zmakin,  L'attitude  tlu  métropolite  Daniel,  vis-à-vis  des 
hérétiques  (en  russe  :  Vzgljad  milropolita...),  dans  2urn.  Min. 
Sur.  Pr.,  mai  1879;  du  même,  Le  métropolite  Daniel  et  ses 
œuvres,  dans  Ctenija,  1881,  1  ;  voir  surtout  les  indica- 
tions sur  les  discours  vi  et  vu  du  métropolite,  fournies  par 
Zmakin,  dans  Ctenija.  1881,  2,  p.  342-361. 

Voiraussi  P.  Bedrzitskij,  L'activité  littéraire  des  judaïsants, 
dans  iurn.  Min.  Nar.  Pr.,  mars  1912,  p.  106  sq.,  l'auteur 
est  bien  documenté  sur  la  bibliographie  du  sujet,  mais  ses 
hypothèses  reçurent  un  accueil  si  mauvais  qu'un  second 
article,  quoique  promis,  ne  vit  pas  le  jour;  V.-G.  Druzinin, 
L'épitre  du  juif  Théodore  sur  te  baptême  et  la  foi  orthodoxe 
(Postlanie  Feodora...),  dans  Lêtopis  zanjatij  arkheogr. 
Kommissii,  t.  xxi,  1909.  Le  rapport  de  D.-E.  Ilovaiskij, 
L'hérésie  des  pseudo-judaisants,  lu  au  congrès  archéologique 
d'Odessa,  1884,  et  publié  ultérieurement  dans  son  Histoire 
de  Russie,  t.  n,  Moscou,  1884,  p.  5(18-522  et  580-582,  eut 
pour  conséquence  une  vive  polémique  avec  A. -S.  Pavlov, 
Th.  Il'inskij,  Le  métropolite  Zosime  et  le  diak  Théodore  \usi- 
levié  Kuritsyn  (Milropolit  Zozima...),  dans  Bog.  Vest., 
oct.  1905;  Il'inskij  lava  le  métropolite  Zosime  de  l'accu- 
sation d'hérésie,  mais  la  suite  de  son  article  ne  vil  pas  le 
jour;  du  mèm  •,  Les  libres  penseurs  russes  du  XV  siècle,  ibid., 
1905,  2,  p.  436  sq.;  du  même.  Le  diacre  Théodore  Kuritsy, 
dans  Russkij  Arkhiv,  1895;  N.  Kostonarov,  Gennade,  ar- 
chevêque de  Novgorod,  dans  Russk.  istor.  v  ïizneopisanijakh, 
t.   i,    c.  xiv  ;  V.-N.  Peretz,  Nouveaux  travaux  sur  l'hérésie 


judaisante  et  sa  littérature,  dans  Izvestija  de  l'université  de 
Kiev,  oct.  1908  (Novye  trudy...),  p.  1,  40;  Th.-M.-I.,  La 
pseudo-hérésie  du  métropolite  moscovite  Zosime  (O  mnimom 
ereticrstve...) ,  dans  Russkij  Arkhiv.,  1900,  1,  j'aime  à  croire 
que  Th.-M.-I.  n'est  autre  que  Th.  Il'inskij. 

X.  Maxime  le  Grec. —  Le  célèbre  théologien  grec, 
formé  en  Occident  et  appelé  fortuitement  en  Russie, 
est  l'intellectuel  le  mieux  doué  que  Moscou  ait  connu 
durant  la  première  moitié  du  xvie  siècle. 

Il  polémiqua  contre  tous  les  adversaires  de  l'ortho- 
doxie :  juifs,  musulmans,  païens,  arméniens,  latins  et 
peut-être  encore  luthériens.  11  lutta  contre  les  supersti- 
tions locales  et  contre  les  prétentions  anticanoniques 
de  l'Église  de  Moscou;  il  s'efforça  de  relever  le  niveau 
moral  et  religieux  auquel  la  conquête  tait  are  et  la 
domination  des  premiers  princes  moscovites  avaient 
réduit  la  Russie,  il  finit  par  être  anathématisé  dans 
deux  conciles,  jeté  dans  un  cachot  monastique  comme 
hérétique,  libéré  enfin,  et  puis,  au  cours  des  temps, 
vénéré  en  plusieurs  endroits  de  Russie  comme  un  bien- 
heureux sans  être  pourtant  formellement  canonisé. 
La  place  de  Maxime  le  Grec  dans  la  littérature  de 
Russie  est  fort  importante;  mais  elle  a  été  suffisam- 
ment indiquée  a  l'article  Maxime  l'Haghiorite, 
t.  x,  col.  4C0-463. 

XI.  Les  conciles  d'Ivan  le  Terrible;  Littéra- 
ture religieuse.  —  1°  Le  métropolite  Macaire  :  les 
conciles  de  1547  et  1549.  —  Le  couronnement  d'Ivan 
le  Terrible  (16  janvier  1547),  nous  l'avons  dit  plus 
haut  (col.  249),  donna  un  nouvel  essor  à  la  croyance 
populaire  que  Moscou  était  devenue  l'héritière  de 
Rome  et  de  Byzance.  La  «  troisième  Rome  »  fut  admi- 
rablement servie  par  le  métropolite  Macaire  (1542- 
1563),  dont  le  long  pontificat,  durant  la  première 
moitié  du  règne  d'Ivan  le  Terrible,  a  été  très  loué  par 
la  plupart  des  historiens  de  l'Église  russe,  en  particu- 
lier par  Golubinskij. 

Alors  qu'il  était  archevêque  de  Novgorod,  Macaire 
avait  eu  l'idée  géniale  de  réunir  en  une  gigantesque 
compilation  tous  les  ouvrages  religieux  qui  avaient  été 
jusqu'alors  écrits  en  Russie.  C'était  doter  son  pays 
d'une  véritable  littérature.  Il  y  travailla  douze  ans. 
Le  résultat  de  cette  œuvre  immense  est  connu  sous  le 
nom  des  Grandes  Menées  de  Macaire.  Dans  ces  douze 
énormes  in-folio  (un  pour  chaque  mois  de  l'année),  on 
trouve  un  peu  de  tout  :  vies  de  saints  grecs,  russes,  et 
autres;  les  courtes  vies  sont  tirées  des  Prologues,  les 
vies  plus  longues  sont  prises  d'ailleurs  (Métaphraste  a 
été  mis  à  contribution  pour  les  vies  grecques);  (lies 
sont  classées  suivant  le  calendrier  liturgique.  On 
trouve  à  côté  des  Vies  des  saints,  les  écrits  des  mêmes 
saints  :  des  homélies  et  parfois  même  des  ouvrages 
plus  étendus.  On  devine  qu'il  y  a  là  des  richesses  encore 
inexplorées  pour  les  anciennes  traductions  slaves  des 
oeuvres  des  Pères;  à  la  fin  de  chaque  mois,  Macaire  fit 
ajouter  les  œuvres  religieuses  d'autres  ecclésiastiques 
non  canonisés. 

La    Commission    archéographique    de    l'académie    des 

sciences  de  Pétersbourg  (Pétersbourg,  1868-1915),  a  publié 
intégralement  les  Menées  pour  les  mois  de  septembre, 
octobre,  novembre  (1-25),  décembre,  janvier  (1-1 1  )  et  avril; 
une  excellente  description  de  ce  recueil  a  été  publiée  par 
A.-V.  Gorskij  et  K.-I.  Nevostruev  (avec  prélace  et  supplé- 
ments de  K.-V.  Barsovl,  dans  Ctenija,  1881,  1,  et  1886,  1, 
sous  ie  titre  de  Description  des  Grandes  Menées  de  Macaire, 
métropolite  de  toute  la  Ittissie.  L'archimandrite  losif,  Des- 
cription détaillée  des  Grandes  Menées  de  Macaire,  conser- 
vées dans  la  bibliothèque  patriarcale  de  Moscou  (aujourd'hui 
bibliothèque  synodale),  Moscou,  1892  (en  russe  :  Podrobnoe 
oylavienie...).  A  propos  des  Menées  (O  C.eliikh  Mincjakh), 
dans  Pamjatniki  drevnej  pis'mennosti,  t.  LU,  1879,  p.  39-95. 
Sur  le  métropolite  Macaire  voir  en  plus  des  histoires 
générales,  les  monographies  suivantes  :  K.  Zaustsinskij,  Ma- 
caire, métropolite  de  toute  la  Russie  (Makarii  milropolit...), 
dans  iurn.  Min.  Nar.  Pr.,  nov.-déc.  1881;  G.  KuntseviC, 
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Récit  sur  les  derniers  jours  de  lu  vie  du  métropolite  Macaire 
(  i",  sept.-31  ilrc  1563)  (en  russe  :  Skazanie  o  poslednikh...), 
diins  /ru.  OUI.,  I.  i.iv,  1909,  1;  X.  Lebedev,  Macaire,  métro- 
polite de  toute  la  Russie,  Moscou,  188t  (ce  travail  a  paru 
d'abord  dans  les  Ctenija  obSfestva  liubitelej  dukhovnago 
prosveScen  ija,  1  88(  l- 1 88 1  >. 

Au  jeune  empire  il  fallait  un  chœur  de  saints  natio- 
naux. C'est  ce  qui  décida  le  souverain  à  procéder  à 
une  canonisation  en  niasse  des  saints  de  Russie. 
C'était  là  d'ailleurs  une  idée  chère  au  métropolite 
Macaire.  Jusqu'alors  il  n'y  avait  que  peu  de  saints 
russes  célébrés  dans  tout  le  territoire  soumis  au  prince 
moscovite.  Jusqu'au  métropolite  Macaire,  il  n'y  en 
avait  que  sept  :  quinze  autres  curent  leur  culte  étendu 
à  toute  la  Russie  par  ce  métropolite  avant  le  concile 
de  1547:  beaucoup  avaient  reçu  un  culte  local.  La 
pratique  avait  varié  suivant  les  cas:  quelques  saints 
avaient  obtenu  un  culte  autorisé  par  suite  d'une  inter- 
vent ion  de  l'autorité  suprême  dans  l'Église,  soit  de 
Russie  (les  saints  Boris  et  Glcb),  soit  de  Constanti- 
nople  même  (saint  Pierre  de  Moscou).  Plus  souvent 
on  ignore  tout  de  l'origine  du  culte  qui  semble  avoir 
été  surtout  d'inspiration  populaire  et  approuvé  par 
l'autorité  ecclésiastique  locale.  Un  certain  nombre  de 
ces  saints  anciens  sont  légendaires,  on  se  demande 
pourquoi  certains  autres  ont  reçu  les  suprêmes  hon- 
neurs. D'autres  enfin,  on  l'a  vu  lors  de  la  dispute 
entre  Vassian  et  Joseph  de  Volokolamsk,  étaient 
acceptés  par  les  uns  et  rejetés  par  les  autres. 

Quoi  qu'il  en  soit,  au  début  du  règne  d'Ivan  le 
Terrible,  surtout  après  les  grands  efforts  littéraires  de 
Macaire  à  Novgorod,  il  y  avait  en  Russie  nombre  de 
personnages  dont  les  vies  avaient  été  écrites,  qui  rece- 
vaient un  culte  local  et  jouissaient  d'une  réputation 
de  thaumaturge.  Macaire  décida  d'étendre  leur  culte 
à  toute  la  Russie.  Cinq  des  nouveaux  saints  de  Macaire  , 
d'ailleurs,  n'avaient  pas  encore  eu  de  culte  aupa- 
ravant. 

La  plupart  des  auteurs  russes  parlent  donc  d'une 
canonisation  en  masse  (de  fait,  dans  les  deux  synodes 
de  1547  et  1549  on  canonisa  trente-neuf  personnages). 
Le  P.  Peeters,  dans  son  élude  sur  les  saints  dans  l'Église 
russe,  a  trouvé  l'expression  de  canonisation  abu- 
sive. Il  suflit  de  s'entendre.  Manifestement  les  synodes 
de  1547  et  de  1549  n'ont  pas  «  canonisé  »  les  saints 
russes  comme  on  le  fait  en  Occident,  surtout  depuis  les 
réformes  qui  ont  introduit  la  pratique  actuelle.  Le 
P.  Peeters  écrit  :  «  Macaire  a,  par  ordre  du  tsar,  élevé 
au  rang  de  culte  liturgique  le  culte  populaire  dont 
jouissaient  déjà  plusieurs  saints  personnages.  Mais 
s'il  l'a  rendu  obligatoire,  il  n'en  a  modifié  en  rien  le 
fondement  traditionnel.  Les  saints  qu'il  a  canonisés  ne 
se  distinguent  pas  de  ceux  qui  sont  montés  sur  les 
autels  par  simple  prescription.  Comme  ces  derniers,  ils 
sont  invoqués  par  l'effet  d'une  persuasion  qui  existe 
dans  l'âme  (lu  peuple  fidèle  et  non  en  vertu  d'une  déci- 
sion péremptoire  et  indéformable  qui  serait  devenue 
proprement  le  titre  juridique  de  leur  culte.  »  Analecta 
bolland.,  t.  xxxm,  p.  398-399.  11  suflit  de  noter  que 
Macaire  et  son  concile  rendirent  «  liturgique  »  et 
«  obligatoire  »  un  culte  qui  auparavant  n'était  que 
«  populaire  ». 

Il  y  eut  deux  conciles.  Le  premier,  célébré  le 
2  février  1547,  est  connu  surtout  par  l'acte  officiel  qui 
en  fut  envoyé  à  l'archevêque  de  Novgorod  qui,  comme 
toujours,  semble  n'avoir  pas  élé  invité  au  concile.  On 
y  lit  vingt-trois  noms  :  vingt  et  un  saints  devront  être 
célébrés  avec  office  chaulé  dans  toute  la  Russie;  deux 
seulement.  Procopcet  Jean  d'Ustiug  ne  seront  célébrés 
qu'à  l'stiug. 

En  1549  un  second  concile  fut  réuni  :  »  Les  canons 
des  nouveaux  thaumaturges,  leurs  légendes,  leurs 
miracles  furent  exposés  devant  l'assemblée,  on  pro- 


duisit des  témoignages  de  tous  les  saints  conciles  et  il 
fut  ordonné  aux  Églises  de  Dieu  de  chanter  les  offices 
liturgiques  en  l'honneur  de  ces  saints.  »  C'est  la  la 
seule  indication  historique  que  nous  ayons  sur  ce 
second  concile.  Une  Vie  de  «  saint  »  Jonas,  le  hiérarque 
moscovite  rebelle  aux  décisions  de  Florence,  contient 
les  noms  de  ceux  qui  furent  canonisés  dans  les  conciles 
de  Macaire.  Lu  soustrayant  les  noms  de  ceux  qui 
lurent  canonisés  en  1547,  ou  obtiendrait  la  liste  de 
ceux  qui  le  furent  en  1519.  Le  procédé  ne  nous  auto- 
rise pas  à  des  conclusions  certaines  sur  les  noms  de 
ceux  qui  furent  canonisés  au  second  concile.  Il  y  a 
des  variantes  notables  dans  les  différentes  listes  qui 
nous  sont  parvenues  des  saints  canonisés  en  1547. 

Il  ne  faut  pas  attacher  d'importance  juridique  a 
ces  conciles.  L'un  et  l'autre  restèrent  pratiquement 
sans  effet.  On  continua  à  éciire  les  livres  liturgiques 
comme  auparavant,  sans  trop  tenir  compte  des  nou- 
velles recommandations,  tant  et  si  bien  que  plusieurs 
saints,  même  des  «grands  thaumaturges  »,  alors  cano- 
nisés, ne  se  retrouvent  pas  dans  les  livres  liturgiques 
du  xvnc  siècle.  D'autres  s'y  introduisirent.  Golubinskij 
va  jusqu'à  admettre  que  l'insertion  des  «  saints  »  dans 
les  livres  liturgiques  ou  leur  omission  tout  au  cours  du 
xvne  siècle  dépendait  purement  et  simplement  des... 
typographes.  Le  culte  des  saints  in  génère  fait  partie 
du  dépôt  doctrinal  de  l'Église  russe.  Mais  il  est  mani- 
feste que  l'Église  orthodoxe,  durant  de  longs  siècles, 
n'a  pas  considéré  comme  une  chose  touchant  au 
dogme  l'acceptation  de  tel  ou  tel  saint  in  individuo 
dans  ses  listes  de  personnages  canonisés  et  proposés 
au  culte  des  fidèles. 

Une  copie  authentique  du  décret  du  synode  de  1517  a 
été  découverte  par  <■.-/..  Kuntsevic,  Liste  authentique  îles 
nouveaux  thaumaturges  (envoyée  à)  Théodose,  archevêque 
de  Novgorod  et  Pskov  (Podlinnyj  spisok...),  dans  Izv.  Otd., 
t.  XV,  1910,  1,  p.  252-257.  Une  autre  liste  se  trouve  dans  la 
lettre  du  métropolite  .Macaire  au  clergé  de  Vologda  et 
Belozero,  Actes  de  la  commission  archéo graphique,  t.  i, 
n.  213,  p.  203-20  1;  cette  liste  a  été  traduite  en  français  par 
le  I'.  Peeters  (infra).  La  oie  de  saint  Jonas  se  trouve  en 
appendice  clans  V.  Kliucevskij,  Les  anciennes  \'ics  des 
saints  russes  considérées  comme  source  historique  (l)rcvne- 
russkija  iilija...),  Moscou,  1871.  On  trouvera  d'autres 
indications  dans  la  \'ie  d'Alexandre  Xcvskij  des  Menées  de 
Macaire  (23  nov.),  Moscou,  1916,  col.  3225,  et  dans  la 
Narration  sur  l'institution  du  pairiarcat  moscovite  écrite  en 
1629.  Voir  Supplément  aux  actes  historiques  (Dopolnenija 
k  Aid.  istor.),  n,  p.  189.  Pour  les  éditions  du  Sloglav,  voir 
infra,  col.  litin. 

V.  Vasil'ev,  Les  conciles  de  1547  et  1549  ( Soborg  1~>47 
i  1549),  dans  Khr.  C'.lcn.,  janv.  1889;  du  mé  e.  Histoire 
de  lu  canonisation  îles  saints  russes  (  Istorija  Kanonizatsii...), 
dans  (  l:ni!  .,  IN!.-,  ouvrsge  trop  diffus  1  1  .  (r::lubinski.j, 
peu  satisfait  de  ce  travail,  écrivit  son  Histoire  de  la  canoni- 
sation des  saints  dans  /'  Église  russe  (  Istorija  Kanonizatsii...  ), 
dans  /vie/,  l'es/.,  juin-sept.  1894;  une  seconde  édition  entiè- 
rement refondue  parut  dans  Ctenija,  1903,1;  c'est  l'ouvrage 
capital  sur  la  question;  voir  les  critiques  de  Suvorov  dans 
iurn.  Min.  Sur.  l'r.,  1903,  7,  p.  263-308,  et  du  1'.  Peeters, 
dans  Analecta  bollandiana,  t.  xxxm,  1914,  p.  380-420,  et 
noie  complémentaire,  ibid.,  I.  xxxvm,  1920,  p.  176. 

2"  Le  concile  des  C.enl  chapitres  (Sloglav)  (1551).  — 
C'est,  de  tous  les  conciles  de  l'ancienne  Russie,  le  plus 
célèbre  et  le  plus  important,  quoique,  fait  curieux,  les 
chroniques  contemporaines  l'aient  totalement  passé 
sous  silence.  On  en  connaît  les  «  actes  »  (si  l'on  peut 
appeler  de  ce  nom  les  chapitres  assez  informes  qui 
nous  ont  élé  transmis);  quelques  documents  contem- 
porains font  allusion  à  une  législation  conciliaire  de 
date  récente;  on  a  aussi  les  Sakaziuje  spiski,  trois 
mandements  qui  contiennent  de  larges  extraits  du 
Sloglav,  parfois  en  reproduisant  littéralement  le  texte 
de  ces  actes,  parfois  eu  lui  empruntant  des  idées 
exprimées  sous  une  autre  forme.  Enfin,  une  lettre  du 
métropolite  Macaire  au  monastère  de  Simonov  invite 
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les  moines  à  transcrire  les  chapitres  xi.ix-i.n  (dans  le 
recueil  actuel,  ce  sont  les  chapitres  ayant  trait  à  la 
réforme  monastique),  lxvii-lxviii  (sur  le  jugement 
ecclésiastique)  et  la  xxxie  question  du  tsar  (proba- 
blement de  la  seconde  série,  où  il  est  question  des 
services  religieux  à  célébrer  dans  les  monastères), 
les  chapitres  lxxv  et  lxxvi  (domaines  monastiques 
et  obligations  de  célébrer  les  offices  pour  les  morts, 
condamnation  de  l'usure).  On  voit  que  ces  chapitres 
sembleraient  répondre  à  la  division  que  nous  avons 
aujourdhui.  La  lettre  de  Macaire  est  de  juillet  1551. 

On  a  reconnu  aux  actes  du  concile  une  telle  impor- 
tance qu'un  des  savants  russes  qui  s'en  est  occupé  le 
plus  sérieusement,  Dimitri  Stefanovic,  en  trouva 
soixante  et  un  manuscrits  complets  et  sept  fragments, 
nombre  qu'il  faudrait  au  moins  doubler,  pour  ce  qui 
est  des  manuscrits  complets. 

L'objet  du  Sloglav  était  de  réformer  l'Église  de 
Russie,  dépeinte  dans  les  actes  du  concile  sous  des 
traits  effrayants.  Les  décrets  sont  donc  surtout  disci- 
plinaires. 11  est  malaisé  de  discerner  l'apport  des  divers 
membres  du  synode,  car.  en  dehors  de  trois  ou  peut- 
être  de  quatre  prélats,  les  membres  du  concile  ne  se 
distinguaient  ni  par  leur  science,  ni  par  leur  intelli- 
gence. 

Voici  un  court  résumé  du  livre  tel  qu'il  existe 
aujourd'hui,  et  tel  qu'il  semble  avoir  commencé  à 
exister  dès  1551. 

Les  premiers  chapitres  servent  d'introduction  : 
occasion  du  synode,  membres  qui  y  prirent  part,  court 
résumé;  une  introduction  plus  ou  moins  poétique  due 
probablement  à  la  plume  de  quelque  diak,  un  petit 
discours  d'Ivan  IV;  deux  écrits  du  même,  où  le  tsar 
fait  l'historique  des  années  précédentes  et  encourage 
les  évèques  au  zèle. 

Avec  le  e.  v  nous  entrons  en  matière  avec  une  liste 
de  trente-sept  questions  posées  par  le  tsar  au  synode. 
11  est  cependant  intéressant  de  noter  quelques  va- 
riantes :  la  plupart  des  questions  sont  vraiment 
adressées  par  le  tsar  aux  évèques;  ainsi  la  première  : 
Macaire,  mon  père,  métropolite  de  toute  la  Russie,  et 
vous  archevêques  et  évèques,  jetez  les  yeux...  »;  les 
trois  suivantes  sont  impersonnelles,  mais  la  Ve,  où  il 
est  question  des  incorrections  dans  la  transcription 
des  livres  liturgiques,  contient  ces  paroles  :  «  Qu'est-ce 
que  Dieu  réserve,  d'après  les  saints  canons,  à  cette 
négligence  et  à  notre  grande  incurie?  »  On  dirait  que 
c'est  le  tsar  qui  se  frappe  la  poitrine?  La  question 
suivante  est  claire  :  «  Les  élèves  apprennent  négli- 
gemment à  lire  et  a  écrire,  mais  l'Écriture  sainte 
contient  des  avertissements  contre  cela  et  nous, 
pasteurs,  devrons  répondre  entièrement  de  cette 
négligence.  » 

Au  c.  vi  nous  avons  une  introduction  entièrement 
nouvelle  et  le  décret  sur  l'institution  de  doyens  ecclé- 
siastiques (popovskie  slarosly);  suivent  une  série  de 
décrets  d'ordre  principalement  liturgique  (c.  vn-xxv: 
puis  c.  xxvi-xxx),  des  instructions  aux  protopopes 
auxquels  on  confie  plusieurs  charges  auparavant 
réservées  aux  doyens,  enfin,  c.  xxxi-xi..  des  prescrip- 
tions diverses.  Plusieurs  de  ces  chapitres  répondent  a 
quelques-unes  des  questions  posées  par  le  souverain 
au  c.  v. 

Le  c.  xli  contient  une  série  de  trente-deux  nouvelles 
questions  du  tsar;  celles-ci  sont  d'ordre  surtout  litur- 
gique ou  encore  ont  trait  à  des  superstitions.  Les 
réponses  ici  suivent  immédiatement  les  demandes.  Le 
concile  publie  ensuite  des  instructions,  des  exhorta- 
tiers  du  tsar,  des  demandes  d'ukazes,  des  décrets 
conciliaires;  il  s'agit  surtout  de  la  répression  de  la 
simonie,  c.  xliv-xlviii,  de  la  réforme  des  monastères, 
c.  xlix-lii,  du  tribunal  ecclésiastique,  c.  liii-lxv,  du 
soin   des  pauvres,  c.   i.xxi-i.xxm,   des  biens  monas- 


tiques, c.  lxxv-lxxvi,  et  des  prêtres  veufs,  c.  i.xxvn- 
lxxxi.  Suivent  d'autres  décrets  sur  divers  sujets. 
Reaucoup  de  ces  décrets  donnent  réponse  aux  doutes 
soulevés  dans  la  première  série  de  questions  proposées 
par  le  tsar. 

Le  c.  xcix  raconte  comment  les  décrets  du  concile 
furent  portés  à  l'ex-métropolite  Joasaph  lequel  se 
trouvait  au  monastère  de  Sergiev  Troitsa;  et  le  c.  c 
contient  les  corrections  suggérées  par  ce  même  Joa- 
saph ;  le  c.  ci  est  une  addition  d'importance  capitale 
qui  traite  des  biens  d'Église. 

On  remarque  le  plus  grand  désordre,  tant  dans  la 
distribution  des  chapitres,  qui  est  arbitraire,  (pie  dans 
la  rédaction  elle-même.  Parfois  c'est  tout  le  concile  qui 
parle  et  tout  à  coup,  sans  transition,  les  paroles  sont 
mises  dans  la  bouche  du  souverain.  On  recommande 
ici  au  clergé,  là  au  tsar,  de  prendre  les  sanctions  néces- 
saires ;  parfois  les  «  doyens  »  et  parfois  les  «  protopopes» 
sont  chargés  de  l'exécution  des  décrets.  Les  répéti- 
tions abondent  et  les  contradictions  ne  manquent 
pas. 

Le  Sloglav  ne  contient  aucune  déclaration  de  portée 
dogmatique.  Les  historiens  russes  diront  que  sa  déci- 
sion sur  le  triple  alléluia  et  sur  la  manière  de  faire  le 
signe  de  la  croix  ont  un  intérêt  doctrinal,  car  c'est  sur 
ces  deux  points  et  en  s'appuyant  sur  l'autorité  du 
Sloglav,  qu'un  siècle  plus  tard  les  starovières  se  sépa- 
reront de  l'Église  nationale. 

Les  canonistes  se  disputent  pour  savoir  quelle  est 
la  portée  de  ce  synode.  L'opinion  la  plus  courante  dé- 
fend l'authenticité  du  livre  tel  que  nous  le  possédons 
aujourd'hui.  A  titre  d'exemple,  voici  Golubinskij  : 
«  Aujourd'hui,  on  ne  peut  en  douter  ni  même  discuter 
la  chose,  le  concile  n'a  pas  seulement  écrit  ses  déci- 
sions, mais  les  a  confirmées  et  les  a  publiées  en  code 
législatif  et  c'est  précisément  cette  collection  cl  ce 
code  que  nous  avons  dans  le  livre  appelé  le  Sloglav.  » 
Hist.  de  l'Église  russe,  t.  n  u,  p.  783-784.  Les 
nakaznye  spiski,  et  la  lettre  du  métropolite  Macaire  au 
monastère  de  Simonov  sont  des  arguments  très  forts 
en  faveur  de  cette  théorie.  11  reste  pourtant  à  déter- 
miner quelles  sont  les  parties  qui  proviennent  du 
concile  et  quelles  sont  celles  qui  proviennent  de 
sources  diverses;  on  pourrait  apprécier  avec  plus  de 
précision  l'apport  du  souverain;  il  faudrait  expliquer 
convenablement  les  doublets  et,  l'argument  est  clas- 
sique, donner  une  raison  suffisante  de  l'immense  désor- 
dre des  «  actes  »  tels  que  nous  les  possédons  aujour- 
d'hui. 

Golubinskij  compare  le  Sloglav  au  concile  de  Trente; 
c'est  comparer  une  session  de  semi-lettrés  réunis  sous 
la  houlette  d'Ivan  le  Terrible  à  la  lignée  des  bril- 
lants théologiens  qui  se  succédèrent  à  Treille  durant 
une  longue  période  d'années;  c'est  comparer  une  com- 
pilation enfantine  à  un  recueil  théologique  l'ait  avec 
un  beau  plan  et  une  clarté  incomparable.  Golubinskij 
admire  aussi  comment  l'Église  russe  se  mit  «  volon- 
tairement »  à  sa  réforme  tandis  qu'en  Occident  tout 
se  taisait  par  la  volonté  de  l'autorité.  Loc.  cit.,  p.  780. 
Le  Sloglav  ne  semble  avoir  exercé  aucun  effet  réforma- 
teur. 

La  première  édition  du  Stoglav  a  été  faite  à.  Londres  en 
1860  el  lut  très  critiquée;  Kozaneikov  en  lit  une  autre 
en  1863;  voir  Remarques  xur  l'édition  du  Stoglav,  laites  par 
M.  Kozaneikov,  dans  Prtw.  Sob.,  18G3,  n.  2  (y.aiiièëanija...). 
L'édition  la  plus  répandue  en  Russie  est  celle  de  Kazan, 
1802  (2e  éd.,  1887),  souvent  réimprimée.  N.  Subbatin  en  fit 
une  autre,  Moscou,  1860.  E.  Duchesne  publia  une  traduction 
française  :  Le  -Sloglav  ou  les  Cent  chapitres,  Paris,  192(1;  mais 
on  note  chez  cet  auteur  un  manque  de  familiarité  avec  la 
théologie  et  la  liturgie  pravoslaves.  Il  n'y  a  pas  encore  de 
bonne  édition  critique  du  Stoglav. 

Pour  les  Nakaznye  spiski  (mandements,  cf.  col.  2<>1), 
voir    Iv.-D.   Befjaer,   J.e  Stoglav  et  les   mandements  île  la 


267 


RUSSIE.    LE    TEMPS    DIVAN    LE    TERRIBLE 


268 


législation  conciliaire  de  îria  1  (en  russe  :  Stoglao  i  nakaznye...), 
dans  Prav.  Sob.,  t.  xi,  Moscou,  1863;  Les  mandements  du 
métropolite  Maraire  sur  le  Stoglao  (Nakaznaja  gramala...  ), 
dans  Prao.  Sob.,  1863;  A.  Pavlov,  Un  nouveau  mandement 
du  Stoglao,  dans  Zapiski  de  l'université  de  Novorossojsk, 
t.  ix,  1871». 

V.   Bockarev,   Le  Stoglav  et  l'histoire  <ln  concile  de  1661 

(Stoglao...),    Jukhnov,    1(106;    II.    Heljacv,    Sur    le  Stoglao 

contre  les  schismatiques  ((>  sloglaoi),  dans  Ctenija  obSCestva 
liubltelej  dukhovn.  prosoescenija,  nov.,  déc,  1875;  le  prêtre 
I.-M.  Dohrol  vorskij  a  publié  une  série  d'importants  ar- 
ticles sur  le  Stoglav  dans  Prav.  Sob.,  1862-1863;  N.-N. 
Durnovo,  l'ne  des  sources  du  Stoglao  (Odin  i-...),  dans 
iurn.  Min,  Nar.  Pr.,  fév.  1904;  M. -A.  Djakonov,  Remarques 
complémentaires  sur  les  réformes  moscovites  du  milieu  du 
XVIe  siècle,  ibid.,  avril  1894;  I.-N.  Zdanov,  Matériaux 
pour  l'histoire  du  Stoglao  (  Matcriuly  ),ibid.,  juill.-aoûl  187(i; 
du  même,  .Le  a  Zcmskij-sobor  'ecclésiastique  de  1661,  dans 
lst.  Vést.,  fév.  1880  (TSerkovno-zemskij  sobor...);  Zda- 
nov défend  la  thèse  que  le  Stoglao  fut  un  zcmskij  sobor, 
c'est-à-dire  ce  qui  correspondait  aux  États  généraux  de 
l'ancien  régime  en  France;  sa  thèse  a  rencontré  peu  de 
laveur;  X.  Kononov,  Examen  de  quelques  questions  se  rap- 
portant au  Stoglao  (Razbor...),  dans  Bog.  Vist.,  1904,  n.  1; 
L.  I.,  Un  nouveau  manuscrit  du  Stoglao,  1596  (Noooe  otkryt- 
ngj...),  ibid.,  1899,  n.  3;  A.  l'okrovskij,  Pierre  le  Grand 
et  le  Stoglao  ( Pclr  Vclikij),  dans  Ctenija,  1910,  n.  3; 
I).  Stefanovic,  Le  Sloglao,  son  origine,  ses  rédactions,  son 
contenu  (O  StogUwè),  Pétersbourg,  1909,  p.  11-320,  c'est 
I  ouvrage  principal  sur  le  Stoglav,  présenté  comme  thèse  à 
l'acad.  ecclés.  orthodoxe  de  Pétersbourg;  voir  les  juge- 
ments des  professeurs  dans  Khr.  Cten.,  nov.  et  déc.  1910, 
p.  311-320;  321-321;  A.  Spakov,  Le  Stoglav;  son  origine 
officielle  ou  non  officielle  (Sloglao.  K  ooprosu...),  dans  Mi- 
langes   Vladimirskij  Budanov,  Kiev,  1901,  p.  299-330. 

3°  Les  conciles  de  1553-1554.  —  Nous  omettons 
l'affaire  assez  ténébreuse  du  diplomate  Jean  Viskova- 
tyj,  accusé  par  le  métropolite  Macaire  d'hérésie 
«  galate  »,  pour  avoir  protesté  contre  certaines  icônes 
peintes  à  Moscou  après  le  grand  inc.  ndie  de  juin  1547. 
Viskovatyj  fut  absous  de  l'accusation  d'hérésie,  mais 
condamné  à  faire  pénitence  pendant  trois  ans  pour  ses 
imprudences  de  langage.  Une  intrigue  de  palais  dirigée 
par  Viskovatyj  contre  le  fameux  protopope  Silvestre 
pour  des  motifs  probablement  plus  politiques  que 
religieux  semble  mêlée  à  cette  discussion  Ihéologique. 

Les  conciles  île  MOSCOU  contre  les  hérétiques  du  XVIe siècle 
(Moskooskie  sobory...),  dans  Ctenija,  1817,  n.  3;  O.  Bod- 
janskij,  Enquête  ou  liste  des  blasphèmes  ou  îles  doutes  con- 
cernant les  saintes  icônes  émis  par  le  diak  Ivan  Mikhailooic 
Viskovatyj  en  7062,  ibid.,  1858,  2;  plusieurs  documents 
ayant  trait  à  Viskovatyj  avaient  déjà  été  publiés  dans  Akly 
Arkheograf.  Kommissii,  t.  i,  1836,  p.  241-219;  N.-E.  An- 
dreev,  L'affaire  du  diak  Viskovatyj  (O  dêlè...),  dans  Semi- 
narium  Kondakovianum,  I.  v,  1932,  p.  191  sq. 

Nous  sommes  sur  un  terrain  plus  théologique  avec 
Matthieu  BaSkin.  Durant  le  carême  de  1553,  ce  person- 
nage, qui  semble  avoir  été  une  bonne  àmc,  religieuse  et 
un  peu  inquiète,  se  présenta  au  prêtre  Siinéon  de 
l'Annonciation  et  lui  demanda  de  bien  vouloir  enten- 
dre sa  confession  :  «  .le  suis  chrétien,  dit -il,  je  crois  en 
Dieu  le  Père,  le  Fils  el  le  Saint-Esprit  »,  etc.  Puis, 
tant  en  cette  occasion  qu'en  diverses  rencontres  qui 
furent  arrangées  dans  la  suite,  il  lit  part  à  son  confes- 
seur des  doutes  qui  le  tourmentaient  quand  il  compa- 
rait   les   préceptes  de   la   charité  évangéliqtle   avec  les 

pratiques  qui  existaienl  alors  en  Russie.  Le  servage 
surtout  le  scandalisait  et  il  était  offusqué  de  constater 
que  le  clergé  qui  aurait  dû  donner  l'exemple,  suivant 
!.■  précepte  du  Sauveur,  était  loin  de  le  l'aire.  Il  raconta 
enfin  à  son  confesseur  comment  lui.  Mat  1  hieu,  avait  li- 
béré tous  ses  serfs,  afin  d'obéir  au  précepte  évangclique. 
Siméon,  probablement,  dut  reconnaître  dans  ces 
affirmations  de  son  pénitent  quelques  traces  de  la 
terrible  hérésie  anti-joséphienne  ;  BaSkin,  d'ailleurs, 

avait  fréquenté  les  moines  d'au  delà  de  la  Volga.  Il 
S'Inquiéta  et,  au  lieu  de  conseiller  sou  pénitent  comme 


c'était  son  devoir  de  le  faire,  il  s'empressa  d'aller 
raconter  l'incident  au  protopope  Sylvestre  qui  jouis- 
sait alors  d'un  crédit  illimité  auprès  d'Ivan  le  Terrible 
dont  il  était  le  confesseur.  Sylvestre  et  Siméon  firent 
une  dénonciation  en  règle  au  tsar.  L'autre  favori, 
AdaSev  et  le  protopope  André  assistèrent  à  cette 
démarche.  Ivan  qui  revenait  du  pèlerinage  de  Bclozero 
et  devait  repartir  incessamment  pour  Kolomna  confia 
BaSkin  a  deux  moines  joséphiens,  Gérasime  Leonkov 
et  Philothée  Polev  cl  les  pria  d'enquêter  sérieusement 
sur  leur  prisonnier. 

Le  malheureux  BaSkin,  au  début,  proclama  énergi- 
quemenl  son  innocence,  tuais  il  tomba  bientôt  dans 
une  maladie  inexplicable  et  commença  à  déraisonner. 
Il  entendait  la  voix  de  la  Vierge  qui  lui  commandait 
de  révéler  les  noms  de  ses  complices  et  dès  lors  il  ne 
déraisonna  plus  :  il  déclara  avoir  reçu  son  hérésie  «  des 
La1  ins,  de  l'apothicaire  lithuanien  Matthieu  et  d'André 
Choteev  ».  Puis  il  était  allé  soumettre  ses  doutes  aux 
moines  «  d'au  delà  de  la  Volga  »,  qui,  au  lieu  de  le  re- 
mettre dans  le  droit  chemin,  l'avaient  encouragé  dans 
son  hérésie.  II  accusa  encore  deux  autres  complices, 
en  particulier  :  Grégoire  et  Ivan  Borisov.  Le  concile 
se  réunit  alors  contre  lui,  en  décembre  1553,  et  décou- 
vril  (pie  le  malheureux  était  plongé  dans  les  hérésies 
les  plus  néfastes.  Il  aurait  déclaré  que  Notre-Seigneur 
Jésus-Christ  (en  tant  (pie  Dieu,  évidemment!)  «  n'é- 
lait  pas  égal  à  son  Père  »,  il  aurait  nié  la  présence 
réelle  dans  le  sacrement  de  l'eucharistie  en  affirmant 
qu'il  n'y  avait  là  que  du  pain  et  du  vin,  nié  l'utilité 
d'églises  eu  affirmant  que  l'Église  est  seulement  la 
multitude  des  fidèles  et  que  les  constructions  visibles 
ne  méritent  pas  ce  nom;  il  aurait  appelé  idoles  les 
icônes  de  Noire-Seigneur,  de  Notre-Dame  et  des 
saints  ;  il  aurait  nié  le  sacrement  de  pénitence  en 
disant  que,  dès  que  l'on  cesse  de  pécher,  le  péché  est 
enlevé  sans  qu'on  passe  chez  le  prêtre;  il  aurait  rejeté 
la  tradition  et  les  saints  conciles  en  disant  que  tout 
cela  avait  été  écrit  pour  autoriser  le  tsar  et  les  évèques 
à  s'emparer  de  tout  et  dominer  sur  tout;  il  aurait 
en  lin  rejeté  les  commentaires  de  l'Écriture  faits  par 
les  Pères  pour  en  proposer  de  nouveaux. 

Telle  fut  l'accusation.  BaSkin  fut  trouvé  coupable, 
condamné  et  emmené  au  monastère  de  Volokolamsk. 
Il  nous  semble  difficile  d'admettre  que  le  pauvre 
malheureux  ait  été  véritablement  coupable  de  ces 
hérésies.  BaSkin,  nous  dira  plus  tard  l'higoumène 
Artème,  agissait  en  enfant  cl  ne  savait  guère  ce  qu'il 
faisait.  Sa  démarche  auprès  de  Siméon  durant  le 
carême  de  1553  ne  laisse  pas  soupçonner  ces  graves 
accusations.  On  remarque  aussi  que  les  hérésies  dont 
il  fut  accusé  sont  en  grande  part  ie  les  mêmes  que  celles 
qui  avaient  été  réfutées  un  demi-siècle  auparavant 
par  Joseph  de  Volokolamsk,  dont  le  livre  fut  porté  au 
concile  de  1553  et  honoré  par  le  tsar  et  par  tous  les 
évêques  à  la  seule  exception  de  l'évêque  Cassien;  on 
a  aussi  l'impression  (pie,  dans  ce  concile,  ce  n'était  pas 
tellement  BaSkin  qui  préoccupait  les  inquisiteurs;  ils 
étaient  bien  plus  préoccupés  de  trouver  et  châtier  ses 
complices.  Kurbskij  nous  indique  où  ceux-ci  furent 
trouvés  :  dans  les  monastères  d'au  delà  de  la  Volga. 
Ces  modestes  skites  (ermitages)  étaient  d'ailleurs  pour 
les  moines  de  tendance  joséphienne  l'origine  de  toutes 
les  calamités  qui  fondaient  sur  la  Bussie. 

Parmi  ces  moines  de  l'école  de  Nil  Sorskij,  le  plus 
célèbre  alors  était  l'ancien  higouniènc  de  la  Troitsa, 
le  moine  Artème,  qui  avait  été  chassé  de  son  monas- 
tère peu  de  temps  auparavant  après  un  supériorat 
de  six  mois  el  avait  repris  sa  vie  de  solitaire  dans  le 
Zavoliie  (pays  d'au  delà  de  la  Volga). 

Artème  devait  alors  avoir  un  peu  plus  de  cinquante 
ans.  Ne  dans  le  pays  de  Pskov,  il  avait  embrassé  la  vie 
monastique  dans  le  Zavoliie,  au  monastère  de  Saint- 
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Corneille  de  la  Komel,  puis  il  était  allé  au  skite  de 
Porphyre  et  de  là,  nomade  comme  tant  de  moines  de 
son  pays  et  de  son  époque,  il  était  revenu  à  Pskov,  où, 
semble-t-il,  il  jouissait  d'une  certaine  réputation  de 
lettré.  Une  fois,  il  poussa  jusqu'à  la  ville  livonienne 
de  Neuhausen  pour  y  disputer  avec  quelque  «  ro- 
main »,  mais  bientôt  il  revint  à  la  solitude  de  sa  préfé- 
rence, au  skite  de  Porphyre  dans  le  Zavolzie,  où  il  se 
lia  d'amitié  avec  plusieurs  moines,  dont  le  célèbre 
Théodoret,  l'apôtre  des  Loparej  et  devint  un  des  plus 
fervents  adeptes  des  doctrines  de  Nil  Sorskij.  Il  semble 
avoir  été  en  correspondance  avec  Ivan  le  Terrible 
à  l'occasion  du  Sloglav  et  dès  lors  on  le  voit  adversaire 
manifeste  des  propriétés  monastiques.  Il  le  faisait 
par  motif  religieux  et  il  se  défendit  d'avoir  jamais 
encouragé  le  tsar  à  procéder  à  des  mesures  arbitraires. 
Puis  Ivan  le  fit  venir  à  Moscou  et  peu  après  le  fit 
nommer  higoumène  au  monastère  de  la  Troitsa. 

Le  riche  monastère,  fondé  jadis  par  Serge  de  Rado- 
nège  dans  le  dénuement  le  plus  absolu,  était  alors  le 
plus  opulent  des  monastères  de  Russie.  On  comprend 
que  le  pauvre  solitaire,  placé  soudainement  dans  cette 
administration  exceptionnellement  compliquée,  ayant 
affaire  à  des  moines  qui  se  trouvaient  parfaitement 
satisfaits  de  cet  état  de  choses  et  n'entretenaient  vis- 
à-vis  des  solitaires  du  Zavolzie  qu'inquiétude  et 
aversion,  se  soit  vite  rendu  la  situation  intenable.  Au 
bout  de  six  mois,  il  s'en  retourna  dans  son  cher  ermi- 
tage de  Porphyre.  Il  avait  laissé  un  mauvais  souvenir 
à  la  Troitsa  et,  plus  tard,  on  trouvera  plusieurs  de  ses 
anciens  sujets  parmi  ses  accusateurs  les  plus  acharnés. 

On  fit  venir  à  Moscou  Artème,  pour  y  discuter  avec 
BaSkin;  celui-ci  semble  avoir  accusé  l'ancien  higou- 
mène de  la  Troitsa.  Artème  flaira  un  piège  et  repartit 
pour  son  ermitage.  Ce  fut  là  sa  faute  la  plus  grave. 
On  comprend  pourtant  son  hésitation  à  paraître  de- 
vant un  synode  où  la  majorité  était  composée  de  ces 
joséphiens  qui  avaient  déjà  découvert  et  châtié  tant 
d'hérétiques  et  qui,  surtout,  s'étaient  toujours  montrés 
si  intolérants  vis-à-vis  des  moines  de  l'autre  école.  En 
tous  cas,  on  fit  chercher  Artème,  on  l'arrêta,  on  l'a- 
mena à  Moscou  et  on  le  traduisit  devant  le  concile  en 
janvier  1554.  Ses  accusateurs  furent  Nectaire,  higou- 
mène de  Thérapontov,  .lonas,  ancien  higoumène  de 
la  Troitsa,  Adrien,  cellérier  delaTroitsa,  Ignace,  moine 
de  la  Troitsa,  Siméon,  higoumène  de  Saint-Cyrille  de 
Belozero,  Nicodème  du  même  monastère  et  enfin  le 
métropolite  Macaire  lui-même. 

On  lui  reprocha  son  voyage  en  Livonie  qui  devint 
alors  une  louange  de  la  foi  latine.  On  l'accusa  d'avoir 
violé  le  jeûne  du  carême  et  même,  une  fois  qu'il  dînait 
chez  le  tsar,  il  aurait  mangé  du  poisson  pendant  le 
carême.  On  lui  fit  des  reproches  encore  plus  graves 
sur  sa  doctrine  :  il  aurait  dit  à  Nectaire  que  Joseph  de 
Yolokolamsk  avait  mal  commenté  la  vision  d'Abra- 
ham (quand  la  Trinité  lui  apparut  sous  la  forme  de 
trois  anges);  il  aurait  dit  au  moine  Jonas,  ancien 
higoumène  de  Sergiev  Troitsa,  que  le  signe  de  la 
croix  est  inutile  (encore  faudrait-il  voir  quelle  était 
la  pensée  d'Artème  :  ne  voulait-il  pas  simplement 
condamner  une  multiplication  de  rites  extérieurs  non 
conjoints  à  l'esprit  de  mortification  et  de  vie  inté- 
rieure?); à  un  autre  il  aurait  déclaré  qu'il  était  inutile 
de  faire  chanter  des  services  funèbres  pour  ceux  qui 
étaient  morts  dans  leurs  péchés  (on  reconnaît  ici  la 
ressemblance  avec  la  doctrine  de  Maxime  le  Grec  sur 
le  purgatoire).  Artème  aurait  marqué  l'incompatibi- 
lité entre  chanter  des  canons  «  au  très  doux  Jésus  »  et 
violer  ses  commandements;  ainsi  de  même,  disait-il, 
on  chante  des  acathistes  en  l'honneur  de  la  pureté  de 
la  Vierge  et  l'on  ne  réforme  pas  sa  vie.  Il  fut  accusé 
encore  d'avoir  douté  de  la  justice  des  condamnations 
prononcées   contre   les   hérétiques   novgorodiens.   Ar- 


tème nia  toutes  ces  accusations,  sauf  celle  d'avoir 
mangé  du  poisson  pendant  le  carême  et  s'excusa  en 
disant  qu'il  dînait  alors  avec  le  tsar.  On  fit  venir  un 
groupe  de  moines  d'outre-Volga  qui  justifièrent  Ar- 
tème. II  fut  pourtant  condamné  et  envoyé  au  monastère 
de  Solovki.  Théodose  Kosoj  subit  la  même  sentence. 
Le  bienheureux  Théodoret  fut  envoyé  à  Saint -Cyrille 
de  Belozero  ;  Savva  Sakh,  qui  était  connu  comme 
«  habile  écrivain  »,  fut  dirigé  sur  un  monastère  de 
Rostov;  l'évêque  Cassien  qui  avait  cherché  à  défendre 
les  accusés  dut  renoncer  à  son  évèché  et  s'en  aller  ; 
d'autres  enfin  furent  dispersés  dans  divers  monastères. 
On  le  voit,  la  répression  avait  été  rude. 

Il  n'est  pas  aisé  de  déterminer  au  juste  quelle  fut 
l'hérésie  d'Artème.  Il  nous  semble  pourtant  qu'il  fut 
condamné  par  un  de  ces  excès  de  zèle  que  l'on  ren- 
contre trop  souvent,  hélas,  dans  l'histoire  des  josé- 
phiens. 

Artème  et  son  compagnon  Théodose  Kosoj  s'en- 
fuirent de  Solovki  et  vinrent  en  Lithuanie.  Artème  y 
devint  un  des  principaux  champions  de  l'orthodoxie  et 
s'engagea  dans  de  brillantes  controverses  avec  les 
protestants.  Théodose  Kosoj  tourna  mal.  Il  renia  ses 
vœux,  prit  femme  et  abandonna  sa  religion.  Artème 
lui  écrivit  une  lettre  touchante  pour  le  ramener  dans 
le  droit  chemin. 

Les  documents  de  l'affaire  BaSkin,  Artème,  etc.,  ont  été 
publiés  par  Stroiev  dans  Akty  arkheograf.  expeditsii,  t.  i, 
n.  238,  239.  La  lettre  d'Ivan  IV  a  Maxime  le  Grec  sur  Bas- 
kin se  trouve  dans  Akty  istoriCeskie,  t.  i,  n.  101  ;  voir  encore 
O.  Bodianskij,  Les  conciles  de  Museau  contre  les  hérétiques 
tin  XVIe  siècle  (Moskovskie  sobory...),  dans  Ctenija,  t.  m, 
1843,  n.  3;  ajouter  encore  ['Annaliste  russe  ( Lêlopisets 
russkij),  1895,  n.  3,  p.  7,  et  l'Hist.  ilu  royaume  de  Moscovie 
écrite  par  A.  Kurbskij,  dans  Russ.  Ist.  Bibl.,  t.  xxxi,  1914. 
Les  lettres  de  I'higoumène  Artème  ont  clé  publiées  ibid., 
t.  iv,  col.  13f>9  sq. 

S.-G.  Vilinskij,  Les  lettres  ilu  moine  Artème  (Poslanija...), 
Odessa,  1906;  I.  Emel'janov,  L'hérésie  de  BaSkin  et  de 
Théodose  Kosoj,  dans  Trudy,  18f>2  (divers  titres»;  P.-M. 
Zaknov,  Le  starets  Artème,  écrivain  du  XVI*  siècle  (Starets 
Artcmijl,  dans  Zurn.  Min.  Nar,  l'r.,  18X7,  n.  11;  S.  Sad- 
kovskij,  Artème,  higoumène  de  la  Troitsa,  dans  Clenija, 
1891,  n.  4;  N.  Kostomarov,  Mathieu  BaSkin  et  ses  associés, 
Hist.  russe  en  biographies,  t.  i,  c.  xix. 

Nous  ne  connaissons  L'hérésie  de  Théodose  de  Kosoj 
(pie  par  les  travaux  qui  furent  écrits  contre  lui.  Il  y 
en  a  deux  :  la  Longue  épîlre  (Poslanie  mnogoslovnoe ) 
d'un  auteur  inconnu,  mais  qui  est  peut-être  le  fameux 
moine  Zénobe  Otenskij,  et  surtout  la  Démonstration  de 
la  vérité  ( Pokazanie  isliny)  qui  est  certainement  de  ce 
moine. 

La  Longue  épîlre  fut  écrite  en  réponse  à  une  lettre 
envoyée  à  l'auteur  par  certains  Lithuaniens  ortho- 
doxes, que  les  hérésies  de  Kosoj  avaient  émus.  D'après 
ces  Lithuaniens,  Kosoj  aurait  nié  l'utilité  des  églises 
matérielles,  des  icônes  du  Christ  et  de  sa  mère,  des 
anges,  des  martyrs  et  des  saints  Pères.  Les  arguments 
de  Théodose  Kosoj  sont  les  mêmes  qu'on  avait  jadis 
attribués  aux  judaïsants  :  la  prohibition  du  culte  des 
idoles  dans  l'Ancien  Testament.  Il  aurait  aussi  nié 
l'utilité  de  la  prière,  surtout  vocale  (des  ecténies,  etc.) 
et  n'aurait  admis  que  les  métanies  spirituelles  en  reje- 
tant les  corporelles.  «  Qui  donc,  s'écriait-il,  a  fait  la 
division  des  jours,  en  jours  de  jeûne  et  jours  gras? 
Dieu  a  créé  tous  les  jours  égaux.  »  La  distinction  entre 
aliments  permis  et  aliments  interdits  certains  jours 
offusquait  aussi  notre  novateur  comme  étant  une 
«tradition  humaine  ». 

Donnait-il  aussi  dans  le  libéralisme  religieux?  Il 
semble  avoir  affirmé  en  tous  cas  (pie  «  tous  les  hommes, 
Tartares,  Allemands  et  autres  nations  sont  une  seule 
chose  devant  Dieu  »,  mais  peut-être  ne  rejetait-il  que 
l'orgueil  démesuré  des  tenants  de  la  troisième  Rome. 
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Il  niait  aussi  la  présence  réelle  de  Notre-Seigneur  dans 
le  Très   Saint-Sacrement;   la  profession   monastique 

était  rejetée  comme  tradition  humaine;  aussi  bien  que 
la  pratique  de  se  purifier  après  avoir  eu  contact  avec 
les  femmes.  Ailleurs  il  disait  :  «  11  ne  convient  pas  de 
lire  des  Actes  des  martyrs,  car  cela  scandalise  les 
gens  :  il  est  écrit  dans  les  Actes  que  les  martyrs  ré- 
prouvaient les  persécuteurs,  mais  cela  n'est  pas  bien: 
ainsi  de  même  il  ne  convient  pas  de  lire  les  vies  des 
Pères...  on  y  lit  des  miracles  et  des  prophéties,  alors 
que  le  Christ  dit  que  la  prophétie  a  cessé  avec  Jean,  et 
pour  cette  raison  les  prophéties  faites  après  le  Pré- 
curseur ne  viennent  pas  de  Dieu;  ainsi  de  même  après 
les  apôtres  il  n'y  a  plus  de  miracles.  »  Théodose  accu 
sait  encore  le  clergé  de  pharisaïsme  et  d'hypocrisie 
et  lui  reprochait  «  d'avoir  violemment  persécuté  ceux 
qui  possédaient  la  vérité    . 

Ce  sont  là  les  points  principaux  auxquels  l'auteur 
de  la  Langue  épîlre  répond.  Ses  arguments  sont  à  peu 
près  les  mêmes  que  ceux  du  moine  Zénobe  et  c'est 
la  raison  principale  pour  laquelle  on  a  attribué  à  ce 
dernier  la  Longue  éptlre. 

4°  La  «  Démonstration  de  lu  vérité  »  (Istiny  poka- 
zanie),  de  Zénobe  Otenskij.  -  L'ouvrage  est  assez  mal 
ordonné  :  il  est  divisé  en  dix  parties  fort  inégales  qui 
correspondent  aux  dix  visites  que  les  clercs  (klyrosanie: 
deux  moines  du  monastère  du  Sauveur  à  Staronus  et 
un  laïque)  tirent  à  Zénobe  pour  l'interviewer  sur 
l'hérésie  de  Kosoj.  La  première  visite  fournit  a  Zénobe 
de  la  matière  pour  1X7  pages  (p.  11-198);  la  seconde 
est  beaucoup  plus  brève  (p.  199-215).  Ces  visites 
elles-mêmes  sont  partagées  en  cinquante-six  chapitres 
dont  les  dix  derniers  n'ont  rien  à  voir  ni  avec  Kosoj 
ni  avec  les  klyrosanie.  L'énorme  «visite  huitième 
(p.  525-868)  et  le  commencement  de  la  suivante  sont 
un  commentaire  du  sermon  de  saint  Basile  sur  la  foi, 
que  Golubinskij  trouve  excellent.  Zénobe  se  répète 
beaucoup;  il  est  diffus,  souvent  difficile  à  lire  :  ses 
titres  ne  donnent  aucune  idée  du  contenu  :  «  Dans  la 
plus  grande  partie  de  son  ouvrage,  a  remarqué  Golu- 
binskij, il  se  répète  beaucoup  trop,  il  parle  comme  s'il 
faisait  la  leçon  à  de  petits  enfants,  tellement  qu'il  en 
devient  ennuyeux  et  même,  on  peut  le  dire,  insuppor- 
tablement  ennuyeux.  »  Hist.  de  l'Église  russe,  t.  lia, 
]).  230.  Ce  sont  la  les  mauvais  côtés;  mais,  nous 
l'avons  dit,  Zénobe  est  théologien;  il  n'est  pas  un 
naeetëik  comme  l'higoumène  de  Volokolamsk;  aussi  les 
historiens  de  la  littérature  russe  aiment  à  dire  que  la 
Istiny  pokazanie  est  supérieure  au  ProsvSlilel. 

Zinovij,  inok  Otenskij,  Démonstration  île  la  vérité  (Istiny 
Pokazanie),  Kazan,  1863;  N.  Nikolaevskij  lit  paraître  une 
longue  étude  dans  le  Dukhovnyj  Vistnik,  1865,  p.  19-54,  à 
l'occasion  de  cette  publication;  Th.  Kalugin,  Les  travaux 
homiléliques  du  moine  Zénobe  Otenskij  (Gomiletiàeskie...), 
datis  '/uni.  Min.  Nar.  l'r.,  189:s,  n.  2,  .">;  du  même,  Zénobe, 
le  moine  Otenskij,  ses  oeuvres  île  théologie  polémique  et  ses 
discours  (Zinovij  inok  Otenskij...),  Pétersbourg,  1894; 
V.  lîots.janovskij  a  lait  paraître  une  recension  plutôt  sévère 
de  cet  ouvrage  dans  Zurn.  Min.  Sur.  l'r.,  1894,  11. 

A.-N.  Popov,  "  Lu  longue  épttre  île  Zénobe  Otenskij 
(Poslanie    mnogoslovnoe...),    dans    Ctenija,    1880,    n.   2; 

S.-G    Yilinski.j,  La  question  île  l'auteur  île      l.a  longue  éptlre  t 

(  Vopros  oh  avtore...  <,  dans  hv.  oui.,  1905,  n.  2. 

Pour  être  complet .  nous  devrions  dire  quelques  mots 
de  l'activité  littéraire  d'Ivan  le  Terrible  lui-même.  Ses 
deux  lettres  à  Kurbskij  et  son  épttre  aux  moines  de 
Belozero  n'ont  pas  seulement  un  intérêt  historique  et 
psychologique;  elles  nous  montrent,  sous  un  aspect 
quelque  peu  bizarre,  il  est  vrai,  la  physionomie  l'eli 
gieiisr  de  cet  homme  cxl  raord  inaire.  Il  se  piquait  aussi 
de  théologie.  Nous  avons  parlé  ailleurs  de  ses  enntro 
verses  avec  le  P.  Possevino.  Voir  ici,  t.  XII,  col.  2649. 
Il  se  disputa  aussi  avec  les  protestants. 


I.-N.  Zdanov,  Les  œuvres  du  tsar  Ivan  Vasilevic  (Soôine- 
nija...),  t.  i,  Pétersbourg,  1904;  N.-K.  Nikolsktj,  Quand  fut 
écrite  l'épttre  de  réprimande  au  monastère  de  Saint-Cyrille 
BéloSerskij  '.'  (Kogda  bylo...)  dans  Klir.  C.tcn.,  janv.  1907. 

L'influence  religieuse  de  A.  Kurbskij,  connu  par  son  duel 
littéraire  avec  Ivan  le  Terrible,  s'est  exercée  surtout  parmi 
les  Ruthènes.  Ses  œuvres  ont  été  éditées  dans  Ituss.  Ist. 
Ilibl.,  I.  xx\i,  191  I.  Voir  aussi  I.  lu.  Bartosevic,  Le  />rince 
Kurbskij  en  Volhynie  (Kniaz  Kurbskij...),  Ist.  Vêst., 
septembre  1881;  P.-V.  VilkhoSevskij,  Les  rédactions  de  ta 
première  lettre  d'Ivan  Groznyj  à  A. -M.  Kurbskij,  dans  Lêt. 
zan.,  I.  xxxin,  1926  (K  voprosu...);  A.  Jasinskij,  Les 
œuvres  du  prime  Kurbskij  comme  matériel  historique 
I Sorinrniju ...  I,  dans  Izvestia  de  l'université  de  Kiev, 
octobre,  novembre  1899;  P.-V.  Vladimirov,  Données  nou- 
velles pour  l'étude  de  l'activité  littéraire  tlu  prince  Kurbskij 
(Novyja  dannyja..,),  I.  Il,  .Moscou,  1897  (Travaux  du 
IM1,  congrès  archéologique  tenu  à  Vilna  en  1S93). 

Nous  ne  parlerons  pas  du  premier  essai  d'imprimerie; 
voir  M.-P.  Pogodin,  Ivan  Fedorov,  premier  imprimeur 
moscovite,  dans  Zurn.  Min.  Xar.  l'r.,  avril,  juin  1870. 

XII.  L'institution  du  patriarcat  moscovite.  — 
La  troisième  Rome  possédait  déjà  son  empereur,  mais 
à  côté  de  lui,  pour  diriger  l'Église,  il  n'y  avait  encore 
qu'un  simple  métropolite.  Vis-à-vis  des  autres  Églises 
orthodoxes,  elle  se  trouvait  dans  une  situation  par 
trop  humiliante. 

Le  17  juin  1580,  Moscou  accueillit  le  patriarche 
d'Antioche  Joachim.  Souvent,  surtout  depuis  deux 
siècles  environ,  les  prélats  orthodoxes  étaient  venus 
quêter  dans  la  riche  et  accueillante  Moscovie,  en  lais- 
sant, en  échange  des  dons  qu'ils  recevaient,  des  béné- 
dictions, des  indulgences  et  des  reliques  plus  ou  moins 
authentiques.  Mais  jamais  encore  on  n'avait  vu  de 
patriarche  a  Moscou,  .loachim  avait  besoin  de  8  000  zo- 
lotykh.  Il  fut  reçu  avec  respect,  mais  non  pas  sans 
précautions.  Il  eut  son  audience  chez  le  tsar  Théodore 
Ivanovic"  le  25  juin,  et  aussitôt  après  fut  reçu  à  la 
cathédrale  par  le  métropolite  Denys,  qui  s'empressa 
de  bénir  le  premier  le  vieux  patriarche,  au  mécon- 
tentement de  celui-ci  qui  voyait  dans  cette  démarche 
un  manque  d'égards  flagrant.  C'est  que  le  riche  métro- 
polite de  la  troisième  Rome  se  considérait  comme 
hiérarchiquement  supérieur  au  besogneux  patriarche 
d'Antioche.  Denys,  d'ailleurs,  n'agit  pas  en  l'occur- 
rence par  une  initiative  personnelle.  Tous  les  détails 
d'étiquette  axaient  été  longuement  et  savamment 
prévus  au  Kremlin  à  cette  époque. 

Après  ces  démarches  officielles,  Boris  Godunov. 
beau-frère  du  tsar  Théodore  Ivanovic  et  tout  puissant 
régent  de  Moscovie,  vint  proposer  à  l'illustre  visiteur 
d'instituer  le  patriarcat  moscovite.  Joachim  s'y  refusa, 
en  alléguant  que  le  concile  de  l'Église  entière  devait 
intervenir  dans  une  affaire  de  celle  importance.  On  le 
combla  de  dons  et  on  le  laissa  partir  en  le  priant  de 
traiter  l'affaire  à  Constantinople.  On  envoya  aussi  un 
courrier,  Michel  Ogarkov,  porter  d'abondantes  au- 
mônes aux  divers  patriarches.  Bientôt,  une  véritable 
procession  de  dignitaires  grecs,  serbes  et  bulgares 
apparut  sur  les  frontières  de  l'empire  moscovite.  On 
prévoyait  la  convocation  d'un  concile  et  les  prélats  se 
rendaient  compte  (pie  leurs  services  pouvaient  être 
requis  par  Moscou  dans  un  prochain  avenir. 

L'affaire  pourtant  traînait.  A  Moscou,  le  métro- 
polite Denys  était  chassé  et  remplacé  par  une  créature 
de  Boris  Godunov,  .Job,  qui  axait  été  récemment 
promu  du  siège  de  Kolomna  à  l'archevêché  de  Rostov. 
A  Constant  inople.  Jérémie  1 1  venait  de  remonter,  pour 
la  troisième  fois,  sur  le  trône  patriarcal  après  avoir 
évincé  son  compétiteur  Théolepte.  La  lutte  avait  été 
ardente  et  le  patriarche  se  trouvait  à  court  de  fonds. 
Il  prit  à  son  tour  le  chemin  de  Moscou.  Il  y  arriva  le 
13  Juillet  1586,  accompagné  du  métropolite  de  Monem- 
basie,  Hiérothée  (parfois  appelé  Dorothée),  un  sympa- 
t  ique  grognon,  qui  nous  a  laissé  une  description  savou- 
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relise  de  ce  voyage  historique,  et  de  l'archevêque 
d'Élasson,  Arsène,  qui  était  déjà  venu  mendier  à  Mos- 
cou, mais  qui  s'était  établi  à  Léopol  durant  son  voyage 
de  retour  et  maintenant  se  trouvait  enchanté  de  partir, 
cette  fois  pour  y  rester  longtemps,  dans  l'Eldorado  des 
prélats  byzantins.  Vingt-trois  autres  ecclésiastiques 
composaient  la  suite  brillante  du  patriarche  œcumé- 
nique. 

A  Moscou,  on  croyait  toujours  que  Théolepte  était 
encore  patriarche  et  Jérémie  faisait  quelque  peu  mine 
d'intrus.  On  le  garda  révérencieusement  à  l'écart 
pour  la  semaine  d'attente  qui  précédait  d'ordinaire 
l'audience  du  tsar.  Jérémie  fut  reçu  le  21  juillet,  l'uis. 
Boris  Godunov.  c'est  toujours  lui  qui  apparaît  dans 
cette  affaire,  car  le  malheureux  tsar  Théodore  n'était 
guère  bon  qu'à  sourire  et  à  sonner  les  cloches,  vint 
l'interroger  sur  l'état  du  patriarcat  byzantin.  Une 
fois  qu'il  fut  assuré  que  Jérémie  était  vraiment 
patriarche,  il  lui  proposa  d'instituer  le  patriarcat 
moscovite.  Jérémie  commença  par  refuser;  cette  dé- 
marche, pensait-il,  ne  pouvait  se  faire  sans  le  consen- 
tement du  synode  de  Constantinople.  L'affaire  traîna 
donc  tout  le  reste  de  cette  année  1586.  Les  négociât  ions 
;e  prolongèrent,  mais  le  malheureux  patriarche  n'était 
guère  en  état  de  lutter  contre  ses  bienfaiteurs,  contre 
Godunov,  en  particulier,  qui  mettait  une  ténacité  de 
Tartare  à  réaliser  ses  desseins.  Les  (liées  étaient 
soigneusement  gardés  -  c'est  lliérothée  qui  nous  en 
fait  la  confidence  —  avec  les  plus  grands  honneurs.  Au 
bout  de  quelque  temps,  Jérémie  parla  de  fonder  un 
archevêché  autocéphale  «  comme  à  Achrida  ».  Hiéro- 
thée  protesta.  Un  concile  était  nécessaire  à  cet  effet, 
et  «  nous  ne  sommes  que  trois  »,  trois  Grecs  bien 
entendu  car  pour  lliérothée,  ce  semble,  les  Moscovites 
n'existaient  pas!  Ceux-ci.  d'ailleurs,  qui  étaient  deve- 
nus autocéphales  presque  un  siècle  et  demi  aupara- 
vant, à  la  barbe  du  patriarche  œcuménique,  n'étaient 
guère  disposés  à  se  contenter  d'une  telle  solution, 
lui  lin  quelques  subalternes  —  non  parmi  les  digni- 
taires de  la  cour,  mais  parmi  les  officiers  qui  tenaient 
nos  Grecs  dans  un  emprisonnement  honorifique  ■ — 
sui^érèrent  à  Jérémie  de  rester  lui-même  à  Moscou, 
lliérothée  se  chargea  bien  de  lui  rappeler  qu'il  ne 
savait  pas  la  langue  du  pays,  qu'il  était  habitué  a 
d'autres  coutumes:  Jérémie  harcelé,  fatigué,  consen- 
tit. On  accueillit  cette  décision  avec  enthousiasme. 
Mais  comment  écarter  Job  du  siège  de  Moscou?  C'eût 
été  commettre  un  adultère  spirituel.  On  oubliait  fort 
à  propos  cpje  l'immense  majorité  des  métropolites 
moscovites,  depuis  le  concile  de  Florence,  avaient  été 
remplacés  de  leur  vivant,  souvent  pour  ele  simples 
caprices  des  souverains.  Job  lui-même  avait  déjà  été 
évêque  de  Kolomna  (1581-1586),  puis  archevêque  de 
Rostov  (janvier-décembre  1586),  avant  de  venir  à 
Moscou  prendre  la  place  du  métropolite  Denys,  chassé 
comme  tant  de  ses  prédécesseurs,  pour  des  raisons 
demeurées  obscures.  Quoi  qu'il  en  fût,  Moscou  était 
scandalisée  à  la  pensée  que  Job  pût  être  écarté  du 
sie^e  qu'il  possédait  alors.  Il  fallait  tirer  pourtant  tout 
le  parti  qu'on  pouvait  de  la  concession  patriarcale. 
On  suggéra  donc  à  Jérémie  de  rester,  mais  d'établir 
sa  résidence  dans  l'ancienne  capitale,  à  Vladimir-sur 
Kliazma,  un  endroit,  disait  le  métropolite  Hiérothée, 
qui  était  pire  que  Koukos!  Mais  depuis  qu'il  avait 
commencé  à  céder,  Jérémie  était  perdu.  11  finit  par 
se  déclarer  vaincu  sur  toute  la  ligne;  il  promit  de 
consacrer  Job  patriarche  de  Moscou  et  de  toute  la 
Russie,  puis  de  repartir  pour  Constantinople. 

Le  17  janvier  1589,  on  réunit  les  ecclésiastiques 
moscovites  qui  furent  enfin  mis  au  courant  de  ce  que 
le  tsar,  ou  plutôt  Godunov,  avait  tramé  jusqu'alors. 
Le  souverain  les  invita  à  donner  leur  opinion  sur  les 
moyens  à  prendre  en  vue  d'établir  le  patriarcat,  mais, 


prudemment,  ils  lui  laissèrent  le  soin  ele  toute  l'affaire. 
On  pria  donc  Jérémie  de  rédiger  le  rituel  de  la  céré- 
monie; mais  comme  celui-ci  ne  proposait  que  le  rituel 
byzantin,  beaucoup  trop  simple  pour  la  circonstance, 
on  chargea  le  diak  Scelkalov,  secrétaire  aux  Affaires 
étrangères,  de  rédiger  quelque  chose  de  suffisamment 
solennel.  On  y  prévoyait  une  élection,  puis  une  nou- 
velle consécration  de  l'élu  (ce  sera  la  troisième  fois  que 
Job  recevra  la  consécration  épiscopale I).  Jérémie 
accepta  ce  rituel.  Enfin,  le  23  janvier,  on  procéda  à 
l'élection.  On  désigna  trois  noms,  mais,  évidemment, 
c'est  Job  qui  sortit.  On  désigna  aussi,  d'après  la 
même  manière,  les  titulaires  des  métropoles  nouvel- 
lement fondées  de  Novgorod  et  de  Rostov.  Le  20  jan- 
vier, Job  fut  solennellement  consacré  patriarche  par 
Jérémie,  d'après  le  rituel  établi  par  Sôt'Ikalov.  Le 
malheureux  patriarche  byzantin  dut  rester  à  Moscou 
jusqu'au  mois  de  mai  suivant,  afin  de  signer  l'acte 
synodal  qui  consacrerait  cet  événement.  On  y  parla 
abondamment  de  la  «  troisième  Rome  ».  On  reconnut 
à  Moscou  le  droit  d'avoir  un  patriarche,  élu  par  ses 
propres  évêcjues.  La  nouvelle  élevait  être  ensuite 
communiquée  à  Constantinople.  Puis  on  établit  une 
nouvelle  distribution  territoriale  en  métropoles, 
archevêchés,  évèchés,  qui  ne  sera  mise  que  partiel- 
lement en  pratique.  Viennent  enfin  les  signatures. 
Hiérothée  de  Monembasie.  protestant  jusqu'à  la  der- 
nière minute,  refusa  longtemps  d'apposer  la  sienne  au 
bas  de  ces  «  lettres  bulgares  »,  mais  quand  on  l'eut 
menacé  de  le  jeter  dans  le  fleuve,  il  finit  par  obtem- 
pérer. Son  compatriote,  Arsène  d'Élasson.  epui  nous  a 
laissé  des  récits  dithyrambiques,  en  vers  et  en  prose, 
sur  ces  événements  ne  semble  pas  avoir  éprouvé  tant 
de  scrupules. 

Jérémie  put  alors  quitter  la  Russie.  Il  vint  dans  le 
grand-duché  de  Lithuanie,  où  il  déposa  le  métropolite, 
en  promut  un  nouveau,  se  choisissant  en  même 
temps  un  exarque  qu'il  exemptait  de  la  juridiction 
métropolitaine,  donna  les  plus  amples  pouvoirs  aux 
confréries  laïques,  rendit  en  un  mot  la  position  des 
évêques  orthodoxes  tellement  intenable  (pie  ceux-ci 
en  vinrent  à  se  rapprocher  des  évêques  latins  avec 
lesquels,  au  bout  de  quelques  années,  ils  devaient 
finir  par  conclure  l'union  religieuse  de  Brest-Litovsk. 
Enfin,  abondamment  chargé  d'aumônes,  Jérémie  re- 
vint à  Constantinople  après  une  absence  qui  avait  duré 
deux  ans. 

11  réunit  un  synode  (mai  1590).  Il  décrivit  son 
voyage  à  Moscou,  l'état  merveilleux  de  l'orthodoxie 
russe,  la  munificence  du  tsar  orthodoxe.  Il  rappela  «lis 
crètement  la  pression  (jui  avait  élé  exercée  sur  lui,  ses 
résistances  à  accomplir  la  volonté  du  souverain:  enfin, 
il  raconta  l'élection  et  la  consécration  de  Job.  Il 
demanda  au  concile  d'approuver  son  action.  On  rédi- 
gea donc  une  lettre  synodale  signée  par  les  trois 
patriarches  (le  siège  d'Alexandrie  était  alors  vacant), 
quarante-sept  métropolites,  cinquante  archevêques  et 
quelques  employés  de  la  chancellerie  patriarcale.  Après 
avoir  multiplié  les  louanges  à  l'égard  du  potentat 
moscovite,  on  approuva  l'érection  du  cinquième 
patriarcat  (on  voit  que  la  fondation  du  patriarcat  de 
la  troisième  Rome  laissait  intacte  la  conception  de  la 
Fentarchie)  et  l'on  donna  au  titulaire  ele  Moscou  le 
cinquième  rang  après  Jérusalem.  L'ancienne  Rome 
était  considérée  comme  entièrement  et  définitivement 
déchue.  L'acte  synodal  fut  porte  a  Moscou  par  l'arche- 
vêque ele  Tirnovo,  Denys  Cantacuzène  Paléologue,  un 
rejeton  des  illustres  familles  qui  avaient  jadis  gou- 
verné Ryzance,  mais  le  besogneux  prélat  devait  laisser 
un  bien  mauvais  souvenir  en  Lithuanie  lors  de  son 
passage. 

Moscou  le  recul  à  peine.  Il  est  vrai  qu'on  y  était  ter- 
riblement déçu.  On  avait  pourtant  bien  spécifié  que  le 
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patriarche  russe  devait  avoir  le  troisième  rang,  entre 
Alexandrie  et  Antioche  et  on  avait  cru  que  Jérémie 
avait  promis  de  faire  droit  à  ces  revendications.  Aussi 
Denys  dut-il  longtemps  attendre  son  audience  auprès 
du  souverain.  11  ne  rencontra  le  patriarche  Job  que 
par  hasard  et  longtemps  après  son  arrivée.  Pourtant, 
au  bout  de  quelque  temps,  on  trouva  cette  solution  : 
un  nouveau  synode  devait  être  convoqué  à  •Gonstan- 
tinople,  car  le  patriarche  d'Alexandrie,  «  pape  et  juge 
œcuménique  »,  avait  manqué  au  premier,  l'eut-ôtre 
avait-on  appris  à  Moscou  que  Mélèce  Pigas,  le  nou- 
veau titulaire  d'Alexandrie,  ne  ménageait  pas  ses  cri- 
tiques à  l'égard  de  Jérémie  qu'il  trouvait  trop  autori- 
taire. Ce  nouveau  synode  avait  pour  but  de  donner  le 
troisième  rang  à  Moscou.  On  dépêcha  d'abondantes 
aumônes  aux  patriarches.  Le  12  février  1593,  un  nou- 
veau concile,  bien  moins  nombreux  que  celui  de  1590 
fut  réuni  à  Constantinople.  Mélèce  Pigas  en  fut  l'âme. 
11  critiqua  Jérémie,  mais  la  même  décision  fut  prise 
qu'en  1590.  On  reconnaissait  le  patriarche  moscovite 
en  lui  donnant  la  cinquième  place,  après  Jérusalem. 
Les  légats  de  Mélèce  furent  jetés  en  prison  dès  leur 
arrivée  en  Moscovie. 

Les  sources  principales  sur  l'Institution  du  patriarcat 
moscovite  ont  été  éditées  par  A. -.la.  Spakov.  Fondation  du 
patriarcat  en  Russie,  Odessa,  l'.)12  (Mém.  de  Vuniv.  de 
Xovorossijsk;  fac.  de  droit,  t.  vt),  ce  sont  les  trois  Greceskie 
statejnye  spiski,  n.  1,  2  et  3;  il  y  a  aussi  le  rituel  composé 
par  le  diak  Scelkalov  et  la  lot  Ire  synodale  écrite  à  Moscou. 
l'n  autre  appendice  contient  aussi  la  Kalhidrusis  d'Arsène 
et  le  livre  du  diak  Ermolajev.  Une  autre  édition  de  la 
Kathidrusis  d'Arsène,  et  le  Chronographe  de  Hiérothée  (ou 
Dorothée),  ont  été  édités  par  K.-N.  Sathas.  Biofpapcx'ov 
iyj.fJ!.-j.'7\).-x  -kiçi'i.  toû  ■Kv.-tJi-j.y/'i-j  'IepEjXiOii  B  ,  Athènes,  1870. 
L'épîtrc  du  concile  de  Constantinople  célébré  en  1590  a  élé 
éditée  par  \V.  Regel,  dans  ses  Analecla  Ryzant.-Slav.,  Péters- 
bourg,  1891,  p.  8.V91  ;  en  appendice,  à  la  fin  de  l'ouvrage,  on 
trouvera  une  table  photographique  contenant  les  signatures 
apposées  à  ce  document.  Les  Actes  du  synode  de  1593  ont 
été  édités  par  Porphyre  Uspenskij,  dans  Trudu,  oct.  1865, 
p.  237  s(f.  La  lettre  de  Mélèce  Pigas  se  trouve  dans  les 
Anal.  Byzant.-Slav.  de  Regel,  p.  92-115;  ibid.,  les  lettres  de 
Joacbim  d' Antioche  et  de  Sophrone  de  Jérusalem. 

Voir  encore  A.  Dmitrievskij,  Arsène,  archevêque  d'Élasson 
rt  ses  mémoires  récemment  découverts,  dans  Trudu,  1898-1899; 
li.-Th.  Nikolaevskij,  Les  relations  des  Russes  avec  Constan- 
tinople à  propos  du  rang  hiérarchique  du  patriarche  moscovite 
(SnoSenija  Russkikh...),  dans  Khr,  C.len.,  1880,  n.  1;  du 
même,  Institution  du  patriarcal  en  Russie,  ibid.,  1X79-1880 
( Ucreidenie...).  L'ouvrage  de  Spakov  qu'on  aurait  désiré 
écrit  avec  un  peu  moins  d'àprcté  contre  les  prélats  hyran- 
tins  peut  presque  suffire  à  lui  seul. 

Durant  les  années  qui  suivirent  l'institution  du  pa- 
triarcat moscovite,  se  tint  un  concile  qui  passa  un 
décret  presque  incroyable  sur  la  matière  de  l'eucharis- 
tie. Il  y  avait  disette  de  vin  liturgique  en  Moscovie. 
On  devait  le  faire  venir  «  de  chez  les  païens  qui  ne 
connaissent  pas  le  vrai  Dieu  »  ou  l'acheter  «  chez  les 
Latins  qui  ont  rejeté  la  grâce  de  Dieu  et  sont  tombés 
dans  de  multiples  hérésies  ».  Les  marchands  mêlaient 
d'autres  substances  avec  le  vin  qu'ils  vendaient  à  un 
prix  énorme  et  faisaient  remarquer  aux  Moscovites 
que,  sans  eux.  ils  n'étaient  même  pas  capables  de  célé- 
brer leur  liturgie.  Il  était  impossible,  ajoute  le  préam- 
bule du  concile,  de  faire  venir  le  vin  de  Grèce  ou  de 
Jérusalem  à  cause  de.  la  distance  ou  de  l'insécurité  des 
chemins. 

Il  fallait  supprimer  cet  abus.  Le  tsar  (était-ce  bien 
Théodore,  ou  plutôt  l'esprit  fertile  de  son  ministre  qui 
eut  cette  idée?)  décréta  que  dans  son  territoire  on 
devait  célébrer  avec  du  vin  extrait  «  de  baies  données 
de  Dieu,  non  souillées  par  des  païens  et  croissant  dans 
son  propre  territoire  ».  Il  communiqua  son  dessein  à 
la  tsaritsa,  à  ses  boiars  et  aussi  au  patriarche  -lob  et  à 
ses  évèques.  On  décida  d'enquêter  à  travers  toute  la 
Moscovie  pour  trouver  les  baies  convenables.  On  s'ar- 


rêta  aux  cerises!  Le  concile  passa  un  décret  ordonnant 
de  choisir  des  hommes  de  confiance  pour  en  extraire  le 
«vin  »  et  le  préparer  pour  le  culte.  Le  décret  ajouta  que 
Dieu,  qui  avait  changé  l'eau  en  vin,  changerait  ce  vin 
en  son  Précieux  Sang.  Suivent  une  série  de  textes  plus 
aptes  à  prouver  la  vérité  du  sacrement  de  l'eucharistie 
qu'à  légitimer  le  vin  nouveau.  Voir  V.-N.  von  Bene- 
Seviô,  Un  concile  de  Moscou  de  la  fin  du  XVIe  siècle,  sur 
le  vin  d'Église  (Moskovskij  sobor...),  dans  Izv.  Otd., 
t.   xxii,  1917,  p.  1-9. 

XIII.  Le  concile  de  1020  et  i.a  rebaptisation  des 
Latins.  -  Job  n'était  pas  destiné  à  mourir  sur  le 
trône  de  Moscou.  Les  premiers  titulaires  de  la  dignité 
patriarcale  furent  entraînés  dans  la  terrible  tourmente 
révolutionnaire  qui  jeta  la  Russie  du  xvne  siècle  dans 
les  convulsions  les  plus  graves  jusqu'à  l'avènement  de 
la  dynastie  des  Hnmanov. 

Après  la  mort  du  tsar  Théodore  Ivanoviô  (le  dernier 
des  Hurikides  de  la  famille  d'Alexandre  Nevskij), 
ISoris  Godunov  lui  succéda  comme  tsar.  Bientôt,  un 
célèbre  prétendant  faisait  son  apparition  en  Pologne. 
Un  jeune  homme  qui  se  disait  Dimitri,  fils  d'Ivan  le 
Terrible  et  de  sa  dernière  épouse  Marie  Nagoj,  échappé 
par  miracle  aux  sieaires  de  Godunov,  parlait  de  chasser 
l'usurpateur  et  de  reconquérir  le  trône  de  ses  aïeux. 
Dimitri,  vrai  ou  faux,  peu  nous  importe  ici,  fit  en 
secret  profession  de  foi  catholique  dans  la  résidence 
des  jésuites  de  Cracovic  et,  puissamment  aidé  par  la 
noblesse  polonaise,  partit  pour  Moscou.  Le  patriarche 
Job  multiplia  contre  lui  les  anathèmes  en  disant  que  le 
véritable  Dimitri  était  mort  et  que  ce  prétendant 
n'était  qu'un  défroqué  du  nom  de  Grégoire  (GriSka) 
Otrepiev.  Il  en  faisait  même  une  question  dogmatique, 
car,  si  l'on  acceptait  Dimitri,  le  dogme  de  la  résurrec- 
tion des  morts  était  en  danger. 

Ces  anathèmes  n'arrêtèrent  pas  la  marche  du  pré- 
tendant à  travers  un  pays  qui  l'acclamait  avec  enthou- 
siasme comme  le  fils  de  ses  tsars.  Bientôt  Boris  Godu- 
nov mourait,  son  fils  Théodore  Borisoviè  le  suivait 
prématurément  dans  la  tombe.  Dimitri  arriva  à  Mos- 
cou, déposa  le  patriarche  qui  l'avait  maudit  et  lui 
désigna  un  successeur  (qui  fut  du  reste  élu  aussi  cano- 
niquement  que  de  coutume!)  dans  la  personne  de  l'ar- 
chevêque de  Riazan,  le  Grec  Ignace,  qui  dans  la  suite 
devait  mourir  catholique.  Dimitri  fut  accueilli  avec 
enthousiasme  par  toutes  les  classes  de  la  société  russe 
à  la  seule  exception  de  Basile  Sujskij  (lui  même  pré- 
tendant au  trône)  et  de  ses  amis  qui  conspirèrent  contre 
lui  dès  le  début.  Pourtant  sa  cour  polonaise  pas  tou- 
jours très  discrète,  la  présence  des  jésuites  qu'il  avait 
introduits  à  Moscou,  son  mariage  avec  la  fameuse 
Marina,  qui,  malgré  son  ambition  démesurée,  tenait 
énergiquement  à  sa  religion  catholique  et  l'affichait  en 
pleine  cathédrale  de  l'Assomption,  lui  aliénèrent  une 
partie  de  la  sympathie  populaire.  Il  fut  renversé  par 
une  émeute  de  palais  et  assassiné  une  semaine  après 
son  mariage.  Ignace  fut  emprisonné  et  le  nouveau  tsar 
Basile  Sujskij,  se  choisit  un  patriarche  à  sa  dévotion 
dans  la  personne  du  métropolite  I  lermogène,  un  vieux 
soldat  devenu  métropolite  de  Kazan,  d'esprit  plutôt 
borné,  mais  légendaire  en  Hussie  pour  sa  résistance, 
d'ailleurs  très  exagérée  par  l'historiographie  officielle, 
aux  autorités  polonaises  qui  devaient  dans  la  suite 
s'établir  à  Moscou,  l'n  nouveau  »  Dimitri  Ivanoviè  >• 
apparut  bientôt,  d'au  1res  prétendants  se  levèrent  dans 
divers  endroits  et  la  Hussie,  divisée,  fut  mise  à  l'eu  et 
à  sang,  lai  même  temps  que  deux  empereurs  (Dimi- 
tri II  et  Basile  Sujskij)  il  y  eut  aussi  deux  patriarches, 
car  Dimitri  avait  fait  venir  à  sa  capitale  de  TuSino  l'an- 
cien boiar  Théodore  Homanov  (le  chef  de  la  dynastie 
future  des  Homanov).  tonsuré  moine  par  Boris  Godu- 
nov  et  devenu  métropolite  de  Hostov  sous  le  «premier  » 
Dimitri.  Sujskij  et   Dimitri  furent  déposés  par  leurs 
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partisans  respectif».  Hermogène  fut  emprisonné  peu 
après  la  disgrâce  de  Sujskij.  Le  fils  du  roi  de  Pologne, 
Ladislas,  fut  élu  tsar  de  Moscovie.  Les  Russes,  con- 
duits par  Hermogène,  lui  jurèrent  fidélité.  Il  ne  régna 
jamais,  car  au  lieu  de  venir  de  suite  prendre  possession 
de  sa  capitale,  comme  on  l'en  implorait,  il  fut  retenu 
par  son  père  Sigismond,  qui  était  occupé  à  conquérir 
Smolensk  pour  la  Pologne.  Moscou  envoya  une  grande 
ambassade  à  Smolensk.  Elle  était  conduite  par  Phi- 
larète,  qui  fut  retenu  en  captivité  par  les  Polonais. 
L'armée  polonaise  qui  occupait  Moscou  s'y  rendit 
vite  impopulaire.  Une  insurrection  victorieuse,  con- 
duite par  les  célèbres  héros  Minin  et  Pozarskij,  chassa 
les  Polonais  de  la  capitale  et  présida  aux  États  géné- 
raux de  1613  qui  élirent  comme  tsar  le  premier  Roma- 
nov,  Michel  Feodoroviô,  le  fils  de  l'ancien  «  patriarche  » 
de  Tusino  retenu  alors  en  Pologne  comme  prisonnier. 
De  1613  (année  où  mourut  Hermogène)  jusqu'en  1619, 
quand  revint  Philarète,  échangé  contre  d'autres  pri- 
sonniers de  guerre,  le  siège  resta  vacant. 

Le  long  séjour  des  Polonais  à  Moscou  eut  un  double 
résultat  au  point  de  vue  religieux.  Chez  quelques-uns  il 
développa  l'indifférence  religieuse.  Tel  fut  le  cas  du 
prince  Jean  Khvorostinin  qui  fut  accusé  d'avoir  douté 
de  la  résurrection  des  morts  et  de  la  nécessité  du  jeûne. 
Il  est  difficile  de  contrôler  la  vérité  de  ces  accusations, 
formulées  par  des  adversaires.  11  semble  certain  pour- 
tant qu'il  gardait  chez  lui  des  images  et  des  livres 
catholiques.  Le  patriarche  Philarète  sut  vite  réagir 
contre  cet  état  de  choses.  Khvorostinin  fut  envoyé  en 
pénitence  dans  un  monastère.  Au  bout  de  quelques 
mois  il  fut  assagi  par  la  discipline  monastique;  il  fit 
une  profession  de  foi  acceptable,  rétracta  ses  erreurs 
et  fut  remis  en  liberté. 

V.-I.  Savva,  Les  ouvrages  du  prince  Khvorostinin  (dans 
Ouvrages  récemment  découverts  du  XVIIe  siècle  contre  les 
hérétiques,  Vnov  otkrytija...)  Lêt.  zan.,  19(17;  S. -Th.  Pla- 
lonov,  .Sur  les  ouvrages  du  jirinee  l.-A.  Khvorostinin 
(K  uoprosu...).  Art.  sur  l'Iiist.  russe,  Pétersbourg,  1903; 
E.-V.  Petikhov,  Pages  de  l'hisl.  russe  du  XVIIe  siècle.  Le 
truite  sur  le  royaume  des  deux  et  sur  l'éducation  des  enfants 
(  /:  istorii...),  dans  Pamjatniki  drevne)  pis'mennosti,  t.  xc.m, 
1893.  Comparer  au  prince  Khvorostinin  le  prince  Katyrev 
Rostovskij,  cf.  S.-Th.  Platonov,  Traité  contre  les  iconoclas- 
tes et  toutes  les  hérésies  néfastes  (Socinenie...  ),  dans  Lêt. 
zan.,  1907. 

Mais  l'ensemble  du  pays,  surtout  après  le  retour  de 
Philarète,  donna  plutôt  dans  la  tendance  contraire  et 
manifesta  un  vif  acharnement  contre  les  catholiques 
que  l'on  considérait  comme  les  grands  responsables 
des  désastres  qui  avaient  désolé  la  Russie  durant  les 
treize  premières  années  du  xvne  siècle.  le  sentiment 
antilatin  trouva  son  expression  dans  le  concile  de  1620. 

Ce  concile  fut  convoqué  au  mois  d'octobre  1620  pour 
juger  le  métropolite  des  KrutiCy,  Jonas,  qui  avait  été 
gardien  du  siège  patriarcal  durant  l'exil  de  Philarète. 
Jonas  avait  autorisé  deux  prêtres  à  donner  la  com- 
munion à  deux  Polonais,  passés  à  l'orthodoxie,  sans  les 
avoir  rebaptisés.  Il  y  eut  d'abord  discussion  entre  le 
patriarche  et  le  métropolite,  mais  Jonas,  les  canons 
à  la  bouche,  refusa  de  se  laisser  convaincre.  Il  fut  donc 
suspendu  etu:i  concile  fut  réuni  pour  confirmer  la  sen- 
tence patriarcale.  Il  y  eut  deux  métropolites  (Novgorod 
et  Rostov),  trois  archevêques  (Vologda,  Suzdal  et 
Tver)  et  l'évêque  de  Kolomna.  Dans  un  long  préam- 
bule, Philarète.  retraça  l'histoire  des  années  précé- 
dentes :  il  parla  de  Dimitri,  du  patriarche  Ignace,  des 
immenses  malheurs  que  ce  prélat  causa  à  l'orthodoxie 
en  refusant  de  baptiser  Marina  «,  une  hérétique  de  la 
foi  latine  »,  et  c'est  là  la  raison  pour  laquelle  il  fut 
déposé,  nous  dit  Philarète,  par  les  évêques  de  Russie. 
Puis,  passant  sous  silence  son  propre  séjour  dans  le 
camp  de  Tusino,  Philarète  chanta  les  gloires  de  son 
ancien  rival,  le  «  bon  pasteur  »  Hermogène  qui,  en 


l'envoyant  comme  ambassadeur  à  Smolensk  après  la 
débâcle  de  Tuâino,  lui  confia  un  mémoire  composé 
d'extraits  des  saints  canons  pour  insister  sur  le  bap- 
tême de  Ladislas,  car  les  hérétiques  doivent  être  bap- 
tisés. «  Mais  parmi  les  hérétiques,  les  plus  immondes  et 
les  plus  féroces  sont  les  latins  papistes,  qui  ont  accepté 
dans  leur  religion  les  hérésies  maudites  des  Hellènes, 
des  juifs,  des  Hagarènes  et  de  toutes  les  sectes  héré- 
tiques. »  Aussi  les  latins  «  évidents  ennemis  de  Dieu 
et  indignes  comme  des  chiens  »  doivent  être  baptisés. 

Philarète  décrit  alors  les  erreurs  latines  .  sa  méthode 
est  uniforme  :  il  indique  d'abord  l'hérésie,  cite  ensuite 
les  canons  des  conciles  qui  s'y  rattachent,  enfin  donne 
de  larges  commentaires,  puis  passe  à  une  autre  hérésie 
et  procède  de  même  manière.  Les  latins  sont  donc 
melchisédéchiens,  juifs  et  arméniens  parce  qu'ils 
jeûnent  le  samedi;  ils  sont  montanistes  parce  que  leurs 
prêtres,  rejetant  le  mariage,  se  choisissent  des  concu- 
bines; ils  ont  aussi  changé  le  temps  de  la  Pâquc;  ils 
sont  manichéens  parce  qu'ils  règlent  toutes  leurs 
actions  sur  le  cours  du  soleil  et  des  étoiles,  etc.. 

Ils  ont  de  plus  changé  le  symbole  et  proclamé  deux 
principes  dans  la  Sainte  Trinité.  A  cette  occasion,  Phi- 
larète reproduit  les  textes  classiques  cités  par  les  grecs 
dans  la  controverse  du  Filioque  et  ne  manque  pas  de 
dire  que  c'est  là  le  péché  contre  l'Esprit.  Les  latins  bap- 
tisent par  infusion;  ils  ont  changé  la  formule  du  bap- 
tême,  car  au  lieu  de  dire  :  <  Le  serviteur  de  Dieu  est 
baptisé  »,  ils  disent:  «  Moi,  pope,  je  te  baptise.  »  A  la 
place  des  onctions,  ils  emploient  du  sel;  ils  n'exigent 
pas  de  pénitence  avant  l'absolution.  Il  y  a  aussi,  natu- 
rellement, les  références  aux  azymes  et  au  purgatoire. 
On  condamne  le  nouveau  calendrier,  d'après  lequel  la 
l'àque  se  célèbre  parfois  avant,  parfois  après,  parfois 
en  même  temps,  que  celle  îles  orthodoxes,  mais  en 
tous  cas,  i  elle  coïncide  souvent  avec  celle  des  juifs  ». 
Le  concile  cite  alois  des  extraits  d'une  «  épitre  contre 
les  latins  au  sujet  des  azymes  ,  donnée  comme  venant 
du  VU*  concile,  que  nous  n'avons  pas  pu  identifier. 
Enfin,  le  concile  rapporte  l'histoire  du  pape  Formose 
et  celle  de  Pierre  le  Bègue,  si  populaire  en  Russie  depuis 
L'époque  prémongolienne;  il  cite  un  court  passage  de 
l'épître  du  métropolite  Jean  de  Russie  à  l'archevêque 
de  Rome,  l'antipape  Clément  III,  enfin  le  Ilepi  twv 
OpâyYwv  avec  ses  vingt-sept  chefs  d'accusation  anti- 
la1  ines. 

Le  16  octobre  1620,  Jonas  de  Sarai  et  Podon  (des 
Kruticy)  fut  convoqué  devant  le  concile  et  son  cas  fut 
examiné  de  nouveau  :  audition  des  témoins,  confron- 
tations, reproches.  Jonas  s'avoua  coupable;  il  lit  péni- 
tence, pleura,  demanda  pardon,  et  Philarète  le  releva 
de  sa  suspense. 

Deux  mois  plus  tard',  il  y  eut  un  nouveau  décret 
conciliaire.  Jonas,  cette  fois,  siégea  avec  les  autres.  Il  y 
avait  en  plus  l'archevêque  de  Sibérie,  Cyprien,  qui 
d'ordinaire  siégeait  à  Tobolsk.  Il  s'agissait  cette  fois  de 
régler  le  passage  des  Blanc-Russiens  dan.,  l'Église 
orthodoxe.  Si  les  Blanc-Russiens  venant  de  Pologne 
ou  de  Lithuanie  se  disent  chiétiens,  il  faudra  commen- 
cer par  les  examiner  :  ceux  qui  ont  été  baptisés  par 
infusio  î  ou  qui  ne  sont  pas  certains  d'avoir  été  baptisés 
par  triple  immersion  devront  être  baptisés  et  oints; 
ceux  qui  ont  été  baptisés  pa.  triple  immersion,  mais 
par  un  prêtre  qui  commémore  le  pape  dans  la  litur- 
gie, devront  elle  baptisés  eux-aussi,  puis  oints  du 
chrême  et  de  l'huile  sainte,  puis  ils  devront  abjurer  la 
religion  latine.  Enfin,  ceux  qui  ont  été  baptisés  par 
immersion  et  oints  avec  le  chrême  et  l'huile  devront 
jeûner  durant  une  semaine  comme  font  les  Moscovites 
lorsqu'ils  s'approchent  des  sacrement-,  puis  ils  se  con- 
fesseront et  dans  la  confession  ils  devront  affirmer  fie 
nouveau  qu'ils  ont  été  légitimement  baptisés.  Le 
confesseur  enverra  son  rapport  au  patriarche,  ou  au 
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métropolite,  ou  à  l'évêque  suivant  le  cas;  alors  le 
Blanc-Russien  pourra  recevoir  la  communion.  Ceci, 
ajoute  le  patriarche .  n'esl  pas  une  législation  nouvelle, 
ce  n'est  que  la  confirmation  de  la  législation  antique 
des  sainis  apôtres  et  «les  saints  l'ères.  Cette  discipline 
devait  durer  jusqu'au  concile  de  1<>(>7.  Alors  on  intro- 
duisit en  Russie  la  pratique  grecque  de  recevoir  les 
latins  sans  les  soumettre  à  un  nouveau  baptême. 

Il  sera  utile  (le  parcourir  l'acte  d'abjuration  imposé 
aux  latins  quand  ils  passaient  à  l'orthodoxie  russe 
pour  se  l'aire  une  Idée  des  préjugé;  moscovites  à  l'égard 
de  l'Occident.  Cette  formule  existait  déjà  à  l'état  de 
manuscrit  au  XVIe  siècle,  mais  Philarète  en  a  étendu 
l'emploi  en  la  faisant  imprimer  dans  son  Potrebnik. 
Désormais,  elle  fit  partie  du  rite  du  baptême  de  «  ceux 
qui  venaient  de  l'hérésie  ».  On  s'en  servit  tout  au  cours 
du  xvne  siècle.  Le  candidat  à  l'orthodoxie  devait,  la 
lire  ou,  s'il  ne  savait  pas  lire,  il  devait  la  répéter  mot 
à  mot  après  le  prêtre,  ou  encore,  s'il  ne  savait  pas  le 
russe,  après  l'interprète.  Cette  monumentale  abjura- 
tion comprend  quarante-quatre  malédictions  diffé- 
rentes. On  maudit  le  tsar  romain  Charles  et  ses  latins 
qui  vinrent  à  Home  et  pervertirent  la  foi,  les  prêtres  de 
Chai  les  qui,  au  lieu  de  se  soumettre  au  pape  de  Home, 
propagèrent  en  secret  leur  hérésie,  on  maudit  Formose, 
le  premier  hérétique  parmi  les  papes,  et  ses  successeurs 
Boniface,  Etienne,  Romain,  Théodore,  Jean,  Benoît  et 
Léon  qui  propagèrent  l'hérésie  en  secret.  Puis  c'est  le 
tour  du  pape  Christophe  qui  propagea  ouvertement 
l'hérésie  et  fut  maudit  pour  cela  par  les  patriarches 
orientaux.  On  maudit  enfin  le  célèbre  «  Pierre  le 
Bègue  »,  pape  romain,  qui  propagea  beaucoup  d'héré- 
sies, permit  aux  prêtres  d'avoir  sept  femmes  sans  que 
les  concubines  ne  commettent  de  péché,  permit  aussi 
d'installer  des  orgues  et  des  «tympans  «dans  les  églises, 
de  se  raser  la  barbe  et  la  poitrine  (lono),  de  manger  et 
de  boire  des  choses  impures.  Ce  n'est  pas  la  seule  fois 
qu'on  parle  du  fabuleux  Pierre  le  Bègue  dans  cette 
abjuration.  Il  semble  incroyable  que  Philarète,  qui 
avait  fréquenté  des  milieux  cultivés  en  Pologne,  qui 
était  lui-même  intelligent  et  érudit  pour  son  époque, 
ait  lancé  cette  profession  de  foi  qui  devait  si  longtemps 
faire  loi  en  Russie. 

Puis  on  rejette  les  autres  «  hérésies  ».  Le  l'iliaque  et 
les  azymes  sont  évidemment  rejetés.  On  passe  alors  en 
revue  les  coutumes  latines,  vraies  ou  fausses,  locales 
ou  universelles,  importantes  ou  secondaires  et  elles 
sont  toujours  précédées  du  terrible  :  «  Je  maudis.  » 
Ainsi  quand  les  latins  disent  la  messe,  un  seul  prêtre 
communie;  les  autres,  au  lieu  de  communier  se  don- 
nent un  baiser.  On  reproche  aussi  aux  latins  de  célé- 
brer plusieurs  messes  successives  sur  un  autel;  parfois 
aussi  le  même  prêtre  (est-ce  une  allusion  à  la  coutume 
de  célébrer  trois  messes  le  jour  de  Noël)  célèbrent  plu- 
sieurs messes  sur  divers  autels.  Ils  célèbrent  la  messe 
en  chemise,  avec  des  boucles  d'oreilles,  foulard  autour 
du  cou,  couronne  sur  la  tête  et  anneau  au  doigt.  Par- 
fois les  prêtres  sortent  quelque  part  sans  avoir  fini  la 
liturgie,  puis  ils  reviennent  et  finissent  l'office  sans 
avoir  ôté  et  remis  leurs  ornements.  Il  est  d'autres  pra- 
tiques plus  réalistes  encore  qu'on  nous  dispensera  de 
répéter. 

L'orthodoxie  moscovite,  sous  Philarète.  devin!  très 
ombrageuse  vis-à-vis  de  tout  ce  qui  venait  d'au  delà 
des  frontières;  ainsi  les  livres  liturgiques:  qui  sortaient 
des  imprimeries  pravoslaves  de  Pologne  ou  du  grand- 
duché  de  Lithuanie  n'étaienl  pas  acceptes,  du  moins 
en  théorie,  dans  le  territoire  soumis  à  sa  Juridiction. 
En  1627  on  trouva  beaucoup  d'hérésies  dans  le  Com- 
mentaire sur  l'Évangile  de  Cyrille  Tranquillion. 

Les  discussions  sur  le  catéchisme  de  Laurent  Zizanij 
nous  renseignent  sur  l'orthodoxie  moscovite  à  l'époque 
de  Philarète.  Laurent  était  le  frère  du  fameux  Stéphane 


connu  par  divers  ouvrages  et  surtout  pour  l'agitation 
qu'il  ciéa  à  Yilna  contre  l'union  religieuse  de  Brest- 
Litovsk.  Laurent  était  lui  aussi  un  des  plus  éminents 
parmi  les  orthodoxes.  Il  fit  une  comte  visite  à  Moscou 
en  1626-1627;  il  apportait  un  catéchisme  qu'il  voulait 
faire  imprimer.  Cet  ouvrage  était  divisé  en  trois  par- 
ties :  la  foi,  où  Laurent  commentait  le  Symbole  des 
apôtres  en  suivant  d'assez  près  le  catéchisme  romain; 
l'espérance, où  ilétudiail  le  Pakr;  enfin  la  charité, où  il 
développait  les  préceptes  du  Décalogue.  Le  caté- 
chisme fut  examiné  par  une  commission  patriarcale, 
abondamment  censuré,  puis  imprimé;  le  tout  était 
fini  le  29  janvier  IG27.  Le  mois  suivant,  il  y  eut  trois 
conférences  entre  Zizanij  et  quelques  savants  mosco- 
vites sur  les  corrections  introduites  par  Philarète. 
Laurent  reconnaissait  à  peine  son  ouvrage.  Il  ne  devait 
pas  rester  longtemps  à  Moscou;  l'année  suivante 
(août  1628),  il  prit  une  part  importante  au  concile 
orthodoxe  de  Kiev  qui  condamna,  dans  des  circons- 
tances   brutales,    VApologia    de    Mélèce    Smotrycki, 

Malgré  ces  corrections,  le  catéchisme  de  Laurent  ne 
fut  pas  répandu  en  Moscovie.  Presque  tous  les  exem- 
plaires de  l'édition  de  1627  ont  disparu.  Philarète  doit 
en  avoir  arrêté  la  circulation.  Plusieurs  copies  de  ce 
catéchisme  existent  à  l'état  manuscrit.  Une  édition  en 
fut  faite  plus  tard  à  Grodno. 

On  refusa  aussi  une  ambassade  du  roi  de  France 
Louis  XIII.  afin  de  ne  pas  autoriser  l'érection  d'une 
église  catholique  à  Moscou. 

Occupés  à  faire  d'abondantes  éditions  de  livres  litur- 
giques (l'imprimerie  de  Moscou  allait  alors  grand  train), 
les  lettrés  moscovites  s'occupaient  peu  de  théologie  et 
de  polémique.  Pourtant,  quand  le  prince  Valdemar  de 
Danemark,  à  l'occasion  de  ses  fiançailles  avec  une 
Mikhailovna.  vint  y  causer  théologie,  on  sentit  le 
besoin  d'arguments  plus  précis,  sinon  savants.  Le  pro- 
topope de  l'église  de  l'Archange,  Michel  Bogov,  com- 
posa alors  un  livre  nommé  Kniqa  Kiritovskaja  (le  livre 
de  Cyrille)  qui  devait  dans  la  suite  acquérir  une  grande 
célébi  ité  pour  des  raisons  inattendues.  C'est  qu'au  lieu 
de  servir  d'arsenal  contre  les  diverses  hérésies,  suivant 
l'intention  de  son  compilateur,  cet  ouvrage  devait 
devenir,  aux  mains  dcs«  vieux  croyants  »,  l'arme  princi- 
pale confie  l'orthodoxie  officielle. 

Après  les  préfaces,  Rogov  dresse  le  canon  des  livres 
reçus  par  l'Église  orthodoxe.  C'est  le  canon  ordinaire, 
sauf  qu'en  plus  des  livres  d'Esdras  et  de  Néhémie,  il  y 
a  un  IIe  et  un  IIIe  livre  d'Esdras.  Il  y  a  encore  le 
IIIe  livre  des  Machabécs.  L'orthodoxie  ne  rejetait 
pas  encore  les  livres  «  deutérocanoniques  ».  Parmi  les 
l'ères  de  l'Église  dont  les  noms  s'alignent  après  le 
canon  des  Écritures,  nous  noterons  trois  Basiles 
(Parijskij.  d'Amasia  et  Basile  le  Grand),  le  «  pape 
romain  »  saint  Hippolyte,  Jean,  l'exarque  de  Bulgarie, 
Grégoire  Tsamblak  (qu'on  anathématisait  pourtant  le 
dimanche  de  l'orthodoxie),  Cyrille  le  Slovène.  On  y 
trouve  encore  »  Siméon  qui  reçut  Dieu  »  (e.-à-d.  le  saint 
vieillard  du  Xune  Dimitlis),  Maxime  le  Grec,  Daniel  (le 
métropolite  de  Moscou),  Nil  (Sorskij?)  et  plusieurs 
recueils  comme  la  ('.lutine  d'or,  etc.  On  y  trouve  aussi 
les  fameuses  Menées  du  métropolite  de  Moscou.  Ma- 
caire.  Après  les  l'ères.  ce  sont  les  apocryphes,  complé- 
tés par  les  ouvrages  de  magie  et  d'astrologie,  d'histoire 
naturelle  et  de  superstitions.  Vient  ensuite  le  Livre  de 
Cyrille  proprement  dit.  C'est  une  traduction  en  russe 
du  commentaire  de  la  XVe  catéchèse  de  sain!  Cyrille  de 
Jérusalem,  publié  par  Etienne  Zizanij  à  Vilna  en  1596. 
Ce  commentaire  tend  à  prouver  que  la  lin  du  monde  est 
proche  et  que  l'Antéchrist  n'esl  autre  que  le  pape. 
Après  le  Livre  de  Cyrille,  nous  avons  un  recueil  d'écrits 
de  beaucoup  de  saints  l'ères...  contre  les  blasphéma- 
teurs latins  et  autres  hérétiques,  quarante-huit  cha- 
pitres,   inspiré   d'un    ouvrage   composé   lui   aussi   en 
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Russie  lithuanienne  et  connu  dans  la  tradition  manus- 
crite sous  le  nom  d'Exposition  de  la  foi. 

Le  Livre  de  la  foi  (Kniga  o  vêrê),  composé  par  l'hi- 
goumène  de  Saint-Michel  à  Kiev  en  1614  et  imprimé  à 
.Moscou  en  1648,  nous  intéresse  moins  car  il  est  essen- 
tiellement une  compilation  d'ouvrages  qui  parurent 
chez  les  Ruthènes.  De  ses  trente  chapitres,  onze  sont 
pris  textuellement  de  la  Palinodie  de  Zacharie  Kopy- 
tenskij,  dix  d'un  livre  sur  la  foi,  écrit  par  le  hiéromoine 
Arsène  X,  c'est-à-dire  par  Zacharie  lui-même  qui  se 
cachait  parfois  sous  ce  surnom.  Quatre  chapitres,  en 
tout  ou  en  partie,  sont  pris  d'ailleurs,  si  bien  que  l'au- 
teur ne  peut  revendiquer  pour  lui  que  cinq  chapitres 
sur  trente,  et  même  là  il  manque  d'originalité.  Le  but 
de  cet  ouvrage,  comme  du  Kniga  Kirilovskaja  était  de 
mettre  dans  les  mains  moscovites  les  arguments  néces- 
saires pour  lutter  contre  les  uniates.  Comme  le  Livre 
de  Cyrille,  le  Livre  de  la  foi,  bientôt  condamné  par 
['orthodoxie  officielle,  resta  dans  les  mains  des  staro- 
vières  qui  le.  réimprimèrent  plusieurs  fois  dans  la  suite; 
un  des  ouvrages  de  référence  les  plus  employés  contre 
l'orthodoxie  officielle. 

Les  actes  du  synode  de  1620  ont  été  imprimés  dans  le 
Potrebnik,  Moscou,  16:51),  et  furent  souvent  réimprimés 
ensuite.  Al.  Grenkov,  Le  concile  de  Moscou  sous  le  patriarcal 
de  Philarèle  en  1620  et  ses  décisions  dans  Prav.  Sob.,  1864, 
n.  1. 

Sur  l'attitude  de  Moscou  envers  les  livres  imprimés  dans 
le  grand-duché  de  Lithuanie  voir  K.-V.  Kharlampoviè, 
L'influence  malorusse  sur  la  nie  ecclésiastique  en  Grande-Rus- 
sie, t.  i  (Malorossijskoe  vlijanie...),  Ka/.an,  l'Jl  1,  c.  n,  p.  95 
sq.  Sur  Laurent  Zizanij  en  particulier,  voir  M.  Yo/njak, 
Introd.  à  l'étude  île  Laurent  Zizanij  (Priëinki  do  sludii...), 
dans  Mém.  de  la  Soc.  Sevcenko,  t.  i  xx.xm,  19118;  Th. 
Il'inskij,  Le  granit  catéchisme  de  Laurent  Zizanij  (Rol'soj 
Katikhizis),  dans  Trudy,  1808,  n.  1,  n;  session  du  18  fé- 
vrier 1627  dans  la  Kniznaja  palata  pour  la  correction  du 
catéchisme  de  Laurent  Zizanij  (en  russe  :  Zasètlanic  v 
km  naj  .),  dans  Famjatniki  drevnej  pismennosti  Plters- 
bourg,  t.  xvn,  1878. 

A.  Lilov,  Le  livre  dit  de  Cyrille  (en  russe  :  0  lak  nazyvae- 
myj...),  Kazan,  18.">8;  Leonid,  archini.,  Remarque  sur  un 
vieux  livre  {Livre  de  la  foi)  (en  russe  :  Ziunêtku...  ),  dans 
Ctenija,  1880,  n.  1;  E.-I.  Kaluznjackij,  Le  <  Livre  de  la  foi  » 
</c  Vhigoumine  Nathanael,  ses  sources  et  son  importance 
pour  l'histoire  de  la  littérature  polémique  de  Russie  méri- 
dionale, dans  Ctenija,  1886,  n.   I. 

XIV.  Les  controverses  avec  les  protestants. 
—  La  Réforme  protestante  se  lit  beaucoup  moins  sen- 
tir en  Russie  qu'en  Occident:  elle  se  propagea  rapide- 
ment parmi  les  orthodoxes  du  giand-duché  de  Lithua- 
nie, de  Finlande,  des  provinces  baltiques  et  des  pro- 
vinces strictement  russes  qui  passèrent  à  la  Suède  par 
la  paix  de  Stockholm  (1617):  elle  ne  pénétra  guère  en 
Moscovie.  Quelques  ouvrages  dont  certains  furent 
publiés  y  furent  pourtant  composés  pour  réfuter  le  pro- 
testantisme. 

Maxime  le  Grec,  on  le  répète  habituellement,  inau- 
gura la  polémique  antiluthérienne  en  Moscovie.  Ses 
éditeurs  (Kazan,  1859-1862  ;  2e  éd.,  1895-1897) 
affirment  que  cinq  de  ses  «  discours  »  étaient  dirigés 
contre  les  luthériens;  ils  ne  font  que  répéter  ce  qu'avait 
déjà  dit  le  métropolitain  Philarète  et  d'autres.  Dimitri 
Tsvêtaêv,  dans  son  ouvrage  classique  sur  le  protestan- 
tisme en  Russie  (Moscou,  1890)  est  plus  sceptique  :  «  En 
somme,  il  n'y  a  guère  que  ceci  de  certain  :  Maxime  se 
tint  dans  une  attitude  négative  vis-à-vis  du  rationa- 
lisme occidental  et  indigène,  et  un  de  ses  ouvrages,  le 
J)iscours  sur  le  culte  des  icônes,  servit  à  ses  disciples 
immédiats  dans  la  polémique  antiluthérienne.  » 
(P.  537.)  C'est  là  une  opinion  extrême.  Plus  récemment, 
et  c'est  l'opinion  qui  est  de  plus  en  plus  reçue,  Serge 
Belokurov  a  rangé  deux  traités  de  Maxime  sous  la 
rubrique  Polémique  antiluthérienne.  Ce  sont  le  Dis- 
cours contre  i iconoclaste  Luther,  qui  apparut  en  Alle- 


magne, sur  le  aille  des  icônes  et  le  Discours  contre  ceux 
qui  blasphèment  lu  1res  pure  Mère  de  Dieu.  Nous  avons 
parlé  de  l'un  et  de  l'autre  dans  notre  article  sur 
Maxime  le  Grec. 

A  l'époque  de  Maxime  (première  moitié  du  xvic  siè- 
cle), architectes,  artisans,  médecins,  commeiçants, 
aventuriers,  venaient  nombreux  chercher  fortune  à 
Moscou.  Basile  Ivanoviô  avait  organisé  pour  eux  le 
faubourg  de  Nalejka  aux  portes  mêmes  de  la  capitale. 
Plus  tard  on  fonda  les  colonies  de  Bogdanovka  et  le 
célèbre  <  faubourg  allemand  ».  Parmi  ces  étrangers 
beaucoup  appartenaient  à  la  religion  réformée.  Cette 
population  étrangère  s'accrut  encore  à  l'occasion  des 
guerres  de  Livonie;  ainsi,  durant  l'hiver  de  1559, 
l'évêque  catholique  de  Dorpat,  Herman  von  Wesel,  le 
pasteur  protestant  Timan  Brackel  (c'est  le  premier 
pasteur  protestant  qui  ait  vécu  en  Russie  :  il  fonda  la 
colonie  protestante  moscovite:  il  fut  libéré  l'automne 
suivant |  et  un  certain  nombre  de  personnes  y  furent 
transportés;  l'année  suivante,  l'ancien  grand-maître 
de  Torche  teutonique  Guillaume  Furstenberg  était  fait 
prisonnier  :  trois  pasteurs  protestants  l'accompa- 
gnèrent dans  son  exil  de  Liubim  (  Kostroma).  lui  1564, 
plus  de  trois  mille  personnes  (dont  le  célèbre  pasteur 
YVettermann  qui  fut  libéré  plus  tard)  furent  dispersées 
en  Russie.  La  première  église  protestante  fut  bâtie  à 
Moscou  en  1575-1 576,  durant  le  règne  éphémère  de 
Siméon  Bekbulatoviè.  Démolie  quelques  années  api  es, 
quand  Ivan  IV  détruisit  le  quartier  allemand,  elle  fut 
rebâtie  sous  Godunov  qui  donna  le  clocher  et  les 
cloches.  Dès  lors,  la  communauté  protestante,  malgré 
des  vicissitudes,  se  maintiendra  à  Moscou.  D'autres 
villes  de  Russie  eurent  bientôt  leurs  églises  protes- 
tantes. On  voit  combien  la  situation  des  protestants 
était  plus  privilégiée  que  celle  des  catholiques  qui 
durent  encore  attendre  plus  d'un  siècle  avant  d'avoir 
une  église  à  Moscou  pour  les  catholiques  étran- 
gers. 

Il  n'y  eut  pas  que  des  luthériens  :  les  réformés.  An- 
glais et  Hollandais,  apparurent  à  Moscou  sous 
Ivan  IV  le  Terrible.  On  ne  connaît  pas  l'existence 
d'églises  réformées  avant  le  XVIIe  siècle.  Dans  l'en- 
semble, le  gouvernement  moscovite  favorisait  les  pro- 
testants. Ivan  IV  aimait  à  discuter  avec  eux  et  avait 
choisi  parmi  eux  plusieurs  de  ses  conseillers  dont  le 
célèbre  Gaspard  Everfeld.  Après  la  conquête  des  pro- 
vinces baltiques,  Ivan  y  pratiqua  une  politique  assez 
tolérante.  Aussi,  en  Occident,  les  prolestants  nourris- 
saient de  grands  espoirs  de  propager  la  Réforme  en 
Moscovie. 

Ouvrages  généraux  sur  le  protestantisme  en  ancienne 
Russie  :  C.-H.  Buscb,  Matcriulcn  zur  Geschichte  und  Statis- 
lik  des  Kirchen-und  Schulivesens  der  ev.  luth.  Gemeinden  in 
Russland,  3  vol.,  Pétersbourg,  1862-1867;  Iv.  Sokolov,  Le 

protestantisme  et  la  Russie  aux  X  Vl'et  X  71 l' siècles  (en  russe  : 
OtnoSenie ...  ),  Moscou,  1880;  Dm.  Tsvétaèv,  Épisodes 
historiques  des  confessions  étrangères  en  Russie  uur  a iv 
et  XVZI'  siècles  (en  russe  ;  1:  istorii...!,  Moscou,  1886;  du 
même,  La  polémique  avec  le  protestantisme  dans  V Liât 
moscovite  (en  russe  :  l.ileralurnaja  bor'ba...),  Moscou,  1887. 
Le  même  auteur,  qui  s'était  l'ait  une  spécialité  de  l'histoire 
du  protestantisme  à  Moscou  au  XVIIe siècle, écrivit  à  ce  sujet 
plusieurs  articles  qui  entrèrent  plus  tard  dans  son  ouvrage 
classique  Le  protestantisme  et  les  protestants  en  Russie 
avant  l'époque  de  la  transformation  (en  russe  ;  Protcstan- 
stvo...),  2  vol.,  Moscou,  1888-1890.  L'ouvrage  parut  d'abord 
dans  les  Ctenijr  de  Moscou  (1888,  1889,  1890).  A  noter 
quelques-unes  des  recensions  les  plus  saillantes  :  [.-A.  Lebe- 
dev  dans  Znrn.  Min.  Nar.  t'r.,  juill.  1890,  p.  151-163; 
V.-Z.  Zavitnevic,  dans  Trudy,  sept.  1811(1,  p.  148-155; 
A.  Briickner,  Russische  Revue,  1891,  n.  1,  p.l2"J-l  18;  Amph. 
Lebedev,  dans  Znrn.  Min.  Nar.  Pr.,  mars  1802,  p.  17.">- 
228;  Tsèvtacv  a  répondu  à  Lebedev  dans  le  même  Znrn. 
Min.  Nar.  Pr.,  mars  1891,  p.  213-261;  A.-YV.  l'echner, 
Chronick  der  evangelischen  Gemeinden  in  Moskau,  t.  i  b, 
Moscou,  1876. 
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Le  prédicant  Jean  Rokita,  d'origine  tchèque  et 
ancien  membre  de  la  communauté  fies  frères  moraves 
de  Poznan  (consenior  in  unitate  jralrum  confessionis 
Bohemicse)  vint  à  Moscou  en  1570,  nourrissant  de 
grands  espoirs  d'y  faire  fleurir  son  Église  fraternelle. 
Il  fut  pourtant  déçu.  Il  obtint  une  audience  solennelle 
le  10  mai  1570,  juste  quand  Ivan  le  Terrible  revenait 
des  épouvantables  tueries  de  Novgorod.  Rokita 
n'ayant  pas  clairement  défini  à  quelle  dénomination 
religieuse  il  appartenait,  Ivan  attaqua  surtout  les  doc- 
trines luthériennes,  au  sujet  desquelles,  il  faut  le 
reconnaître,  il  avait  acquis  des  idées  assez  claires  dans 
ses  discussions  avec  ses  favoris  luthériens.  Il  repiocha 
d'abord  aux  protestants  la  multiplicité  de  leurs  sectes  : 
«  Des  schismes  et  des  confusions  incessantes  vous  ont 
tellement  brouillés  les  uns  avec  les  autres  que  presque 
toute  l'Europe  se  trouve  bouleversée  par  vos  dogmes.  » 
La  raison  fondamentale  de  tant  de  désordres  est  que 
»  Hus  et  Luther  »  enseignent  sans  mandat.  Interpellant 
son  adversaire,  Ivan  lui  jette  à  la  figure  :  «  Toi  aussi  tu 
enseignes  non  suivant  la  vérité,  tu  ne  peux  pas  faire 
de  miracles,  et  tu  n'as  pas  le  droit  de  poser  en  servi- 
teur de  l'Évangile  car  tu  n'as  pas  reçu  de  l'autorité 
légitime  la  faculté  de  te  livrer  à  ce  ministère.  »  Ivan 
n'admet  pas  la  doctrine  de  la  justification  par  la  foi 
seule  à  l'exclusion  des  bonnes  œuvres,  «  alors  que  le 
Seigneur,  quand  il  viendra  juger  les  vivants  cl  les 
morts,  rendra  à  chacun  selon  ses  œuvres  »;  puis  il  parle 
du  jeune;  les  prières  des  protestants,  non  animées  de 
pénitence,  sont  «  un  marmottage  vain  et  totalement 
inutile  »;  enfin  il  les  reprend  en  termes  sévères  de  leur 
iconoclasme  et  de  l'immoralité  de  leur  clergé.  Cette  der- 
nière accusât  ion  qui  ne  laisse  pas  de  surprendre,  quand 
on  se  rappelle  ce  qu'Ivan  disait  de  son  propre  clergé 
au  Stoglav,  quelques  années  auparavant,  n'est  qu'une 
répétition  de  l'attaque  classique  contre  le  célibat  du 
clergé  latin.  En  somme,  si  le  style  est  cru  et  la  ma- 
nière souvent  inconvenante,  il  faut  reconnaître  qu'Ivan 
touche  au  fond  de  la  question  :  il  parle  du  principe  du 
libre  examen,  de  la  justification  par  la  foi  seule,  de  la 
hiérarchie. 

Il  encouragea  Rokita  à  lui  répondre  avec  audace  et 
avec  entière  liberté.  On  comprend  que  le  prédicant 
polonais,  qui  savait  devant  qui  il  parlait ,  ait  mesuré  ses 
paroles  avec  une  prudence  consommée.  Au  lieu  de  par- 
ler de  l'Église  orthodoxe,  il  parla  des  latins  auxquels 
il  reprocha  précisément  ce  qu'il  désapprouvait  chez  les 
Moscovites  :  «  Nous  avons  laissé  l'Église  romaine  et 
nous  rejetons  les  rites  et  les  enseignements  de  ces  per- 
dus qui  honorent  des  dieux  faux  et  imaginaires  » 
(l'objection  classique  contre  le  culte  des  images!)  *  Ils 
(les  Romains,  bien  entendu  I)  nous  reprochent  la  mul- 
tiplicité de  nos  sectes  et  de  nos  divisions,  alors  qu'ils 
sont  en  état  continuel  de  séparation  avec  l'Église 
orientale  dont  ils  sont  divisés  à  cause  de  leur  orgueil.  » 
Ayant  rappelé  la  multiplicité  des  ordres  religieux  chez 
les  catholiques,  «  ils  prêchent  de  sévères  pratiques  et  se 
couvrent  du  nom  des  saints  Pères;  en  réalité,  ils  ne 
sont  que  des  loups  en  peaux  de  brebis  et  ils  ne  se  sou- 
mettent à  la  loi  divine  que  par  avarice  ».  Ayant  tracé 
un  sombre  tableau  des  vices  du  clergé  :  «  Ce  n'est  pas 
des  mains  de  telles  personnes,  ajoute-t-il,  que  nous 
acceptons  l'ordination  de  prédicants,  dignité  reconnue 
par  les  païens  eux-mêmes  comme  honorable  et  d'accès 
difficile,  mais  nous  sommes  députés  par  la  commu- 
nauté chrétienne  elle-même.  »  Comme  «  miracle  ».  il 
avance  le  l'ait  (pie  lui-même,  <  un  homme  très  humble  », 
ait  pu  parler  avec  le  tsar.  La  tin  de  sou  discours  est  une 
attaque  très  vigoureuse  contre  le  culte  de  Rome.  Tel 
est  le  résumé  du  discours  de  Rokita;  nous  ne  le  con- 
naissons que  par  la  réfutation  qu'en  fit  Ivan  le  Ter- 
rible, mais  nous  sommes  certains  que  le  savant  conse- 
nior polonais  dut  présenter  ses  thèses  avec  plus  de  pro- 


fondeur. D'après  ce  résumé,  il  aurait  plutôt  attaqué  les 
aspects  extérieurs  de  l'orthodoxie  et  son  manque  de 
vie  intérieure. 

Rokita  avait  été  habile,  mais  avec  Ivan  le  Terrible, 
l'habileté  et  la  finesse  comptaient  peu.  Le  tsar  ne 
répondit  rien;  il  voulut  avoir  par  écrit  le  discours  de 
Rokita.  Puis,  il  en  écrivit  une  longue  réfutation,  la  fit 
élégamment  relier,  orner  de  pienes  précieuses  et,  peu 
avant  le  départ  de  l'ambassade  qu'accompagnait  le 
prédicant,  la  lui  fit  transmettre  en  en  gardant  copie. 
Cette  Réplique  du  souverain  est  le  monument  le  plus 
important  de  la  polémique  moscovite  antiprotestante 
du  xvie  siècle;  disons  aussi  du  xvne  siècle.  Elle  fut 
imprimée  alors  en  latin;  il  y  a  une  soixantaine  d'an- 
nées, le  texte  russe  fut  découvert  et  publié  à  Moscoi. 
L'ordre  des  chapitres  varie  un  peu;  le  «  style  »  russe 
(si  l'on  peut  se  servir  de  cette  expression  pour  dési- 
gner les  éclats  de  voix  d'Ivan  le  Tenible)  est  autrement 
nerveux  que  la  traduction  latine.  Nous  suivrons  le 
texte  slavon,  quoique,  pour  la  division  des  chapitres 
nous  donnions  les  numéros  de  la  traduction  latine  plus 
accessible. 

Ivan  le  Terrible  fait  preuve  de  verve,  de  mémoire, 
d'abondantes  lectures,  d'une  connaissance  assez  éten- 
due de  l'Écriture  sainte.  Il  s'excite  aisément  et  tombe 
alors  dans  l'invective  et  même  dans  l'insulte.  Il  ne  faut 
pas  lui  demander  de  profondeur  ni  d'esprit  de  suite,  car 
il  était  bien  trop  agité  pour  méditer  longuement  sur 
un  sujet  abstrait,  mais  son  esprit  est  rapide  et  péné- 
trant. Il  commence  en  interpellant  son  adversaire  :  ■  Je 
te  l'ai  dit  et  je  te  le  répète  maintenant;  je  ne  veux  pas 
discuter  avec  toi.  Tu  n'interroges  pas  pour  chercher  la 
vérité  ni  pour  croire.  Ainsi  Notre-Seigneur  nous  a 
enseignés  :  «  Ne  donnez  pas  les  choses  sacrées  aux 

<  chiens,  ne  jetez  pas  les  pierres  précieuses  aux  porcs, 
'  c'est-à-dire  ne  livrez  pas  la  parole  sacrée  aux  chiens 

<  infidèles.  »  L'exorde  est  ex  abrupto,  certes!  Pour- 
tant, afin  cpie  Rokita  «  ne  croie  pas  que  je  suis  si  igno- 
rant des  saintes  lettres  que  je  ne  puisse  le  réfuter  », 
Ivan  a  écrit  ce  traité  monumental  en  quatorze  cha- 
pitres. Tout  Ivan  tient  dans  cette  phrase.  Ici,  comme 
lorsqu'il  polémisait  avec  Kurbskij,  il  voulait  à  tout 
prix  poser  comme  écrivain  et  comme  théologien.  Il 
était  l'un  et  l'autre,  mais  en  même  temps  d'une  ver- 
deur insupportable.  Peu  après  ce  premier  paragraphe 
où  il  parlait  de  <■  chiens  »  et  de  «  porcs  »,  Ivan  fait  un 
calembour  sur  Luther  :  «  Liut  »  en  russe  veut  dire 
féroce  :  «  C'est  chose  féroce  que  de  s'insurger  contre  le 
Christ,  pierre  angulaire,  que  de  mettre  à  néant  ses 
préceptes  divins,  de  découper  l'enseignement  de  ses 
disciples  et  de  ses  apôtres.  »  Le  ton  varie  peu.  Un  peu 
plus  loin  :  «  De  même  que  le  chef  des  démons  s'appelle 
Satan,  ainsi  votre  chef  s'appelle  Luther;  comme  ses 
anges  s'appellent  démons,  ainsi  vous  vous  appelez 
prédicants.  »  Telle  est  la  manière  d'Ivan. 

Il  reproche  volontiers  aux  protestants  d'enseigner 
sans  mandat  ;  ils  ne  sont  donc  pas  des  pasteurs. 
«  N'étant  pas  entrés  par  la  porte,  vous  vous  êtes  insc- 
lemment  arrogé  l'office  de  prêcher,  aussi  vous  êtes  des 
voleurs  et  des  brigands.  »  (',.  n.  Immédiatement  avant 
cette  apostrophe,  sans  se  douter,  bien  sûr,  de  la  portée 
de  ses  paroles,  il  avait  écrit  :  «  Il  (le  Christ,  Bon  pas- 
teur) a  dit  au  suprême  apôtre  Pierre  :  «  Je  te  donnerai 
i  les  clefs  du  royaume  du  ciel;  ce  que  tu  lieras  sur  la 
i  terre  sera  lié  dans  le  ciel;  ce  que  tu  délieras  sur  la 
«  terre  sera  délié  dans  le  ciel.  »  Plus  tard,  le  divin 
apôtre  Pierre  reçut  le  pouvoir  du  suprême  Seigneur  de 
l  mit  es  choses,  le  Christ  :  il  l'a  transmis  à  ses  disciples 
et  il  a  constitué  par  les  villes  des  évèques,  c'est-à-dire 
des  visiteurs,  qui  parvinrent  jusqu'à  nous.  »  C.  II,  Il 
fallait  que  ce  fût  Ivan  qui  nous  rappelât  que  les 
évêques  d'aujourd'hui  reçoivent  leur  autorité  de 
Pierre I  Plus  loin,  il  affirme  la  nécessité  de  la  tradition  : 
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Le  Christ,  en  effet,  sera  avec  ses  apôtres  jusqu'à  la 
consommation  des  siècles.  Matth.,  xxvm,  18-20.  Il  a 
prié  non  seulement  pour  eux,  mais  pour  tous  ceux  qui 
croiront  à  la  suite  de  leur  apostolat,  Joa..  xvn,  20; 
cet  apostolat  est  confirmé  par  des  miracles.  Marc, 
xvi.  17.  Or,  les  saints  Pères,  successeurs  des  apôtres 
dans  l'apostolat,  firent  de  nombreux  miracles.  Cette 
idée  que  la  véritable  Église  doit  être  confirmée  par  des 
miracles  revient  souvent  dans  la  polémique  moscovite 
antiprotestante.  Ni  les  voyageurs  catholiques  (comme 
Possevino),  ni  les  protestants,  comme  Massa,  Olearius, 
ne  font  grand  crédit  aux  merveilleux  récits  de  miracles 
moscovites. 

Puis  Ivan,  et  ce  n'est  pas  sans  mérite  pour  un  laïque, 
aborde  les  grands  problèmes  de  la  médiation  du  Christ, 
de  la  justification  par  la  foi  et  de  la  nécessité  des 
bonnes  œuvres.  Le  fond  de  sa  pensée  se  trouve  surtout 
aux  chapitres  vi  et  xn  de  sa  Réplique.  Il  proclame  lui 
aussi  sa  foi  dans  la  médiation  du  Christ  que  Rokita 
rappelait  incessamment.  Puis  Ivan  décrit  la  créa- 
tion de  nos  premiers  parents,  leur  chute  et  la  domina- 
tion de  la  mort  et  du  péché  jusqu'au  Christ,  domina- 
tion si  absolue  que  même  les  justes  de  l'Ancien  Testa- 
ment (ces  justes  qui  par  la  foi  conquirent  des  royaumes  !) 
moururent  et  descendirent  en  enfer.  Vinrent  alors  l'in- 
carnation et  la  rédemption.  Les  hommes  •  furent  déli- 
vrés par  la  grâce  du  Christ  de  la  mort  du  péché  et  de 
la  puissance  du  diable...  Jésus-Christ,  par  son  incarna- 
tion, sa  mort  sur  la  croix  et  sa  résurrection,  devenu 
pour  nous  malédiction  (Gai.,  m.  13),  détruisit  la  malé- 
diction; ayant  détruit  l'antique  colère  causée  par 
Adam,  il  anéantit  l'empire  du  démon,  rendit  à  l'homme 
la  liberté  de  faire  le  bien  et  le  mal,  comme  avant  le 
péché  d'Adam  ».  En  montant  au  ciel,  il  envoya  ses 
apôtres  et  leur  commanda  de  transmettre  son  message 
aux  autres.  C'est  en  ceci  que  consiste  la  médiation  du 
Christ.  C.  xn. 

Ivan  trouve  des  expressions  touchantes  pour  affir- 
mer sa  foi  dans  la  médiation  de  la  très  sainte  vierge 
Marie  :  «  Sur  la  très  sainte  et  très  pure  et  toujours 
vierge  Marie  :  ayant  été  trouvée  digne  de  servir  à  l'ac- 
complissement d'un  tel  mystère,  elle  retint  dans  ses 
entrailles,  sans  en  être  consumée,  le  feu  de  la  divinité; 
elle  a  contenu  l'immensité  divine;  par  elle,  nous  avons 
été  réconciliés  avec  Dieu  ;  elle  a  apaisé  la  colère  de  Dieu 
contre  Adam.  Mère,  reine  de  toutes  choses,  et  mère  de 
Dieu,  jouissant  d'une  confiance  maternelle  auprès  de 
Lui,  elle  remplit  notre  insuffisance  avec  la  grâce  du 
Christ  (comme  dit  le  divin  apôtre  Paul  :  «  la  puissance 
du  Christ  se  parfait  dans  l'infirmité  »,  II  Cor.,  xn,  9). 
«  A  elle,  donc,  protectrice  et  médiatrice  de  tout  le  peuple 
chrétien,  nous  adressons  nos  prières  et  nous  implorons 
son  aide,  afin  qu'elle  supplie  son  Créateur  et  Fils,  notre 
Dieu,  pour  nos  péchés,  pour  que  le  Christ  notre  Dieu, 
par  son  intercession,  nous  concède  de  faire  notre  salut 
et  de  recevoir  la  récompense  des  biens  éternels.  »  C.  vi. 

Les  apôtres,  les  saints  martyrs,  les  saints  Pères 
intercèdent  pour  nous  et  c'est  là  la  raison  fondamentale 
de  leur  culte.  Vers  la  fin  de  ce  même  chapitre  vi,  Ivan 
revient  à  la  nécessité  des  bonnes  œuvres  et  fait  ce 
commentaire  de  Matth.,  x,  37,  qui,  dans  sa  bouche, 
ne  manque  pas  de  saveur  :  .  La  croix,  c'est  être  cru- 
cifié au  monde  et  aux  choses  de  ce  monde;  le  crucifie- 
ment, c'est  abandonner  tous  les  désirs  de  ce  monde  : 
les  bourgs  (c.-à-d.  les  grands  domaines  peuplés  de 
serfs),  les  propriétés  et  les  richesses,  la  nourriture  et  la 
boisson,  ne  rien  demander  et  ne  rien  choisir,  mais  se 
contenter  de  ce  qui  arrive  avec  une  grande  continence, 
avec  force  et  prière  ininterrompue  ;  c'est  aimer  ses  enne- 
mis et  tous  ceux  qui  nous  ont  fait  du  mal,  prier  pour 
ceux  qui  nous  offensent  et  ne  pas  nous  soucier  à  leur 
sujet.  »  Ici,  comme  dans  sa  fameuse  lettre  aux  moi- 
nes   de  Belozero,    quand    Ivan    se   piquait    de    prê- 


cher  la  vertu,  il  arrivait  à  des  hauteurs  inattendues. 

Mais  il  ne  reste  pas  dans  l'abstrait  en  parlant  des 
bonnes  œuvres.  Les  réformateurs  attaquaient  surtout 
la  pratique  du  jeûne.  Ivan  en  démontre  la  nécessité  et 
décrit  à  cette  occasion  les  jeûnes  de  son  pays.  Les  pro- 
testants citaient  volontiers  les  textes  de  l'Ancien  Tes- 
tament où  Dieu  réprouve  les  jeûnes  hypocrites  des 
juifs,  par  ex.  Is.,  lviii,  3  sq.  Ivan  lui  aussi  réprouve 
les  vaines  pratiques  des  pharisiens. 

Les  raisons  du  culte  de  Notre-Seigneur  et  de  la 
Vierge  ont  été  indiquées.  Ivan  parle  aussi  du  culte  des 
images  au  c.  xm.  Ayant  rappelé  les  anciennes  luttes 
iconoclastes  il  pose  ensuite  la  difficulté  classique  :  la 
prohibition  de  l'Ancien  Testament,  Ex.,  xx,  3-4.  Il 
avait  déjà  longuement  établi  que  l'Ancienne  Loi  était 
abrogée.  S'impatientant  maintenant,  il  envoie  Rokita 
se  faire  circoncire.  Puis  il  décrit  l'idolâtrie,  réprouvée 
dans  l'Ancien  Testament,  et  proteste  contre  la  compa- 
raison que  l'on  ose  faire  entre  Notre-Seigneur  et  Apol- 
lon, entre  la  vierge  Marie  et  Diane.  Viennent  ensuite 
les  textes  classiques  et,  ici  encore,  Ivan  s'inspire  mani- 
festement de  la  tradition  moscovite  :  Volokolamsk  et 
Otenskij.  Il  y  a  les  chérubins,  l'arche  d'alliance,  la 
verge  d'Aaron,  les  tables  de  la  loi.  Il  y  a  encore  l'image 
du  Christ  envoyée  à  Abgar  d'Édesse.  «  L'hémoroïsse 
guérie  de  la  blessure,  elle  coula  en  bronze  une  image 
(une  statue  évidemment!)  du  Christ  à  la  mesure  de  sa 
taille;  cette  image  opéra  beaucoup  de  miracles.  » 
D'autres  exemples  encore.  Il  distingue  ensuite  entre 
idoles  et  images  :  «  On  érigeait  des  idoles  en  l'honneur 
d'impudiques,  d'adultères,  d'ivrognes,  de  brigands,  de 
voleurs  et  d'autres  ;  les  images  chrétiennes  représen- 
tent au  contraire  Jésus-Christ,  la  Vierge  et  les  saints. 
Ivan  avait  déjà  indiqué  au  cours  de  ce  même  cha- 
pitre que  le  culte  se  rend  non  pas  à  l'icône,  mais  à 
la  personne  représentée.  Ici,  pourtant,  comme  ailleurs, 
Ivan  est  loin  de  montrer  la  profondeur  d'un  Zénobe 
Otenskij  par  exemple;  il  est  trop  nerveux,  trop  inquiet 
pour  approfondir  son  sujet;  mais  quelle  verve  et  quel 
entrain;  quelle  passion,  même!  En  recevant  le  riche 
manuscrit,  Rokita  devait  se  dire  que  toute  dispute 
avec  un  pareil  homme  était  inutile. 

Au  dernier  chapitre  de  cette  Réplique,  il  est  question 
de  chasteté,  de  vœux  et  de  moines  :  «  Ni  le  Christ,  ni 
les  apôtres  ne  furent  mariés.  Pierre  eut  une  belle-mère, 
mais  ce  fut  avant  de  suivre  le  Christ.  A  partir  du 
moment  où  ils  suivirent  le  Christ,  les  apôtres  vécurent 
dans  la  chasteté.  »  La  vie  monastique  tire  aussi  son 
origine  des  apôtres,  Matth.,  x,  37-38;  Marc,  vin,  34: 
Luc,  xiv,  25-28,  33.  Ivan  cite  encore  Rom.,  vi,  3-14 
et  I  Cor.,  vi,  12-20. 

Le  tsar  avait  permis  à  Rokita  de  parler  en  toute  li- 
berté. Il  s  en  souvient  maintenant  et  annonce  solennel- 
lement au  consentir  qu'il  ne  le  punira  pas,  mais,  comme 
ses  enseignements  sont  contraires  à  ceux  du  Christ,  il  lui 
est  interdit  de  les  propager  en  Moscovie.  Nous  laisse- 
rons de  côté  la  Lettre  à  un  inconnu  contre  Luther,  édi- 
tée par  l'archimandrite  Léonide  (Pamjatniki  drevnej 
pis'mennosli,  t.  lx,  1886),  et  attribuée  par  lui  à  Par- 
thène  le  fou,  moine  de  Spaso-Evthimiev  à  Suzdal,  vers 
le  milieu  du  xvi»  siècle.  Le  savant  archimandrite  n'a 
pas  soupçonné  que  cette  Lettre  n'était  qu'une  rédac- 
tion de  l'épître  d'Ivan  à  Rokita.  Nous  laissons  à 
d'autres  le  soin  de  comparer  les  deux  écrits  et  de  tirer 
les  conclusions,  peut-être  intéressantes,  d'une  étude 
qui  dépasse  de  beaucoup  le  cadre  de  cet  article. 

.1.  Lasicki,  De  Russorum  Moscovitarum  el  Tcirlurorum 
reliç ione.  Spire,  1382;  P.  Oderborn,  Joannis  Basilidis  magni 
Moscovite  ducis  vita,  YVittenberg,  1585  (nouv.  édit.  de  cet 
ouvrage  dans  Starczewski,  Ilist.  ruthen.  script,  exleri  saec. 
XVI,  Berlin  et  Pétersbourg,  1811);  And.  Popov,  Réplique 
tin  tsar  Ivan  Vasilevic  le  Terrible  ù  Jan  Rokita  (en  russe  : 
Otvêt),  dans  Clenija,  1878,  n.  2. 
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Jaroslav  Bidlo,  l'r.  Jean  Rokila  chez  le  tsar  Juin:  le 
Terrible  (en  tchèque),  dans  Cesky  Casopis  Historicky,  t.  ix, 
1903,  p.  1-2."). 

Les  conditions  des  protestants,  nous  l'avons  indi- 
qué, s'améliorèrent  encore  sous  Boris  Godunov.  Ils 
bâtirent  une  école  qui,  le  25  novembre  1602,  comptait 
déjà  30  élèves.  L'enseignement  s'y  donnait  en  alle- 
mand. Il  est  malaisé  de  suivre  le  mouvement  protes- 
tant en  Hussie.  durant  la  crise  révolutionnaire:  on  sait 
seulement  que,  parmi  les  Polonais  qui  suivirent  Dimi- 
tii.  se  trouvaient  un  certain  nombre  de  protestants. 
L'armée  suédoise  conduite  en  Moscovie  par  Pontus  de 
La  Gardie  était,  de  toute  évidence,  entièrement  pro- 
testante. Après  l'avènement  des  Romanov,  la  commu- 
nauté protestante  connut  des  jours  plus  tranquilles. 
Les  registres  de  baptêmes  et  de  mariages  commencent 
en  1620.  L'église  et  l'école  luthérienne  existaient  de 
nouveau  à  Moscou  en  1621,  peut  être  même  avant, 
lai  1623.  on  ramassa  parmi  les  étrangers  la  somme  de 
63  roubles  pour  bâtir  une  église  commune  à  tous  les 
étrangers  protestants,  luthériens  et  réformés,  mais,  dès 
l'année  suivante,  un  pasteur  anglais  faisait  bande  à 
part  et  constituait  sa  propre  communauté,  lai  1629  les 
réformés  ont  déjà  une  église  (mais  sans  école)  et  des 
communautés  protestantes  s'organisent  dans  toutes 
les  villes  principales  de   Hussie. 

Les  Moscovites,  pourtant,  regardaient  les  protes- 
tants avec  une  défiance  d'autant  plus  éveillée  que  les 
Suédois  faisaient  alors  d'énergiques  efforts  pour  éta- 
blir la  Réforme  dans  les  provinces  (baltes,  finnoises  et 
russes)  acquises  par  la  paix  de  Stockholm.  On  impri- 
mait des  livres  protestants  en  slavon.  Sans  doute,  les 
vieilles  éditions  yougoslaves  de  Primus  Truber  (Urach, 
Tubingue,  1561,  1562),  le  catéchisme  du  calviniste 
devenu  antitrinitaire  Siméon  Budny,  imprimé  à 
Nieswiez  en  1562  et  dédié  au  prince  Nicolas  Radziwill 
et  d'autres  écrits  de  ce  genre  semblent  n'avoir  guère 
inquiété  les  esprits  dans  l'empire  des  tsars;  il  en  fut 
autrement  quand  les  Suédois  imprimèrent  à  Xarva, 
en  1611  (1616  '?),  une  Courte  exposition  de  noire  foi  chré- 
tienne el  de  noire  service  liturgique,  écrite  par  J.  Rub- 
beck  et  I.  Palma.  On  établit  une  imprimerie  slavonne 
à  Stockholm  en  1625;  le  catéchisme  de  Luther  y  fut 
imprimé  en  1628.  En  1633,  les  Suédois  s'efforcèrent  de 
constituer  dans  leurs  provinces  une  métropolie  auto- 
céphale. 

A  Moscou,  d'autre  part,  les  étrangers  devenus  pro- 
priétaires ou  patrons  faisaient  parfois  travailler  leurs 
serfs  et  leurs  ouvriers  les  jours  chômés  (qui  d'ailleurs 
étaient  abondants!)  et  les  empêchaient  ainsi  d'aller 
aux  offices.  Telle  est  du  moins  l'accusation  qu'on  leur 
faisait.  On  fit  donc  une  loi  interdisant  aux  «  Alle- 
mands »  de  posséder  des  serfs  et  des  terres;  ou  détrui- 
sit aussi  leur  église  qui  était  à  l'intérieur  de  la  ville  el 
on  leur  donna  l'ordre  de  bâtir  plus  loin.  Ces  étrangers 
vivaient  à  l'écart  des  Musses  dont  ils  ne  pouvaient 
visiter  les  églises:  circonscrits  dans  leur  ghetto  (un 
ghetto  bien  tenu,  sans  doute I)  ils  ne  pouvaient  porter 
le  costume  national.  Pour  s'assimiler,  depuis  le  concile 
de  1620,  ils  devaient  se  faire  baptiser,  mais  alors  ils 
entraient  d'emblée  dans  la  société  russe  qui  se  faisait 
très  accueillante  à  leur  égard.  Si  l'un  des  conjoints  seu- 
lement se  faisait  baptiser,  l'autre  l'était  également, 
de  gré  ou  de  force. 

Nous  avons  rappelé  le  concile  de  1620.  A  celte  occa- 
sion aussi  le  rituel  pour  la  réception  des  protestants 
dans  le  giron  de  l'Église  oit  hodoxe  fut  revu.  Ils  étaient 
baptisés  de  nouveau.  I.a  profession  de  foi  qu'ils  de- 
vaient prononcer,  si  elle  était  moins  âpre  que  (elle  des 
néophytes  qui  venaient  de  l'Église  catholique,  était 
pourtant  complète  cl  longue  elle  aussi.  Ils  devaient 
rejeter  YYiclyfï,  Jean  Mus,  Martin  Luther  avec  leurs 
écrits,  leurs  conciles  et  leurs  écoles,  Calvin,  Servel  et 


leurs  disciples  Oeorges  Blandrata  (unitaire,  1515  1585), 
Paul  (Gregorius  Pauli,  anabaptiste),  Alsted  (Jean, 
1588-1638).  Lelius  (?).  Sotsinus  (Fauste  Socin,  fon- 
dateur île  l'hérésie  socinienne),  Frantseska  (proba- 
blement Francesco  Stancaro),  les  Davidovici  (c.-à-d. 
les  disciples  de  Franz  Davidis)  et  les  ministres  de  Senii- 
grad  (en  Transylvanie,  centre  îles  antitrinitaires  polo- 
nais): ils  devaient  maudire  le  synode  de  Lublin  (le- 
quel?) et  ceux  qui  en  acceptaient  les  décisions;  Yalentin 
Entilis  qui  est  venu  d'Italie  ('?):  et  encore  rejeter  les 
disciples  de  Luther  et  de  Calvin  comme  Xcika  et 
Gliana  (probablement  Zwingle  dont  le  nom  fut  coupé 
en  deux!). 

Api  es  les  personnes,  les  hérésies  :  la  négation  du  mo- 
nachisme,  du  sacerdoce,  le  mariage  du  clergé.  Le  néo- 
phyte doit  encore  rejeter  «  leur  célibat  et  leurs  concubi- 
nes ,  toutes  les  kirki  luthériennes  et  les  curki  calvinis- 
tes, dans  lesquelles  les  uns  font  des  diableries  en  se  tour- 
nant vers  l'Orient,  d'autres  en  se  tournant  vers  l'Occi- 
dent, et  d'autres  prient  couchés  parterre.  On  maudit  en- 
core les  azymes,  le  baptême  par  infusion,  l'hérésie  de 
regarder  le  cours  des  astres,  la  suppression  des  jeûnes, 
l'orgue  dans  les  églises,  le  nouveau  calendrier,  l'icono- 
clasme.  On  reproche  aux  protestants  de  ne  pas  ad- 
met Ire  le  culte  des  saints,  la  confession,  les  prières  pour 
les  morts,  les  communions  sans  purification,  etc. 

Parmi  les  écrits  composés  en  Moscovie  vers  celte 
époque  (patriarcat  de  Philarète)  citons  le  traité  Contre 
les  iconoclastes  et  contre  toutes  les  hérésies  perverses  qui 
ont  i<u  le  jour  à  noire  époque,  composé  par  un  certain 
Joannes  Dux  que  Serge  Platonov  a  identifié,  assez 
heureusement,  ce  semble,  avec  le  prince  Ivan  Mikhai- 
lovic  Katyrev  Rostovskij,  connu  par  d'autres  écrits 
sur  la  crise  révolutionnaire.  L'ouvrage,  qui  nous  est 
parvenu  dans  un  seul  manusetit,  a  été  édité  par  Pla- 
Innov  en  1907.  Il  est  rl'in'érèl  secondaire.  Un  peu  plus 
de  la  moitié  traite  du  culte  des  images  et  de  la  sainte 
croix.  Comme  date  de  composition,  Platonov  suggère 
1624-1633.  Le  même  savant  a  noté,  sans  d'ailleurs  s'y 
arrêter  davantage,  la  ressemblance  entre  cet  ouvrage 
et  divers  passages  du  Kniga  Kirilovskaja.  11  y  a  mani- 
festement une  source  commune  aux  deux  écrits. 
Faut-il  l'identifier  avec  le  Litovskij  Prosvêlilel  dont 
parle  Kaptcrcv  (Pravoslavnoe  Obozrênie,  1887,  n.  l, 
p.  156-159,  dans  Tsvêtaêv,  Protestanlstvo,  p.  646,  note). 
Nous  n'avons  pas  en  main  les  éléments  suffisants  pour 
hasarder  une  solution  de  ce  problème. 

V.-I.  Savva,  S. -Th.  Platonov  et  V.-G.  Druzinin,  Ouvrages 
polémiques  contre  les  hérétiques  du  XVII' siècle,  récemment 
découverts  (en  russe  :  Vnov  otkrjftija...),  dans  l.èt.  zan. 
(1905),  t.  x\iii,  Pétersbourg,  1907;  on  y  trouve  les  écrits 
du  prince  Khvoroslinin,  d'Ivan  Katyrev  Kostovskij. 

Plus  important  est  le  rôle  joué  par  le  prêtre  Ivan 
Yasil'cvic  Nasedka.  Moine  à  la  laure  de  la  Troilsa,  il 
cou  i  ri  hua  a  délivrer  la  Moscovie  des  armées  polonaises. 
Après  l'avènement  des  Romanov,  il  travailla  avec  son 
archimandrite  Denys  à  la  correction  des  livres  litur- 
giques. Nous  ne  décrirons  pas  ici  les  fameuses  contro- 
verses dans  lesquelles  il  fut  entraîné  pour  avoir  sup- 
primé dans  la  formule  de  la  bénédiction  de  l'eau  les 
paroles  ;  oanem  (cl  pai  le  feu).  Il  fut  excommunié,  em- 
prisonné, mais,  plus  heureux  que  son  supérieur  Denys, 
il  réussit  à  se  faire  rapidement  libérer:  il  fut  absous 
parmi  nouveau  concile  et  écrivit  deux  traités  pour  jus- 
I  ilier  sa  correct  ion. 

En  1622  il  lil  partie  d'une  ambassade  envoyée  en 
Danemark  el  cul  l'occasion  de  voir  les  protestants  elle/. 
eux.  De  retour  en  Moscovie,  il  rédigea  sa  volumineuse 
Expcsition  contre  Luther  (Izloienie  nu  Liutory)  encore 
inédite.  Il  s'était  inspiré  sui  tout  d'auteurs  occidentaux, 
blanc  russiens  et  ukrainiens,  car  ici,  tout  comme  pour 
la  polémique  antilatine,  les  occidentaux  avaient  ouvert 
la  voie  aux  Moscovites.  Le  prêtre  Basile  d'Ostrog  avait 
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consacré  aux  protestants  une  partie  importante  de  son 
ouvrage  sur  l'unité  et  la  vérité  de  la  foi  orthodoxe.  Cet 
ouvrage,  bientôt  traduit  en  russe,  devint  accessible  aux 
savants  moscovites.  En  1602,  un  anonyme  publia  à 
Vilna  un  traité  sur  les  images,  la  croix,  la  louange  de 
Dieu,  la  louange  et  l'invocation  des  saints  et  sur 
d'autres  articles  de  foi  de  la  seule  véritable  Église  en 
douze  chapitres,  dirigés  surtout  contre  les  différents 
«  iconoclastes  et  ariens  »,  c'est-à-dire  contre  les  pro- 
testants de  toute  secte  qui  s'étaient  multipliés  en 
Pologne  et  en  Lithuanie.  L'ouvrage  fut  bientôt  traduit 
en  russe,  peut-être  par  Nasedka  lui-même,  mais  il  ne 
fut  pas  publié  tel  quel.  Nasedka  lui  ajouta  trente-cinq 
chapitres  tirés  de  diverses  autres  sources  (psautier 
commenté,  Flavius  Josèphe,  d'autres  ouvrages  de  Rus- 
sie occidentale).  Nasedka  avait  beaucoup  ajouté  de  son 
propre  fond.  Moins  homogène  et  serré  que  le  Traité  sur 
les  images,  le  nouvel  ouvrage  avait  plus  de  variété. 
Ainsi  Nasedka  parlait  de  l'invocation  des  saints 
(c.  xm),  du  monaehisme  (c.  xiv),  des  églises  et  des 
mystères  (c.-à-d.  des  sacrements)  (c.  xv),  du  clergé 
luthérien  (c.  xvi),  des  fêtes  en  l'honneur  des  saints 
(c.  xvn),  de  la  manière  de  compter  les  années,  du  canon 
des  Livres  saints  et  de  la  tradition  (c.  xxin),  du  bap- 
tême (c.  xxiv),  de  la  hiérarchie  (c.  xxv),  du  pain  dans 
le  sacrement  de  l'eucharistie  (c.  xxvi-xlv),  de  l'auto- 
rité des  saints  Pères  et  des  conciles  œcuméniques 
(c.  xlvi),  de  la  supériorité  de  l'Église  orthodoxe 
(c.  xlvii),  du  serment  (c.  xi.vin),  et  de  la  prosphora 
dans  le  sacrement  de  l'eucharistie  (c.  xlix).  On  remar- 
que l'importance  donnée  à  la  sainte  eucharistie  dans 
cette  étude.  De  fait,  c'est  là  une  différence  fondamen- 
tale entre  l'orthodoxie  et  le  protestantisme.  Vingt  cha- 
pitres traitent  de  la  seule  question  des  azymes,  ceci 
contre  les  catholiques!  Les  arguments  sont  classiques. 
Les  latins  et  les  luthériens,  paraît-il,  reprochaient  aux 
orthodoxes  l'usage  de  la  prosphora  en  disant  que  Jésus 
avait  donné  à  ses  apôtres  du  pain,  non  un  sceau.  Le 
polémiste  explique  que  les  souffrances  de  Notre-Sei- 
gneur,  prédites  dans  l'Ancien  Testament,  furent  rap- 
pelées au  moment  de  l'institution  par  le  Sauveur  lui- 
même  (Tsvêtaêv,  Protestantstvo...,  p.  618-619)-  Tsvê- 
taêv  nous  dit  aussi  que  Nasedka  traita  du  moment 
de  la  transsubstantiation,  mais  il  n'a  pas  cru  utile  de 
nous  donner  des  détails  à  ce  sujet. 

L'Exposition  contre  Luther  ne  fut  jamais  imprimée, 
mais  elle  circulait  en  grand  nombre  de  copies  quand 
parut  un  Sobornik  ou  Recueil  de  discours  choisis  sur  le 
culte  et  la  vénération  des  icônes.  Ce  traité  semble  bien 
être  le  premier  ouvrage  de  polémique  antiprotestante 
qui  soit  sorti  des  presses  moscovites.  11  contient  douze 
chapitres  tirés  presque  uniquement  d'anciens  auteurs  : 
Constantin  l'orphyrogénète  sur  l'image  achéropite; 
deux  lettres  du  pape  Grégoire  à  Léon  l'Isaurien  sur 
les  saintes  images:  le  discours  de  Germain  de  Constan- 
tinople  au  même  empereur  sur  le  culte  des  images  et  de 
la  sainte  croix;  quatre  écrits  de  saint  Jean  Damascène; 
le  Rouleau  multiple  (mnogosloznyj  svilok )  adressé  a 
l'empereur  Théophile,  un  récit  sur  les  miracles  de 
l'image  de  la  Mère  de  Dieu  appelée  Romaine.  Le  seul 
slovo  russe  qui  ait  trouvé  place  dans  ce  recueil  est  un 
chapitre  de  Zénobe  Otenskij  que  nous  avons  analysé 
ailleurs. 

Deux  autres  recueils  rendirent  service  aux  polé- 
mistes antiluthériens  :  ce  furent  le  Kniga  Kirilovskaja 
dont  nous  avons  déjà  parlé,  basé  en  grande  partie 
(pour  ce  qui  est  de  la  polémique  antiluthérienne)  sur 
l'Exposition  contre  Luther.  Nasedka  prit  une  part  im- 
portante à  la  rédaction  de  cet  ouvrage.  L'autre  livre, 
le  Livre  sur  la  foi,  était,  nous  l'avons  dit,  d'inspiration 
surtout  occidentale. 

Sur  Nasedka,  en  plus  des  ouvrages  généraux  de  Tsvêtaêv 
(voir  col.   282)  :  A.-l\  Golubtsov,  Sur  l'auteur,  ta   date  de 
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composition,  te  but  et  le  contenu  de  «  V Exposition  contre 
Luther  ■  (en  russe  :  K  uoprosu...),  suppléments  à  l'édit.  des 
ouvrages  des  SS.  Pères  f Pribavlenija...),  1888,  t.  XLII, 
p.  152  sq.  ;  A.  Silov,  Iurli  ilei  Nasedka  (Ivan  VasiieuiS), 
dans  le  Dictionnaire  biographique  russe  (l'article  est  de 
1914). 

Les  fiançailles  de  la  princesse  russe  Irène  Mikhai- 
lovna  avec  le  prince  Valdémar  de  Danemark  furent 
l'occasion  de  nouvelles  polémiques.  Valdémar  venu  à 
Moscou  (1641  )  pour  affaires  commerciales  était  renlré 
chez  lui  sans  rien  obtenir.  On  avait  décidé  à  Moscou 
qu'il  ferait  un  parti  convenable  pour  la  Mikhailovna. 
On  s'empressa  d'envoyer  des  ambassadeurs  au  Dane- 
mark pour  demander  le  jeune  prince  en  mariage,  ce  qui 
ne  fut  accordé  qu'après  l'assurance  formelle  de  la  part 
de  Michel  Feodorovic  que  Valdémar  ne  serait  pas  gêné 
dans  la  pratique  de  sa  religion.  Le  prince  danois  s'était 
à  peine  installé  au  Kremlin  (21  janvier  1644)  qu'on  lui 
proposa  de  passer  à  l'orthodoxie  (8  février).  Il  refusa, 
allégua  le  traité  et  demanda  à  rentrer  dans  son  pays. 
On  lui  répondit  que  l'ambassadeur  qui  avait  négocié 
le  traité  n'avait  pas  eu  d'instructions  sur  la  question 
religieuse  et  qu'on  ne  pouvait,  sans  se  déshonorer,  ren- 
voyer Valdémar  chez  lui.  11  valait  donc  mieux,  pour 
lui,  se  mettre  simplement  à  l'étude  et  discuter  avec 
des  ecclésiastiques.  Valdémar,  qui  partageait  les 
vues  de  ses  coreligionnaires  sur  la  capacité  intellec- 
tuelle des  Moscovites,  aurait  répliqué  .  «  Je  suis  plus 
instruit  que  tous  vos  popes;  j'ai  lu  cinq  fois  la  Bible  et 
je  la  sais  par  cœur;  mais  si  le  tsar  et  le  patriarche 
désirent  une  discussion,  je  suis  prêt  à  les  écouter.  » 
Cinq  jours  après,  le  prince  était  convoqué  chez  le  tsar 
et  on  l'invitait  à  obéir  au  souverain.  11  répliqua  qu'il 
était  prêt  à  obéir  jusqu'à  l'clïusion  du  sang,  mais  qu'il 
ne  pouvait  être  question  de  changer  de  religion.  Trois 
jours  après,  Valdémar  écrivit  au  tsar  en  l'accusant  de 
manquer  à  la  parole  donnée.  Michel  subtilisait  sur  la 
lettre  des  conventions  passées  el  Valdémar  s'inquiétait. 
Le  21  avril,  il  reçut  une  lettre  formelle  du  patriarche 
Joseph  qui  l'invitait,  avec  île  nombreuses  raisons  à 
l'appui,  à  se  faire  baptiser.  On  passait  à  la  polémique 
écrite  1 

Cette  lettre  du  patriarche  fut  rédigée,  ce  semble,  par 
Ivan  Nasedka  qui  se  servit,  en  l'occurrence,  de  la  lettre 
du  métropolite  Jean  de  Russie,  du  fameux  et  inépui- 
sable 1  Iepi.  Tojv  <I>pâyyo>v  el  enfin  de  sa  propre  Exposi- 
tion contre  Luther.  Cette  lettre  fut  souvent  recopiée  et 
courut  en  beaucoup  de  mains  :  le  patriarche  invite  Val- 
démar à  obéir  au  souverain  et  à  se  faire  orthodoxe.  11 
rappelle  l'union  primitive  des  Romains  avec  les  Grecs, 
la  défection  du  pape  suivie  de  la  chute  de  tout  l'Occi- 
dent, enfin  l'avènement  de  Luther  et  de  Calvin,  leurs 
écrits  contre  les  évangiles  el  les  conciles.  Puis  il 
aborde  le  point  brûlant  :  il  n'y  a  qu'un  baptême  qui  se 
fait  par  triple  immersion.  Ainsi  Jean-Baptiste  baptisa 
le  Sauveur,  de  même  l'apôtre  Pierre,  suivant  la  des- 
cription circonstanciée  de  saint  Clément  de  Rome, 
baptisa  les  Romains.  Il  y  a  d'autres  références  encore 
à  Clément  de  Rome  et  à  Denys  l'Aréopagite.  Il  ne  peut 
donc  pas  être  question  d'un  second  baptême,  puisqu'il 
n'y  a  qu'un  seul  baptême,  mais  Valdémar  ayant  été 
imparfaitement  baptisé,  doit  l'être  maintenant  par 
triple  immersion.  11  n'y  a  pas  de  péché  à  cela;  mais  si 
le  prince  est  inquiet,  «  moi,  l'humble  patriarche  avec 
tout  le  concile,  je  prends  ce  péché  sur  moi,  et  ce  pré- 
tendu péché  sera  sur  nous  et  non  sur  toi  ». 

Parmi  les  trois  cents  personnes  de  la  suite  du  prince 
danois,  se  trouvait  le  pasteur  Matthieu  Velhaber.  Ce 
fut  lui  qui  rédigea  la  réponse  du  prince  :  il  le  lit  dans 
un  docte  traité,  précis,  documenté,  autrement  serré  et 
logique  que  l'écrit  moscovite.  Son  travail  était  accom- 
pagné d'une  lettre  courtoise,  où  le  prince  rappelait  les 
conventions  passées,  protestait  de  son  obéissance  vis- 
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à-vis  du  tsar  Michel,  mais  proclamait  qu'il  fallait 
obéir  à  Dieu  plutôt  qu'aux  hommes.  Afin  que  le 
patriarche  ne  crût  pas  que  les  protestants  ignoraient 
leur  religion,  il  présentait  cette  exposition  en  vingt  et 
un  chapitres. 

La  réponse  russe,  écrite  encore  par  Nascdka,  porte 
la  date  du  23  mai  1644;  elle  est  fondée  sur  le  Livre  de 
Cyrille,  le  décret  du  synode  de  1C20  que  nous  connais- 
sons déjà,  VExposilion  contre  Luther  que  nous  avons 
étudiée,  et  quelques  écrits  des  Pères.  Les  manuscrits 
en  sont  nombreux.  Elle  est  loin  d'avoir  la  précision  et 
la  science  de  l'écrit  du  pasteur  protestant.  Nasedka  ne 
touche  pas  plus  que  celui-ci  la  question  essentielle  :  le 
libre  examen  des  textes  bibliques. 

Il  affirme  la  nécessité  de  la  tradition  pour  des  rai- 
sons bizarres.  Il  faut  accepter  tout  ce  que  disent  les 
Pères,  dit-il,  car  «  l'Esprit-Saint  agit  sur  eux  comme 
sur  les  apôtres  ».  Ils  firent  «  de  grands  prodiges  et 
miracles,  et  sous  l'inspiration  de  l'Esprit-Saint,  ils 
dirent  beaucoup  de  choses  extraordinaires  et  admi- 
rables, et  l'opération  du  Saint-Esprit  se  manifesta  en 
eux  en  toutes  choses  exactement  comme  chez  les  apôtres  ». 
Nous  avons  là  un  critère  qui  nous  mène  loin.  L'estime 
des  protestants  pour  les  conciles  n'est  pas  suffisante. 
Les  sept  cornes  et  les  sept  yeux  de  l'agneau  de  l'Apo- 
calypse qui  sont  les  sept  esprits  de  Dieu  sont  précisé- 
ment les  sept  conciles.  En  plus  de  l'Écriture  sainte,  il 
faut  aussi  admettre  des  traditions  orales,  I  Cor.,  xi,  2; 
IIThess.,n,15;Tit.,i,  5;  saint  Basile  et  d'autres  (c.  iv). 
On  reprend  quelques  points  de  détail  :  les  mariages 
mixtes  étaient  permis  au  début  du  christianisme  afin 
de  ne  pas  révolutionner  l'ordre  social  (c.  i);  quant  à 
l'eucharistie,  il  faut  se  servir  de  pain  (khlêb)  et  non 
d'azymes  qui  ne  sont  pas  du  pain,  puisqu'il  leur 
manque  le  ferment  qui  représente  l'âme  et  le  sel  qui 
représente  l'esprit.  La  nécessité  de  l'eau  dans  le  calice 
est  prouvée  par  I  Joa.,  v,  6  et  Joa.,  xix,  34.  Lors  de 
l'institution  de  l'eucharistie,  le  Christ  n'était  pas  encore 
crucifié;  son  côté  n'avait  pas  été  ouvert  et  le  mystère 
de  l'eau  n'avait  pas  encore  été  accompli  (c.  v).  Le  cha- 
pitre sur  le  culte  des  images  est  dans  la  tradition  mos- 
covite :  distinction  (peu  clairement  établie)  entre 
icônes  et  idoles;  on  reparle  des  images  plus  ou  moins 
authentiques  du  Nouveau  Testament  (c.  vin).  Lais- 
sons de  côté  d'autres  remarques  et  donnons  la  pensée 
de  Nasedka  sur  le  baptême.  Les  arguments  de  Velha- 
ber  ont  porté  et  l'écrivain  moscovite  est  embarrassé.  Il 
s'obstine  à  prouver  que  le  Christ  fut  trois  jours  et  trois 
nuits  dans  le  tombeau;  voici  comment  :  le  vendredi 
saint,  de  la  sixième  à  la  neuvième  heure,  ce  fut  la  nuit 
(les  ténèbres  couvrirent  la  terre);  puis  ce  fut  le  jour 
jusqu'au  coucher  du  soleil.  Il  y  a  ensuite  la  nuit  et  le 
jour  du  samedi;  enfin,  la  nuit  du  dimanche  fut  trans- 
figurée en  jour  par  la  Résurrection.  Jean  plongea  le 
Christ  dans  le  Jourdain,  sinon,  il  aurait  dû  le  baptiser 
sur  la  rive.  Il  cite  Denys  l'Aréopagite  (c.  xm-xix).  Au 
chapitre  xx,  il  décrit  le  baptême  (par  immersion)  de 
Constantin  et  de  saint  Vladimir. 

Il  y  eut  ensuite  des  disputes  orales  entre  Vclhaber  et 
Nasedka,  d'autres  encore  entre  Yelhaber  et  deux 
archimandrites  grecs  de  passage.  Il  est  difficile  de  se 
lier  aux  comptes  rendus  de  ces  joutes  théologiques  ; 
ceux  de  Vclhaber  semblent  moins  embarrassés  cl  plus 
sincères.  Les  (irecs  tirent  de  la  philologie  allemande  et 
soutinrent  que  tau/en  voulait  dire  plonger  dans  l'eau 
par  immersion  totale.  Vclhaber  «  répondit  plus  de  cent 
fois  que  ce  n'était  pas  vrai,  et  qu'il  espérait  savoir  son 
allemand  mieux  qu'eux  »,  que  taufen  vient  de  l'hébreu 
lava  qui  veut  dire  «  poser  un  fondement  ».  Ces  disputes 
étaient  inutiles;  le  pasteur  protestant,  désespérant 
d'ébranler  les  idées  arrêtées  de  ses  adversaires,  de 
manda  de  ne  plus  continuer  la  discussion.  Certains  \los 
covites  semblent  avoir  été  pourtant  impressionnés  :  le 


prince  Siméon  Sakhovskoj  fut  accusé  d'avoir  dit  et 
même  écrit  qu'Irène  pouvait  épouser  Valdémar  sans 
péché.  Il  fut  condamné  pour  cela  à  être  brûlé  vif,  mais, 
suivant  la  miséricordieuse  pratique  du  souverain,  il 
fut  seulement  déporté  dans  un  monastère.  Le  mariage 
n'eut  pas  lieu.  Michel  Feodoroviê  mourut  et  Valdémar 
put    enfin  rentrer  dans  son  pays. 

A. -P.  (iolubtsov,  Les  disputes  religieuses  suscitées  par 
l'affaire  du  prince  royal  Valdémar  et  de  la  tsarevna  Irène 
Mikhailovna  (en  russe  :  Prenija  o  vêre...),  Moscou,  1891; 
du  même,  Monuments  des  disputes  religieuses,  dans  Glenija, 
1892,  2,  p.  xxvi-350;  C.  Nyrop,  Nogle  Oplysninger  om 
Grei)  Valdémar  Krislians  Ruslandsfaerd  (1643- 1645), Copen- 
hague,  1801. 

Nous  parlerons  ailleurs  (col.  308)  des  polémiques  de 
Siméon  de  Polock  contre  les  protestants. 

Vers  la  fin  du  xvne  siècle,  alors  que  les  protestants 
se  multipliaient  en  Russie,  d'autres  écrits  furent  com- 
posés contre  eux.  Lebedev  a  fait  une  édition  (d'ailleurs 
critiquée)  de  deux  de  ces  écrits  :  le  premier,  attribué  à 
Ignace,  archimandrite  de  Novo-Spass  (1684-1692) 
avant  d'être  archevêque  de  Tobolsk  (1692-1701),  se  dis- 
tingue par  un  ton  décidément  grossier.  Pour  le  fond, 
c'est  le  traité  classique  sur  le  culte  des  saints  et  des 
images  avec  une  addition  (peu  intéressante)  sur  la  vie 
érémitique  et  la  liberté  humaine.  Le  second  est  plus 
intéressant,  plus  éloquent  surtout.  C'est  un  Discours 
contre  les  latins  et  les  luthériens;  comment  il  ne  convient 
pas  de  bâtir  des  églises  et  des  kirki  hérétiques  pour  eux 
dans  le  territoire  de  Moscou  et  dans  toute  la  terre  russe.  Il 
exprime  bien  les  inquiétudes  des  Moscovites  de  la  vieille 
école  à  la  vue  des  nombreux  étrangers  admis  dans  leur 
pays  par  Pierre  le  Grand  et  qui  multipliaient,  sous  la 
conduite  du  jeune  despote,  les  profanations  les  plus 
scandaleuses.  Voir  A. -S.  Lebedev,  Travaux  polémiques 
anlilulhériens  récemment  découverts,  dans  Glenija, 
1884,  3. 

Il  faudrait,  pour  être  complet,  parler  encore  des 
infiltrations  protestantes  dans  la  théologie  russe  par 
le  moyen  des  prélats  grecs  ou  des  livres  grecs  envoyés  à 
Moscou;  celles-ci  se  manifestèrent  surtout  après  l'avè- 
nement de  Pierre  le  Grand  (1682),  dans  la  seconde 
période  de  l'histoire  de  la  pensée  religieuse  en  Russie. 
La  confession  de  Cyrille  Lucar  semble  avoir  eu  peu 
d'influence  en  Moscovie.  Pas  davantage  celle  de  Métro- 
phane  Critopoulos.  Le  seul  épisode  significatif  doit  être 
rattaché  à  la  venue  en  Moscovie  des  frères  Likhudi 
dont  nous  parlerons  tout  au  long. 

Outre  les  travaux  déjà  indiqués  au  cours  de  ce  para- 
graphe, voir  Joli.  Uothwidus,  Thèses  de  quiestione  :  utrum 
Muschovitie  sint  christiani,  Leipzig,  1750;  H.  Dalton, 
Geschichle :  derreformierten  Kirche  in  Russland,  Gotha,  1865; 
du  même,  Beitrâge  zur  Geschiehte  der  eoangelischen  Kirche  in 
Russland,  4  vol.,  Gotha,  1867,  1860;  Berlin,  1898,  1905; 
Joli.  Lasicki,  De  Russorum  Mosconitarum  et  Tartarorum 
religione.  Spire,  1582;  N.-P.  LikhaCev,  Un  étranger  bien- 
veillanl  envers  la  Russie  au  XVI Ie  siècle  (en  russe  :  Inostranets 
dobroielatel' ...),  dans  Ist.  Vest.,  juill.  1808,  il  s'agit  de 
Johann  Gottfried  Gregori,  pasteur  protestant  de  Moscou; 
A.  Xikol'skij,  Matériaux  pour  l'histoire  de  la  polémique  anti- 
luthérienne  en  Russie  du  Nord-Est  aux  XVI*  et  XVII'  siècles, 
dans  Trndy,  1864,  n.  1,  2;  M.  Siricius,  Religio  Moscovitica, 
Giessen,  1661;  Joh.  Schwabe,  Tsukrov  Moskonskij  sive 
dissertatio  theologica  de  relig.  ritibusgue  Moscoinlarum, 
léna,   1665. 

XV,  Le  patriarche  Nikon;  le  schisme  des  sta- 
rovières  (vieux-croyants).  Concile  de  1666-1667. — 

Une  grave  scission  se  produisit  dans  l'Église  orthodoxe 
de  Russie  au  milieu  du  xvir3  siècle.  L'occasion  en  fut  la 
correction  des  livres  et  cérémonies  liturgiques  entre- 
prise par  le  patriarche  Nikon. 

Api  es  la  consécration  du  patriarche  Philarète  par 
Théophane  de  Jérusalem  (1619),  les  hiérarques  de 
l'Orient  turc  vinrent  de  plus  en  plus  fréquemment 
quêter  en  Moscovie.  Les  simples  moines  ou  dignitaires 
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inférieurs  et  aient  arrêtés  à  la  ville  frontière  de  Putivl, 
recevaient  une  aumône  suivant  leur  rang  et  étaient 
renvoyés  chez  eux.  Les  patriarches,  métropolites, 
archevêques  et  évêques,  archimandrites  et  higoumènes 
et  ceux  qui  savaient  se  tirer  d'affaire  arrivaient  à  Mos- 
cou où  ils  étaient  les  bienvenus,  surtout  sous  le  règne 
du  pieux  Alexis  Mikhailoviè  (1645-1676)  dont  la  piété 
allait  parfaitement  d'accord  avec  de  larges  visées  poli- 
tiques sur  tout  l'Orient.  Ces  prélats  affichaient  assez 
volontiers  un  dédain  hautain  vis-à-vis  des  Russes  qu'ils 
traitaient  de  grossiers,  d'ignorants  et  d'incultes.  A 
Moscou,  un  groupe,  petit  par  le  nombre,  mais  puissant 
à  la  cour,  donnait  raison  aux  prélats  grecs  et  croyait 
qu'une  réforme  s'imposait.  Le  clergé  inférieur,  cam- 
pagnard surtout,  convaincu  que  Moscou  était  la  troi- 
sième et  dernière  Rome  depuis  que  les  Grecs  avaient 
perdu  l'intégrité  de  la  foi,  se  méfiait  de  ces  visiteurs 
dont  la  conduite  n'était  pas  toujours  édifiante. 

Depuis  l'établissement  définitif  d'une  imprimerie  à 
Moscou  (début  du  xvne  siècle),  les  éditions  des  livres 
liturgiques  s'étaient  multipliées  mais  pas  toujours 
avec  l'uniformité  requise;  les  correcteurs  avaient 
grande  liberté  (sauf  pour  le  cas  retentissant  auquel 
nous  avons  fait  allusion  col.  279)  dans  le  choix  et 
l'impression  des  textes;  ils  décidaient,  par  exemple, 
quels  Russes  pieux  devaient  être  admis  dans  les 
diptyques  !  Entre  ces  livres  et  ceux  des  visiteurs  grecs, 
qui  apportaient  des  euchologes  imprimés  à  Venise  ou 
ailleurs,  les  différences,  quoique  d'ordre  secondaire, 
étaient  nécessairement  multiples.  Nombreuses  aussi 
les  pratiques  différentes  qu'un  trop  long  isolement 
par  rapport  à  Constantinople  ou  un  désir  immodéré  de 
pompe  et  de  splendeur  avait  introduites  en  Russie. 
Tout  un  petit  groupe,  en  Russie,  désirait  réformer  l'or- 
thodoxie moscovite  en  la  rapprochant  de  la  manière 
grecque.  C'était  la  rendre  plus  œcuménique.  Telle  était 
en  tous  cas  l'idée  du  tsar  et  de  son  confesseur.  Nikon 
fut  nommé  patriarche  (1652)  précisément  parce  qu'il 
avait  adopté  les  vues  de  son  souverain  et  qu'il  était 
homme  à  les  mener  à  bout. 

Quand  Nikon  eut  abandonné  le  patriarcat  (  nous  avons 
traité  de  la  question  de  Nikon  dans  un  article  séparé, 
t.  xi,  col.  646-655  ;  on  trouvera  au  même  endroit  une 
bibliographie  suffisante  sur  l'illustre  patriarche),  et  que 
la  lutte  entre  le  tsar  Alexis  Mikhailovic  et  lui  s'accen- 
tua, Alexis  crut  bien  faire  en  appelant  à  Moscou  quel- 
ques-uns des  anciens  adversaires  du  patriarche  déchu. 
Ainsi,  le  protopope  Awacum  qui,  dans  son  exil  de 
Sibérie,  s'était  fait  une  auréole  de  martyr,  fut  reçu  à 
Moscou  comme  «  un  ange  de  Dieu  »  et  logé...  à  l'im- 
primerie! Sa  prédication  passionnée,  le  récit  de  ses 
terribles  souffrances  (enjolivé  pourtant  quelque  peu), 
lui  créa  vite  une  très  grande  popularité.  Il  eut  beau- 
coup de  disciples,  même  dans  la  haute  noblesse,  et  la 
femme  du  tsar  passait  pour  lui  être  favorable.  Parmi 
ses  disciples  les  plus  exaltés  il  faut  compter  les  prin- 
cesses Urusova  et  Morozova  qui  devaient  acquérir  une 
gloire  impérissable  dans  la  secte,  pour  la  constante 
fermeté  avec  laquelle  elles  subirent  les  tourments  pour 
leur  conviction  religieuse.  Il  faut  d'ailleurs  reconnaître 
que  les  starovières  montrèrent  souvent  un  courage  ma- 
gnifique. Parmi  ces  opposants  moscovites,  un  des  plus 
remarqués  fut  le  protopope  Nikita  Pustosviat  de 
Suzdal  qui  écrivit  une  longue  réfutation  du  Skrizal  ou 
recueil  des  réformes  imposées  par  Nikon.  Son  écrit  qui 
circula  longtemps  en  manuscrit  avant  d'être  saisi  par 
la  police  défendait,  entre  autres  doctrines,  deux  thèses 
qui  valent  d'être  signalées  :  contre  le  Skrizal  il  main- 
tenait la  doctrine  de  l'immaculée  conception  avec  des 
arguments  quelque  peu  bizarres,  nettement  moscovites 
et  tout  à  fait  différents  des  arguments  latinisants 
qu'on  peut  ire  chez  les  théologiens  kiéviens  de  cette 
époque.  11  essaya  aussi  de  démontrer  que  la  transsub- 


stantiation s'opérait,  non  pas  par  les  paroles  du  Christ 
comme  il  l'avait  cru  lire  dans  le  Skrizal,  ni  par  l'épi- 
clèse  comme  le  prétendaient  d'ordinaire  les  pravo- 
slaves  grecs,  mais  durant  la  proscomédie.  C'était  là,  de 
fait,  une  opinion  beaucoup  plus  répandue  parmi  les 
anciens  Russes  qu'on  n'est  porté  à  croire.  Les  premiers 
starovières,  pour  la  plupart,  y  tenaient  beaucoup.  Ils 
n'étaient  pas  les  seuls. 

Concile  de  1666-1667.  —  Parmi  les  prélats  qui  y  sié- 
gèrent se  trouvaient  Païse  Ligaridès,  le  métropolite 
Théodose  de  Serbie  et,  à  partir  de  la  fin  de  1666,  deux 
patriarches  de  l'Orient  turc  et  de  nombreux  métropo- 
lites et  archevêques.  Aussi  on  l'appela  le  Grand  concile 
de  Moscou.  La  première  session  eut  lieu  en  février  1666. 
Le  concile  proclama  tout  d'abord  que  les  patriarches 
grecs,  quoiqu'ils  vécussent  sous  la  domination  turque, 
n'avaient  pas  perdu  l'orthodoxie;  puis  on  accepta 
comme  orthodoxes  les  livres  liturgiques  grecs;  enfin 
on  approuva  le  synode  de  1654.  C'était  approuver 
l'œuvre  de  Nikon.  C'était  aussi  porter  un  coup  pénible 
à  la  thèse  classique  de  Moscou  la  troisième  Rome. 

A  partir  de  la  troisième  session,  les  chefs  du  schisme 
starovière  furent  successivement  convoqués  devant  le 
concile.  L'évêque  Alexandre  de  Viatka  qui  avait  relevé 
toutes  les  variantes  entre  le  missel  du  patriarche  Phi- 
larète  et  celui  de  Nikon  fut  ■'  éclairé  »  et  lit  «  sincère- 
ment pénitence  ».  Awacum,  lui,  fut  condamné  et 
dégradé.  Nikita  Pustosviat,  l'auteur  de  l'écrit  contre 
le  Skrizal,  fit  pénitence  et  fut  pardonné  jusqu'à  sa 
prochaine  révolte  (il  mourra  exécuté  lui  aussi!).  Le 
diacre  Théodore  et  le  moine  Lazare  se  révoltèrent  et 
furent  condamnés  à  avoir  la  langue  coupée,  ce  qui  ne 
les  empêcha  pas,  miracle  ou  non,  de  continuer  à  prê- 
cher le  raskol. 

Le  concile  en  même  temps  avait  chargé  le  métro- 
polite de  Gaza,  Païse  Ligaridès,  d'écrire  une  réfuta- 
tion de  l'écrit  de  Nikita  Pustosviat  contre  le  Skrizal. 
Ce  travail  de  Ligaridès  ayant  déplu,  la  même  com- 
mission fut  donnée  à  Siméon  de  Polock.  Celui-ci  écrivit 
alors  sa  Verge  de  direction  dans  laquelle,  entre  autres 
choses,  il  défendit  l'immaculée  conception  de  la  vierge 
Marie.  Sur  la  transsubstantiation,  il  soutenait  l'opi- 
nion catholique,  quoiqu'à  la  lin  de  son  paragraphe  il 
ait  aussi  ajouté  quelques  mots  sur  l'utilité  de  l'épiclèse. 
La  Verge  de  direction  fut  approuvée  par  le  concile,  et 
fut  réexaminée  l'année  suivante,  publiée  au  nom  de 
tous,  et  solennellement  recommandée  par  le  patriarche. 

Car,  dès  le  début  de  novembre  1 666,  deux  patriarches 
orientaux  (Antioche  et  Alexandrie)  vinrent  à  Moscou, 
convoqués  par  le  tsar  pour  procéder  à  la  déposition  du 
patriarche  Nikon  et  en  même  temps  pour  délibérer  sur 
la  réforme  liturgique.  En  plus  des  deux  patriarches 
déjà  nommés,  cinq  métropolites  représentaient  le  pa- 
triarcat de  Constantinople;  pour  Jérusalem,  il  y  avait 
Païse  Ligaridès,  métropolite  de  Gaza,  et  l'archevêque 
du  Sinaï;  en  tout  vingt-neuf  hiérarques,  sans  compter, 
bien  entendu,  les  archimandrites,  higoumènes,  etc. 
Réunion  imposante  en  vérité.  Jusqu'au  12  décembre, 
il  y  eut  huit  sessions,  toutes  ayant  trait  à  la  déposition 
du  patriarche  Nikon:  puis,  on  suspendit  le  concile. 

Le  26  février  1667,  il  se  réunit  à  nouveau,  cette  fois 
avec  le  nouveau  patriarche  de  Moscou,  Joasaph.  Nous 
n'avons  pas  le  procès-verbal  des  séances;  mais  les 
décisions  finales  ont  été  conservées.  L'intérêt  théolo- 
gique du  concile  est  presque  nul  1  On  réprouva  certaines 
pratiques  introduites  par  Nikon  (il  avait  interdit,  par 
exemple,  de  donner  les  derniers  sacrements  aux  malfai- 
teurs condamnés  à  mort  et  il  avait  introduit  des  mi- 
roirs dans  les  sacristies  et  les  sanctuaires  pour  mettre 
barbe  et  cheveux  en  ordre...).  On  approuva  de  nou- 
veau les  livres  liturgiques  des  conciles  précédents.  Le 
missel  de  1667  fut  examiné  et  approuvé  officiellement 
par  tout  le  concile  et  confirmé  comme  prototype  de 
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tous  les  missels  futurs  :  «  Et  si  un  ange  vient  après  nous 
dire  autre  chose,  ne  le  croyez  pas  »  (n.  24).  On  verra 
ce  que  le  patriarche  Joachim  fera  de  cette  interdiction. 
On  approuva  le  Skrizal  et  on  ordonna  de  l'avoir  «  en 
grand  honneur  à  cause  des  nombreux  raisonnements 
théologiques  et  mystères  ecclésiastiques  qu'il  cou  tient». 
Cependant  sa  lecture  n'est  pas  recommandée  à  tous, 
car  les  ignorants  comme  Nikita,  Avvacum  et  Lazare 
s'y  perdraient.  On  approuva  de  même  la  lettre  de 
Païsc  de  Constanlinoplo  à  Nikon,  imprimée  dans  le 
SkriZal  et  la  Verge  de  direction  (n.  27).  Pour  donner 
plus  de  force  à  ses  décrets,  le  concile  lit  d'autres  réfé- 
rences encore  à  cet  ouvrage,  en  sorte  qu'on  peut  le  con- 
sidérer comme  l'expression  du  grand  concile  de  1666- 
1667.  On  renouvela  de  même  les  prescriptions  sur  le 
signe  de  la  croix,  sur  le  nom  de  Jésus  (Jisus  et  non 
Isus),  le  triple  Alléluia,  le  nombre  et  la  forme  des  pros- 
phorœ.  On  approuva  encore  la  correction  (izpravlenie ) 
du  symbole,  toutes  les  autres  réformes,  enfin,  que  le 
patriarche  Nikon  avait  introduites.  On  condamna  les 
écrits  qui  justifiaient  l'attitude  starovière  :  la  légende 
du  klobuk  blanc  (voir  col.  218)  dont  ils  se  prévalaient 
pour  mettre  en  doute  l'orthodoxie  des  Grecs,  le  Sloglav 
(voir  col.  264),  la  Vie  de  sainl  Euphrosyne  de  Pskov 
où  il  était  question  du  triple  Alléluia. 

Parmi  les  décrets  disciplinaires,  le  plus  important 
était  celui  qui  supprimait  le  Bureau  des  monastères 
(Monaslyrskij  prikaz),  établi  en  1649  en  dépit  des 
saints  canons.  On  supprima  aussi  la  rebaptisation  des 
latins.  On  fit  comparaître  encore  les  principaux  dissi- 
dents devant  le  concile,  et  il  y  eut  des  scènes  orageuses 
quand  Avvacum,  par  exemple,  se  mit  à  maudire  les 
patriarches  orientaux  et  les  évêques  russes.  Les  princi- 
paux des  réluctants  furent  envoyés  en  captivité  au 
monastère  de  Pustozero,  sur  l'Océan  arctique. 

L'opposition  à  la  réforme  s'accentuait.  Fameuse  sur- 
tout fut  la  résistance  du  monastère  de  Solovki.  Dès  le 
30  août  1657,  les  nouveaux  livres  avaient  été  intro- 
duits dans  l'antique  monastère,  mais  les  moines,  fidèles 
aux  anciennes  traditions,  refusèrent  de  les  accepter. 
Les  pourparlers  traînèrent  jusqu'en  1066.  En  1667,  le 
tsar  envoya  une  terrible  lettre  au  monastère,  le 
dépouillant  de  tous  ses  domaines  et  de  tous  ses  privi- 
lèges et  annonçant  l'arrivée  d'une  compagnie  de  sol- 
dats (slrellsi).  Les  moines  se  proclamèrent  confesseurs 
et  martyrs,  s'armèrent  et,  durant  huit  ans,  jusqu'en 
1676,  opposèrent  une  résistance  héroïque  aux  troupes 
de  plus  en  plus  nombreuses  qui  les  assiégeaient.  Les 
milliers  de  pèlerins  qui  venaient,  durant  ces  huit  ans, 
de  toute  la  Russie  pour  faire  leurs  dévotions  au  sépul- 
cre des  fondateurs  du  monastère  virent  de  leurs  yeux 
les  exploits  formidables  de  ces  moines  incorruptibles 
qui  voulaient  conserver  l'héritage  de  leurs  aïeux  sans 
se  laisser  corrompre  par  les  «  suppôts  de  l'Antéchrist  » 
comme  ils  appelaient  les  nikoniens.  Des  réchappes  du 
monastère  parcouraient  les  rives  de  la  mer  Blanche, 
prêchaient  leur  évangile  avec  une  ardeur  de  martyrs  cl 
jetaient  les  fondements  de  ces  nombreuses  chrétientés 
starovières  qui  devaient  se  développer  sur  la  triste 
Pomorie,  sur  les  rives  de  la  mer  I Manche  et  de  l'Océan 
arctique.  Le  monastère  tomba  enfin  par  trahison  et  les 
moines  furent  massacrés. 

Les  doctrines  des  starovières  :  Moscou,  troisième  Rome. 
■ — ■  Ces  dissidents  tiraient  les  conclusions  logiques  de  ce 
qu'on  leur  avait  appris.  Les  Crées,  leur  avait-on  répété, 
depuis  la  chute  de  Constant  inople,  avaient  perdu  la 
fleur  de  l'orthodoxie  qui  s'élail  réfugiée  dans  l'empire 
moscovite.  Avvacum  s'écriait  en  parlant  au  tsar  : 
«  Laisse  donc  ce  Kyrie  eleison  ;  c'est  ainsi  que  parlent  les 
Grecs,  crache  sur  euxl  Toi,  MikhailoviC,  lu  n'es  pas 
grec,  lu  es  russe;  parle  ta  langue  natale.  Comme  Dieu 
nous  a  enseigné,  ainsi  il  faut  parler.  Dieu  ne  nous  aime 
pas  moins  que  les  Grecs.  Par  sain!  Cyrille  et  son  frère, 


il  nous  a  donné  les  livres  saints  dans  notre  langue.  » 
Œuvres  d'Awacum,  dans  Monuments...,  col.  475.  Les 
Russes,  autocéphales  depuis  longtemps,  méprisaient 
les  prélats  grecs  qui  scandalisaient  la  Moscovie  avec 
leur  trafic  d'indulgences,  de  reliques,  de  fourrures 
aussi,  par  le  désordre  de  leur  vie  privée  et  leur  insa- 
tiable soif  d'argent.  11  était  intolérable  d'abandonner 
la  glorieuse  orthodoxie  des  thaumaturges  de  la  terre 
russe  pour  se  mettre  à  telle  école.  Au  concile  de  1667, 
Avvacum  avait  été  vivement  offensé  d'entendre  un 
évêque  russe  s'écrier  :  «  Nos  saints  étaient  des  sots  et 
ne  savaient  ni  lire  ni  écrire,  comment  les  croire?  » 

On  avait,  de  même,  appris  aux  Russes  que  tout  est 
immuable  dans  l'orthodoxie  et  que  l'on  ne  peut  en 
aucune  façon  introduire  des  nouveautés  dans  la  forme 
extérieure  des  cérémonies.  Le  grand  grief  des  grecs 
contre  les  latins  avait  été  l'addition  du  Filioque  au 
symbole,  malgré  les  prescriptions  du  IIIe  concile  oecu- 
ménique (la  question  dogmatique  ne  venait  qu'en 
second  lieu).  Or,  ici,  on  avait  bel  et  bien  corrigé  le  sym- 
bole de  l'aveu  même  des  nikoniens.  Les  catalogues 
d'erreurs  latines  que  chaque  prêtre  russe  pouvait  lire 
dans  son  Trebnik  ne  contenaient  ordinairement  que 
des  pratiques  externes  sans  grande  importance;  ici,  on 
touchait  au  nom  de  Dieu,  au  signe  de  la  croix,  à  la 
croix  elle-même,  au  sacrifice  liturgique...  Manifeste- 
ment la  foi  venait  de  défaillir  en  Moscovie.  Mais  alors? 
D'épouvantables  conséquences  se  tiraient  logiquement 
de  ces  prémisses.  La  troisième  et  dernière  Rome  est 
tombée.  C'est  maintenant  le  règne  de  l'Antéchrist. 

L'eschatologie  starovière.  —  Malgré  les  brillantes 
études  de  Scapov  et  de  ses  disciples  qui  voient  dans  le 
raskol  de  1666  un  phénomène  d'ordre  social,  nous 
sommes  convaincus  que,  jusqu'à  l'avènement  de  Pierre 
le  Grand,  ce  fut  un  événement  exclusivement  religieux. 
La  doctrine  centrale  était  une  croyance  absolue  à  la 
venue  prochaine  de  l'Antéchrist.  Vers  1669,  alors  que 
les  esprits  à  Moscou  étaient  surexcités  par  les  rumeurs 
de  plus  en  plus  inquiétantes  sur  la  fin  du  monde,  le 
diacre  Théodore,  au  nom  de  tous  les  prisonniers  de 
Pustozero  (Avvacum  et  les  autres)  écrivit  une  longue 
lettre  à  la  communauté  moscovite  starovière  pour  pré- 
ciser l'état  de  la  question  :  il  est  prédit,  disait-il  en 
substance,  que  l'orthodoxie  restera  à  Moscou  jusqu'à 
la  fin  dos  temps;  ainsi  le  veulent  les  éloges  des  pa- 
triarches grecs  (Jérémie  de  Constantinople  et  Théo- 
phane  de  Jérusalem)  cl  la  légende  du  klobuk  blanc. 
Aujourd'hui,  ce  n'est  certes  pas  encore  le  dernier  jour, 
mais  c'est  bien  l'apostasie  générale  qui  doit  précéder  la 
lin  du  monde.  Mille  ans  après  l'incarnation,  le  diable 
fut  déchaîné,  le  dragon  fut  jeté  du  ciel  en  Occident  et 
par  sa  queue  (le  pape)  il  entraîna  dans  sa  chute  le  tiers 
des  croyants  (Apoc,  xx,  2,  7;  cf.  xn,  4).  Six  cents  ans 
après,  la  Petite-Russie  laissa  la  foi.  C'était  l'union  de 
lires!  (1596)  et  1'  «  hérésie  n  des  «  uniates  ».  Encore 
soixante  ans,  et  Satan  par  son  suppôt  Nikon  détruisit 
la  foi  en  (  Irande -Kussio.  Cette  exégèse  du  chiffre  de  la 
bête  apparaît  dans  fous  les  premiers  théoriciens  du 
raskol.  Avvakum  eut  une  vision  de  l'Antéchrist. 

De  là  à  préciser  la  personne  de  l'Antéchrist,  la  dis- 
tance n'était  pas  grande.  Nikon  fut  désigné  par  beau- 
coup comme  remplissant  ce  rôle.  On  trouva  dès  lors  un 
nombre  infini  de  racontars  à  son  sujet.  Un  Tartare  lui 
avait  prédit  sa  future  destinée;  des  saints  moines 
avaienl  vu  (1rs  serpents  rôder  autour  du  palais  patriar- 
cal. Quand  Nikon  étail  moine  à  Anzer,  saint  Éléazar 
avail  eu  de  terribles  visions  a  sou  sujet.  Nikon,  on  le 
racontait  à  voix  basse,  sortait  tous  les  soirs  avec  le 
diable  sur  le  lac  de  Thérapontov,  près  du  monastère  où 
il  étail  enfermé  captif,  et  causait  avec  lui.  Même  avant 
le  concile  de  1666,  le  moine  Éphrem  Potemkin  avait 
annoncé  que  l' Antéchrist  était  déjà  né  »,  que  le  sceau 
sur  les  prosphorœ     était  le  sceau  de  l'Antéchrist  »  et 
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que  le  patriarche  Nikon  était  «  le  mauvais  lui-même  ». 
Moscou  était  pleine  de  ces  rumeurs,  et  on  interrogea 
les  «  Pères  »  de  Pustozero.  Cette  fois,  ils  répondirent 
séparément,  car  une  brouille  épouvantable  y  avait 
éclaté  entre  Avvacum  et  Théodore  et  les  gros  mots 
accompagnaient  les  anathèmes  quand  les  deux  chefs 
se  causaient...  Théodore  répliqua  donc  que  l'Antéchrist 
n'était  pas  encore  venu  et  que  Nikon  n'était  que  son 
«  proche  précurseur  ».  Avvacum  répondit  dans  le  même 
sens.  Nikon,  disait-il,  est  né  d'un  Tartare  et  d'une 
femme  de  mauvaise  vie.  Or,  les  Tartares  sont  de  la 
tribu  d'Agar,  tandis  que  l'Antéchrist  doit  naître  de  la 
tribu  de  Dan.  On  lança  aussi,  mais  avec  peu  de  succès, 
l'idée  que  l'Antéchrist  était  le  tsar  Alexis  Mikhailoviè. 
En  tous  cas,  presque  tous  les  premiers  starovières 
crurent  fermement  à  un  Antéchrist  individuel. 

D'autres  crurent  que  l'Antéchrist  était  une  abstrac- 
tion, quelque  chose  de  spirituel  et  d'intangible.  Avva- 
cum polémisa  longtemps  contre  cette  idée,  manifeste- 
ment entretenue  par  quelques  inconnus  et  qui  se  fit 
surtout  jour  au  concile  starovière  de  Novgorod  (1C94), 
où  il  fut  décrété  que  «  nous  devons  croire  sans  aucun 
doute  et  enseigner  aux  autres  que,  à  cause  de  nos 
péchés,  nous  sommes  arrivés  à  la  fin  du  monde,  que 
maintenant  l'Antéchrist  règne  dans  le  monde,  mais 
règne  spirituellement  dans  l'Église  visible;  il  est  assis 
sur  le  trône  du  Dieu  vivant  sous  le  nom  de  Jisus  et  il  se 
montre  comme  Dieu  ». 

On  attendit  alors  la  fin  du  monde.  Des  calculs,  plus 
ingénieux  les  uns  que  les  autres,  fixèrent  la  fin  du 
monde  pour  1674;  un  autre  précisa  1(391  ;  un  troisième 
enfin,  qui  avait  dans  sa  possession  «  un  autographe 
écrit  par  le  doigt  de  Dieu  avant  la  création  du  monde  », 
calcula  1692.  11  s'appelait  Cosme  Kosoj.  Il  rassembla 
une  armée  pour  «  purifier  la  terre  »,  fut  pris,  envoyé  à 
Moscou  et  exécuté.  Les  passions  étaient  surexcitées  par 
ces  délires  apocalyptiques.  Les  manuscrits  les  plus 
extraordinaires,  où  le  dragon  et  ses  œuvres  étaient 
peints  en  couleurs  flamboyantes  (quelques-uns  se 
trouvent  aujourd'hui  à  la  bibliothèque  de  l'Institut 
oriental  de  Rome),  circulaient  de  main  en  main.  On  en 
arriva  à  la  pratique  la  plus  extraordinaire  que  des  illu- 
minés inventèrent  jamais. 

Le  suicide  collectif.  —  C'est  la  même  idée  que  celle  de 
la  fin  du  monde.  Les  temps  sont  arrivés  :  mieux  vaut 
mourir  que  servir  l'Antéchrist.  11  est  impossible  de 
vivre  au  milieu  d'apostats,  de  procréei  des  enfants  qui 
seront  en  danger  de  se  damner.  Le  gouvernement, 
d'autre  part,  appliquait  déjà  des  sanctions  brutales 
aux  dissidents.  «A  Kazan,  écrivait  Avvacum,  les  niko- 
niens  ont  brûlé  trente  personnes,  autant  en  Sibérie,  six 
à  Vladimir,  quatorze  à  Borovsk.  A  Niznij-Novgorod, 
ce  fut  magnifique...  Ils  se  précipitèrent  eux-mêmes 
dans  les  flammes  afin  de  conserver  leur  orthodoxie 
entière  et  immaculée  et,  ayant  brûlé  leurs  corps,  ils 
livrèrent  leurs  âmes  à  Dieu  ».  Le  6  janvier  1679,  dix- 
sept  cents  personnes  se  brûlèrent  vives  à  Tobolsk;le 
24  octobre  1C87,  plus  de  trois  cents  s'enfermèrent  dans 
les  environs  de  Tiumen  et,  quand  la  police  vint  les 
sommer  de  se  rendre,  ils  incendièrent  leur  refuge  et 
périrent  dans  les  flammes.  Vers  1680  ou  un  peu  plus 
tard,  quatre  ou  cinq  mille  firent  de  même  dans  le  gou- 
vernement de  Jaroslav,  près  de  la  bourgade  de  Roma- 
nov.  Ces  horribles  pratiques  commencèrent  aussi  dans 
le  territoire  de  la  Pomorie.  Le  4  mars  1687,  le  moine 
Ignace  se  brûla  avec  deux  mille  sept  cents  personnes; 
la  même  année,  un  autre  moine  du  nom  de  Pinin  en 
réunit  un  millieret  se  brûla  avec  elles.  Il  est  difficile  de 
préciser  le  nombre  de  ceux  qui  périrent  ainsi.  D.-I.  Sa- 
poznikov  compta  8  834  personnes  depuis  le  début  du 
raskol  jusqu'à  la  fin  du  xvne  siècle,  mais  on  note  dans 
son  étude  une  constante  préoccupation  de  diminuer 
l'ampleur  de  ce  phénomène;  d'autres  ont  parlé  de  cent 


mille,  mais  c'est  là  un  autre  extrême.  Il  est  difficile  d'é- 
tablir des  comptes  même  approximatifs. 

Il  va  sans  dire  qu'une  telle  folie  trouva  bientôt  des 
adversaires,  même  parmi  les  dissidents,  d'autant  plus 
que  ceux  qui  la  prêchaient  ne  la  pratiquaient  pas  tou- 
jours. Un  concile  starovière  réuni  en  1691,  auquel  par- 
ticipèrent environ  deux  cents  moines  et  beaucoup  de 
laïques,  condamna  énergiquement  tous  ceux  qui  ose- 
raient «  se  tuer  par  le  feu,  se  noyer  dans  l'eau,  s'égorger 
avec  un  couteau,  ou  se  si  icider  de  quelque  manière  que 
ce  fût  ».  On  interdit  de  les  commémorer  dans  la  liturgie, 
dans  les  pannikhides,  dans  les  autres  prières:  on  ne 
pouvait  observer  leurs  anniversaires  ou  les  inscrire 
dans  les  livres  synodiques.  L'adversaire  principal  des 
prédicants  du  suicide  volontaire  fut  le  moine  Euphro- 
syne  qui  laissa  un  mémoire  quelque  peu  confus,  mais 
de  style  vivant  contre  ces  abominables  abus. 

Il  distingua  entre  les  martyrs  pour  la  foi  et  les  suici- 
dés. Le  suicide  est  «>  un  acte  diabolique  »,  pratiqué  par 
les  seuls  donatistes,  «  comme  on  peut  lire  chez  Baro- 
nius  ».  Puis  Euphrosyne  examine  les  exemples  allégués 
par  ses  adversaires.  De  fait,  certains  martyrs  dans  l'an- 
tiquité  se  donnèrent  la  mort  de  leurs  propres  mains, 
mais  ce  sont  là  des  exceptions  qui  ne  peuvent  passer 
en  règle  générale.  Puis,  les  objections  réfutées,  il  passe 
a  l'offensive.  On  l'attaquait  à  l'aide  des  écrits  d'Avva- 
cum;  mais  c'était  justement  la  mode,  alors,  de  compo- 
ser des  écrits  apocryphes  et  de  les  faire  circuler  sous  le 
nom  de  l'illustre  martyr.  Il  décrit  ensuite,  et  avec  quelle 
vivacité,  l'immoralité  de  certains  brûleurs  qui  com- 
mettaient des  infamies  sur  leurs  victimes  en  leur  per- 
suadant que  tout  serait  purifié  par  le  feu.  Il  tourne  en 
dérision  ceux  qui  ne  pratiquaient  pas  ce  qu'ils  prê- 
chaient, mais  s'enrichissaient  de  l'héritage  des  brûlés, 
cai  il  ne  manqua  pas  de  gredins  qui  surent  profiter  de 
cette  folie  qui  souillait  alors  sur  le  raskol.  Reconnais- 
sons pourtant  que  beaucoup  de  chefs  se  suicidèrent 
avec  leurs  ouailles. 

Les  controverses  de  Pustozero.  —  Nous  avons  rapporté 
comment  Avvacum,  Théodore,  Lazare  et  Épiphane 
avaient  été  envoyés  à  Pustozero,  où  ils  vécurent  dans 
de  grandes  privations.  Ils  jouissaient  cependant  d'une 
certaine  liberté  et  continuaient  à  envoyer  de  nombreux 
écrits  à  Moscou  pour  diriger  les  communautés  nais- 
santes du  raskol.  Bientôt,  pourtant,  une  brouille  vio- 
lente les  divisa.  Voici  comment  le  diacre  Théodore  qui 
est,  de  tous  les  intéresses,  celui  dont  le  compte  rendu 
est  le  plus  calme,  raconte  l'incident  :  <■  Le  protopope 
Avvacum  et  le  diacre  Lazare  commencèrent  à  confes- 
ser que  la  Trinité  était  sur  trois  trônes,  et  qu'il  y  avait 
trois  dieux  et  trois  essences;  Lazare  disait  qu'elle  était 
en  trois  personnes  et  en  trois  substances.  Ils  disent  que 
le  Christ  est  un  quatrième  dieu,  assis  sur  un  quatrième 
trône;  mais  ils  nient  en  lui  l'essence  même  de  la  divi- 
nité disant  qu'une  vertu  descendit  de  l'hypostase  dans 
le  sein  de  la  Vierge,  mais  que  la  nature  même  du  Fils 
et  du  Saint-Esprit  ne  descendirent  jamais  du  ciel  ». 
Il  n'était  pas  dans  le  caractère  d'Avvacum  de  se  laisser 
attaquer  sans  riposter.  Il  écrivit  donc  d'épouvantables 
invectives  contre  Théodore.  Théodore  essaya  de  se  jus- 
tifier. Il  écrivit  un  cahier  dans  lequel  il  rassembla  sa 
doctrine  sur  les  points  controversés.  Ce  n'était  pas  un 
petit  mérite,  car  les  livres  n'étaient  pas  abondants  à 
Pustozero.  Avvacum,  profitant  du  fait  que  le  geôlier, 
pour  une  raison  ou  pour  une  autre,  était  monté  contre 
l'infortuné  Théodore,  le  fil  arrêter  :  «  Ils  me  saisirent, 
dit  le  diacre,  et  se  mirent  à  me  frapper  violemment, 
sans  miséricorde,  avec  deux  grandes  verges.  Ils  fouet- 
tèrent jusqu'au  sang  tout  mon  corps  nu.  Puis  ils  m'at- 
tachèrent les  mains  derrière  le  dos  et  me  laissèrent  dans 
la  neige  pendant  deux  heures.  »  Avvacum  et  ses  amis 
regardaient  et  se  moquaient  du  malheureux  1  Pendant 
ce  temps  on  fouilla  sa  cellule  et  on  lui  vola  son  cahier. 
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Awacum  en  prit  quelques  passages  seulement  et,  avec 
ces  éléments,  composa  un  violent  écrit  contre  Théodore 
et  répandit  dans  toute  la  Russie  la  nouvelle  que  le 
malheureux  diacre  était  tombé  dans  l'hérésie,  et  qu'il 
étau",  par  conséquent,  excommunié.  Théodore  chercha 
à  se  défendie.  Il  est  franchement  difficile  de  se  faire 
une  idée  exacte  de  ces  controverses,  car  Awacum  ne  se 
sentait  pas  à  l'aise  dans  la  terminologie  théologique. 
Théodore  est  autrement  précis  et  exact. 

Sur  l'eucharistie.  — ■  Awacum  et  Lazare  soutenaient 
que  la  transsubstantiation  s'opère  au  début  de  la  pros- 
comédie;  Théodore  développa  au  contraire  la  thèse 
catholique  que  la  transsubstantiation  s'opère  lors  des 
paroles  de  l'institution.  A  l'objection  tirée  des  prostra- 
tions faites  lors  de  la  Grande  entrée,  Théodore  répond  : 
«  Pendant  la  Grande  entrée,  on  doit  s'incliner,  non  pas 
devant  la  parcelle  de  pain,  et  devant  le  vin  et  l'eau, 
mais  devant  le  Christ,  Agneau  vivant,  invisiblement 
porté  par  les  anges.  »  Il  réprouve  les  nikoniens  qui 
refusaient  de  se  prosterner  alors  «  à  cause  de  leur 
orgueil  diabolique  ». 

Sur  la  Sainle  Trinité'.  —  C'était  la  controverse  prin- 
cipale. Souvent,  Awacum  se  sert  de  termes  inadmis- 
sibles. La  Trinité,  dit-il,  c'est  «  trois  tsars  indéfectibles, 
trinité  de  divinité  égale,  assise  sur  trois  trônes,  trois 
images,  une  nature,  natures  égales,  trois  natures,  trois 
natures  éternelles,  trois  hypostascs,  trois  rayonne- 
ments ».  Monuments,  col.  586.  Comment  discuter  avec 
un  homme  qui  se  contredit  si  allègrement. 

Ce  qu'il  dit  des  trois  trônes  semble  bien  être  inspiré 
par  une  conception  matérialiste  de  la  Trinité.  Pour- 
tant, on  ne  sait  jamais  avec  Awacum.  Il  ajoute  plus 
loin  :  «  Comme  le  Père  est  Père  par  sa  personne,  ainsi 
le  Fils,  ainsi  le  Saint-Esprit  ;  la  Divinité  n'est  pas  chose 
charnelle:  je  parle  comme  je  le  fais  parce  que  j'ai  une 
langue  humaine  ».  Jbid.,  col.  589.  Ailleurs  pourtant  il 
affirme  :  «  Les  trois  personnes  sont  en  toutes  choses 
égales  entre  elles  comme  Pierre,  Paul  et  Jean  le  Théo- 
logien; ils  sont  trois,  l'un  à  côté  de  l'autre,  unis  entre 
eux  par  l'amour  de  Dieu.  »  Col.  617.  Plus  loin,  il  pré- 
cise davantage  sa  pensée  qui  devient  intolérable  : 
i  Comme  Pierre  et  Jean  et  Paul,  trois  hommes,  n'ont 
qu'une  nature  humaine,  ainsi  Dieu  le  Père,  Dieu  le 
Fils  et  Dieu  le  Saint-Esprit;  les  trois  ont  une  nature  et 
essence  divines.  »  Ce  serait  donc  une  unité  spécifique, 
non  une  unité  numérique!  Awacum,  d'autre  part, 
accusait  Théodore  de  confondre  les  personnes,  dans  un 
seul  mélange.  Un  peu  plus  tard,  col.  631,  il  donne  ses 
définitions  d'essence,  connature,  nature,  et  substance. 
Le  moins  qu'on  puisse  dire,  c'est  qu'il  manque  de 
clarté. 

La  chrislologie.  —  a)  L'incarnation.  —  Awacum  dé- 
crit comme  suit  la  pensée  de  Théodore  :  «  11  parle  ainsi 
delà  conception  du  Christ:le  Christ  entra  dans  la  Vierge 
pai- l'oreille;  nous,  au  contraire,  nous  croyons  ainsi  au 
sujet  de  la  conception  du  Verbe  de  Dieu  suivant  l'Écri- 
ture. Le  prophète  Gédéon  (sic!)  vit  à  l'Orient  une  perte 
fermée;  personne  ne  passait  à  travers  cette  porte  sauf 
Dieu  qui  la  scella  en  sortant.  »  Subbotin,  Matériaux, 
t.  vi,  p.  349.  Théodore  n'est  certainement  pas  res- 
ponsable d'une  sottise  pareille.  Peut-être  avait-il  dit 
que  la  sainte  Vierge  conçut  à  la  suite  de  la  parole  de 
l'ange;  Awacum  avait  d'ailleurs  l'habitude  de  mal 
comprendre  ou  de  mal  interpréter  son  adversaire  qui, 
de  son  côté,  résuma  ainsi  sa  doctrine  :  «  Un  de  la  Tri- 
nité, le  Fils  de  Dieu,  descendit  lui-même  du  ciel  sur  la 
terre  dans  sa  propre  nature  Ineffable  et.  dans  toute 
son  immensité,  il  habita  dans  le  sein  de  la  très  sainte 
Vierge  Mère,  prenant  la  nature  humaine:  et  de  la 
Vierge  naquit  le  Christ,  Dieu  parfait  et  homme  parfait  ; 
à  ce  moment-là  et  toujours,  il  restait  ru  ciel,  inséparable 
du  Père.  »  Matériaux,  t.  VI,  p.  '.»7.  Awacum,  au 
contraire,  semble  bien  s'être   exprimé  comme   le   lui 


reprochait  Théodore  :  «  Le  Fils,  dit-il,  sans  se  séparer 
du  Père  par  sa  nature,  descendit  du  ciel  par  la  vertu  de 
sa  qràce  tout  entier  dans  la  Vierge  pure;  il  descendit 
par  la  grâce;  par  sa  nature,  il  était  tout  entier  en  haut, 
inséparable  du  Père.  »  Monuments,  col.  618-619. 

b  )  La  desrenie  aux  enfers.  —  Théodore  se  t  ient  à  la 
doctrine  catholique  :  après  la  mort  du  Christ,  l'âme 
unie  à  la  divinité  descendit  aux  enfers  et  le  corps,  uni 
à  la  divinité,  fut  mis  au  tombeau.  Awacum  accusa 
donc  Théodore  de  couper  la  divinité  en  quatre  et  d'en 
mettre  partie  au  tombeau,  partie  en  enfer,  «  partie  au 
paradis  avec  le  larron,  et  partie  sui  le  trône  avec  le 
Père  ■>.  Ibid.,  col.  618.  Évidemment,  Awacum  tenait 
à  conserver  les  trois  personnes  sur  les  trois  trônes  1 
Pour  lui,  après  la  mort  du  Christ,  l'âme  s'en  alla  au 
Père,  car  on  ne  peut  admettre  que  «  l'âme  sans  le  corps 
ait  été  en  enfer  ».  Le  samedi  soir,  la  chair  et  l'âme  réu- 
nies descendirent  en  enfer,  en  rompirent  les  portes  et,  le 
dimanche  matin,  le  Christ  sortit  de  l'enfer  et  en  délivra 
les  âmes  des  justes.  Pour  donner  une  idée  du  langage 
d' Awacum,  voici  la  conclusion  de  cet  écrit  théolo- 
gique :  «  Mais  Théodore  le  Radoteur  et  tous  ceux  qui 
pensent  avec  lui,  il  est  maudit,  et  il  le  sera,  il  le  sera 
pour  les  siècles,  le  chien,  le  fils  de  p....  — -Awacum 
protopope.  »  Monuments,  col.  649. 

Awacum,  de  même,  voulant  à  tout  prix  que  le 
Saint-Esprit  restât  sur  son  trône  au  ciel,  semble  bien 
avoir  cru  que  le  jour  de  la  Pentecôte  il  ne  descendit  sur 
les  apôtres  que  par  sa  grâce. 

L'altitude  des  starovières  vis-à-vis  des  sacrements  niko- 
niens. —  Deux  courants  sont  à  distinguer  :  les  uns 
admettent  la  validité  des  sacrements  nikoniens.  les 
autres  la  rejettent.  De  cette  distinction  naîtra  la 
grande  division  de  la  secte  en  «  sans  prêtres  »  (bez- 
popovlsij )  et  «  avec  prêtres  »  ( popovtsij ) .  On  sait  qu'au- 
cun évêque  (sauf  Pau]  de  Kolomna  qui  disparut  bien- 
tôt) ne  suivit  les  raskolniks  dans  leur  opposition  aux 
réformes  nikoniennes  .  le  seul  recrutement  possible 
était  parmi  les  transfuges  du  camp  adverse  qu'ils 
attiraient  comme  ils  pouvaient.  Ce  n'est  qu'au 
xixe  siècle  qu'une  hiérarchie  starovière  stable  put 
enfin  se  constituer  à  Relokrinitsa  en  Bukovine. 

Le  baptême  nikonien  rencontra  vite  des  adversaires. 
Le  diacre  Théodore  que  nous  connaissons  déjà  fut  le 
premier  à  le  rejeter  :  «  On  ne  peut  recevoir  le  baptême 
d'un  hérétique  ou  d'un  apostat  de  la  vraie  foi,  parce 
que  l'Esprit-Saint  n'agit  pas  par  des  mains  et  des 
langues  hérétiques;  le  baptême  hérétique  n'est  pas  un 
baptême,  mais  une  souillure.  »  Subbotin,  Matériaux, 
t.  vi,  p.  202.  Il  explique  ailleurs  que  les  prêtres  ordon- 
nés par  Nikon  après  la  peste  ou  après  le  concile  de  1666 
ne  peuvent  administrer  un  baptême  valide,  «  parce 
qu'ils  font  partie  de  l'armée  de  l'Antéchrist  »;  aussi  les 
prêtres  nikoniens,  ordonnés  d'après  le  nouveau  rituel, 
doivent-ils  être  rebaptisés  quand  ils  viennent  à  la 
«  vraie  foi  ».  En  même  temps  que  le  baptême,  le  sacer- 
doce disparaît.  Il  n'y  a  plus  de  fidèles  sauf  les  quelques- 
uns  qui  se  cachent  «  dans  les  déserts  et  les  montagnes  ». 
Il  ne  reste  donc  plus  qu'à  attendre  la  fin  du  monde. 
Théodore  peut  être  considéré  comme  le  >.  sans  prêtre  » 
le  plus  résolu  des  origines. 

Awacum  fut  plus  large.  Au  début,  sans  doute,  il 
avait  approuvé  la  lettre  de  Théodore.  Il  avait  écrit 
lui-même  «  aux  malheureux  de  Moscou  »  :  «  On  ne 
reçoit  pas  le  baptême  d'un  prêtre  ordonné  d'après  l'an- 
cien rituel  niais  baptisant  d'après  le  nouveau,  ou  celui 
d'un  nouveau  prêl  re  baptisant  d'après  l'ancien  rituel  ». 
Subbotin,  Matériaux,  t.  v,  p.  221  :  Monuments,  col.  825- 
826.  Sa  doctrine  évolua  suivant  les  cas;  ainsi,  il  écri- 
vait au  prêtre  Etienne  que  les  enfants  baptisés  par  les 
nikoniens  ne  devaient  pas  être  rebaptisés,  mais  qu'on 
devait  simplement  suppléer  les  prières  omises;  si  pour- 
tant   on   avait   omis  l'abjuration  durant  la  première 
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cérémonie,  tout  le  baptême  était  à  répéter.  Enfin,  dans 
une  autre  lettre,  il  accepte  le  baptême  et  le  mariage 
conférés  par  les  nouveaux  prêtres;  il  surfit  de  complé- 
ter les  cérémonies  omises  en  se  servant  des  anciens 
livres.  Lettre  à  Isidore,  dans  Monuments,  col.  942-943. 
lême  les  laïques,  en  cas  de  nécessité,  peuvent  baptiser. 
L' eucharistie.  —  Il  n'était  pas  facile  de  trouver  des 
prêtres  fidèles  aux  vieux  livres.  Avvacum  fixa  donc  un 
rituel  pour  les  laïques  :  «  Allume  un  cierge  devant 
l'image  de  la  Vierge,  mets  sur  la  table  une  nappe,  et 
mets-y  un  vase  avec  du  vin  et  de  l'eau  dans  lequel  tu 
poseras  une  parcelle  du  corps  du  Christ.  Prends  l'en- 
censoir, dis  la  prière  de  Jésus  (Jésus-Christ,  Fils  de 
Dieu,  aie  pitié  de  moi,  pécheur),  encense  l'image,  les 
saints  dons,  toute  la  maison;  baise  les  icônes  et  la 
croix,  et,  te  prosternant  jusqu'à  terre,  récite  la  confes- 
sion des  péchés;  dis  ensuite  la  prière  :  Perceplio  corpo- 
ris  et  Sanguinis  lui,  Domine  Jesu  Christe,  quod  ego 
indignus  sumere  prœsumo...  (il  donne  le  texte  slave), 
demande  pardon  en  répandant  ton  âme,  et  ensuite, 
avec  la  bénédiction  de  Dieu,  reçois  le  saint  sacrement 
et  prie  Dieu  pour  toi-même  et  pour  nous.  »  Monuments, 
col.  421-422.  Ailleurs  il  donne  un  rite  plus  «  oriental  » 
car  celui  que  nous  venons  de  transcrire  semble  avoir 
été  composé  sous  d'inexplicables  influences  latines.  Ceci 
supposait  que  les  rares  prêtres  starovières  consacraient 
de  grandes  quantités  de  pain  et  que  les  parcelles  sacrées 
allaient  loin.  On  eut  beaucoup  recours  à  Solovki,  par 
exemple,  tant  que  le  monastère  tint  bon  et  l'on  trou- 
vait dans  toute  la  Russie  des  parcelles  consacrées  dans 
le  fameux  monastère.  Sur  le  Don,  un  certain  Dosithée 
consacrait  des  quantités  immenses,  car  environ  une 
trentaine  d'années  après  sa  mort,  lors  d'une  perquisi- 
tion faite  sur  les  lieux  où  il  avait  vécu,  la  police  trouva 
d'immenses  quantités  de  prosphorse  consacrées  par  le 
malheureux,  et  ses  moines  répétaient  que  Dosithée 
avait  déclaré  qu'il  «  y  aurait  assez  de  ce  sacrement  pour 
cent  mille  hommes  pour  cinq  mille  ans  ».  Dans  les 
sectes  qui  n'avaient  plus  de  prêtres,  il  arrivait  que  des 
laïques  prenaient  une  petite  parcelle  du  sacrement,  la 
mettaient  dans  la  pâte  et  recommençaient... 

La  pénitence.  —  Avvacum  recommanda  la  confession 
faite  aux  laïques,  au  cas  où  les  prêtres  manquaient  : 
«  Si,  en  cas  de  nécessité,  vous  ne  trouvez  pas  de  prêtre, 
confessez-vous  à  votre  frère  expérimenté  et  Dieu  vous 
pardonnera,  voyant  votre  pénitence':  communiez  alors 
aux  saints  mystères  ayant  observé  les  saintes  pres- 
criptions; gardez  toujours  les  prosphorœ  nécessaires.  » 
Autobiographie,  dans  Monuments,  col.  30. 

Le  mariage. —  Nous  rencontrons  toujours  la  même 
tendance;  les  uns  refusent  tout  ce  qui  vient  du  camp 
nikonien  :  croyant  que  l'on  était  arrivé  à  la  fin  des 
temps,  ils  refusaient  de  permettre  aucun  mariage. 
Avvacum  se  trouva  dans  la  nécessité  d'infliger  une 
terrible  pénitence  à  une  certaine  Hélène  qui  avait 
séparé  Xénie  Khrusèova  de  son  second  mari.  Au  prêtre 
Isidore,  dans  une  lettre  que  nous  connaissons  déjà,  il 
recommanda  de  reconnaître  les  mariages  célébrés  par 
les  nikoniens,  tout  en  infligeant  une  pénitence  suivant 
leur  force  aux  nouveaux  convertis.  Telle  était  l'opinion 
plus  modérée.  Mais  les  intransigeants,  qui  ne  reconnais- 
saient la  validité  d'aucun  sacrement  célébré  par  les 
nikoniens,  n'avaient  plus  de  sacerdoce  et  de  prêtres, 
tombèrent  dans  les  plus  graves  erreurs  à  ce  sujet.  Un 
des  documents  les  plus  extraordinaires  de  ce  groupe 
est  le  concile  de  Novgorod  de  1694,  qu'on  trouvera 
dans  l'ouvrage  de  Smirnov,  Questions  intérieures  dans 
le  raskol  au  XVIIe  siècle,  Pétersbourg,  1898,  p.  41  sq. 

Le  concile  de  Novgorod  de  1694.  —  Ses  actes  furent 
signés  par  vingt-cinq  «  Pères  spirituels  »  évidemment 
laïques,  dont  deux  ne  savaient  pas  écrire.  Il  promulgua 
vingt  canons  :  après  avoir  proclamé  que  le  règne  de 
l'Antéchrist  était  arrivé,  qu'il  règne  spirituellement  et 


qu'il  s'appelle  Jisus  et  qu'il  détruit  l'Église,  le  concile 
proclame  la  nécessité  de  baptiser  tous  ceux  qui 
viennent  de  chez  les  nikoniens.  (Can.  2.)  Ayant  décrit 
le  rite  du  baptême  (can.  3),  le  concile  passe  au  mariage 
et  aux  péchés  charnels,  ce  qui  constituait  la  plus  grave 
de  ses  préoccupations.  (Can.  4-17.)  Les  néophytes 
doivent  être  instruits  que  «  notre  véritable  Église  ne 
reçoit  pas  les  gens  mariés  qui  pratiquent  la  vie  com- 
mune »;  ils  devront  vivre  comme  frère  et  sœur;  de 
même  ceux  qui  se  sont  mariés  avant  le  concile;  les 
Pères  spirituels  doivent  veiller  à  cela.  Ceux  qui  vont  se 
marier  chez  les  prêtres  nikoniens  ou  qui,  sans  mariage, 
s'unissent  avec  la  bénédiction  des  parents,  sont  excom- 
muniés. 

Les  péchés  charnels  sont  traités  avec  plus  d'indul- 
gence que  le  mariage.  A  la  première  naissance,  il  y  a 
quarante  jours  de  pénitence  avec  400  métanies  par 
jour;  la  seconde  faute  est  punie  par  un  an,  et  la  troi- 
sième par  six  ans  de  pénitence.  Puis,  c'est  l'excommu- 
nication. Il  y  a  aussi  de  longues  purifications  néces- 
saires pour  purifier  les  aliments  achetés  au  marché,  le 
contact  inévitable  avec  les  nikoniens,  etc. 

Ces  «  sans-prêtres  »,  privés  de  toute  hiérarchie  et  de 
toute  vie  spirituelle  basée  sur  la  hiérarchie,  tombèient 
bientôt  dans  les  aberrations  les  plus  fantasques  d'un 
illuminisme  grossier.  Il  serait  intéressant  d'étudier  les 
rapports  entre  ce  bezpopovstvo  et  les  sectes  mystiques 
qui  ont  souillé  la  Russie  des  xvme  et  xixe  siècles, 
quoique  plusieurs  de  ces  sectes  étrangères  semblent 
remonter  à  des  époques  bien  plus  reculées.  Mais  même 
parmi  ces  bezpopovtsy  beaucoup  gardèrent  intactes 
leur  piété  et  leurs  bonnes  mœurs.  Ils  colonisèrent  de 
vastes  provinces  pour  la  Russie.  Ils  existent  encore 
aujourd'hui. 

La  polémique  antistarouière.  —  Depuis  le  concile  de 
1666  jusqu'à  nos  jours,  ce  grand  schisme  de  l'Église 
russe  a  servi  d'occasion  à  la  plupart  des  polémiques  qui 
se  sont  développées  en  Russie.  Les  ouvrages  écrits 
contre  les  starovières  sont  innombrables.  Au  début, 
pourtant,  l'orthodoxie  officielle  sembla  plutôt  préférer 
avoir  recours  aux  mesures  de  police  qu'aux  arguments. 
Parmi  les  traités  écrits  contre  les  starovières,  nommons 
la  Réfutation  de  la  supplique  des  moines  de  Solovki  du 
prêtre  catholique  Juri  (Georges)  Krizanic  qui  ne  fut 
publiée  qu'au  courant  du  siècle  dernier  et  la  Réfutation 
de  la  supplique  de  Nikila  Pustosviat  duc  à  la  plume  de 
Païse  Ligaridès,  publiée  en  1895.  La  Verge  de  direction 
de  Siméon  de  Polock  fut  éditée  en  1666,  mais  dès  la  fin 
du  xvne  siècle  était  tombée  en  défaveur.  L'Exhortation 
spirituelle  publiée  au  nom  du  patriarche  Joachim  par 
Athanase  de  Kholmogory  en  1682,  à  la  suite  de  la 
révolte  des  strellsi,  connut  un  succès  plus  durable  (édi- 
tions successives  en  1751,  1791,  1882).  L'ouvrage  piin- 
cipal  contre  le  raskol  est  le  Rozijsk  ou  enquête,  du 
fameux  Dimilri  de  Rostov  qui  a  connu  beaucoup  d'édi- 
tions jusqu'à  nos  jours.  Il  est  à  noter  que  les  staro- 
vières ne  pouvaient  jamais  répondre  aux  polémiques. 
Jusque  vers  le  milieu  du  xixe  siècle,  ils  n'imprimèrent 
que  de  rares  ouvrages  à  l'étranger.  Vers  cette  époque, 
ils  établirent  secrètement  une  lithographie  et  ainsi 
purent  publier  quelques  traités.  Ils  ne  purent  ouvrir 
d'imprimerie  qu'après  l'édit  de  tolérance  de  1905. 

1°  Documents.  —  La  plupart  des  documents,  historiques 
et  littéraires  ayant  trait  aux  premières  années  du  raskol 
ont  été  publiés  par  N.  Subbotin,  Matériaux  pour  l'histoire 
du  raskol  dans  la  première  époque  de  son  existence  (Materialy 
dlja  istorii  raskola...),  t.  i-ix,  Moscou,  1875-1895,  dont  nous 
nous  sommes  abondamment  servis.  Voir  aussi  .la.  Harskov 
et  P.  Smirnov,  Monuments  de  l'hist.  des  starovières  au 
XVIIe siècle  (Pamjatniki  istorii...),  dans  liuss.  Ist.  Bib..., 
t.  xxxix,  Leningrad,'  1927;  Ja.  Harskov,  Monuments  des  pre- 
mières années  du  vieux-ritualisme russe  ( Pamjatniki...), dans 
Liêt.  zan.,  t.xxiv,  1911  ;  Alex.  B(rovkovic), Descripf.rfe quel- 
ques travaux  écrits  par  les  raskolniks  russes  (Opisanie...),  Pé- 
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torsbourg,  1861;  .la.  Barskov,  Monuments  des  premières 
années  du  mouvement  vieux-croyant  en  Russie  (  Pamjatniki...  ) , 

191:2;  A.  BoroSdin,  Sources  pour  la  première  époque  de 
l'htst.  du  raskol  (Istorniki),  dans  Khr.  Cten.,  1888,  n.1,2, 
i't  1889)  n.  1;  V.  Driiz.inin,  Écrits  des  starovières  russes; 
catalogue  îles  manuscrits  établi  d'après  1rs  catal.  imprimes  îles 
collections  de  manuscrits  (Pisantja  russkikh),  dans  Lêt. 
tan.,  t.  x\v,  1912;  1*.  Liubopytnyj,  Calai,  ou  biblioth.  de 
l'Église  starovière,  dans  Ctenija,  1863,  n.  1;  P.-Th,  Niko- 
lavskij,  Matériaux  pour  l'hist.  du  raskol  (Malerialy...), 
dans  Khr.  Cten.,  189"),  n.  2;  E.-V.  Barsov  a  publié  beaucoup 
de  documents  sur  le  raskol  au  xvir  siècle  dans  les  Ctenija 
de  Moscou,  surtout  de  1889  a  1886. 

2°  Les  manuels  d'histoire  du  raskol.  — ■  Ils  sont  très 
nombreux.  Nommons  surtout  I.  Ivanovskij,  .Manuel  pour 
l'hist.  et  la  réfutation  du  raskol  des  vieux  croyants  (Ruko- 
oodstvo...),  2e  éd.,  Kazan,    1887;   Mgr  Macaire,   Ifist.  du 

schisme  russe  eonnii  sous  le  nom  de  vieille  foi  (  Istorija  russ- 
kago...),  Moscou,  1855  (2"  éd.,  1858),  souvent  cité,  mais 
vieilli;  [.-Th.  Nil'ski.j,  Leçons  d'hist.  sur  le  raskol  russe 
(Lektsii...),  Pétersbourg,  1886;  K.  Plotnikov,  llist.  du 
raskol  russe  île  la  vieille  foi,  1"  éd.,  ihiil.,  191  I  ;  P. -S.  Smirnov, 
llist.  du  raskol  russe  de  la  vieille  foi  (Istorija...),  ildd.,  189.") 
(c'est  de  beaucoup  le  meilleur  manuel  que  nous  connais- 
sions). 

En  français,  il  faul  avoir  encore  recours  à  A.  Leroy- 

Beaulieu,  L'empire  des  tsars  et  les  Musses,  I.  m,  Paris,  1889. 
En  anglais,  la  monographie  bien  médiocre  de  F.  Cony- 
bearc,  Russian  dissenters,  Cambridge,  1921.  Ne  savant 
orientaliste  a  démontré  encore  une  lois  qu'on  peut  se 
permettre  bien  des  négligences  en  parlant  de  la  liussie, 
sans  qu'on  s'en  aperçoive  beaucoup  dans  le  monde  lettré 
en   Occident. 

.'i°  Recueils  bibliographiques.  —  Nous  n'en  connaissons 
que  deux  :  A. -S.  l'rugavin.  Le  raskol  et  1rs  sectes  :  1.  BibliOQT. 
<le  la  vieille  foi  ri  île  ses  dérivations  (Raskol  sektantstvo, 
I.  Bibliogr...),  Moscou,  1887;  Th.  Sakharov,  Bibliogr.  île 
l'hist.  et  de  lu  réfutation  du  raskol  russe  (  l.ilrralura  islorii...), 
t.  i,  Tainbov,  1887;  t.  m  et  m,  Pétersbourg,  1892,  1900. 

4"  Questions  particulières.  —  Les  premiers  docteurs  du 
raskol  :  le  protopope  Awacum.  Son  autobiographie  a  été 
souvent  publiée;  la  meilleure  édition  es!  Bars  ko  V,  Monu- 
ments..., Leningrad,  1927,  voir  ci-dessus;  A.  Borozdin,  Le 
protopope  Ai'naeum  (Prolopop  A.),  2°  éd.,  Pétersbourg, 
1990;  V.-A.  Mjakotin,  Le  protopope  Awacum,  sa  vie  et  son 
activité  (Prolopop  A.),  ibid.,  189  1;  A.  Spakovskij,  Le 
docteur  schismatique  Awacum  et  ses  ouvrages  (Raskolniii- 
lik...),  Kisinev,  1870;  Rud.  Jagoditsch,  Dus  Lehen  des 
Profopopen  Avvakum,  Berlin,  1930. 

.Sur  Néronov  :  Ph. -Grégoire  Klipunovskij,  Jean  Neronov, 
dans   ïzvestija  de  l'univ.  de  Kiev,   1886,  n.  7. 

Sur  \ikit  i  1  ustosviat  Supplique  du  docteur  schismatique 
Nikita  de  Suidai  (Celobitnaja),  dans  Ctenija,  1992,  n.  2; 
N.-A.  Dobrotvorskij,  Le  lieu  de  la  sépulture  de  Nikita 
Pustosuiat,  dans  Ist.  Vêst.,  janv.  1887;  I.  Rumjantsev, 
Nikita  Kons.  Dobrynin  Puslosviat,  Sergiev  Posad,  1917, 
p.  658-385. 

Sur  Daniel  :  A.  Yedenski.j,  Daniel,  protopope  de  KOS- 
troma   ( Kostromskij ) ,  clans  Bog.    Vêst.,   1913,  p.  811-8.")!. 

Sur  les  moines  de  Solovki  et  leur  révolte  :  les  documents 
principaux  ont  été  publiés,  pour  la  première  époque  de  la 
révolte,  dans  Subbotin,  Matériaux,  ci-dessus,  cl  dans  E.-V. 

BarSOV,  Documents  ai/an.'  Ira  il  a  la  révolte  de  Solovki  ( .  \kty...), 
dans  Ctenija,  18811,  n.  I;  ceux-ci  ont  trait  a  la  dernière 
période  du  siège;  Siméon  Denisov,  Lu  vigne  russe  fVino- 
grad...),  Moscou,    1906;   André    Denisov,    Histoire  des  /'ères 

et  <les  martyrs  de  Solovki  (Istorija...),  Moscou,  1913.  Comme 

élude,  voir  les  grandes  histoires  de  Soloviev  ou  de  Mgr  Ma- 
caire; voir  aussi  la  monographie  de  M. -.la.  Syrtsov,  La 
révolte  des   moines  starovières   de   Solovki   au    XVII*  siècle 

(Vozmusrrnir...),   l'ouvrage  a    paru   dans   le    PraD.   Sob.,  de 

Kazan,  1889-1881,  et  fut  critiqué  très  sévèrement  dans 
Khr.  Cten.,  L883,  n.  1,  p.  7.".  I  sq. 

5°   Le  suicide  il   lu  première  époque  ilu  raskol.  E.-V. 

Barsov,  Rapport  du  vorvodr  luri  Solivanov  d'Ustiug  sur  les 
suicides  des  raskolniks  dans  diverses  localités  du  territoire 

d'Vstiug     (Donesenie...  ),    dans    Ctenija.    1882,    n.    :t;    Khr. 

Loparev,  le  moine  Euplwosyne  :  réfutation  de  la  voie  nouvel- 
lement trouvée  du  suicide  ( Dlritsalrl' noe ),   dans    Pamjatniki 

drevnej pis'mennosti,  t.  cvm,  1895,  recension  de  KliucevskiJ 

dans  Bog,  Vêst.,  mars  1896.  p.  190-199;  I.  Nil'ski.j,  Quelques 
mots  sur  le  suicide  des  raskolniks  par  le  jeu  (Néskol'ko 
slovo),    dans     Khr.    Cten.,    186',    n.    :i;    D.    I.    Sapo/.nikov, 


Le  suicide  par  le  jeu  dans  le  raskol  russe  (Samosozzenic...), 
dans  Ctenija,  1891,  n.  .'i;  P. -S.  Smirnov,  L'origine  du 
suicide  par  le  feu  dons  le  raskol  russe  ( Proiskhoïdenie... ) , 
dans  Khr.  Cten.,  1895,  n.  1,  2,  cette  étude  entra  plus  tard 
dans  le  travail  du  même  auteur.  Dis<  lissions  intérieures  dans 
le  raskol  au  xvw  siècle  (Vnutrennye  voprosg...),  1898; 
I.-Ja.  Syrtsov,  Le  suicide  par  le  jeu  des  starovières  sibériens 
aux  X  VII'  cl  A"  vil Ie  siècles  (Samosoïïigatel'stvo...),  Tobolsk, 
1889;  Iv.FUipov,  llist.de  l'ermitage  de  Vygovsk  (Istorija...), 
Pétersbourg,  1862. 

6"  La  théologie  primitive  du  raskol.  —  Voir  surtout  les 
articles  de  P. -S.  Smirnov  parus  d'abord  dans  Khr.  Cten., 
1895-1897,  puis  repris  dans  l'ouvrage  capital.  Discussions 
intérieures  dans  le  raskol  au  XVII'  siècle. 

7°  Divers  sur  le  raskol  au  XVli'  siècle.  —  D.-S.  Varakin, 
La  correction  des  livres  un  XVIIe  siècle  sous  l'ex-palriarche 
Nikon  ( lspravlenie...),  Moscou,  1910,  ouvrage  starovière; 
V.  Veriuzskij,  Alhanase,  archevêque  de  Kholmogorg  (Atha- 
nasij...),  Pétersbourg,  1908,  le  chapitre  de  cet  ouvrage 
ayant  trait  au  raskol  se  Irouve  aussi  dans  Khr.  Cten., 
1900,  n.  2;  Gr.  lleiden,  De  l'origine  du  raskol  sous  le  patriar- 
cal de  Nikon  (  1:  istorii),  Pétersbourg,  1886;  E.  Golubins- 
kij,  A  propos  de  notre  polémique  avec  les  starovières  (K 
naSej...),  2"  éd.,  Moscou,  1905,  dans  Ctenija;  V.-G.  Druzi- 
nin,  Le  raskol  sur  le  Don  «  la  fin  du  XVII'  siècle  (Raskol  au 
Donu...),  Pétersbourg,  1889;  S.  Kniazkov,  Comment  com- 
mença le  schisme  de  l'Église  russe  (Kak  nacalsja...  ), 
ibid.,  1911;  A.-N.  Pypin,  Le  sgnodik  des  starovières  (Stara- 
obrjadreskij  ),  dans  Sborn.,  f.  XXI,  1881  ;  V.  Dmitrevskij,  Le 
raskol  de  la  vieille  foi  dans  le  pags  de  Rostov  et  Jaroslav  avant 
l'i/mque  île  l'évêque  Dimitri,  métropolite  de  Roslov  (Raskol 
staroobrjadëeslvo...  ),  .laroslavl,  1909.  —  Voir  encore  la 
bibliographie  donnée  à  la  fin  de  notre  article  spécial  sur 
le  patriarche  Nikon,  t.  xi,  col.  655. 

XVI.  Les  théologiens  kiéviens  en  Moscovie  et 

LE  DÉBAT  SUR  LA  FORME  DE  L'EUCHARISTIE.  Durant 

la  première  partie  du  règne  d'Alexis  Mikhailovic,  les 
influences  grecques  se  font  vivement  sentir  en  Mosco- 
vie. Les  prélats  grecs  —  patriarches,  métropolites, 
archevêques,  moines  de  toute  provenance  —  y  vien- 
nent en  véritable  procession  et  y  reçoivent,  en  échange 
de  reliques  plus  ou  moins  authentiques,  de  substan- 
tielles aumônes.  Sous  leur  influence,  d'accord  avec  son 
patriarche  Nikon,  le  tsar  inaugure  une  correction  des 
usages  liturgiques  et  des  livres  sacrés  qui,  conduite 
maladroitement,  donne  origine  au  raslwl.  Il  permet 
aux  prélats  grecs  de  s'immiscer  à  leur  guise  clans  les 
affaires  de  l'Église  russe.  Jamais  l'Église  de  Moscou  ne 
mont  ratant  d'humble  soumission  vis-à-vis  de  Constan- 
tinople  que  durant  le  règne  d'Alexis.  Mais,  vers  la  fin 
de  sa  vie,  tombé  sous  d'autres  influences,  celle  de  la 
famille  de  sa  seconde  femme  surtout,  Alexis,  quelque 
peu  désenchanté  des  Grecs, favorise  tellement  les  idées 
occidentales  que  le  bruit  se  répand  en  Occident  que  le 
tsar  était  prêt  à  travailler  à  l'union  religieuse  de 
l'Église  russe  avec  l'Église  catholique.  Le  20  sep- 
tembre 1682,  l'envoyé  de  Pologne,  rappelant  sa  mort 
survenue  quelques  années  auparavant  (1676),  écrivait  : 
«  Au  lit  de  mort,  il  se  repentit  que  l'union  avec  l'Église 
romaine  n'ait  pas  été  consommée  durant  sa  vie;  mais 
les  prêtres  schismatiques  couvrirent  de  leurs  mur- 
mures désapprobateurs  ces  désirs  exprimés  par  l'ago- 
nisant. »  Nous  parlerons,  dans  ce  paragraphe,  de 
quelques  mus  de  ces  influencer  théologiques  occiden- 
tales. 

Parmi  les  voyageurs  étrangers  qui  exercèrent  quel- 
que influence  catholique  et  occidentale  sous  Alexis 
.Mikhailovic.  nommons  d'abord  Païse  Ligaridès  et  .luri 
Kri/aniè.  Païse  Ligaridès  (voir  son  article,  t.  ix, 
col.  7  l9-7.">7 1  lut  pendant  quelque  temps  l'ecclésiastique 

le  plus  en  vue  a  Moscou  et  Alexis  Mikhailovic  se  ser\  il 
de  lui  pour  faire  déposer  le  patriarche  Nikon,  En 
dehors  de  cet  épisode  qui  contribua  beaucoup  à  conso 
lider  le  césaropapisme  en  Moscovie,  l'influence  intel- 
lectuelle de  Païse  semble  avoii  été  à  peu  près  nulle.  Il 
étaii  d'ailleurs  un  sujel  peu  recommandable ;  chan- 
geant «le  religion  suivant  les  pays  et  les  circonstances, 
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cet  aventurier,  d'une  conduite  douteuse,  laissa  mau- 
vais souvenir  en  Moscovie  comme  partout  ailleurs.  Les 
ouvrages  qu'il  écrivit  alors  restèrent  à  l'état  manuscrit. 
Ses  réponses  au  boiar  Stresnev,  son  histoire  du  concile 
de  1666-1667  et  sa  réfutation  du  traité  starovière  de 
Nikita  Pustosviat  ne  virent  le  jour  que  dans  la  seconde 
moitié  du  xixe  siècle. 

Juri  Krizanic.  —  On  a  écrit  beaucoup  sur  Juri  Kri- 
zanié au  cours  du  siècle  dernier.  Le  célèbre  panslaviste 
croate,  qui  persista  dans  ses  idées  à  travers  les  vicissi- 
tudes les  plus  extraordinaires,  a  trouvé  des  admira- 
teurs en  France,  en  Allemagne,  en  Hollande,  dans  son 
propre  pays,  et  surtout  en  Russie.  Né  en  1617,  Kriza- 
nic' se  fit  admettre  à  Rome  au  collège  grec  de  Saint- 
Athanase;  après  y  avoir  terminé  ses  études,  ayant 
ensuite  fait  un  court  stage  dans  son  pays  natal,  il 
commença  sa  vie  errante.  On  le  voit  d'abord  en  Russie, 
puis  a  Constantinople;  il  revient  à  Rome,  où  il  imprime 
sa  Bibliotheca  scliismaticorum  universel,  puis  repart 
pour  Moscou  où  il  s'offre  au  tsar  Alexis  pour  faire  des 
travaux  de  philologie;  mais  on  se  méfiait  trep  du 
prêtre  catholique  (Krizanic  était  autrement  intègre 
que  Païse  Ligaridès)  pour  lui  confier  une  mission 
•comportant  une  telle  responsabilité.  Peu  de  temps 
après  son  ai  rivée  à  Moscou,  on  l'envoya  à  Tobolsk,  en 
Sibérie,  où  il  passa  quinze  ans  (1661-1676),  fournissant 
une  production  littéraire  des  plus  fécondes.  En  1676,  il 
fut  transféré  à  Solovki,  dont  la  résistance  avait  été 
enfin  écrasée  par  les  troupes  de  Mesèerinov.  Les  anciens 
moines,  contre  lesquels  Krizanié  avait  écrit  sa  Réfuta- 
tion étaient  dispersés,  et  un  personnel  nouveau  était 
installé  dans  l'antique  monastère.  Ceci  lui  sourit  peu, 
aussi  il  demanda  et  obtint  du  tsar  Feodor  Alexeêviè, 
récemment  couronné,  de  rentrer  en  Occident.  II  se  fit 
dominicain  en  Pologne,  niais,  après  peu  de  temps,  son 
caractère  trop  indépendant  lui  causa  de  graves  diffi- 
cultés avec  les  supérieurs  de  l'ordre.  Il  se  mit  en  route 
pour  Rome,  mais  mourut  pendant  le  voyage,  on 
ne  sait  trop  dans  quelles  circonstances  (1682).  Sis 
ouvrages  n'ont  vu  le  jour  qu'au  cours  du  siècle 
dernier. 

P.-A.  Bezsonov,  1.' fit  al  russe  au  milieu  du  XVIIe  siècle 
(Russkoe...),  2  vol.,  c'est  la  Politika  de  Juri  Kri/.aniê.  Il 
revint  sur  ce  sujet  en  une  série  d'articles  dans  Prav. 
Sob..  1870;  M.-N.  Berezkov,  Plan  de  la  conquête  de  Crimée, 
élaboré  par  Juri  Kriïanié,  dans  Ëurn.  Min.  Sur.  Pr., 
oct.,  nov.  1891;  V.-A.  Bilbasov,  Juri  Krizanic  :  Données 
nouv.  tirées  des  arch.  de  Home,  dans  Russ.  Starina,  déc.  1892; 
A.  Brtickner,  Juri  Krizanië,  sa  vie  et  son  activité  litiêr.,  dans 
Bog.  Vêst.,  1887,  n.  6,  7;  S.- A.  Belokurov,  Juri  Krizanic 
en  Russie,  dans  Ctenija,  1903,  n.  2  (p.  1-210)  et  3  (p.  1-306); 
V.  Val'denberg,  L'idée  politique  de  Juri  Krizanic  (Gosudar- 
stvennaja...  ),  Pétersbourg,  1912;  P.  Pierling,  Données  nou- 
velles sur  Juri  K.  (Xovoe...),  dans  Russ.  Starina,  févr.  1901  ; 
V.-l.  Piceta,  Juri  Krizanic.  Ses  vues  économiques  et  politiques, 
Pétersbours,  1911;  M. -G.  Popruzenko,  Quelques  remarques 
sur  les  ouvrages  de  J.  Krizanic,  dans  Izv.  Otd.,  1897,  n.  2; 
S.-K.  Smirnov,  La  réfutation  de  la  supplique  île  Solovki  i>ar  le 
pope  serbe  Juri  Krizanic  ( Serbskago  popa... )  dans  l'ribavle- 
nia  k  izd.  tvorenji  sv.  Otzov,  18(>0;  M.-I.  Sokolov,  (*/i  nouveau 
travail  de  Juri  Krizanic  sur  l'union  des  Églises  I Xovo-otkrgl- 
noe),  dans  iurn.  Min.  Nar.  I-r.,  avr.-mai  1891;  A. -A. 
Titov,  La  Sibérie  au  XVIIe siècle,  Moscou,  1890  (Sibir...); 
Ph.  Titov,  Juri  Krizanic  n'était  pas  un  slavophile,  mais  il 
n'était  qu'un  agent  de  la  propai/ande  catholique  en  Russie  au 
milieu  du  XVII' siècle  (Juri  Krizanic...),  dans  Trudg,  1903, 
n.  1,  cet  ouvrage  est  une  recension  de  Belokurov,  La  vie 
spirituelle  de  la  société  moscovite  an  XVII'  siècle  ( Iz  dukhov- 
noj...),  Moscou,  1903,  où  il  était  beaucoup  question  de 
Krizanic;  Bug.  Smurlo,  Jurij  Krizanië  (  1618-1683) ,  Pan- 
slavista  o  Missionario?  Rome,  192(5;  V.  Jagic,  La  vie  et  l'œu- 
vre de  Juri  Krizanié  (en  croate  :  îivol  i  rad  Jurja  K.). 
Zagreb,  1917,  ouvrage  monumental  de  510  pages,  auquel 
le  P.  Pierling  a  consacré  un  chapitre  dans  le  t.  iv  de  son 
grand  ouvrage,  La  Russie  et  le  Saint-Siège.  Voir  enfin 
H.-J.-A.  Van  Son,  Autour  de  Krizanic.  Étude  iiist.  et  lin- 
guist.,  Paris,  1934. 


Païse  Ligaridès  et  Juri  Krizanié  étaient  des  isolés 
qui  n'exercèrent  pas  une  influence  notable  sur  le 
développement  de  la  pensée  religieuse  en  Moscovie. 
Beaucoup  plus  importante  fut  l'action  des  lettrés 
ukrainiens  ou  blanc-ruthènes  qui  vinrent  à  Moscou, 
soit  pour  de  brèves  visites  comme  Gisel,  Baranoviè, 
Galiatovskij,  Monastyrskij,  soit,  surtout,  pour  y  passer 
leur  vie  ou,  pour  nous  approprier  l'expression  mosco- 
vite, «  pour  la  vie  éternelle  ».  Voir  sur  eux  :  H.-V.  Khar- 
lampoviè,  L'influence  malorusse  sur  la  vie  ecclésiastique 
de  la  Grande-Russie  (Malorossijskoe. . .  ),  1 .  i  (seul),  Kazan, 
1914;  cet  ouvrage  capital  est  indispensable  pour  l'étude 
de  ce  paragraphe,  comme  pour  le  suivant  :  sur  l'Église 
russe  à  l'époque  de  Pierre  le  Grand. 

Parmi  les  plus  fameux,  nommons  tout  d'abord  Épi- 
phane  Slavineckij  et  Siméon  de  Polock.  Mais  ces  noms 
plus  illustres  ne  doivent  pas  nous  faire  perdre  de  vue 
la  multitude  de  moines,  de  chantres,  d'artisans,  de 
maîtres  d'école,  de  prêtres  qui  vinrent  en  Moscovie  et , 
plus  cultivés  que  le  clergé  local,  exercèrent  sur  lui  une 
profonde  impression. 

Épiphane  Slavineckij.  —  On  attend  encore  une  bonne 
monographie  sur  Épiphane  Slavineckij,  car  les  tra- 
vaux de  Pevnickij  et  de  Rotar  sont  loin  d'être  satis- 
faisants et  Kharlampovic  n'a  pu  encore  résoudre  tous 
les  problèmes.  On  ne  sait  même  pas  exactement  quand 
il  naquit.  Il  étudia  à  Kiev,  dit-on,  mais  avant  la 
réforme  de  l'académie  par  Mohila.  Il  s'en  alla  ensuite, 
paraît-il,  quelque  part  en  Occident.  Enfin  il  se  fit 
moine,  revint  à  Kiev  et,  en  1649,  fut  envoyé  à  Moscou 
où  il  lit  excellente  ligure.  Sa  production  littéraire  est 
extraordinaire.  On  compte  bien  cent  cinquante  tra- 
vaux qui  lui  sont  dus,  dont  la  plupart,  il  est  vrai,  ne 
sont  que  des  traduct  ions.  .Malgré  l'indépendance  de  son 
caractère  -  -  lors  du  premier  procès  conl  re  le  patriarche 
Nikon  (166U),  il  eut  seul  le  courage  île  s'opposer  à  ceux 
qui,  sous  la  pression  du  tsar,  exigeaient  la  déposition 
et  la  dégradation  du  malheureux  prélat  tombé  en  dis- 
grâce, et  il  sut  faire  prévaloir  son  avis  —  il  n'eut  jamais 
de  difficulté  à  Moscou.  C'est  que,  hormis  ce  cas  excep- 
tionnel, il  faisait  son  travail  sans  s'occuper  de  polit  Lque. 
Plus  (pie  théologien,  il  était  philologue.  11  fit  d'abon- 
dantes traduit  ions  et  il  a  laissé  un  dicl  ionnaire  intéres- 
sant (grec-slave-latin).  Il  fut  orateur,  mais  le  contenu 
dogmatique  de  sa  prédication,  d'après  Pevnickij,  semble 
avoir  été  maigre.  Son  disciple  Euthyme  rapporte  une 
violente  dispute  entre  lui  et  Siméon  de  Polock  au  sujet 
du  moment  précis  de  la  transsubstanl  iation,  Siméon  de 
Polock,  nous  y  reviendrons,  défendait  la  doctrine  que 
les  Russes  appellent  aujourd'hui  occidentale,  mais  que 
nous  qualifierions  simplement  de  catholique  :  que  la 
transsubstantiation  s'opère  par  les  paroles  du  Christ 
(nous  parlons  de  sa  cause  formelle).  Épiphane,  tou- 
jours d'après  Euthyme,  répliqua  que  cette  doctrine 
était  fausse,  car  les  Pères  orientaux  lui  étaient  con- 
trains et  il  cita  les  liturgies  de  saint  Basile  et  de  saint 
Jean  Chrysostome,  «  Siméon  :  «  Est-ce  un  péché  de 
<  suivre  renseignement  occidental?  »  (L'insistance  à 
mettre  ce  terme  dans  la  bouche  de  Siméon  nous  pousse 
à  douter  de  la  véracité d'Euthyme  et  même  de  l'authen- 
ticité de  ce  fragment.)  — Épiphane:  «  Quiconque  pense 
"  ainsi  est  hérétique.  »  —  Siméon  :  «  .Mais  à  Kiev,  tous 
«  nos  érudits  russes  pensent  ainsi  :  que  le  pain  et  le  vin 
"  sont  changés  au  corps  et  au  sang  du  Christ  par  les 
«  seules  paroles  du  Christ.  Commettent-ils  un  péché  en 
«pensant  ainsi?  »  -----  Épiphane  :  »  Nos  Kiéviens  ont 
«  étudié  et  étudient  encore  seulement  en  latin,  ils  ne 
«  lisent  que  les  livres  latins  et  c'est  là  la  cause  de  cette 
«  doctrine.  Ils  ne  savent  pas  le  grec  et  ils  pèchent  gra- 
«  vement  à  ce  sujet  ;  c'est  la  une  hérésie  latine.  »  (Osten., 
p.  71-73).  »  Plusieurs  savants  russes,  notamment 
Sliapkin  ont  douté  de  l'authenticité  de  cet  épisode.  Il 
est  difficile  d'imaginer  une  dispute  aussi  violente  en 
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1675  ou  1676  (c.-à-d.  sous  le  patriarcat  de  Pitirim). 
Euthyme,  jusqu'à  l'arrivée  des  Likhudi,  défendait  lui 
aussi  l'opinion  occidentale,  aussi  populaire  alors  à  Mos- 
cou qu'à  Kiev.  Il  est  suggestif  que  dans  la  première 
rédaction  de  son  Instruction  aux  prêtres  il  ait  déclaré 
comme  tout  le  monde  que  la  forme  de  l'eucharistie 
consistai!  dans  les  paroles  :  «  Prenez  et  mangez...  » 
Nous  ne  pouvons  pas  imaginer  qu'il  ait  abandonné  son 
maître  Épiphane  et  suivi  Siméon  de  Polock,  qu'il  détes- 
tait d'ailleurs  cordialement,  afin  d'embrasser  sur  une 
question  théologique  de  toute  première  importance  une 
opinion  proposée  «  par  les  Latins  »  et  qualifiée  par 
Épiphane  de  «  grand  péché  ».  Il  y  a  là  une  contradiction 
qui  saute  aux  yeux.  Plus  tard.  Euthyme,  devenu  cham- 
pion de  la  doctrine  likhudienne,  publiera  tout  un  traité 
sur  la  transsubstantiation,  qu'il  attribuera  à  Slavi 
neckij.  11  n'est  pourtant  pas  impossible,  à  cause  d'une 
remarque  de  Silvestre  Medvêdev,  qu'Épiphane,  à  la 
lin  de  sa  vie,  se  soit  rallié  à  la  thèse  del'épiclèse  (Manna, 
édition  Prozorovskij,  p.  504).  Ceci,  comme  presque 
tout  ce  qui  touche  au  savant  kiévien,  n'a  pas  encore  été 
éclairci.  Le  désordre  dans  lequel  les  bibliothèques  ont 
été  plongées  en  U.  R.  S.  S.  ne  permet  pas  de  prévoir 
que  cette  lacune  sera  comblée  dans  un  proche  avenir. 

K.  Kharlampovië,  L'influence  malorusse...  (supra, 
col.  306),  p.  121-1 10;  V.  Pevnickij,  Épiphane  Slavineckij, 
un  des  écrivains  princii)au.x  de  lu  litlér.  russe  au  XVIIe siècle, 
dans  Trudij,  1861,  n.  2  et  3;  Iv.  Rotar,  Épiphane  Sla- 
uineckij,  écrivain  du  XVII'  siècle,  Kiev,  1901,  ee  travail 
a  paru  d'abord  dans  Kievskaja  Starina,  en  général,  il  fut 
sévèrement  critiqué  (Kharlampovië,  p.  122).  —  Le  diction- 
naire gréco-slave-latin  a  été  décrit  dans  Isl.  Otd.,  mai  1880, 
p.  216,  comme  rareté  bibliographique;  Sobolevskij,  dans 
Perevodnaju  lileratura  moskovskoj  Rus.,  t.  xiv-xvii,  p.  121, 
a  nié  qu'il  ait  été  composé  par  Épiphane.  On  trouvera  la 
liste  des  travaux  de  Slavineckij  dans  la  lettre  du  moine 
Euthyme  (15  mai  1676)  publiée  par  V.-M.  Undolskij, 
dans  Gtenija,  t.  n,  n.  4,  p.  69-72. 

Avec  Siméon  de  Polock  nous  sommes  sur  un  terrain 
plus  sur.  Celui-ci  exerça,  du  reste,  une  influence  plus 
profonde  qu'Épiphane.  Siméon  naquit  à  Polock  en 
162!),  étudia  à  l'académie  de  Kiev,  puis,  suivant  une 
habitude  assez  répandue  parmi  les  élèves  de  l'acadé- 
mie kiévienne,  il  alla  compléter  ses  études  dans  les 
écoles  polonaises,  peut-être  chez  les  jésuites.  Plus  tard, 
on  l'accusera  d'avoir  été  uniate.  Ses  professeurs,  en 
tous  cas,  furent  les  «  Révérends  Pères  »  Casimir  Kora- 
towiez.  Z.  Zaluski,  Ladislas  Rôdzinski.  Il  semble  avoir 
obtenu  le  grade  de  docteur  en  théologie.  Le  fait  est 
que,  toute  sa  vie,  il  montrera  une  vive  sympathie  pour 
la  théologie  catholique.  Il  prit  l'habit  monastique  à 
Polock  en  1656  et  enseigna  dans  l'école  adjointe  au 
monastère  de  l'Epiphanie.  Il  y  salua  le  tsar  Alexis 
Mikhailovië,  quand  le  souverain  moscovite  promena 
ses  armées  victorieuses  en  Russie  Blanche.  Vers  la  lin 
de  1659,  il  mena  douze  élèves  visiter  Moscou  où  il 
revint  en  1663,  cette  fois  «pour  la  vie  éternelle  ».  Il 
exerça  bientôt  une  profonde  influence  sur  la  vie  inlel 
lectuelle  de  la  Russie.  Deux  ans  après  son  arrivée  a 
Moscou,  il  y  ouvrit  une  école  (1665)  où  i  1  n'eut  au  début 
que  quatre  élèves,  dont  l'un,  Siméon  Medvêdev,  alors 
jeune  employé  dans  les  chancelleries  du  tsai,  (levai I 
plus  tard  s'illustrer  sous  le  nom  monastique  de  Sil 
vestre.  On  y  faisait  du  latin,  de  la  poésie,  de  l'élo 
quence.  On  s'y  initiait  aux  disputes  théologiques  a  la 
mode  occidentale.  Sous  l'influence  de  Siméon,  Medvè 
dev  prit  goût  aux  mystères  de  la  théologie  scolastiquc 
et  lit  la  connaissance  des  ouvrages  théologiques  des 
maîtres  occidentaux  qui  devaient  donner  une  tournure 
si  catholique  à  sa  pensée.  Siméon,  en  même  temps  qu'il 
était  maître  d'école  et  une  sort  e  de  poète  lauréat .  acquit 
une  place  plus  en  vue  en  devenant  l'interprète  de  l'aise 
I.igaridès  en  diverses  circonstances  Importantes.  Au 
concile  de  1666  dont  il  nous  a  laissé  une  histoire  pré- 


cieuse écrite  en  polonais,  il  eut  l'occasion  d'exercer  une 
influence  décisive  sur  la  théologie  moscovite,  en  écri- 
vant contre  la  supplique  de  Nikita  Pustosviat,  sa 
Verge  de  direction  qui  marque  une  date  dans  l'histoire 
de  la  théologie  en   Moscovie.  Voir  ci-dessus,  col.  302. 

Vers  la  fin  de  sa  vie,  surtout  en  1677,  Siméon  écrivit 
un  certain  nombre  de  tiaités  contre  les  protestants  : 
sur  les  âmes  des  saints,  sur  l'invocation  des  saints,  le 
culte  dû  aux  icônes,  aux  reliques,  à  la  croix,  sur  l'aide  à 
procurer  aux  défunts,  sur  la  tradition  ecclésiastique  et 
la  lutte  contre  les  démons.  Aucun  de  ces  traités,  que  je 
sache,  n'a  encore  été  publié.  Siméon  n'a  pas,  à  ma 
connaissance,  écrit  de  traité  antilatin.  Intéressante, 
au  point  de  vue  dogmatique,  est  sa  Couronne  de  la  foi 
catholique  encore  inédite,  qui  est  une  exposition  des 
principaux  dogmes  orthodoxes  et  dont  on  a  dit  que 
«  si  Siméon  ne  tombe  pas  dans  le  latinisme,  il  ne  l'atta- 
que guère  ».  Siméon  composa  aussi  un  abrégé  de  cette 
Couronne  de  la  foi  sous  le  titre  de  Petit  catéchisme. 

II  fit  beaucoup  pour  mettre  la  prédication  en  hon- 
neur. Ses  recueils  de  sermons,  Soirées  spirituelles  (Mos- 
cou, 1683)  et  Repas  spirituel  (Moscou,  1681),  publiés 
après  sa  mort  par  Medvêdev  révèlent  un  beau  talent 
oratoire,  une  sûreté  de  doctrine  peu  commune  chez  un 
orthodoxe  de  cette  époque  et,  autant  que  nous  pou- 
vons en  juger,  un  style  brillant.  Le  Repas  spirituel  est 
un  recueil  de  sermons  De  tempore  ;  les  Soirées  spiri- 
tuelles sont  des  panégyriques  pour  les  jours  de  fêles. 
On  remarquera  surtout,  parmi  ces  dernières,  les  magni- 
fiques panégyriques  sur  la  sainte  Vierge  qui  mérite- 
raient une  étude  spéciale.  L'orateur  russe,  se  rappro- 
chant d'auteurs  occidentaux,  plane  à  des  hauteurs  peu 
communes.  L'œuvre  imprimée  et  manuscrite  de  Siméon 
fut  condamnée  presque  entière  par  le  patriarche  Joa- 
chim  au  concile  de  1690. 

K.  Kharlampovië,  L'influence  malorusse  (supra, col.  306), 
surtout  p.  379-393;  A.  Beleckij,  Les  premières  années  de 
l'activité  littéraire  de  Siméon  de  Polock  (Iznacal'nukh  têt...), 
dans  Sbornik,  t.  ci,  1928,  n.  3;  V.  Popov,  Siméon  de  P., 
prédicateur  (S.  P.  kak  propovédnik),  Moscou,  1886;  I.  Ta- 
tarskij, Siméon  de  Polock,  Moscou,  1886,  cet  ouvrage  est  la 
meilleure  monographie  à  ee  sujet,  il  parut  d'abord  en  série 
d'articles  dans  la  revue  de  l'académie  ecclési  istique  tic 
Moscou,  Pribavlenija  k  izdaniu...,  1886,  1887;  parmi  les  re- 
censions, nommons  surtout  Vladimirov  dans  2urn.  Min. 
Nar.  Pr.,  avr.  1XS7,  et  la  brochure  de  G.-Ja.,  La  personnalité 
et  l'activité  de  Siméon  de  P.  (en  marge  de  l'ouvrage  de  I.  Ta- 
tarskij),  Kiev,  1887;  Tatarskij  répliqua  très  aigrement  dans 
sa  revue  Pribavlenija,  1888,  p.  602;  on  comprend  l'inita- 
tion  de  Tatarskij,  car  son  contradicteur  anonyme  l'avait 
accusé  de  manquer  d'orthodoxie. 

Siméon  (Silvestre)  Medvêdev.  —  Mais  c'est  surtoutpar 
son  disciple  Medvêdev  que  Siméon  exerça  une  influence 
presque  décisive  sur  la  pensée  russe  durant  la  seconde 
moitié  du  xvne  siècle.  Siméon  Medvêdev  naquit  à 
Kursk  le  27  janvier  1641  d'une  famille  de  diaks  ou 
secrétaires  de  chancelleries.  Il  servit  lui-même  au 
département  des  affaires  étrangères  jusqu'au  jour  où 
Siméon  ouvrit  son  école.  Il  en  suivit  les  cours  jusqu'en 
1672,  où  il  se  retira  dans  un  monastère  pour  étu- 
dier sa  vocal  ion  dans  le  calme  et  le  recueillement.  Ceci 
n'arriva  pas  sans  l'influence  de  Siméon  de  Polock  cjui 
était  convaincu  (pie  «  la  vie  dans  le  monde,  surtout  la 
vie  de  famille,  était  absolument  incompatible  avec 
l'inclination  au  travail  scientifique  ».  Medvcdev,  dans 
son  monastère,  suivait  tous  les  exercices  de  commu- 
nauté. Il  mit  ses  talents  d'écrivain  au  service  de  l'hi- 
goumène,  planta  des  arbres  au  jardin  et  chanta  a 
l'église.  En  1674,  après  un  séjour  de  deux  ans  au 
monastère,  il  rompit  tous  les  liens  qui  le  rattachaient 
an  monde  et,  sous  le  nom  de  Silvestre,  fit  la  profession 
monastique,  Il  revint  à  Moscou  en  1677  et  logea  de 
nouveau  chez  son  ancien  maître  dont  il  partagea  l'inti- 
mité. Ce  fui  la  période  la  plus  heureuse  de  la  vie  des 
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deux  amis.  Silvestre  lut  alors  beaucoup  et,  comme  son 
maître,  chercha  son  inspiration  dans  les  théologiens 
occidentaux.  Ses  adversaires  diront  que  c'est  là  ce  qui 
le  perdit,  car  Siméon  «  était  un  disciple  des  jésuites,  un 
uniate  de  l'Église  romaine  ».  Il  est  certain  que  Silvestre 
était  attiré  non  seulement  par  les  théologiens  catho- 
liques, mais  aussi  par  la  sûreté  de  leur  doctrine.  Un 
fait  se  mble  significat  if  :  dans  un  manuscrit  où  Siméon  de 
Polock  expliquait  la  différence  entre  ex  Filio  et  per  Fi- 
lium,  Silvestre  ajouta  en  marge  que  «  le  grec  Sià  veut 
dire  aussi  «  de  »  (ex)  et  non  pas  seulement  «  par».  Si  les 
deux  moines  étudiaient  avec  une  ardeur  toute  bénédic- 
tine, ils  étaient  également  assidus  aux  exercices  de  piété 
propres  à  leur  état.  Tous  les  jours,  en  plus  des  prières 
du  matin  et  du  soir  et  de  celles  qu'ils  faisaient  à  l'église, 
ils  récitaient  trois  acathistes  :  au  très  doux  Jésus,  à  la 
très  sainte  Mère  de  Dieu,  et  celle  du  jour;  ils  disaient 
aussi  le  "  canon  pour  l'heure  de  la  mort  ».  Le  dimanche, 
ils  récitaient  en  outre  le  c  canon  au  Saint-Esprit  »  et 
parfois  celui  pour  le  départ  de  l'âme.  Durant  le  carême, 
ils  multipliaient  les  jeûnes  et  les  mortifications 

Un  an  après  son  retour  à  Moscou,  Silvestre  fut 
nommé  correcteur  à  l'imprimerie,  où  il  dut  sans  doute 
se  rencontrer  avec  son  futur  adversaire,  le  hiéromoine 
Euthyme.  Après  la  mort  de  Siméon  de  Polock,  il  lui 
succéda  comme  supérieur  de  l'école  du  Sauveur.  En 
1682,  il  obtint  de  la  régente  Sophie  Alexeêvna  le  décret 
de  fondation  de  l'académie  gréco-latine  qui  devait  lui 
causer  tant  de  déboires.  Le  nombre  des  étudiants 
s'accrut  si  bien  qu'en  1686  Silvestre  avait  déjà  vingt- 
trois  élèves.  Ce  fut  l'apogée  de  son  succès;  mais  c'était 
déjà  le  déclin  car,  l'année  suivante,  sous  la  violente 
attaque  des  Likhudi,  l'école  était  fermée.  Jusqu'à  l'ar- 
rivée des  Likhudi,  Silvestre  jouissait  de  la  faveur 
pleine  et  entière  de  la  cour.  Théodore  Alcxeêviè 
d'abord,  puis  Sophie  furent  toujours  les  protecteurs 
du  moine  érudit. 

S.  Belokurov,  Silvestre  Medvédev  sur  la  correction  des 
livres  liturgiques,  durant  le  patriarcat  de  Xikon  et  de  Joa- 
chim  (S.  M.  ob  ispravlenii...),  dans  Khr.  Cten.,  1885; 
N.-N.  Durnovo,  Le  salut  nuptial  de  Silvestre  Medvédev 
(Privêtstvie  braenoe),  dans  Jzv.  Otd.,  t.  IX,  1904,  n.  2, 
p.  303-350;  P.  Zubovskij,  A  propos  de  la  biogr.  de  S.  M. 
(K  biografii),  dans  Zurn.  Min.  Nar.  l'r.,  sept.  1890, 
p.  149-157;  Iv.  Kozlovskij,  Silvestr  M.,  Kiev,  1894;  Al. 
Prozorovskij,  Silvestre  Medvédev,  dans  Ctenija,  1896,  n.  2, 
3,  4,  étude  magnifique  de  606  pages  contenant  en  appendice 
tous  les  écrits  théologiques  de  Silvestre  (sauf  un  autre  déjà 
édité  par  S.  Belokurov  dans  Ctenija,  1885,  n.  4),  ayant 
trait  à  la  controverse  sur  la  transsubstantiation.  Recen- 
sion  de  S.  Brajlovakij,  dans  lurn.  Min.  Nar.  Pr.,  oct.  1897, 
p.  371-387;  A.  Prozorovskij,  Courte  revue  îles  événements  de 
7190,  7191,  7192,  par  S.  Medvédev  ( Silvrslru  Mcdvêdevu...  ), 
dans  Ctenija,  1894,  n.  4  et  dans  Itv.  Otd.,  t.  vi,  1901,  n.  2, 
p  203-209,  sous  le  titre  de  Passages  obscurs  dans  la  biogr. 
de  S.  M.  (Temnyja  mêsta...);  E.  Smurlo,  Les  mémoires 
de  S.  M.  (O  zapiskakh) ,  dans  2urn.  Min.  \ur.  Pr.,avr.  1889, 
335-369;  S.  Bravlowskij,  Lettres  de  Silvestre  Medvédev 
(Pisma...),  Pétersbourg,  1907. 

Entre  temps,  la  Russie  septentrionale  s'ouvrait  de 
plus  en  plus  aux  idées  de  l'Occident.  Après  la  révolte 
ukrainienne  de  Bogdan  Khmelniekij,  de  larges  terri- 
toires se  détachèrent  de  la  république  polono-lithua- 
nienne  et  leurs  habitants  passèrent  sous  le  sceptre  du 
tsar  Alexis.  L'éternel  mirage  de  l'Occident,  plus  cultivé 
et  policé,  hantait  les  imaginations  à  Moscou.  Déjà  sous 
le  patriarcat  de  Nikon,  l'illustre  prélat  avait  vigoureu- 
sement réagi  contre  la  tendance  de  certains  éléments 
parmi  la  noblesse  —  tendance  qui  au  début  du  siècle 
s'était  déjà  manifestée,  surtout  à  l'époque  du  premier 
Dimitri  —  à  adopter  certaines  pratiques  polonaises  ou 
allemandes.  Son  att  itude,  plus  énergique  que  prudente, 
causa  des  rancunes  qui  influèrent  sur  sa  disgrâce.  Mais 
quand  les  Ukrainiens,  soumis  désormais  à  Alexis,  com- 
mencèrent à  affluer  à  Moscou,  les  influences  latines  qui 


avaient  pénétré  dans  les  milieux  intellectuels  de  la 
capitale  méridionale  et,  par  là,  dans  certains  milieux 
moscovites,  devaient  aussi,  beaucoup  plus  énergique- 
ment  qu'auparavant,  se  faire  sentir  à  Moscou.  Nikon 
montra  une  grande  faveur  aux  moines  ukrainiens  ou 
blanc-rut hènes  donl  il  admirait  la  fidélité  aux  tradi- 
tions liturgiques  grecques.  Son  monastère  de  Notre- 
Dame  dlbérie  sur  le  lac  Valdaï  fui  peuplé  par  eux,  et 
ils  y  installèrent  une  imprimerie.  Mais  un  peu  dans 
tous  les  monastèies  de  Moscovie,  moines  et  moniales 
ruthènes  introduisirent  les  coutumes  de  leurs  pays,  ce 
qui  parfois  causa  des  difficultés  avec  l'élément  local. 
Par  eux,  mais  beaucoup  plus  encore  par  les  moines  qui 
restaient  à  Moscou  dans  l'entourage  immédiat  du 
patriarche  ou  du  tsar,  les  idées  latines  qui  avaient 
pénétré  parmi  les  orthodoxes  de  Kiev  se  répandirent 
en  Moscovie. 

Car  les  théologiens  kiéviens  devaient  beaucoup  à  la 
pensée  catholique.  Qu'il  nous  suffise,  ici,  de  noter  que 
plusieurs  doctrines  catholiques,  notamment  celle  de  la 
forme  de  l'eucharistie,  avaient  été  expliquées  à  Kiev 
avec  une  terminologie  tout  occidentale  qui  fut  ensuite 
acclimatée  à  Moscou.  Prozorovskij,  que  nous  avons 
déjà  nommé,  nous  explique  que  l'inclination  de  tête 
du  prêtre  après  les  paroles  de  l'institution  se  trouvait 
déjà  dans  un  missel  grec  du  xv»  siècle.  Nous  n'en  dou- 
tons pas,  car  c'est  là  une  expression  de  la  doctrine 
catholique  et  universelle.  Mais  ces  mots,  dans  le  missel 
de  Vilna  de  1617  et  dans  celui  du  métropolite  Pierre 
Mogila,  sont  appelés  la  forme  tout  comme  chez  les  théo- 
logiens latins.  Au  concile  de  Kiev,  célébré  en  1640,  on 
décida,  après  dispute,  d'écrire  au  patriarche  de  Cons- 
tant inople,  à  ce  sujet. 

Les  textes  liturgiques  eux-mêmes,  loin  d'avoir  cette 
fixité  rigide  qu'on  a  coutume  de  leur  attribuer,  con- 
nurent, surtout  au  xvue  siècle,  une  évolution  intéres- 
sante :  a  Dans  tous  les  missels  imprimés  avant  Nikon, 
il  manque  au  texte  de  la  liturgie  de  saint  Basile  le 
Grand  les  paroles  qui  parachèvent  le  sacrement  de  la 
liturgie,  «  les  transformant  (les  éléments)  par  ton 
Saint-Esprit  ».  Beaucoup  d'anciens  livres  grecs  n'ont 
pas  ces  paroles  qui  manquent  aussi  dans  les  plus 
anciens  parmi  les  manuscrits.  Dans  quelques  missels, 
sans  doute,  on  trouve  la  prière  :  «  Seigneur  qui  par 
votre  Saint-Esprit...  »,  mais  la  formule  qui  consomme 
la  transsubstantiation  est  une  grande  rareté  et  ne  se 
rencontre,  que  je  sache,  que  dans  un  seul  missel  de  la 
seconde  moit  ié  du  xvne  siècle.  »  Prozorovskij,  Silvestre 
Medvédev,  p.  232-233. 

Plus  importante  cpie  la  discussion  spéculative  sur  la 
forme  de  l'eucharistie  était,  pour  un  esprit  moscovite, 
la  rubrique  qui  prescrivait  au  prêtre  (et  incidemment 
aux  fidèles)  de  s'incliner  après  les  paroles  :  «  Prenez  et 
mangez,  ceci  est  mon  corps;  prenez  et  buvez,  ceci  est 
mon  sang.  »  Nous  avons  remarqué,  en  traitant  du 
raskol,  que  les  signes  extérieurs  du  culte  étaient  d'im- 
portance capitale  dan:,  cette  société  de  demi-lettrés. 

Ajoutons  enfin,  pour  être  complet,  qu'avant  l'arri- 
vée des  Likhudi  (en  exceptant  toujours  l'opposition 
plus  que  problématique  cl'Épiphane  Slavineckij),  la 
doctrine  catholique  était  devenue  unanime  en  Bussie, 
sauf  pour  un  petit  groupe  de  starovières  qui  étaient 
convaincus  que  la  transsubstantiation  s'opérait  non 
pas  par  les  paroles  de  l'institution,  ni  par  celles  de  l'épi- 
clèse,  mais  par  celles  de  la  proscomédie.  Nous  avons 
rappelé  ailleurs  la  dispute  entre  les  pères  de  Pusto- 
zero  à  ce  sujet  (col.  299).  A  vrai  dire,  nous  croyons 
même  que  cette  persuasion  de  la  valeur  essentielle  de 
la  proscomédie  fut  assez  longtemps  répandue  en  Bus- 
sie et,  ici  encore,  c'était  surtout  une  question  de  rite 
extérieur.  On  faisait  de  grandes  prostrations  lors  de  la 
grande  entrée,  à  l'offertoire,  tandis  qu'on  ne  rendait 
aucun   culte  au   saint   sacrement,  pas  plus  après  les 
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paroles  de  l'institution  qu'après  l'épiclèse  Jusqu'aux 

innovations  empruntées  par  Joseph  et  Nikon  à  Mogila. 
Le  P.  Skarga  témoigne  que  telle  était  aussi  la  pratique 
des  Ruthènes  prés  d'un  siècle  auparavant.  En  tous  cas, 
à  pari  ces  quelques  rares  exceptions  que  nous  avons 
indiquées,  à  peu  prés  tous  les  .Moscovites  lettrés 
s'étaient .  après  1  651 ,  plus  ou  moins  ralliés  à  la  doctrine 
catholique.  La  métanie,  après  les  paroles  de  l'institu- 
tion, s'était  acclimatée  en  Moscovie,  et  remplaçai! 
avantageusement  les  prostrations  de  la  grande  entrée. 
Siméon  de  Polock  lit  formellement  approuver  la  doc- 
trine elle-même  au  concile  rie  1666-1667,  quoiqu'avec 
une  courte  réserve  sur  l'utilité  théorique  de  l'épiclèse. 
Euthyme,  le  fameux  hiéromoine  des  Miracles  qui 
devait  plus  tard  condamner  cette  doctrine  ■  hérétique 
et  latine  »  dans  les  termes  les  plus  outrés,  le  patriarche 
Joachim  lui-même,  qui  devait  faire  dégrader,  torturer 
et  exécuter  Silvestre  Medvêdev  pour  la  même  raison, 
partageaient,  avant  1685,  l'opinion  de  tout  le  monde. 

Les  choses  commencèrent  à  changer  avec  la  venue  à 
Moscou  d'un  certain  Jean  Bielobodski  (1081).  Origi- 
naire du  grand-duché  de  Lithuanie,  Jean  étudia  d'a- 
bord chez  un  pasteur  calviniste,  puis  à  l'académie  pro- 
testante de  Torun  en  Pologne.  Il  eut  ensuite  (d'après 
son  propre  témoignage)  maille  à  partir  avec  les  jésuites 
qui  l'appelèrent  hérétique.  C'est  du  moins  ce  qu'il 
racontait  à  Moscou,  peut-être  pour  poser  en  martyr  et 
se  gagner  des  sympathies.  Il  semble  plutôt  être  venu 
pour  enseigner  à  l'académie  que  le  tsar  se  proposait  de 
fonder,  mais  on  fut  épouvanté  à  Moscou  de  l'hétéro- 
doxie de  sa  doctrine.  Il  choqua  davantage  les  âmes 
pieuses  en  proposant  de  se  faire  moine  afin  d'obtenir 
plus  aisément  le  poste  convoité  de  professeur  à  l'aca- 
démie. 

A  peine  arrivé,  il  se  mit  en  rapports  avec  le  moine 
Paul  Negrcbedskij,  qui  semble  avoir  partagé  les  vues 
favorables  à  l'Occident  qui  couraient  alors  en  Mosco- 
vie. Bielobodski  lui  expliqua  que  la  foi  grecque  i  était 
dans  une  position  intermédiaire  entre  les  calvinistes  et 
la  foi  romaine  ».  Il  accusait  les  Romains  de  tromperies 
au  sujet  de  reliques  (deux  corps  de  saint  Jacques,  deux 
têtes  de  saint  Jean-Baptiste);  leurs  prêtres,  disait-il, 
prient  pour  les  morts  afin  d'acquérir  des  biens  fon- 
ciers. Devant  l'archimandrite  de  Simonov,  Gabriel  Do- 
meckij,  qui,  lui  aussi,  était  d'origine  ukrainienne  et 
favorable  aux  doctrines  occidentales,  il  nia  l'eucharis- 
tie sous  prétexte  que  les  animaux  pouvaient  la  manger 
et  les  vers  en  naître.  Il  rejetait  explicitement  la  trans- 
substantiation, mais  acceptait  le  Filioque.  Negrc- 
bedskij put  lui  dire  que  les  grecs  étaient  d'accord  avec 
les  latins  sur  l'eucharistie  sauf  pour  la  question  des 
azymes.  On  lui  demanda  alors  pourquoi  les  jésuites  lui 
avaient  cherché  querelle  -  tous,  a  Moscou,  ne  parta- 
geaient pas  l'épouvante  qu'aux  illettrés  causait  le  seul 
nom  de  jésuites  I  -C'est  qu'ils  prétendent  que  l'homme 
est  libre.  Negrebctskij.  sans  s'effrayer  du  nom  de 
jésuites  reconnut  à  son  tour  la  liberté  humaine,  la  pré- 
vision divine  et  la  nécessité  des  bonnes  œuvres. 

D'après  toutes  ces  conversations,  il  semble  bien  que 
Bielobodski  ait  été  un  protestant  opportuniste,  égale- 
ment prêt  à  défendre  des  opinions  contradictoires 
et  même  à  se  faire  moine  dans  le  but  de  se  faire  une 
carrière.  Negrebedskij  e1  son  ami  Gabriel  Dometski] 
dénoncèrent  donc  le  Polonais  suspect  au  patriarche. 
On  réunit  un  concile  (1681)  et  Bielobodski  ne  se  lira 
pas  avec  honneur  d'une  discussion  sur  la  nécessité  de 
l'Église.  Il  récita  le  symbole  en  latin  et  en  polonais, 
bredouilla  quand  il  arriva  au  Filioque,  promit  alors 
d'écrire  une  abjuration  et  une  profession  de  foi  qui  ne 
Semble  pas  avoir  satisfail  tout  le  inonde,  car  Silvestre 
Medvêdev  se  crut  obligé  ilvn  écrire  une  réfutation, 

P.  Negrcbedskij,  Supplique  adressée  au  tsar  Théodore 
Alexeévit   contre    .l<m    Belobodxklj    (Celobttnaja...),    dans 


D.  Tsvêtaôv,  Le  protestantisme  et  les  protestants...  (supra, 
col.  282),  t.  il,  Documents,  n.  1888,  p.  196  sq.;  Le  concile 
du  18  mai  1681,  ibid.,  p.  215;  N.-I.  Subbotin,  Jan 
Belobodskij  et  Paul  Neqrebedskij,  Pribavlenija  k  izd.  tvor. 
s.  Ot.,  t.  xxi,  1862,  p.  569-614. 

La  venue  en  Russie  des  deux  frères  Likhudi  (voir 
leur  art.,  t.  ix,  col.  757),  Joannicc  et  Sophrone, 
troubla  profondément  les  esprits  et  causa  une  véritable 
révolul  ion.  Neuf  jours  après  leur  arrivée  ((S  mars  1C85), 
donc  le  15  mars,  ils  eurent  une  dispute  retentissante 
avec  Jean  Bielobodski  sur  la  forme  de  l'eucharistie. 
L'ancien  calviniste  polonais  avait  accepté  maintenant 
la  doctrine  catholique  qui  était  alors  universellement 
reconnue  à  Moscou,  tandis  que  les  Likhudi  venaient 
de  Constantinople  d'où  ils  apportaient  la  doctrine  de 
la  transsubstantiation  par  l'épiclèse.  A  la  première 
question,  Bielobodski  sombra.  On  avait  beau  le  pres- 
ser, disent  les  Likhudi,!!  ne  répondait  rien.  Il  finit  par 
avouer  son  impuissance  en  théologie,  tout  en  se  don- 
nant comme  un  spécialiste  en  philosophie.  On  lui  posa 
alors  une  quest  ion  sur  la  création  de  l'âme  humaine  et 
le  même  sort  lui  arriva. 

Est-il  exagéré  de  dire  que  cette  dispute  fut  une 
manœuvre  combinée  par  les  Likhudi  afin  d'attirer  sur 
eux  l'attention'?  On  ne  parlait  plus  à  Moscou  de  Bielo- 
bodski, écarté  depuis  cpiatre  ans.  Les  Likhudi,  en 
tous  cas,  réussirent  admirablement  à  jeter  le  trouble 
dans  les  esprits  et  à  se  mettre  en  évidence.  Peu  après 
leur  arrivée  et  leur  dispute,  parut  à  Moscou  le  premier 
travail  sur  la  question  de  la  forme  de  l'eucharistie. 
C'était  le  Pain  vivant  de  Silvestre  Medvêdev. 

Après  une  introduction  et  une  préface,  Silvestre 
développe  son  sujet  par  questions  et  réponses.  Le  pain 
vivant,  c'est  le  Christ  lui-même,  Dieu  éternel,  mysté- 
rieusement donné  à  son  Église  et  aux  chrétiens  fidèles 
pour  que,  en  le  recevant,  ils  sanctifient  leurs  âmes  et 
leurs  corps.  Les  autres  questions  de  ce  petit  traité  ont 
pour  objet  le  sacrement  de  l'eucharistie,  où  et  quand  il 
s'opèie;  la  liturgie  et  où  celle-ci  doit  être  célébrée.  Il  y 
est  beaucoup  question  de  la  prosphora.  Medvêdev 
réprouve  l'habitude  de  se  prosterner  devant  les  dons 
lors  de  la  grande  entrée  à  l'offertoire,  afin  de  ne  pas  se 
rendre  coupable  d'adoration  du  pain.  Le  mot  devait 
faire  fortune,  mais,  par  un  singulier  retour  des  choses, 
il  devait  servir  précisément  à  condamner  la  doctrine 
que  défendait  Medvêdev  :  que  la  transsubstantiation 
avait  lieu  avant  l'épiclèse.  La  transsubstantiation, 
disait-il,  s'opère  par  les  paroles  de  l'institution,  sinon 
les  paroles  du  prêtre  ne  seraient  pas  vraies.  Saint  Jean 
Chrysoslome  est  cité  à  l'appui.  Puis  Medvêdev  se  pose 
la  difficulté  classique.  Mais,  alors,  pourquoi  l'invoca- 
tion a  l'Esprit-Saint?  Les  paroles  de  l'épiclèse,  répond- 
il,  '.  n'ont  pas  pour  objet  de  changer  le  pain  et  le  vin  au 
corps  et  au  sang  du  Christ,  mais  elles  ont  trait  à  notre 
communion  pour  notre  salut  »,  car  on  lit  immédiate- 
ment après  elles  dans  le  missel  :  «  afin  de  fortifier  les 
âmes  et  remettre  les  péchés  à  ceux  qui  communient  ». 
Prozorovskij,  Silvestre  Medvêdev.  p.  415-430. 

L'écrit  de  Medvêdev,  simple,  clair,  concis,  ne  nom- 
mait personne.  Il  provoqua  pourtant  une  violente 
réplique  de  la  part  du  moine  Kulhyme,  l'ancien  adver- 
saire de  Siméon  de  Polock.  Nous  n'avons  pas  de  mono- 
graphie sur  ce  fougueux  polémiste,  aussi  nous  est-il 
impossible  de  dire  quelque  chose  sur  ses  origines  et  sur 
sa  formation  théologique,  sinon  qu'il  fut  ami  et  dis- 
ciple d'Épiphane  Slavineckij.  Son  caractère  présente 
encore  plus  d'un  côté  énigmat  ique.  L'évolution  de  sa' 
pensée  théologique  esl  intéressante  et  aurait  besoin 
d'être  éclaircie.  Quand  Siméon  de  Polock  vivait  encore, 
Euthyme,  jaloux  de  lu  laveur  dont  il  jouissait  à  la  cour 
et  irrité  au  suprême  degré  par  ses»  syllogismes  latins», 
n'en  défendait  pas  moins  la  doctrine  catholique  sur 
l'eucharistie.  Si  nous  osions  hasarder  une  hypothèse, 
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nous  le  prendrions  assez  volontiers  pour  l'homme  de 
confiance  de  Joachim,  qui  voyait  d'un  mauvais  oeil,  lui 
aussi,  que  Silvestre  Medvèdev  avait  succédé  à  son 
maître  dans  les  bonnes  grâces  de  Sophie.  Les  Likhudi 
surent  admirablement  exploiter  cette  situation.  C'est 
à  ces  mesquines  jalousies  et  à  ces  intrigues  méchantes 
qu'il  faut  faire  remonter,  au  moins  en  grande  partie, 
la  raison  des  indignités  commises  contre  Silvestre 
Medvèdev  qui,  Prozorovskij  l'a  admirablement  mis  en 
lumière,  dominait  intellectuellement  et  moralement 
ses  adversaires. 

S.  Brajlovskij,  J^es  rapports  d'Eulhyme,  moine  de  Cudov, 
avec  Siméon  de  Polock  et  Silvestre  Medvèdev  (O  tnose- 
nija...) ,  dans  Iiusskij  Filologiëeskij  Vêstnik,  t.  XVII,  1899, 
p.  262-290;  du  même,  Sermon  d'Eutliyme,  moine  de  Cudov, 
sur  la  charité,  dans  Pamjatniki  drev.  pis'mennosti,  t.  ci, 
1894. 

Euthyme  répliqua  tout  d'abord  en  protestant  éner- 
giquement  contre  la  doctrine  du  Pain  vivant  et  en 
affirmant  —  tout  aussi  énergiquement  — ■  la  doctrine 
opposée.  Cette  courte  Déposition  ( Pokuzanie  na  pod- 
verg),  qui  n'était  guère  qu'une  série  d'insultes  contre 
Medvèdev,  appelé  «  uniate,  jésuite,  ou  quelque  chose 
de  semblable  »,  ne  semble  avoir  eu  aucun  effet.  Prozo- 
rovskij, op.  cit.,  p.  430-434. 

Avec  l'aide  des  Likhudi,  Euthyme  se  remit  à  la 
besogne  et  produisit  une  Réfutation  de  la  doctrine  latine 
un  peu  plus  étoffée  que  son  factum  précédent  (Opro- 
verzenie  latinskago  ucenija,  ibid.,  p.  434-450).  Il  com- 
mença par  poser  l'état  de  la  question  :  quelques-uns 
disent  que  la  transsubstantiation  s'opère  par  l'invoca- 
tion du  Saint-Esprit,  d'autres  se  sont  égarés  à  cause 
du  catéchisme  de  Pierre  Mogila.  Les  livres  :  La  Clef  de 
l'intelligence  (de  Joannice  Galjatovskij),  Paix  avec 
Dieu  (d'Innocent  Gisel),  disent  que  les  paroles  de  l'ins- 
titut ion  :  <.  Prenez  et  mangez,  ceci  est  mon  corps  »,  etc., 
sont  la  forme  de  l'eucharistie.  Ils  citent  à  leur  appui 
Jean  Chrysostome,  Jean  Damascène,  Siméon  de  Thes- 
salonique  et  Ambroise.  A  ces  théologiens,  Euthyme 
répond  en  se  couvrant  de  l'autorité  d'Épiphane  Slavi- 
neckij  qui  s'était  fait  le  champion  de  l'orthodoxie 
orientale.  L'opinion  latine  tire  son  origine  dii  fait 
que  les  latins,  n'ayant  plus  d'épiclèse  dans  leur  litur- 
gie, se  sont  vus  forcés  d'en  venir  aux  paroles  de  l'insti- 
tution. Ambroise  est  rejeté  comme  occidental  et  parce 
que.  suivant  le  témoignage  de  Nil  Cabasilas,  ses  écrits 
ont  été  corrompus  par  les  latins.  Siméon  de  Thessa- 
lonique  laisse  entendre  que  les  paroles  de  l'institution 
sont  une  commémoraison  de  la  mort  du  Christ.  Puis 
Euthyme  cite  un  certain  nombre  d'auteurs,  patris- 
tiques  et  récents,  et  cherche  à  tirer  de  son  côté  la 
Verge  de  direction  de  Siméon  de  Polock. 

Le  catéchisme  de  Pierre  Mogila,  dit-il  en  substance, 
fut  d'abord  expurgé  en  Moldavie;  c'est  alors  seulement 
qu'il  fut  approuvé  par  les  quatre  patriarches  orientaux 
et  leur  concile.  La  Paix  avec  Dieu  de  Gisel  est  entière- 
ment traduite  du  latin.  Euthyme  alors  s'étend  sur  le 
concile  de  Florence,  les  violences  faites  aux  grecs  pour 
qu'ils  acceptent  la  procession  du  Saint-Esprit  ex  Paire 
Filioque,  la  primauté  du  pape,  le  feu  du  purgatoire,  la 
doctrine  sur  le  pain  fermenté  et  non  fermenté,  la 
transsubstantiation  par  les  seules  paroles  du  Christ. 
Puis,  ayant  fait  l'éloge  de  Marc  d'Éphèse,  il  conclut  : 
«  Jusqu'ici,  notre  réponse  a  été  tirée  des  œuvres  du 
philosophe  et  théologien,  Père  Épiphane  Slavineckij  ». 
Prozorovskij,  op.  cit.,  p.  449. 

La  parole  était  à  S  lvestre.  Il  répliqua  par  sa  volu- 
mineuse Manna,  dédiée  à  Sophie  qui,  durant  la  mino- 
rité des  héritiers  au  trône  Jean  et  Pierre,  gouvernait 
l'empire  russe.  La  jeune  impératrice,  toute  dévouée 
aux  idées  occidentales,  regardait  l'Église  catholique 
avec  sympathie.  Depuis  1084,  les  jésuites  s'étaient 
installés    à    Moscou    (ils   étaient    les    premiers    prêtres 


catholiques  à  s'y  établir  d'une  façon  stable  pour  y 
exercer  le  ministère)  et  ils  avaient  acquis  les  bonnes 
grâces  tant  de  Sophie  que  de  son  tout-puissant  ministre 
Galitzin.  Silvestre  Medvèdev,  nous  l'avons  dit,  était 
lui  aussi  sympathique  aux  idées  occidentales.  Il  était 
même  plus  que  sympathique,  et  plus  d'une  de  ses 
expressions  semble  insinuer  qu'il  s'était  rallié  à  d'im- 
portantes thèses  catholiques.  Joachim  et  Euthyme 
étaient  à  l'autre  pôle.  Profondément  moscovites,  ils 
n'avaient  que  de  la  défiance  pour  l'Occident.  Sophie 
appuyait  Silvestre,  mais  elle  n'était  pas  parvenue  à 
donner  à  son  moine  et  poète  favori  la  direction  de 
l'académie  gréco-latine  qui  s'ouvrait  à  Moscou.  Dès  le 
début  de  1080,  forts  de  la  protection  patriarcale,  les 
deux  Grecs  à  peine  arrivés  faisaient  déjà  la  classe  dans 
les  bâtiments  qu'on  venait  de  leur  construire  et,  en 
1087,  ils  élargissaient  leur  académie  tandis  que  l'école 
de  Silvestre  se  fermait.  Cette  rivalité  ajoutait  au  feu 
des  controverses  Lhéologiqu3S. 

La  Manne  (Manna)  date  de  novembre  1C87. 
D'après  Prozorovskij,  ses  sources  principales  sont  les 
Commentaria  et  Disputaliones  de  G.  de  Coninck,  le  De 
sacramentis  d'Adam  Opatovius  et  surtout  Y Euchologe 
de  (ioar  (édition  de  1047).  Mais  l'ouviage  révèle  une 
connaissance  approfondie  des  Pères  grecs  dont  Silves- 
tre a   dressé  une  liste  parmi  ses  sources. 

Après  une  courte  introduction  et  la  dédicace  à 
Sophie  Alexeèvna,  l'auteur  démontre,  dans  la  pré- 
face à  un  orthodoxe,  la  nécessité  d'observer  les  pré- 
ceptes du  Christ,  en  particulier  celui  qui  a  pour  objet 
de  consacrer  le  pain  et  le  vin  par  les  seules  paroles  de 
l'institution,  il  énumère  les  conséquences  terribles  des 
violations  des  commandements  du  Christ,  rapporte  les 
origines  et  les  développements  de  l'opinion  likhu- 
dienne,  détourne  les  orthodoxes  de  l'infidélité  «  causée 
par  le  maudit  Judas  »  au  sujet  de  la  transsubstantia- 
tion et  annonce  son  dessein  de  la  confondre. 

Puis,  ayant  divisé  la  Réfutation  d'Eutliyme  en 
soixante-cinq  paragraphes,  il  s'applique  à  les  réfuter 
l'un  après  l'autre.  Il  se  lie  ainsi  à  l'ordre  posé  par  son 
adversaire,  ce  qui  embarrasse  sa  synthèse.  Nous  ne  pou- 
vons qu'admirer  sa  loyauté,  d'autant  plus  méritoire 
que  ce  n'était  pas  une  vertu  fort  en  honneur  chez  ses 
adversaires.  Il  affirme  avec  beaucoup  d'énergie  que  la 
Russie  a  toujours  été  tidèle  à  la  doctrine  du  Christ. 
Puis,  après  avoir  longuement  discuté  le  texte  des  pa- 
roles de  l'institution  comme  de  l'épiclèse,  il  cite  ses 
autorités  nationales.  Les  troubles  ne  datent  pas  de 
l'impression  du  catéchisme  kiévien  (1019)  comme  l'a- 
vait dit  Euthyme.  Il  y  avait  auparavant  le  catéchisme 
(de  Laurent  Zizania)  imprimé  sous  le  patriarche  Phi- 
larète;  le  psautier  avec  prières  avant  la  communion, 
imprimé  en  1035,  les  homélies  sur  l'Évangile,  traduites 
du  grec  sous  le  grand  prince  Basile  Joannovic  en  7102 
(1594)  (!)  et  imprimées  à  Moscou  en  1664  (50e  et  52» 
homélies),  le  Sobornik  de  1047,  le  Livre  de  Cyrille 
(1043),  saint  Éphrem  (1047).  Le  commentaire  de  Théo- 
phylacte  sur  l'Évangile  dont  l'édition  fut  faite  récem- 
ment était  basée  sur  les  traductions  faites  sur  des 
parchemins  grecs  et  non  d'après  des  livres  récemment 
imprimés  en  Allemagne.  Puis  Silvestre  cherche  à  jus- 
tifier ou  à  excuser  Slavineckij  (supra,  col.  306). 

Mais,  s'objecte-t-il  ensuite,  c'est  là  une  doctrine 
latine?  Il  rejette  cette  difficulté  avec  beaucoup  d'élé- 
gance. En  ce  cas,  dit-il,  «  nous  ne  devons  pas  croire 
à  l'incarnation  du  Fils  de  Dieu,  ni  administrer  le  bap- 
tême; on  ne  peut  se  prosterner  devant  les  icônes,  ni 
prier  pour  les  défunts,  on  doit  rejeter  encore  bien 
d'autres  pratiques  que  les  latins  observaient  quand  ils 
étaient  en  communion  avec  l'Église  orientale  et  qu'ils 
continuent  d'observer.  Ayant  rétabli  l'autorité  de 
saint  Ambroise,  il  reproche  à  Euthyme  d'avoir  tron- 
qué les  témoignages  des  autorités  qu'il  alléguait.    Il 
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réprouve  avec  énergie  le  nouveau  ratéehisme,  confirmé 
en  Moldavie  par  Porphyre  de  Nicée  et  Mélèce  Syrigos  : 
i  Ce  eatéehisme  est  un  livre  grec,  récemment  édité,  non 
pas  sur  le  fondement  solide  des  saints  apôtres  et  des 
saints  Pères,  mais  sur  le  sable  de  l'enseignement 
humain  ».  La  Paix  avec  Dieu  de  Gisel  est  traduite, 
il  est  vrai,  du  latin.  Viennent  ensuite  les  appendices  : 
une  poésie,  un  petit  traité  sur  la  métanie  à  faire  après 
les  paroles  de  l'institution,  une  dissertation  sur  Gabriel 
de  Philadelphie,  la  solution  des  difficultés,  de  larges 
extraits  de  Y Euchologe  gréco-latin  de  Goar  «  cpii  se 
trouve  dans  la  bibliothèque  du  très  saint  patriarche  ». 

Kn  même  temps  que  Silvestre  écrivait  sa  Manna  et 
la  présentait  à  Sophie,  les  Likhudi,  tout  aussi  actifs, 
écrivaient  leur  Akos.  Cet  ouvrage  eut  une  influence 
décisive  sur  la  pensée  moscovite.  L'introduction  rap- 
pelle la  chute  de  l'Église  occidentale,  ses  attaques  con- 
tre l'Orient,  les  livres  imprimés  en  Pologne,  à  Kiev 
(quoique  souvent  les  livres  imprimés  ailleurs  étaient 
donnés  comme  imprimés  à  Kiev).  Sous  le  règne  de 
Théodore  Alexeêviô,  on  demanda  à  Constantinople 
«  deux  ou  plusieurs  maîtres  de  l'Église  orientale,  per- 
sonnes de  conscience  droite,  exempts  de  toute  nou- 
veauté, non  déformés  par  les  doctrines  étrangères, 
mais  fidèles  à  la  tradition  de  l'Église  orientale  ».  Cf.  Pro- 
zorovskij,  op.  cit.,  p.  539.  Nous  avons  été  envoyés, 
disent  les  Likhudi,  en  réponse  à  cette  demande.  On 
nous  a  interrogés  sur  la  question  présente.  Il  nous  est 
impossible  de  garder  le  silence.  Puis  le  traité  se  déve- 
loppe sous  forme  de  dialogue  entre  le  maître  et  l'élève. 

1°  Qu'est-ce  qu'un  sacrement?  2°  Que  faut-il  pour 
un  sacrement?  Il  faut  une  cause  efficiente  :  Dieu:  une 
cause  instrumentale  (oryannaja )  :  l'évêque  ou  le 
prêtre;  la  matière  convenable  :  dans  l'eucharistie,  «  la 
matière  est  le  pain  fermenté  fait  avec  farine  de  fro- 
ment et  le  vin  pur  aussi  propre  que  possible.  On  ajoute 
l'eau  durant  la  proscomédie;  la  forme  :  ce  sont  les 
paroles  qui  sont  le  véhicule  du  Saint-Esprit;  ici  ce 
sont  les  paroles  :  «  Fais  que  ce  pain  soit  le  corps  de  ton 
«  Christ  et  que  ce  qui  est  dans  le  calice,  le  précieux 
«  sang  rie  ton  Fils,  Amen,  l'ayant  transformé  par  ton 
«  Saint-Esprit;  Amen,  Amen,  Amen  »  (ibid.  );  l'effet  : 
la  grâce  du  Saint-Esprit  opérée  par  le  sacrement,  ici, 
c'est  le  corps  et  le  sang  de  Notre-Seigneur;  la  cause 
finale  :  de  la  part  du  prêtre,  c'est  l'intention  ;  de  la  part 
de  l'Église,  ce  sont  des  buts  surnaturels.  » 

3°  Les  ministres  du  sacrement  :  ce  sont  les  prêtres, 
sauf  pour  le  baptême  en  cas  de  nécessité. 

4°  Que  penser  de  l'opinion  latine  et  uniate  sur  le 
moment  de  la  transsubstantiation?  Les  Likhudi 
rejettent  l'opinion  catholique  par  la  liturgie  latine  elle- 
même  :  après  les  paroles  de  l'institution,  le  prêtre 
parle  encore  de  panem  sanctum  vitse  œternœ  et  calicem 
salutis  perpétuée.  Le  Christ  agit  aujourd'hui  non  par 
lui-même  comme  à  la  cène,  mais  par  le  prêtre  qui  a 
besoin  d'avoir  recours  à  la  prière  et  d'implorer  que  le 
Saint-Esprit  descende  et  opère  le  sacrement. 

5°  Quand  le  Christ  institua  l'eucharistie,  quelle  fut 
la  forme  du  sacrement?  Ce  n'étaient  certainement  pas 
les  paroles  de  l'institution  qu'il  prononça  simplement 
pour  l'instruction  de  ses  apôtres;  «  Le  Christ  pria  secrè- 
tement Dieu  son  l'ère  et  bénit  le  pain  et  le  calice:  ceci 
est  évident,  et  personne  ne  sait  ce  qu'il  a  dit  dans  cette 
prière  il  par  fjuelle  forme  de  paroles  il  bénit  le  pain  et 
le  calice  et  fil  son  corps  et  son  sang.  Le  mystère  était 
déjà  accompli  avant  les  paroles  :  «  Prenez  et  mangez, 
«  Prenez  et  buvez.  «Les  paroles  dont  se  servit  le  Christ 
sont  connues  de  Dieu  seul  comme  le  déclare  Théophy- 
lacte  ».  Telle  est  la  doctrine  des  apôtres  que  l'Église  (de 
Constantinople,  s'entend,  dont  1rs  Likhudi  Intercalent 
un  panégyrique)  a   fidèlement   gardée. 

6°  L'élève  concède  que  les  paroles  :  »  Prenez  et 
mangez  »  ne  sont  pas  la  forme:  il  demande  des  autorités 


patristiques.  Le  maître  lui  réplique  qu'il  y  a  une  dis- 
tinction à  faire.  Le  Christ  «  dit  et  commanda  »,  ou  il 
«  dit  seulement  sans  commander  »,  c'est-à-dire  ses 
paroles  sont  efficientes  et  déclaratives  ou  simplement 
déclaratives.  Il  cite  alors  Jean  Chrysostome,  LXXX 
sermon,  et  lui  fait  dire  qu'il  s'agit  ici  d'un  simple  com- 
mandement donné  par  le  Christ  à  ses  apôtres;  le  prêtre 
à  la  inesse  ne  fait  que  rapporter  ces  paroles  du  Christ. 
«  Si  le  prêtre  accomplissait  le  sacrement  de  l'eucharis- 
tie par  les  paroles  du  Seigneur,  il  faudrait  dire  qu'il 
possède  un  pouvoir  plus  grand  que  le  Christ  ce  qui  est 
inadmissible.  Le  Christ,  avant  de  dire  :  «  Prenez  et 
«  mangez,  etc.  »,  pria,  rendit  grâce  alors  que  le  prêtre 
ne  fait  rien  de  cela.  »  Viennent  alors  les  autorités 
grecques  contemporaines,  Mélèce  Syrigos,  Porphyre 
de  Nicée,  Georges  Coressios,  etc.,  et  un  panégyrique 
des  théologiens  grecs  en  généra!.  Pour  montrer  leur 
valeur,  il  rapporte  comment  «  non  pas  nous,  mais  Dieu 
lui-même  »  a  confondu  un  jésuite  nommé  Rutka,  un 
très  savant  et  grand  théologien  parmi  les  latins  qui 
criait  beaucoup  alors  que  nous,  «  paisiblement  et  hum- 
blement »  nous  lui  posions  nos  questions  (nous  repar- 
lerons de  cette  dispute).  La  même  chose  arriva  à  Mos- 
cou «  à  un  trompeur  nommé  Bielobodski  ». 

7°  Si  les  paroles  du  Christ  ne  furent  la  forme,  ni  alors 
ni  aujourd'hui,  pourquoi  le  prêtre  les  prononce-t-il  à 
haute  voix,  et  pourquoi  le  peuple  répond-il  «  Amen  »? 
C'est  pour  annoncer  le  mvstère  qui  doit  s'accomplir. 
Les  fidèles  donnent  leur  assentiment  aux  paroles  du 
prêtre. 

8°  Quel  est  le  sens  des  paroles  de  l'épiclèse:  suivant 
quelques  maîtres  de  l'Église  occidentale,  les  prêtres 
disent  ces  paroles  pour  la  purification  de  l'âme  et  la 
rémission  des  péchés  de  ceux  qui  communient.  Ré- 
ponse :  C'est  vraiment  une  hérésie  calviniste  et  luthé- 
rienne de  dire  que  les  paroles  :  «  Faites  que  ce  pain 
devienne  votre  corps  »,  s'appliquent  au  moment  de  la 
communion.  Suit  une  longue  analyse  du  mot  «  le 
transformant  »  (preloziu). 

9°  Après  les  paroles  du  Christ,  le  prêtre  doit-il  se 
découvrir  et  le  peuple  s'incliner?  En  aucune  façon.  Le 
prêtre  alors  parle  «  à  Dieu  le  Père  et  non  pas  à  nous  et 
par  conséquent  nous  ne  devons  ni  nous  incliner  ni 
nous  découvrir,  mais  attendre  avec  révérence  le  temps 
convenable  et  établi  par  l'ancienne  tradition  divine. 
c'est-à-dire  au  Svjalaja  Svjaiym  (Sancta  Sanctis); 
alors  on  s'incline  et  on  se  découvre  ». 

10°  Faut-il  se  découvrir  à  d'autres  moments  qu'au 
Svjataja  Sujatym?  Réponse  :  Un  typicon  (Moscou, 
1682)  prescrit,  il  est  vrai,  de  s'incliner  aux  paroles  du 
Christ,  mais  ceci  doit  être  corrigé.  Les  anciens  typica 
grecs  et  un  typicon  russe  (1640)  recommandent  aux 
moines  et  prêtres  de  se  découvrir  à  l'évangile,  à 
l'hymne  des  chérubins,  au  Notre-Père  et  au  «  Que  mes 
lèvres  soient  remplies  ».  Se  découvrir  au  Notre-Père 
est  une  prescription  qui  a  trait  au  dogme.  11  y  a  encore 
d'autres  prescriptions  de  ce  genre. 

1  i°  Peut-on  s'incliner  et  se  découvrir  aux  paroles  du 
Christ  par  dévotion?  Non,  l'Église  ne  le  permet  pas 
«  car  il  y  a  différence  sur  ce  point  entre  l'Église  orien- 
tale et    l'Église  occidentale  ». 

12°  L'élève  demande  un  «  catalogue  des  maîtres  de 
l'Église  occidentale  »  qui  défendent  l'opinion  latine. 
On  nomme  dans  la  réponse  :  Thomas  d'Aquin,  Am- 
broise,  Augustin,  Suarez,  le  concile  de  Trente  et  celui 
de  Florence,  le  Rituel,  Cajétan  et  «  les  maîtres  latins 
qui  s'élevèrent  au  concile  de  Florence  contre  le  noble 
Marc  d'Éphèse  et  les  autres  maîtres  de  l'Église  orien- 
tale  i.  Scotus  est  particulièrement  signalé. 

13°  .Mais  Jean  Chrysostome  n'a  l  -il  pas  dit  que 
les  paroles  :  i  Ceci  est  mon  corps  »  transforment, 
\it-cy.p{>'>Qy.lÇsiv,  les  oblats  ?  Le  maître,  après  une 
longue  i  explication  ■  de  cette  parole  embarrassante 
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développe  sou  argument  en  citant  la  liturgie  de 
saint  Jacques,  celle  de  saint  Marc,  puis  Basile  le 
Grand,  Jean  Damascène,  Denys  l'Aréopagite,  Nicé- 
phore  et  Germain  de  Constantinople,  Cyrille  de  Jéru- 
salem, Éphrem,  Nathanaël.  Nectaire  de  Jérusalem, 
Grégoire  le  Protosyncelle,  «  le  missel  uniate  composé 
par  Jacob  Goar  à  Paris  »,  «  l'occidental  Jacob,  le  jésuite 
qui  a  enfin  connu  la  vérité  »,  Théophylacte  de  Bulgarie, 
tu  lin  les  membres  (nommés)  du  concile  de  Jassy  de 
1643. 

14°  Puis  il  s'efforce  de  résoudre  la  difficulté  tirée  du 
mot  antilypos  d'après  Basile,  Grégoire  le  Théologien 
et  Cyrille  de  Jérusalem. 

15°  Le  maître  cite  ses  autorités  russes  :  saint  Jean 
de  Novgorod,  Cyprien  de  Bussie,  le  missel  de  saint 
Serge  de  Badonège,  de  saint  Gérasime  de  Novgorod, 
saint  Euthyme  de  Novgorod,  deux  imprimés  de  Kiev 
et  un  de  Moscou,  le  missel  de  saint  Joseph  de  Voloko- 
lamsk,  où  les  paroles  :  «  Prenez  et  mangez  »,  sont  sim- 
plement indiquées  sans  qu'on  ait  ajouté  si  le  prêtre 
doit  montrer  le  discos  ou  non. 

16°  Mais  une  édition  de  Siméon  de  Thessalonique 
contient  des  affirmations  contraires.  Béponse  :  c'est 
un  faux,  composé  par  un  uniate. 

17°  Y  eut-il  discussion  entre  les  Églises  d'Orient  et 
d'Occident  au  sujet  de  l'eucharistie?  Oui,  beaucoup  et 
en  concile  :  au  concile  des  367  Pères  (VIIe  cecum.)  et 
à  celui  de  Florence. 

Les  questions  18-21  traitent  de  sujets  divers  qui 
ne  nous  intéressent  pas  ici.  Vient  enfin  une  récapitula- 
tion finale  et  une  exhortation. 

Édition  de  la  Manna,  dans  Prozorovskij.op.  ri(.,p.  452  sq. 
L'édition  n'est  pas  complète,  mais  les  fragments  princi- 
paux en  sont  donnés;  édition  de  l'Akos,  ibid.,  p.  538  sq. 

h'Akos,  précis,  clair,  d'allure  savante,  causa  une  pro- 
fonde impression  à  Moscou.  Pour  un  temps,  on  ne  sut 
guère  comment  s'y  prendre  pour  le  réfuter.  Un  anonyme 
qu'on  croit  pouvoir  identifier  avec  le  diacre  Athanase 
écrivit  une  vigoureuse  réfutation  des  nouveaux  loups 
secrets,  qui  circulent  en  vêtements  de  brebis,  mais  sont 
des  loups  rapaces...  (Oblicenie  na  novopotaennykh...). 
Athanase  était  vivement  offensé  de  ce  qu'on  appelât 
le  parti  de  Medvêdev  «  des  latins,  des  barbares,  des 
uniates,  des  chiens,  des  gens  au  langage  immonde,  etc.  » 
Il  ne  touche  qu'à  quelques  passages  de  YAkos;  ses 
arguments  ne  valent  absolument  rien,  mais  quelle 
verve,  quelle  abondance  d'invectives.  Il  s'en  prend  sur- 
tout «  aux  étrangers  »  qui  critiquent  les  livres  russes. 
«  Et  ils  appellent  le  peuple  de  Dieu  (voilà  la  Troisième 
Borne  1)  des  bêtes  sauvages  et  des  porcs  et  toutes  sortes 
d'insultes,  sous  prétexte  que  Dieu  n'a  pas  voulu  que, 
dans  notre  pays  moscovite,  il  y  ait  des  écoles.  »  11  mul- 
tiplie les  injures  à  son  tour;  une  de  ses  tirades  contient 
exactement  vingt-trois  insultes,  allongées  l'une  après 
l'autre  en  file  indienne.  On  croit  entendre  Athanase  se 
disputant  avec  quelque  Euthyme,  les  sortant  toutes 
d'une  traite  et  sans  respirer.  Ce  genre  d'arguments  ne 
pouvait  évidemment  avoir  grand  effet  parmi  les  cercles 
cultivés  qui,  sous  la  régence  éclairée  de  Sophie,  s'é- 
taient multipliés  à  Moscou. 

Silvestre  Medvêdev  écrivit  une  réfutation  plus 
sérieuse  dans  son  Izveslie  istinnoe  (Bécit  véridique).  Il 
fait  tout  d'abord  un  bel  éloge  de  la  vérité  d'après 
David,  Salomon,  Platon  et  Aristote.  Le  mensonge, 
produit  par  le  démon,  est  ce  qu'il  y  a  de  pire.  Les  héré- 
tiques «  ont  corrompu  les  écrits  des  saints  Pères  par- 
tout où  ils  l'ont  pu,  comme  l'honorable  Bessarion  le 
prouva  aux  Grecs  eux-mêmes  dans  sa  lettre  à  Alexan- 
dre Laskaris  et  au  concile  de  Florence.  Quand,  des 
deux  côtés,  on  apporta  les  anciens  livres  grecs,  on  se 
rendit  compte  que  beaucoup  de  livres  grecs  récents 
étaient  en  désaccord  non  seulement   avec  les  livres 


apportés  par  les  Latins,  mais  même  avec  les  livres  plus 
anciens  et  plus  corrects  que  les  Grecs  apportèrent.  Ces 
livres  nouveaux  avaient  été  diversement  corrompus 
par  divers  hérétiques;  car  le  démon  sema  des  hérésies 
graves  dans  toute  la  Grèce...  Le  trône  patriarcal  lui- 
même  durant  deux  cents  ans  fut  occupé  par  les  héré- 
tiques abominables,  monothélites,  nestoriens,  icono- 
clastes ».  Izv.  istin.,  édition  S.  Belokurov,  dans' Clenij a, 
1885,  n.  4,  p.  3-4.  D'où  vient  tout  cela?  Du  fait  que 
beaucoup  de  Grecs  sont  «  des  gens  injustes,  plus  atta- 
chés à  l'argent  qu'à  Dieu,  au  mensonge  qu'a  la  vérité  ». 
Tous  les  malheurs  actuels  tirent  leur  origine  des  nou- 
velles éditions  de  livres  grecs  faites  <■  dans  les  villes  de 
la  foi  latine,  luthérienne  et  calviniste  ». 

Puis  Silvestre,  et  ici  son  témoignage  a  une  singu- 
lière autorité,  décrit  la  correction  des  livres  sous  le 
patriarcat  de  Nikon.  Il  copie  avec  quelques  menus 
changements  la  préface  du  missel  de  16.").");  décrit  le 
concile  de  1654  et  transcrit  le  discours  de  Nikon;  il 
ajoute  de  son  propre  fond  des  éloges  pour  les  anciens 
livres  grecs  et  des  blâmes  pour  les  récents;  il  cite  la 
décision  du  concile  de  réunir  les  livres  anciens  et  les 
manuscrits;  rapporte  la  lettre  de  Païse  de  Constanti- 
nople et  cite  les  passages  où  le  patriarche  loue  les 
anciennes  traditions.  Cette  lettre,  dit-il,  est  à  l'origine 
de  la  mission  d'Arsène  Sukhanov  qui  rapporta  envi- 
ron 500  livres;  les  autres  hiérarques  grecs  en  envoyè- 
rent de  leur  côté  environ  200  en  demandant  de  ne 
faire  de  corrections  que  d'après  les  livres  anciens  (il  y  a 
quelques  inexactitudes  dans  ce  récit). 

Mais  après  ce  concile  de  1654,  au  lieu  de  faire  les 
corrections  et  de  préparer  les  nouvelles  éditions  d'après 
les  anciens  livres  grecs  et  slaves,  on  le  fit  «  d'après  de 
nouveaux  livres  grecs  imprimés  chez  les  Allemands  ». 
Silvestre  ajoute  une  précision  (  à  l'exemplaire  qui  ser- 
vit de  base  à  la  nouvelle  édition  manque  le  commen- 
cement et  la  fin)  qui  a  permis  d'identifier  ce  missel; 
c'était  un  missel  grec,  imprimé  à  Venise  en  1602.  Dès 
lors,  on  imprima  plusieurs  missels,  dit  Silvestre,  «  qui 
n'étaient  pas  d'accord  entre  eux  »  et  ceci  dura  jusqu'au 
concile  de  1667.  On  prit  alors  le  missel  de  1658,  on  j 
corrigea  une  liste  d'erreurs  et  l'on  prononça  une  série 
de  malédictions  et  d'anathèmes  contre  ceux  qui 
feraient  le  moindre  changement  au  nouveau  texte  im- 
primé; on  décréta  d'en  imprimer  douze  mille  exem- 
plaires pour  que  les  livres  restent  sans  le  moindre  chan- 
gement durant  un  certain  nombre  d'années.  Mais 
«  l'instrument  du  diable  »,  le  correcteur  Euthyme  le 
moine,  fut  cause  qu'on  n'en  imprima  que  2  400;  «  sans 
craindre  la  malédiction  du  concile,  il  introduisit  beau- 
coup de  corrections,  par  inconstance  et  par  folie  ». 
Puis  il  en  imprima  encore  1  200.  En  1675,  il  imprima 
un  pontifical  qui  fut  approuvé  et  confirmé.  On  ne  pou- 
vait y  changer  quoi  que  ce  soit  sous  peine  de  malédic- 
tion. Or,  dans  ce  livre  que  le  concile  sanctionna  par 
tant  de  graves  malédictions,  il  y  a,  dans  la  liturgie  de 
saint  Jean  Chrysostome  et  dans  celle  de  saint  Basile, 
la  métanie  et  l'amen  après  les  paroles  du  Christ. 

Ceci  posé,  Silvestre  passe  à  la  seconde  partie  de 
son  traité.  Maintenant,  dit-il,  en  substance,  «  quelques 
ecclésiastiques  russes  »,  sous  l'inspiration  des  hiéro- 
moines  Joannice  et  Sophrone  qui  sont  venus  avec  une 
lettre  du  synode  de  Constantinople,  rejettent  tous  les 
anciens  livres  russes.  «  En  vérité,  par  leurs  propres 
paroles  et  écrits,  ils  se  sont  révélés  menteurs;  ils  ne 
sont  donc  pas  orthodoxes,  mais  ils  ont  été  envoyés  par 
les  hérétiques  luthériens  et  calvinistes  ou  par  les 
Bomains  pour  troubler  notre  foi  orthodoxe  comme 
jadis  Isidore  le  métropolite.  »  Ayant  ainsi  dit  leur  fait 
aux  Likhudi,  Sylvestre  passe  à  YAkos  :  il  veut  juger 
les  Likhudi  par  leurs  fruits  qui  sont  «  l'orgueil  car  ils 
causent  des  désordres,  la  haine  et  la  persécution  (ils 
suivent  le  chemin  de  Caïn,  la  déception  de  Balaam). 
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Il  expose  ensuite  leur  doctrine  sur  la  transsubstantia- 
tion (n.  2,  4,  5,  6,  8,  12,  15,  13)  et  y  relève  surtout  les 
épithètes  désagréables,  A  son  tour,  il  donne  la  doctrine 
catholique  et  cite  un  certain  nombre  d'autorités.  Il 
revient  ensuite  à  la  charge  contre  l'.l/.o.s  (q.  xiv,  v,  vi, 
ix,  x,  iv),  cite  quelques  lettres  qui  ont  été  écrites  sur 
cette  question  en  Ukraine  (une  de  Mazeppa,  deux 
d'Innocent  Monastyrskij)  où  tout  le  clergé,  nous  le 
verrons  à  l'instant,  avait  été  sérieusement  alerté  par 
les  insistances  du  patriarche  Joachim.  Euthyme,  pen- 
dant ce  temps,  opposait  une  réfutation  à  la  réfutation 
d'Athanasc,  auquel  il  reprochait  son  langage  in- 
supportable, mais,  à  vrai  dire,  il  tombait  lui-même 
dans  les  mêmes  excès  quoique,  il  faut  bien  le  recon- 
naître, avec  un  peu  moins  de  variété  et  de  pitto- 
resque. 

S.  Belokurov,  Izvestie  istinnoe,  dans  Ctenija,  188.~>,  n.  3; 
du  même,  Silvestre  Medvêdev  sur  la  correction  des  livres 
durant  les  patriarcats  de  Nikon  et  de  Joachim  (S.  M.  <ib 
ispravletiii),  dans  Khr.  Cten.,  1885,  2;  P.  Zubwskij, 
Kontroversija,  oeuvre  polémique  du  x  VZI'siècle,  dans  Pamjat- 
niki  drevnej  pis'mennosti,  t.  i.xxiv,  1888. 

Entre  temps,  le  patriarche  Joachim,  qui  mettait 
toute  sa  farouche  énergie  à  lutter  contre  Medvêdev, 
avait  envoyé  la  Mature  et  l'Akos  aux  évèques  ukrai- 
niens en  les  priant  de  porter  un  jugement  sur  l'affaire. 
Il  n'y  eut  pas  de  réponse.  Lu  mars  11)88,  il  expédia 
deux  nouvelles  lettres,  l'une  au  métropolite  de  Kiev, 
Gédéon  Cetvertinskij  et  l'autre  à  l'archevêque  de  Cer- 
nigov,  Lazare  Baranoviè;  il  leur  posait  des  difficultés 
sur  le  concile  de  Florence,  d'où,  suivant  les  Likhudi, 
l'opinion  latine  tirait  son  origine.  II  dut  se  contenter  de 
la  réponse  que  le  concile  de  Florence  n'était  pas  con- 
forme à  la  doctrine  orthodoxe.  En  septembre  1688, 
nouvelles  lettres  de  Joachim  sur  la  transsubstantia- 
tion qui  restèrent,  cette  fois,  sans  aucune  réponse.  Ce 
n'était  pas  qu'on  se  désintéressât  de  la  question.  Loin 
de  là!  L'hetman  cosaque  Mazeppa,  en  envoyant  un 
rapport  sur  cette  affaire  à  Théodore  Saklovitoj.  im- 
portant personnage  de  la  cour  de  Sophie  et  ami  de 
Medvêdev,  lui  dit  que  tous  étaient  d'accord  avec  Med- 
vêdev et  prêts  à  mourir  pour  leur  conviction.  Le  théolo- 
gien le  plus  en  vue  —  Lazare  Baranoviè  étant  déjà  un 
vieillard  —  était  alors  le  moine  Innocent  Monastyrskij. 
Celui-ci,  en  même  temps  qu'il  écrivait  à  Medvêdev  en 
lui  prodiguant  les  plus  vifs  éloges  (non  pas  Sil-vester, 
mais  Sol  Vester),  affirmait  à  l'hetman  Mazeppa  que 
«  à  Kiev,  par  la  grâce  de  Dieu,  depuis  que  le  pays  fut 
éclairé  de  la  vraie  foi,  la  piété  resla  toujours  et  es! 
encore  immaculée  ».  Il  donnait  en  même  temps  la  der- 
nière main  à  son  Livre  sur  la  transsubstantiation  qui 
s'accomplit  par  l'opération  du  Saint-Esprit  par  les 
paroles  du  Christ,  écrit  par  l'higoumène  du  monastère  de 
Saint-Cyrille  à  Kiev,  Innocent  Monastyrskij,  contre  les 
Likhudi,  qui  fut  terminé  durant  le  carême  de  1680.  Ce 
livre  fut  écrit  sur  l'ordre  du  métropolite  de  Kiev 
Gédéon.  Toute  l'Ukraine  ici  était  unanime...  Quand 
son  manuscrit  fut  mis  au  point,  Monastyrskij  vint  a 
Moscou  prêter  main  forte  à  Medvêdev. 

Mais,  au  moment  même  où  il  finissait  son  ouvrage, 
le  5  mars  1689,  une  autre  lettre,  péremptoire  celle-là, 
partait  de  Moscou.  Le  patriarche  Joachim,  qui  n'avait 
pas  oublié  ses  anciennes  manières  de  sous  -officier, 
envoyait  aux  Ukrainiens  une  mise  en  demeure  i  de 
déclarer  immédiatement  leur  accord  avec  la  sainte 
Église  orientale  et  leur  unanimité  avec  notre  humilité 
suivant  ce  que  nous  avons  écrit  auparavant  ».  Les 
évêques  méridionaux  trouvèrent  le  courage  de  lui 
répondre  que  la  transsubstantiation  s'opérait  par  les 
paroles  du  Christ  »  et  ce  n'esl    pas  sculcmenl    ['Église 

malo-russe,  mais  toute  l'Église  de  Russie  qui  a  toujours 

cru  ainsi  et  le  croit  encore  maintenant  :  elle  le  confesse 

cl  désire  mourir  dans  cette  confession  »,  Joachim  répon- 


dit par  un  ultimatum  qui  mit  enfin  au  pas  les  prélats 
malo-russes,  mais  il  est  difficile  de  dire  que  leur  obéis- 
sance fut  durable.  Longtemps  encore,  en  Ukraine,  on 
défendit  la  doctrine  catholique  sur  ce  point  comme  sur 
d'autres.  En  même  temps,  Joachim  écrivait  au  pa- 
triarche de  Constant  inople  Denys  et  lui  demandait  de 
lui  envoyer  direct  entent  une  lettre  n  rédigée  comme  par 
un  concile  »,  en  trois  exemplaires  :  «  l'un  doit  être 
adressé  au  clergé  kiévien,  l'autre  au  tsar,  le  troisième 
à  lui-même  ».  Le  patriarche  était  prié  d'écrire  comme 
si  c'était  de  son  propre  mon  veulent  et  recevait  à  ce 
sujet  les  instructions  les  plus  précises. 

Les  choses  se  gâtaient  rapidement  à  Moscou.  Eu- 
thyme avait  fait  courir  la  rumeur  que  Medvêdev  vou- 
lait assassiner  le  patriarche  Joachim.  Les  slrellsi  (gen- 
darmes) s'inquiétaient.  Plus  grave  encore  était  la 
situation  provoquée  par  le  fait  que  le  jeune  Pierre 
Alexeèvic,  le  futur  Pierre  le  Grand,  trouvait  trop 
pénible  le  joug  de  sa  semr.  En  août  1689,  il  y  eut  une 
rupture  ouverte  entre  Sophie  et  le  jeune  Pierre  qui 
s'enfuit  au  monastère  de  la  Troitsa.  Peu  à  peu,  les 
troupes  jiassèrent  du  coté  de  Pierre  et  Sophie  se  trouva 
abandonnée.  Au  mois  de  septembre,  on  exigea  d'elle 
qu'elle  livrât  Silvestre  Medvêdev  et  Théodore  Saklo- 
vitoj, son  ancien  chancelier.  Elle  consentit,  et  envoya 
arrêter  l'infortuné  à  son  monastère;  il  s'était  enfui.  On 
le  chercha  durant  toute  une  semaine  et  on  le  trouva  le 
13  septembre  1689  dans  le  monastère  de  Biziukov  (ter- 
ritoire de  Dorogobuz).  On  l'accusa  d'avoir  fait  de  la 
politique,  en  particulier  d'avoir  voulu  assassiner  le 
patriarche.  Silvestre  nia  durant  toute  sa  captivité 
d'avoir  jamais  entretenu  un  pareil  dessein.  En  tout  cas, 
on  ne  put  trouver  de  témoignages  sérieux  pour  le  con- 
vaincre de  ce  crime.  En  constatant  la  tranquille  assu- 
rance de  Silvestre  dans  ses  protestations  d'innocence, 
en  songeant  que  jamais,  même  par  les  tortures  les 
plus  savantes,  on  ne  put  lui  arracher  un  aveu  compro- 
met tant,  on  est  forcé  de  conclure  que  ce  n'est  pas  Sil- 
vestre  qui  tenta  d'assassiner  Joachim,  mais  Joachim 
qui  assassina  Silvestre.  Il  y  mit  son  temps.  Le  5  octo- 
bre, Silvestre  fut  condamné  à  mort;  il  attendit  seize 
mois  pour  être  exécuté. 

Le  patriarche  Joachim  prétendit  encore  que  Sil- 
vestre, avant  de  mourir,  avait  rétracté  ses  «  hérésies  ». 
Il  semblerait  étrange  (pie  Silvestre,  qui  maintint  cette 
doctrine  avec  tant  de  sereine  énergie  durant  tant  d'in- 
terrogatoires accompagnés  de  torture,  se  fût  enfin 
rétracté.  On  a  remarqué  que  la  rétractation  qui  lui  est 
attribuée  ne  porte  pas  sa  signature.  Prozorovskij  en 
conclut  que  nous  sommes  ici  en  présence  d'un  faux, 
»/'.  cit.,  p.  ,'567:  tel  est  aussi  notre  avis.  Cette  Rétrac- 
tation de  Silvestre  est  bien  dans  la  manière  de  Joa- 
chim ou  d'Euthyme. 

Tenant  cette  confession  forgée  en  mains,  Joachim 
crut  pouvoir  convoquer  un  concile.  11  se  réunit  en  jan- 
vier 1690  au  palais  patriarcal.  Il  y  eut,  en  plus  du 
patriarche,  Adrien  de  Kazan,  qui  n'était  que  médiocre- 
ment partisan  du  patriarche  trop  militaire.  Paul  de 
Niznij  Novgorod.  Euthyme  des  Kruticy,  Athanase  de 
Kholmogor  qui  était  un  des  partisans  les  plus  décidés 
de  Joachim,  avec  un  certain  nombre  d'archimandrites 
et  d'higoumènes.  Le  clergé  moscovite  était  loin  d'y 
èlre  au  complet.  11  n'y  avait  pas  un  seul  représentant 
du  clergé  ukrainien,  car  Monastyrskij,  récemment 
arrivé  à  Moscou,  avait  clé  prompleinent  qualifié 
d'  «  instrument  du  grand  Satan  »  et  chassé  de  la  ville. 
Savva,  le  compagnon  de  Medvêdev,  vint  en  personne 
lire  la  rétractation  qu'il  avait  signée  sous  la  torture. 
Medvêdev  qui  languissait  encore  en  prison  (il  ne  sera 
décapité  que  le  11  février  1691)  ne  parut  même  pas 
devant  le  concile.  Après  lecture  des  rétractations,  le 
patriarche  prononça  un  discours  dans  lequel  il  lit  l'his- 
i  orique  de  ce1 1  e  con!  roverse.  Puis  il  condamna  un  cer- 
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tain  nombre  d'ouvrages  écrits  par  les  théologiens  russes 
de  tendance  latinisante  : 

Le  Catéchisme  de  Siméon  de  Polock  fut  condamné 
propler  doclrinam  de  obsccenis  quœ  inlervenire  possunt 
inter  uxorem  et  marilum;  la  Couronne  de  la  foi  du  même 
auteur  pour  «  diverses  inventions  des  Scotus,  Aquins  et 
Anselmes  »  et  aussi  pour  un  «  symbole  appelé  aposto- 
lique »,  alors  que  l'Église  orthodoxe  ne  connaît  que  le 
symbole  de  Nicée.  Cet  ouvrage  contenait  aussi  des 
passages  où  Siméon  expliquait  certains  problèmes  d'as- 
tronomie, etc.  Le  Psautier  du  même  auteur,  pour  des 
emprunts  faits  à  l'écrivain  polonais  Jean  Kochanowski. 
qui  était  «  un  latin  ou  un  sectateur  d'Apollinaire  »;  les 
recueils  de  prédication,  le  Repas  spirituel  et  les  Soirées 
spirituelles,  parce  qu'ils  contenaient  «quelques  hérésies 
latines  »,  entre  autres  sur  la  forme  de  la  transsubstan- 
tiation, sur  la  métanie  à  faire,  après  avoir  prononcé  les 
paroles  du  Christ,  au  pain  et  au  vin  non  encore  changés 
au  corps  et  au  sang  du  Sauveur,  et  sur  la  procession 
du  Saint-Esprit  du  Père  et  du  Fils  (sic!).  Enfin,  on 
condamna  un  Discours  sur  la  bonne  tenue  à  l'église  du 
même  Siméon,  parce  qu'il  y  insistait  sur  la  métanie  à 
faire  après  les  paroles  de  la  consécration. 

Après  avoir  condamné  Siméon  de  Polock,  on  con- 
damna son  disciple  Silvestre  Medvêdev  «  auteur  d'un 
livre  (évidemment  la  Marina)  plein  de  mensonges  et 
de  tromperies  et  de  mauvaises  paroles  et  d'injures 
contre  la  sainte  Église  orientale,  dans  lequel  il  corrom- 
pait les  écrits  des  saints  Pères,  «  appelant  bon  ce  qui 
«était  mauvais  et  mauvais  ce  qui  était  bon  »,  etc.  Sil- 
vestre, «  comme  il  le  confesse  lui-même  »,  a  été  induit  en 
erreur  par  les  nouveaux  livres  kiéviens  que  Joachim 
s'empresse  donc  de  condamner  :  c'est  d'abord  le 
Grand  Trebnik  de  Kiev  (1646;  c'est  le  fameux  Trebnik 
de  Moghila)  qui  donne  un  certain  nombre  de  rites  latins 
comme  orientaux  :  le  baptême  par  infusion,  la  trans- 
substantiation par  les  paroles  du  Christ,  les  métanies  à 
faire  à  ce  moment.  Semblables  à  ce  Trebnik  sont  les 
Sluîebniki  (missels)  de  Kiev  (diverses  éditions),  de 
Wilno  et  de  Strjatin.  Joachim  condamne  encore  trois 
ouvrages  de  Cyrille  Tranquillion  :  son  Commentaire  des 
évangiles,  son  Miroir  de  la  théologie  et  sa  Perle  précieuse; 
puis  les  deux  catéchismes  édités  aux  Cryptes  de  Kiev 
(1645),  l'un  en  polonais  et  l'autre  en  slavon  (il  s'agit 
du  catéchisme  de  Pierre  Moghila);  il  condamne  encore 
le  Lithos  du  même  métropolite,  La  Paix  avec  Dieu  de 
Gisel,  les  Trompettes  de  Lazare  Baranovic  (recueil  de 
sermons  imprimés  à  Kiev  en  1074:  il  avait  voulu  les 
imprimer  à  Moscou,  mais  Baranovic'  s' étant  montré  un 
énergique  défenseur  de  l'immaculée  conception  dans 
deux  de  ces  sermons,  malgré  les  instances  de  Siméon 
de  Polock,  Moscou  refusa  d'imprimer  l'ouvrage),  la 
Clef  de  V intelligence  de  Joannice  Galjatovskij  (Kiev, 
1659,  1660):  Y Épée  spirituelle  de  Lazare  Baranovic 
(août  1 666,  approuvée  par  le  concile  de  Moscou  de  cette 
année,  puis  condamnée  par  Nikon),  le  Juste  Messie  de 
Galjatovskij  (Kiev,  1 069)  et  enfin  le  traité  de  Kossov 
sur  les  sept  sacrements.  Ces  livres,  observe  Joachim, 
sont  en  contradiction  les  uns  avec  les  autres;  enfin  et 
surtout,  Joachim  réprouve  le  fameux  Vyklad  de  Théo- 
dose Safonoviô  (Kiev,  1667;  beaucoup  d'éditions  en- 
suite), où  la  thèse  catholique  sur  la  transsubstantiation 
avait  été  si  énergiquement  proposée  et  défendue.  Sil- 
vestre Medvêdev,  continue  Joachim,  a  brûlé  lui-même 
sa  Marina.  Ce  livre  est  donc  solennellement  condamné 
et,  avec  lui,  tous  les  autres  écrits  de  Medvêdev  contre 
les  Likhudi. 

Sans  doute,  il  ne  faut  pas  prendre  cette  interdiction 
trop  au  tragique.  La  théologie  malo-russe,  nous  le  ver- 
rons plus  loin,  se  fit  encore  profondément  sentir  en 
Russie  pendant  presque  un  demi-siècle,  mais  l'inter- 
diction était  là  et  dans  la  suite  devait  peu  à  peu  pro- 
duire son  effet. 

DICT.   DE  THÉOL.    CATHOL. 


Les  Likhudi  étaient  en  train  de  se  compromettre 
très  gravement  aux  yeux  des  Moscovites.  Au  début 
de  1688,  un  uniate  arrivé  de  Pologne  en  Ukraine  fut 
arrêté;  on  trouva  sur  lui  une  série  de  documents  qui 
établissaient  que  les  Likhudi  faisaient  à  Moscou  les 
affaires  du  roi  de  Pologne.  Nos  deux  Grecs  en  furent 
extrêmement  inquiets  et  l'un  d'eux,  Joannice,  tant 
pour  ses  négociations  personnelles  qu'ému  par  la  tour- 
nure que  prenaient  ses  affaires  à  Moscou,  partit  pour 
Venise.  Il  fut  accompagné  par  un  certain  Pierre  Arte- 
mèv.  qui,  devenu  catholique  durant  son  voyage,  puis 
ordonné  diacre  par  le  patriarche  Adrien,  fut  condamné 
en  concile  à  son  retour  et  enfin  envoyé  à  Solovki.  On  le 
mit  dans  un  cachot  où  il  se  consola  comme  il  put  en 
écrivant,  sur  les  murs  de  sa  prison,  une  admirable 
paraphrase  de  l'Ave  Maria.  D'après  les  sources  russes, 
Pierre,  catholique  durant  toute  sa  captivité,  se  serait 
confessé  à  un  prêtre  orthodoxe  in  arliculo  morlis,  mais 
n'aurait  pas  eu  le  temps  (dans  un  monastère!)  de  rece- 
voir le  saint  viatique.  Nous  n'avons  aucune  raison  de 
croire  qu'après  avoir  été  si  longtemps  fidèle,  il  ait 
trahi  la  foi  catholique  à  l'instant  même  de  sa  mort, 
d'autant  plus  qu'une  confession  faite  à  un  prêtre  dissi- 
dent dans  de  telles  circonstances  n'engage  certes  pas  la 
foi.  Sljapkin  parle  d'Artemêv  comme  d'un  fanatique. 
Saluons  en  lui  un  des  premiers  martyrs  catholiques  de 
Solovki. 

Le  voyage  de  Joannice  fut  très  mouvementé.  On 
l'accusa  à  Vienne  d'avoir  commis  un  incendie  et  il  dut 
faire  de  la  prison.  D'autres  histoires  des  mêmes  Likhudi, 
plus  sordides  les  unes  que  les  autres,  avaient  surexcité 
contre  eux  l'opinion  publique  à  Moscou  quand  le  fils 
aîné  de  Joannice,  Nicolas,  fit  un  scandale  avec  une 
jeune  fille  de  la  plus  haute  noblesse.  D'autre  part,  le 
patriarche  de  Jérusalem,  Dosithée,  écrivait  de  violentes 
lettres  à  Moscou  et  accusait  les  deux  aventuriers  d'a- 
voir indignement  détourné  l'héritage  d'un  certain 
Mélèce.  Tous  les  Likhudi  s'enfuirent  pour  la  Pologne, 
mais,  arrêtés  en  route,  ils  furent  ramenés  à  Moscou.  De 
nouvelles  accusations  de  tripotages  financiers  arri- 
vaient incessamment.  On  les  chassa  de  la  capitale;  ils 
se  trouvèrent  un  obscur  asile  à  Novgorod  où  mourut 
Joannice.  Sophrone  finit  par  obtenir  une  archimandrie 
dans  l'éparchie  de  Riazan,  mais  son  influence  s'était 
éclipsée  depuis  longtemps. 

Sur  les  Likhudi,  voir  la  monographie  trop  louangeuse  de 
M.  Smentsovskij,  Les  frères  Likhudi  (liratja  Likhudi), 
Pétersbourg,  1899;  cet  ouvrage  ignore  beaucoup  trop 
l'étude  de  Prozorovskij  sur  Medvêdev.  Voir  encore  VI.  Let- 
tressur,  La  fuite  des  Grecs  Likhudi  de  Moscou  (  Gramoty...), 
dans  Ùlenija,  1867,  n.  2.  Voir  aussi  la  bibliographie  que 
nous  avons  indiquée  en  parlant  de  S.  Medvêdev  et  celle 
que  nous  donnerons  col.  324. 

Peu  après  ces  événements,  Euthyme  composa  son 
Aiguillon  fOsten' )  longtemps  attribué  au  patriarche 
Joachim.  C'est  un  recueil  qui  contient  plusieurs  docu- 
ments dont  nous  nous  sommes  déjà  servis  au  cours  de 
cette  étude.  Une  double  préface,  d'abord  :  l'une  adressée 
aux  évoques  les  encourage  à  frapper  de  leur  «  aiguillon 
spirituel  »  les  «  assassins  des  âmes  »,  l'autre  adressée 
au  lecteur.  Viennent  ensuite  les  documents  suivants  : 
1.  la  réfutation  envoyée  par  le  très  saint  patriarche  Kir 
Joachim,  patriarche  de  Moscou,  de  toute  la  Russie  et 
de  tous  les  pays  du  Nord,  au  métropolite  Gédéon  de 
Kiev,  à  l'archevêque  Lazare  de  Cernigov  et  à  d'autres, 
du  livre  récent  appelé  Exposition  sur  l'Église  et  les 
choses  ecclésiastiques,  imprimé  à  Kiev  en  1067.  C'est  la 
réfutation  du  Vyklad  de  Safonoviè  que  nous  connais- 
sons; 2.  Le  compte  rendu,  plus  ou  moins  authentique, 
de  la  dispute  entre  Épiphane  Slavineckij  et  Siméon  de 
Polock  sur  l'eucharistie;  3.  Une  note  sur  «  le  défroqué 
ancien  moine  Silvestre  Medvêdev  »:  1.  Le  procès- 
verbal  de  la  manière  dont  la  rétractation  de  Medvêdev, 
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faite  au  couvent  de  la  Trinité  et  de  Saint-Serge,  fut 
remise  à  l'archimandrite  Vincent  qui  la  transmit  au 
patriarche  et  de  la  convocation  par  le  patriarche  du 
concile  de  1690.  5.  La  rétractation  de  Silvestrc  Med- 
vèdev.  Celui-ci  y  raconte  comment,  se  trouvant  dans 
le  couvent  de  Sergiev  Troitsa,  il  y  reçut  la  visite  de 
l'archimandrite  Ignace  de  Novospass,  de  l'higoumène 
Éphrcm  et  du  maître  orthodoxe  Sophrone  (Likhudès) 
qui  apportaient,  de  la  bibliothèque  patriarcale,  un  cer- 
tain nombre  d'anciens  livres  pour  prouver  que  la 
transsubstantiation  s'opérait  par  l'épiclèse.  Ces  livres 
démontrèrent  à  Medvèdev  que  la  doctrine  likhudienne 
était  celle  des  anciens  livres  grecs  et  russes,  défendue 
par  les  vieux  saints  de  Russie,  et  provenant  des 
apôtres.  Les  liturgies  des  apôtres  (Jacques,  Marc  et 
Clément  qui  donne  celle  de  Pierre)  la  contiennent; 
après  eux,  les  Pèles  de  l'Église  la  proclamèrent  :  Denis 
l'Aréopagite,  Cyiille  de  Jérusalem,  Basile  le  Grand, 
Éphrem,  Jean  Chrysostome,  Sophrone  de  Jérusalem, 
Proclus  de  Constantinople,  Jean  Damascène,  Théophy- 
lacte,  Calixte  de  Constantinople,  Siméon  de  Thcssalo- 
nique,  Nicolas  Cabasilas  archevêque  de  Dyrrachium, 
Marc  d'Éphèse  qui  confondit  les  Latins  au  concile  de 
Florence,  Maxime  le  Grec,  Georges  Pachyméros  qui 
écrivit  un  commentaire  de  Denis  l'Aréopagite,  Nec- 
taire de  Jérusalem  et  beaucoup  d'autres,  comme  aussi 
les  quatre  patriarches,  Parthène  de  Constantinople, 
Macaire  d'Antioche,  Joannice  d'Alexandrie  et  Païse  de 
Jérusalem.  Beaucoup  d'autres  disent  la  même  chose, 
en  particulier  les  307  Pères  inspirés  du  VIIe  concile 
oecuménique.  Viennent  ensuite  les  missels  russes  : 
celui  de  Cyprien,  canonisé,  métropolite  de  Moscou  et 
de  toute  la  Russie,  le  missel  de  saint  Euthyme  de 
Novgorod,  celui  de  saint  Serge  de  Radonège,  celui  de 
saint  Sérapion,  archevêque  et  thaumaturge  de  Novgo- 
rod, celui  du  bienheureux  Joseph  de  Volokolamsk,  un 
des  tout  premiers  imprimés  à  Moscou,  un  autre  jadis 
imprimé  à  Kiev  sous  l'archimandrite  Elisée  Plete- 
neckij.  A  ces  livres,  il  faut  encore  ajouter  le  Nomo- 
canon  de  Kiev.  Accablé  par  tant  d'autorités  (qu'il  avait 
pourtant  jadis,  pour  la  plupart,  brillamment  expliquées 
dans  son  propre  sens),  Silvestre  déclare  s'être  trompé 
et  demande  humblement  pardon.  Il  demande  particu- 
lièrement pardon  des  insultes  qu'il  a  prononcées  contre 
le  patriarche  Joachim  et  les  autres  prélats:  il  proclame 
en  pleurant  sa  douleur  d'avoir  écrit  la  Manne  et  mul- 
tiplie ses  demandes  de  miséricorde  pour  les  multiples 
péchés  qu'il  a  commis  en  exposant  sa  doctrine  sur  la 
transsubstantiation.  Il  fait  enfin  sa  profession  de  foi. 
Viennent  ensuite  :  fi.  La  rétractation,  beaucoup  plus 
brève,  de  Siméon  Dolgoj  ;  7.  le  discours  du  patriarche 
Joachim  au  concile  de  1600;  8.  sur  la  métanie  au  corps 
et  au  sang  du  Christ  durant  la  liturgie;  9.  comment 
l'officiant  tient  la  place  du  Christ:  10.  sur  les  parcelles 
détachées  durant  la  proscomédic:  11.  sur  les  anlidora; 
12.  il  ne  faut  pas  offrir  le  sacrifice  pour  les  hétérodoxes 
ou  pour  ceux  qui  vivent  en  étal  de  péché  sans  péni- 
tence; 13.  Credo  de  la  liturgie  d'après  la  tradition  de 
saint  Basile  le  Grand  et  de  saint  Jean  Chrysostome. 

Tel  est  YOsleri  (Aiguillon)  d'après  l'édition  de 
Kazan  (1865).  Les  manuscrits  en  connaissent  une 
autre  rédaction  en  vingt  et  un  chapitres.  Quatre  sont 
intioduits  avant  la  dispute  entre  Épiphane  Slaviucc- 
kij  et  Siméon  de  Polock,  mais  il  ne  nous  semble  pas, 
d'après  la  description  du  catalogue,  qu'ils  contiennent 
des  éléments  nouveaux.  Après  le  dernier  chapitre, 
nous  avons  encore  :  16.  sur  le  concile  de  Florence 
d'après  un  livre  écrit  à  Paris:  17.  sur  le  mariage  dans 
les  3e  et  4e  degrés;  18.  hérésies  luthériennes  (il  y  en  a 
19);  19.  hérésies  latines  (il  y  en  a  i£);  20.  sur  le  nombre 
de  clous  dans  la  croix:  21.  contre  le  purgatoire. 

Nous  ne  nous  arrêterons  pas  à  décrire  le  Bouclier  de 
la  fol  (Slit  vêrtj)  de  l'archevêque  Athanase  de  Kholmo- 


gory  que  nous  ne  connaissons  que  par  les  catalogues 
de  manuscrits.  11  ajoute  à  ce  que  nous  connaissons 
déjà  une  importante  lettre  du  patriarche  Adrien,  suc- 
cesseur de  Joachim  au  trône  patriarcal  de  Moscou. 
Adrien  déclare  avoir  reçu  des  lettres  des  divers  pa- 
triarches orientaux  au  sujet  de  l'épiclèse;  elles  tran- 
chent la  question.  Adrien  a  lu  tout  ce  que  fit  Joachim; 
il  l'approuve  et  le  confirme.  Disons  cependant  qu'A- 
drien ne  montra  pas  la  même  ardeur  que  son  malheu- 
reux prédécesseur.  Mais  ceci  touche  déjà  au  paragraphe 
suivant. 

Plus  intéressante  semble  être  le  Glaive  spirituel 
(Mec  dukhovnyj)  écrit  en  février  1690  par  les 
Likhudi.  Ce  glaive  est  censé  être  le  compte  rendu  d'une 
dispute  entre  les  Likhudi  et  le  jésuite  Rutka  à  Lvov, 
en  1685,  sur  les  différences  entre  les  doctrines  de 
«  l'Église  du  Christ  »  et  celles  de  «  l'Église  occidentale  ». 
Il  y  a  vingt  et  un  chapitres  dans  cet  ouvrage  :  1.  Sur  la 
primauté  du  pape.  2.  Sur  les  diflérences  dans  le  bap- 
tême (infusion  et  formule  indicative).  3.  Sur  les  diOé- 
rences  dans  l'eucharistie  (azymes  et  communion  sub 
una  specie).  4.  Sur  la  récompense  des  justes  et  la  puni- 
tion des  pécheurs  avant  le  jugement  général.  5.  Sur  le 
purgatoire.  7.  Sur  le  célibat  des  prêtres.  8.  Sur  le  nou- 
veau calendrier.  9.  Sur  la  lumière  divine  de  la  Trans- 
figuration. 10.  Sur  l'immaculée  conception.  11-18.  Sur 
le  Filioque.  19-20.  Sur  le  moment  de  la  transsubstan- 
tiation. Cette  seule  table  des  matières  laisse  à  entendre 
que  le  Glaive  spirituel  pourrait  peut-être  nous  donner 
beaucoup  d'informations  sur  la  pensée  orthodoxe 
grecque  au  xvne  siècle. 

K.-V.  Kharlampovif,  L'influence  malo-russe  {supra, 
col.  306);  V.  Istrin,  Introd.  à  l'hist.  de  la  lillér.  russe  de  la 
seconde  moitié  du  XVIIe  siècle  (Vvedenie...),  Odessa,  1903; 
N.-'l'h.  Kapterev,  Les  écoles  yreco-latines  à  Moscou  au 
XVIIe  siècle  avunt  l'ouverture  de  l'académie  slavo-gréco-latine 
(O  greko-latinskikh... ) ,  dans  Pribavlenija  k  izdanilu,  1889, 
n.  4;  du  même,  Les  relations  du  patriarche  Dosilhée  avec  le 
gouvernement  russe  (Snosenija...),  dans  Clenija,  1891,  n.  2, 
ce  sont  21  lettresde  Dosithée  à  Pierre  le  Grand,  aux  patriar- 
ches .Joachim  et  Adrien.  Le  même  auteur  a  imprimé  une 
étude  à  ce  sujet  la  même  année  dans  les  Clenija  v  obsleslve 
liubilelej  dukh.  prosv.,  1890-1891;  L.  Majkov,  Esquisses 
d'Iiisl.  delà  liltér.  russe  aux  XVIIe  et  XVIIIe  s.  (Ocerki...), 
Pétcrsbourg,  1889;  Gr.  Mirkovië,  Sur  le  moment  de  la 
transsubstaidiulion  des  saints  dons  (O  vremeni...),  Vilna, 
1886,  excellent  ouvrage;  l.  Sljapkin,  Sur  la  polémique  entre 
les  savants  moscovites  et  malo-russes  à  la  fin  du  XVIIe  s. 
(K  islorii...),  dans  Éurn.  Min.  Nar.  Pr.,  1885,  n.  10;  voir 
aus>i  col.  309. 

Pour  la  vie  et  l'oeuvre  de  l'archevêque  de  Kholmogory, 
Athanase,  voir  V.  Veriuzskij,  Athanase,  archevêque  de 
Kholmogory,  sa  vie  et  ses  œuvres  par  rapport  à  l'hist.  de 
l'éparchie  de  Kholmogory,  Pétersbourg,  1908  ( Afanasij...). 

Sur  le  patriarche  Joachim  voir  A.  Barsukov,  Joachim 
Savelov,  patriarche  de  toute  la  Russie  (Vsêrossijskij...),  ibid., 
1890;  S.  Belokurov,  Sur  le  patriarcat  de  Joachim  (K  patriar- 
Sestvn...),  dans  Khr.  Clen.,  1886,  n.  1  ;  La  vie  du  patriarche 
Joachim,  écrite  comme  monument  hagiographique  par  l'ex- 
travaganl  métropolite  de  Sibérie,  Ignace  Rimski-Korsakov, 
a  été  publiée  clins  la  collection  Pamjatniki  drevnej  pis'men- 
nosti;  Nicanor,  Serment  de  ceux  qui  aspirent  au  sacerdoce 
imposé  par  le  patriarche  Joachim  ( Prisjaga...),  clans  Zurn. 
Min.  Sur.  Pr.,  1915,  n.  1;  h.  Savelov,  A  la  défense  du 
patriarche  Joachim  (K  zailitu...),  dans  tiuss.  Arkh.,  1895, 
n.  1  ;  P.  Smirnov,  Joachim  patriarche  de  Moscou,  dans 
Clenija  v  obsc.  liub.  dukh.  prosv.,  1879-1880. 

XVII.  La  suppression  du  patriarcat.  —  Après 
la  mort  de  Joachim.  deux  noms  surtout  furent  mis  en 
avant.  Adrien,  métropolite  de  Kazan,  était  appuyé  par 
l'ancien  entourage  du  patriarche  défunt,  le  clergé  sécu- 
lier et  régulier  de  traditions  et  d'idées  moscovites:  il 
eut  aussi  l'appui  décisif  de  Nathalie  Kirilovna,  veuve 
d'Alexis  Mikhailovicet  mère  de  Pierre  le  Grand.  Natha- 
lie, quoique  élevée  dans  une  famille  assez  ouverte  aux 
idées  occidentales,  semble  avoir  eu  quelque  inquiétude 
au   sujet    des   tendances  révolutionnaires  du  terrible 
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volontaire  qu'était  son  fils.  Pierre,  de  son  côté,  aurait 
préféré  Marcel,  métropolite  de  Pskov,  Ruthène  d'ori- 
gine et  autrement  lettré  qu'Adrien,  qui  semble  avoir 
été  une  nullité  intellectuelle:  mais,  en  cette  occasion 
comme  tant  de  fois  jusqu'en  1694,  Pierre  s'effaça 
devant  les  désirs  de  sa  mère. 

Ignoiant  et  presque  entièrement  fermé  aux  questions 
intellectuelles,  le  nouveau  patriarche,  Adrien,  chercha 
pourtant  quelque  peu  à  résister  au  torrent  qui  débor- 
dait sur  la  Russie.  Dès  le  début  de  son  patiiareat,  il 
protesta  contre  certaines  pratiques  extérieures  intro- 
duites par  le  nouveau  tsar  qui.  adversaire  résolu  d'un 
passé  qu'il  méprisait,  imitateur  enthousiaste  d'une 
Europe  qu'il  ne  connaissait  que  pai  son  côté  matéria- 
liste et  sensationnel,  mais  doué  en  même  temps  d'une 
vitalité  exubérante  et  d'une  énergie  dont  rien  ne  pou- 
vait arrêter  l'impérieux  élan,  entraînait  son  pays  dans 
une  transformation  dont  nul,  alors,  ne  pouvait  soup- 
çonner la  portée. 

Né  en  1672  d'un  second  mariage  d'Alexis  Mikhailo- 
vicavec  Nathalie  Kirilovna  Naryâkin,  Pierre  perdit  son 
père  deux  ans  après.  Durant  le  règne  des  enfants  de  la 
première  femme  d'Alexis,  de  Théodore  d'abord,  de 
Sophie  ensuite,  il  connut  une  enfance  assez  orageuse. 
Quand  sa  soeur  était  au  pouvoir,  sauf  pour  de  rares 
apparitions  au  Kremlin  où  il  recevait  les  ambassadeurs 
étrangers,  il  vivait  à  Preobrazenskoe,  où  il  poussait 
avec  la  vitalité  d'une  plante  sauvage.  Rompant  avec 
toutes  les  traditions  nationales,  l'héritier  du  trône  des 
tsars,  laissé  sans  surveillance,  cultive  la  société  des 
valets,  des  étrangers,  fréquente  le  célèbre  faubourg 
allemand  (la  Nêmeckaja  Slobnda)  où  il  prend,  sans 
aucun  contrôle,  ses  premières  leçons  de  liberté  person- 
nelle et  d'activité  débordante  dans  le  travail  comme 
dans  la  débauche.  Il  touche  à  tout,  s'intéresse  à  tout, 
sauf,  on  serait  tenté  de  le  dire,  à  ce  qui  est  national. 
11  s'empare  du  pouvoir  en  1689  dans  les  circonstances 
que  loi  sait.  Après  la  mort  de  sa  mère  (1694),  le 
patriarche  Adrien  et  tout  le  parti  qu'il  représente  lui 
deviennent  de  plus  en  plus  intolérables.  Il  favorise 
résolument  les  jésuites,  encourage  les  catholiques, 
affiche  un  profond  mépris  pour  son  propre  clergé  qu'il 
trouvait  ignorant  et  rétrograde  et  le  tourne  en  ridicule 
par  des  cortèges  burlesques  et  obscènes,  par  l'institu- 
tion de  son  faux  patriarcat,  de  son  concile  d'ivrognes 
et  de  débauchés.  Par  ces  profanations,  ordinairement 
grossières  et  multipliées  sans  l'ombre  d'un  scrupule, 
Pierre  se  rapproche  des  bolchévistes  de  l'heure  pré- 
sente dont,  sous  plus  d'un  rapport,  il  semble  être  un 
précurseur. 

Dans  la  question  dogmatique  qui  avait  tellement 
agité  les  esprits  durant  le  patriarcat  de  son  prédéces- 
seur, Adrien  montrait  un  esprit  plus  conciliant.  «  Il 
paraît  même  qu'il  aurait  dit  à  Gabriel  (Domeckij,  par- 
tisan de  Medvidev)  que  le  patriarche  Joachim  regret- 
lait  de  s'être  mêlé  de  cette  affaire,  que  souvent,  en 
pleurant,  il  s'était  plaint  d'Euthyme  qui  l'y  aurait 
poussé  comme  il  l'aurait  poussé  à  plusieurs  autres  ac  es 
du  même  genre...  »  VoirSljapkin,  Saint Dimilri de Roslou 
et  son  (en  ps,  p.  165-166.  II  décréta  pourtant  que,  dans 
le  serment  épiscopal,  tout  comme  dans  celui  que  de- 
vaient prêter  les  aumôniers  du  tsar,  il  y  aurait  une 
formule  contenant  la  doctrine  de  la  consécration  par 
l'épielèse.  A  part  cela,  et  à  part  son  empressement 
à  faire  condamner  Pierre  Artemêv  dont  nous  avons 
parlé  ailleurs,  Adrien  semble  s'être  peu  occupé  de 
questions  dogmatiques. 

Il  était  d'ailleurs  une  nullité.  D'après  les  témoi- 
gnages défavorables  des  jésuites  qui  étaient  alors  à 
Moscou  et  qui  jouissaient  de  la  faveur  de  Pierre,  le 
patriarche  ne  se  distinguait  ni  par  1  instruction,  ni  par 
le  zèle;  il  «  dormait,  mangeait  et  buvait  sa  vodka  ».  Le 
21  février  1696,  il  fut  frappé  d'une  attaque  de  paraly- 


sie qui  le  rendit  impotent  jusqu'à  la  mort  et  il  aban- 
donna toutes  les  affaires  de  l'Église  à  un  personnage 
qui  ne  méritait  pas  sa  confiance.  Il  ne  sut  ni  collaborer 
à  l'œuvre  d'éducation  que  lançait  le  tsar,  ni  résister 
avec  dignité  à  ses  dévergondages.  Quand,  en  1698, 
après  la  dernière  révolte  des  streltsi,  Pierre  en  fit  exé- 
cuter et  en  exécuta  lui-même  un  nombre  considérable, 
Adrien  voulut  intercéder  pour  eux.  Le  tsar  le  chassa 
brutalement  et  Adrien  se  retira.  Pierre  semble  de  plus 
en  plus  avoir  perdu  le  respect  pour  ce  malheureux  qui 
ne  savait  ni  se  plier  suffisamment  pour  collaborer  à 
l'œuvre  d'éducation  qui  s'imposait,  ni  résister  avec 
courage  aux  excès  de  Pierre.  Rien  rares,  il  est  vrai, 
furent  les  ecclésiastiques  qui  osèrent,  comme  Mélro- 
phane  de  Voronège  ou  quelques  autres,  faire  front  au 
despote  qui  tenait  en  mains  lesdestinées  de  la  Russie. 
Adrien  ne  semble  avoir  eu  que  peu  d'autorité  sur  les 
autres  évêques  :  une  seule  fois,  l'archevêque  de  Kholmo- 
gory,  Athanase,  qui  semble,  lui,  avoir  été  d'une  tout 
a-  tre  trempe  que  son  patriarche,  s'avisa  de  le  consulter 
sur  un  point  important.  Adrien  en  fut  tout  ému  et  lui 
en  exprima  sa  reconnaissante  admiration.  On  voit  bien 
qu'on  le  consultait  peu.  Il  mourut  en  1700.  Pierre 
n'était  pas  alors  à  Moscou,  mais  les  jésuites  qui  s'y 
trouvaient  virent  juste  quand  ils  dirent  que  Pierre, 
très  probablement,  ne  lui  trouverait  pas  de  rempla- 
çant. 

Un  décret  du  16  décembre  1700  détermina,  au  moins 
pour  un  temps,  la  situation  ecclésiastique.  L'adminis- 
tration temporelle  des  immenses  biens  fonciers  qui 
étaient  la  propriété  de  l'Église  fut  confiée  à  la  «  chan- 
cellerie monastique  »  ( Monastyrskij  prikaz),  fondée 
en  1648,  supprimée  en  L667  comme  anticanonique  et 
rétablie  maintenant.  Ivan  Musin  Puskin  fut  préposé  à 
ce  nouvel  organe.  Comme  remplaçant  du  patriarche 
Adrien,  sans  pourtant  lui  donner  la  dignité  et  le  titre 
de  patriarche,  Pierre  désigna  Stéphane  Javorskij 
comme  i  gardien  du  siège  patriarcal  ». 

Les  lettres  d'Adrien  à  Pierre  le  Grand  ont  été  publiées 
par  Leonid,  Correspondance  de  Pierre  Ier  et  du  patriarche 
Adrien,  dans  Russkij  Arkhiv,  1878,  i,  5;  Clenija,  1870,  4; 
Lettres  du  pair.  Adrien  ri  de  l'archevêque  de  Kholmogory, 
Athanase,  au  sujet  du  monastère  de  Solovki  (  Gramnudij...), 
dans  Pamjatniki  dreimej  pis'menno.lti,  1879,  3.  La  seule 
monographie  quelque  peu  intéressante  (pie  nous  connais- 
sons sur  Adrien  est  celle  de  G.  Skvortsov,  Putriurkh 
Adrian,  dans  Prav.  Sob.,  1912-1913;  I'.  Nikolacvskij, 
L'archidiacre  d'Adrien,  patriarche  de  Moscou  (Arkhidia- 
kon...),  dans  Khr,  Cten.,  1891,  n.  1;  G.  Popov,  Note  sur  la 
mort  du  patriarche  Atirien  (Zapis...),  dans  Khr.  Cten.,  1892, 
n.  2;  N.  Travfietov,  La  suppression  du  patriarcat  en  Hussie 
(Prekrascenie...),  dans  Strannik,  sept.  1897.  On  trouvera 
d'abondants  détails  sur  la  suppression  du  patriarcat  chez 
tous  les  historiens  de  Pierre  le  Grand  :  Hruekner,  Peter 
der  Grosse,  Berlin,  1S79;  Waliszewski,  Pierre  le  Grand, 
Ie  éd.,  Paris,  1897;  St.  Graham,  Peler  the  Great,  Londres, 
1929,   etc. 

Sur  le  concile  de  1098  et  la  condamnation  du  diacre 
catholique  Pierre  Artemêv,  voir  Nikolskij,  Pétr  Artcmêi), 
dans  Pravoslavnoe  Ohozrênie,  1S03;  Skvorlsov  en  traite  tout 
au  long  en  sa  monographie  sur  le  patriarche  Adrien,  dans 
Prav.  Sob.,  mai  1912,  p.  013-619. 

Siméon  (Stéphane)  Javorskij  naquit  en  1658  en  Gali- 
cic,  de  parents  orthodoxes  qui  émigrèrent  en  Ukraine 
russe  après  la  paix  d'Andrussov.  Les  biographes  de  Ja- 
vorskij parlent,  à  cette  occasion,  de  persécutions  contre 
la  religion  orthodoxe  en  Pologne.  L'enfant  fit  ses  études 
à  l'académie  ecclésiastique  de  Kiev,  puis,  comme  tant 
d'autres  de  ses  camarades,  il  partit  pour  l'étranger;  il 
étudia  à  Lvov.  Lublin,  Vilna  et  Poznan,  y  conquit  ses 
grades,  se  fit  catholique  et  prit  le  nom  de  Stanislas  — 
c'était  la  pratique  constante  des  étudiants  kiéviens  de 
passer  à  l'union  quand  ils  venaient  étudier  dans  les 
écoles  occidentales.  —  Puis  il  revint  à  Kiev  en  1689  et 
fit  sa  soumission  à  l'Église  orthodoxe.  Ne  nous  scanda- 
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lisons  pas  trop  de  ces  changements  de  religion,  si  fré- 
quents à  cette  époque,  parmi  ces  étudiants.  Siméon 
devint  alors  moine  et  prit  le  nom  de  Stéphane.  Il  vécut 
aux  Cryptes:  il  se  distingua  vile  comme  prédicateur  et 
devint  professeur  de  philosophie  et  de  théologie.  Il 
s'intéressait  surtout  à  la  controverse  et  écrivit  alors 
contre  les  protestants  un  Tractatus  theologiœ  contro- 
versée, Iradilus  in  collegio  Kijowo  Mohilœano  a  Revc- 
rendissimo  Paire  Siephano  Javorskij,  encore  inédit.  Il 
donnait  à  ses  élèves  l'enseignement  très  traditionnel  et 
catholicisant  qu'il  avait  appris  chez  les  jésuites.  Il  fut 
alors  envoyé  à  Moscou  pour  diverses  missions,  encore 
qu'il  ne  semble  pas  y  avoir  causé  beaucoup  d'impres- 
sion. 

Il  se  trouvait  de  nouveau  dans  la  capitale  en  février 
1700.  On  y  faisait  les  funérailles  du  général  Chein  et 
Javorskij  fut  chargé  de  l'oraison  funèbre.  Il  eut  parmi 
ses  auditeurs  le  tsar  lui-même  qui,  on  le  sait,  était  très 
sensible  à  l'éloquence.  Pierre,  comparant  le  lettré 
malo-russe  dont  il  venait  d'entendre  l'éloquent  dis- 
cours avec  ses  pauvres  hiérarques  moscovites,  fut 
enthousiasmé  et  il  commanda  au  patriarche  Adrien  de 
nommer  l'orateur  à  quelque  évêché  grand-russien, 
aussi  près  que  possible  de  Moscou.  Stéphane  fut  dési- 
gné pour  Riazan.  Adrien  mourut  le  15  octobre  de  la 
même  année  et,  peu  après,  le  métropolite  de  Riazan 
tout  en  gardant  son  titre  fut  nommé,  comme  nous 
l'avons  dit,  gardien  du  siège  patriarcal. 

La  même  année  ou  dès  le  début  de  l'année  suivante, 
l'académie  de  Moscou  qui  languissait  depuis  le  départ 
des  Likhudi  fut  placée  sous  sa  protection.  Il  s'empressa 
de  faire  venir  de  Kiev  un  certain  nombre  de  profes- 
seurs et  l'académie  donna  bientôt  un  enseignement 
occidentalisant,  en  tout  semblable  à  celui  de  la 
fameuse  école  de  Kiev.  Le  premier  recteur  de  l'acadé- 
mie ainsi  transformée  fut  Palladius  Rogovskij  qui 
avait  d'abord  été  nommé  préfet  après  la  mort  du 
patriarche  Adrien.  Disciple  des  Likhudi,  Rogovskij 
avait  complété  ses  études  chez  les  jésuites  de  Vilna, 
puis  était  allé  à  Olomouc,  à  Vienne,  à  Venise  et  à 
Rome.  Il  se  fit  alors  catholique;  il  rentra  dans  le  giron 
de  l'Église  orthodoxe  en  1699  et,  l'année  suivante,  il 
était  préposé  à  l'académie.  Le  plus  éminent  de  ses  suc- 
cesseurs était  sans  contredit  Théophylacte  Lopatinskij, 
né  et  éduqué  à  Lvov.  Théophylacte  fut  d'abord  préfet 
(1706-1708),  puis  recteur  de  l'académie  (1708-1722)  et 
enfin  archevêque  de  Tver.  II  fut  l'adversaire  le  plus 
résolu  des  doctrines  nouvelles  lancées  en  Russie  par 
Théophane  Procopoviè.  Beaucoup  de  professeurs 
vinrent  aussi  de  Kiev.  Il  paraît  même  qu'on  fit  venir 
un  certain  nombre  d'élèves.  L'aristocratie  moscovite 
envoyait  ses  enfants  au  collège  des  jésuites;  les  fils  de 
prêtres,  sur  lesquels  on  comptait  pour  fournir  un  audi- 
toire aux  professeurs,  s'enfuyaient  de  l'école  et  Pierre 
le  Grand  était  trop  occupé  à  d'autres  affaires  pour  les 
tenir  en  place.  Javorskij,  pour  ne  pas  faire  parler  les 
professeurs  dans  des  salles  vides,  recruta  un  certain 
nombre  d'élèves  à  Kiev.  L'influence  kiévienne  sur 
toute  la  pensée  russe  devait  s'imposer  encore  pour  de 
longues  années;  durant  toute  la  première  moitié  du 
xvine  siècle,  l'immense  majorité  des  recteurs,  préfets 
et  professeurs  de  l'académie  de  Moscou  était  d'origine 
kiévienne.  C'est  assez  dire  quelles  influences  formèrent 
la  pensée  russe  de  cette  époque. 

Pour  l'histoire  de  l'académie  de  Moscou,  il  faul  encore 
avoir  recours  à  S.-K.  Smirnov,  Histoire  de  V académie  slavo- 
gréco-latine  de  Moscou  (Istorija...),  dans  Pribavlenija  I; 
izd.  tvor.  sv.  Otsev,  1852-1854;  éditée  aussi  ■>  part;  K.-V. 
KharlampoviC,  L'influence  malo-russe  {supra,  col.  306), 
p.  2,  644-668;  M.  (likoKkij,  Grigorij  Sklbinskij,  dans 
Pravoslavnoe  Obozrênie,  L862,  n.  11,  1863,  n.  2;  Just  Juel, 
lin  rejsc  lit  Rusland  under  Tsar  Peter,  Copenhague,  1893, 
une  traduction  russe  de  cet  écrit  a  paru  dnm  Russkij  Arkhlv, 
1802.  Sur  Palladius  Rogovskij  voir  \t.  Nikolskij,  Émigrés 


russes  îles  écoles  étrangères  au  AT//1'  siècle  (Vgkhodtsy...), 
dans  Pravosl.  Obozrênie,  1863,  n.  2  ;  Lettres  et  rapports 
des  jésuites  sur  la  Russie  à  la  (in  du  XVII"  et  au  début  du 
XVIII'  siècle,  Pétersbourg,  1901    (l'is'ma  i  donesenija...). 

On  trouve  les  mêmes  tendances  parmi  les  candida- 
tures à  l'épiscopat.  Javorskij,  il  est  vrai,  fit  aussi  nom- 
mer quelques  Grands-Russiens,  mais  il  est  manifeste 
que  lui  (ou  plutôt  Pierre  le  Grand)  favorisèrent  de  beau- 
coup les  Malo-Russes  (Petits-Russiens)  :le23  marsl701, 
Dimitri  Tuptalo  fut  consacré  métropolite  de  Tobolsk. 
mais  il  renonça  à  cette  éparchie  pour  cause  de  santé  et 
fut  transféré  à  Rostov.  On  lui  substitua  Philothée 
Leszczynski,  un  autre  Kiévien.  En  1704,  Justin  Vasi- 
licviè  fut  consacré  pour  Helgorod.  En  1705,  il  y  avait 
déjà  six  évoques  malo-russes  en  Grande-Russie;  de 
1700  à  1721  leur  nombre  monta  à  quinze.  De  1700  jus- 
qu'à l'avènement  de  Catherine  II  (1763),  les  Malo- 
Russes  comptèrent  soixante-dix  évêques  en  Grande- 
Russie.  La  plupart  d'entre  eux  étaient  de  tendance 
conservatrice  et  par  conséquent,  pour  ce  qui  est  de  la 
théologie,  catholicisant  s. 

K.  KharlampoviC,  oj>.  cit.,  c.  vu  :  Évêques  malo-russes; 
l'élément  malo-russe  dans  l'administration  éparchinle, 
p.  505-550;  voir  encore  S.-G.  Runkeviê,  Les  évêques  de 
l'époque  de  Pierre  et  leur  correspondance  avec  Pierre  le 
Grand  ( Arkhierei...),  I'étersbourg,  1906  (voir  aussi  Stran- 
nik,  1904,  n.  2)  ;  N.-Th.  Kaptcrcv,  Le  patriarche  de  Jéru- 
salem Dosilhée  et  ses  rapports  avec  le  gouvernement  russe 
(Ierusalimskij...),  dans  Ctenija,  1891,  n.  2,  le  patriarche  de 
Jérusalem  était  très  opposé  à  ces  évêques  malo-russes 
précisément  à  cause  de  leurs  tendances  catholicisantes. 

Parmi  les  plus  fameux  de  ces  évêques,  nommons 
seulement  Javorskij  et  Dimitri  Tuptalo.  Javorskij  est 
surtout  connu  comme  orateur;  mais  après  sa  mort 
parut  son  ouvrage  La  pierre  de  la  foi  (Kamen  vênj )  qui 
devait  être  d'importance  capitale  pour  le  développe- 
ment de  la  pensée  théologique  en  Russie.  La  pierre  de 
la  foi  est  un  traité  de  polémique  antiprotestante  ;  il  y 
est  question  des  saintes  images;  de  la  croix;  des 
reliques;  de  la  sainte  eucharistie;  du  culte  des  saints; 
des  âmes  saintes;  de  la  bienfaisance  envers  les  défunts: 
des  traditions;  de  la  sainte  liturgie  (c'est-à-dire  du 
saint  sacrifice);  du  jeûne;  des  bonnes  œuvres.  Il  y  a 
enfin  un  épilogue  sur  le  châtiment  à  infliger  aux  héré- 
tiques. Javorskij  était  partisan  de  la  manière  forte. 

Javorskij  doit  beaucoup  aux  théologiens  catho- 
liques, en  particulier  à  Rellarmin.  On  trouvera  dans 
l'ouvrage  de  I.  Morev  (p.  188  sq.)  des  tableaux  synop- 
tiques montrant  les  emprunts  faits  par  le  métropolite 
de  Riazan  au  saint  docteur  de  l'Église  catholique.  Par- 
fois, la  pensée  seulement  a  été  empruntée,  parfois  des 
phrases  entières  ont  été  incorporées  dans  la  Pierre  de 
la  foi.  La  méthode  de  Javorskij  est  occidentale.  Il 
donne  d'abord  en  les  développant  longuement  les 
arguments  de  la  sainfe  Écriture,  ensuite  les  citations 
des  Pères  et  des  conciles,  enfin,  la  raison  théologique. 
La  pensée  est  ordinairement  précise;  les  distinctions 
abondent.  Toute  la  manière  rappelle  vivement  les 
théologiens  scolastiqucs  occidentaux. 

Le  Kamen  Vêrg,  écrit  en  1713,  ne  vit  le  jour  qu'en  1729 
(Moscou);  une  2'  éd.  parut  l'année  suivante  à  Kiev.  Quand 
Anne  Joannovna  vint  au  pouvoir,  l'influence  protestante 
de  son  gouvernement  arrêta  la  vente  du  Kamen.  On  en 
saisit  455  exemplaires  a  l'imprimerie,  12  exemplaires  à  la 
bibliothèque  synodale  et  quelques  autres  chez  les  mar- 
chands de  Moscou.  Cette  captivité  dura  jusqu'à  l'avénc- 
ment  d'Elisabeth  Petrovna.  nés  lors  les  éditions  se  multi- 
plièrent :  Moscou,  1710;  I'étersbourg,  1839;  Moscou,  1811, 
1813,  etc. 

IMi.  Ternovskij,  Le  métropolite  S.  Javorskij,  dans  Trudg, 
1864,  !i.  1;  II.  Koeh,  Die  russische  Orthodoxie  im  Petri- 
nischen  Zeitalter,  Breslau,  1020  (compare  les  doctrines  de 
Javorskij  et  Procopovif;  bonne  exposition  de  la  doctrine 
de  ce  dernier);  Makarij,  l.a  lettre  de  Stéphane  Javorskij...  au 
sujet  île   l'enseignement  du    moine    1  héophane    Proeopovic 
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(1718),  dans  Ctenija,  1864;  S.-N.  Maslov,  Bibliothèque  de 
Stéphane  Javorskij,  Kiev,  1914;  I.-V.  Morev,  Le  Kamen 
1  »;/  du  mélropol.  Stéphane  Javorskij  (Kamen'...),  Péters- 
bourg,  1904,  ouvrage  capital;  voir  les  recensions  de 
A.  Ponomarev,  Quelques  remarques  et  observations  en  guise 
de  post-scriptnm  au  Kamen  Vêrg  de  I.-V.  Morev  (Neskol'ko 
zamèèanij...),  dans  Khr.  Cten.,  1905;  V.  Pcvnicldj,  Les 
discours  de  Stéphane  Javorskij,  métropol.  de  Riazan  et 
Murotn  (Slova.. .),  dans  Trudy,  1874-1875-1877;  In.Samarin, 
Stéphane  Juvorskij  et  Théophane  Procopoviè,  1840-1843. 
Œuvres  complètes  de  Javorskij,  5  vol.,  Moscou,  1880. 

Dimitri  de  Rostov  est  célèbre  comme  hagiographe. 
Ses  Menées  sont  fameuses,  mais  il  eut  des  difficultés  à 
les  éditer.  Il  s'était  efforcé  d'obtenir  la  permission  du 
patriarche  Joachim  de  Moscou  pour  procéder  à  l'im- 
pression; comme  il  ne  pouvait  l'obtenir,  on  décida  à 
Kiev  d'aller  de  l'avant  et  de  faire  accepter  ensuite  le 
fait  accompli.  Le  t.  i  fut  donc  imprimé  en  janvier  1089 
et  fut  examiné  par  l'archimandrite  des  Cryptes,  Bar- 
laam,  les  moines  du  chapitre,  le  métropolite  de  Kiev  et 
encore  l'archevêque  de  Cernigov.  Le  livre  fut  alors 
envoyé  à  Moscou  d'où  vint  une  verte  réprimande.  On 
accusa  surtout  Dimitri  d'avoir  défendu  l'immaculée 
conception,  d'avoir  imprimé  une  Vie  de  saint  Jérôme 
en  l'appelant  docteur  orthodoxe,  enfin  d'avoir  imprimé 
la  Couronne  du  Chrisl. 

Dimitri  cherchait  à  acclimatera  Rostov  les  dévotions 
chères  aux  catholiques.  Son  commentaire  de  ['Anima 
Christi  est  très  beau.  Dans  ses  homélies  au  clergé  de 
son  diocèse,  il  trouve  des  expressions  aussi  touchantes 
qu'énergiques  pour  lui  faire  comprendre  ce  qu'est  l'eu- 
charistie. Il  voulait  que  tous  ses  prêtres  et  leurs  lidèles 
se  prosternassent  en  entrant  à  l'église,  et  il  composait 
pour  eux  d'émouvantes  actions  de  grâce  après  la 
sainte  communion.  On  voudrait  transcrire  ici  les  pages 
qu'il  a  écrites  —  pages  très  belles  et  profondément 
pieuses  —  sur  le  culte  du  Sacré-Cœur. 

Sa  pensée  théologique  est  condensée  dans  ses  Ques- 
tions et  réponses  sur  la  foi  et  attires  connaissances  plus 
importantes  pour  un  chrétien,  dans  Œuvres  complètes, 
t.  i,  p.  59-91.  La  doctrine,  en  général,  est  sûre.  On 
remarque  qu'il  s'est  rallié  à  la  doctrine  moscovite  sur 
la  transsubstantiation  par  l'épiclèse.  En  dehors  du 
Rozysk,  écrit  contre  les  starovières,  dont  nous  avons 
parlé  ailleurs,  la  plupart  des  œuvres  que  nous  a  laissées 
le  pieux  métropolite  sont  des  sermons  ou  des  écrits 
ascétiques.  Il  a  laissé  aussi  un  diaire  et  une  histoire  de 
Russie.  11  mourut  le  28  octobre  1709;  on  le  trouva 
mort  dans  sa  cellule,  à  genoux.  Il  fut  canonisé  le 
22  avril  1757. 

Une  édition  des  œuvres  de  Dimitri  de  Rostov  a  été  réim- 
primée en  5  vol.  à  Moscou,  1857;  une  autre  à  Kiev,  1891- 
1895;  une  autre  à  Pétersbourg  (s.  d.  [après  1905]);  cette 
dernière  dont  nous  nous  sommes  servi  ne  contient  ni  le 
Rozysk  (dont  les  éditions  sont  nombreuses),  ni  les  Menées. 

R.  Dimitri,  Instruction  au  moine  Barlaam  pour  la  visite 
d' Vgliiet  du  territoire  adjacent,  en  appendice  dans  Sctaljapkin, 
Saint  Dimitri  de  Rostov  et  son  époque,  Pétersbourg,  1891; 
P>.  Dimitri,  Mesures  pédagogiques  pour  réprimer  l'indépen- 
dance de  ses  écoliers;  Dimitri  avait  fondé  une  école  à  Rostov 
et  ses  jeunes  gens  montraient  une  indépendance  bien 
moscovite  à  l'égard  de  l'instruction;  Dimitri  les  gourmande 
très énergiquement, texte  dans  Ctenija,  1883,  n.  2;R.  Dimi- 
tri, Le  drame  de  l'Assomption,  dans  Clenija,  1907,  n.  3,  p.  ix- 
43;  A.  Nikolskij,  Quelques  mots  sur  la  vie  et  les  œuvres  de 
Dimitri  de  Rostov,  dans  Izv.  Otd.,  1909,  n.  1;  P.  Popov, 
Saint  Dimitri  de  Rostov  et  ses  travaux,  Pétersbourg,  1910; 
A.  Titov,  Les  sermons  de  l'évèque  Dimitri,  mélropol.  de 
Rostov  (en  ukrainien  :  Propovedv...),  Moscou,  1909;  Th.  Ti- 
tov, Histoire  de  l'académie  de  Kiev  aux  XVIl'-XVIII'  s.  et 
saint  Dimitri  de  Rostov,  dans  Trudy,  oc  t.  1909. 

Mais  si  les  évêques  ukrainiens  plaisaient  à  Pierre  à 
cause  de  leur  instruction,  incomparablement  supé- 
rieure à  celle  de  leurs  confrères  moscovites,  leur  manque 
de  souplesse  vis-à-vis  de  l'autorité  qu'il  centralisait 
de  plus  en  plus  dans  ses  mains  le  fatigua  vite.  Pierre 


n'aimait  guère  de  résistance,  pas  plus  dans  ses  projets 
religieux  que  dans  les  autres.  Javorskij  n'était  pas  non 
plus  l'homme  de  la  situation.  Il  ne  satisfaisait  ni 
Pierre,  ni  les  autres  membres  du  clergé,  ni  sa  propre 
conscience.  Il  était  trop  consciencieux  pour  faire  en 
toutes  choses  la  volonté  de  son  souverain,  il  n'était 
pas  assez  courageux  pour  s'y  opposer  résolument.  Bien 
des  fois,  quand  les  abus  devenaient  par  trop  criants, 
Javorskij  élevait  la  voix,  mais  sur  un  signe  du  terrible 
despote,  il  s'humiliait,  pleurait,  demandait  pardon  et 
offrait  sa  démission  en  suppliant  qu'on  le  laissât  rentrer 
au  monastère.  Pierre,  qui  appréciait  les  efforts  de 
Javorskij  dans  la  fondation  et  la  direction  des  mul- 
tiples écoles  qui  s'ouvraient  alors,  se  gardait  bien  de 
l'accepter.  Il  y  eut  de  graves  incidents.  Quand  en  1712 
Pierre  institua  les  fiscaux.  Javorskij  protesta  éloquem- 
ment  dans  un  sermon  qui  fut  aussitôt  dénoncé.  Le 
malheureux  métropolite  dut  se  rétracter  et  faire  des 
excuses.  11  finit  par  perdre  totalement  la  faveur  du 
souverain  par  ses  velléités  de  résistance  et  l'estime 
publique  par  son  manque  de  courage  lors  de  l'assas- 
sinat du  tsarevic  Alexis.  Aussi  Pierre,  qui  avait  la 
volonté  bien  arrêtée  de  moderniser  l'Église  comme  le 
reste  du  pays,  dut-il  chercher  aide  ailleurs.  11  trouva 
l'instrument  qu'il  lui  fallait  dans  la  personne  du  moine 
kiévieii  Théophane  Procopoviè. 

Né  à  Kiev  le  8  juin  1681  (encore  que  tous  les  his- 
toriens ne  soient  pas  d'accord  sur  cette  date),  Éléazar 
ProcopoviC  était  le  neveu  du  recteur  de  la  fameuse 
académie:  il  trouva  aisément  une  place  comme  élève 
jusqu'en  1698.  Il  partit  alors  pour  la  Pologne,  se  fit 
catholique  et  moine  basilien  (il  prit  le  nom  d'Elisée)  et 
fut  professeur  de  rhétorique  à  Vladimir  de  Volhynie. 
De  là  il  fut  envoyé  à  Rome.  Ses  biographes  disent 
couramment  qu'il  étudia  au  collège  grec  de  Saint 
Athanase,  encore  qu'aux  archives  de  ce  collège  nous 
n'ayons  pas  trouvé  trace  de  ce  passage.  Il  y  lit,  paraît- 
il,  de  brillantes  études,  puis  revint  en  Russie,  se  refit 
orthodoxe  et  moine  en  prenant,  cette  fois,  le  nom  de 
Samuel.  Il  fut  nommé  professeur  à  l'académie  de  Kiev 
(1704):  il  ne  prit  le  nom  de  Théophane,  en  l'honneur 
de  son  oncle,  que  l'année  suivante  et  il  commença  à 
donner  dans  l'illustre  académie  cet  enseignement  pro- 
testant isanl  qui  devait  alors  causer  tant  de  scandale 
parmi  ses  collègues. 

Le  1  juillet  1706,  il  prêcha  devant  Pierre  le  Grand 
quand  le  souverain  vint  inaugurer  une  forteresse  à 
Kiev.  Autrement  retentissant  fut  son  panégyrique 
de  1709,  prêché  quand  Pierre  visita  l'antique  capitale 
de  la  Russie  méridionale  après  la  victoire  de  Poltava. 
Procopoviè  est  dès  lors  en  vue.  Mensikov,  venu  lui 
aussi  à  Kiev  en  décembre  1700,  fut  honoré  à  son  tour 
d'un  Éloge  des  actions  glorieuses  de  l'illustre  prince 
A.  I).  MenSikov.  Quand  Pierre  se  fatigua  sérieusement 
de  Javorskij,  il  fit  venir  Procopoviè  à  Saint-Péters- 
bourg. Dès  lors  sa  carrière  était  faite  et  l'on  s'attendait 
à  chaque  instant  à  sa  nomination  à  quelque  éparchie. 
Il  prêchait  à  toutes  les  occasions  politiques  et  reli- 
gieuses: ses  sermons  s'imprimaient  aussitôt.  Lu  1718, 
Pierre  voulut  le  nommer  archevêque  de  Pskov.  Cette 
nomination  n'alla  pas  sans  causer  de  graves  inquiétudes 
au  groupe  de  théologiens  kiéviens  établis  à  Moscou. 
Ils  rédigèrent  une  protestation  en  règle  que  Javorskij 
signa  et  fit  présenter  au  souverain.  On  accusait  Théo- 
phane d'être  hétérodoxe  et  Javorskij  disait,  assez  judi- 
cieusement en  somme,  que,  si  Procopoviè  tenait  à  sa 
doctrine,  celle-ci  devait  être  déférée  aux  patriarches 
orientaux,  (pue,  s'il  y  renonçait,  il  devait  faire  une 
abjuration  en  règle.  Pierre  n'était  pas  homme  à  se 
préoccuper  d'orthodoxie  ou  d'hétérodoxie.  Javorskij 
dut  s'exécuter,  faire  consacrer  son  rival  et  lui  présenter 
ensuite  les  plus  plates  excuses.  Procopoviè  n'alla  jamais 
à    Pskov.    Il    resta    à    Saint-Pétersbourg    et    dirigea 
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l'Église  de  Russie.  De  concert  avec  le  tsar,  il  élabora 
le  règlement  spirituel,  fonda  le  Saint-Synode  où,  en 
dépit  de  la  présidence  purement  nominale  de  Javorskij 
;qui  hésita  longtemps  avant  de  signer  ce  règlement 
violemment  anticanon iqne).  il  gouverna  et  réforma 
l'Église  russe.  Il  justifia  la  primauté  absolue  du  pou- 
voir civil  par  plusieurs  écrits  et  discours  relent  issants  : 
i.a  justice  de  la  volonté  du  monarque;  Enquête  sur  les 
raisons  pour  lesquelles  les  anciens  empereurs  romains, 
païens  et  chrétiens,  s'appelaient  pontifes  et  sur  le  sens 
dans  lequel  les  empereurs  chrétiens  ont  ce  litre.  Il  permit 
les  mariages  mixtes,  introduisit  le  divorce:  fut  l'au 
teur  de  lois  très  graves  contre  le  monachisme  russe;  en 
un  mot,  il  fut  le  bras  droit  de  Pierre  le  Grand. 

Après  la  mort  de  Pierre  Ier  et  jusqu'à  l'avènement 
d'Anna  Ivanovna  avec  son  entourage  protestant,  tris- 
tement célèbre  dans  l'histoire  de  Russie  sous  le  nom 
de  Biron&cina,  Procopoviè  se  maintint  tant  bien  que 
mal,  en  se  défendant  énergiquement  et  parfois  cruel- 
cment  contre  l'accusation  d'hétérodoxie  que  les  plus 
distingués  parmi  les  prélats  de  Russie  lui  jetaient 
à  la  face  sans  se  lasser.  Sa  défense  était  toujours  la 
même;  les  opuscules  incriminés  avaient  été  écrits  sur 
l'ordre  de  Pierre  le  Grand  et  parfois  avec  sa  collabo- 
ration. Quand  Anna  vint  au  pouvoir,  ou  plutôt  quand 
Ernest  von  Riren  dirigea  les  affaires  de  Russie,  Pro- 
copoviè lui  aussi  retrouva  son  influence.  Il  en  profita 
pour  faire  de  vastes  enquêtes  contre  ses  adversaires 
théologiques,  les  faire  emprisonner,  exiler  et  parfois 
torturer.  Il  passa  dans  ces  occupations  policières  les 
dernières  années  de  sa  vie. 

Il  faut  distinguer,  dans  l'œuvre  théologique  île 
Procopoviè,  deux  catégories  de  travaux  :  ceux  qu'il 
publia  lui-même  durant  sa  vie  et  ses  grands  traités 
théologiques  qui  ne  furent  publiés  en  Allemagne  que 
longtemps  après  sa  mort.  Ces  derniers  eurent  manifes- 
tement peu  d'influence  sur  la  pensée  religieuse  en 
Russie  au  xviii'  siècle.  Procopoviè  publia  lui-même  un 
certain  nombre  d'opuscules  :  1.  Sur  l'absolutisme  im- 
périal :  Justice  de  la  volonté  du  monarque,  (l'ravda 
voli  monarSej),  Pétersbourg,  172(>;  Enquête  sur  le 
droit  des  anciens  empereurs  comme  des  empereurs  eliré- 
liens  ù  porter  le  litre  de  pontife  (Rozysk...),  1726;  plu- 
sieurs discours;  Le  règlement  ecclésiastique.  -  -  2.  Sur 
le  baptême  par  infusion  (O  kreScenii  polivat'nom), 
Moscou,  1721  ;  il  fallait  une  certaine  audace  pour  dé- 
fendre cette  thèse  en  .Moscovie.  — -  .'?.  Sur  le  mariage 
d'orthodoxes  avec  des  personnes  d'autre  religion 
(O  brakakh...),  Pétersbourg,  1721.  Celui  de  ses  ouvrages 
qui  suscita  peut-être  le  plus  de  commentaires  désa- 
gréables fut  son  Commentaire  sur  les  béatitudes  du  Christ 
(Krislovij  o  blazenslvakh...),  Pétersbourg,  mars  1722; 
2«  éd.,  août  1722. 

Les  Christianœ  orthodoxes  theologise  in  Academia  Kio- 
wiensi...  adornalœ  et  prapositiv  lecliones  de  notre  auteur 
OÙ  sa  doctrine  très  protestant  isante  était  développée 
furent  publiées  d'abord  à  Kœnigsberg,  1773-177"). 
puis  à  Leipzig,  1782-1781.  L'étude  de  cette  doctrine, 
comme  celle  du  précurseur  de  Prix ■opoviè.  le  Prussien 
Adam  Zornikavins  émigré  à  Ccrnigov,  durant  la 
Seconde  moitié  du  XIV  siècle,  appartient  plutôt  à  une 
période  suivante,  car  ces  grands  traités  restèrent 
inconnus   à   l'époque  dont    nous  nous  occupons. 

I.  CistovlC,  Théophane  Procopovit  et  son  époque,  Péters- 
bourg! 1SG8;  L'affaire  ReSilovskoje,  Théophane  Procopovit 
et  Théophulaete  Lopalinskij,  Pétersbourg,  tsoi  ;  S.-N.  BraJ- 
lovskij,  A  propos  de  la  biogr.  de  Th.  l'r.  /  K  biografli...  ),  dans 
Zurn.  Min.  \<ir.  l'r.,  juin  1893;  G.  t.ui'vië,  La «  Pravda 
voit  monarëe)  »  de  Th.  Pr.  et  ■us  sources  occident.,  turlev, 
1915;   L'affaire  de  Th.   Procopovit  (Dêlo  o  Th.  Pr.),  dans 

Cleniju,  18ti2.  Ce  sont    quelques-lins   des  documents  avant 

trait  aux  débats  sur  l'orthodoxie  du  personnage.  On  j 
trouvera  la  Vie  de  l'archev.  de  Novgorod,  l'hérétique  Th.  Pro- 
copoviè, écrite  p:ir  Marcel  liodyse\  -~  1< i.î  ;  A. -Y.  Kartoscv,  Sur 


l'orthodoxie  de  Th.  Procopoviè  (K  voprosu...),  dans  Mélanges 
Kobeko,  Pétersbourg,  1913;  I'.  Morozov,  Th.  Procopoviè, 
écrivain,  ibid.,  18S0,  paru  d'abord  rians£urn.  Min.  A'or.  Pr., 
(évr.-sept.  1880;  I.  MoroSkin,  Théophylacte  f.opatinskij, 
clans  Russkaja  Starina,  janv.-févr.  1S<S0;  S. -G.  Iiunkcvic", 
Th.  Procopoviè  dons  su  correspondance  avec  Pierre  le  Grand, 
dans  Strannik,  févr.  1906;  Th.  Tikhomirov,  L'idée  de  l'abso- 
lutisme de  Dieu  et  la  scolaslique  protestante  dans  la  théologie 
de  Th.  Procopoviè  (Ideja),  dans  Khr.  Clen.,  1884,  n.  2. 
Pour  son  activité  administrative,  voir  surtout  les  premiers 
volumes  de  la  Description  des  archives  du  Saint-Synode 
(Opisanie...)  ou  de  la  Collection  complète  de*  décrets  et  déci- 
sions ayant  trait  à  lu  religion  orthodoxe  dans  l'empire  russe 
( Poinoe  sobranie...). 

Théophane  Procopoviè  exerça  une  inllucncc  décisive 
sur  la  vie  ecclésiastique  de  son  pays  par  le  concours 
qu'il  prêta  à  Pierre  le  Grand  dans  l'institution  du 
Saint-Synode.  L'Église  russe  perdit  alors  les  derniers 
vest  iges  de  liberté  qu'elle  avait  péniblement  conservés 
durant  sa  lutte  séculaire  avec  le  pouvoir  civil,  lutte 
qui  avait  produit  peu  de  héros.  Le  Saint-Synode,  dans 
la  conception  de  ses  fondateurs,  fut  simplement  l'or- 
gane par  lequel  le  souverain  gouverna  l'Église  de 
Russie.  Les  membres  de  ce  collège  ecclésiastique 
devaient  jurer  qu'ils  reconnaissaient  «  comme  juge 
suprême  de  ce  collège  notre  monarque  très  clément  de 
toute  la  Russie  ». 

Nous  n'avons  pas  a  analyser  ici  le  règlement  ecclé- 
siastique de  Pierre  le  Grand  qui  intéresse  bien  plus  les 
canonistes  que  les  théologiens.  Il  nous  suffit  ici  de  pré- 
ciser les  causes,  indiquées  par  le  Règlement  ecclésias- 
tique, de  la  transformation  opérée  dans  le  gouverne- 
ment de  l'Église.  Nous  omettons  celles  qui  nous  sem- 
blent de  moindre  importance  :  Il  y  a  plus  de  lumière 
dans  les  délibérations  :  "  Là  où  un  groupe  nombreux 
s'efforce  à  examiner  la  vérité,  celle-ci  apparaît  mieux 
et  est  plus  certaine  que  si  elle  a  été  l'objet  de  l'examen 
d'un  seul.  »  —  Il  y  a  plus  d'autorité  :  «  Et  ceci  est 
encore  plus  important  dans  l'Église  oit  le  gouvernement 
n'est  pas  monarchique  afin  de  ne  pas  dominer  sur  le 
clergé.  »  —  Le  Collège  jouira  de  tout  le  prestige  de 
l'empereur  :  «  Nous  sommes  convaincus  que  le  Collège 
aura  nécessairement  beaucoup  d'autorité  du  fait  qu'il 
dépend  du  monarque  et  qu'il  en  a  reçu  son  origine.  »  — ■ 
Les  affaires  seront  expédiées  plus  rapidement,  surtout 
si  le  «  hiérarque  »  tombait  malade  ou  «  était  occupe  a 
d'autres  affaires  inévitables  «ou  retenu  parla  maladie  et 
la  mort. —  Il  y  aura  plus  d'honnêteté,  l'incorruptibilité 
d'un  seul  étant  moins  assurée  que  celle  d'un  groupe. 
Il  y  aura  plus  de  justice,  car  le  collège  se  laissera  moins 
effrayer  par  les  puissants  qu'un  seul.  —  Il  n'y  aura  pas 
de  difficultés  avec  le  gouvernement  de  l'État,  car  le 
peuple  ne  se  rend  pas  toujours  compte  de  la  différence 
entre  le  droit  de  l'Étal  et  celui  de  l'Église.  Quand  il 
voit  la  splendeur  du  pontife  suprême,  il  est  rempli 
d'admiration  et  va  jusqu'à  croire  que  ce  pontife  est 
égal  à  l'autocrate  ou  même  son  supérieur  ».  Pierre 
voulait  à  tout  prix  empêcher  une  seconde  affaire  Nikon, 
Le  seul  autocrate,  c'était  lui.  ■ —  Il  y  aura  plus  de 
sûreté,  car  si  quelqu'un  des  membres  du  synode,  même 
son  président  (ceci  pour  Javorskij  I),  erre  en  quelque 
point,  il  pourra  être  corrigé  par  ses  collègues  au  juge 
ment  desquels  il  sera  soumis.  -  Enfin,  le  Saint-Synode 
devait  être  un  séminaire  d'évêques.  On  voit  ce  qdl 
reste,  dans  celte  conception  inspirée  visiblement  de 
théologiens  protestants,  de  l'institution  divine  de 
l'Église,  de  la  constitution  que  lui  a  donnée  .lésas 
Christ  et  de  la  place  faite  à  l'Esprit-Saint  dans  SOI) 
gouvernement . 

Reconnaissons  pourtant  que  l'institution  du  Saint- 
Synode  lit  beaucoup  pour  l'instruction  du  clergé  en 
Russie  et  aussi  pour  son  maintien  extérieur.  Beaucoup 
de  graves  abus  lurent  corrigés,  brutalement  il  est  vrai, 
et  l'Église,  sous  la  surveillance  plus  continue  du  gou- 
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vernement,  connut  une  splendeur  qu'elle  n'avait  pas 
eue  auparavant. 

Le  règlement  ecclésiastique  (Reglament  dukhovnyj)  a  eu 
un  nombre  considérable  d'éditions,  Pétersbourg,  1721  ; 
Moscou,  févr.  1722;  .juin  1722;  janv.  1723,  etc..  L'édition 
latine  du  Regulamentum  (sic!)  ecclesiasticum  a  été  faite  en 
même  temps  que  le  texte  russe  par  le  P.  C.  Tondini, 
Règlement  ecclés.  de  Pierre  le  Grand,  Paris,  1874;  on  la 
trouvera  dans  Mansi-Petit,  Concilia,  t.  xxxvn.  Il  y  a  aussi 
une  introduction  et  une  traduction  françaises. 

P.  Verkhovskoj,  L'institution  du  collège  ecclésiastique  et 
du  règlement  ecclés.,  2  vol.,  Rostov,  1916  (Ucreidenie...), 
capital;  T.-V.  Barsov,  Le  Saint-Synode  et  son  passé, 
Pétersbourg,  1896  (Sv.  Sinoil...);  le  même  auteur  a  publié 
beaucoup  d'articles  à  ce  sujet  dans  Khr.  Cten.,  1894-1897; 
V.  Blagovidov,  Les  procureurs  suprêmes  du  Saint-Synode  au 
XV IIIe  et  dans  la  première  moitié  du  XIX'  siècle  (Oberproku- 
rory...),  dans  Prao.  Sob.,  1897;  V.-V.  Belogostinskij,  La 
réforme  de  Pierre  le  Grand  dans  l'administration  suprême  île 
l'Église  (Reforma...),  dans  Ëurn.  Min.  Nar.  Pr.,  juin- 
juill.  1892;  P.  Verkhovskoj,  Le  règlement  ecclésiastique  fut-il 
falsifié?  (K  voprosu...),  ibid. ,  déc.  1914;  N.  Vostokov,  Le 
Saint-Synode  et  ses  rapports  avec  les  autres  bureaux  de 
l'Étal  durant  le  règne  de  Pierre  le  Grand  (Sv.  Sinod...), 
ibid.,  juil.-déc.  1875;  Th.  Zordanov,  Le  Saint-Synode  sous 
Pierre  le  Grand  (Sv.  Sinod...),  Tillis,  1882;  N.  Kedrov,  Le 
règlement  ecclésiastique  dans  l'activité  réformatrice  de  l  'ierre  le 
Grand  (Dukhovnyj  Reglament),  Moscou,  1886;  I.-.la.  Obraz- 
tsov,  Description  des  documents  et  affaires  conservés  dans 
les  archives  du  Saint-Synode  (Opisanie  dokumentov...) , 
Pétersbourg,  1868;  voir  aussi  l'importante  recension  Zurn. 
Min.  Nar.  Pr.,  oct.  1S68,  p.  1  I  1-180;  les  volumes  suivants 
de  la  même  collection  sont  également  utiles  à  consulter. 
V.  Popov,  Le  Saint-Synode  et  les  bureaux  adjoints  sous  le 
règne  de  Pierre  1"  (1721-1725)  (()  \v.  Sinode...),  dans 
iurn.,  fév.-mars  1881;  S. -G.  Runkevië,  Histoire  de  l'Église 
russe  sous  le  gouvernement  du  Suint-Synode,  t.  i.  Institution 
et  organisation  primitive  du  Saint-Synode,  Pétersbourg, 
1900,  important,  a  paru  d'abord  sous  forme  d'articles  dans 
Khr.  Clenie,  1900;  P.-V.  Tikhomirov,  Mérite  canonique 
de  la  réforme  de  Pierre  le  Grand  dans  le  gouvernement  de 
l'Église  (Kanoniéeskoe  dostoinslvo...),  dans  Rag.  Vist., 
1904,  n.  1. 

J.  Ledit. 

II.  LA  PENSÉE  RELIGIEUSE  ET  LA  THÉOLO- 
GIE EN  RUSSIE  DEPUIS  L'ÉTABLISSEMENT 
OU  SAINT  SYNODE.  —  Comme  on  vient  de  le  dire, 
la  suppression  du  patriarcat  et  l'attribution  de  l'auto- 
rité suprême  dans  l'Église  russe  à  l'organisme  mi-partie 
ecclésiastique,  mi-partie  civil  qu'est  le  Saint-Synode, 
marquent  une  date  extrêmement  importante  dans  la 
vie  de  cette  Église.  On  n'entend  pas  étudier  dans  la 
présente  section,  pas  plus  qu'on  ne  l'a  t'ait  dans  la  pre- 
mière, l'histoire  même  de  cette  Église,  depuis  cette  date 
historique  jusqu'au  moment  actuel  où  elle  tombe  dans 
la  cruelle  et  angoissante  situation  que  l'on  sait.  On 
étudiera  seulement  ici  le  développement  de  la  pensée 
théologique.  Ce  développement  est  beaucoup  plus  fa- 
cile à  marquer  qu'aux  époques  précédentes,  où  ce  sont 
les  circonstances  extérieures  qui  ont  le  plus  souvent, 
on  l'a  vu,  soulevé  les  divers  problèmes.  L'établisse- 
ment dans  la  Russie  du  xvme  siècle  de  centres  d'en- 
seignement théologique  a  permis  aux  penseurs  chré- 
tiens de  rattraper  partiellement  le  retard  dont  souf- 
frait l'Église  russe.  Mais  le  développement  théologique 
ne  s'y  est  pas  fait  en  vase  clos;  les  influences  venues 
des  pays  voisins  s'y  sont  fait  tour  à  tour  sentir,  souvent 
de  manière  très  sensible. 

I.  L'enseignement  religieux  en  Russie  à  partir 
du  xvme  siècle.  IL  Les  académies  ecclésiastiques 
(col.  335).  III.  Les  études  théologiques  dans  les  acadé- 
mies (col.  340).  IV.  Les  théologiens  de  l'école  de  Kiev 
(col.  345).  V.  L'école  prokopovienne  (col.  351).  VI.  Le 
retour  à  la  tradition  :  la  théologie  de  Macaire  (col.  355). 
VIL  Les  slavophiles  (col.  359).  VIII.  Les  écrivains 
de  la  fin  du  xixe  siècle  (col.  363).  IX.  Les  théologiens 
contemporains  (col.  364). 


I.  L'enseignement  religieux  en  Russie  a  partir 
du  xviii*  siècle.  —  C'est  le  xvme  siècle  qui  inaugura 
l'enseignement  ecclésiastique  en  Russie.  Déjà  les 
Russes  occidentaux,  qui  vivaient  sous  la  domination 
des  rois  de  Pologne  comptaient,  à  partir  de  la  seconde 
moitié  du  xvie  siècle,  quelques  collèges  ecclésiastiques 
fondés  par  les  monastères  ou  des  archi-confréries,  or- 
ganisés selon  le  plan  des  collèges  des  Pères  de  la 
Compagnie  de  Jésus,  des  séminaires  catholiques  post- 
Iridentins  et  de  l'académie  ecclésiastique  de  Zamojskv. 
K.  Kharlatnovic,  Zapadnorusskija  skoli  xvi  i  nacala 
xvu  vêka,  Kazan,  1898,  p.  38  sq.,  185  sq. 

La  Grande-Russie,  après  l'annexion  de  Kiev,  sous 
l'influence  des  anciens  élèves  de  Kiev,  vit  nailre  et  se 
multiplier  dans  les  villes  principales,  des  collèges  ecclé- 
siastiques. Le  premier  et  le  plus  ancien  de  ces  collèges 
eut  pour  fondateur  le  célèbre  métropolite  Dimitri  de 
Rostov,  lequel,  en  1702,  ouvrit  dans  son  palais  épis- 
copal  une  école  dirigée  par  trois  professeurs  formés  à 
Kiev.  Cette  école  réservait  la  première  place  dans 
l'enseignement  à  la  langue  latine  (on  s'y  servait  du 
livre  du  P.  Alvarez,  S.J.);  mais  on  donnait  aussi  des 
cours  de  grec,  de  russe  et  de  langue  slave  ecclésiasl  [que, 
1'.  Znamenskij,  Dukhovnyja  Skoli  v  Rossii  do  reformi 
1808  goda,  Kazan.  1881.  p.  21  sq.;  en  1709,  on  com- 
mença à  expliquer  la  rhétorique  ;  mais  c'est  précisément 
cette  même  année  que  s'ouvre,  avec  la  mort  de  Dimitri, 
une  assez  longue  parenthèse  dans  l'école  de  Rostov, 
dont  on  ne  parle  plus  que  vers  la  fin  du  règne  de  Pierre 
le  Grand. 

L'exemple  du  zélé  métropolite  de  Rostov  eut  bien 
des  imitateurs.  En  1703,  Philothée  Lescinskij  fonda 
l'école  de  Tobolsk.  sa  ville  épiscopale.  La  troisième 
école  s'ouvrit  à  Novgorod,  par  l'initiative  de  l'évèque 
Job;  mais  celle-ci  ne  suivit  pas  la  direction  de  Kiev. 
Dans  une  lettre  datée  de  la  fin  de  1709,  Job  prétendait 
qu'anciennement  les  écoles  de  Kiev  avaient  une 
renommée  qu'elles  ne  méritaient  plus  dans  le  présent; 
c'est  pourquoi  il  préféra  faire  venir  à  Novgorod  les 
frères  Likhoudi  pour  diriger  l'école  slavo-hellénique. 
P.  Znamenskij,  op.  cit.,  p.  30  sq.  Quatre  ou  cinq  années 
plus  tard,  vers  171  1-1715,  Dorothée  Korol'eviè,  métro- 
polite de  Smolensk,  fonda  l'école  de  celte  ville  et  la 
plaça  sous  la  direction  tic  Joasaph  Maevskij,  formé 
à   Kiev.  Ibid.,  p.  41. 

Ces  écoles  ecclésiastiques  sont  les  seules  de  la  Grande- 
Russie  avant  le  règne  de  Pierre  Ier.  Pendant  son  règne 
(1682-1725),  surtout  à  partir  de  la  mise  en  vigueur 
du  règlement  ecclésiastique  dont  nous  parlerons  plus 
tard,  elles  se  multiplient  rapidement.  En  1721,  nous 
trouvons  les  écoles  archiépiscopales  de  Niznij  Novgo- 
rod, Alexandre  Nevskij,  Irkutsk;  en  1722,  celles  de 
Tver  et  Bèlograd;  en  1723,  nous  devons  ajouter  à 
cette  énumération  celles  de  Kolomna,  Kazan,  Souzdal, 
Vjatka,  Archangel:  en  1721,  Vologoda  et  Riazan; 
en  1725,  Ustiodj,  Pskov...,  et  c'est  ainsi  que  dans  les 
années  qui  suivirent  se  continuèrent  les  fondations  des 
écoles  ou  collèges  ecclésiastiques  destinés  à  la  forma- 
lion  des  futurs  prêtres;  de  la  sorte,  en  173(1.  à  l'époque 
d'Anne  Ivanovna,  nous  en  trouvons  dans  quinze 
eparchies  et  dans  le  célèbre  monastère  d'Alexandre 
Nevskij,  avec  un  total  de  2  589  élèves.  Dans  tous 
ces  centres  d'études  on  donnait  au  moins  la  première 
formation;  mais  plus  tard,  vers  1750,  dans  les  sémi- 
naires de  la  laure  Alexandre  Nevskij,  dans  ceux  de 
Kazan  et  de  Novgorod  et  dans  le  collège  de  Kharkov, 
on  donnait  le  cours  complet  de  théologie,  comme 
aux  académies  de  Kiev  et  de  .Moscou.  N.-I.  Petrov. 
'/.nacenie  Kievskoi  akademii  v  razvitii  dukhovnikh  ëkol 
i>  Hossii  s  ucre&tenifa  sv.  Sinoda  v  1721  goda  i  d<>  polo- 
vini  xviii  vêka,  dans  Trudi/.  1904,  t.  i,  p.  523-531. 
Pour  toutes  ces  chaires.  Kiev  donna  un  grand  nombre 
de  pr  ofesseurs. 
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Dans  les  toutes  premières  années  du  xixe  siècle, 
avant  1808,  on  comptait  en  Russie  4  académies 
ecclésiastiques  (à  Kiev.  Moscou.  Saint-Pétersbourg  et 
Kazan):  35  séminaires  :  Arkhangel,  Astrakhan,  Vla- 
dimir, Vologda,  Voronej,  Jitomir,  Vjatka,  Ekateri- 
noslav,  Irkutsk,  Kaluga,  Kostroma,  Kursk,  Minsk, 
Mogilev,  Moscou  (3  séminaires).  Niznij  Novgorod, 
Novgorod,  Orel,  Penza,  Perm,  Kamenetz,  Poltava, 
Riazan  (Kharkov),  Smolensk,  Tver,  Tambov,  Tulos, 
Tobolsk,  Cernigov,  Jaroslav,  Orenburg;  et  76  col- 
lèges préparatoires.  7  à  Novgorod,  3  a  Moscou.  1  à 
Saint-Pétersbourg,  2  à  Kazan.  5  à  Tobolsk,  2  à  Jaro- 
slav, 5  à  Tver,  2  à  Mogilev,  9  à  Kursk,  1  à  Riazan.  2  à 
Vladimir,  1  à  Vologda,  2  à  Tula,  2  à  Voronej,  2  à 
Irkutsk.  1  à  Kostroma,  1  à  Orenbourg,  18  à  Kharkov, 
avec  un  ensemble  de  29  000  élèves.  B.-V.  Titlinov, 
Dukhovnaja  ëkola  pered  rejormi  1808  g.,  dans  Khr. 
Cten.,  1908,  t.  i,  p.  110-111.  I.e  nombre  d'élèves 
continue  à  augmenter  jusqu'à  arriver,  en  1825,  à 
43  971:  en  18:58.  à  62  143;  en  1856,4à  50  574:  en 
1853  à  52  963;  en  1855,  à  51  015;  en  1*859,  à  53  910; 
en  1860,  à  54  374.  B.-V.  Titlinov,  Dukhovnaja  Skola 
v  Rossii  v  .v/.v  stolcic.  t.  i.  Vilna,  1908,  p.  104;  t.  n, 
Vilna,  10(19,  p.  73.  Il  suffit  de  comparer  ces  statistiques 
aux  plus  récentes  d'avant  la  Grande  Guerre,  pour  cous 
tater  qu'elles  représentent  la  moyenne  des  centres  de 
l'enseignement  ecclésiastique  et  du  nombre  des  étu- 
diants qui  les  Fréquentaient.  Ainsi,  par  exemple, 
en  1906,  la  Russie  comptait  un  total  de  48  987  étu- 
diants qui  se  préparaient  au  ministère  sacrédans  58 sé- 
minaires, avec  19  386  élèves,  et  185  collèges  ecclésias- 
tiques, avec  29  601  élèves.  A.  Palmieri.Ln  Chiesa  russa. 
Le  sue  odierne  condizioni  e  il  suo  riformismo  dottrinale. 
Florence,  1908,  p.  557.  Si  nous  voulons  avoir  un  tableau 
complet  de  l'enseignement  religieux  dans  l'empire 
russe,  en  plus  de  ces  centres  de  formation  pour  le 
clergé,  nous  devrions  tenir  compte  des  écoles  reli- 
gieuses pour  les  laïques.  En  1800,  il  y  en  avait  7  907 
avec  un  total  de  13:5  000  élèves;  en  1902.  le  nombre  de 
ces  centres  dépassait  les  30  000  avec  plus  d'un  million 
d'élèves  et  49  829  professeurs  de  religion.  V.  Davy- 
denko,  Cerkovngja  ëkoli  Rossiiskoi  Imperii,  dans 
Vêra  i  rczum,  t.  il,  1904,  p.  9  sq.  Mais  dans  ces  der- 
niers centres,  l'enseignement  religieux  était  primaire 
et  loin  de  l'étude  approfondie  de  la  théologie  dont 
nous  nous  occuperons.  Nous  pouvons  donc  les  passer 
sous  silence  et  considérer  seulement  les  centres  de 
haute  culture  ecclésiastique. 

II.  Ll.S  ACADÉMIES  ECCLÉSIASTIQUES.  —  NOUS  pou- 
vons distinguer  dans  la  formation  du  haut  clergé  russe 
les  étapes  suivantes  :  premièrement  le  collège  où,  en 
même  temps  que  les  premiers  rudiments  de  religion, 
les  élèves  étudient  les  humanités;  le  séminaire  avec  des 
classes  de  philosophie,  de  théologie  et  d'autres  sciences 
ecclésiastiques:  les  académies  ecclésiastiques  ou  ins- 
tituts supérieurs  de  culture  théologique,  avec  faculté 
de  conférer  des  litres  académiques;  c'est  de  ces  aca- 
démies que  nous  avons  à  traiter. 

Les  académies  ecclésiastiques  sont  de  vraies  facultés 
de  théologie.  Aulant  par  leur  litre  d'«  académies  a  (pie 
par  le  genre  et  l'organisation  de  l'enseignement,  elles 
trahissent  clairement  l'influence  occidentale.  Cf.  Th.-I. 
Petrov,  Preobrazovanie  dukhovnikh  akademii  v  Rossii, 
dans  Trudy,  1906.  t.  i.  p.  622  sq.  Leur  nombre  ne  fut 
pas  toujours  Bxe.  Généralement  on  en  compte  quatre  : 
celles  de  Kiev,  de  Moscou,  de  Saint-Pétersbourg  et 
celle  de  Kazan;  mais  seules  celles  de  Kiev  et  de  Mos- 
cou conservèrent  toujours  le  titre  d'académie  qu'elles 
eurent   dès    1701. 

1»  L'académie  de  Kiev.  I.e  métropolite  Macairc. 
dans  son  llisluire  de  l'académie  de  Kiev,  signale  quatre 

périodes   nettement   différentes,   quant    a    la   vie   et 

l'organisation    de   celle    institution    :    l'école   de    Kiev 


(1589-1631);  le  collège  Kiévo-moghilien  (1631-1701); 
l'académie  Kiévo-moghiliano-javorskienne  (1701-1819) 
et  l'académie  ecclésiastique  de  Kiev  (1819-1917). 

Nous  ne  nous  arrêterons  pas  à  la  première  période, 
c'est-à-dire  à  l'école  orthodoxe  fondée  par  l'archi- 
confrérie  de  l'Epiphanie  de  Kiev  en  1589.  Cf.  S.  Golu- 
bev,  Istorija  Kievskoi  dukhovnoi  akademii,  t.  i,  Perind 
do-Mogilanskii,  Kiev,  1886;  S.  Golubev,  O  pervijkh 
vrcmenakh  Kievo-bogojavlenskago  bralstva  i  Skoli  pri 
mm.  dans  Trudy,  1882.  t.  i.  p.  233-254;  K.-V.  Khar- 
latnoviè.  Zapadno-Russkija  cerkovnyja  bralstva  i  ikh 
prosvëtitelnaja  dêjatelnost  v  kontsê  xvi  i  v  natale 
Al n  v.,  dans  Khr.  Cten.,  1899.  t.  i,  p.  372-390.  Cette 
école  se  contentait  d'un  nombre  restreint  d'élèves, 
auxquels  elle  donnait  une  instruction  élémentaire 
comprenant  la  grammaire,  la  rhétorique  et  quelque* 
fois  les  premières  notions  de  logique,  selon  la  Dialec- 
tique de  saint  Jean  Damascène,  traduite  par  Kurbi- 
kon.    M.    Linceskij,    Pedagogija    drevnikh    bratskikh 

Skol dans  Trudy  de  Kiev,  1870,  t.  m,  p.  115  sq., 

133.  Quand,  au  mois  de  novembre  de  1627,  Pierre 
Moghila  fut  nommé  archimandrite  de  la  Pecerskaja 
lavra,  commença  pour  les  études  ecclésiastiques  des 
orthodoxes  à  Kiev,  une  période  de  grande  prospérité. 
Cette  laure  renommée  exerça  une  influence  considé- 
rable sur  la  culture  ecclésiastique  slave,  surtout  quand 
l'archimandrite  Elisée  Pletenetski  y  fonda,  en  1606, 
une  typographie.  Th.  Titov,  Tipogra/ija  Kievo- 
pecerskoi  lavri,  t.  i,  Kiev.  1916.  p.  63  sq.  Le  caractère 
entreprenant  de  Moghila  se  manifesta  bientôt  dans 
l'édition  des  livres  slaves  qui  sortirent  des  imprimeries 
de  Kiev,  à  partir  de  1627  jusqu'à  1646.  Th.  Titov, 
op.  cit.,  p.  169-312.  et  surtout  dans  la  fondation  d'un 
collège  en  1631.  L'année  suivante,  ce  collège  absorbait 
le  collège  de  l'archiconfrérie  de  l'Epiphanie  et,  en  1635, 
Moghila,  déjà  métropolite  de  Kiev,  obtenait  de 
Ladislas  IV  le  «  privilège  royal  ».  A.  Jablonowski, 
Akademia  Kijowsko-Mohilanska,  Cracovie,  1899-1900, 
p.  85  sq. 

Le  collège  de  Moghila  se  limita  tout  d'abord  aux 
règlements  propres  des  gymnases,  comme  les  autres 
collèges  latins  qui  existaient  en  Pologne,  dirigés  par 
les  Pères  de  la  Compagnie  de  Jésus,  dont  on  imi- 
tait les  manuels.  A  la  fin  du  xvne  siècle,  la  Poétique 
du  P.  Sarbicwski  et  la  Rhétorique  du  P.  Thomas 
Mlodzianovski  continuaient  à  former  les  élèves  de 
Kiev,  ainsi  que  ks  opuscules  de  Joasaph  Krokovski  et 
d'autres  professeurs  du  collège  moghilien.  A.  Jablo- 
nowski. o/>.  cit.,  p.  170  sq.  En  1672.  pendant  le  rectorat 
de  Barlaam  Jasienskij,  on  commença  à  enseigner  la 
philosophie  aristotélicienne  selon  les  manuels  courants 
dans  les  écoles  catholiques,  spécialement  d'après  le 
Cursus  philosophicus  du  P.  Sébastien  Kleczanski,  pro- 
fesseur du  collège  de  la  Compagnie  de  Jésus  de  Lvov. 
Ce  n'est  qu'à  partir  de  1685-1686,  que  les  professeurs 
de  Kic\  :  Joasaph  Krokovskij,  Silvan  Ozierskij,  Sté- 
phane Javorskij,  Procope  Kolaczynski,  Jérôme  Sima 
rovskij.  Innocent  Popovskij,  commencèrent  à  lire 
leurs  propres  cours  (1080-1761).  Cf.  A.  Jablonowski, 
op.  cit.,  p.  177  sq.  En  1690  fut  inauguré  l'enseignement 
de  la  théologie:  cet  le  chaire  fut  successivement  occu- 
pée par  Joasaph  Krokovskij.  Stéphane  Javorskij  et 
Innocent  Popovskij,  lesquels,  par  imitation  des  éta- 
blissements voisins,  expliquaient  la  théologie  scolas- 
tique  cl  les  controverses,  selon  la  méthode  de  saint 
Thomas  d'Aquin  et  des  grands  controversistes  catho- 
liques. 

Doté  de  ces  nouvelles  chaires  d'enseignement,  le 
collège  de  Kiev  pouvait  aspirer  à  occuper  la  première 
place  parmi  les  écoles  ecclésiastiques  russes.  En  effet, 
grâce  aux  démarches  de  Stéphane  Javorskij,  Pierre  le 
Grand  lui  conférait,  le  26  septembre  1701,  le  titre 
d'académie:  cf.  Macairc.    Istorija   Kievskoi  akademii, 
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Saint-Pétersbourg,  1X13,  p.  103:  A.  Jablonovski, 
op.  cit.,  p.  206  sq.  Auparavant,  on  trouve  déjà  ce 
titre  appliqué  parfois  à  l'école  de  Kiev,  comme  dans 
l'oukase  de  l'an  1058-1659,  lequel  accordait  à  l'aca- 
démie de  Kiev  les  mêmes  privilèges  dont  jouissait 
l'académie  de  Cracovie;  mais  c'est  à  partir  de  1701 
que  le  collège  moghilien  commença  à  s'appeler  officiel- 
lement académie.  Sur  cette  période,  cf.  S. -M.  Golubev, 
Kievskaia  akademija  v  kontsè  xvn  i  v  nacalê  xvm 
stol.;  dans  Trudij.  1001,  t.  m,  p.  269-305;  1902,  t.  i, 
p.  17-60,  315-458;  "t.  n,  p.  96-133;  N.-I.  l'ctrov, 
Kievskaja  akademija  v  tsarstvovanie  imperatriisi  Eka- 
Icnni  II,  dans  Trudij.  1906,  t.  il,  453-494,  582-609; 
t.  m.  p.  245-297;  Y.  Serebrennikov,  Kievskaja  aka- 
demija s  polovini  xvm  v.  do  preobrazovania  eja 
v  1819  g.,  Kiev,  1897;  et  aussi  dans  Trudij,  1896,  t.  il, 
m;  1897,  t.  i,  n,  ni;  Th.-I.  Titov,  Kievskaja  dukhov- 
naja  akademija  v  epokhu  reform,  dans  Trudij.  1910- 
1915:  D.  Visnevskij,  Kievskaja  akademija  v  pervoi 
polovini  xvm  stol.,  Kiev,  1903,  et  aussi  dans  Trudij. 
1902.  t.  m;  1903,  t.  n,  m.  Toute  cette  période,  qui 
embrasse  le  xvm'  siècle,  est  d'une  grande  splendeur. 
A  la  charge  de  recteur  s'unissait  celle  de  professeur  de 
théologie;  à  celle  de  préfet  celle  de  professeur  de 
philosophie.  Les  plus  illustres  professeurs  occupèrent 
d'abord  la  chaire  de  philosophie  et  ensuite  celle  de 
théologie,  tels  par  exemple  Innocent  Popovskij  (1700- 
1705:  1705-1706),  Théophane  Prokopovic  (1708- 
1711;  1711-1715).  Joseph  Yolcanskij  (1721-1727), 
Silvestre  Kuljabka  (1738-1740;  1740-1745);  Georges 
Konisskij  (1747-1751;  1751-1775),  etc.  Cette  époque 
est  caractérisée  par  les  nombreuses  tentatives  de  ré- 
forme, dont  nous  parlerons  plus  tard,  et  par  l'augmen- 
tation du  nombre  d'élèves,  qui  en  1804  était  de  1  158, 
et  en  1808  de  1438.  Th.-I.  Titov.  dans  Trudy,  1910, 
t.  il,  p.  304. 

La  réforme  de  1819  apporta  de  grands  changements 
dans  l'académie  de  Kiev.  Après  une  interruption  de 
deux  ans,  l'académie  se  rouvrit,  le  28  septembre  1819, 
dans  le  monastère  Bratskij.  Se  limitant  à  la  formation 
supérieure  des  élèves  qui  avaient  terminé  leurs  études 
dans  les  séminaires,  elle  établit  un  cours  de  quatre  ans 
avec  des  classes  de  théologie,  de  philosophie,  de  scien- 
ces et  de  mathématiques,  d'histoire  ecclésiastique  et 
de  langues.  V.  Askoncenskij,  Istorija  Kievskoi  dukhov- 
noi  akademii  pro  preobrazovanii  eja  v  1X19  yodu, 
Saint-Pétersbourg,  1863,  p.  37-39.  39  élèves  termi- 
nèrent le  premier  cours  (1819-1823);  en  1851,  des  61 
inscrits,  45  furent  approuvés.  Plus  tard,  en  1859,  au 
lieu  de  commencer  le  cours  chaque  deux  ans,  on  fit  les 
quatre  années  de  théologie  simultanément:  le  nombre 
des  élèves  augmenta;  ils  étaient  204  en  1913  (57  en 
première  année,  43  en  seconde,  57  en  troisième  et  47 
en  quatrième);  et  en  1914  ils  étaient  200  (dont  49  en 
première,  53  en  seconde,  42  en  troisième  et  56  en  qua- 
trième). Le  nombre  de  professeurs,  pendant  cette 
dernière  période  de  l'académie,  augmenta  notable- 
ment; les  chaires  se  multiplièrent  et,  avec  elles,  les 
professeurs,  qui  en  1915  étaient  37,  dont  9  surnumé- 
raires, 3  ordinaires,  9  extraordinaires,  14  «  enseignants  » 
et  2  lecteurs  (cf.  les  Actes  de.  l'académie,  publiés 
comme  appendice  des  Trudij,  1914,  t.  il,  p.  21;  1916, 
t.  ii,  p.  13-17).  A  partir  de  1860  les  professeurs  de 
Kiev  publiaient  leur  propre  revue  :  Trudy  Kievskoi 
dukhovnoi  akademii,  (citée  ici  simplement  Trudy)  qui 
a  cessé  d'exister,  en  même  temps  que  l'académie  kié- 
vienne  elle-même,  après  la  révolution  soviétique. 

2°  L'académie  de  Moscou.  —  Le  germe  de  la  future 
académie  de  Moscou  fut  l'école  gréco-latine,  fondée  par 
le  moine  Arsène,  sous  le  patriarcat  de  Philarète  (1619). 
Quand  Arsène  fut  exilé  à  Solovki,  en  1649,  Théodore 
Mikhailoviè  RtiScev.  le  favori  du  tsar  Alexis  Mikhailo- 
viè  (1645-1676),  fit  venir  au  monastère  d'Andreevskij 


quelques  professeurs  de  Kiev  :  Épiphane  Slavinetskij, 
Arsène  Stanovskij  et  Damascène  Ptutskij.  Peu  de 
temps  après,  le  patriarche  Nikon  réunit  dans  son  école 
patriarcale,  qui  se  trouvait  dans  le  monastère  de  Cou- 
dov,  Épiphane  Slavinetskij.  qui  fut  nommé  recteur. 
Arsène  Stanovskij  et  le  moine  Arsène  qu'il  fit  venir  de 
Solovki;  ceux-ci,  plus  qu'à  l'enseignement,  s'appli- 
quèrent à  la  traduction  de  livres  et  à  la  revision  des 
anciennes  versions  slaves  des  ouvrages  grecs.  L'école 
de  Coudov  existait  déjà  en  1666.  Peu  après,  le  tsar 
Théodore  Aleksieviô  fonda  une  école  grecque  qui  mé- 
rita, en  1679,  une  lettre  pleine  d'éloges  de  Dosithée, 
patriarche  de  Jérusalem.  Mais  Moscou  désirait  avoir 
sa  propre  académie  et,  déjà  en  1681,  par  ordre  du 
tsar.  Jean  Bêlobodskyn,  calviniste  converti,  Gabriel 
Dometskij  et  Paul  Negrebetskij  mirent  sur  pied  le 
projet  de  la  future  académie,  comprenant  l'étude  de 
la  grammaire,  de  la  rhétorique,  de  la  dialectique,  de  la 
philosophie  et  de  la  théologie.  S.-K.  Smirnov,  Istorija 
Moskovskoi  slavjano-yreco-lalinskoi  akademii,  Moscou, 
1855,  p.  4-15. 

L'académie,  sous  le  nom  d'académie  gréco-slave,  fut 
enfin  inaugurée,  au  printemps  de  l'année  1685,  dans  le 
monastère  de  l'Epiphanie,  sous  la  direction  des  frères 
Likhoudi.  Voir  l'art.  Likhoudi, t. ix. col.  757  sq.,  et  ci- 
dessus,  col.  316  sq.  (1685-1700).  C'est  sous  le  rectorat 
de  Pallady  Rogovsky  (1700-1703)  que  commence  une 
nouvelle  période  dans  l'enseignement  de  l'académie, 
qui  prit  le  nom  d'académie  latine  ou  slavo-latine,  et 
garda  son  caractère  foncièrement  latin  jusqu'au  métro- 
polite Platon  (1775),  lequel  fit  prévaloir  la  culture  slave 
dans  l'académie.  A. -A.  Bèliaev,  Mitropolit  Platon  kak 
stroitel  nacionalnoi  dukhovnoi  skoli,  dans  Boy.  Vêst., 
1912,  t.  m,  p.  668-681.  Celle-ci  prend  alors  le  titre 
d'académie  slavo-gréco-latine.  Cette  troisième  période 
s'étend  jusqu'à  l'an  1815,  époque  de  la  réforme  du  mé- 
tropolite Philarète;  c'est  alors  quecomnicnccl'acm/c- 
mie  ecclésiastique  de  Moscou,  laquelle  se  maintint  jus- 
qu'à la  chute  de  l'empire  en  1917.  L'académie  changea 
de  siège  plusieurs  fois.  Du  monastère  de  l'Epiphanie, 
Platon  la  transporta  au  monastère  de  Nikolskij;  de  là 
elle  passa  à  la  lame  de  Saint-Serge.  Le  nombre  des 
élèves,  très  réduit  au  temps  des  frères  Likhoudi,  varia 
dans  la  seconde  période  entre  629  i  I  725)  et  200  (1750); 
et,  pendant  la  troisième,  on  compte  un  minimum  de  1  19 
(  1785)  et  un  maximum  de  1559  (1807).  Mais  la  plupart 
des  élèves  fréquentaient  les  liasses  de  grammaire  et 
de  rhétorique  :  la  théologie  comptait  seulement  3  élèves 
en  1717,  11  en  1738  et  arrivait  à  son  maximum  de  155 
en  1805,  S.-K.  Smirnov,  op.  cit.,  p.  181,  341. 

Au  xix1'  siècle,  lorsque  L'académie  fut  entièrement 
adonnée  aux  études  supérieures  de  philosophie  et  de 
théologie,  le  nombre  total  des  élèves  est  plus  réduit; 
dans  les  derniers  cours  on  compte  241  étudiants  (  1910- 
191 11,243(1912-1913).  Le  nombre  des  professeurs  était 
de  31  dont  8  ordinaires,  8  extraordinaires,  12  «  ensei- 
gnants «  et  3  lecteurs.  Otëct  o  sostojanii  Moskovskoi 
dukhovnoi  akademii,  1910-1911,  p.  13  sq.;  1911-1912, 
p.  14  sq.;  1912-1913,  p.  12  sq.  L'académie  de  Moscou 
édita,  à  partir  de  1843  jusqu'à  1886,  la  publication 
périodique  Pribavlenija  k  isdaniju  tvorenij  sviatikh 
Otsev  v  russkom  perevodè  (Supplément  à  l'édition  des 
œuvres  des  saints  Pères  en  russe);  en  1892,  commença  la 
revue  llogoslovskij  Véstnik  (Le  messager  théoligique ). 

3°  L'académie  de  Saint-Pétersbourg.  — ■  Théodose. 
archevêque  de  Novgorod  et  archimandrite  du  monas- 
tère d'Alexandre  Nevskij,  érigea,  le  11  juillet  1721, 
dans  ce  célèbre  monastère  une  école  slave  pour  des 
enfants  de  cinq  à  treize  ans;  ce  tut  le  commencement 
de  l'Académie  de  Saint-Pétersbourg.  I.  Cistovic,  Isto- 
rija S.  Peterburyskoi  dukhovnoi  akademii,  Saint-Pé- 
tersbourg, 1857,  p.  7-11.  L'impératrice  Catherine  Ire, 
le  10  novembre  1725,  ordonna  d'y  introduire  l'ensei- 
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gnement  du  grec  cl  du  latin;  ensuite  clic  changea  le 
nom  de  l'école  en  celui  de  Séminaire  slavo-gréco-latin  et 
étendit  le  cercle  d'études  jusqu'à  la  philosophie  et  la 
théologie.  1(1.,  ibid.,  p.  13,  23.  Sous  le  règne  de  Cathe- 
rine II,  un  oukase  du  Saint-Synode  du  27  juillet  1788 
le  transforma  en  Séminaire  central  d'Alexandre  Nevskij; 
des  élèves  choisis  dans  les  séminaires  de  l'éparchie 
devaient  y  recevoir  une  formation  plus  complète. 
Ibid.,  p.  75  sq.  Les  étudiants  du  séminaire  slavo-gréco- 
latin  étaient  environ  70  (en  1711,  ils  étaient  74  dont 
10  en  théologie;  en  1702,  05  avec  7  théologiens); 
maintenant  ils  arrivent  à  200.  Ibid.,  p.  05.  En  171)7, 
le  séminaire,  tout  en  conservant  les  cours  d'humanités, 
prit  le  titre  û' Académie  d'Alexandre  Nevskij;  il  était 
à  la  hauteur  des  académies  de  Moscou  et  de  Kiev. 
Ibid.,  p.  102.  Les  élèves  passent  de  157  en  1799  à  277 
en  1807;  les  cours  de  théologie  sont  fréquentés  par 
15  étudiants  en  1799,  19  en  1807.  Ibid.,  p.  143.  Enfin, 
en  1809,  fut  fondée  V Académie  ecclésiastique  de  Saint- 
Pétersbourg,  destinée  exclusivement  aux  sciences 
sacrées.  Parmi  ses  premiers  recteurs,  se  distingue  l'hi- 
larète  Drozdov  (nommé  recteur  et  professeur  de 
théologie  le  11  mars  1812),  qui  travailla  efficacement 
au  développement  de  l'académie.  I.  Cistovic,  op.  cit.. 
p.  215;  voir  ici  Philahète  Drozdov,  t.  XII,  col.  1376- 
1395.  De  1809  à  1869,  on  y  réunissait  un  peu  plus 
d'une  centaine  d'élèves.  Quand,  en  1869.  on  établit  le 
système  des  quatre  années  simultanées,  les  élèves  de 
théologie  devinrent  plus  nombreux;  L'année  1886 
donne  le  chiffre  le  plus  élevé  ;  355.  Cf.  1.  Cistoviè, 
St.  Pclersburgskaja  dukhovnaja  dkademija  za  pos- 
lêdnija  .30  Ici  (1858-1888),  Saint-Pétersbourg,  1889, 
p.  104-137.  Selon  la  dernière  statistique  publiée,  on 
comptait  280  élèves  en  1912  et  271  en  1913.  Les  pro- 
fesseurs qui  enseignaient  dans  l'académie  pendant  les 
dernières  années  étaient  au  nombre  de  33  en  1912  et 
de  37  en  1913.  Olcel  o  soslojanii  imper.  S.  Petersburg- 
skoi  dukhovnoi  akadcmii  za  1912,  p.  18,  25-38;  id., 
za  191.!,  p.  9,  14-28.  A  partir  de  1821,  l'académie 
publia  sa  revue  :  Khristianskoe  Ctenie  <  La  lecture  chré 
tienne). 

4°  L'académie  de  Kazan.  —  Le  18  mars  1723. 
Tikhon,  métropolite  de  Kazan,  ouvrit  dans  la  rési- 
dence épiscopale  de  Theodorovskij,  hors  de  la  ville,  \\nc 
école  slavo-latine  pour  la  jeunesse  destinée  au  sacer- 
doce. Les  classes  commencèrent  le  19  mars  avec 
52  élèves.  A.  EîIagovcSôenskij,  Islorija  Kazanskago 
dukhovnoi  seminarii...  za  xvm-xix  stol.,  Kazan,  1881, 
p.  13-17.  Kn  1726  leur  nombre  était  monté  à  18(1.  Le 
métropolite  Hilaire  Rogalevskij  fonda  le  séminaire  de 
Kazan  en  1733  et  l'organisa  sur  le  plan  de  celui  de 
Kiev,  d'où  le  métropolite  de  cette  ville.  Raphaël  Ja- 
borovskij lui  envoya  comme  professeurs  Basile  Putsek, 
Etienne  Glovatskij,  Germain  Borutoviè  et  Nicolas 
Sokolovskij,  lesquels  furent  chargés  des  cours.  Au 
début,  on  enseignait  uniquement  la  grammaire  et  la 
rhétorique;  en  1739.  on  commence  à  enseigner  la  phi- 
losophie, et,  en  1751.  la  théologie,  dont  le  premier  pro- 
fesseur fut  Théophile  Ignatioviè.  Id.,  ibid.,  p.  26  sq.. 
36.  Enfin,  en  1797,  sous  l'épiscopat  d'Ambroise  Bodo- 
vêdov,  et  alors  que  Silvestrc  Lebedinskij,  était  rec- 
teur du  séminaire,  l'oukase  de  Paul  Ier  transforma  l'éta- 
blissement en  une  académie  ecclésiastique  de  Kazan, 
dont  la  vie  fut  très  courte.  Cf.  A.  BlagOveScenskij, 
Islorija  ttaroi  Kazanskol  dukhovnoi  akadcmii,  1797- 
1818  g.,  Kazan,  1875.  Ln  1807,  elle  subit  une  réforme, 
et  bientôt  elle  lut  fermée  pour  redevenir  séminaire, 
conservant  toutefois  le  plan  d'études  philosophiques 
et  théologiques  propre  aux  académies.  Grâce  a  l'inté 
rêt  du  coin  le  l'rotasov,  ober  procureur  <\u  Saint 
Synode,  le  21  septembre  1842,  fête  de  saint  Dimitri 
de  Rostov,  s'ouvrit  une  seconde  fois  l'académie 
ecclésiastique   de    Kazan,   au    monastère   de   Spasskij. 


P.  Snamenskij,  Islorija  Kaxanskoi  dukhovnoi  akademii 
(1842-1870),  t.  i,  Kazan,  1891.  p.  5-23.  L'académie  de 
Kazan.  quant  au  nombre  des  élèves,  professeurs,  etc.. 
alla  de  pair  avec  les  autres  académies  de  Russie;  mais 
elle  se  lit  remarquer  entre  toutes  par  une  plus  grande 
(idélité  à  la  doctrine  orthodoxe,  qu'elle  défendait  non 
seulement  contre  les  doctrines  musulmanes,  mais  aussi 
contre  les  courants  libéraux  qui  prédominai  ni  dans 
les  sphères  théologiques  de  Russie.  N.  Pisarev  en  fait 
mention  dans  le  discours  qu'il  prononça  en  1917  à 
l'occasion  i\u  75e  anniversaire  de  l'Académie.  Voir 
N.  Pisarev,  Kazanskaja  dukhovnaja  akademija  na 
sluzcnii  ])ravoslavnoi  Cerkvi  i  russkomu  narodu,  dans 
Pravoslaonyi  Sobesêdnik,  1917.  p.  426-457.  Cette  der- 
nière revue,  organe  officiel  de  l'académie  de  Kazan. 
fondée  en  1855,  dura  jusqu'à  l'année  tragique  de  1917. 
L'histoire  des  académies  théologiques,  que  nous 
avons  esquissée  brièvement,  offre  un  champ  très  vaste 
d'étude.  Nous  suivrons  uniquement  l'organisation  et 
le  développement  des  études  théologiques,  laissant  de 
côté  les  autres  questions  administratives,  politiques 
ou  qui  se  rapportent  à  la  formation  proprement  ecclé- 
siastique du  clergé  russe. 

III.  ClCS  ÉTUDES  T1IÉOLOGIQUES  DANS  LES  ACADE- 
MIES. —  1°  I.cs  débuts.  —  Dans  les  commencements  de 
renseignement  de  la  théologie,  on  voit  dominer  l'esprit 
que  Pierre  Moghila  inspira  au  collège  de  Kiev.  La  péda- 
gogie de  Moghila  est  une  copie  fidèle  du  système  pra- 
tiqué dans  les  collèges  de  la  Compagnie  de  Jésus.  Il  est 
à  la  source  de  I'  A nthologion,  où  Moghila  réunit  les 
règles  et  conseils  pour  la  formation  de  la  jeunesse  stu- 
dieuse, (cf.  M.  Linccskij,  Pedagogija  drevnikh  bratskikh 
slwl  i  preimuiëestvenno  drevnei  Kievskoi  akadcmii,  dans 
Trudy,  1870,  t.  in,  p.  562-563),  confirmés  et  complétés 
dans  les  Leges  académies  docentibus  et  sludentibus 
observandœ  promulguées,  le  7  octobre  1734,  par  l'ar- 
chevêque de  Kiev,  Raphaël  Jaborovskij.  Cf.  N.-I.  IV 
trov,  Akti  i  dokumenli  otnosjasciesja  k  istorii  Kievskoi 
akadcmii,  sect.  n,  t.  i,  1"  part.,  Kiev,  1904,  p.  214-219. 
Jaborovskij  insiste  sur  la  piété,  la  ponctualité,  l'usage 
du  latin  dans  la  conversation,  sur  la  soumission  aux 
préfets  et  inspecteurs,  sur  la  conduite  qui  convient  aux 
candidats  à  la  prêtrise.  Mais  c'est  dans  la  partie  didac- 
tique que  la  dépendance  par  rapport  à  la  pédagogie 
occidentale  se  fait  sentir  le  plus  fort.  Moghila  fit  sien  le 
principe  :  non  mulla  sed  mullum;  il  divisa  les  classe^ 
et  les  exercices  scolaires  de  façon  à  donner  une  solide 
formation  aux  élèves,  pour  ce  qui  concerne  le  latin  et 
les  langues  slaves;  les  déclamations,  actes  solen- 
nels, etc.,  complétaient  l'enseignement,  tout  connut 
dans  les  collèges  des  jésuites. 

Bien  entendu,  cette  formation  humaniste  n'entre 
pas  dans  le  cadre  des  études  théologiques:  cependant 
elle  orientait  vers  l'étude  des  théologiens  latins  et  elle 
préparait  les  intelligences  à  comprendre  la  scolastique. 
Il  en  fut  ainsi  quand,  en  1689,  fut  fondée  la  première 
chaire  de  théologie  à  Kiev.  Auparavant,  dans  les 
écoles  des  archiconfrénes.  c'est  à  peine  si  la  théologie 
est  mentionnée  et  i!  s'agit  alors  d'un  enseignement 
superficiel  ayant  pour  base  une  traduction  incomplète 
du  livre  De  fi.de  orthodoxa  de  saint  Jean  Damascène. 
K.  Kharlatnoviè,  Zapadnornsskyja  pravoslavnyja 
Skoli  .xi'  i  iiaculii  xvti  vêka,  Kazan,  1808,  p.  153  (la 
traduction  russe  contenait  quarante-huit  chapitres; 
plus  tard.  Kurbikon  traduisit  les  quatre  livres,  divisée 
en  cent-cinq  chapitres).  On  utilisait  aussi  le  catéchisme 
de  Stéphane  Zizanij  (éd.  1596),  du  livre  Sertsalo  bogo- 
slovija  de  Cyrille  Tranquilion,  etc.  Ibid.,  p.  151  158. 
I.e  collège  de  Moghila  suivit  celte  coutume,  mais  natu- 
rellement pour  les  cours  de  religion  on  employait  de 
préférence  le  Catéchisme  et  la  Confession  du  fondateur. 

'fout  d'abord,  tant  à  Kiev  qu'à  Moscou,  l'enseigne- 
ment théologique  se  réduisit  à  une  chaire,  dans  laquelle 
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un  même  professeur  développait  pendant  quatre 
années  tout  le  cycle  des  sciences  théologiques.  Les 
manuscrits  de  ces  premiers  cours  dictés  à  Kiev  indi- 
quent la  division  générale  de  la  théologie  en  spécula- 
tive ou  scolastique  et  polémique.  Le  plan  général  qu'on 
suit  est  celui  de  l'Occident  latin  :  la  Summa  theologica 
du  Docteur  angé'ique.  A.  Jablonowski.  Akademia 
Kijowsko-Mohilanska,  Cracovie,  1899-1900.  p.  178.  Et 
c'est  tout  naturel,  puisque  le  premier  professeur  de 
théologie,  I.  Krokovskij,  avait  étudié  à  Rome  sous  la 
direction  des  jésuites  au  collège  Saint-Athanase.  Sur 
Krokovskij,  cf.  Th.  Titov,  Russkaja  pravoslavnaja 
Cerkov  v  polsko-lilovskom  gosudarstvê  v  xvii-xvm  v., 
t.   [I,  p.    150-170. 

Pour  connaître  l'extension  et  la  distribution  des 
matières  pendant  cette  première  époque  de  l'enseigne- 
ment théologique  dans  les  académies,  examinons 
quelques  traités;  par  exemple  le  cours  deThéophylacte 
Lopatinskij,  élève  de  Kiev  et  ensuite  recteur  et  pro- 
fesseur de  théologie,  à  l'académie  de  Moscou  de  1706 
à  1710.  Voir  ici  son  article,  t.  ix,  col.  933.  Le  cours, 
conservé  dans  de  nombreux  manuscrits  de  l'académie 
de  Moscou,  est  intitulé  :  Scientia  sacra,  disputationibus 
et  Patribus  consentaneis,  spéculative  et  controverse  illus- 
trata  in  collegio  Petro  Alexiewiano  Mosquensi  ann.  1706- 
1710.  Pour  chaque  année  il  signale  une  ou  plusieurs 
questions  scolastiques,  morales,  ou  polémiques  : 
In  année  :  Doctrine  scolastique  de  Dieu  un  en  trois 
personnes;  des  contrats  en  général  et  en  particulier: 
de  la  procession  du  Saint-Esprit.  —  IIe  année  :  Doc- 
trine scolastique  de  l'incarnation  et  des  anges;  de 
prœceptis;  de  la  vénération  des  images.  ■ —  IIIe  année  : 
Doctrine  scolastique  de  la  grâce  et  des  sacrements: 
des  sacrements,  spécialement  du  mariage  et  de  l'eu- 
charistie (azymes,  épiclèse...).  —  IVe  année  :  Sur  les 
vertus  théologales  et  sur  la  contrition;  sur  la  confes- 
sion; de  l'Église  et  de  son  chef.  Voir  S.  Smirnov,  Isto- 
rija  Moskovskoi  slavjano-grcko-latinskoi  academii, 
Moscou,  1855,  p.  136-137:  cf.  p.  139  sq.  le  plan  et 
l'analyse  de  ces  traités. 

2°  Le  Règlement  ecclésiastique  de  Pierre  le  Crand 
(21  janvier  1721),  élaboré  par  Théophane  Prokopovid, 
ancien  élève  et  professeur  ae  Kiev,  où  il  avait  enseigné 
«le  1705  à  1714,  la  poésie,  la  rhétorique,  la  philosophie 
et  la  théologie,  quand  il  parle  des  académies,  réserve 
les  deux  dernières  années  à  l'enseignement  théologique. 
Texte  dans  Mansi,  Concilia,  t.  xxxvii,  col.  53-64: 
voir  surtout  col.  62.  Il  recommande  au  professeur 
de  théologie  renseignement  du  dogme  et  de  la  morale 
(enarret  dogmata  et  legis  divinœ  prœcepla),  en  suivant 
en  lout  la  sainte  Écriture  et  la  doctrine  des  Pères  de 
l'Église,  usant  discrètement  des  auteurs  modernes 
hétérodoxes,  lbid.,  col.  56-58.  Le  Règlement,  flans 
quelques-uns  de  ses  paragraphes,  laisse  peut-être  sentir 
les  nouvelles  doctrines  qu'introduisit  Prokopovid  dans 
la  théologie  russe  (voir  ci-dessous,  col.  351  sq.);  mais, 
quant  à  l'organisation  des  études,  il  n'altère  pas,  mais 
consacre  plutôt  la  méthode  qu'on  employait  à  Kiev 
et  à  Moscou.  Sur  le  Règlement,  cf.  P.-V.  Verkhovskij, 
Vëreïdenie  dukhovnoi  collegii  i  dukhovnyi  reglament, 
2  vol.,  Rostov-sur-le-Don,  1916;  voir  t.  i,  p.  116  sq. 
Pour  le  curriculum  vitae  de  Th.  Prokopnviè.  voir  ci- 
dessus,  col.  3.^0. 

3°  Les  réformes.  - —  El.es  commencent  sous  le  règne 
de  «  l'impératrice  philosophe  »  Catherine  II  et  conti- 
nuent pendant  tout  le  xix1"  siècle.  La  première  réforme 
Tut  celle  du  tsar  Paul  I"  le  31  octobre  1798.  Cf.  Th.-I. 
Titov,  Akti  i  dokumenti  otnosjasciesja  k  istorii  Kievskoi 
akademii,  sect.  m,  t.  1,  Kiev,  1910,  p.  97-104.  Cette 
réforme,  à  laquelle  aidèrent  par  leurs  projets  et  leurs 
observations  le  métropolite  de  Novgorod.  Gabriel 
Petrov,  Platon  LevSin,  métropolite  de  Moscou,  Am- 
broise,    archevêque    de    Kazan.    Hiérolhée    Malitskij. 


métropolite  de  Kiev,  transforma  la  vie  des  académies, 
auxquelles  furent  soumis  les  séminaires  diocésains. 
Th.-I.  Titov,  Kievskaja  dukhovnaja  akademija  v  epo- 
khu  reform,  dans  Trudy,  1910-1915;  cf.  1910,  t.  11. 
p.  xx,  489-491.  Quant  aux  études  supérieures,  on 
prescrivait  le  cours  complet  de  philosophie  et  de  théo- 
logie, qui  devaient  être  enseignées  en  latin.  Dans  les 
deux  années  de  philosophie  on  expliquait  :  l'histoire 
naturelle,  la  physique,  l'histoire  de  la  philosophie,  la 
logique,  la  métaphysique  et  la  morale.  On  consacrait 
trois  années  à  la  théologie,  mais  les  élèves  qui  avaient 
fait  des  progrès  suffisants  pouvaient  sortir  de  l'acadé 
mie  au  commencement  de  la  troisième  année.  Th.-I.  Ti 
tov,  Akti  i  dokumentii,  'oc  cit.,  p.  99.  Les  études 
théologiques  comprenaient  :  l'histoire  ecclésiastique, 
l'herméneutique,  la  théologie  dogmatique,  la  théologie 
polémique,  la  morale,  la  lecture  des  saintes  Écritures 
avec  explication  des  passages  difficiles,  le  droit  canon 
et  la  théologie  pastorale.  Th.-I.  Titov,  dans  Trudy, 
1910,  t.  m,  p.  80. 

Certainement,  ce  plan  dénote  un  progrès;  mais  bien- 
tôt commencèrent  i>  surgir  des  désirs  d'amélioration. 
Le  premier  qui  réclama  de  nouvelles  réformes  fut 
l'évèque  Eugène  Bolkhovitinov,  vicaire  du  métropolite 
de  Novgorod,  qui  dès  1803  parla  de  cette  affaire  au 
métropolite  Ambroisc.  Le  Saint-Synode  (12  décembre 
1804)  chargea  les  métropolites  Ambroisc  de  Novgorod. 
Sérapion  île  Kiev,  Platon  de  Moscou  et  l'archevêque 
de  Kazan,  d'établir  la  réforme.  Par  ordre  de  cette 
commission,  Eugène  élabora  un  projet,  qui  fut  à  la  base 
de  la  réforme  de  1814.  Yo  r  B.-V.  Titlinov,  Dukhovnaja 
Skola  v  Rossii  v  XIX  slolèlii,  t.  1,  Vilna,  1908,  p.  16  sq. 
Le  29  novembre  1807,  l'ober-procureur  du  Saint - 
Synode,  le  prince  A.-N.  Galitzin,  nomma  le  comité  de 
réforme  de  l'enseignement  ecclésiastique,  composé  de 
six  membres  :  deux  appartenaient  à  la  hiérarchie  : 
Ambroise,  métropolite  de  Novgorod,  et  Théophylactc. 
évèque  de  Kaluga  (plus  lard  de  Riazan);  deux  fai- 
saient partie  du  clergé  blanc,  l'aumônier  de  la  cour. 
Serge,  et  l'archiprètre  Jean;  enfin,  deux  étaient  des 
séculiers,  le  prince  Galitzin  et  le  secrétaire  d'Étal 
M. -M.  Speranskij,  l'homme  indispensable  dans  toutes 
les  affaires  politiques  et  religieuses  de  cette  période. 
M.  Rogoslovskij,  Reforma  vyse  dukhovnoi  Skoli  pri 
Aleksandrc  1,  dans  liog.  Vëst.,  1917,  t.  11,  p.  368. 

Speranskij  prit  sur  lui-même  tout  le  poids  du  tra- 
vail; et  dès  le  mois  de  février  1809  il  présentait  à  la 
commission  la  première'  partie  de  la  loi  qui  traitait  des 
académies  comme  des  institutions  d'enseignement 
supérieur;  bientôt  il  présenta  la  seconde  et  la  troisième 
partie,  avec  les  règles  qui  devaient  diriger  le  travail  de 
l'académie,  quant  à  l'enseignement  et  la  formation  des 
élèves.  La  rédaction  de  la  loi  était  terminée  en  1810; 
Speranskij  y  avait  mis  son  mysticisme  et  ses  idées  sur 
l'enseignement  théologique,  pas  très  favorables  à  !.i 
scolastique,  qu'il  définissait  "  un  vol  abstrait  et  hardi  ». 
M.  Rogoslovskij,  loc.  cit.,  p.  368-375.  Mais,  avant  que  le 
décret  fût  promulgué  comme  loi  générale  pour  les 
académies,  on  le  mit  en  vigueur  à  titre  d'essai  à  l'aca- 
démie de  Saint-Pétersbourg,  où  enseignait  alors  le 
futur  métropolite  de  Moscou,  Philarète  Drozdov,  qui 
devint  le  principal  auteur  de  la  réforme. 

Celle-ci  ne  prétendait  pas  seulement  mieux  organi- 
ser l'enseignement  dans  la  partie  didactique,  mais 
surtout  elle  voulait  lui  marquer  de  nouvelles  voies 
doctrinales,  d'accord  avec  la  pensée  européenne  de 
l'époque.  Philarète  remarqua  que,  si  pour  les  sciences 
et  les  lettres  le  projet  indiquait  les  différents  auteurs 
qui  devaient  servir  de  guide  et  de  norme  pour  l'ensei- 
gnement, il  n'indiquait  pas  suffisamment  ce  qu'il  fallait 
faire  dans  les  études  théologiques.  L'académie  de 
Saint-Pétersbourg,  sous  la  direction  de  Philarète. 
compléta  le  projet  qui  fut  enfin  sanctionné  par  Tempe- 
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reur  Alexandre  Ier,  le  30  août  1814.  M.  Bogoslovskij, 
loc.  cit.,  p.  380. 

Les  études  théologiques,  selon  Ja  loi  de  1814,  com- 
prenaient les  matières  suivantes  :  1.  l'Écriture  sainte, 
pour  laquelle  était  recommandée  l' Intraduction  à  la 
lecture  des  saintes  Ecritures  du  métropolite  Ambroise 
et  les  commentaires  de  Chrysostome  et  de  Théodoret; 
2.  l'herméneutique,  selon  le  livre  de  Rambach,  Institu- 
tioncs  hermeneutieie  sacrée;  3.  la  théologie  dogmatique, 
selon  les  manuels  de  Théophylacte  (Gorskij),  Orthodoxa 
doctrina  de  credendis;  Sylvestre  (Lebedinskij),  Com- 
pendium  théologies;  Irénée  (Falkovskij),  Compendium 
theologiœ  dogmatiese  polemiese;  4.  la  théologie  morale, 
suivant  Buddeus,  Institutiones  thcologiœ  moralis  et 
Théophylacte  (Gorskij),  Orthodoxa  doctrina  de agendis; 
5.  la  théologie  polémique,  prenant  comme  auteur 
Schubert.  Institutiones  thcologiœ  polemicœ;  G.  l'homilé- 
tique  avec  I  Ici  1er,  Institutiones  thcologiœ  homileticœ; 
7.  le  droit  canon.  Voir  B.-V.  Titlinov,  Dukhovnaja  Skola 
v  Rossii  v  xix  stolêtii,  t.  i,  p.  122-125. 

Dans  la  réforme  de  1814,  la  Société  biblique  de 
Saint-Pétersbourg  joua  un  rôle  considérable.  Elle  res- 
semblait beaucoup  à  la  Société  biblique  anglaise,  et 
avait  été  fondée,  en  1812,  sous  la  présidence  de  Galit- 
sin,  qui,  en  occupant  en  1817  le  nouveau  ministère  des 
Cultes  et  de.  l'Instruction  publique,  soutenait  les  ten- 
tances  protestantisantes  dans  l'enseignement  des 
saintes  Écritures.  Titlinov,  op.  cit.,  t.  i,  p.  127. 

La  réaction  eut  lieu  quand  le  comte  Nicolas  Alexan- 
drèv  Protasov  fut  nommé  procureur  du  Saint-Synode. 
Alarmé  en  voyant  les  progrès  des  nouvelles  doctrines 
qui  s'infiltraient  chaque  jour  davantage  dans  la 
théologie  russe,  Protasov,  à  partir  de  1837,  multiplia 
les  éditions  des  Confessions  de  foi  de  Moghila  et  de 
Dosithée,  propagea  l'ouvrage  de  Javorskij,  Kamen 
vêry.  et  bannit  des  séminaires  et  des  académies  les 
manuels  théologiques  prokopoviens.  Plus  tard,  quel- 
ques auteurs  virent  dans  ces  mesures  de  Protasov 
l'influence  des  catholiques,  et  en  particulier  celle  des 
jésuites.  Voir,  par  exemple  A.  Nadezdin,  Istorija  S. 
Petersburgskoi  pravoslavnoi  dukhovnoi  seminarii, 
Saint-Pétersbourg,  1885,  p.  289-290.  En  réalité, 
Protasov,  malgré  les  obstacles  qu'opposèrent  à  son 
œuvre  des  hommes  aussi  éminents  que  le  métropolite 
Philarète  de  Moscou  (voir  son  article),  sauva  en 
grande  partie  la  foi  orthodoxe  du  danger  protestant 
et  rationaliste.  Mais  son  intervention  dans  l'ensei- 
gnement théologique  des  académies,  surtout  l'oukase 
de  1840,  n'occasionna  qu'un  changement  Important, 
à  savoir  la  créai  ion  de  la  chaire  de  palrologic,  qui 
commença  à  être  enseignée  dans  les  académies  à 
partir  de  1814.  13. -V.  Titlinov.  Dukhovnaja  Skola  v 
Rossii  v  xix  stolêtii,  t.  il,  Vilna,  1909,  p.  26. 

Une  réforme  plus  complète  des  études  théologiques 
eut  lieu  en  1867-1869.  Par  ordre  de  lober-procureur 
du  Saint-Synode,  le  comte  A.  Tolsloi,  cl  après  consul- 
tation des  académies,  on  nomma,  le  15  juillet  18(17,  un 
comité  présidé  par  l'évêque  Nectaire.  Dans  ce  comité 
qui  comptait  neuf  membres,  les  académies  étaient 
représentées  par  le  recteur  (Janisev)  et  un  professeur 
(Cislovic)  de  l'académie  de  Saint-Pétersbourg;  plus 
tard,  en  février  1869,  la  commission  compta  en  plus  les 
professeurs  Gorskij  de  Moscou  et  Sokolov  de  Kazan. 
B.-V.  Titlinov,  Dukhovnaja  ëkola  v  Rossii  i>  ZIX 
stolêtii,  t.  ii,  p.  382,  103.  Dès  les  premiers  travaux  de 
la  commission,  on  devinait  déjà  le  but  principal  de 
cette  réforme  qui  tendait  à  assurer  la  vitalité  et 
l'indépendance  des  académies,  en  augmentant  leurs 
ressources,  en  facilitant  leur  accès  aux  étudiants  de 
toutes  les  classes  sociales  et  en  distribuant  les  ma- 
tières qui  surchargeaient  le  programme  théologique, 
suivant  un  critérium  de  spécialisation.  Th.-I.  Titov, 
Preobrazovanie  dukhovnykh  akademii  v  Rossii  v  \/.\  i>.. 


dans  Trudg,  1906,  t.  n,  p.  29.  Pour  réaliser  ceci,  on 
fit  disparaître  des  académies  l'étude  des  sciences  na- 
turelles, physiques  et  mathématiques,  et  on  divisa  les 
matières  en  générales,  pour  tous  les  élèves,  et  en  spé- 
ciales. B.-V.  Titlinov,  op.  cit.,  p.  381. 

Le  projet  fut  sur  pied  en  juillet  1808  et  fut  commu- 
niqué aux  métropolites  de  Kiev  et  de  Moscou,  Inno- 
cent et  Arsène,  à  Macairc,  alors  archevêque  de 
Lithuanie,  à  l'archevêque  de  Kazan,  Antoine  (Anfl- 
teatrov),  à  Eusèbe  de  Mogilev  et  à  l'inspecteur  géné- 
ral des  académies,  Léonce  de  Podolsk.  Cf.  Th.-I.  Titov, 
loc.  cit..  p.  112.  La  rigoureuse  critique  d'Antoine 
Anliteatrov,  qui  déplorait  dans  ce  projet  son  esprit 
tendant  au  laïeisme,  ne  fit  pas  impression  sur  la 
commission.  Par  contre,  les  observations  de  Macaire 
au  sujet  de  la  division  et  du  plan  d'enseignement 
furent  prises  en  considération  et  elles  entrèrent  dans 
la  rédaction  définitive  de  la  loi  académique  sanction- 
née par  l'empereur  Alexandre  II  le  30  mai  1869.  Les 
matières  obligatoires  pour  tous  étaient  :  l'Écriture 
sainte,  la  théologie  fondamentale,  la  métaphysique, 
la  pédagogie  et  une  langue  classique  ou  moderne. 
Dans  la  section  de  théologie  spéciale  ou  ecclésiastico- 
théorique  étaient  comprises  :  la  théologie  dogmatique, 
la  théologie  morale,  la  théologie  polémique,  la  patris- 
tique,  l'hébreu  et  l'archéologie  biblique,  la  logique  et 
la  psychologie.  La  section  théologieo-historique  com- 
prenait :  l'histoire  biblique,  l'histoire  générale  de 
l'Église,  l'histoire  de  l'Église  russe,  l'histoire  du 
Raskol,  l'histoire  universelle,  l'histoire  russe.  A  la 
section  théologico-pratique  appartenaient  :  la  théologie 
pastorale,  l'homilétique,  l'archéologie  sacrée,  la 
liturgie,  le  droit  canon,  la  logique  et  la  psychologie, 
la  philologie  slave,  l'histoire  de  la  littérature  russe. 

La  loi  de  1809  fut  en  vigueur  un  peu  plus  de  vingt 
ans.  En  visitant  les  quatre  académies  en  1874-1875, 
l'archevêque  de  Lithuanie,  Macaire  (Bulgakov),  eut 
l'impression  que  dans  l'ensemble  on  aspirait  à  de 
nouvelles  réformes.  Le  19  novembre  1881,  le  Saint- 
Synode  nomma  une  commission  sous  la  présidence 
de  l'archevêque  Serge  (plus  tard  métropolite  de 
Moscou),  dans  laquelle  il  y  avait  quatre  professeurs 
d'académie  :  I.-E.  Troitskij,  de  Saint-Pétersbourg: 
B.-Th.  Pèvnitskij,  de  Kiev;  V.-D.  Kudrjatscv,  de 
Moscou,  et  I.-S.  Berdnikov,  de  Kazan.  Voir  Th.-l. 
Titov.  Preobrazovanie  dukhovnykh  akademii  v  Rossii 
v  xix  v.,  dans  Trudg,  19(10,  t.  il,  p.  57  sq.  La  commis- 
sion dut  réformer  la  loi  de  1809  et  parer  aux  incon- 
vénients qu'avaient  occasionnés  l'indépendance  des 
académies  et  le  nombre  réduit  des  matières  obliga- 
toires pour  tous  les  élèves.  Le  nouveau  projet  était 
prêt  pour  1881.  Examiné  et  corrigé  par  le  métropolite 
de  Moscou.  Ioannikij  et  par  les  archevêques  Léonce 
de  Varsovie  et  Sabba  de  Tver,  il  fut  présenté  à  la 
signature  du  tsar  Alexandre  III  le  20  avril  188-4. 
Cf.  Th.-I.  Titov,  Inc.  cit.,  p.  81.  Les  académies  étaient 
ouvertes  aux  jeunes  gens  formés  dans  les  séminaires 
et  les  lycées  et  étaient  mises  plus  directement  sous 
l'autorité  diocésaine:  quant  aux  études,  on  élargissait 
notamment  le  nombre  des  matières  obligatoires  et  on 
diminuait  les  cours  libres.  A  la  première  catégorie 
appartenaient  les  matières  suivantes  :  propédeutique 
à  la  théologie.  Écriture  sainte,  histoire  biblique, 
théologie  dogmatique,  théologie  morale,  homilétique, 
théologie  pastorale,  dr  >it  canon,  histoire  ecclésiastique 
(universelle,  orientale,  russe),  patristique,  archéologie 
sacrée  et  liturgie,  logique,  psychologie,  métaphysique 
et  histoire  de  la  philosophie.  En  plus  de  ces  matières  il 
\  avait  une  section  historique  où  l'on  faisait  place  à 
l'analyse  des  confessions  occidentales,  à  l'histoire  et 
à  la  réfutation  du  Raskol,  à  l'histoire  universelle  et 
russe;  et  une  autre  section  pratique  avec  rhétorique, 
histoire  de  la  littérature,  langue  russe  et   paléoslavc, 
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paléographie,  histoire  de  la  littérature  russe,  hébreu, 
archéologie  biblique.  Cf.  A.  Palmieri,  La  Chiesa  russa, 
p.  587  sq.  Il  suflit  de  jeter  un  coup  d'œil  sur  ce  plan 
d'études  pour  constater  que  c'est  un  pas  en  arrière, 
qui  nous  ramène  à  la  réforme  de  181-4,  comme  le  remar- 
que Titov,  toc.  cit.,  p.  83. 

On  comprend  que  l'épiscopat,  désireux  de  conserver 
l'ancien  esprit  de  l'orthodoxie  dans  les  nouvelles 
générations  de  théologiens  russes,  ait  fait  tout  son 
possible  pour  conserver  cette  réforme.  11  alla  même 
plus  loin  en  voulant  réserver  l'accès  des  académies  aux 
élèves  des  séminaires,  et  en  éloignant  d'elles  l'élément 
laïque  des  collèges;  de  l'avis  des  prélats,  l'académie 
était  une  institution  pour  des  prêtres  choisis,  destinés 
au  service  de  l'Église.  Par  contre,  un  grand  nombre  de 
professeurs  n'y  voyaient  qu'un  centre  d'études  supé- 
rieures qui  avaient  besoin,  pour  se  développer,  de  la 
liberté  des  études  profanes.  De  là  le  désir  d'affilier 
ou  agréger  les  académies  aux  universités,  désir  qui 
se  laisse  sentir  sous  Alexandre  Ier  (cf.  P. -S.  Kazanskij, 
0  soedinenii  diiklwvnykh  akademii  s  universitetami, 
dans  Prib.  k  isdan.  tvorenij  sv.  Otsev,  t.  xxv,  1872, 
p.  71-102)  et  s'accentue  surtout  au  commencement  du 
xx'-  siècle.  Voir  N.  Glubokovskij,  Po  voprosam  dukhov- 
noi  Skoli,  Saint-Pétersbourg,  1907.  Ces  tendances 
libérales,  appuyées  par  les  élèves,  cf.  A.  Palmieri,  La 
Chiesa  russa,  p.  590  sq.,  finirent  par  s'imposer,  au 
moins  en  partie,  au  Saint-Synode.  Son  procureur,  le 
prince  A.  Obolenskij,  réunit  en  novembre  1905  les 
délégués  des  quatre  académies  ecclésiastiques  et,  le 
21  février  1900,  le  Saint-Synode  limita  l'intervention 
de  l'évêque  diocésain  dans  les  académies,  accorda  de 
nouvelles  attributions  au  conseil  académique  et  admit 
que  les  professeurs  laïques  pourraient  arriver,  au 
moins  pour  peu  de  temps,  jusqu'au  rectorat  des 
académies. 

Il  y  avait  beaucoup  de  personnes  qui  auraient  voulu 
qu'à  ces  modifications  s'en  fussent  ajoutées  d'autres  de 
caractère  scientifique  et  didactique.  Mais  les  nom- 
breuses propositions  de  réforme  restèrent  sans  succès. 
Le  plan  d'études  supérieures  de  théologie,  comme  on 
peut  le  voir  dans  les  programmes  des  académies,  était 
encore,  en  1917,  celui  de  1881,  lequel  multipliait  les 
sciences  auxiliaires  au  préjudice  de  l'enseignement 
fondamental  de  la  théologie  dogmatique.  Comme 
exemple,  voici  la  distribution  des  matières  pour 
l'année  scolaire  1910-1917  dans  l'académie  de  Saint- 
Pétersbourg  : 

Premier  cours.  —  Théologie  fondamentale  (5  h.  par 
semaine);  histoire  ancienne  de  l'Église  (5  h.);  Écriture 
sainte.  Ancien  Testament  (5  h.);  histoire  de  la  philosophie  : 
pédagogie  (5  h.);  philosophie  systématique,  logique  (4  h.); 
langue  grecque  (2  h.);  langues  modernes  (4  h.).  —  Matières 
libres  :  histoire  russe,  histoire  biblique,  langue  russe,  slavon 
et  paléographie,  histoire  et  analyse  des  confessions  occiden- 
tales à  partir  de  1054  (5  h.). 

Deuxième  cours.  —  Histoire  de  l'Église  russe  (5  h.); 
patrologie  (5  h.);  Écriture  sainte,  Ancien  Testament 
(5  h.);  histoire  et  réfutation  du  Raskol  (5  h.);  psychologie 
(5  h.);  langue  grecque  (2  h.).  —  Matières  libres  :  Histoire  de 
l'Église  grecque;  slavon  et  russe,  histoire  et  réfutation  des 
confessions  occidentales  (5  h.). 

Troisième  cours.  —  Histoire  et  réfutation  des  sectes 
russes  (3  h.);  théologie  dogmatique  (5  h.);  théologie  pasto- 
rale (4  h.);  patrologie  (4  h.);  Écriture  sainte,  Nouveau 
Testament  (6  h.);  ascétique  (1  h.);  liturgie  (5  h.).  —  Ma- 
tières libres  (5  h.). 

Quatrième  cours.  —  Histoire  et  réfutation  des  sectes 
russes  (3  h.);  théologie  pastorale  (4  h.);  Écriture  sainte, 
Nouveau  Testament  (5  h.);  droit  canon  (5  h.);  théologie 
morale  (5  h.);  ascétique  (1  h.);  archéologie  sacrée  (5  h.). 

IV.  Les  théologiens  de  l'école  de  Kiev.  — 
L'enseignement  des  académies  reflète  l'activité  litté- 
raire des  écrivains  russes  dans  le  domaine  des  sciences 
ecclésiastiques.  A  l'étude  de  la  théologie  dogmatique 


proprement  dite,  on  adjoignit  postérieurement  toute 
une  série  de  matières  qu'il  ne  nous  est  pas  permis  de 
négliger,  bien  que  nous  concentrions  spécialement  notre 
attention  sur  les  théologiens.  Par  ailleurs,  les  écrivains 
les  plus  notoires  ont  été  ou  seront  l'objet  ici  d'articles 
spéciaux;  dans  de  nombreux  articles,  le  R.  P.  Jugie  a 
examiné  l'enseignement  de  la  théologie  russe  sur  les 
données  les  plus  importantes  du  dogme.  On  se  limi- 
tera donc  présentement  au  tableau  de  la  théologie 
russe  sous  son  aspect  général. 

Récemment,  le  R.  P.  Georges  P'iorovskij,  professeur 
à  l'académie  russe  de  Paris,  dans  son  livre  Les  chemins 
de  la  théologie  russe  (Puti  russkago  bogoslovija), 
Paris,  1937,  a  recueilli  et  accentué  la  plainte,  si  géné- 
rale parmi  les  théologiens  russes  modernes,  que  la 
théologie  russe  a  vécu  d'influences  diverses  et  toutes 
étrangères  au  caractère  national.  L'influence  byzan- 
tine, à  laquelle  l'auteur  donne  ses  préférences,  a 
inspiré  les  premiers  traités  de  théologie  russe  et, 
pendant  le  patriarcat  de  Nicon,  elle  s'affirme  à  nou- 
veau, au  moins  officiellement.  Toutefois,  malgré  la 
communauté  de  croyances,  on  peut  dire  que  l'in- 
fluence de  la  théologie  byzantine  en  Russie  fut  quelque 
peu  superficielle.  Beaucoup  plus  profonde  fut  l'action 
des  deux  grandes  confessions  occidentales,  le  catho- 
licisme, représenté  par  les  théologiens  post-tridentins. 
et  le  protestantisme,  qui  introduisit  d'abord  chez 
quelques-uns  ses  opinions,  puis,  à  travers  la  philoso- 
phie idéaliste,  son  esprit  de  liberté  religieuse.  Les 
alternatives  de  ces  deux  tendances  qui  se  disputent 
successivement  la  priorité  constituent  la  trame  de  la 
théologie  russe  depuis  la  fin  du  xvîie  siècle  jusqu'à  nos 
jours. 

La  première  école  théologique  qui  mérite  une  atten- 
tion spéciale  est  l'école  de  Kiev.  On  pourrait  l'appeler 
plus  exactement  «  école  de  Moghila  »,  attendu  qu'elle 
prospère  non  seulement  à  Kiev,  mais  aussi  à  Moscou 
et  dans  d'autres  parties  de  la  Russie;  d'autre  part, 
Kiev  a  été  aussi  le  berceau  de  la  théologie  protestan- 
tisante  qui  finit  par  supplanter  la  tendance  moghi- 
lienne. 

Moghila  resserra,  il  n'en  faut  pas  douter,  les  liens 
entre  la  théologie  russe  et  la  pensée  catholique.  Il  est 
vrai  qu'il  soutint  efficacement  la  cause  de  l'Église 
orthodoxe  de  Kiev  contre  les  unionistes  de  Brest,  non 
seulement  par  son  action  énergique  sur  le  terrain 
politico-religieux  (ici  aussi  les  indices  relatifs  à  quel- 
ques tentatives  de  rapprochement  ne  font  pas  défaut  : 
cf.  les  lettres  d'Urbain  VIII  à  Alexandre  Sanguszko, 
10  juillet  1036,  et  à  Pierre  Moghila,  3  novembre  1643, 
dans  A.  Theiner,  Vctera  monumenta  Poloniie,  t.  m, 
p.  412,  425),  mais  aussi  en  tant  qu'écrivain  par  son 
ouvrage  de  polémique  :  Aî6oç,  abo  Kamen  z  proeg 
pravdy  Cerkvê  svieleg  pravoslavneg  Ruskiey,  publié  à  la 
Peèerskaja  lavra  de  Kiev,  en  1044,  sous  le  pseudonyme 
d'Eusèbe  Pimen,  et  édité  de  nouveau  par  S.  Golubev 
dans  les  Arkhiv  jugo-zapadnoi  Rossii,  t.  ix,  Kiev,  1893. 
Dans  cet  ouvrage,  Pierre  Moghila  rompt  des  lances 
en  faveur  des  coutumes  et  des  croyances  de  l'Église 
orthodoxe.  On  ne  peut  toutefois  nier  qu'en  écrivant  sa 
Confession  de  joi  et  le  Petit  catéchisme,  Moghila  ait 
enseigné  par  son  exemple  jusqu'à  quel  point  on  pou- 
vait et  devait  se  servir  de  la  théologie  catholique. 
Cf.  l'art.  Moghila  (Pierre),  t.  x,  col.  2070-2076. 

L'académie  de  Kiev  garda  l'esprit  de  son  fondateur; 
et,  lorsque  fut  créée  la  chaire  de  théologie,  les  recteurs 
de  Kiev  chargés  de  cet  enseignement  introduisirent  la 
méthode  scolastique  de  saint  Thomas,  que  Moghila 
avait  étudiée  directement,  ainsi  qu'en  témoigne  un  des 
rares  manuscrits  sauvés  de  l'incendie  de  sa  biblio- 
thèque (1658  et  1665),  avec  citations  de  l'Ange  de 
l'École  sur  les  sacrements,  recueillies  par  Moghila. 
A.  Malvy-M.  Viller,  La  confession  orthodoxe  de  Pierre 
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Moghila,  dans  Orienlalia  chrisiiana,  n.  39,  Rome,  1927, 
p.  xiv,  note  1. 

Un  Corpus  kioviense.  qui  aurait  recueilli  les  traités 
théologiques  de  la  première  époque  de  l'académie,  fait 
malheureusement  défaut;  les  manuscrits  se  trouvent 
en  grande  partie  dans  les  anciennes  bibliothèques. 
Nous  ne  possédons  de  ces  traités  que  des  descriptions 
et  analyses  que  nous  ont  transmises  les  historiens  de 
Kiev,  principalement  D.  ViSnevskij,  Kievskaja  Akade- 
mija  v  pervoi  polovinc  xvm  stol.,  Kiev,  1903. 

Le  cours  théologique  de  Kiev  le  plus  ancien  remonte 
aux  années  1693-1697  et  comprend  une  série  de  douze 
traités  de  théologie  scolastiquc  et  de  polémique,  sous 
le  titre  général  de  Traclatus  Iheologici  in  collegio 
Kiiwo-mohileano  traditi  et  explicati.  Les  manuscrits 
ne  donnent  que  la  liste  des  questions  et  la  date  du 
jour  où  se  termina  l'exposition;  on  y  trouve  :  deux 
traités  sur  l'incarnation,  dont  l'un  théologique 
(18  octobre  1693)  et  l'autre  de  controverse  (10  février 
1694);  deux  autres  sur  les  sacrements,  l'un  dogma- 
tique (30  juin  1694),  l'autre  contre  les  Romains 
(azymes,  communion  sous  une  seule  espèce)  et  contre 
les  ennemis  de  la  présence  réelle  (10  septembre  1694); 
un  sur  la  pénitence  (23  février  1695);  deux  sur  les 
péchés  (28  juin  1696);  un  autre  sur  l'Église  et  ses 
membres  (commencé  le  5  septembre  1696);  un  traité 
sur  la  vertu  de  justice;  deux  sur  Dieu  un  en  trois 
personnes,  l'un  théologique  et  l'autre  de  controverse 
contre  les  gentils  et  contre  les  Romains,  relatif  à  la 
question  spéciale  de  la  procession  du  Saint-Esprit 
(13  juillet  1697).  Cf.  Macaire,  Istorija  Kievskoi  aka- 
demii,  p.  69-74,  note.  Macaire,  dans  son  histoire  de 
l'académie  de  Kiev,  attribue  ce  traité  à  Krakovskij  ; 
mais  celui-ci  ayant  terminé  ses  leçons  exactement  en 
1693,  il  en  résulte  que  le  cours  a  pour  auteur  le  plus 
célèbre  des  professeurs  de  Kiev,  Stéphane  Javorskij,  qui 
lui  succéda  dans  la  chaire  de  théologie. 

Visncvski,  mentionne  encore  d'autres  cours  manus- 
crits de  professeurs  de  Kiev,  adeptes  de  la  doctrine  de 
Moghila  :  le  Cursus  biennalis  théologies  sacrosanctœ, 
d'Innocent  Popovskij,  recteur  de  1704  à  1707;  la 
Theologia  scholastica,  de  Cristobal  Ciarnuckij  (1706- 
1710);  la  Theologia  chrisiiana  orlhodoxa  pro  diversilale 
materiarum  in  varios  Iractalus,  dispulaliones  et  quaes- 
liones  divisa,  de  Joseph  Volcjanskij  (1721-1727);  la 
Theologia  scholastica  de  Hilarion  Levickij  (1727-1731); 
le  Cursus  quadriennalis  theologiœ  christianw  orthodoxie 
pro  varietale  materiarum  in  varios  Iractalus  divisas  de 
Ambroise  Duvnevic  (1731-1735);  la  Theologia  scholas- 
tica de  Hilarion  Negrebetskij  (1733-1735);  la  Theolo- 
gia: sacrœ  summa  posl  quadriennalcm  Iheologicarum 
rerum  solemncm  hic  perlraclalionem  oculis  deinceps 
animisque  theologia'  in  academia  hioviensi  studiosorum 
subjecla  de  Silvestre  Kuljabka  (1740-1745);  le  Cursus 
theologiœ  de  Silvestre  Ljaskoronskij  (1746-1751);  et 
enfin  l'œuvre  du  hiéromoine  Barlaam  LjaSèenvskij 
(1747),  Argumcntatrix  theologia  sancta  pro  varietate 
materiarum  varios  in  Iractalus  divisa.  Sur  tous  ces 
traités,  voir  D.  Visncvski  j,  op.  cit.,  p.  229  sq.;  cf.  A.  Pal- 
micri,  Theologia  dogmalica  orlhodoxa,  t.  i,  Florence, 
1911,  p.  154-156;  M.  Jugie,  'theologia  dogmalica 
< hristianorum  orientalium,  t.  i,  Paris,  1926,  p.  585  sq. 

Comme  celle  de  Kiev,  la  théologie  de  Moscou,  aux 
débuts  du  xvm0  siècle,  se  conforme  à  la  tendance  de 
Moghila,  laquelle  se  manifeste  clans  les  trois  cours  les 
plus  anciens  qu'on  ait  conservé  :  celui  de  Théophy- 
lacle  Lopatinskij  :  Scientia  sacra  disputationibus 
llieologicis  SS.  Ecclesise  orientait,  Scripturee,  conduis  cl 
l'alribus  consenlaneis,  spéculative  cl  controverse  illus- 
trata  in  collegio  Petro-Alexieiviano  Mosquensi  ann.  1706- 
1710:  la  Theologia  theoretica  de  Deo  uno  et  trino, 
commenlariis  et  disputationibus  scholaslicis  illustrata, 
ingenuo  Hoxolano  audilori  cxposila  ab  nnno    17  17  ad 


ann.  1719;  et  l'ouvrage  de  G.  Florinskij  :  Theologia 
positiva  et  polemica,  tradita  in  Mosquensi  academia  a 
Cyrillo  Florinskij  (1737-1740).  Voir  S.  Smirnov, 
Istorija  Moskovskoi  slavjano-greko-lalinskoi  akademii, 
Moscou,  1855,  p.  136-138.  L'influence  exercée  par 
l'école  de  Kiev  sur  Moscou  cesse  avec  Florinski;,  dont 
le  système  représente  le  passage  de  la  scolastique  à  la 
nouvelle  méthode  introduite  par  Prokopovic,  malgré 
l'estime  de  Florinsk  j  pour  Stéphane  Javorskij,  qu'il 
appelle  theologorum  phœnix,  solidœ  erudilionis  vertex... 
S.  Smirnov,  op.  cit.,  p.  154  sq. 

Le  «  latinisme  »  de  l'école  théologique  de  Kiev  est 
un  lieu  commun  chez  les  auteurs.  L'historien  du  collège 
moghilien,  A.  Jablonowski,  va  jusqu'à  dire  que  l'aca- 
démie de  Kiev,  de  1615  jusqu'à  1800,  représente  un 
médium  quid  entre  la  culture  occidentale  et  la  culture 
orientale,  sans  rien  posséder  d'original  ou  de  personnel, 
si  bien  que  l'on  peut  affirmer  que  «  par  son  caractère, 
sa  signification,  son  esprit,  elle  était  un  institut 
d'éducation  latino-polonaise».  A.  Jablonowski,  W spra- 
ivie  «  Akademii  Kijowsko-Mohilanskiej  »,  wgdanie 
w  1900  r.  ad  honorent  quingentesimi  anniversarii  almse 
malris  Jagellonicse,  dans  Kwarlalnik  historgczny, 
t.  xvi,  1902.  Pour  réfuter  Jablonowski,  Th.  Titov  a 
écrit  deux  grands  articles  :  K  voprosu  o  znacenii 
Kievskoi  Akademii  dlja  pravoslavija  i  russkoi  narod- 
nosli  xvii-xvm  w.,  dans  Trudy,  1903,  t.  m, 
p.  375-107;  19!)  1,  t.  i,  p.  59-100.  Son  intention  était  de 
prouver  que  le  collège  de  Kiev  fut,  dès  ses  origines,  un 
collège  orthodoxe  et  russe;  bien  plus,  si  le  latin  y  était 
à  la  base  de  la  culture,  cela  tiendrait,  d'après  Silvestre 
Kossov,  premier  préfet  du  collège,  à  ce  qu'en  Pologne 
on  employait  le  latin  au  lieu  du  grec,  comme  il  l'eût 
préféré.  Th.  Titov,  loc.  cit.,  p.  398.  Mais  les  arguments 
de  Titov  se  réfèrent  à  peine  à  l'enseignement  de  la 
théologie,  à  propos  duquel  il  parle  seulement  de 
Théophane  Prokopoviô,  loc.  cit.,  p.  76  sq.,  sans  rien 
dire  des  théologiens  moghiliens.  Le  jugement  que 
ceux-ci  ont  mérité,  môme  de  la  part  d'écrivains  russes 
modérés,  peut  se  déduire  des  pages  que  j.  Florovskij  a 
consacrées  récemment  à  l'école  de  Kiev  et  au  style 
«  baroque  »,  comme  il  dit,  de  ses  théologiens,  lesquels 
étaient  profondément  imbus  de  la  scolastique  de 
l'Occident  catholique.  G.  Florovskij,  Puti  russkago 
bogoslovija,  Paris,  1937,  p.  45-50.  Quoiqu'avec  plus  de 
modération,  Macaire  écrivait  déjà  :  «  Tous  (les  théolo- 
giens kiéviens)  se  ressemblent  entre  eu<c  par  l'absence 
de  système,  soit  dans  la  scolastique,  soit  dans  l'esprit 
d'orthodoxie.  »  Macaire,  Istorija  Kievskoi  akademii, 
p.   138. 

On  ne  peut  sérieusement  nier  que  la  théologie 
catholique  post-tridentine  ait  exercé  une  influence 
profonde  dans  l'école  de  Kiev.  L'œuvre  capitale  de 
Moghila,  sa  Confession  orthodoxe,  se  rattache  si  nette- 
ment à  nos  auteurs,  que  ce  n'est  pas  sans  raison  qu'on 
peut  parler  d'une  véritable  infiltration  latine.  M.  Vil- 
ler,  S.  J.,  Une  infiltration  latine  dans  la  théologie  orien- 
tale :  la  «  Confession  orthodoxe  »  attribuée  à  Pierre 
Moghila  et  le  «  Petit  catéchisme  »  de  Canisius,  dans 
Kecherches  de  science  religieuse,  t.  ni,  1912,  p.  159-168. 
Parmi  les  manuscrits  de  Javorskij,  il  s'en  trouve  un  au 
séminaire  de  Kharkov  qui  porte  le  titre  suivant  : 
Abgssus  inscrutabilium  Dei  arcanorum,  liber  mea  mmu 
scriptus,  compendium  theologiœ,  quam  audioi  Vilnœ 
cl  Posnanise,  c'est-à-dire  dans  les  collèges  de  la 
Compagnie  île  Jésus;  notes  qu'il  serait  intéressant  de 
rapprocher  des  ouvrages  de  Javorskij.  Cf.  Philarjte 
(Gumilevskij),  Obzor  russkoi  dukhovnoi  literaluri,  3°  éd., 
Saint-Pétersbourg,  1884,  p.  268  sq.  Et,  à  un  point  de 
vue  plus  général,  on  peut  affirmer  sans  crainte  que 
chercher  dans  la  théologie  latine  la  source  de  rensei- 
gnement théologique  est  une  vraie  tradition  parmi  les 
docteurs  de  l'école  de  Kiev.  Ils  se  font  un  point  d'hon- 
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neur  de  suivre  la  doctrine  de  saint  Thomas  d'Aquin; 
et  c'est  ainsi  que  Théophane  Prokopoviè  lui-même 
trahissait,  au  moins  dans  ses  formules,  sa  dépendance 
de  l'Ange  de  l'École,  comme  le  démontre  la  fin  de 
l'introduction  de  son  cours  théologique  :  Nos  univer- 
sam  theologiam  diuidemus  in  tractatus  et  disputationes; 
et  anno  prœsenli,  sequendo  Thomam,  agemus  de  Deo 
uno  in  essentiel  et  tri  no  in  personis,  atque  de  angelis. 
Cf.  Macaire,  Islorija  Kievskoi  akademii,  p.  137.  En 
môme  temps  que  le  Docteur  angélique,  les  membres  de 
l'école  de  Kiev  citent  fréquemment  de  nombreux 
auteurs  scolastiques,  principalement  des  théologiens 
jésuites.  Toledo,  Vazquez,  Suarez,  de  Lugo,  Grégoire 
de  Valencia,  Molina,  Arriaga,  Bellarmin,  Pallavicini... 
sont  des  noms  familiers  aux  écrivains  et  aux  maîtres  de 
Kiev.  Cf.  A.  Palmieri,  Theologia  dogmatiea  orlhodoxa, 
t.  i,  p.  157-159. 

C'est  pourvus  de  ce  bagage  d'érudition  catholique 
que  les  membres  de  l'école  de  Kiev  montaient  dans  les 
chaires  de  théologie.  Comment  dès  lors  s'étonner  que 
leurs  traités  soient  un  reflet  de  la  scolastique  post- 
tridentine,  tant  dans  la  forme  que  dans  le  fond,  et 
qu'ils  admettent  la  doctrine  catholique  sur  la  plupart 
des  questions?  L'enseignement  de  l'école  de  Kiev  est 
catholique  en  ce  qui  regarde  la  justification,  la  grâce 
et  le  libre  arbitre,  les  sacrements,  pour  la  matière  et  la 
forme  desquels  ils  professent  les  mêmes  opinions  que 
nous,  le  caractère  sacramentel,  etc.  Cet  accord  s'étend 
même  à  certaines  questions  de  controverse.  C'est  ainsi 
que  les  théologiens  de  Kiev  se  montrent  —  c'est  chose 
connue  —  les  défenseurs  convaincus  du  dogme  de 
l'immaculée  conception  de  Marie  à  rencontre  de  la 
théorie  opposée  soutenue  à  Constantinople.  Ils  sont 
également  partisans  de  l'efficacité  des  paroles  :  Hoc 
est  corpus,  etc.,  comme  forme  de  l'eucharistie,  suppo- 
sant ainsi  à  la  doctrine  sur  l'épiclèse  préconisée  par  les 
grecs;  ils  s'expriment  dans  un  style  quasi-catholique 
quand  ils  parlent  de  la  peine  temporelle  après  la  mort 
et  ils  ne  se  refusent  même  pas  à  adopter  le  mot  de 
Purgatoire,  que  nous  trouvons  dans  la  Confession  de 
Moghila;  Javorsk  j  estimait  que  sur  ce  point  on  ne 
devrait  plus  parler  de  différence  entre  catholiques  et 
pravoslaves.  Cf.  A.  Malvy-M.  Viller,  La  confession 
orthodoxe  de  Pierre  Moghila,  clans  Urientalia  christiana, 
n.  39,  Rome,  1927,  p.  xlvii,  163;  A.  Bukowski,  S.  J., 
Die  Cenugtuung  fur  die  Siinde  nach  (1er  Auffassung  der 
russischen  Orthodoxie,  Paderborn,  1911,  p.  89  sq., 
161-164. 

Deux  points  seulement  subsistent  où  les  Kiéviens  ne 
veulent  pas  suivre  les  latins  :  la  primauté  du  pape  et  la 
procession  du  Saint-Esprit;  et  encore,  sur  ce  dernier,  la 
théorie  de  Moghila  est  telle  qu'elle  exclut  seulement  le 
Fils  de  la  spiration,  en  tant  qu'il  n'est  pas  principe 
sans  commencement,  comme  le  Père,  à  telles  enseignes 
que  les  paroles  de  la  Confessiu  ftdei  de  Moghila  pour- 
raient offrir  une  certaine  base  de  conciliation.  Cf.  V.  de 
Buck,  Essai  de  conciliation  sur  le  dogme  de  la  procession 
du  Saint-Esprit,  dans  les  Études,  t.  n,  1857,  p.  307- 
351;  M.  Jugie,  Theologia  dogm.  christ,  orient.,  t.  n, 
p.  404.  Ce  n'est  que  plus  tard  que  s'accentua  l'intran- 
sigeance de  Kiev  contre  le  Filioque;  et  ce  fut  l'œuvre 
d'Adam  Zernicav,  luthérien  converti  à  l'orthodoxie, 
auteur  d'un  volumineux  traité  sur  la  procession  du 
Saint-Esprit,  dont  les  copies  manuscrites  exercèrent 
une  influence  considérable  avant  même  l'édition 
donnée  par  Mislavskij  à  Konigsberg  en  1774-1776,  et 
les  traductions  faites  en  grec  par  Eugène  Bulgaris, 
Saint-Pétersbourg,  1797,  et  en  russe  par  Jérôme 
Konsevic.  Voir  M.  Jugie,  De  processione  Spiritus 
Sancti,  Rome,  1936,  p.  322,  346  sq. 

Mais,  en  dehors  de  ces  quelques  questions,  l'école 
théologique  de  Kiev  suit  assez  fidèlement  la  doctrine 
catholique,   ce  qui  explique   les   luttes   qu'elle  eut  à 


soutenir  contre  les  théologiens  byzantins  tenants  de 
la  doctrine  orthodoxe.  Les  premières  discussions 
avaient  déjà  commencé  au  temps  de  Pierre  Moghila, 
le  fondateur  de  l'école,  dont  le  Catéchisme  éveilla  des 
soupçons  parmi  le  clergé  de  Kiev  au  synode  de  1640  et 
fut  rectifié  aux  conférences  de  Jassi  en  1642,  où  se  fit 
jour  le  différend  entre  Mélèce  Syrigos  et  les  envoyés 
de  Moghila.  Cf.  A.  Malvy-M.  Viller,  La  confession 
orthodoxe  de  Pierre  Moghila,  Rome,  1927,  dans  Orien- 
talia  christiana,  n.  39,  p.  xlv-lii.  Plus  tard,  s'engagea  à 
Moscou  la  lutte  au  sujet  de  l'épiclèse.  La  controverse 
dans  laquelle  Medvêdev  et  les  autres  tenants  de  la 
doctrine  latine  étaient  appuyés  par  Lazare  Baranovic, 
Joannice  Galjatovskij,  Innocent  Gizel,  Barlaam 
Jasinskij,  Théodose  Safanoviê,  tous  de  Kiev,  a  déjà 
été  décrite  dans  l'article  précédent,  col.  304-324.  Mais 
la  condamnation  prononcée  par  le  concile  de  Moscou 
en  1690  apporta  aussi  un  changement  parmi  les  théolo- 
giens de  Kiev  qui  commencèrent  à  enseigner  la  théorie 
grecque  sur  l'épiclèse.  N.  Russnak,  Epiklizis,  Presov, 
1926,  p.  190  sq.;  Th.  Spacil,  S.  J.,  Doctrina  theologiœ 
Orienlis  separati  de  SS.  eucharistia,  n;  dans  Orien- 
talia  christiana,  n.  50,  Rome,  1929,  p.  23  sq.  Ils  se 
montrèrent  plus  constants  dans  leur  défense  du  privi- 
lège de  l'immaculée  conception  de  Marie.  Malgré  les 
menées  des  hellénisants  et  les  prescriptions  du  patri- 
arche Joachim  pour  la  faire  disparaître  des  écrits  de 
Dmitri  de  Rostov  (voir  ici-même  art.  Immaculée- 
Conception,  t.  vu,  col.  970),  la  doctrine  favorable  à 
la  pieuse  croyance  continua  à  être  soutenue  en  chaire, 
à  la  seule  exception  de  Joseph  Volèjanskij,  qui  exprime 
une  opinion  douteuse  au  sujet  du  privilège  mariai. 

Toutefois,  si  l'école  de  Kiev  tomba  en  disgrâce,  ce 
fait  est  dû  beaucoup  moins  à  son  opposition  aux  doc- 
trines théologiques  que  les  grecs  avaient  apportées  en 
Russie,  qu'à  ses  controverses  avec  les  protestants.  Ces 
derniers,  par  leur  propagande  écrite,  et  plus  encore  par 
les  places  qu'ils  obtenaient,  n'avaient  pas  cessé  de 
progresser  en  Russie  et  d'exercer  une  inlluence  gran- 
dissante sur  la  marche  des  idées.  Cf.  D.  Tsveta  v, 
Protestanli  i  Protestantsvo  v  Rossii  do  epokhi  preobra- 
zovanii,  Moscou,  1890;  le  même,  Iz  istorii  inostrannikh 
ispovêdanii v Rossiiv xvi-xvu  vêkach,  Moscou,  1886.  Le 
théologien  de  Kiev  le  plus  éminent  était  sans  nul  doute 
S  ép  tane  Javorsk  j,  dont  l'ouvrage  :  Kamen  vêri,  a  été 
analysé  précédemment,  c  d.326  sq.  x'oirsurlu  I.-V.  Mo- 
rev,  Metropolit  Stefan  .lavorskij  v  borbè  s  protesiantski- 
mi  ideami  svoego  vremeni,  dans  Khrist.  Cten.,  1905, 
t.  i,  p.  254-267;  cf.  P.  Savlucinskij,  Russkaja  dukhov- 
naja  literatura  pervoi  polovini  xvm  vèka  i  eja  otno- 
senie  k  sovremennosti  (1700-1762  gg.);  dans  Trudij, 
1878,  t.  il,  p.  128-190;  280-326.  Le  parti  des  protes- 
tants, puissant  à  la  cour,  s'opposa  fermement  à  la 
publication  de  cet  ouvrage;  et  quand,  finalement,  en 
1729,  il  fut  imprimé,  de  fortes  protestations  s'éle- 
vèrent, non  seulement  en  Russie,  mais  encore  au  delà 
des  confins  de  l'empire.  La  même  année,  J.-Fr.  Bud- 
dée  mettait  au  jour  son  opuscule  :  Epistola  apnloqe- 
tica  pro  ecclesia  lutherana  contra  calumnias  et  obtrecta- 
liones  Stephani  Javorskii,  R.  et  MM.,  ai  amicum 
Moscuœ  degentem,  scriptu  a  J.  Fr.  Buddeo,  theolorjix  D. 
Théophylacte  Lopatinskij  voulut  prendre  part  à  la 
dispute  et  écrire  contre  Buddée,  mais  le  synode  l'en 
empêcha.  Buddée  trouva  même  un  défenseur  dans 
l'auteur  anonyme  de  VExamen  Peine  ftdei,  ou,  comme 
on  lit  dans  d'autres  manuscrits,  Mallseus  in  Pitram 
fidei,  dont  la  composition  remonte  à  l'année  1731.  Il 
trouva  un  contradicteur  dans  l'intrépide  mStropolite 
de  Rostov,  Arsène  Matseèviè,  qui  écrivit  les  Objec- 
tiones  ad  satyram  lulheranam  qwr  vocatur  M  illse  is  in 
Petram  fidei.  Cf.  I.  Cistoviè,  Theophan  Prokopovic  i 
ego  vremja,  Saint-Pétersbourg,  1868,  p.  385-407. 

Si,   malgré  cet.e  vigoureuse  apologie,   l'œuvre  de 
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Javorskij  et,  avec  elle,  la  théologie  de  l'école  de 
Moghila,  turent  de  plus  en  plus  abandonnées  parmi 
les  écrivains  russes,  il  ne  faut  pas  en  chercher  la  rauon 
dans  les  attaques  des  partisans  déclarés  de  la  doctrine 
luthérienne,  mais  bien  plutôt  dans  le  succès  de  la 
nouvelle  école  qui  s'était  formée  autour  de  Théophane 
Prokopoviè. 

V.  L'École  prokopoviexne.  —  L'attitude  de  l'ro- 
kopovic, principalement  dans  son  cours  de  théologie, 
lequel,  encore  manuscrit,  captiva  si  fortement  les  théo- 
logiens russes  de  la  première  moitié  du  XVIIIe  siècle, 
était  ouvertement  favorable  aux  idées  luthériennes  et 
opposée  aux  vues  catholiques. 

On  en  trouve  une  preuve  assez  éloquente  dans  la 
bibliothèque  de  Théophane,  léguée  après  sa  mort  au 
séminaire  de  sa  ville  épiscopale  de  Novgorod.  Cf.  P.-V. 
Verkhovskij,  Ucreidenie  dukhovnoi  kollegii  i  dukhoonyi 
rcglament,  t.  il,  5e  part.,  La  bibliothèque  de  Théophane 
l'rokopovic,  Hostov,  lOlfi.  Prokopovic  n'épargna  ni 
roubles,  ni  travail,  ni  influence  auprès  de  l'empereur 
pour  acquérir,  dans  les  principaux  centres  de  l'Europe, 
ses  3  192  volumes.  Sa  bibliothèque  est  sa  gloire  et 
dans  ses  lettres  à  ses  amis  il  en  parle,  les  invitant 
même  à  la  visiter.  Epistolse  illmi.  ac  revmi.  Th.  Proko- 
povitsch,  Moscou,  1770,  p.  31  sq.;  cf.  Trudg,  1865,  t.  i, 
1>.  293.  Cette  bibliothèque  est  bien  fournie  en  livres 
théologiques,  mais  les  trois  quarts  sont  des  œuvres 
d'auteurs  protestants  :  M.  Chemnitz,  I.-I3.  Carpzov, 
I.-F.  Buddeus,  etc.;  au  contraire,  les  auteurs  catho- 
liques sont  plutôt  rares;  œuvres  d'Arcudius,  de 
S.  Robert  Bellarmin,  de  L.  Carboni,  de  G.  Cassandcr. 
Cf.  P.-V.  Verkhovskij,  op.  cit.,  t.  i,  p.  120. 

Prokopoviè  commenta  sa  bibliothèque  certainement 
vers  1720,  son  enseignement  théologique  étant  déjà 
terminé;  elle  nous  indique  cependant  quels  étaient  ses 
goûts,  et  comment  il  pratiquait  le  conseil  que,  dans  son 
Règlement  ecclésiastique,  il  donne  aux  professeurs  de 
théologie  :  Quamquam  theologiœ  doctori  a  recenlioribus 
etiam  helerodoxis  doctoribus  lieebil  interdum  mutuari 
subsidia,  non  iamen  oporlet  illum  placilis  eorum 
adhœrere,  nec  narraliunrulis  eorum  acquiescere.  Hoc 
non  obstante,  eorum  manuduclioni,  quibusdam  illi  ex 
Scriplura  et  ex  antiquis  Patribus  desumplis  documentis, 
prœsertim  ad  dogmala  nobis  et  heterodoxis  communia 
propugnanda  ulanlur,  potesl  insistere,  caute  tamen 
fidem  eorum  allegationibus  adhibebit...  Fréquenter  et- 
enim  hi  domini  hallucinantur,  testimonia  quic  nusquam 
reperiuntur  adducentes.  Non  raro  etiam  lextum  sincerum 
delorquent.  Habe  vel  unicum  pro  exemplo  hoc  Domini 
verbum  ad  Petrum  :  Ego  oravi  pro  te  ut  non  deliciat 
fidcs  tua.  Dictum  est  Pelro,  quoad  solam  ipsius  per- 
sonam  in  individuo;  Romanenses  vero  ad  suum  ponti- 
ficem  detorquent,  colligenles  inde  papam  non  posse, 
quamvis  velil,  in  fidei  articulis  errare.  Mansi,  Concil., 
t.  xxxvn,  col.  58. 

Comme  on  le  voit,  l'exemple  vise  la  théologie  catho- 
lique, presque  totalement  absente  de  la  bibliothèque 
de  Prokopovic,  si  riche  par  ailleurs  en  traités  luthé- 
riens, calvinistes,  anglicans. 

Il  est  certain  qu'à  Kiev  les  auteurs  catholiques  ne 
manquaient  pas.  Quels  étaient  les  sentiments  de 
Prokopoviè  envers  eux,  on  peut  le  déduire  de  la 
manière  dont  il  s'exprime  sur  leur  compte  :  il  les 
appelle  animalia  balantia,  sots,  Ihéologaslres,  maie 
jerialas,  semi-barbares...  et  encore  de  la  violence  de  ses 
disputes  avec  les  docteurs  de  la  Sorbonne  et  avec  le 
dominicain  Bernarde  Ribera.  P.  Plerling,  l.n  Russie 
et  le  Saint-Siège,  t.  iv,  p.  262,  328  sq.;  Lu  Sorbonne  cl 
In  Hussie  (1714-17-17),   Paris,    1882;   Th.    l'ikhomirov, 

Traktati  Theofana  Prokopoviëa  o  Bogi,  Saint-Péters- 
bourg, 1884,  p.  12-13;  cf.  A.  Palmieri,  Theologia 
dogmatica  orthodoxa,  t.  i,  Florence,  1913,  p.  PU. 

Ses  dispositions  envers  la  réforme  protestante  lurent 


toutes  différentes.  Théophane  a  laissé,  il  est  vrai,  un 
opuscule  pour  la  défense  de  l'orthodoxie  contre  les 
luthériens  :  Apologia  jidei,  in  qua  respondelur  ad 
litteras  doctissimorum  quorumdam  Lutheranorum,  quas 
ad  Palrem  Michaelem  Schi  monachum  Pieczariensem 
Regiomonte  dederunt,  respondentes  ad  ejus  litteras 
compellalorias  quas  ipse  prius  ad  eos  misit  de  vera  fide 
orienlalis  grseco-rutheniese  aposlolicse  Ecclesise,  dans 
Miseellanea  sacra  Theophanis  Prokopovitsch,  Brati- 
slava, 17  1"),  p.  1-64.  Mais  la  lecture  de  ces  pages  nous 
fait  comprendre  (pie,  si  Prokopovic  maintient,  contre 
les  protestants,  la  doctrine  «  orthodoxe  »  sur  la  pro- 
cession du  Saint-Lsprit  et  le  culte  des  images,  il  ne 
s'oppose  pas  à  eux  dans  les  autres  questions  qui  for- 
ment le  noyau  de  la  doctrine  protestante  et  ne  s'élève 
pas  contre  leur  manière  de  traiter  la  théologie.  De  fait, 
son  cours  de  théologie  reflète  cette  influence,  soit  dans 
la  méthode  et  la  division  qu'il  suit,  soit  dans  l'esprit  de 
son  enseignement,  soit  dans  les  propositions  qu'il 
défend.  Prokopovic  adopte  la  division  de  la  théologie 
en  deux  parties  :  de  eredendis  et  de  agendis.  Dans  la 
première,  il  développe  toute  la  partie  dogmatique, 
considérant  Dieu  en  lui-même,  c'est-à-dire  dans  son 
essence,  ses  attributs,  sa  personne;  puis  dans  ses 
actions  ad  extra  :  il  commence  par  l'étude  des  décrets 
divins,  traite  ensuite  de  la  création  du  monde  visible 
et  invisible,  de  la  providence  divine  envers  les  anges, 
les  hommes  et  le  monde.  Dans  ce  traité  sur  la  provi- 
dence, il  s'arrête  sur  les  questions  spéciales  de  la  chute 
de  l'homme,  du  péché  originel,  de  l'incarnation,  de  la 
rédemption  et  de  la  médiation  divine.  Mais  la  grâce 
divine,  dit-il,  fruit  de  la  rédemption,  n'est  pas,  en 
fait,  communiquée  à  tous;  et  là  se  posent  les  problèmes 
de  la  prédestination  et  de  la  réprobation.  Les  moyens 
pour  obtenir  la  grâce  sont  :  la  foi  et  les  sacrements;  ses 
fruits  :  la  justification,  l'adoption  divine,  la  glorifi- 
cation. Le  dernier  sujet  traité  est  l'Église  de  Jésus- 
Christ,  que  Prokopovic  considère  dans  ses  quatre 
différents  stades  :  avant  la  Loi,  sous  la  Loi,  dans  le 
régime  de  la  grâce,  dans  le  royaume  de  la  gloire. 

A  première  vue  ce  système  eût  pu  être  trouvé  origi- 
nal. Ce  ne  fut  pas  ainsi  cependant  qu'en  jugèrent,  non 
seulement  les  catholiques,  mais  même  plusieurs  écri- 
vains russes,  comme  Platon  A.  Cervjakovskij,  qui 
a  consacré  de  nombreux  articles  à  l'étude  de  la  théologie 
prokopovienne  et  à  sa  comparaison  avec  les  œuvres 
des  auteurs  catholiques  et  protestants.  Ces  derniers, 
principalement  J.-E.  Gerhard,  auteur  du  Melhodus 
studii  theologici  (Iéna.  1654),  ont  déjà  les  grandes 
divisions  de  la  théologie  de  Prokopoviè,  que  le  P.  Jugie 
regarde  avec  raison  comme  un  essai  russe  de  la  scolas- 
tique  de  la  Réforme.  Cf.  P.  Cervjakovskij,  Vvedenie 
v  bogoslovie  Theofana  Prokopoviëa,  dans  Khrist.  Ctcn., 
1870,  t.  i,  p.  32-86;  le  même,  Islocniki  «  vvedenija 
v  bogoslovie  »  Theofana  Prokoviëa,  ibid.,  1878,  t.  i, 
p.  18-32;  le  même,  O  metode  Vvedenija  v  bogoslovie 
Theojuna  Prokopoviëa,  ibid.,  1878,  t.  i,  p.  321-351; 
Th.  'l'ikhomirov,  Ideja  absoljulizma  Boga  i  proteslanl- 
skii  skholasticizm  v  bogoslovie  Theophana  Prokopoviëa, 
ibid.,  1884,  t.  ii,  p.  315-326;  A.  Arkhangelski.j, 
Dukhovnoe  obrazovanie  i  dulthovnaja  literalura  v  Rossii 
pri  Pelrè  Velikom,  Kazan,  1883,  p.  67-74;  A.  l'ai 
mieri,  Theologia  dogmatica  orthodoxa,  t.  i,  p.  162; 
H.  Koch,  Die  russische  Orthodoxie  im  [>ctrinischen  Zeit- 
alter,  Breslau,  1929. 

Et  en  réalité  Prokopoviè  entreprit  l'étude  de  la 
théologie  avec  le  même  esprit  que  les  protestants. 
Mans  Wiralio  ml  studentes  theologiœ.,  qui  sert  de  pro- 
logue à  son  ouvrage,  il  insiste  exclusivement  sur  l'Écri- 
ture dont  il  exalte  la  clarté  :  Hcec  ita  css?.  docet  vel  ipsû 
experientia,  quod  scilicet  ea  vis  verbi  divini  sit.  al 
omnes  sibi  adversantes  cogitationes  convincat,  suamque 
veritatem  palam  demonstret,  et  conscienlise  adoersario 
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rum  ostendal  vera  esse  quie  leguntur  in  sacris^  litteris.  Cf. 
P.  Cervjakovskij.  op.  eit.,  clans  Khrist.  Cten.,  1876, 
t.  i,  p.  49-57.  Considérant  l'Écriture  sainte  comme 
unique  règle  de  foi,  il  recommande  à  ses  élèves  de  se 
défier  des  opinions  des  maîtres  :  Nam  scio  hominem 
non  posse  sanum  esse,  qui  papee  vecordiam  imitons, 
errare  se  posse  non  putet;  et  même  il  diminue  la  valeur 
dogmatique  de  la  Tradition.  Prokopovic  a  des  paroles 
très  louangeuses  pour  l'autorité  des  conciles  et  des 
saints  Pères,  sans  toutefois  attribuer  proprement  le 
caractère  d'infaillibilité  ni  aux  définitions  conciliaires, 
ni  à  l'avis  unanime  des  Pères.  Leur  tâche  n'est  pas  de 
nous  transmettre  le  trésor  de  la  Tradition  orale,  mais 
uniquement  de  nous  expliquer  le  sens  de  l'Écriture, 
unique  source  du  dogme.  M.  Jugie,  Theol.  dogm. 
christ,  orient.,  t.  i,  p.  (i44  sq.;  P.  Cervjakovskij,  Sv. 
Pisanie  kak  nacalo  bogoslovija...  po  «  Vvedeniju  v  bo- 
goslovie  »  Theofana  Prokopovica,  dans  Khrist.  Cten., 
1876,  t.  il,  p.  101-153:  cf.  Acta  VI  conventus  Velehra- 
densis,  Olomouc,  1933,  p.  134-145. 

Cette  doctrine  représente  une  concession  d'impor- 
tance capitale  faite  au  protestantisme,  dont  les  doc- 
trines trouvent  ainsi  une  voie  facile  pour  s'insinuer 
dans  la  théologie  russe.  En  effet,  Prokopovic  se  fait 
le  champion  du  canon  hébraïque  de  l'Ancien  Testa- 
ment, duquel  il  exclut  les  livres  deutéro-canoniques. 
Dans  sa  Prima  instructio  pro  pueris  voici  comme  il 
s'exprime  sur  la  doctrine  de  l'Église  :  Ecclesia  est 
uniformitas  sensus  inter  christianos  doctrinam  Christi 
serrantes,  prout  hœe  a  Patribus  et  conciliis  œcumenicis 
tradila  est,  essayant  de  se  tenir  dans  un  juste  milieu, 
mais  s'approchant  plutôt  de  la  définition  classique 
chez  les  luthériens.  On  peut  dire  la  même  chose  des 
autres  questions,  et  principalement  de  l'erreur  cen- 
trale de  l'hérésie  luthérienne  :  la  justification.  Dans 
ses  traités  De  gratuita  peccatoris  per  Chrislum  justifi- 
calione  et  De  homine  lapso.  il  admet  en  substance  la 
doctrine  protestante  sur  la  corruption  radicale  du 
libre  arbitre  et  sur  la  justification  par  la  foi  seule;  il 
tâche  cependant  de  sauver  la  nécessité  des  bonnes 
œuvres  ad  Dei  cultum  et  ad  exsolvendum  quod  Deo  debe- 
mus,  et  il  emploie  la  formule  de  la  nécessité  de  la  foi 
sola  sed  non  solitaria,  laquelle  signifie  que  la  vraie  foi 
produit  naturellement  de  bonnes  œuvres,  celles-ci  nais- 
sant non  de  la  foi  elle-même,  mais  de  l'objet  de  la  foi, 
le  Christ. 

Il  est  certain  que  Prokopoviè  cherche  non  sans 
habileté  à  éviter  un  langage  ouvertement  protestant, 
et  à  limiter  les  conséquences  des  principes  protestants; 
de  sorte  que  P.  Cervjakovskij.  pour  définir  sa  position 
doctrinale,  lui  applique  les  paroles  que  Martin  Becan 
disait  de  Marc-Antoine  de  Dominis  :  Unum  est  te 
neque  catholicum  esse,  neque  lutheranum,  neque  calvi- 
nistam;  sed  ab  omnibus  dissentire  et  novum  doctrime 
symbolum,  parlim  ex  aliorum  scriptis,  partim  ex  tuo 
cerebro  consercivisse.  Allerum  duptici  spiritu  ad  scri- 
bendum  impulsum  te  esse  :  altero  odii  in  pontificem, 
altero  amore  proprise  exccllentiie.  Cf.  Khrist.  Cten.,  1878, 
t.  i.  p.  18.  Mais  les  grands  points  de  repère  de  la  doc- 
trine luthérienne  se  trouvent  —  en  germe  si  l'on  veut — 
dans  l'œuvre  théologique  de  Théophane;  ils  ne  feront 
que  se  développer  dans  les  commentaires  de  ses 
disciples. 

Le  triomphe  que  Prokopovic  remporta  dans  la 
sphère  politico-religieuse  servit  aussi  la  cause  de  ses 
doctrines  théologiques,  qui  s'imposèrent  de  plus  en  plus 
dans  les  chaires  des  académies  théologiques.  M.  Jugie, 
Theol.  dogm.  christ,  orient.,  t.  i,  p.  593-598. 

A  l'académie  de  Kiev,  les  successeurs  de  Théophane 
n'avaient  pas  accepté  le  nouveau  système,  par  respect 
pour  Stéphane  Javorskij.  Le  premier  qui  s'en  servit 
dans  ses  leçons  fut  Georges  Konisskij,  élève  de  Kiev, 
où  il  revint  plus  tard  comme  professeur  et  où  il  occupa 
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les  chaires  de  philosophie  et  de  théologie  (1751-1754). 
Macaire  nous  a  conservé  le  titre  de  son  cours,  qui  trahit 
clairement  les  préférences  doctrinales  de  l'auteur  : 
Christiana  orthodoxa  theologia,  ductui  ac  magisterio 
veri  et  sotius  sui  doctoris  Dei  triunius...,  a  placitis 
quodlibelisque  hominum  plane  hic  cœcucientium  libéra, 
etc.  Georges  consacre  son  second  traité  à  la  sainte 
Écriture,  dont  il  parle  sur  le  même  ton  que  Proko- 
poviè, à  qui  il  fut  très  sincèrement  affectionné  toute 
sa  vie.  Étant  archevêque  de  Mogilev,  Konisskij  fera 
une  nouvelle  édition  du  catéchisme  de  Théophane. 
Cf.  M.  Pavlovic,  Georgii  Konisskii  arkhiepiskop 
Mogilevskii,  dans  Khrist.  Cten.,  1873,  t.  i,  p.  1-46. 

Le  changement  opéré  à  Kiev  par  l'œuvre  de  Georges 
Konisskij  se  consolida  quelques  années  plus  tard  par 
l'activité  de  Samuel  Mislavskij,  professeur  et  recteur 
de  l'académie,  et,  en  1773,  métropolite  de  Kiev. 
Mislavskij,  éditeur  de  Prokopovic,  donna  un  résumé  en 
russe  et  en  latin  de  l'œuvre  de  celui-ci,  sous  le  titre  : 
Dogmata  prœcipua  fidei  orthodoxie  calliolicœ  et  apos- 
tolicœ  Ecclesiœ  orientalis,  creditu  maxime  necessaria 
pro  adipiscenda  lelerna  salute,  et,  comme  protecteur 
de  l'académie,  il  s'employa  à  en  assurer  le  succès  et 
à  répandre  la  théologie  prokopovienne  dans  d'autres 
centres  d'enseignements,  placés  sous  l'influence  des 
professeurs  de  Kiev. 

A  l'académie  de  Moscou,  le  terrain  avait  déjà  été 
préparé  par  Cyrille  Florinskij.  Le  premier  traité  de 
tendance  prokopovienne  a  pour  auteur  l'archevêque 
de  Saint-Pétersbourg,  Gabriel  Petrov,  recteur  et  lec- 
teur de  théologie  à  l'académie  de  Moscou  de  1761  à 
1763.  Il  est  l'auteur  de  la  Theologia  christiana  ortho- 
doxa pro  diversilate  materiarum  in  varias  traclatus  ac 
paragraphes  divisa,  in  imperiali  Mosquensi  Aca- 
demia  tradita  et  explicata,  que  Philarète  (Gumilevskij) 
considère  comme  le  meilleur  compendium  théologique 
de  son  temps.  Le  manuscrit  qui  se  conserve  dans  la 
bibliothèque  de  l'académie  de  Moscou  servit  à  un 
autre  professeur  de  cette  institution,  Théophylacte 
Gorskij,  pour  son  ouvrage  :  Orthodoxie  orientalis  Eccle- 
siee  dogmata.  seu  doctrina  christiana  de  credendis,  usibus 
eorum  qui  studio  theologico  sese  consecrarunt  addixe- 
runlque  adornala  accommodataque.  La  première  édition 
est  celle  de  Saint-Pétersbourg,  de  1783;  d'autres 
éditions  suivirent,  dans  la  même  ville  d'abord,  puis  à 
Leipzig,  à  Moscou,  mais  l'ouvrage  avait  été  composé 
avant  que  Théophylacte  eût  quitté  le  rectorat  de 
l'académie  pour  devenir  évèque  de  Perejaslavl  en  1776. 

Cette  même  année,  le  siège  métropolitain  de  Moscou 
était  occupé  par  le  plus  célèbre  des  théologiens  proco- 
poviens,  Platon  Levsin.  Dans  les  années  1761-1763, 
étant  recteur  du  séminaire  de  la  laure  de  Saint-Serge, 
Platon  écrivit  le  traité  :  Theologia  christiana  super 
jundamentum  verbi  Dei  extructa  ad  praxim  pietalis  et 
promotionem  fidei  Jesu  Christi  unice  directa,  qui  resta 
manuscrit;  et  le  compendium,  dédié  au  prince  Paul 
Petrovic  :  Pravoslavnoe  ucenie,  ili  sokrascennaja 
khristianskaia  bogoslovija,  publié  pour  la  première 
fois  à  Saint-Pétersbourg  en  1765,  et  traduit  en  latin  par 
Damascène  Semenov  Rudnev  :  Orthodoxa  doctrina  seu 
compendium  theologiie  christiana,  Saint-Pétersbourg, 
1774,  ensuite  en  grec,  en  français,  en  allemand,  en 
anglais,  en  hollandais,  en  arménien  et  en  géorgien;  ce 
succès  est  dû  beaucoup  plus  à  la  réputation  de  l'ora- 
teur et  du  conseiller  de  cour  qu'au  mérite  intrinsèque 
de  l'œuvre.  Cf.  sur  ces  auteurs  le  livre  de  B.-V.  Tit- 
linov,  Gabriel  Petrov  (  1730-1801),  Saint-Pétersbourg, 
1916,  recueil  d'articles  parus  antérieurement  dans 
Khrist.  Cten.,  1914-1915;  et  l'article  de  l'archiprêtre 
Y.  Magnickij,  Platon  II  (Levsin)  mitropolit  Mos- 
kovskii.  dans  Pruv.  Sob.,  1912,  t.  n,  p.  569-588,  837- 
881.  Pour  la  bibliographie  antérieure,  voir  A.  Pal- 
mieri,  Theologia  dogmatica  orthodoxa,  t.  i,  p.  165-169. 


T.  —  XIV. 
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Les  manuels  de  Platon  et  de  Théophylacte  curent 
des  imitateurs.  En  1799  paraissait  à  Saint-Péters- 
bourg l'œuvre  du  premier  recteur  de  l'académie  de 
Kazan,  Silvestre  Lebedinskij,  Compendium  theologiae 
clussiciim  didactico-polemicum,  doctrines  orthodoxie 
christianœ  maxime  consonum  et  trois  ans  plus  tard,  en 
1802,  le  recteur  de  Kiev,  Irénée  Falkovskij,  faisait 
imprimer  à  Moscou  son  livre  :  Christianœ  orthodoxse 
dogmatico-polemicœ  theologiee,  olim  a  clarissimo  viro 
Theophane  Procopovilch  ejusque  ùontinuatoribus  ador- 
natœ  compendium,  in  usum  russicie  studiosee  juventutis 
concinnatum,  etc.  Ce  livre  reçut  les  plus  grands  éloges 
des  théologiens  et  les  plus  hautes  recommandations 
du  Saint- Synode. 

Les  manuels  prokopoviens,  adoptés  comme  livres 
de  texte  pour  la  théologie,  propagèrent  efficacement 
parmi  les  élèves  des  académies  et  des  séminaires  les  idées 
de  Theophane,  dont  l'œuvre  était  trop  volumineuse 
pour  être  abordable  aux  jeunes  gens.  La  tendance  vers 
le  protestantisme  s'accentue  de  plus  en  plus  en  ces 
manuels;  presque  tous  complètent  Prokopovic'  par 
quelques  autres  auteurs  protestants  :  Platon  LevSin 
se  sert  de  la  théologie  de  Quenstedt;  Théophylacte 
Gorskij  emploie  de  préférence  les  Institutiones  theolo- 
giœ  dogmaticœ  de  Jean-François  Buddée;  Silvestre 
Lebedinskij  utilise  l'Examen  theologicum  acromaticum 
de  D.  Hollace  et  ses  successeurs  dans  la  chaire  de 
Kazan,  Épiphane,  Athanase  et  Theophane,  recourent 
à  Buddée  qui  est  l'auteur  classique  parmi  les  théolo- 
giens russes  protestantisants  depuis  le  temps  de 
Prokopovic. 

Certains  dogmes  plus  traditionnels  sont  respectés  : 
ceux  notamment  qui  concernent  le  Saint-Esprit, 
l'eucharistie  et  les  autres  sacrements, etc.;  mais,  quand 
ils  traitent  de  la  doctrine  de  l'Église,  de  la  justification, 
de  la  sainte  Écriture  comme  unique  règle  de  foi,  les  dis- 
ciples de  Prokopovic  ne  se  croient  pas  obligés  de  garder 
la  même  réserve  que  leur  maître.  Théophylacte  Gorskij, 
par  exemple,  définit  l'Église  :  Cœtus  seu  societas  ex 
his  conflala  qui  fide  vera  cum  Christo  ceu  capile  suo 
conjuncti  sunt,  nomenque  adeo  sanctorum  promerentur; 
il  est  évident  pour  lui  que  la  justification  se  fait  par  la 
loi  seule,  laquelle  n'est  rien  d'autre  que  la  confiance 
avec  laquelle  nous  faisons  nôtres  les  mérites  de  Jésus- 
Christ;  cette  foi  suffit  ut  justitia  et  obedientia  Christi 
nobis  impulari  queat,  sans  qu'il  se  produise,  en  fait,  une 
vraie  rémission  des  péchés.  Cf.  son  œuvre  Orthodoxse 
orientalis  Ecclesiw  dogmata,  éd.  de  Moscou,  1831, 
p.  270,  191-197. 

Ces  quelques  phrases  suffisent  pour  faire  connaître 
le  caractère  de  la  doctrine  théologique  enseignée  par 
les  disciples  de  Prokopovic.  Cette  doctrine  n'était  pas 
seulement  dans  les  textes,  elle  se  manifestait  aussi 
dans  les  disputes  scolastiques  et  obtenait,  chose  infi- 
niment grave,  l'appui  de  l'autorité  ecclésiastique. 

VI.  Le  retour  a  la  tradition.  La  théologie  de 
Macaire.  —  Les  trente  premières  années  du  xixe  siè- 
cle favorisèrent  le  développement  et  l'hégémonie 
incontestée  du  système  prokopovien,  qui  trouva  deux 
puissants  alliés  :  la  Société  biblique  pétropolitaine  qui 
venait  de  se  constituer,  et  la  philosophie  idéaliste 
d'Allemagne,  qui  se  répandit  très  vite  en  Russie. 
Mais  ce  fut  justement  ce  qui  donna  l'alarme  et  provo- 
qua la  réaction  de  1836;  réaction  incomplète  cepen- 
dant, laquelle  à  son  tour  favorisa  la  naissance  de 
plusieurs  courants  simultanés  au  sein  de  la  théologie 
russe. 

Tout  ce  drame  se  trouve  résumé  dans  un  nom  illus- 
tre :  Philarète  Drozdov,  d'abord  professeur  el  recteur 
de  l'académie  théologique  de  Saint-Pétersbourg,  puis 
archevêque  de  Tver  et  métropolite  de  Moscou;  à  son 
sujet,  le  R.  P.  Jugie  a  écril  ici  même  un  long  et  érudit 
article,  t.  xii,  col.  137»;  1395.  Au  début,  Philarète  fut 


partisan  décidé  des  idées  prokopoviennes,  dont  son 
enseignement  académique  et  sa  prédication,  spécia- 
lement à  Saint-Pétersbourg  et  dans  l'archevêché  de 
Tver,  sont  inspirés.  Cf.  Prot.  A.  Smirnov,  Godi  ucenja 
i  uëitelstoa  Y.  M.  Drozdova  (vposlêdstvii  Philareta 
milrop.  Moskovskago ) ,  dans  Vèra  i  razurn,  1892, 
t.  ii,  p.  359-402;  I.  Korsunskij,  Peterburgskii  perioi 
propovêdniëeskoi  dêjatelnosti  Philaret,  mèim  recueil, 
1885,  t.  i,  il,  et  aussi  1886,  t.  n,  p.  18  sq.  Comma 
disciple,  de  Prokopovic,  Philarète  écrivit  aussi  un 
petit  opuscule  sur  les  différences  existant  entre  les 
deux  Églises  orientale  et  occidentale,  Izlozenie  raz- 
nosli  mezdu  voslocnoju  i  zapadnoju  Ccrkovju  v  ucenii 
vêri,  dans  Ctenija,  1870,  t.  i,  fasc.  1,  p.  31  sq.,  et  plus 
tard  son  célèbre  Catéchisme,  publié  pour  la  première 
fois  à  Saint-Pétersbourg  en  1823  sous  le  titre  :  Khris- 
tianskii  katikhizis  pravoslavnija  katholiceskija  greko- 
rossiiskija  Cerkvi.  Le  Saint-Synode  lui-même  avait 
ordonné  la  publication  de  ce  catéchisme;  mais  le 
scandale  qu'il  provoqua  le  contraignit,  l'année  sui- 
vante, à  le  prohiber.  Ce  scandale  fut  suscité,  non  pas 
précisément  par  les  opinions  de  l'auteur,  mais  par  la 
traduction  du  Symbole  et  du  Pater  en  langue  russe. 
Pour  la  seconde  édition,  qui  parut  en  1827,  on  corrigea 
cet  abus,  et  on  ajouta  quelques  déclarations  et  de  nou- 
veaux textes  qui  augmentèrent  le  volume  du  caté- 
chisme, appelé  pour  cette  raison  Prostrannii  katikhizis 
(le  caléchism  '.  développé ).  Mais  le  courant  de  retour  aux 
traditions  théologiques  de  Moghil  i  qui  avait  pénétré 
dans  les  hautes  sphères  ecclésiastiques,  obligea  l'auteur, 
à  la  prière  du  comte  Nicolas  Protasov,  à  corriger  aussi 
le  fond  doctrinal  du  catéchisme  dans  la  troisième  et 
dernière  édition,  imprimée  en  1839.  Cf.  M.  Jugie, 
art.  cit.;  I.  Korsunskij,  Sudbi  katikhizisov  Filareta, 
mitropolita  Moskovskago,  Moscou,   1883. 

Cette  troisième  édition  du  catéchisme  russe,  tra- 
duite dans  les  diverses  langues  slaves  et  en  langue 
roumaine,  devint  le  manuel  de  religion  employé  dans 
les  écoles  russes,  et  trouva  même  des  commentateurs, 
comme  A.  Gorodkov,  dans  sa  théologie  :  Dogmiticeskoe 
bogoslovie  po  socinenjam  Filareta  mitr.  Moskovskago, 
Kazan,  1883;  Th.  Titov,  dans  ses  leçons  sur  le  caté- 
chisme :  Uroki  po  Prostrannomu  khristianskomu 
katikhizu,  Moscou,  1901  et  A.  Tsarevskij,  dans  son 
traité  Uroki  po  zakomj  boziju  sposobstvujuScie  usvoe- 
niju  Prostr.  Khrist.  Katikh.,  Jurev,  1901.  Dans  les 
Églises  slaves,  le  livre  de  Philarète  est  ordinairement 
considéré  comme  faisant  partie  des  livres  symboliques; 
les  grecs  cependant  ne  le  mettent  pas  de  ce  nombre,  ni 
certains  écrivains  russes,  comme  N.  Barsov,  Kritika 
socinenii  Filareta  mitropolita  Moskovskago,  dans 
Khrist.  <':ten.,  1887,  t.  i,  p.  791,  et  Philarète  (Gumilevs- 
kij),  qui  se  plaint  de  la  manière  ambigui  dont  certains 
points  de  grande  importance  sont  exposés  dan-,  le 
catéchisme. 

Ce  manque  apparent  de  précision  ne  révèle  pas  une 
idée  confuse;  elle  provient  plutôt  de  ce  fait  que,  tout 
en  se  soumettant  à  la  réforme,  Philarète  chercha  à 
sauver  tout  ce  qu'il  pouvait  du  système  prokopovien  : 
le  canon  de  l'Ancien  Testament,  duquel  il  rejette  les 
livres  deutéro-canoniques;  la  doctrine  de  l'Église, 
corps  mystique  du  Christ,  qu'il  explique  en  diminuant 
l'importance  des  liens  extrinsèques,  bien  qu'il  n'ose 
plus  insister  sur  la  définition  prokopovienne  que  l'on 
a  signalée  plus  haut,  etc. 

Mais  a  côté  du  Philarète  du  Catéchisme,  il  y  a  un 
autre  Philarète  qui  saisit  l'occasion  pour  dévoiler  le 
fond  de  sa  pensée  dans  ses  prédications  cl  dans  ses 
lettres  :  là  il  se  montre  beaucoup  plus  libéral,  surtout 
en  ee  qui  regarde  la  constitution  intime  de  l'Église  et 
l'interprétation  des  saintes  Écritures.  Cf.  I.  Korsunskij, 
Opredêlenie  ponjatija  o  Cerkvi  v  socinenijakh  Filareta, 
mitropolita    Moskovskago,    dans    Khrist.    Clen.,    1895f 


357 


RUSSIE.    LE    RETOUR    A    LA    TRADITION 


358 


t.  n.  p.  47-90;  le  même,  Svjatitel  Filaret  Moskovskii, 

ego  zizn  i  dèjalelnost  na  moskovskoi  kathedrê  po  ego 
propovêdjami  (1821-1867  gg.),  Kharkov,  1894.  C'est  à 
ce  Philarète  que  les  partisans  des  nouvelles  écoles  de 
Russie  font  appel;  tandis  que  la  théologie  officielle 
reconnaîtra  uniquement  le  Philarète  du  Catéchisme. 

Une  fois  les  livres  à  tendance  prokopovienne  pros- 
crits, on  éprouva  un  besoin  urgent  de  textes  théolo- 
giques  répondant  aux  exigences  du  Saint-Synode,  ou 
mieux  de  son  procurateur.  Comme  exemple,  il  suffit  de 
rappeler  les  cours  de  l'académie  de  Kiev,  où  la  théo- 
logie fut  enseignée,  de  1830  à  1838,  par  l'archiman- 
drite Innocent  (Borisov),  qui  devint  métropolite  de 
Moscou,  et  par  son  disciple  Dimitri  Muretov.  Dans  leurs 
cours  de  dogmatique,  ces  professeurs  suivent  l'œuvre 
de  Dobmayer,  Systema  theologiœ  catholicœ,  Solisbacii, 
1807,  tandis  que  pour  la  morale  ils  continuent  de  se 
servir  des  Institutiones  de  Buddée.  M. -F.  Jastrebov, 
Y  isokopreosvjascennii  Innokentii  (Borisov),  kak  pro- 
fessor  bogoslovija  Kievskoi  dukhovnoi  akademija,  dans 
Trudij,  1900,  t.  m,  p.  522-566;  le  même,  Vysok.  Dimi- 
trii  Muretov.  Bibliograficeskaja  zamètka,  dans  Trudtj 
1899,  t.  ii,  p.  85-112.  Pour  remédier  à  ce  manque 
de  textes  théologiques,  le  professeur  de  Moscou  Pierre 
Ternovskij  publia  dans  cette  ville,  en  1838,  un  com- 
pendium  de  théologie,  trop  bref  et  superficiel  :  Bogo- 
slovie  dogmaticeskoe,  ili  prostrannoe  izlozenie  ucenija 
vêri  pravoslavnoi  katholiceskoi  Cerkvi,  et  le  comte 
Protasov  ne  cessa  de  stimuler  les  professeurs  des 
académies  à  donner  un  cours  plus  digne  et  plus  com- 
plet. Le  premier  traité  de  théologie  qui  parut  fut 
le  manuel  d'Antoine  (Anfiteatrov),  recteur  de  Kiev, 
Dogmaticeskoe  bogoslovie  pravoslavnoi  katholiceskoi 
voslocnoi  Cerkvi,  Kiev,  1848,  dont  les  éditions  se 
multiplièrent  à  Kiev,  Moscou  et  Saint-Pétersbourg. 
Antoine  se  servit  largement  des  auteurs  catholiques, 
surtout  des  Institutiones  theologicœ  de  Libermann,  des 
Prœlectiones  theologicœ  du  P.  Perrone,  et  du  Theologiœ 
cursus  completus  de  Migne.  Mais  l'œuvre  d'Antoine, 
au  jugement  du  métropolite  Philarète,  n'était  pas 
«  assez  puissante  ».  A.  Nadezdin,  Istorija  S.  Peter- 
burgskoi  prav.  dukhovnoi  seminarii,  Saint-Péters- 
bourg, 1886,  p.  365  sq.  Voir  sur  cet  auteur  les  deux 
volumes  de  l'archimandrite  Serge,  Antonii  Anfilea- 
irov,  arkhiepiskop  Kazanskii  i  Svjazkii,  Kazan,  1885- 
1886. 

Mais  à  cette  époque  était  déjà  sur  le  point  de 
paraître  le  plus  célèbre  des  manuels  théologiques 
russes,  celui  de  Macaire  (Bulgakov),  élève  de  Kiev, 
recteur  de  l'académie  de  Saint-Pétersbourg,  ensuite 
évêque  de  Tambov,  de  Kharkov,  de  Lithuanie,  et  enfin 
métropolite  de  Moscou,  où  il  siégea  de  1879  à  1882, 
année  de  sa  mort.  Sa  vie  a  été  écrite  en  deux  volumes  par 
Th.  Titov,  Makarii  Bulgakov,  mitropolit  Moskovskii  i 
Kolomenskii,  Kiev,  1895,  1903.  Parmi  ses  biographes 
plus  récents,  voir  A.Vertelovskij,  Ocerk  ïizni  i  dêjatel- 
nosii  Makarija,  mitropolila  Moskovskago,  dans  Vêra  i 
razum,  1917,  t.  i,  p.'  93-124,  232-249,  435-446,  718- 
731. 

Macaire  a  laissé  de  précieux  travaux  historiques  sur 
l'académie  de  Kiev,  sur  le  schisme  des  starovières  et 
douze  volumes  sur  l'Église  russe  jusqu'à  1667.  Mais  sa 
célébrité  est  fondée  sur  ses  travaux  théologiques, 
l'introduction,  Vvedenie  v  pravoslavnoe  bogoslovie, 
Saint-Pétersbourg,  1847;  la  dogmatique,  Pravoslavnoe 
dogmaticeskoe  bogoslovie  en  5  volumes,  Saint-Péters- 
bourg, 1849-1853;  et  la  synopsis,  Rukovodstvo  k  izu- 
ceniju  khristianskago  pravoslavno-dogmaticeskago  bogo- 
slovija, Saint-Pétersbourg,  1869.  Les  deux  premières 
furent  traduites  en  français  :  Introduction  à  la  théologie 
orthodoxe,  Paris,  1857;  Théologie  dogmatique  orthodoxe, 
Paris,  1859-1860.  Le  Compendium  eut  une  édition  alle- 
mande, Moscou,  1875,  et  une  grecque,  Athènes,  1883. 


Dans  son  ouvrage  sur  Macaire,  op.  cit.,  p.  19  sq., 
Titov  recueille  les  témoignages  d'admiration  que 
rendirent  à  celui-ci  ses  contemporains,  à  commencer 
par  le  vieux  professeur  de  Kiev,  Innocent  Borisov; 
mais  il  ne  manqua  pas  d'écrivains  qui  en  jugèrent 
autrement,  et  leurs  sentiments  sont  de  plus  en  plus 
partagés  par  les  modernes.  Le  P.  G.  Florovskij,  Puti 
russkago  bogoslovija,  p.  222  sq.,  adopte  l'opinion 
défavorable  de  Khomjakov  et  applique  à  la  théologie 
de  Macaire  ce  qu'Hilarion  Platonov  disait  naguère 
de  ses  œuvres  historiques  :  «  La  dogmatique  de 
Macaire  a  toutes  les  apparences  d'un  livre  théologique; 
mais  ce  n'est  pas  de  la  théologie,  c'est  seulement  un 
livre.  »  Paroles  trop  sévères,  mais  qui  ont  un  certain 
fondement  dans  le  caractère  que  Florovskij  appelle 
«  bureaucratique  »  de  l'ouvrage  de  Macaire,  trop 
attentif  aux  textes,  aux  petits  détails,  et  pas  assez 
aux  vérités  et  aux  grandes  lignes  de  la  théologie. 

Macaire  n'est  certainement  pas  un  auteur  génial; 
son  œuvre  n'est  pas  originale  et  tous  aujourd'hui 
constatent  qu'elle  relève  de  VHistoire  des  dogmes  de 
H.  Klee  et  des  traités  théologiques  du  P.  Perrone, 
auquel  elle  emprunte  même  les  citations,  d'une  façon 
parfois  inexacte.  On  ne  peut  cependant  pas  nier  que 
les  manuels  de  Macaire  aient  des  qualités  didactiques 
et  se  recommandent  par  la  clarté  et  la  précision,  deux 
qualités  qui  sont  peut-être  peu  goûtées  par  les  cen- 
seurs modernes.  Quant  à  l'autre  accusation  portée 
contre  lui,  que  sa  théologie  n'est  pas  orientale,  on 
pourrait  la  porter  aussi  contre  ses  prédécesseurs,  qui 
tous  furent  tributaires,  en  des  proportions  variables, 
de  la  culture  occidentale.  Pour  ce  qui  est  de  la  doctrine, 
l'auteur  garde  fidèlement  l'enseignement  des  livres 
symboliques,  principalement  du  Grand  catéchisme  de 
Philarète. 

A  côté  de  Macaire,  il  faut  placer  Philarète  (Gumi- 
levskij)  archevêque  de  Cernigov.  Philarète,  qui  déplo- 
rait dans  le  manuel  de  Macaire  «  un  manque  de  logique 
et  de  profondeur  dans  l'argumentation  »,  avait  dicté 
un  cours  quand  il  professait  à  l'académie  de  Moscou. 
Quand  il  fut  promu  au  siège  de  Riga  en  1848,  il  fut 
prié  par  Protasov  de  publier  ce  cours,  mais  ce  fut  seu- 
lement en  1854  qu'apparut,  à  Cernigov,  le  premier  vo- 
lume de  son  Pravoslavnoe  dogmaticeskoe  bogoslovie;  le 
second  volume  suivit  en  1865,  un  an  avant  la  mort  de 
l'auteur.  Le  livre  de  Philarète,  que  de  nombreux  au- 
teurs, avec  N.  Glubokovskij,  Russkaja  bogoslovskaja 
nauka,  Varsovie,  1928,  p.  40,  préfèrent  à  tous  les 
autres,  s'inspire  lui  aussi  des  auteurs  catholiques 
Brenner,  Klee  et  Perrone;  il  a  les  mêmes  tendances  et 
contient  les  mêmes  opinions  que  la  théologie  de  Ma- 
caire, mais  Philarète  parle  d'une  manière  plus  moderne 
et  plus  hardie,  qui  révèle  des  vues  plus  élaborées  et 
plus  personnelles.  Ceci  n'a  rien  de  surprenant,  si  l'on 
se  rappelle  que  Philarète  comme  érudit  n'a  peut-être 
pas  son  pareil  parmi  les  théologiens  et  les  patrologues 
russes,  comme  on  peut  le  constater  dans  ses  œuvres 
Obzor  russkoi  dukhovnoi  literaturi,  Cernigov,  1859, 
2  vol.,  et  Istoriceskoe  ucenie  ob  otsakh  Cerkvi,  Cerni- 
gov, 1859,  3  vol.  Sur  Philarète,  cf.  S.  Smirnov.  Filaret 
arkhiepiskop  Cernigovskii,  Tambov,  1880. 

Macaire  et  Philarète  donnèrent  une  règle  de  con- 
duite aux  nombreux  auteurs  de  manuels  et  de  com- 
pendiums  de  théologie  dogmatique  :  Justin  Poljanskij, 
Jean  Sokolov,  Alexis  Gorodkov,  Eugène  Popov,  Mé- 
trophane  Jastrebov,  Serge  Nikitskij,  N.  Anickov, 
A.  Kudrjatsev,  P.  Gorodtsev,  N.  Malinovskij,  I.  Vi- 
nogradov,  etc.,  parmi  lesquels  ressort  en  premier  lieu 
le  manuel  de  Nicolas  Malinovskij,  recteur  du  séminaire 
de  Podolsk,  Pravoslavnoe  dogmaticeskoe  bogoslovie, 
4  vol.,  t.  i,  Kharkov,  1895;  t.  n,  Stauropol,  1903;  t.  m, 
et  iv,  Serghiev-Posad,  1909,  et  le  compendium  en 
2  tomes,  à  l'usage  des  séminaires  :  Ocerk  pravoslavnago 
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dogmaticeskago  bogoslovija,  Kamenets-Podolsk,  1904. 
Ces  manuels  représentent  la  dogmatique  officielle  de 

l'Église  russe,  la  théologie  légitimement  autorisée  par 
la  censure  ecclésiastique.  Tous  ceux  qui  ont  écrit  sur 
la  censure  en  Russie,  comme  A. -M.  Skabicevskij, 
Ocerk  istorii  russkoi  cenzuri  (1700-1865),  Saint- 
Pétersbourg,  1892;  T.-V.  Barsov.  O  dukhovnoi  cen- 
zurê  v  Rossii,  dans  Khr.  Cien.,  1901,  t.  i-ii:  et  princi- 
palement A.  Kotoviè.  Dukhovnaja  cenzura  v  Hossii 
(1799-1855  gg.),  Saint-Pétersbourg,  1909,  reconnais- 
sent la  sévérité  des  tribunaux  de  la  censure,  établis 
auprès  du  Saint-Synode  de  Saint-Pétersbourg  et  dans 
les  académies  ecclésiastiques.  Dans  la  première  moitié 
du  xixc  siècle,  ces  tribunaux  approuvèrent  seulement 
quatre-vingt-deux  ouvrages  de  théologie,  apologé- 
tique et  exégèse,  et  refusèrent  à  quarante-six  autres 
le  permis  d'imprimer.  Mais  la  rigueur  des  censeurs  ne 
put  empêcher  la  formation  et  le  développement  de 
nouvelles  écoles,  qui,  sous  l'influence  de  la  philoso- 
phie idéaliste  et  du  libéralisme  théologique  régnant 
dans  l'Allemagne  toute  proche,  rejetaient  le  joug  de  la 
théologie  traditionnelle.  , 

VIL  Les  slavopiiiles.  —  Dans  la  première  moitié 
du  xixe  siècle,  les  philosophes  allemands  faisaient  les 
délices  de  la  jeunesse  studieuse  de  Russie.  Les  étu- 
diants, réunis  dans  l'association  «  Jeunes  des  archives  », 
se  montraient  pleins  d'enthousiasme  pour  Kant, 
Fichte,  Schelling,  Oken,  c'est-à-dire  pour  l'idéalisme 
kantien,  spécialement  sous  la  forme  plus  esthétique 
qu'il  revêt  dans  la  doctrine  de  Schelling.  Malgré  les 
protestations  du  recteur  de  Kazan,  Magnitskij,  la  nou- 
velle philosophie  s'introduisit  aussi  dans  les  univer- 
sités et  dans  les  académies  ecclésiastiques  de  Moscou  et 
de  Saint-Pétersbourg,  où  la  philosophie  de  Frédéric- 
Guillaume  Schelling  était  professée  par  Alexandre  Iva- 
novic  Galiè,  M.  D.  Vellanskij,  disciple  de  Schelling  et 
ami  de  Oken,  par  Davidov,  par  M.  Pavlov;  ce  dernier, 
en  même  temps  que  l'idéalisme  de  Schelling  et  d'Oken, 
cultivait  aussi  le  spiritualisme  de  Victor  Cousin. 
A.  Koyré,  La  philosophie  et  le  problème  national  en 
Russie  au  début  du  .\i.xe  siècle,  dans  Bibliothèque  de 
l'institut  français  de  Leningrad,  t.  x,  Paris,  1929,  p.  37, 
90  sq.  D'ailleurs,  le  tempérament  des  philosophes 
russes  ne  pouvait  demeurer  dans  les  limites  d'un 
système;  sous  l'absolutisme  de  Schelling,  on  retrou- 
verait dans  leurs  œuvres  toute  la  philosophie  posté- 
rieure à  Deseartes  :  le  criticisme  de  Kant,  l'idéalisme 
de  Fichte  et  de  Hegel,  le  réalisme  panthéistique  de  Spi- 
noza, le  spiritualisme  de  Cousin,  etc.  Cf.  par  exemple 
les  articles  de  L.  Linitskij,  Osnovmjja  certi/  ucenija  ob 
Absoljulnom,  dans  Vêra  i  razum,  1889,  t.  n;  p.  197- 
217;  234-246;  Absoljutnoe  samo  v  sebi  i  v  otnosenii  k 
koneenomu,  dans  ibid.,  p.  375-400:  Kritika  naëal  novoi 
filosofii.  Absoliulnor  est-li  ideja,  ili  ze  dèistvilelnoe  su- 
sces'vo?  dans   ibid.,  1890,  t.  i,  p.  1-27. 

Mais  ce  qui  attire  plus  fortement  l'attention  des 
penseurs  russes,  c'est  le  rapport  entre  la  nouvelle 
philosophie  et  les  problèmes  religieux.  Il  suffit  de  citer 
quelques  articles  parus  en  divers  recueils  :  A.  Kiriloviè, 
sur  l'ecclésiologie  kantienne,  Ucenie  Kanta  o  Cerkvi, 
dans  Ycra  i  razum.  1893,  1.  II,  p.  2:5  sq.;  S.  Glagolev, 
sur  le  concept  de  religion  chez  Kant,  Religioznaja  filoso- 
ftja  Kanta,  dans  ibid.,  1904,  t.  i,  p.  91  sq.;  I.  Prodak, 
Pravda  o  Kantê,  dans  ibid.,  191  I,  t.  i.  p.  733  sq.;  t.  n. 
p.  28  sq.;  S.  Glagolev,  Religioznaja  ftlosofija  Fikhle, 
dans  Bog.  Vêst.,  191  I,  t.  in,  p.  759  sq.;  T.  Butkeviê, 
Ucenie  Sellinga  o  suilnosti  religija,  dans  ibid.,  1902, 
t.  i,  p.  200  sq. ;  T.  Butkeviê,  Vôenie  Gegelja  o  religii  i 
eja  susrnosli.  dans  ibid.,  1902,  t.  I,  p.  11  sq.  Cette  pré- 
dilection pour  le  côté  religieux  de  L'Idéalisme  se  mani- 
feste dès  la  première  Influence  exercée  par  la  nouvelle 
philosophie  en  Russie;  elle  fut  l'origine  du  mouvement 
slavophile. 


I'nc  lettre  de  Pierre  .1.  Caadaèv,  de  l'année  1832,  nous 
parle  des  espérances  que  le  célèbre  penseur  russe  met- 
tait dans  la  philosophie  religieuse  de  Schelling.  L'abbé 
Ch.  Quénet,  dans  son  livre  Tchaadaev  et  1rs  lettres  phi- 
losophiques, Paris.  1931.  cf.  p.  204  sq.,  dépeint  le  mi- 
lieu philosophique  de  Russie  de  1832  à  1840.  Il  y 
montre  combien  ce  sentiment  était  général.  Mais 
quoique  les  partisans  russes  de  Schelling  fussent  tous 
également  pleins  d'enthousiasme  pour  l'idéalisme,  ils 
se  divisaient  cependant  en  deux  camps  :  occidentaux 
et  slavopiiiles.  Et  ceci  était  vrai  aussi  bien  quand  il 
s'agissait  de  questions  politiques  et  sociales,  où  les 
premiers  exaltaient  Pierre  le  Grand  et  les  autres  Ivan 
le  Terrible,  que  sur  le  terrain  philosophique  et  reli- 
gieux. Les  «  occidentaux  »,  persuadés,  avec  Caadatv, 
que  la  nouvelle  philosophie  était  le  fruit  de  la  culture 
latine,  cherchaient  à  occidentaliser  l'Église  russe;  les 
«  slavophiles  »  au  contraire  pensaient  que  les  profon- 
deurs de  la  conscience  religieuse  que  couvre  la  philo- 
sophie idéaliste,  étaient  en  opposition  avec  la  reli- 
giosité de  l'Occident;  seule,  d'après  eux,  l'Église  russe 
vivait  pleinement  ces  principes.  Telle  est  la  base  du 
slavophilisme  théologique,  que  Bcrdjaèv.  parlant  du 
plus  illustre  des  slavophiles,  put  définir  comme  un 
idéalisme  concret,  ou  plutôt  comme  l'unique  forme 
concrète  qui  répond  pleinement  aux  postulats  de  la 
nouvelle  philosophie.  N.  Berdjaêv,  A.  S.  Khomjakov, 
Moscou,  1912,  p.  117.  A  cause  de  cela,  le  slavophilisme, 
dans  la  pensée  de  ses  propagateurs,  fut  éminemment 
national,  malgré  la  critique  tant  de  fois  répétée  que 
Paul  Miljukov  exprime  ainsi  :  «  Curieuse  ironie  de  l'his- 
toire! La  première  et  unique  théorie  nationaliste  qui 
fût  jamais  élaborée  en  Russie  était  basée  sur  une  pen- 
sée philosophique  de  l'Europe  occidentale.  »  P.  Mi- 
ljukov, La  crise  russe,  Paris,  1907,  p.  35.  Il  est  certain 
que  les  slavophiles  trouvèrent  les  éléments  de  leur 
système  dans  la  philosophie  allemande;  mais  cette  phi- 
losophie, ajoutent-ils,  est  cependant  l'expression  fidèle 
et  exclusive  de  l'Église  russe. 

Le  mouvement  slavophile  eut  pour  initiateurs  No- 
vikov,  Zukovskij  et  Jean  Kireêvskij,  lequel,  après 
avoir  suivi  à  Berlin  le  cours  philosophique  de  Hegel  et 
à  Munich  celui  de  Schelling,  fonda,  une  fois  retourné 
dans  sa  patrie,  la  revue  Europwus,  qui  fut  vite  sup- 
primée parla  censure.  Cf.  A.  Lisnikov,  I.  V.  Kireêvskij. 
Ocerk  ïizni  i  ucenija,  dans  Prav.  Sob.,  1914,  t.  ij 
1915,  t.  m  ;  A.  Koyré,  La  jeunesse  d'Ivan  Kireêvskij, 
dans  Le  monde  slave,  1922,  p.  213-237.  Le  grand  théo- 
logien de  la  nouvelle  doctrine  fut  Alexis  Stepanoviè 
Khomjakov;  il  est  sans  conteste  le  plus  célèbre  et  le 
plus  important.  Cf.  A.-L.  Lusnikov,  Istoriko-litcra- 
turnaja  poeva  pervago  slavjanofdstva,  dans  Prav.  Sob.r 
1913,  t.  n,  p.  180-193,  428-446,  625-032. 

Khomjakov  naquit  à  Moscou  en  1804,  d'une  famille 
noble.  Ses  études  universitaires  terminées,  il  s'engagea 
dans  la  carrière  militaire,  mais  ses  profonds  sentiments 
religieux  et  la  nature  de  son  intelligence  lui  firent  chan- 
ger de  chemin  et,  se  retirant  de  l'armée,  il  se  consacra 
aux  études  théologiques,  philosophiques  et  historiques. 
Les  difficultés  que  ses  théories  soulevèrent  en  Russie 
l'engagèrent  à  se  retirer  à  l'étranger,  où  il  put  les 
répandre  plus  librement.  Il  mourut  en  1860.  Sur 
Khomjakov,  cf.  Y.-Z.  ZavitneviC,  Alcksii  Stepanovii 
Khomjakov,  Kiev.  1902,  2  vol.;  N.  Berdjaêv,  A.  .S. 
Khomjakov,  Moscou,  1912;  G.  Kolemine,  Luz  de 
Oriente  :   Khomiakoff,   Madrid.   1912. 

Khomjakov  avait  déjà  jeté  les  bases  de  son  système 
quand  il  écrivit,  en  1840,  la  dissertation  sur  l'Église, 
publiée  seulement  après  sa  mort,  Opit  katikhiziskago 
izlozenija  ucenija  o  Cerkvi.  En  juin  1811.  J.  Samarin, 
disciple  de  Khomjakov,  défendit  sa  thèse  sur  Stéphane 
Javorskij  et  Théophane  Prokopoviè, thèse  où  il  enten- 
dait faire  voir,  en  ces  deux  grands  théologiens,  l'unité 


361 


RUSSIE.    LE    MOUVEMENT    SLAVOPHILE 


362 


(Javorskij)  et  la  liberté  (Prokopovic),  qui  intègrent  le 
sentiment  religieux  de  l'Eglise  russe.  Ch.  Quénet, 
Tchaadaev,  p.  320  sq.  C'était  la  thèse  fondamentale  de 
Khomjakov,  elle  se  trouve  développée  dans  les  lettres 
qui  forment  le  volume  L'Eglise  latine  et  le  protestan- 
tisme au  point  de  vue  de  l'Église  d'Orient,  Paris,  1853; 
Leipzig,  1855,  1858;  Lausanne,  1872.  A  cette  œuvre 
fondamentale  s'ajoutent  d'autres  traités  réunis  dans  le 
second  volume  des  Socinenija  de  Khomjakov,  4e  éd., 
Moscou,  1900. 

La  théologie  de  Khomjakov  est  construite  sur  la 
philosophie  de  Schelling,  complétée  d'éléments  pris  à 
l'école  de  Victor  Cousin.  V.  Soloviev,  L'idée  russe,  Paris, 
1888,  p.  35,  signale  en  particulier  Bordas-Demoulin  ; 
et  certes,  s'il  n'est  pas  aisé  de  préciser  la  dépendance  à 
l'égard  d'un  auteur,  on  ne  peut  cependant  nier  que  la 
philosophie  religieuse  de  Khomjakov  ne  réponde  assez 
exactement  aux  idées  des  philosophes  qui  sont  à  la 
fois  disciples  de  Cousin  et  de  Schelling  comme  F.  Ra- 
vaisson-Mollien  et  Charles  Secrétan.  Secrétan,  par 
exemple,  enseigne  que  les  individus  vivent  étroitement 
unis  en  un  organisme  social,  dans  lequel  la  liberté  et 
la  solidarité  sont  unies  par  le  lien  de  l'amour.  Ce  sont 
les  mêmes  expressions  que  Khomjakov  emploie  con- 
tinuellement dans  son  système  théologique  et  dans  ce 
qui  fait  la  question  centrale  de  ce  système  :  la  nature 
de  l'Église.  Cf.  M.  Krasnjuk,  Religiozno-filosojskoe 
ucenie  preznikh  slavjanofllov,  dans  Vêra  i  razum,  1900, 
t.  il,  p.  93-121,  174-186;  V.-Z.  Zavitnevic,  lz  sistemi 
filosofsko-bogoslovskago  A.  S.  Khomjakova,  dans  Trudy, 
1906,  t.  i.  p.  17-50;  ci.  ibid.,  1913,  t.  i.  p.  256-277,  382- 
423;  A.  Gracieux,  L'élément  moral  dans  la  théologie  de 
Khomiakov,  dans  Bessarione,  série  III,  t.  vu  (1909- 
1910),  p.  358  sq. 

Khomjakov  est  persuadé  que  sa  conception  de 
l'Église  est  totalement  différente  du  concept  catho- 
lique :  «  Une  différence  essentielle  sépare  l'idée  de 
l'Église  qui  se  considère  comme  une  unité  organique, 
dont  le  principe  vivant  est  la  grâce  divine  de  l'amour 
mutuel,  de  l'idée  des  communions  occidentales,  dont 
l'unité  toute  conventionnelle  n'est...,  chez  les  Romains, 
que  l'action  collective  d'un  état  semi-spirituel.  » 
L'Église  latine  et  le  protestantisme,  Lausanne,  1872, 
p.  118.  .Mais  quelle  est  exactement  l'idée  de  Khomja- 
kov sur  l'Église?  Jules  Samarin,  dans  l'introduction 
aux  œuvres  de  ce  théologien,  N.  Berdjaêv,  .V.  S.  Khom- 
fakou,  p.  88-93;  A.-P.  Kharsavin,  A.  .S.  Khomjakov  : 
0  C.erkvi,  Berlin,  1926,  p.  45,  recueillent  diverses 
expressions  qui  traitent  de  la  nature  de  l'Église,  mais 
sont  loin  d'en  être  une  définition  :  «  L'Église  est  un 
organisme  de  vérité  et  d'amour,  ou  plutôt,  elle  est  la 
vérité  et  l'amour  comme  organisme;  l'Église,  au  sens 
complet  du  mot,  n'est  pas  un  être  collectif  ou  abstrait; 
elle  est  l'Esprit  de  Dieu  qui  se  connaît  lui-même; 
l'Église,  c'est  l'unité  dans  l'amour  et  dans  la  li- 
berté, etc.  » 

Toutes  ces  phrases  sont  obscures  et  imprécises;  si 
nous  voulons  trouver  plus  de  clarté,  nous  devons 
recourir  aux  explications  que  donne  notre  théologien 
de  la  sobornost,  traduction  —  ni  très  ancienne  ni  très 
parfaite  —  du  mot  «  catholicité  »  dans  le  symbole 
slave.  Cf.  La  traduction  du  mol  xaôoÀixï)  dans  le  texte 
slave  du  symbole  de  Nicée-Constantinople,  dans  Orien- 
talia  christiana,  n.  55  (1929),  p.  54-56.  Khomjakov 
prend  la  sobornost,  ou  catholicité,  au  sens  intensif,  la 
faisant  dériver  du  grec  xaO'ôXov.  Voir  par  exemple, 
A. -S.  Khomjakov,  L'Église  latine  et  le  protestantisme, 
p.  397  sq.,  c'est-à-dire  que  dans  la  société  de  l'Église, 
les  fidèles  sont  libres,  sans  nulle  contrainte  de  liens 
juridiques  qui  seraient  opposés  à  l'esprit  de  l'Évangile; 
mais  en  même  temps  ils  sont  étroitement  unis  entre 
eux  par  l'amour  mutuel,  qui  est  la  vie  même,  l'essence 
de  l'Église,  se  communiquant  dans  sa  plénitude,  éga- 


!  lement  et  sans  restriction  d'aucune  sorte,  à  tous  les 
fidèles,  qui,  pour  cette  raison,  sont  non  des  serviteurs 
mais  de  vrais  membres  de  l'Église.  Ibid.,  p.  36.  Le  pro- 
testantisme possède  la  liberté  sans  l'unité;  le  catholi- 
cisme a  l'unité  sans  la  liberté;  dans  l'orthodoxie  seule- 
ment ces  deux  extrêmes  (la  thèse  et  l'antithèse  du  sys- 
tème idéaliste  khomjakovien)  se  réduisent  à  une  syn- 
thèse merveilleuse  qui  rend  l'Église  toute  spirituelle  et 
sainte,  et  lui  confère,  en  même  temps  que  la  sainteté, 
l'infaillibilité  et  toutes  les  autres  prérogatives  déri- 
vant de  la  sainteté.  Cf.  N.  von  Arseniew,  Die  Lehre  der 
russischen  Slavophilen  von  der  Kirche,  dans  Intern. 
kirchl.  Zeitschr.,  t.  xxxv,  1927,  p.  156  sq. 

L'ecclésiologie  de  Khomjakov  suscita  le  plus  vif 
intérêt  et  recueillit  dès  le  début  de  nombreuses  adhé- 
sions; mais  elle  eut  aussi  à  lutter  contre  une  forte 
opposition.  La  censure  défendit  l'impression  en  Russie 
de  ses  ouvrages,  dont  les  premières  éditions  furent 
publiées  à  Prague;  et,  quand  elle  permit  l'édition  de 
1879,  elle  ordonna  d'y  placer  en  tête  une  admonitio  ad 
lectorem,  ainsi  rédigée  :  «  Nous  devons  avertir  le  lecteur 
que  l'imprécision  et  l'inexactitude  qui  se  trouvent  en 
certaines  phrases  doivent  être  attribuées  à  l'incom- 
plète formation  de  l'auteur  dans  les  sciences  théolo- 
giques. »  Polnoe  sobranie  socinenii  A.  S.  Khomjakova, 
t.  il,  4e  éd.,  Moscou,  1900.  Il  ne  manqua  pas  de  théolo- 
giens qui  cherchèrent  à  corriger  les  excès  de  la  doc- 
trine slavophile,  tels  Katanskij  et  A.-V.  Gorskij  de 
l'académie  de  Moscou.  Leur  attitude  envers  les  slavo- 
philes  se  trouve  décrite  dans  un  érudit  article  de 
Th.  Andreêv,  Moskovskaja  dukhoonaja  akademija  i 
Slavjanofili,  dans  Bog.  Visl.,  1915,  t.  ni,  p.  563-644. 
A  Saint-Pétersbourg,  N.  Barsov  relevait  les  lacunes  de 
la  nouvelle  méthode  théologique,  dans  son  livre  Nooyi 
metod  v  bogoslovie,  Saint-Pétersbourg,  1870;  cf.  Khr. 
Cten.,  1869,  t.  i;  1870,  t.  i;  0  znacenie  Khomjakova  v 
istorii  oteceslvennago  bogoslovija,  dans  ibid.,  1878,  t.  i, 
p,  303-320;  Istoriceskie,  kritiëeskie  i  polemiôeskie  opijli, 
Saint-Pétersbourg.    1879. 

Les  théologiens  opposés  au  courant  slavophile, 
s'alarment  principalement  du  fait  que  ces  auteurs, 
trop  confiants  dans  les  principes  de  la  philosophie 
idéaliste,  négligent  les  documents  positifs  de  l'Écriture 
et  de  la  Tradition,  uniques  sources  des  vérités  dog- 
matiques, et  compromettent  la  position  antique  de 
l'Église  orthodoxe  concernant  la  hiérarchie  et  la  visi- 
bilité de  l'Église.  Plus  désagréable  peut-être  aux  sla- 
vophiles  fut  l'attaque  déchaînée  contre  eux  au  nom 
et  avec  les  armes  de  la  philosophie  religieuse. 

Le  plus  illustre  des  penseurs  russes  modernes,  Vla- 
dimir Sergèvic  Solovèv  (v  1900),  appelé  par  Alexandre 
Nikolskij  VOrigène  russe  (cf.  Vêra  i  razum,  1902,  t.  i, 
p.  407  sq.),  s'était  d'abord  laissé  captiver  par  les  idées 
de  Khomjakov;  mais  plus  tard  il  devint  son  adversaire 
le  plus  convaincu.  Toute  la  vie  de  Solovêv  est  une 
ascension  continuelle  vers  la  vérité.  Cf.  M.  d'IIerbi- 
gny,  L'n  Newman  russe,  Vladimir  Soloviev,  Paris,  1911. 
Sur  le  terrain  purement  philosophique  comme  sur 
celui  de  la  dogmatique  et  spécialement  dans  l'ecclé- 
siologie, il  ne  resta  pas  fixé  à  son  point  de  départ. 
Durantles  dix  années  1881  à  1891,  Solovêv  s'éloigne  de 
plus  en  plus  de  la  thèse  fondamentale  de  Khomjakov, 
et,  intimement  persuadé  de  la  nécessité  de  l'autorité, 
il  arrive  finalement  à  reconnaître  de  manière  explicite 
la  primauté  de  Rome  dans  son  livre  La  Russie  et 
V Eglise  universelle,  Paris,  1889,  et  cela  d'une  manière 
si  claire  et  si  manifeste,  que  ses  admirateurs  orthodoxes 
se  virent  contraints  à  constater  le  fait.  Cf.  I.-A.. 
Y.  S.  Solovêv,  kak  zaicilnik  papslva  po  kn.  «  La  Russie 
et  l'Église  universelle  »,  dans  Yéra  i  razum,  1904,  t.  i. 
p.  614-638;  t.  n,  p.  13-35:  N.  I.  N.,  Yozzrènie  V.  S.  So- 
lovêua  nu  Katoliëestoo,  dans  ibid.,  1914,  t.  n,  p.  49-71, 
193-217,    483-525,    571-590,    720-746.    Cette    position 
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place  Solovêv  en  face  du  slavophilisme,  qu'il  combat 
ouvertement,  au  nom  rie  la  philosophie,  du  sentiment 
russe,  de  la  tradition  et  de  l'histoire,  dans  ses  traités 
Slavjanoftlstvo  i  ego  virozdenic;  Nooaja  zaScila  starago 
slavjanofllstua,  dans  Soëinenija,  I.  v,  p.  1(11-222,  231- 
242,  et  dans  les  chapitres  v  et  vi  du  premier  livre  de 
La  Russie  et  l'Eglise  universelle.  Malheureusement, 
l'attitude  officielle  de  la  Russie  envers  le  catholicisme 
entrava  l'influence  de  la  thèse  de  Solovêv,  qui,  pen- 
dant plusieurs  années,  fut  seulement  l'apanage  de 
quelques  rares  esprits  plus  cultivés. 

VIII.  Les  écrivains  de  la  fin  mr  xixc  siècle.  — 
Quoique  la  distance  qui  existe  entre  la  théologie  tra- 
ditionnelle de  Macaire  et  celle  de  Khomjakov  soit 
fort  grande,  l'une  et  l'autre  cependant  se  rencontrent, 
bien  qu'en  des  proportions  différentes,  parmi  les  écri- 
vains de  la  fin  du  xix°  siècle,  que  G.  Florovskij  ras- 
semble sous  la  dénomination  d'e'cole  historique.  Ce  sont 
en  effet  les  sciences  ecclésiastiques  positives  qui  absor- 
bent l'activité  des  professeurs  des  académies.  L'his- 
toire ecclésiastique  en  général  fut  cultivée  par 
A.  Gorskij,  Al. -P.  Lebedev,  V.-V.  Bolotov;  l'histoire 
de  l'Église  russe  fut  cultivée  par  E.  Golubinskij  ; 
I.-L.  Janisev  s'est  fait  un  nom  dans  la  morale;  S.  Sa- 
garda,  N.  Glubokovskij  dans  les  commentaires  de 
l'Écriture;  d'autres  dans  la  patrologie,  la  liturgie,  etc. 

Mais  en  général  toute  cette  période  reflète  l'influence 
qui  se  fit  sentir  également  en  Russie,  du  criticisme  et 
du  libéralisme  théologique  qui  dominait  pour  lors  dans 
les  universités  d'Allemagne.  Qu'il  suffise  de  rappeler 
une  phrase  du  professeur  de  l'académie  de  Saint- 
Pétersbourg,  V.  Bolotov,  lequel,  dans  son  Histoire  de 
l'Église  antique  et  dans  ses  autres  œuvres,  avait  fait 
tant  de  concessions  aux  catholiques  sur  le  terrain  de 
la  primauté  pontificale  et  du  Filioque  :  «  Si  vous  inter- 
rogez cent  personnes,  probablement  quatre-vingt-dix- 
huit  penseront  que  je  suis  plus  proche  du  catholi- 
cisme que  du  protestantisme;  et  cependant  je  suis  plus 
près  du  protestantisme,  malgré  la  liberté  dogmatique 
dont  il  est  pénétré,  car  il  ne  peut  y  avoir  la  loi  que  là 
où  existe  une  persuasion  personnelle.  »  V.  Rolotov, 
Lektsii  po  istor.  drevn.  C.erkvi,  1. 1,  p.  35;  cf.  A.  Brilljan- 
tov,  K  kharakteristikê  ucenoi  dêjatelnosti  prof.  V.  V.  Bo- 
lotova,  kak  cerkovnago  istorika,  dans  Khr.  Clen.,  1901, 
t.  i,  p.  496.  Ce  fond  de  libéralisme  théologique  qui 
entache  plus  ou  moins  la  théologie  russe  à  la  fin  du 
xixc  siècle,  explique  la  diffusion  du  slavophilisme  et  le 
développement  de  systèmes  ouvertement  hétérodoxes 
comme  ceux  de  Tolstoï  et  de  Rozanov,  il  détermine 
aussi  la  position  de  l'orthodoxie  par  rapport  aux  vieux- 
catholiques  et  aux  sectes  protestantes  d'une  part,  et 
au  catholicisme  d'autre  part. 

Le  grand  artisan  du  rapprochement  de  l'orthodoxie 
avec  les  vieux-catholiques  et  les  anglicans,  fut  I.-L. 
JaniSev,  qui  prit  part  aux  conférences  de  Bonn,  en 
1874,  1875,  et  demeura  toujours  fidèle  à  cette  idée. 
Cf.  I.-P.  Sokolov,  Prolopresbitcr  I.  L.  Janisev,  kak 
dèjalel  po  starokatoliceskomu  voprosu,  dans  Khr.  Clen.. 
1011,  t.  i,  p.  230-231.  Plus  tard,  vint  le  général  A.  Ki- 
reèv,  lequel,  malgré  l'insuffisance  de  sa  préparation 
théologique,  multiplia  ses  articles  en  faveur  de  l'union 
dans  les  revues  russes  et  dans  la  Revue  internationale  de 
théologie.  Po  irtant  à  celle  union  s'opposent,  non  seule- 
ment les  différences  dogmatiques,  comme  par  exemple 
celle  sur  le  Filioque,  que  ni  les  conférences  de  Bonn,  ni 
les  thèses  de  Bolotov  publiées  en  1898  ne  réussirent  à 
surmonter;  mais  aussi  la  concept  ion  que  l'on  se  fait, 
de  pari  et  d'autre,  de  l'unité  nécessaire  à  l'Église.  I  .e 
système  des  protestants  et  des  vieux-cal  holiques  se 
contentant  de  l'union  des  diverses  Kgliscs  «  SŒUTS  .  se 
heurtait  à  la  pensée  traditionnelle  de  l'orthodoxie. 
Ce  fut  le  général  Kireèv  qui  proposa  explicitement  la 
théorie   de    l'Église  universelle,  laqucll     embrasse,  en 


plus  de  l'Église  orthodoxe,  les  autres  communautés 
chrétiennes.  Cf.  son  écrit  Slarokatoliki  i  vselenskaja  Cer- 
kov,  Saint-Pétersbourg,  1903.  Kireêv  trouva  des  oppo- 
sants dans  le  professeur  de  Kazan,  A.  Guscv,  dans  l'ar- 
chiprêtre  A.  Maltsev,  et  en  général  parmi  les  théolo- 
giens les  plus  attachés  à  la  tradition;  mais  il  pouvait 
au  contraire  compter  sur  le  nombre  toujours  plus  grand 
des  écrivains  libéraux,  tels  que  Sokolov  et  Bêljaev  de 
Moscou,  Svêtlov  de  Kiev,  Bolotov  de  Saint-Péters- 
bourg... Ainsi  la  tendance  toujours  croissante  à  établir 
des  contacts  avec  les  confessions  occidentales,  amena 
le  relâchement  des  conceptions  dogmatiques. 

Comme  par  contre-coup,  les  théologiens  russes  se 
posent,  à  cette  époque,  en  adversaires  toujours  plus 
résolus  de  l'Église  catholique,  qui  avait  défini  en  1854 
le  dogme  de  l'immaculée  conception  et  en  1870  celui 
de  l'infaillibilité  du  pontife  romain.  Les  écrits  des 
vieux-catholiques  :  I.  Dôllinger,  A.  Aberhard,  I.  Frie- 
drich, contre  Rome,  pénètrent  dans  la  polémique  russe 
anti-latine,  dans  laquelle  se  distinguent  Nicolas  Jakov- 
lêvic  Bêljaev,  qui  consacra  tous  ses  travaux  à  com- 
battre la  papauté  (cf.  E.  Budrin,  N.  Ja.  Bêljaev  (Ne- 
krolog)  dans  Prav.  Sob.,  1894,  t.  m,  p.  259-265)  et 
Alexandre  Lebedev,  qui  écrivit  successivement  trois 
volumes  sur  les  différences  existant  entre  l'Église 
d'Orient  et  celle  d'Occident  :  Raznosti  Cerkvei  Vostoc- 
noi  i  Zapadnoi,  à  savoir,  la  conception  immaculée  de 
la  Vierge,  Varsovie,  1881,  le  culte  du  Sacré-Cœur, 
i  Saint-Pétersbourg,  1886,  et  la  primauté  du  pape,  Saint- 
Pétersbourg,  1903. 

IX.  Les  théologiens  contemporains.  —  La  chute 
de  l'empire  et  l'avènement  du  bolchévisme  marquent, 
sinon  la  fin,  du  moins  la  désorganisation  des  études 
théologiques  dans  l'Église  russe.  Les  académies  théo- 
logiques qui  en  étaient  le  vrai  foyer  ferment  leurs 
portes:  le  souffle  de  la  révolution  disperse  partout  les 
hommes  les  plus  illustres  et  les  plus  représentatifs. 
Plusieurs  d'entre  eux  trouvèrent  asile  dans  les  facultés 
de  théologie  d'autres  nations  orthodoxes,  ou  dans  des 
universités  d'État;  d'autres  poursuivirent  leur  acti- 
vité littéraire  à  l'ombre  des  institutions  unionistiques, 
érigées  principalement  parmi  les  anglicans  et  les  pro- 
testants; d'autres  enfin,  bénéficiant  souvent  d'une 
aide  largement  offerte  par  les  associations  protestantes, 
se  réunirent  dans  divers  centres  où  s'établit  un  tra- 
vail théologique  plus  ordonné  et  plus  constant  :  ainsi 
à  Berlin,  Prague,  Varsovie,  et  à  Paris,  où,  par  décret 
du  métropolite  Euloge,  se  constitua  l'académie  ecclé- 
siastique orthodoxe. 

Nous  devons  donc  chercher  la  pensée  religieuse 
russe  contemporaine  hors  de  la  Russie,  dans  des 
ouvrages  et  des  articles  souvent  écrits  en  français,  en 
allemand,  en  anglais...,  langues  dans  lesquelles  sont 
aussi  traduits  les  livres  les  plus  importants  imprimés 
en  russe.  Ceci  contribue  à  faire  connaître  davantage  et 
à  rendre  plus  accessible  la  théologie  russe  moderne,  et 
sert  à  en  étendre  la  diffusion  et  l'influence  :  les  noms 
de  N.  Glubokovskij,  N.  von  Arseniev,  des  princes 
Trubetskoï,  G.  Fedotov,  V.  Ilin,  B.  ViSeslavtsev, 
V.  Zênkovsk'j,  N.  Losskij,  G.  Florovskij,  N.  Berdjaêv, 
S.  Bulgakov,  etc.,  sont  désormais  très  connus,  et  les 
œuvres  de  quelques-uns  d'entre  eux  exercent  un  vrai 
charme  parmi  les  lecteurs  occidentaux,  celles  princi- 
palement qui  développent  des  thèmes  de  philosophie 
religieuse,  de  sociologie  et  de  théologie  mystique,  litur- 
gique et  dogmatique. 

Dans  le  domaine  du  dogme,  il  est  difficile  de  trouver 
de  vrais  représentants  de  l'école  traditionnelle,  même 
dans  la  forme  plus  mitigée  inaugurée  par  Philarète. 
Les  théologiens  russes  contemporains  ont  laissé  en 
Russie  une  institution  :  la  censure.  Ils  usent  de  la  plus 
grande  liberté  de  penser  cl  d'écrire,  de  cultiver  les  sys- 
tèmes Us  plus  originaux  et  les  plus  hardis.  Les  auteurs 
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qui  ont  toutes  leurs  sympathies  sont  :  A.  Khomjakov, 
auquel   ils  ajoutent  Th.  Dostoêvskij,  et  V.  Solovèv. 

La  doctrine  de  Khomjakov  sur  l'Église  est  fréquem- 
ment exposée  et  commentée.  Cf.  par  exemple  N.  von 
Arseniev,  Die  Lehre  der  russischen  Slavophilen  von  der 
Kirche,  dans  Internationale  kirchl.  Zeitschr.,  t.  xxxv, 
1927,  p.  156-164;  G.-V.  Florovskij,  The  Church  of  God; 
An  anglo-russian  symposium,  Londres,  1934,  p.  53- 
74,  etc.  L'opuscule  fondamental  de  Khomjakov  sur 
l'unité  de  l'Église,  Cerkov  odna,  est  divulgué  en  alle- 
mand dans  VOeslliches  Christenlum,  t.  il,  Munich,  1925, 
p.  1-27.  La  théorie  de  Khomjakov  inspire  aux  auteurs 
récents  l'aversion  contre  le  «  juridicisme  »  ecclésias- 
tique; elle  leur  permet  d'opposer  l'Église  orthodoxe, 
qui  est  l'Église  de  Jean,  tout  mysticisme  et  amour,  à 
l'Église  de  Rome,  fondée,  disent-ils,  sur  le  droit  et  la 
force,  et  symbolisée  par  Pierre,  lequel  demande  si  deux 
épées  suffisent...  S.  Bulgakov,  L'orthodoxie,  Paris, 
1932,  p.  113. 

Parmi  les  éléments  de  l'ecclésiologie  de  Khomjakov, 
les  modernes  développent  de  préférence  le  concept  de 
sobornost  (voir  ci-dessus,  col.  361).  Il  en  est  qui  préten- 
dent réconcilier  la  pensée  de  Khomjakov  avec  l'idée  tra- 
ditionnelle de  la  théologie  russe,  comme  fait  I.  Grabbc, 
Istinnaja  Sobornost,  Varsovie,  1931  ;  mais  l'interpréta- 
tion la  plus  commune  est  bien  plutôt  celle  qu'expri- 
ment L.  Karsavin  et  les  théologiens  de  Paris,  S.  Bulga- 
kov par  exemple,  Das  Selbstbewusstsein  der  Kirche, 
Orient  und  Occident,  Leipzig,  1930,  qui  tend  à  accentuer 
toujours  plus  l'unité  des  fidèles  dans  la  «  conscience 
collective  »  du  corps  ecclésiastique  et,  en  conséquence, 
à  diminuer  le  caractère  visible  de  l'Église.  Cf.  S.  Tysz- 
kiewicz,  S.  J.,  Die  Lehre  von  der  Kirche  beim  russisch- 
orthodoxen  Theologen  S.  Bulgakov,  dans  Zeitschr.  fur 
kath.  TheoL,  t.  i.i,  1927,  p.  82;  A.  Pawlowski,  Idea 
Kosciola  w  ujeciu  Rosyjskiej  Teologji  i  Historjozofii, 
Varsovie,  1935,  p.  124  sq. 

L'ecclésiologie  de  Khomjakov  trouve  aussi,  parmi 
les  auteurs  modernes,  une  confirmation  dans  la  pensée 
de  Théodore  Dostoêvskij  (tl881),  qui  est  appelé  «le 
prophète  »  de  la  nouvelle  théologie.  Dostoêvskij.  moins 
théologien  que  Khomjakov,  eut  et  continue  d'avoir 
une  influence  énorme  sur  les  penseurs  russes.  On  fait 
valoir  surtout  son  thème  favori  sur  «  l'héroïsme  de  la 
liberté  »  et  «  l'abjection  de  l'obéissance  »  à  la  hiérar- 
chie ecclésiastique.  Sa  fameuse  légende  du  «  grand 
inquisiteur  »,  cette  page  du  roman  Les  frères  Karama- 
zov, où  le  pouvoir  ecclésiastique  est  jugé  incompatible 
avec  le  christianisme,  a  fourni  un  leit-motiv  qui  se 
trouve  au  fond  des  écrits  russes  modernes  sur  l'Église. 
L'influence  de  Dostoêvskij  est  évidente  dans  les  au- 
teurs qui,  comme  le  métropolite  Antoine,  Slovar  k  tvo- 
renjam  Dosloèvskago,  Sofia,  1921  ;  V.  Rozanov,  Legenda 
o  Velikom  Inkvisitorê,  Berlin,  1924;  A.  Zakrevskij, 
Religija,  Kiev,  1913...,  prennent  ouvertement  son 
parti.  Mais  ceux-là  mêmes  qui  font  ressortir  le  péril  de 
son  concept  de  la  liberté  ecclésiastique  et  cherchent 
à  modérer  ses  théories,  tels  que  D.  Merejkovskij,  L'âme 
de  Doslojevsky,  Paris,  1932;  V.  Zênkovskij,  Russkie 
Misliteli  i  Evropa,  Paris  (s.  d.),  p.  274  sq.  ;  N.  Berdjaêv, 
Die  Weltanschauung  Dostojewskijs,  Munich,  1925,  ceux- 
là  mêmes  ne  laissent  pas  d'en  subir  l'attrait. 

Néanmoins  le  culte  professé  par  les  doctrines  de 
Khomjakov  et  de  Dostoêvskij  n'exclut  pas  l'influence 
d'autres  auteurs,  spécialement  du  plus  redoutable 
ennemi  du  slavophiiisme,  Vladimir  Solovêv,  dont  la 
réputation  de  philosophe  et  de  penseur  est  si  solide, 
et  dont  l'ouvrage,  La  Russie  et  l'Église  universelle, 
avait  été  si  goûté  en  Occident. 

Solovêv  considère  l'Occident  comme  indispensable  à 
la  réalisation  de  l'Église  universelle  telle  qu'il  la  rêve. 
Cf.  F.  Muckermann,  S.  J.,  Solovief  et  l'Occident,  dans 
Irénikon,  t.  m,  1927,  p.  453  sq.  L'universalisme  de 


Solovêv  favorise  donc  la  position  conciliante  de  ses 
partisans,  le  prince  E.  Trubetskoi,  Th.  Losskij...,  à 
l'égard  des  autres  confessions  chrétiennes,  bien  qu'as- 
sez souvent  ils  se  contentent  de  consulter  les  premières 
œuvres  du  maître,  retenant,  dans  ses  lignes  générales, 
la  théorie  exposée  par  lui  dans  Histoire  et  avenir  de  la 
théocratie  et  dans  la  seconde  partie  de  La  Russie  et 
l'Église  universelle,  tandis  qu'ils  l'abandonnent  à  l'en- 
droit même  où  Solovêv  trouve  la  solution  du  problème 
angoissant  de  son  ecclésiologie  dans  l'expression  : 
Roma-Amor! 

Ceci  exclu,  'es  écrits  de  Solovêv  fournissent  princi- 
palement le  concept  du  «  théandrisme  »  de  la  Bogo- 
celovêcestvo,  élément  essentiel  de  la  théologie  moderne 
russe  dans  l'explication  des  rapports  entre  Dieu  et  le 
monde.  C'est  aussi  de  Solovêv  que  provient  une  idée 
qui  a  provoqué  de  grandes  polémiques  et  de  profondes 
dissensions  :  la  doctrine  de  la  Sophie.  Ce  système  se 
trouve  déjà  dans  les  œuvres  de  l'illustre  écrivain; 
cf.  L.  Kolilinskij-Ellis  et  R.  Knies,  Gedichte  von  W.  So- 
lovief, Mayence,  1925,  appendice;  mais  le  développe- 
ment de  cette  idée  est  dû  à  P.-A.  Florenskij,  Stolp  i 
ulverzdenie  istini,  dans   Voprosi  religii,  1907,  1908. 

La  doctrine  de  la  Sophie  a  trouvé  un  admirateur 
ardent  et  convaincu  dans  le  professeur  de  l'académie 
de  Paris,  S.  Bulgakov,  lequel,  par  son  livre  Lumière 
sans  nuit,  publié  en  1917,  s'en  fit  le  propagateur.  En 
riposte  aux  premières  critiques  violentes  quilui  avaient 
été  faites,  Bulgakov  reprit  le  thème  dans  la  trilogie 
Kupina  neopolimaja,  Paris,  1927;  Drug  zenikha,  Paris, 
1927;  Lêstvitsa  Iakovlja,  Paris,  1929;  et  plus  tard  dans 
deux  autres  ouvrages  :  Agnets  Bozii,  Paris,  1933  et 
UtéSitel,  Paris,  1936,  qui  devaient  être  suivis  d'une 
autre  œuvre  consacrée  à  l'Église. 

Nous  ne  pouvons  entrer  dans  les  détails.  La  doctrine 
de  la  Sophie  consiste  essentiellement  dans  l'établisse- 
ment d'un  être  intermédiaire  entre  Dieu  et  les  créa- 
tures. La  Sophie,  distincte  des  trois  peisonnes  divines, 
se  trouve  pour  ainsi  dire  à  la  limite  entre  le  divin  et  le 
créé,  et  participe  de  l'un  et  de  l'autre.  Par  rapport  à 
Dieu,  elle  est  éminemment  réceptive  de  toute  perfec- 
tion communicablc  aux  créatures;  au  sujet  de  celles-ci, 
elle  est  éminemment  féconde,  parce  que  les  créatures 
reçoivent  d'elle,  comme  d'un  principe  féminin,  l'être, 
l'intelligence,  tous  les  dons;  et  la  Sophie,  comme  âme 
du  monde,  continue  à  conserver  les  créatures.  La  So- 
phie, comme  l'explique  Bulgakov  dans  son  écrit  de 
1925  :  Hypostase  et  hypostaséite,  n'est  pas  une  personne 
mais  une  pure  subsistance,  bien  que,  elle  aussi,  ait  eu 
ses  manifestations  et  ses  concrétisations  dans  la  sainte 
Vierge,  le  Christ,  les  anges,  comme  l'indiquent  déjà  les 
titres  mêmes  de  la  trilogie  de  Bulgakov.  qui  veut  être 
un  commentaire  théologique  de  la  célèbre  icône  de  la 
Sophie  à  la  cathédrale  de  Novgorod.  C'est  peut-être 
d'ailleurs  l'ardeur  de  la  lutte  autour  du  «  sophianisme  » 
qui  a  amené  Bulgakov  à  faire  de  la  doctrine  de  la 
Sophie  le  pivot  de  toutes  les  questions  théologiques; 
ce  que  lui  reprochent  plusieurs  écrivains,  même  ceux 
qui,  comme  Nicolas  von  Arseniev,  appartiennent  à  des 
cercles  qui  lui  sont  assez  étroitement  apparentés. 

Il  est  facile  de  deviner  que  seul  un  jugement  super- 
ficiel peut  découvrir  dans  les  théories  sophianiques  une 
source  de  nouvelle  et  plus  haute  théologie.  Cf.  hiéro- 
moine  Lev,  Sedes  Sapientiœ,  dans  Irénikon,  t.  ni,  1927, 
p.  262  sq.  Nous  pouvons,  il  est  vrai,  y  voir  un  effort 
sincère  et  comme  une  soif  de  vérité;  cependant  on  ne 
peut  nier  qu'elles  mettent  sens  dessus  dessous  tout  le 
dogme,,  au  nom  de  l'intuition  et  de  l'idéalisme  plato- 
nicien, adopté  par  Bulgakov.  C'est  pourquoi  des  pro- 
testations se  sont  élevées  hautement  là  contre,  même 
dans  le  camp  de  l'orthodoxie.  Le  métropolite  Antoine 
(Krapovitskij),  résidant  à  Carlowitz  (Yougoslavie), 
dénonçait  en   1924,  dans  la  revue  Novoe   Vremja,  le 
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sophianisme  de  Florenskij  e1  de  Bulgakov  comme  sus- 
pect d'introduire  une  quatrième  personne  en  Dieu. 
Les  explications  de  Bulgakov  calmèrent  cette  première 
tempête.  Mais  dans  le  synode  tenu  à  Carlowitz,  les 
18-31  mars  1927,  Antoine  publia  la  lettre  sur  le  «  mo- 
dernisme »  de  l'académie  théologique  de  Paris,  dont 
une  preuve  est  précisément  la  théorie  de  la  Sophie. 
Voir  M.  d'Herbigny,  S.  J..  Évêques  russes  en  exil,  dans 
Orientalia  christiana,  n.  07,  Home,  1931,  p.  116-149. 
La  condamnation  eût  pu  sembler  un  épisode  de  la 
lutte  engagée  entre  les  métropolites  Euloge  de  Paris. 
et  Antoine  de  Carlowitz.  Il  n'en  est  rien;  et  quand 
Serge,  métropolite  de  Moscou,  condamna  solennelle- 
ment, en  septembre  1935.  par  l'intermédiaire  d'Éleu- 
thère,  métropolite  de  Lithuanie,  la  doctrine  de  Bulga- 
kov, Antoine  n'était  plus  de  ce  monde.  Pour  confirmer 
la  sentence,  l'archevêque  Séraphin  (Sobolêv)  publia  un 
volumineux  ouvrage  contre  la  nouvelle  doctrine  de 
la  Sophie  :  Novoe  ucenie  o  Softi  Premudrosli  Boziei,  So- 
fia, 1935,  suivi,  deux  années  plus  tard,  d'une  réponse 
plus  succincte  aux  défenses  opposées  par  Bulgakov  : 
ZaScila  Sofianskoi  Eresi  Protoiereem  S.  Bulgàkovim 
pred  lilsom  Arkhierciskago  Sobora  Russkoi  Zarubeznoi, 
Sofia,  1937. 

La  condamnation  de  la  théorie  sophianique  ne  lut 
pas  bien  accueillie  à  Paris.  N.  Berdjaêv  y  trouva 
l'ombre  et  l'esprit  du  grand  inquisiteur;  S.  Bulgakov 
ne  manqua  pas  de  repousser  les  considérants  de  la 
sentence,  qui  était,  selon  lui.  le  fruit  d'un  examen 
superficiel  et  incomplet;  au  lieu  de  cesser  d'écrire,  il 
ajouta  à  ses  précédents  ouvrages  sur  la  Sophie  le  livre 
sur  le  Paraclet,  Paris,  1936,  et  publia  en  anglais  un 
résumé  de  sa  théorie,  sous  le  litre  The  Wisdom  <>\  God. 
A  brief  summanj  of  sophiology,  New-York,  Londres, 
1937. 

L'absence  d'autorité  doctrinale  dans  l'Église  russe, 
plus  que  jamais  sensible  en  ce  temps  d-  crise,  a  été 
favorable  à  la  résistance  de  Bulgakov:  néanmoins. 
le  sophianisme  ne  semble  pas  destiné  à  recueillir 
l'approbation  de  la  théologie  orthodoxe.  On  en  eut  la 
preuve  dans  le  froid  accueil  fait  aux  professeurs  de 
l'académie  de  Paris  au  Ier  congrès  international  de 
théologie  orthodoxe,  célébré  à  Athènes  du  29  no- 
vembre au  3  décembre  1936.  Dans  ce  congrès,  la  délé- 
gation russe  put  constater  jusqu'à  quel  point  leur 
position  khomjako vienne  et  sophianique  étail  en 
opposition  avec  la  pensée  théologique  dominante  dans 
les  autres  Églises  orthodoxes.  C.  Dumont,  En  marge 
du  premier  congrès  de  théologie  orthodoxe,  dans  Russie 
et  chrétienté,  nouv.  série,  t.  i,  1937,  p.  54-77,  voir  sur- 
tout p.  61. 

F.  Sur  le  développement  historique  de  l'enseigne- 
ment ecclésiastique  on  a  quelques  brèves  Indications  dans 
A.  Palmieri,  La  Chiesa  russa,  Florence,  1908,  c.  vin  :  Le 
scuole  del  clero  e  le  scienze  sucre  in  Russia,  p.  541  sq.  Sur  les 
premières  écoles  des  archiconfréries,  ont  écrit  :  S,  Golubev, 
1. es  premiers  temps  de  l'archiconfrérie  de  Kiev,  et  ses  écoles, 
dans  Trudg,  1882,  t.  i,  p.  233-25  I  :  X.  Kharlatnovic,  Les 
écoles  pravoslaves  dans  la  Russie  occidentale  au  x  VII'  s.  et  au 
commencement  du  XVIII*  s.,  Kazan,  1898,  j>-  185-476;  el 
AI.  Linceskij,  /.n  pédagogie  des  anciennes  écoles  'les  archicon- 
fréries, dans  Trudg,  1870,  t.  in.  Pour  le  développement  ulté- 
rieur, nous  recommandons  P.  Znamenskij,  Les  écoles  ecclé- 
siastiques en  Russie  jusqu'à  la  réforme  de  l'année  t\ox, 
Kazan,  1  SSII  ;  cl  pour  la  période  plus  récente,  li.-Y.  Til  lino\  . 

L'école  ecclésiastique  en  Russie  pendant  le  XIX'  s.,  2  vol., 
Vilno,  1908,  1909. 

II.  Académies  ecclésiastiques.  1°  Celle  donl  l'his- 
toire esi  le  mieux  étudiée  est  l'académie  de  Kiev.  Le  premier 
ouvrage  es1  dC  au  métropolite  Macaire  (Bulgakov),  Histoire 
de  l'académie  de  Kiev,  Kiev.  1843.  Parmi  ses  continuateurs, 
il  faut  consulter  V,  AskoncenskiJ,  Histoire  de  l'académie 
ecclésiastique  de  Kiev,  Saint-Pétersbourg,  1863,  qui  concerne 
les  années  1819-1851  ;  V.  Serebrennlkov,  L'académie  de  Kiev 
depuis  le  milieu  du  XVIII*  s.  jusqu'à  laréformede  1819,  Kiev, 


1897;  A.  Jablonowski,  qui  publia  en  polonais  son  livre 
L'académie  kievo-moghilienne,  Cracovie,  1889-1900,  et  deux 
ans  après  revint  sur  l'argument  dans  un  article  de  la  revue 
Kwartalnik  Historgczng,  I .  x  vi,  1 902,  lequel  souleva  une  vive 
critique  de  la  part  de  Th.  Titov,  Au  sujet  des  rapports  entre 
l'académie  de  Kiev  et  l'orthodoxie,  dans  Trudg,  1903,  t.  m; 
1904,  t.  i;  I).  ViSnevskij,  L'académie  de  Kiev  dans  la  première 
moitié  du  XVIII*  s.,  Kiev,  1903. 

Mais  les  auteurs  les  plus  célèbres  sont  S. -T.  Golubev, 
N.  Petrov,  et  Th.  Titov.  Golubev  consacra  à  l'académie 
kiévienne  un  premier  ouvras»'  en  1886,  Histoire  de  l'académie 
ecclésiastique  de  Kiev.  I.  Période  pré-moghilienne,  Kiev,  1886. 
I  ami  ses  autres  ;cnt>.  veir  Le  eull;./-  kilvo-mojhilien  pen- 
dant la  vie  de  sun  fondateur,  dans  Trudg,  1890,  t.  m,  p.  537  sq.  ; 
L'académie  île  Kiev  éi  lu  fin  du  XVII'  s.  et  au  commencement 
du  XVIII'-  s.,  dans  Trudg,  1901,  t.  m;  1902,  t.I.ll;  et  le 
livre  :  Quelques  pages  il' une  histoire  toute  récente  (novissima) 
île  I  acailiini:  ecclîsiaslijue  de  Kiiv,  Kiev  1307,  qui  est  un; 
polémique  contre  Th.  Titov.  X.  Petrov  dédia  à  l'académie 
de  Kiev  de  très  nombreux  articles  publiés  dans  les  Trudg  : 
Relations  de  l'académie  de  Kiev  avec  la  diffusion  des  écoles 
ecclésiastiques  en  Russie,  1001,  t.  i  et  il;  L'académie  de  Kiev 
dans  la  première  moitié  du  XIIIe  s.,  1905,  t.  Il,  ni;  L'acadé- 
mie de  Kiev  sous  le  règne  de  l'impératrice  Catherine  II  < 1762- 
1776),  1906,  t.  il,  m;  Contribution  à  l'histoire  de  l'académie 
ecclésiastique  de  Kiev  au  XVII'-XVIII*  s.,  1909,  t.  III.  Le 
principal  travail  de  Petrov  es)  la  collection  :  Actes  et  docu- 
ments concernant  l'histoire  de  l'académie  de  Kiev,  Kiev, 
1904-1915,  11  vol.;  Petrov  dirigea  lui-même  la  publication 
des  quatre  premiers  volumes,  qui  comprennent  la  période 
de  1721  à  1769.  Les  sep)  derniers  tomes  sont  l'œuvre  de 
Théodore  Titov,  auquel  on  doit  en  outre  toute  une  série 
d'articles  :  L'académie  ecclésiastique  de  Kiev  à  l'époque  de 
lu  n/urme,  dans  Trudg,  1010-1 01  I;  et  le  livre  Contribution 
à  l'histoire  de  l'académie  ecclésiastique  de  Kiev  aux  XVIIe- 
XVIII*  s.,  Kiev,  1913.  Ses  derniers  écrits  furent  les  deux 
beaux  volumes  :  L'imprimerie  de  la  laure  kiévienne  Peccrs- 
kaja,  Kiev,  1916,  1918. 

2"  Moins  riche  et  plus  ancienne,  est  la  littérature  sur  les 
autres  académies.  Celle  de  Moscou  eut  comme  principal 
historien  S.  Smirnov,  Histoire  de  l'académie  slavo-gréco- 
latine  de  Moscou,  Moscou,  1  .S.V>.  Pour  l'académie  de  Saint- 
Pétersbourg,  le  principal  auteur  est  I.  Cistovic,  Histoire  de 
l'académie  ecclésiastique  de  Saint-Pétersbourg,  Saint-Péters- 
bourg, 1857,  œuvre  que  le  même  auteur  compléta  par  le 
volume  :  L'académie  ecclésiastique  de  Saint-Pétersbourg  pen- 
dant les  trente  dernières  années  (  1SÔS-1SSS),  Saint-Péters- 
bourg,  1889. 

Sur  l'académie  de  Kazan,  voir  A.  Iilagovescenskij  dans 
ses  deux  ouvrages  :  Histoire  de  l'ancienne  académie  de  Ka- 
zan, 1797-1818,  Kazan,  1875,  el  Histoire  du  séminaire  ecclé- 
siastique de  Kazan...  pendant  /es  x  l'I II' et XIX* siècles,  Kazan, 
1881  ;  1'.  Znamenskij,  Histoire  de  l'académie  ecclésiastique  de 
Kuzun  (1842-1891),  Kazan,  1891;  S.  Ternovskij, Mémoires 
historiques  sur  l'élut  de  l'académie  ecclésiastique  de  Kuzun 
après   sa   redonne,    l\,u-l\'>:,    Kazan,    1S02. 

III.  Organisation    des   études    ecclésiastiques.   — 

Sur  l'organisation  instaurée  par  le  règlement  de  Pierre  le 
Grand,  l'ouvrage  principal  est  celui  de  P.  Verkhovskij, 
L'institution  du  collège  ecclésiastique  et  le  règlement  ecclésias- 
tique, Rostov-sur-le-Don,  1916,  2  vol.,  où  l'on  trouvera  une 
étude  très  approfondie  el  une  bibliographie  très  riche.  Pour 
1  es  di lièrent  es  réformes,  on  peut  consulter  S.  RozdestvenskiJ, 
Matériaux  pour  l'histoire  des  réformes  dans  l'enseignement  en 
Russie  pendant  les  A  VIII*  cl  X  /A"  siècles,  Saint-Pétersboiit  g. 
1910.  Sur  noire  sujet,  voir  plus  spécialement  Th.  Titov,  Lu 
réforme  des  académies  ecclésiastiques  en  Russie  au  XIX'  s., 
dans  Trudg,  1000,  I.  i,  n;  el  surtout  l'ouvrage  déjà  cite  de 
I!.  Tillinov,  l.'école  ecclésiastique  en  Russie  au  XIX'  S. ,2 vol., 
Vilno,  1908, 1909.  Comme  derniers  travaux,  pour  la  réforme 
de  1908,  X.  Glubokovskij,  Commencement  de  l'organisation 
des  écoles  ccclésiusligues,  dans  Rog.  Vêst.,  1917,  t.  II,  p.  75  sq.  ; 
pour  celle  de  1814,  M.  Uogoslovskij,  Réforme  des  écoles 
supérieures  ecclésiastiques  sous  le  règne  d'Alexandre  l"  et 
fondation  de  l'académie  ecclésiastique  de  Moscou,  dans  Bog, 
Vêst.,  1017,  I.  n.  p.  356  sq. 

IV.  La  théologie  m  ssi  \ioni  RNE.  Pour  avoir  des 
renseignements  sur  la  théologie  nisse,  il  faut  encore  consul- 
ter l'ouvrage  fondamental  de  Philarète  (Gumilevskij),  Ri  su- 
nié  de  lu  littérature  religieuse  russe,  1862-1863,  3e  éd.,  Saint- 
Pétersbourg,  1881,  avec  des  données  bio-bibliographiques 
sur  divers  auteurs;  ci  les  articles  épais  dans  le  Dictionnaire 
biographique  russe,  Saint-Pétersbourg.  1896-1913,  cl   dans 
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l'Encyclopédie  théologique  pravoslave,  dont  seize  volumes 
ont  paru  a  Saint-Pétersbourg,  1900-1909,  sous  la  direction 
des  professeurs  A.  Lopukhin  (t.  i-v)  et  N.  Glubokovskij 
(  L  vl-x).  A  ces  sources  ont  puisé  principalement  leurs  notices 
sur  la  théologie  russe  :  A.  Palmier i,  Theologia  dogmatica 
orthodoxe!,  t.  i,  Florence,  1911,  p.  151-183,  et  M.  Jugie, 
Theologia  dogmatica  christianorum  orientalium  ab  Ecclesia 
eatholica  dissidentium,  t.  i,  Paris,  1926,  p.  546-031.  Posté- 
rieurement, N.  Glubokovskij  a  publié  son  livre  :  La  science 
théologique  russe  dans  son  développement  historique  et  dans 
son  état  actuel,  Varsovie,  1928,  dont  il  avait  déjà  donné  un 
abrégé  dans  les  Acta  academiœ  Velehratlcnsis,  t.  XI,  Prague, 
1921,  traduit  en  franvais  par  Ph.  de  Régis,  Un  aperçu  de  la 
littérature  théologique  russe,  cf.  Recherches  de  science  reli- 
gieuse, t.  xvn,  1927,  p.  257-287.  Le  livre  de  Glubokovskij  a 
surtout  un  caractère  historique  et  bibliographique.  Le  ta- 
bleau de  la  théologie  russe  est  présenté  dans  un  horizon 
beaucoup  plus  vaste  et  avec  d'abondantes  notes  bibliogra- 
phiques par  le  P.  G.  Florovskij,  Les  chemins  de  la  théologie 
russe,  Pai  is,  1937. 

V.  L'école  prokopovienne.  —  Xous  omettons  les  réfé- 
rences sur  Moghila  et  son  école,  déjà  indiquées  dans  l'article 
Moghila  et  dans  la  première  partie  du  présent  article. 

Quant  à  Prokopovic,  le  livre  fondamental  pour  connaître 
son  activité  est  :  I.  Cistovic,  Théophane  Prokopovic  et  son 
époque,  Saint-Pétersbourg,  1868,  livre  complété  par  les 
données  plus  récentes  recueillies  par  P.  Verkhovskij,  L'ins- 
titution du  collège  ecclésiastique  et  le  règlement  ecclésiastique, 
Rostov-sur-Don,  1916.  Pour  la  théologie  de  Prokopovic,  on 
peut  en  outre  utiliser  les  travaux  édités  dans  la  revue  Khris- 
tjanskoe  Ctenie  par  P.  Cervjakovskij,  Introduction  à  la  théo- 
logie de  Théophane  Prokopovic,  1876,  t.  I;  La  sainte  Écriture 
comme  source  île  la  théologie,  d'après  l'enseignement  tics  pro- 
testants orthodoxes  du  XVIIe  s.  et  d'après  »  L'introduction  éi  la 
théologie  »  de  Théophane  Prokopovic ,  1876,  t.  Il;  Doctrine  de 
Th.  Prok.  sur  les  sources  de  la  théologie,  1877,  t.  i;  Doctrine 
</<  Th.  Prok.  sur  la  sainte  Écriture,  1877,  t.  il;  Sources  de 
•  L'introduction  à  la  théologie  de  Th.  Prok.,  1878,  t.  i  ;  Sur  la 
méthode  de  -  L'introduction  à  la  théologie  >  de  Th.  Prok.,  1878, 
t.  i.  Voir  aussi  Th.  Tikhomirov,  L'idée  de  V absolutisme  divin 
et  la  scolastique  protestante  dans  la  théologie  de  Th.  Prok., 
dans  Khr.  (lien.,  1881,  t.  n;  M.  Savkevic,  Doctrine  d'Etienne 
Javorskij  cl  de  'Théophane  Prokopovic:  sur  la  sainte  Tradition, 
dans  Vêra  i  razum,  1893,  t.  r;  A.  Arkhangelskij,  Instruction 
religieuse  et  littérature  religieuse  en  Russie  sous  Pierre  le 
Grand,  Kazan,  1883;  H.  Koch, Die  russische  Orthodoxie  im 
petrinischen  Zeitalter,  Breslau,  1929. 

Sur  d'autres  écrivains  prokopoviens,  cf.  M.  Pavlovic, 
I  sanu  irltico-ciblizgraphique  des  lirrours  et  îles  sermons  de 
Georges  Konisskij,  dans  Khr.  Cten.,  1872,  t.  il;  le  même, 
Georges  Konisskij,  archevêque  de  Moghilev,  dans  ibid.,  1873, 
t.  i;  B.  Titlinov,  Gabriel  Petrov,  .Saint-Pétersbourg,  1916; 
A.  Nadezim,  Le  métropolite  de  Moscou  Platon  Levain,  dans 
Pnw.  Sob.,  1SS2,  t.  i  cl  L883,  t.  n;  Y.  Magnickij,  Platon  II 
(Levsin),  métropolite  de  Moscou,  dans  Prav.  Sob.,  1912, 
t.  n;  X.  Petrov,  Mémoires  autobiographiques  de  S.  E.  Irénée 
ovskij,  dans  Trudg.  1907,  t.  il. 

VI.  Le  retoi'r  a  la  tradition.  —  Sur  la  biographie  de 
Philarète  Drozdov,  cf.  A.  Smirnov,  Les  années  d'étude  et 
d'enseignement  de  V.  M.  Drozdov,  plus  tarit  Philarète,  métro- 
polite de  Moscou,  dans  \'éru  i  razum,  1892,  t.  u;  I.  Kur- 
Sunsky,  .S'a  Sainteté  Philarète  de  Moscou,  sa  [vie  et  son 
activité  sur  la  chaire  de  Moscou  11821-1867),  Kharkov,  1894; 
N.  Romanskij,  Pour  mieux  connaître  le  caractère  de  Phila- 
rète, mélro]>olite  de  Moscou,  dans  Bog.  Vèsl.,  1901,  t.  Il; 
P..  Titlinov,  .1  propos  des  rapports  du  métropolite  Philarète 
avec  le  Raskol,  dans  X'éra  i  razum,  1902,  t.  I;  K.  Kharalam- 
povic,  Pour  la  biographie  de  Philarète,  métropolite  de  Mos- 
cou, dans  Bog.  Vèst.,  1911,  t.  n;  et  enfin  M.  Jugie,  Philarète 
Drozdov,  métropolite  de  Moscou  (  1782-1857 ).  Sa  vie,  ses 
écrits,  sa  doctrine,  dans  Échos  d'Orient,  t.  xxxn  (.1933), 
p.   117-475,  et  ici  même,  t.  xn,  col.  1376-1395. 

Dans  l'article  de  M.  Jugie  on  trouvera  aussi  l'examen  de 
la  doctrine  théologique  de  Philarète,  sur  laquelle  on  peut 
Consulter  également  X.  Barsov,  Critique  du  recueil  des 
>e;n>res  de  Philarile,  métropolite  de  Moscou,  dans  Khr.  Cten., 
1887,  t.  I;  I.  Kosunskij,  Définition  de  l'idée  de  l'Église  dans 
les  écrits  de  Philarète,  métropolite  de  Moscou,  dans  ibid., 
1895,  t.  Il;  Th.  Titov,  Prœlectiones  d'après  le  grand  caté- 
chisme chrétien  de  l'Église  orthodoxe,  Moscou,  1904. 

Sur  Macaire,  voir  Th.  Titnv,  Macaire  Bulgakov,  métropo- 
lite de  Moscou  et  de  Kolomensk,  3  vol.,  Kiev,  1895,  1898; 
le  même.  Le  métropolite  de  Moscou,  Macaire  Bulgakov.  dans 


Trudg,  1902,  t.  m;  1907,  t.  n;  le  même.  Correspondance  du 
métropolite  de  Moscou,  Macaire  Bulgakov,  dans  Trudg,  1907, 
t.  i-iii;  le  même.  Deux  réponses  de  Macaire  Bulgakov,  à 
l'occasion  de  la  loi  des  académies  ecclésiastique:;  de  1869,  dans 
Trudg,  1906,  t.  I-II;  A.  Vertelovskij,  Résumé  de  la  vie  et  de 
l'activité  de  Macaire,  métropolite  de  Moscou,  dans  Vêra  i 
razum,  1917,  t.  i. 

Sur  Philarète  (Gumllevskij),  voir  S.  Smirnov,  Philarète 
archevêque  de  Cernigov,  Tambov,  1880.  Pour  les  auteurs  des 
manuels,  nous  renvoyons  aux  ouvrages  cités  ci-dessus, 
col.  356. 

VII.  Le  si.avopuilisme.  —  Pour  ce  qui  concerne  les 
débuts  du  slavophilisme,  consulter  A.  Lusnikov,  Fonde- 
ments historico-littéraircs  du  vieux  slavophilisme,  dans  Prav. 
Sob.,  1913,  t.  Il;  le  même,  I.  V.  Kireèvskij.  Résume  de  sa  vie 
et  de  sa  doctrine,  dans  Prav.  Sob.,  1914,  t.  i;  1915,  t.  m; 
Th.  Andreèv,  L'académie  ecclésiastique  île  Moscou  et  le  sla- 
vophilisme, dans  Bog.  Vêst.,  1915,  t.  m;  A.  Koyré,  La  philo- 
sophie et  le  problème  national  en  Russie  au  début  du  X/X'  s., 
Paris,  1929;  Gh.  Qllénet,  Tchaadaev  et  les  lettres  philoso- 
phiques. Contribution  a  l'étude  du  mouvement  des  idées  en 
Russie,  Paris,  1931. 

La  vie  de  Khomjakov  a  été  écrite  par  V.  Z.  Zavitncvië, 
Alexis  Stepanovic  Khomjakov,  2  vol.,  Kiev,  1912;  G.  Kole- 
mine,  Luz  de  Oriente  :  Khomiakoff,  Madrid,  1912;  X.  Berd- 
jaêv.  A.  S.  Khomjakov,  Moscou,  1912.  Dans  ce?  auteurs,  on 
trouvera  aussi  un  exposé  du  système  de  Khomjakov  étudié, 
entre  autres,  par  X.  Barsov,  .1  propos  des  rapports  de  Khom- 
jakov avec  l'histoire  et  de  la  théologie  patristique,  dans  Khr. 
Cten.,  1S7S.  t.  i;  Th.  Smirnov,  La  question  du  protestantisme 
jugée  par  Khomjakov,  dans  Prav.  Obozr.,  mars  1884; 
M.  Krasnjuk,  Doctrine  philosophique  et  religieuse  des  anciens 
slavophiles, dans  Virairazum,  1900, t.n;  V.  ZavitneviC,  Au 
sujet  du  système  philosophique  et  théologique  de  A.  S.  Khom- 
jakov, dans  'Trudg,  1906,  t.  i;  le  même,  Gnosiologie  de  A.  S. 
Khomjakov,  dans  Trudg.  1913,  t.  i;  A.  Pawlowski,  L'idée  de 
l'Église  d'après  les  théologiens  et  les  historiographes  russes 
(en  polonais),  Varsovie,  1935,  p.  ll-lll;  P.  Linickij,  Sla- 
vophilisme et  libéralisme,  dans    i'rutlg.   1SS2,  t.  I,  II. 

Au  sujet  de  VI.  Solovêv,  on  peut  consulter,  pour  sa  bio- 
graphie, la  notice  nécrologique  de  P.  Tikhomirov,  Vladimir 
Sergêvii  Solovêv  (f  :  1  juillet  1900),  dans  Bog.  Vêst.,  1900, 

t.  u;  V.  Vclisko,  Vladimir  Solovêr.  Sa  vie  et  ses  ouvres, 
S  a.nl-1  :'-  tersbourg,  lm.:  M.  d  Herblgny,  l  n  \:wman  russe, 
Vladimir  Soloviev,  Paris,  ion  ;  S.  Lukjanov,  VI.-S.  Solovêv 

dans  ses  années  de  jeunesse.  Matériaux  pour  une  biographie, 
dans  Zurn.  Min.  Xar.  Pr..  niiiiv.  série,  1.  i.xxi-i.xxii,  1915- 
1917;  L.  Serra/,  Vladimir  Solovêv,  dans  Échos  d'Orient. 
t.  win-w,  1916-1921;  le  hiérnmoine  Lev,  Vladimir  Solo- 
viol  :  le  chrétien,  l'homme,  le  philosophe,  le  Russe,  dans  Iré- 
nikon,  t.  i,  1926.  Pour  la  philosophie  de  Solovêv,  M.  Tareèv, 
/.r  système  religieux  dans  la  philosophie  de  \'.-s.  Solovêv, 
dans  Khr.  Cten.,  1908,  t.  i;  prince  Eugène  Trubetskoi,  La 
conception  philosophique  du  monde  chez  \I.-S.  Solovêv,  Mos- 
cou, 1912-1913,  2  vol.;  W.  Se\ 'lkarski,  Solowiews  Philosophie 
der  All-Einheii,  Kaunas,  1932.  Sur  son  ecclésiologie,  S-v, 

Examen  critique  de  l'ouvrage  de  VI.  Soh>t>èv  La  Russie  et 
l'Église  universelle  ,  dans  \'éra  i  razum,  1891,  t.  i;  I.  Spe- 
ranskij,  \'l.-s.  Solovêv,  apôtre  de  l'idée  chrétienne  et  altitude 
de  la  presse  séculière  et  ecclésiastique  envers  lui.  dans  Vêra  i 
razum,     1900,    t.    II;    I.    A.,    V.-S.    Solovêv,   défenseur   tir   la 

papauté,  dans  son  livre  La  Russie  cl  l'Église  universelle  , 
dans  ihitl.,  looi,  1. 1,  n;  S.  Solovêv,  L'idée  de  l'Église  dans 

les  poésies  de  W  Solovêv,  dans  Bog.  \'èst.,  1915,  t.  I;  X.  1.  N., 
Opinion  de  l'.-.S".  Solovêv  sur  le  catholicisme,  dans  \'éra  i 
razum,  PMI,  t.  u;  L.  Kobilinskij-EUis,  Monarchia  s.  Pi- 
tri.  Die  kireliliehe  Monarchie  tles  hl.  l'tlrus,  als  jreie  und  uni- 
verselle Theokratie,  im  I.ichte  der  Weisheit  ans  tien  Haupt- 
werken  von  Wladimir Solowjew,  Mayence,  1929;  Y.  Porizka, 
Solovêv  et  l'Église  (en  tchèque),  Olomouc,  1935;  A.  l'aw- 
lowski, La  sophiologie  de  Solovêv  (en  polonais),  dans  Mis- 
cellanea  theologica,  t.  xvm,  1937. 

VIII.  Les  écrivains  de  la  ris.  du  xixe  siècle.  —  Pour 
cet  le  partie,  voir  le  tableau  systématique  de  X.  Glubo- 
kovskij Science  thlslogique  russs  \arso\u  1928  Cst  ::u 
vain  s'arrête  surtout  aux  auteurs  les  plus  importants,  mais 
à  la  fin,  p.  70-95,  il  donne  des  indications  nombreuses  et 
ordonnées,  aptes  à  enrichir  les  notices  rassemblées  par  Pal- 
mieri  et  Jugie  dans  leurs  ouvrages  de  théologie  orientale. 

Sur  l'activité  développée  dans  les  tentatives  d'union  avec 
les  vieux-catholiques,  cf.  Y.  Kerenskij,  Le  vieux-catholi- 
cisme, Kazan,  1894;  le  même,  La  question  des  vieux-catho- 
liques aux  temps  actuels,  dans  Prav.  Sob.,  1897,  t.  i;  A.,  Il 
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vecchio  cattoliccsimo  e  l'orlodossia  russa,  dans  Bessarione, 
t.  v,  1899;  I'.  Svêtlov,  La  question  des  vieux-catholiques  dans 
sa  nouvelle  phase,  dans  Vira  i  raxum,  1904;  I.  Sokolov, 
Matériaux  pour  l'histoire  de  la  question  tirs  vieux-catholiques 

en  Russie,  dans  Khr.  C'.tcn.,  \'.\\\,  t.  i.  Dans  l'impossibilité 

d'indiquer  on  détail  tons  les  travaux  édités  à  l'occasion  de 

cette  controverse,  nous  nous  contentons  de  citer:  I.  Janisev, 

La  conférence  de  Bonn,  dans  Khr.  Cten,  1874,  t.  m;A.Ka- 
tanskij,  Sur  la  procession  du  Saint-Esprit  (à  propos  de  la 
question  îles  vieux-catholiques),  dans  Khr.  Cten.,  1893,  t.  i; 
I.  Sokolov,  Correspondance  de  I.  Janisev  avec  le  général  Ki- 
reiv,  dans  Khr.  Cten.,  1916,  t.  i;  A.  Palmiori,  Le  teorie  del 
générale  Alessandro  Kireev  sulV  unione  ilcllc  Chiese,  dans 
Bessarione,  sér.  III,  t.  ix,  1912;  A.  Brilljantov,  Le  profes- 
seur V.-V.  Rolotov  :  sur  la  question  du  i  Filioque  »,  Saint- 
Pétersbourg,  1914.  Le  professeur  do  Kazan,  Alexandre 
t.nsev,  occupe  la  première  place  parmi  les  opposants;  il  ne 
cessa  de  combattre  le  mouvement  en  question  Jusqu'à  sa 

mort  (  199 t).  Voir  son  article  :  Notre  dernier  moi  sur  les  vieux- 
catholiques  et  leurs  apologistes  russes,  dans  Prav.  Sob.,  1994, 
t.  i. 

IX.  Les  théologiens  contemporains.  —  Pour  la 
période  contemporaine  :  lehiéromoine  I.ev,  Les  orientations 
de  la  pensée  religieuse  russe  contemporaine,  dans  Irénikon- 
Colleclanea,  n.  1,  1920;  K.  Pfleger,  La  gnose  orthodoxe  de 
Rerdjaev,  dans  Irénikon,  t.  ix,  1932;  .1.  Danzas,  Les  rémi- 
niscences gnosliques  dans  la  philosophie  religieuse  russe,  dans 
Revue  des  sciences  philosophiques  et  théologiques,  t.  XXV, 
1936;  .1.  Danzas,  Les  sources  de  la  pensée  théoloç/ique  en 
Russie,  dans  Russie  et  chrétienté,  1937;  .1.  Danzas,  La  voie 
de  la  philosophie  religieuse  russe,  dans  Russie  et  chrétienté, 
1933;  (1.  l'iorovskij,  Chemins  de  la  théologie  russe,  Paris. 
1937,   p.  452  sq. 

Pour  la  controverse  sur  le  sophianisme,  on  trouve  les 
documents  relatifs  à  la  condamnation  et  à  la  première 
réponse  de  Bulgakov  dans  le  fascicule  Oriens  und  Occident. 
nouvelle  série,  fasc.  1,  mars  1936.  Sur  la  mémo  controverse, 
C.  Lialine,  Le  iléhat  sophiologique,  dans  Irénikon,  t.  xm, 
1936,  et  13.  Schultze,  Zur  Sophiajrage,  dans  Oricnltdiu 
chrisliana  periodica,  t.  m,  1937. 

M.    GoRDILLO. 

RUSTICUS,  diacre  romain  du  vr8  siècle  et  dé- 
fenseur acharné  des  Trois-Chapitres.  —  Neveu  du  pape 
Vigile,  il  accompagna  son  oncle  à  Constant inople 
lorsque  celui-ci  dut  s'y  rendre  sui  l'ordre  de  Justinicn; 
et  tout  d'abord,  il  approuva  complètement  le  Judica- 
tum  du  11  avril  518,  qui  condamnait  les  Trois-Cha- 
pitres,  non  sans  réserver  les  droits  du  concile  de  Chal- 
cédoine.  Sans  même  se  préoccuper  de  l'assentiment  de 
Vigile,  il  travailla  à  répandre  ce  document  et  en  fit  cir- 
culer des  copies  qui  parvinrent  en  Occident  et  y  pro- 
voquèrent des  troubles.  Bientôt  cependant  i!  passa 
parmi  les  adversaires  du  Judicalum;  et  avec  tout  au- 
tant d'ardeur  il  s'efforça  de  représenter  le  pape  comme 
un  adversaire  du  concile  de  Chalcédoine,  si  bien  que 
Vigile  se  vit  contraint  de  l'excommunier  et  de  le  dépo- 
ser du  diaconat.  On  peut  voir  sur  ces  derniers  événe- 
ments les  lettres  de  Vigile  à  l'évêque  Valentinien  de 
Tomi,  du  18  mars  550,  P.  L.,  t.  i.xix,  col.  51-53,  et 
à  Rusticus  lui-même,  du  15  août  550,  ibid.,  col.  41-51. 

Lorsque  le  concile  de  553  eut  anathématisé  les  Trois- 
Chapitres,  Rusticus  publia,  en  collaboration  avec 
l'abbé  africain  Félix,  un  ouvrage  polémique  contre  les 
décisions  conciliaires.  Justinicn  prit  occasion  de  cel 
écrit  pour  exiler  les  deux  auteurs  avec  quelques-uns  de 
leurs  amis  dans  les  solitudes  de  la  Thcbaïdc.  Victor  de 
Tunnuna,  Chronic.,  ad  ami.  553.  cite  le  livre  en  ques- 
tion, et  ce  n'est  que  par  lui  que  nous  eu  connaissons 
l'existence,  P.  L.,  t.  lxviii,  col.  960. 

Au  cours  de  son  exil  ou  après  son  retour,  RustiCUS 
écrivit  sous  le  titre  de  Contra  acephalos  disputatio  un 
important  ouvrage  contre  les  monophysites,  c'est-à 
dire  contre  les  adversaires  du  concile  de  Chalcédoine  et 
des  Trois-Chapitres.  Nous  possédons  encore  cet  écrit, 
sous  une  forme  malheureusement  forl  Imparfaite.  Une 
édition  en  fut  donnée  dès  1528  par  .(.  Sicbard.  a  Bâle; 
elle  a  élé  reproduite  datis  /'.  /...t.  i.xvii.  col  1  Kw  125  I. 
L'ouvrage  se  donne  comme  uni'  discussion  entre  Hos- 


tie us  et  un  monophysite;  il  traduit  fort  exactement 
l'état  d'esprit  des  partisans  des  Trois-Chapitres  et 
constitue  en  même  temps  qu'un  témoignage  historique, 
un  document  de  psychologie  religieuse. 

Après  la  mort  de  Justinicn,  14  novembre  565,  Rus- 
ticus put  rentrer  à  Constantinople.  Il  s'y  installa  au 
monastère  des  acémètes  qui  restaient,  eux  aussi,  des 
défenseurs  intraitables  du  concile  de  Chalcédoine.  Les 
moines  avaient  une  riche  bibliothèque,  dans  laquelle 
on  conservait  les  documents  les  plus  précieux  sur  les 
controverses  qui  s'étaient  déroulées  en  Orient  depuis 
un  siècle  et  demi.  Rusticus  fit  son  profit  de  toutes  ces 
richesses.  Il  reprit  la  vieille  traduction  latine  des  Actes 
des  conciles  d'Ephèse  et  de  Chalcédoine  et  la  soumit  à 
une  revision  attentive  d'après  les  manuscrits  grecs 
qu'il  trouva  chez  les  acémètes:  il  ajouta  surtout  à  cette 
traduction  un  grand  nombre  de  documents  nouveaux, 
qu'il  traduisit  lui-même  en  latin.  De  ces  documents, 
l'un  des  plus  importants  est  l'ouvrage  d'un  ami  de  Nes- 
torius,  le  comte  Irénéc.  que  celui-ci  avait  rédige,  sous 
le  nom  de  Tragédie,  pour  prendre  la  défense  de  son  ami 
et  celle  de  ses  partisans,  pour  justifier  sa  propre  con- 
duite et  pour  attaquer  ceux  qui,  comme  Jean  d'An- 
tioehe  et  Théodoret.  avaient  fini  par  abandonner  Nes- 
torius.  Voir  art.  Irénée  de  Tyr,  t.  vu,  col.  .533; 
art.  Nestorius,  t.  xi,  col.  81-82.  Rusticus  put  ainsi 
publier  un  ensemble  assez  neuf,  qu'il  appela  Syna- 
dicon.  Dans  sa  pensée  le  Synodicon  était  autre  chose 
qu'une  simple  collection  conciliaire;  il  devait  servir 
surtout  à  défendre  la  cause  des  Trois-Chapities,  et  spé- 
cialement celle  de  Théodoret.  Tandis  qu'Irénée  blâmait 
la  versatilité  de  l'évêque  de  Cyr,  Rusticus  s'attachait 
à  faire  valoir  sa  parfaite  orthodoxie  et  les  documents 
lui  rendaient  facile  celte  démonstration.  Le  Synodicon 
nous  a  été  conservé  dans  un  manuscrit  du  Mont-Cassin. 
Publié  une  première  fois,  mais  de  façon  partielle  et 
fort  défectueuse  par  Chr.  Lupus  en  1681,  et  reproduit 
tel  quel  par  Baluze  en  1683,  puis  par  Mansi  et  par 
Migne,  il  a  été  édité  enfin  de  manière  définitive  par 
E.  Schwartz.  dans  les  Acta  conciliorum  œcumenicorum, 
t.  i,  vol.  iv,  Berlin,  1922-1923  et  vol.  m,  Rerlin,  1929. 

G.  Bardy. 

RUTEAU  Antoine,  Puleus,  naquit  à  Mons  dans 
la  seconde  moitié  du  xvi«  siècle.  Entré  dans  l'ordre  des 
minimes,  il  professa  la  théologie  à  Anvers,  fut  défini- 
teur  à  l'université  de  Louvain  et  provincial  des  Pays- 
Bas.  Il  mourut  au  couvent  d'Anderlecht,  le  9  juillet 
1657.  Son  oeuvre  littéraire,  assez  considérable,  com- 
prend un  certain  nombre  de  publications  historiques 
locales,  en  particulier  les  Annales  du  Haynau,  conti- 
nuation d'un  travail  de  F.  Vinchant,  Mons,  1648,  et 
l'explical  ion  de  certains  points  de  la  règle  des  minimes 
(abstinence  perpétuelle)  ou  de  divers  usages  monas- 
tiques (lettres  de  fraternité).  Le  théologien  retiendra  : 
De.  fructu  cl  applicatione  sacrificii  missœ  et  suffragio 
rnni  libri  III,  Anvers.  1634,  in-!0,  mais  surtout  un 
commentaire  de  saint  Thomas  :  Commenlariorum  eldis- 
putationum  in  7am  partent  I).  Thomœ,  t.  i,  De.  Deo  uno, 
in  ijtiibtis  imprimis  inquiritur  et  discutitur  doctrina  et 
mens  primarii  Ecclesiœ  doctoris,  D.  Augustini,  Mons. 
1653,  in-fol.  L'ouvrage  n'a  pas  été  continué. 

I  lin  ter,  Nomenclator,  3"  éd.,  I.  m,  col.  958;  L.  Devillers, 
dans  Biographie  nationale  de  Belgique,  t.  xx,  1910,  col.  162. 

É.    A  MANN. 

RUTH  (LIVRE  DE).  I.  Place  dans  le  canon 
II.  Contenu.  III.  But.  IV.  Date  et  auteur.  V.  Histori- 
cité''. VI.  Enseignements  religieux.  VII.  Texte. 

i.  Plai  i  DANS  LE  (  A.NON.  -  L'histoire  de  Ruth  la 
Yloabite  n'occupe  pas  la  même  place  dans  le  texte 
hébreu  et  dans  les  versions.  Dans  les  bibles  hébraïques 
elle  se  trouve  dans  la  troisième  partie,  les  Kctoubim  ou 
I  lagiographes,  tandis  que  le  livre  des  Juges  est  dans  la 
deuxième,  les  Xebiim  ou  Prophètes.  Elle  fail  partie  du 
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groupe  des  cinq  livres  ou  rouleaux,  Megilloth,  lus  à  cer- 
taines fêtes  juives:  elle  y  tient  le  second  rang,  après  le 
Cantique  des  Cantiques  et  avant  les  Lamentations.  On 
la  lisait  à  la  fête  de  la  Pentecôte,  en  raison  sans  doute 
de  son  épisode  principal  qui  se  place  au  temps  de  la 
moisson  des  orges,  i,  22,  époque  à  laquelle  se  célébrait 
la  fête  de  la  Pentecôte.  Le  Talmud  en  fait  le  premier 
des  Hagiographies.  Baba  bathra,  14  b.  Dans  les  Sep- 
tante et  la  Vulgate,  le  livre  de  Ruth  suit  immédiate- 
ment celui  des  Juges;  il  en  est  de  même  dans  les  an- 
ciennes listes  des  livres  de  la  Bible.  Cf.  Méliton  de 
Sardes,  P.  G.,  t.  v,  col.  121G  ;  Origène,  d'après  Eusèbe, 
Hist.  eccl.,  1.  VI,  c.  xxv,  P.  G.,  t.  xx,  col.  250;  saint 
Cyrille  de  Jérusalem,  Calech.,  iv,  35,  P.  G.,  t.  xxxm, 
col.  500.  Saint  Jérôme  dans  son  Proloyus  galeatus  ajoute 
à  sa  mention  du  livre  des  Juges  que  les  Juifs  y  rat- 
tachent Ruth,  parce  que  l'histoire  qui  y  est  rapportée 
s'est  passée  du  temps  des  Juges:  il  n'ignore  pas  cepen- 
dant que  d'autres,  comptant  non  pas  vingt-deux  mais 
vingt-quatre  livres,  mettaient  le  livre  de  Ruth  parmi 
les  Hagiographes.  Prolog,  gai.,  P.  L.,  t.  xxvm,  col.  553. 
Josèphe  pour  arriver  au  total  de  vingt-deux  livres 
devait  également  compter  les  Juges  et  Ruth  comme  un 
seul  livre,  ce  qui  permet  de  supposer  que  de  son  temps 
les  deux  livres  se  suivaient.  Contr.  Apion.,  i,  8.  Le  Tal- 
mud qui  range  Ru'.h  parmi  les  Hagiographes  semble 
se  faire  l'écho  de  cet  usage  en  l'attribuant  au  même 
auteur  ou  éditeur  que  le  livre  des  Juges. 

Quelle  était  en  fait  la  place  primitive  du  livre  de 
Ruth  dans  le  canon  hébreu?  Elle  n'apparaît  pas  très 
nettement  d'après  ce  qui  précède.  Pour  ceux  qui  consi- 
dèient  l'histoire  de  Ruth  comme  un  troisième  épisode, 
formant  avec  les  deux  précédents  l'appendice  du  livre 
des  Juges,  l'ordre  des  Septante  et  de  la  Vulgate  est 
naturellement  l'ordre  primitif;  le  début  du  livre  :  «  Au 
temps  où  les  Juges  gouvernaient  »  le  suppose  égale- 
ment. Nombreux  toutefois  sont  les  critiques  pour  qui 
les  différences  de  sujet,  de  style  et  de  vocabulaire  ne 
permettent  guère  de  faire  du  livre  de  Ruth  une  com- 
position du  même  genre  littéraire  et  delà  même  époque 
que  le  livre  des  Juges  et  son  appendice.  On  n'y  trouve 
pas  non  plus  la  moindre  trace  de  cet  esprit  prophé- 
tique ou  deutéronomistique  qui  caractérise  la  série  des 
livres  historiques,  Josué-Rois.  «  Il  faudrait  surtout 
admettre  —  et  c'est  la  principale  difficulté  —  qu'une 
fraction  du  recueil  des  Nebiim  a  été  détachée  après 
coup  et  transférée  dans  celui  des  Ketoubim.  Une  opé- 
ration de  ce  genre  paraît  invraisemblable.  L'ordre  que 
les  livres  bibliques  occupent  dans  l'Ancien  Testament 
hébreu,  ordre  fondé  sur  des  raisons  de  développement 
historique,  prime  d'une  façon  constante  le  classement 
plus  raisonné,  et  par  conséquent  plus  artificiel,  qu'on 
rencontre  dans  les  Septante.  »  Gautier,  Introduction  à 
l'Ancien  Testament,  t.  il,  1914,  p.  153. 

S'il  faut  au  contraire,  d'après  les  témoignages  an- 
ciens et  l'époque  à  laquelle  se  passe  l'histoire,  mainte- 
nir le  livre  de  Ruth  à  la  suite  de  celui  des  Juges,  comme 
à  sa  place  primitive,  on  expliquera  son  déplacement 
clans  la  Bible  hébraïque,  en  disant  qu'il  fut  détaché 
tardivement  du  livre  des  Juges  durant  l'ère  chrétienne, 
lorsqu'on  l'affecta  à  la  lecture  synagogale  et  que,  pour 
cette  raison,  il  dut  prendre  rang  parmi  les  rouleaux 
officiels,  lus  aux  principales  fêtes.  L.  Wogué,  Histoire 
de  la  Bible  et  de  l'exégèse  biblique  jusqu'à  nos  jours,  1 881 , 
p.  59.  Le  cas  est  analogue  à  celui  des  Lamentations, 
séparées  elles  aussi  des  prophéties  de  Jérémie.  La  date 
de  composition  du  livre  pourra  être  retenue  comme  une 
indication  tout  au  moins  de  la  place  primitive  du 
livre  dans  le  canon. 

II.  Contenu.  —  La  courte  et  idyllique  histoire  de 
la  Moabite  Ruth  est  un  épisode  de  la  période  des  Juges. 
Chassé  parla  famine,  un  habitant  de  Bethléem  de  Juda, 
Élimélech,  s'en  alla  avec  sa  femme  et  ses  deux  fils 


séjourner  au  pays  de  Moab.  A  sa  mort  ses  fils  épou- 
sèrent des  Moabites;  l'une  s'appelait  Ruth,  l'autre 
Orpha;  mais,  après  quelques  années,  les  fils  d'Élimé- 
lech  moururent  à  leur  tour;  Noémi,  leur  mère,  se 
décide  alors  à  retourner  à  Bethléem,  sachant  la  situa- 
tion améliorée  au  pays  de  Juda:  mais  elle  dissuade  ses 
belles  filles  de  l'accompagner;  l'une,  Orpha,  retourne 
dans  sa  famille;  l'autre,  Ruth,  malgré  les  instances  de 
Noémi  ne  consent  pas  à  se  séparer  d'elle  et  toutes  deux 
s'en  reviennent  à  Bethléem,  où  grande  fut  l'émotion  à 
la  vue  de  la  détresse  de  celle  qui,  partie  les  mains 
pleines,  revenait  les  mains  vides.  C.  i. 

C'était  alors  le  temps  de  la  moisson  des  orges;  Ruth 
partie  glaner  se  trouva  dans  un  champ  appartenant  à 
Booz  de  la  famille  d'Élimélech.  Elle  en  reçut  un  accueil 
favorable  car  Booz  n'ignorait  pas  les  vertus  de  Ruth 
et  son  dévouement,  surtout  pour  sa  belle-mère.  Tout 
heureuse  de  l'événement,  Noémi  y  voit  l'augure  favo- 
rable d'un  mariage  de  sa  belle-fille  avec  ce  proche 
parent  qui,  selon  la  loi,  avait  droit  de  rachat  sur  les 
biens  du  défunt  mari  et  droit  aussi  à  la  main  de  la 
veuve  de  son  parent.  C.  n. 

Sur  les  conseils  avisés  de  Noémi,  Ruth  s'en  revient 
auprès  de  Booz,  tout  disposé  maintenant  à  faire  valoir 
ses  droits  en  rachetant  le  champ  d'Élimélech  et  en 
épousant  la  veuve  de  son  fils,  à  condition  toutefois 
qu'un  plus  proche  parent  que  lui  ne  revendique  pas  ses 
droits.  C.  m. 

Invité  solennellement  à  se  prononcer,  celui  qui  avait 
la  priorité  dans  l'exercice  du  droit  de  î achat  y  renonce 
devant  témoins  aux  portes  de  la  ville;  les  formalités 
d'usage  accomplies,  Booz  use  de  son  droit  de  rachat  et 
épouse  Ruth  qui  lui  enfante  un  fils,  à  qui  l'on  donne  le 
nom  d'Obcd.  «  Ce  fut  le  père  d'Isaï,  père  de  David.  » 
Les  derniers  versets  du  livre,  en  un  appendice  généa- 
logique, donnent  la  descendance  de  Phares  jusqu'à 
David.  C.  iv. 

III.  But.  — A  la  simple  lecture  de  l'histoire  de  Ruth, 
on  n'imagine  pas  d'autre  but  à  son  auteur  que  celui  de 
raconter  un  épisode  touchant  et  édifiant  de  la  vie 
familiale  et  sociale  à  l'époque  des  Juges,  toute  remplie 
par  ailleurs  de  meurtres  et  de  guerres.  La  simplicité 
et  la  douceur  des  mœurs  d'un  passé  plus  ou  moins 
lointain  pouvaient  être  données  en  exemple  aux  con- 
temporains de  l'auteur.  Ce  n'est  pas  seulement  le  sou- 
venir du  dévouement  de  la  jeune  Moabite  qui  était 
digne  de  passer  à  la  postérité,  mais  encore  celui  de  la 
sollicitude  prudente  et  avisée  de  Noémi,  de  la  bonté 
et  de  la  générosité  de  Booz  et.  même  de  la  complaisance 
des  moissonneurs.  De  tels  exemples  de  mœurs  fami 
liales  n'étaient  sans  doute  pas  rares  en  Israël,  et  si 
celui  qu'offre  la  famille  d'Élimélech  a  mérité  d'être 
conservé,  c'est  que  de  cette  famille  devait  descendre  le 
chef  glorieux  de  la  dynastie  des  rois  de  Juda.  Conserver 
une  histoire  édifiante  relative  aux  origines  de  David, 
tel  paraît  bien  le  but  de  l'auteur  dans  la  composition 
du  livre  de  Ruth. 

Ce  n'est  donc  pas  uniquement  en  vue  de  fournir  la 
généalogie  de  David.  Celle-ci,  a-t-on  dit,  placée  à  la  fin 
du  livre,  IV,  18-22,  en  donnerait  la  clef  :  c'est  pour  faire 
connaître  les  origines  de  David,  le  grand  roi  d'Israëi, 
dont  ne  parle  pas  la  série  historique  Josué-Rois,  qu'au- 
rait été  composée  l'histoire  de  Ruth,  l'aïeule  de  David. 
Outre  qu'il  n'est  pas  du  tout  certain  que  cette  généa- 
logie, reproduite  semble-t-il,  de  I  Par.,  n,  5-14,  ait 
primitivement  appartenu  au  livre  de  Ruth,  il  est  évi- 
dent que,  si  tel  avait  été  le  but  de  l'auteur,  il  n'aurait 
pas  attendu  pour  le  manifester  les  derniers  versets  du 
livre,  d'autant  plus  que  légalement  Obed,  l'ancêtre  de 
David,  est  le  fils  de  Mahalon  et  non  de  Booz;  c'est  en 
effet  pour  faire  revivre  le  nom  du  défunt  dans  son  héri- 
tage, c'est  «  pour  que  son  nom  ne  soit  point  retranché 
d'entre  ses  frères  et  de  la  porte  de  son  lieu  »,  que  Booz 
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iiciit  à  faire  valoir  son  droit  de  raehat  et  à  prendre  en 
même  temps  pour  femme  Ruth  la  Moabite,  femme  de 
Mahalon.  iv,  5,  10. 

On  a  pensé  que  eette  obligation  du  mariage  Iévira- 
tiquc  serait  précisément  ce  que  voudrait  avant  tout 
rappeler  l'auteur,  en  montrant  que,  même  à  l'égard 
d'une  parente  issue  de  race  étrangère,  l'obligation  ne 
cessait  point.  Il  existait  en  effet  dans  la  législation 
mosaïque  une  loi  dite  du  lévirat  (du  latin  levir,  beau- 
frère,  frère  du  mari)  qui  imposait  au  frère  d'un  homme 
mort  sans  enfants  l'obligation  d'épouser  la  veuve;  l'en- 
fant premier-né  de  ce  mariage  devait  porter  le  nom  et 
recevoir  l'héritage  du  premier  mari.  En  cas  de  refus 
de  la  part  du  beau-frère,  la  veuve  pouvait  le  citer  de- 
vant les  anciens  qui  devaient  essayer  de  le  persuader 
de  se  soumettre  à  la  loi  du  lévirat.  Si  c'était  inutile- 
ment, la  veuve  s'approchait  alors  de  son  beau-frère 
en  présence  des  anciens,  lui  ôt ait  son  soulier  et  lui  cra- 
chait au  visage  en  disant  :  «  Ainsi  sera  fait  à  l'homme 
qui  ne  relève  pas  la  maison  de  son  frère.  »  Deut.,  xxv, 
5-10.  Sans  doute  le  récit  est  ordonné  en  vue  de  la  con- 
clusion du  mariage  entre  Booz  et  Ruth  en  vertu  de  la 
loi  du  lévirat  et  plus  d'un  trait  en  rappelle  les  diffé- 
rentes prescriptions,  mais,  si  l'auteur  avait  eu  réelle- 
ment pour  but  le  rappel  de  cette  loi,  il  aurait  souligné 
davantage  la  nécessité  de  sa  stricte  observation  ;  non  seu- 
lement il  ne  le  fait  pas,  mais  il  ne  fait  non  plus  aucune 
allusion  à  la  loi  du  Deutéronome,  qu'il  ne  semble 
d'ailleurs  pas  très  bien  connaître,  puisque  le  degré  de 
parenté  clairement  indiqué  dans  la  loi  deutéronomique 
n'est  pas  celui  qui  unissait  Boo/  et  Ruth,  n,  10,  et  que 
d'autre  part  le  refus  de  celui  qui,  le  premier,  avait  droit 
de  rachat  n'encourt  pas  le  mépris  que  lui  inflige  la  loi 
du  k'-viral  de  Deut.,  xxv,  9.  Josèphe,  dans  ses  Antiqui- 
tés judaïques,  V,  XI,  soucieux  d'adapter  l'histoire  à  la 
Loi,  ajoute  au  récit  biblique  la  recommandation  de 
Booz  à  Ruth  d'avoir  à  s'approcher  du  parent,  renon- 
çant à  son  droit  de  rachat,  de  le  déchausser  d'un  de  ses 
souliers  et  de  lui  en  donner  un  coup  sur  la  joue. 

Si  le  livre  de  Ruth  n'a  pas  été  composé  pour  en  faire 
comme  une  illustration  des  lois  matrimoniales  en 
Israël  et  plus  particulièrement  du  lévirat,  il  ne  l'a  pas 
été  davantage  pour  faire  opposition  à  la  défense  du 
Deutéronome  concernant  l'entrée  de  l'Ammonite  et  du 
Moabite  dans  l'assemblée  de  Jahvé.  L'exemple  du 
mariage  d'une  Moabite  et  d'un  Israélite  dont  naquit 
un  fds  qui  devait  être  l'ancêtre  du  véritable  fondateur 
de  la  monarchie  en  Israël  était  bien  fait  certes  pour 
montrer  que  l'exclusion  des  Moabites  de  l'assemblée 
d'Israël  n'était  pas  aussi  rigoureuse  que  certains 
auraient  pu  l'entendre  d'après  les  termes  mêmes  du 
Deutéronome.  XXIII,  4-5;  mais  rien  dans  le  récit  qui 
trahisse  une  préoccupation  polémique  quelconque,  et 
surtout  il  ne  manquait  pas  d'autres  exemples  plus 
significatifs  et  plus  décisifs  à  l'appui  d'une  opposition 
à  l'interdiction  visée:  ne  serait-ce  (pie  celui  de  Salomon 
qui  aima  beaucoup  de  femmes  étrangères,  des  Mon 
bites,  des  Ammonites  et  d'autres  d'entre  les  nations 
dont  Dieu  avait  défendu  d'avoir  commerce  avec  elles. 
III  Reg.,  xr,  1-2. 

Moins  probable  encore,  bien  ([n'admise  par  maints 
critiques,  Bertholdt,  Geiger,  Grâtz,  Kuenen,  Bertholet, 
Xovvack,  l'hypothèse  qui  VOil  dans  le  livre  (le  Ruth  un 
écrit  de  circonstance,  une  soi  te  de  pamphlet  politique, 
au  caractère  franchement  polémique,  en  réaction  contre 
les  mesures  rigoureuses  prises  par  l'.sdras  et  Whémic 
au  sujet  des  mariages  des  Juifs  avec  des  femmes  étran- 
gères. I  Esdr.,  ix-x:  Il  Esrir.,  xm,  23-29.  Il  y  a  bien 
l'insistance  de  l'auteur  à  accompagner  le  nom  de  Ruth 
de  l'épilhète  "  la  Moabite  »,  que  souligne  encore  la 
réponse  de  Ruth  à  Boo/.  :  Comment  ai-je  trouvé  grâce 
a  tes  yeux  pour  que  tu  t'intéresses  à  moi  qui  suis  une 
étrangère?     ri,  10;  mais  ce  n'est  pas  par  un  scrupule 


religieux  ou  patriotique  que  le  proche  parent  renonce 
à  son  droit  de  rachat  et  surtout  comment  concevoir 
l'admission  dans  le  recueil  des  livres  sacrés  d'une  œuvre 
qui  aurait  élé  écrite  en  opposition  avec  la  tendance 
prédominante  alors  dans  la  collection.  L'hypothèse 
suppose  de  plus  résolu  le  problème  de  l'époque  de  com- 
position du  livre. 

D'après  Reuss  enfin,  ce  serait  au  contraire  un  but  de 
réconciliation  qui  serait  à  l'origine  de  l'histoire.  Aux 
habitants  du  royaume  d'Israël,  demeurés  dans  le  pays 
après  la  chute  de  Samaric  et  la  déportation  en  Assyrie, 
l'auteur  aurait  voulu  démontrer  que  les  rois  de  la 
dynastie  davidique  avaient  des  droits  réels  sur  le  ter- 
ritoire d'Épbraïm  et  tout  le  royaume  du  Nord,  parce 
que,  si  Obed,  le  grand-père  de  David,  était  en  fait  le 
fils  de  Rooz,  en  droit,  d'après  les  principes  mêmes  du 
lévirat,  il  était  le  fils  et  l'héritier  de  Mahalon,  fils 
d'ÉIimélech  l'Éphratéen  ou  l'Hphraïmite,  et  ainsi  la 
dynastie  royale,  régnant  à  Jérusalem,  se  trouvait 
appartenir  aux  Dix  tribus,  si  bien  que  les  sujets  de 
l'ancien  royaume  d'Israël  devaient  s'y  rallier.  La  thèse 
de  l'auteur,  si  thèse  il  y  a,  ne  semble  pas  de  nature  à 
convaincre  ceux  auxquels  elle  était  destinée,  mais  son 
plus  grave  défaut  c'est  de  manquer  de  base  solide,  car 
l'argument  principal,  sinon  unique,  repose  sur  l'inter- 
prétation plus  que  douteuse  du  mot  'Ephrâtîm.  S'il  est 
vrai  que  ce  terme  désigne  parfois  un  homme  de  la  tribu 
d'Épbraïm,  Jud.,  xn,  5;  I  Reg..  I,  1  :  III  Reg.,  XI,  26,  il 
s'emploie  également  pour  désigner  un  habitant  de  Beth- 
léem, appelée  Éphrata.  I  Reg.,  xvn,  12;  Mie,  v,  1. 
Or,  c'csl  manifestement  dans  ce  sens  que  l'entend  le 
livre  de  Ruth.  où  nulle  part  d'ailleurs  il  n'est  question 
d'Éphraîm. 

De  toutes  ces  hypothèses  plus  ou  moins  ingénieuses, 
aucune,  on  le  voit,  ne  s'impose.  Inutile  de  chercher  si 
loin.  »  Il  suffit,  a-t-on  observé,  de  se  rappeler  le  goût 
des  Orientaux  pour  les  histoires  dramatiques,  piquantes 
ou  touchantes  qu'on  se  raconte  d'une  génération  à 
l'autre.  Les  aventures  de  Noémi,  de  Ruth  et  de  Booz 
présentaient  l'intérêt  et  l'attrait  voulus  pour  séduire 
les  narrateurs  et  captiver  les  auditeurs.  Puis  surtout 
ce  récil  ne  se  rapportait  pas  à  des  personnages  quel- 
conques :  il  avait  pour  héros  les  aïeux  du  roi  David,  et 
cette  circonstance  lui  donnait  un  relief  exceptionnel. 
Gautier,  op.  cil.,  p.  152.  Transmettre  à  la  postérité  un 
récil  touchant,  a  tous  égards  édifiant  et  de  plus  non 
sans  intérêt  pour  la  famille  royale,  tel  paraît  bien  la  fin 
de  cette  histoire.  Il  y  a  lieu  d'y  ajouter  le  but  providen- 
tiel, signalé  déjà  par  les  anciens  interprètes  chrétiens; 
à  la  question  que  se  pose  Théodoret,  au  début  de  ses 
courtes  noies  sur  le  livre  de  Ruth  :  «  Pourquoi  l'his- 
toire de  Ruth  a-t-elle  élé  écrite?  »,  tout  d'abord, 
répond-il,  à  cause  du  Christ  Seigneur.  P.  G.,  t.  i.xxx. 
col.  518.  Le  nom  de  Ruth  en  effet  figure  non  seulement 
dans  la  généalogie  de  David  mais  aussi  dans  celle  du 
Messie.  Ma!  th.,  I,  5. 

IV.  D.vti;  i;r  .vi'ir.iit.  -  -  L'incertitude  au  sujet  de 
la  place  primitive  du  livre  dans  le  canon  se  retrouve  à 
propos  de  son  origine  ou  de  l'époque  de  sa  composition, 
cl  lis  mêmes  tendances  se  retrouvent,  les  unes  en 
faveur  d'une  rédaction  antérieure  à  l'exil,  les  autres 
pour  une  œuvre  du  temps  de  l'exil  ou  plus  récente 
encore.  Cette  diversité  d'opinions  tient  en  partie  à  la 
rareté  des  éléments  d'information  et  à  leur  manque  de 
netteté. 

1°  Pour  une  date  tardive  se  prononcent  naturellement 
la  plupart  des  critiques  modernes  non  catholiques. 
Kuenen,  Wellhausen,  Bertholet,  Rudde,  Nowack. 
Leurs  principales  raisons  sont    les  suivantes  : 

1.  La  façon  dont   l'auteur  parle  de  l'antique  cou 
tume    de    remettre   sa    chaussure    à    l'acquéreur   d'un 
champ  en   signe  de  ces, ion   de  son   droit  de  propriété, 
laisse  entendre  que  cel  usage  était  depuis  longtemps 
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tombe  en  désuétude,  c'est  pourquoi  il  juge  nécessaire 
de  l'expliquer  :  «  C'était  autrefois  (lefanîm,  ëjj.7Tpoa0sv, 
antiquitus)  la  coutume  en  Israël,  en  cas  de  rachat  et 
d'échange,  pour  valider  toute  affaire,  que  l'on  ôtàt  son 
soulier  et  le  donnât;  cela  servait  de  témoignage  en 
Israël.  »  iv,  7.  Il  faudrait  même  aller  plus  loin,  ajoute 
Gautier,  et  comparer  attentivement  la  loi  deutérono- 
mique  sur  le  lévirat  avec  les  coutumes  que  le  livre  de 
Ruth  décrit  en  termes  assez  vagues  et  qu'il  semble 
traiter  comme  des  pratiques  archaïques,  inconnues  de 
ses  lecteurs.  Le  lévirat.  tel  qu'il  nous  est  représenté  par 
les  textes  de  l'Ancien  Testament,  ne  paraît  pas  avoir 
été  appliqué  à  d'autres  qu'aux  frères  au  sens  le  plus 
strict.  Seul,  le  livre  de  Ruth  parle  de  ce  droit  et  de  ce 
devoir,  comme  s'étendant  jusqu'à  des  parents  d'un 
degré  plus  éloigné.  Op.  cit.,  p.  150. 

2.  Le  principal  argument  est  tiré  des  aramaïsmes  et 
d'autres  expressions  considérées  comme  d'époque  tar- 
dive. «  Le  style  du  livre,  dit  Cornill,  a  un  coloris  forte- 
ment araméen  et  présente  maintes  particularités  qui 
dénotent,  sans  qu'on  puisse  s'y  méprendre,  l'époque 
d'après  l'exil.  »  Einleitung...,  2e  édit.,  p.  343.  On  cite 
entre  autres  exemples  le  verbe  nâsà'  avec  le  sens  de 

prendre  (femme)  .  i,  4,  au  lieu  du  terme  usuel  làqah, 
Cf.  I  Par.,  xxiil,  22;  II  Par.,  xi,  21;  xm,  21;  xxiv,  3; 
IEsdr.,ix,  2,12;x,  44;  II  Esdr.,  xm,  35;  le  verbe  sib- 
bêr.  n  attendre,  espérer»,  i,  13,  cf.  Ps..  cm  (Hebr..  crv), 
27;  Ps.,  cxvm  (Hebr.,  exix),  160;  l'expression  làhên,  i, 
13,  forme  araméenne  de  lâkhên,  «  c'est  pourquoi  », 
cf.  Dan.  (aram.),  n,  0,  9;  iv,  24;    le   verbe   qayyêm, 

valider,  confirmer  »,  iv,  7,  cf.  Ez..  xm,  (i;  Ps.,  cxvm 
(Hebr.,  exix),  28,  106;  Esth.,  ix,  21,  27,  29;  Dan. 
(aram.),  iv,  8.  Dans  le  même  sens  sont  relevées  les  ter- 
minaisons en  în  au  lieu  de  i  pour  la  deuxième  personne 
du  féminin  singulier  à  l'imparfait,  n,  8,  21;  m.  1,  18; 
en  ti  au  lieu  de  te  pour  la  deuxième  personne  du  féminin 
singulier  au  parfait,  m.  34;  on  fait  remarquer  que  le 
nom  divin  Sadday,  le  tout-puissant  »,  i,  20, 21,  employé 
seul  sans  être  précédé  de  'El,  Dieu,  ne  se  rencontre 
jamais  en  prose,  mais  seulement  dans  la  poésie,  surtout 
au  livre  de  Job,  etc.. 

3.  Pour  ceux  qui  voient  dans  le  livre  de  Ruth  un 
pamphlet  politique  contre  les  mesures  d'Esdras  et  de 
Néhémie  en  vue  d'empêcher  les  mariages  avec  des 
femmes  étrangères,  la  date  de  la  composition  s'impose. 

2°  Réponse.  —  Rien  que  présentés  à  de  multiples 
reprises  et  avec  une  belle  assurance,  ces  arguments  ne 
semblent  pas  pour  autant  décisifs.  Au  premier,  tiré  de 
iv,  7,  on  oppose  le  caractère  très  probable  de  glose  tar- 
dive que  présente  ce  verset;  au  sujet  du  second,  plus 
important,  on  fait  observer  que  cet  ensemble  d'expres- 
sions et  d'aramaïsmes  ne  comporte  pas  la  conclusion 
qu'on  se  croit  en  droit  d'en  tirer,  comme  l'établit  un 
examen  plus  attentif.  Ainsi  le  verbe  nùiâ',  avec  le  sens 
de  «  prendre  (femme)  > ,  se  rencontre  déjà  dans  la  Genèse, 
xxvn,  3;  xlv,  19;  Jud.,  xvi,  31  ;  xxi,  23:  Sadday,  em- 
ployé déjà  dans  les  oracles  à  forme  poétique  de  Balaam, 
Num.,  xxiv,  4,  16,  est  sans  doute  un  terme  poétique 
choisi  à  dessein  par  l'auteur;  de  telles  expressions  poé- 
tiques se  rencontrent  de  même  dans  des  livres  histo- 
riques antérieurs  à  l'exil;  le  prétendu  aramaïsme,M/it:n  : 
«  c'est  pourquoi  »,  propterca.  n'est  pas  à  retenir,  car  on 
ne  saurait  le  confondre  avec  Paraméen  lâkhên  qui  a  le 
sens  de  ».  seulement  »  ;  il  n'est  pas  davantage  une  forme 
féminine  employée  pour  la  forme  masculine  ainsi  qu'il 
arrive  souvent  dans  la  Mischnu;  cet  usaj^e  postérieur 
ne  doit  pas  être  invoqué  facilement  pour  l'hébreu 
biblique;  il  est  probable  enfin  que  le  mot  làhên  est  fau- 
tif et  qu'il  faut  le  remplacer  par  lâhêm,  «  pour  eux  ». 
Cf.  Joùon,  Ruth,  Commentaire  philologique  et  exégé- 
tique,  1924,  p.  40;  le  verbe  qayyêm,  iv,  7,  ne  se  trouve 
guère  à  cette  forme  piel  que  dans  l'hébreu  postérieur 
et  semble  bien  emprunté  à  Paraméen,  l'hébreu  clas- 


sique l'emploie  à  la  forms  hiphil,  Num.,  xxx,  1  1-15; 
ce  verbe  appartient  au  verset  7  du  c.  iv,  déjà  signalé 
comme  une  glose  tardive.  Pour  d'autres  mots  dont  on 
s'est  plu  à  relever  les  .illinités  avec  Paraméen  ou  l'hé- 
breu récent,  on  constate  par  ailleurs  leur  présence 
dans  des  passages  tenus  généralement  pour  anciens. 
Quant  aux  terminaisons  signalées  plus  haut,  on  y  voit 
des  formes  anciennes,  maintenues  dans  l'usage  local. 
Cf.  Driver,  Introduction  U*  the  literature  of  the  OUI  Tes- 
tament. 7e  édit.,  p.  455.  Des  remarques  qui  précèdent 
on  peut  légitimement  conclure  que  le  style  du  livre 
de  Ruth  dans  son  ensemble  ne  témoigne  d'aucune 
marque  de  décadence;  il  est  sensiblement  différent  non 
seulement  de  celui  d'Esther  et  des  Chroniques  mais 
même  de  celui  des  .Mémoires  de  Néhémie  et  n'apparaît 
pas  inférieur  à  celui  des  meilleurs  endroits  des  livres 
de  Samuel.  Ainsi  par  sa  beauté  et  par  sa  pureté  le  style 
du  livre  de  Ruth  s'avère-t-il  plus  probablement  de  la 
période  préexilienne.  Ibid.,  p.  454-455.  Même  jugement 
de  la  part  de  Kcenig,  qui  ne  voit  dans  le  livre  de  Ruth 
aucun  des  signes  de  la  période  la  plus  récente  du  déve- 
loppement de  l'hébreu.  Einleitung  in  dus  A.  T.,  p.  287. 
Au  troisième  argument  enfin,  tiré  du  caractère  de 
pamphlet  attribué  au  livre,  on  oppose  l'invraisem- 
blance de  l'admission  d'un  tel  écrit  dans  le  canon,  à  une 
époque  où  la  tendance  contraire  prédominait;  un  Juif 
des  temps  postexiliens,  où  la  moindre  trace  de  paga- 
nisme était  sévèrement  condamnée  et  radicalement  ex- 
I  tirpée,  aurait-il  fait  diie  à  Xoémi,  s'adressanl  à  Ruth  : 
j  «  Voici  que  ta  belle-sœur  est  retournée  vers  son  peuple 
1  et  vers  son  dieu;  retourne  et  suis  ta  belle-sœur  »'?  i.  15. 
3°  Rédaction  antéexilienne.  — ■  A  cette  mise  au  point 
des  arguments  invoqués  à  l'appui  de  l'hypothèse  d'une 
rédaction  tardive,  on  ne  manque  pas  d'ajouter  quel- 
ques considérations  favorables  à  une  rédaction  anté- 
rieure à  l'exil.  Ainsi,  reinarque-t-on,  celui  qui  a  écrit, 
iv,  17  :  «  Il  naquit  un  fils  à  Xoémi.  et  celle-ci  lui  donna 
le  nom  d'Obed,  c'est  le  père  de  David  »,  ne  pouvait  être 
qu'un  contemporain  de  ce  roi,  car  s'il  avait  connu  de 
ses  descendants,  il  n'aurait  certes  pas  manqué  d'en 
donner  la  liste,  ainsi  que  l'y  invitait  le  souhait  du 
peuple  à  Rooz  :  »  Que  Jahvé  rende  lu  femme  qui  va 
entrer  dans  ta  maison  semblable  à  Rachel  et  à  Lia,  qui 
à  elles  deux  ont  édifié  la  maison  d'Israël.  »  iv,  11. 
Pouiquoi,  d'autre  part,  tandis  que  pour  Samuel  et 
Saùl  plusieurs  de  leurs  ancêtres  sont  mentionnés, 
1  Reg.,  i,  1;  ix,  1,  pour  David,  au  contraire,  person- 
nage autrement  important,  seul  est  mentionné  le  nom 
de  son  père,  I  Reg.,  xvi,  1;  xvn,  12  ?  N'est-ce  pas 
parce  que  l'auteur  des  livres  de  Samuel,  connaissant 
le  livre  de  Ruth,  jugeait  inutile  de  répéter  ce  qui  s'y 
trouvait  relativement  à  la  généalogie  île  David?  IV,  17. 
A  côté  des  expressions  qu'on  a  cru  devoir  interpréter 
comme  des  signes  d'époque  récente,  la  langue  du  livre 
offre  par  contre  maintes  ressemblances  avec  celle  de 
livres  aussi  anciens  que  ceux  des  Juges,  de  Samuel  et 
des  Rois.  Telle  la  formule  d'imprécation  :  «  Que  Jahvé 
me  fasse  ceci  et  encore  cela...  »,  i,  1,  fréquente  dans  les 
livres  historiques  :  I  Reg.,  m,  17;  xiv,  14;  II  Reg., 
m.  9,  35;  III  Reg.,  n,  23;  IV  Reg.,  vi,  31  :  telle  encore 
la  formule  pelônî  'almônî,  un  tel.  iv,  1  et  I  Reg.,  xxi, 
3;  IV  Reg.,  vi,  8;  etc. 

Une  note  d'éditeur  à  l'exposé  de  l'opinion  du 
P.  Joùon,  adoptant  le  début  de  la  période  postexilienne 
pour  la  rédaction  du  livre  de  Ruth,  résume  ainsi  les 
arguments  en  faveur  d'une  date  plus  ancienne  :  «  La 
Direction  de  l'Institut  biblique  laisse  l'auteur  libre  de 
soutenir  son  opinion.  Cependant  elle  croit  de  son  devoir 
d'avertir  qu'elle  tient  pour  beaucoup  plus  probable 
l'opinion  contraire,  à  savoir  que  le  livre  de  Ruth  a  été 
composé  avant  l'exil.  lin  effet  la  comparaison  de  la 
langue  de  Ruth  si  peu  éloignée  de  l'hébreu  classique 
de  la  meilleure  époque  (l'auteur  lui-même  en  convient) 
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est  toute  en  faveur  d'une  date  ancienne.  Les  particula- 
rités morphologiques  relevées  par  l'auteur  sont  de 
véritables  archaïsmes,  indices  d'une  époque  reculée,  à 
moins  qu'on  ne  veuille  y  voir  le  résultat  d'un  calcul 
que  l'on  n'a  aucune  raison  de  supposer.  Le  ton  serein 
du  récit,  l'air  de  joie  répandu  sur  toute  cet  te  idylle  sont 
difficilement  conciliables  avec  les  circonstances  péni- 
bles que  dut  traverser  la  petite  communauté  juive  au 
retour  de  l'exil  jusqu'au  triomphe  des  efforts  politiques 
de  Néhémie.  Enfin  la  vie  et  la  fraîcheur  de  la  narration, 
l'abondance  des  menus  détails  semblent  indiquer  que 
l'écrivain  sacre  n'était  pas  éloigné  des  événements 
qu'il  racontait.  »  Joùon,  op.  cit.,  p.  13. 

4°  L'auteur.  —  Plus  grande  est  l'incertitude  au  sujet 
de  la  personne  de  l'auteur.  D'après  le  Talmud,  Baba 
bathra,  14  b,  Samuel  a  écrit  son  livre,  les  Juges  et 
Ruth;  dans  ce  passage,  où  il  est  également  question 
de  l'origine  des  autres  livres  de  l'Ancien  Testament,  le 
mot  écrire,  kâtab,  serait  employé  au  sens  de  mettre  par 
écrit  ou  éditer  et  non  au  sens  figuré  d'être  auteur; 
c'est  ce  cpie  laisse  entendre  le  rôle  qui  y  est  attribué  à 
Ézéchias  et  à  son  collège  (?)  dans  l'édition  d'Isaïe,  des 
Proverbes  et  autres  livres;  ainsi  ce  texte  nous  rensei- 
gnerait seulement  sur  l'opinion  des  rabbins  de  l'époque 
talmudique  d'après  laquelle  Samuel  aurait  mis  par 
écrit  le  livre  de  Ruth.  Cf.  Joùon,  op.  cit.,  p.  14-15. 
Quoi  qu'il  en  soit,  beaucoup  d'anciens  interprètes,  s'ap- 
puyant  sans  doute  sur  ce  passage  du  Talmud,  ont  attri- 
bué la  composition  du  livre  au  prophète  Samuel.  Rien 
toutefois  ne  permet  d'en  établir  la  preuve,  et,  même 
dans  l'hypothèse  d'une  rédaction  contemporaine  de 
David,  l'opinion  ne  s'impose  pas. 

V.  Caractère  historique.  —  La  détermination  du 
but  de  l'auteur  a  déjà  touché  à  la  question  d'historicité, 
car  il  est  bien  évident  que,  si  l'histoire  de  Ruth  a  été 
écrite  dans  un  but  polémique  ou  tendancieux,  la  ques- 
tion de  sa  valeur  historique  se  pose  nécessairement  et 
l'on  conçoit  sans  peine  que  toutes  les  réponses  ne  lui 
seront  pas  favorables.  Pour  les  uns,  cette  histoire 
serait  une  pure  fiction,  qui  aurait  trouvé  son  point  de 
départ  dans  ce  passage  du  livre  de  Samuel  où  il  est 
rapporté  que  David,  poursuivi  par  Saùl  et  obligé  de 
chercher  un  refuge  au  pays  de  Moab,  dit  au  roi  de  ce 
pays  :  «  Que  mon  père  et  ma  mère  puissent,  je  te  prie, 
se  retirer  chez  vous,  jusqu'à  ce  que  je  sache  ce  que  Dieu 
fera  de  moi.  s  I  Reg.,  xxn,  3  (YVcllhausen).  L'histoire 
aurait  trouvé  place  dans  le  recueil  de  récits  pieux  et 
édifiants  désigné  sous  le  nom  de  Midrasch  du  livre  des 
Rois,  cité  au  IIe  livre  des  Paralipomènes,  xxiv,  27 
(Budde).  Mais  c'est  surtout  Rerthold,  suivi  en  cela  par 
de  nombreux  critiques,  qui  a  voulu  faire  du  livre  de 
Ruth  une  histoire  inventée,  un  simple  poème,  Histo- 
risch-krilischc  Einleitung  in  das  A.  und  N.  Testament, 
18l(i,  p.  23-37...  Quelques  remarques  feront  voir  la 
valeur  de  ses  arguments  et  partant  de  sa  thèse. 

Contre  le  caractère  historique  du  livre  on  a  surtout 
mis  en  avant  le  caractère  symbolique  des  noms  de  plu- 
sieurs personnages;  celui  de  Noémi,  «  ma  suavité  », 
«  ma  douceur  »,  ceux  surtout  de  ses  deux  (ils  :  Mahalon. 
i  maladie  »,  et  Cheljon  «  consomption  »,  «  anéantisse- 
ment ».  Avant  toute  conclusion  basée  sur  cette  inter- 
prétation de  quelques  noms  propres,  il  y  a  lieu  d'ob- 
server que  les  étymologies  qu'elle  suppose  sont  très 
obscures,  insuffisantes  par  conséquent  pour  conclure 
au  caractère  purement  allégorique  des  personnages 
désignés  par  ces  noms.  I  )e  plus,  selon  une  juste  remar- 
que, l'auteur  du  livre,  ignorant  les  noms  réels  de  ces 
personnages  au  rôle  toul  à  fait  secondaire,  aurait  fort 
bien  pu  créer  des  noms  symboliques  sans  rien  enlever 
à  la  réalité  des  personnages  non  plus  qu'à  l'historicité 
des  faits  racontés.  Joùon,  op.  rit.,  p.  7.  Non  moins  dou- 
teuse encore  est  l'élymologic  du  nom  d'Orpha,  belle- 
tille  de  Noémi.  demeurée  RU   pays  de  Moab  et  qui  pour 


cette  raison  aurait  été  ainsi  appelée  parce  qu'elle 
tourna  le  dos  ('ôréph,  nuque,  arrière  du  cou)  à  Noémi. 
Quant  aux  noms  des  deux  personnages  principaux 
Booz  et  Ruth,  aucune  étymologie  proposée  n'est  satis- 
faisante. Une  preuve  en  outre  cpie  ces  différents  noms 
ne  sont  pas  de  pure  invention  de  l'auteur,  c'est  que, 
celui-ci  ignorant  le  nom  du  proche  parent  de  Ruth  qui 
pouvait  le  premier  faire  valoir  son  droit,  il  ne  s'est 
pas  cru  permis  de  lui  en  créer  un;  comment  dès  lors 
aurait-il  imaginé  celui  de  personnages  au  rôle  encore 
plus  effacé  comme  Orpha  ou  les  deux  fils  d'Élimélcch? 
Il  n'y  a  donc  rien  de  ce  côté  qui  s'oppose  à  la  réalité 
historique  des  héros  du  livre  et  par  conséquent  à  celle 
de  l'histoire  elle-même.  Rien  non  plus  du  côté  du 
caractère  de  ces  héros;  ne  sont-ils  pas  en  effet  trop  par- 
faits pour  être  réels;  n'ont-ils  pas  été  idéalisés?  Certes 
les  principaux  d'entre  eux  sont  de  beaux  exemples  de 
vertus  sociales  et  familiales;  mais  c'est  précisément 
pourquoi  leur  histoire  a  été  racontée;  le  tableau  de 
plus  n'est  pas  sans  ombre  :  Orpha  et  le  proche  parent 
de  Noémi  n'ont  pas  la  générosité  ni  le  désintéressement 
de  Booz  ou  de  Ruth. 

Le  caractère  de  l'époque  des  Juges  à  laquelle  se 
déroule  l'histoire  de  Ruth  n'est  pas,  comme  on  le  pré- 
tend, incompatible  avec  cette  idylle  toute  pacifique. 
Entre  les  périodes  de  luttes  et  de  barbarie,  il  y  eut  place 
pour  des  accalmies  où  pouvaient  s'épanouir  dans  la 
paix  les  vertus  familiales.  Jud.,  m,  11,  30.  A  côté  des 
héroïnes  des  temps  troublés  de  cette  époque,  telles  que 
Débora  ou  la  fille  de  Jephté,  il  y  eut  place  pour  d'autres 
héroïnes  de  temps  moins  agités,  telles  que  Ruth  et 
Noémi. 

Le  fait  rapporté  au  livre  de  Samuel,  I  Reg.,  xxn,  3, 
à  savoir  la  démarche  de  David  auprès  du  roi  de  Moab 
pour  lui  demander  un  asile  pour  son  père  et  sa  mère, 
n'est  pas  sans  ajouter  une  forte  présomption  en  faveur 
de  l'historicité  des  faits  relatés  au  livre  de  Ruth.  David 
pouvait  en  effet  tirer  argument  de  ses  attaches  fami- 
liales avec  le  pays  de  Moab  pour  y  obtenir  quelque 
appui  dans  le  danger  qui  menaçait  ses  parents,  d'au- 
tant plus  que  Saùl  ayant  guerroyé  contre  les  Moabites, 
I  Reg.,  xiv,  47,  ceux-ci  pouvaient  se.  montrer  accueil- 
lants à  un  ennemi  de  ce  roi. 

L'autorité  du  premier  évangéliste  peut  enfin  être 
invoquée  en  faveur  de  l'historicité  du  livre  de  Ruth; 
saint  Matthieu,  dans  sa  généalogie  de  Notre-Seigneur. 
i.  3-6,  en  reproduisant  Ruth,  iv,  18-22,  entend  bien 
parler  de  personnages  réels.  Il  en  est  de  même  de  l'his- 
t  orien  juif  Josèphe  dans  ses  Antiquités  judaïques,  V,  xi. 
Une  opinion  moyenne,  celle  de  nombreux  critiques 
non  catholiques,  admet  la  réalité  historique  de  l'événe- 
ment principal  du  livre,  le  mariage  de  laMoabite  Ruth, 
tout  en  se  montrant  plus  réservée  sur  la  vérité  des 
détails  du  récit.  On  peut  en  effet  supposer  à  la  base  de 
ce  récit,  selon  la  remarque  de  Driver,  des  traditions 
de  famille  concernant  Ruth  et  son  mariage  avec  Booz; 
l'auteur  du  livre  leur  a  donné  une  forme  littéraire  qui 
a  peut-être  idéalisé  dans  une  certaine  mesure  les  carac- 
tères et   les  épisodes.  Op.  cit..  p.  456. 

Pour  simple  mention  les  hypothèses  de  Winckler  et 
de  Gunkel.  Le  premier  découvre  dans  la  chaste  idylle 
de  Ruth  un  bas-fond  mythologique;  Ruth  serait  IStar- 
Tamar  et  Booz  Tammuz-Marduk,  cf.  Altorientalische 
Forschungen,  lit  série.  1902,  p.  (15-78  ;  le  second  y 
voit  un  emprunt  aux  contes  antiques,  a  l'histoire  d'Isis, 
dépouillée  de  son  caractère  magique.  Cf.  Reden  und 
Aufsâtze,  1913,  p.  65-92, 

VI.  Enseignement  religieux.  -  -  De  par  sa  nature 
même  et  son  contenu  le  livre  ne  saurait  présenter  une 
grande  richesse  doctrinale.  Il  s'en  dégage  néanmoins 
quelques  enseignements  religieux. 

Kl  toul  d'abord  celui  que  donne  l'exemple  des  trois 
personnages  principaux  :  Noémi.  Ruth  et  Booz.  Leurs 
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paroles  comme  leurs  actes  renferment  une  leçon  de 
piété  envers  la  famille.  <■  Pour  se  faire  aimer  si  profon- 
dément de  ses  brus,  note  le  P.  Jouon,  Noémi  devait 
être  sans  doute  la  plus  aimante  des  belles-mères.  Le 
caractère  désintéressé  de  son  affection  se  montre  dans 
ses  efforts  pour  dissuader  ses  brus  de  partager  sa  triste 
existence  et  dans  sa  préoccupation  de  chercher  un 
mari  pour  Huth.  Celle-ci  est  admirable  dans  son 
dévouement  pour  sa  belle-mère;  elle  renonce  pour  elle 
à  sa  famille,  à  son  pays  et  à  l'espoir  d'un  second  ma- 
riage. Elle  obéit  entièrement  à  Noémi  pour  le  choix 
d'un  mari  :  si  celui-ci  était  riche,  par  contre  il  n'était 
plus  jeune,  m,  10.  Mais  Ruth  voit  en  lui  le  goèl  qui 
donnera  une  postérité  à  Élimélech.  C'est  la  piété  fdiale 
qui  la  pousse  à  ce  mariage,  comme  Booz  lui-même  le 
proclame,  ni,  10.  »  Op.  cit.,  p.  2.  Booz  de  son  côté  ne 
demeure  pas  insensible  aux  qualités  morales  de  la  gla- 
neuse moabite;  ce  sentiment,  avec  sa  piété  envers  son 
parent  Élimélech,  le  décide  au  mariage  avec  Ruth.  Sa 
générosité  apparaît  d'autant  plus  louable  qu'elle 
s'exerce  sans  la  contrainte  de  la  loi  du  lévirat;  il  ne 
s'agit  pas,  en  effet,  d'un  mariage  léviratique  propre- 
ment dit;  Booz, non  plus  que  le  parent  dont  il  recueille 
les  droits  et  assume  la  charge,  n'est  le  beau-frère  de 
Ruth,  ni  même  de  Noémi;  seule  la  piété  envers  un 
parent  défunt  pour  conserver  son  nom  sur  son  héritage 
inspire  sa  conduite. 

Une  autre  leçon  se  dégage  encore  de  l'histoire  de 
Ruth,  celle  de  la  providence  divine,  disposant  les  évé- 
nements de  la  vie  humaine  et  ménageant  après 
l'épreuve  le  bonheur.  C'est  ce  que  souligne  l'expression 
de  la  reconnaissance  de  Noémi  à  la  nouvelle  de  l'accueil 
bienveillant  fait  par  Booz  à  Ruth  :  «  Qu'il  soit  béni  de 
Jahvé,  qui  n'a  pas  renoncé  à  sa  bonté  envers  les 
vivants  et  envers  les  défunts.  »  n,  20.  C'est  ce  que  sou- 
ligne également  l'historien  Josèplie  disant  à  la  fin  du 
récit  du  mariage  de  Ruth  :  «  J'ai  été  obligé  de  rappor- 
ter cette  histoire  pour  faire  connaître  que  Dieu  élève 
ceux  qu'il  lui  plaît  à  la  souveraine  puissance,  comme  on 
l'a  vu  en  la  personne  de  David,  dont  telles  furent  les 
origines.  »  Ibid. 

Quant  à  la  notion  de  la  divinité  elle-même,  la  con- 
ception antique  s'exprime  dans  les  paroles  de  Noémi 
à  Ruth  pour  l'exhorter  à  suivre  l'exemple  d'Orpha  et 
à  retourner  comme  elle  vers  son  peuple  et  vers  son 
dieu,  i,  15.  Il  ne  vient  pas  à  l'idée  de  Noémi  que  sa 
belle-fille,  restant  au  pays  de  Moab,  puisse  honorer 
d'autre  dieu  que  celui  de  son  peuple.  Kst-ce  la  même 
idée  qui  se  retrouve  dans  les  paroles  de  Ruth  à  Noémi  : 
«  Ton  peuple  est  mon  peuple,  ton  Dieu  est  mon  Dieu?  » 
N'est-ce  pas  plutôt  cette  idée  que  le  Dieu  d'Israël  est 
aussi  le  Dieu  de  tous  les  peuples  et  qu'une  Moabite 
même  qui  «  vient  s'abriter  sous  les  ailes  de  Jahvé  », 
ii,  12,  n'est  pas  rejetée  par  lui,  mais  entre  dans  la 
communauté  d'Israël,  acquiert  les  droits  d'une  Israé 
lite  et  deviendra,  selon  les  desseins  providentiels, 
l'aïeule  du  roi  David  et  du  Messie  lui-même.  Joùon, 
op.  cit.,  p.  3  ;  Fillion,  art.  Ruth  dans  Vigouroux,  Dictiunn. 
de  la  Bible,  t.  v,  col.  1281. 

VII.  Texte.  —  Le  texte  hébreu  du  petit  livre,  dont 
le  charme  poétique  a  été  si  souvent  loué,  nous  est  par- 
venu dans  un  état  assez  médiocre;  on  y  a  relevé  une 
tendance,  soit  des  scribes,  soit  du  dernier  recenseur,  à 
abréger.  La  version  des  SeptanÉe,  par  une  très  grande 
littéralité,  est  de  la  plus  grande  importance  pour  la 
reconstitution  de  l'original;  de  ses  deux  principaux 
manuscrits,  Vuticanus  et  Sinaïticus,  le  premier  pré- 
sente, comme  pour  les  Rois,  un  texte  préorigénien.  La 
version  syriaque  est  au  contraire  libre  et  parfois  même 
très  libre,  et  à  cause  de  cela  même  difficile  à  utiliser 
pour  la  reconstitution  de  l'hébreu.  La  Vulgate  enfin, 
traduction  assez  libre  et  élégante,  suppose  dans  quel- 
ques passages  un  texte  hébreu  quelque  peu  différent 


du  texte  massorétique  actuel.  Du  Targum  d'époque 
assez  tardive,  pas  grande  utilité  à  retirer.  Cf.  Jouon, 
op.  cit.,  p.  18-22;  Hamann,  Annotationes  critiese  et 
exegelica'  in  librum  Ruth  ex  vetustissimis  ejus  interpre- 
tutionibus  depromptic,  1871. 

I.  Commentaires.  —  Chez  les  Pères  on  ne  trouve  guère 
à  mentionner  que  les  très  courtes  explications  de  Théodoret, 
P.  G.,  t.  lxxx,  col.  518-528.  Outre  les  commentateurs  de 
tout  l'Ancien  Testament  et  ceux  du  livre  des  Juges  y  ajou- 
tant ordinairement  celui  du  livre  de  Ruth,  on  peut  citer 
parmi  les  anciens  :  Xicolas  de  Lyre,  Tostat,  Serarius,  San- 
chez,  Rontrère,  dom  Calmet. 

Parmi  les  modernes,  chez  les  catholiques  :  Clair,  Les  Juges 
et  Ruth,  1878,  dans  la  Bible  de  Lethielleux;  vonHummelauer, 
Commentarius  in  libros  Judicum  et  Ruth,  1888,  dans  Cursus 
Scripturœ  sacrœ;  Jouon,  Ruth,  commentaire  philologique  et 
exégétique,  1924,  dans  Scripta  pontificii  Instituti  hiblici; 
Sclmlz,  Dus  Ruch  der  Richter  und  dus  Bach  Ruth,  1926,  dans 
Die  Heilige  Schrift  de  Feldmann  et  Ilerkenne;  C.  Lattey, 
The  Rook  oj  Ruth,  dans  The  Westminster  version  oj  the  Sac. 
Script.,  Londres,  1955.  —  Chez  les  non-catholiques  :  Rer- 
theau,  Dus  Ruch  der  Richter  und  Ruth,  lS15;2e  édit.,  1883, 
dans  Kurzgef.  exegel.  Handbuch  zum  A.  T.;  Keil,  Josua, 
Richter  und  Huth,  1863  ;  2e  édit.,  1874,  dans  Rihlischer  Com- 
mentar  de  Keil  et  Delitzsch;  Oettli,  Das  Ruch  Ruth,  1889, 
dans  Kurzgej.  Kommenlar  de  Strack  et  Zôcklcr;  Bertholet, 
Das  Ruch  Ruth,  dans  Die  fiinf  Megillot,  1898,  du  Kurzer 
Hand-Commentar  de  Marti;  Nowack,  Richter-Rutk,  1900, 
dans  Handkommentar  de  Nowack  ;  Cooke,  The  Rook  o/  Ruth, 
1913,  dans  Cambridge  Riblc  for  scho<ds  and  collèges. 

IL  Travaux.  —  Umbreit,  Ueber  Geist  und  Ziveck  des 
Ruches  Ruth,  dans  Theolog.  Studien  uiul  Kritiken,  1834, 
p.  305-308;  Auberlen,  Die  drei  Anhànge  des  Bûches  der 
Richter,  ibid.,  1860,  p.  536-578;  Raabe,  Dus  Ilitch  Huth  und 
ilas  llohelieil...,  1879  ;  Budde,  Vermutungen  zum  Midrasch 
der  Kônige,  dans  Zeilschr.  fur  ait  test.  Wissenschaft,  1802, 
p.  37-51  ;  Bewer,  Die  Leviratsehe  im  Hache  Hat,  dans  theolog. 
Studien  und  Kritiken,  1903,  p.  328-332;  The  ge'ullah  in  the 
Rook  oj  Huth,  dans  American  Journal  oj  semitic  languages, 
t.  xix,  p.  1 13-1  18;  1.  xx,  p.  202-206;  Caspari,  Erbtochlcr  und 
Ersalzehe  im  Ruth  IV.,  dans  Neue  kirchliche  /eitschrifl, 
t.  xix,  p.  115-129. 

Articles  de  dictionnaires  et  encyclopédies  :  Fillion,  Ruth 
et  Ruth  (Hure  de),  dans  Vigouroux,  Dictionnaire  de  la  Riblc, 
t.  v,  col.  1273-1282;  W.-R.  Smith  et  T.-K.  Cheyne,  Ruth 
(Bookof),da.nsCheyne,Encyclopsedia  bibtica,  t.  iv, col.  4166- 
4172;  Redpath,  Ruth  et  Ruth  ( book  oj),  dans  I  Listings, 
A  Dictionary  o/  the  Rible,  t.  iv,  p.  316;  Kaulen,  Ruth,  dans 
Wetzer  et  Welte,  Kirchenlexicon,  3e  édit.,  t.  x,  col.  1117- 
1418;  V.  Orelli,  Ridh,  dans  Herzog,  Protest.  Healencyklo- 
pœdie,  3»  éd.,  t.  xvn,  p.  265-267. 

A.  Clamer. 
RUTHÈNE  (ÉGLISE),  dite  plus  correctement 
aujourd'hui  Église  ukrainienne.  —  Le  mot  ruthène 
est  un  vocable  qui  prête  à  confusion.  Au  début  il  était 
la  traduction  latine  approximative  du  mot  «  russe  ». 
Mais,  on  l'a  fait  remarquer  ci-dessus,  col.  208,  il  y  a  au 
moins  trois  Russies  :  la  Russie  du  Nord  ou  Moscovie 
(celle  qui  a  réussi  à  imposer  son  hégémonie  aux  deux 
autres),  la  Russie-Blanche  à  l'Ouest,  enfin  la  Petite- 
Russie  ou  Ukraine  au  Sud  dont  Kiev  a  été  le  centre,  et 
qui  est  la  partie  le  plus  anciennement  civilisée  et  chris- 
tianisée. C'est  à  cette  dernière  partie  que  l'usage  a  peu 
à  peu  réservé  le  nom  de  Ruthénie.  Étymologiquement, 
l'Église  ruthène  c'est  donc  l'Église  d'Ukraine. 

Or,  malgré  ses  caractères  ethniques  nettement  tran- 
chés, malgré  sa  langue  qui  le  différencie  des  nations 
voisines,  le  peuple  ukrainien,  faute  de  frontières  natu- 
relles, n'a  jamais  réussi  à  se  constituer  de  manière 
définitive,  à  l'époque  moderne,  en  un  État  indépendant. 
Il  a  toujours  été  disputé  entre  les  deux  grands  États 
voisins,  la  Pologne  à  l'Ouest,  la  Moscovie  au  Nord.  Ces 
tiraillements  politiques  ont  laissé  des  traces  fort  appa- 
rentes dans  l'histoire  de  son  Église.  L'influence  polo- 
naise qui  s'est  exercée,  à  partir  du  xive  siècle,  sur  une 
grande  partie  de  l'Ukraine  a  orienté  peu  à  peu  vers 
Rome  une  fraction  importante  de  l'Église  ukrainienne, 
malgré  ses  origines  byzantines  et  sa  longue  soumission 
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à  Constantinople.  Finalement,  l'union  de  Brest  a  rat- 
tache définitivement  à  Home  cette  fraction,  dont  le 
centre  d'équilibre  est  à  chercher  surtout  en  Galicie. 
C'est  à  elle  que  s'applique  plus  spécialement  le  vocable 
d'Église  ruthène,  devenu  synonyme  d'Église  russe- 
unie.  C'est  de  celte  Église  unie  qui  a  conservé  son  droit 
canonique  byzantin  el  sa  liturgie  byzantine  (en  slavon) 
qu'il  est  avant  tout  question  ici. 

Après  les  partages  de  la  Pologne  de  la  fin  du  xviir3 
siècle,  elle  avait  conservé  une  vitalité  suffisante  dans 
la  partie  qui  était  attribuée  à  l' Autriche-Hongrie.  Plus 
difficilement  s'était-elle  maintenue  dans  la  Pologne 
du  Congrès  .  passée  sous  la  domination  russe;  quant 
aux  ramifications  importantes  qu'elle  envoyait  dans 
la  Russie  proprement  dite,  elles  n'avaient  pas  tardé  à 
disparaître. 

La  Grande  Cuerre,  en  amenant  la  résurrection  de  la 
Pologne  et  le  dépècement  de  l'ancienne  Autriche-Hon- 
grie a  mis  l'Église  ukrainienne  dans  une  situation  nou- 
velle. La  grande  partie  de  ses  ressortissants  se  trouvent 
être  membres  de  l'État  polonais,  et,  par  la  force  même 
des  choses,  l'Église  ruthène,  qu'elle  le  veuille  ou  non, 
est  surtout  une  confession  «  polonaise  »,  dont  le  statut 
est  réglé  par  les  diverses  conventions  étudiées  à  l'art. 
Pologne,  t.  xii,  col.  2104  sq.  Cette  situation  de  fait 
n'empêche  pas  l'Église  ukrainienne  de  regarder,  par- 
dessus la  frontière  russo-polonaise,  dans  la  direction  de 
l'Ukraine  demeurée  russe,  et  qui  n'a  pu,  comme  elle 
l'avait  un  instant  espéré,  se  soustraire  à  la  domina- 
tion soviétique. 

De  toutes  façons,  malgré  son  loyalisme  parfait  à  l'en- 
droit de  Rome,  l'Église  ruthène  ne  perd  pas  de  vue  les 
autres  Ukrainiens  qui,  pour  des  raisons  où  la  politique 
a  joué  le  grand  rôle,  ne  sont  pas  rattachés  au  centre  de 
l'unité  catholique.  Ce  n'est  pas  seulement  conscience 
de  liens  ethniques  et  nationaux,  c'est  souvenir  d'un 
passé  religieux  commun,  qui  ne  fut  pas  sans  gloire. 
C'est  pourquoi  l'on  trouvera  ici,  à  diverses  reprises, 
mention  de  l'Église  ruthène  «  orthodoxe  »,  entendant 
par  là  l'Église  ruthène  qui  ne  reconnaît  pas  l'autorité 
suprême  de  Rome. 

Après  ce  qui  vient  d'être  dit,  il  est  facile  de  com- 
prendre que  nombre  des  questions  traitées  ici  ont  déjà 
été  touchées  ou  même  étudiées  plus  à  fond  dans  l'art. 
Russie.  C'est  vrai  pour  la  période  des  origines;  c'est 
vrai  aussi  pour  les  XVIIe  et  xvnic  siècles  et  spéciale- 
ment en  ce  qui  concerne  l'école  de  Kiev.  Le  lecteur 
est  renvoyé  d'office  à  ces  développements.  Pour  ce  qui 
est  des  données  administratives  et  statistiques,  on  se 
référera  à  l'art.  Pologne. 

1.  Histoire  sommaire.  II.  État  actuel  (col.  392). 
III.  Littérature  ecclésiastique  (col.  395). 

I.  Histoire  sommaire  de  l'Église  ruthène. 
1°  Les  origines.  —  Les  premières  mentions  de  l'État 
ruthène  de  Kiev  sont  contemporaines  de  celles  qui 
concernent  l'activité  des  missionnaires  du  patriarche 
de  Constantinople  Ignace  envoyés  en  Ruthénie  et  qui 
réussirent  à  baptiser  deux  princes-souverains  de  Kiev, 
\sc dld  et  Dyr  vers  870.  A  partir  de  ce  moment,  l'ex- 
pansion <\i\  christianisme  en  Ruthénie  ne  cesse  de 
croître,  surtout  le  long  du  grand  chemin  qui  unit,  par 
le  Dnieper  et  la  Yolkhov,  la  mer  Noire  à  la  mer  Bal 
tique.  Ce  chemin  a  été  nommé  le  chemin  de  la  Scan- 
dinavie »;  c'est  celui  qui  amène  les  Yarègues  en  (  irèce  e1 
à  Constantinople.  La  foi  chrétienne  fut  alors  professée 
non  seulement  par  les  commerçants  grecs  et  par  les  sol 
dats  varègues,  mais  aussi,  du  moins  en  partie,  par  la 
population  slave. 

Sous  le  règne  du  prince- souverain  Igor  (91  1-945),  les 
chrétiens  étaient  déjà  nombreux  en  Ruthénie  et,  dans 
un  traité  avec  l'Empire  byzantin  (911).  parmi  les 
membres  de  la  délégation  ruthène,  les  chrétiens  sont 
mentionnés   les  premiers.    Dès  ce   temps   il   y   avait    à 


Kiev  une  église  de  Saint-Élie  pour  «  la  Ruthénie  chré- 
tienne d,  La  femme  fin  prince  Igor,  Olga,  devenue 
après  sa  mort  régente  de  Ruthénie  (915-957),  se  ht  bap- 
tiser; clic  entretint  des  rapports  diplomatiques  avec 
le  basileus  Constantin  VII  Porphyrogénète,  puis  avec 
l'empereur  d'Allemagne  Othon  Ier  le  Grand.  Néan- 
moins la  mission  de  l'évêque  Adalbert,  envoyé  en 
Ruthénie  par  Othon  Ie'  en  901-962  ne  réussit  pas,  car 
la  princesse  Olga  dut  à  ce  moment  céder  le  pouvoir  à 
son  fils  Svjatoslav  I'r  le  Conquérant  (957-972),  qui  ne 
voulait  pas  abandonner  la  religion  de  ses  aïeux.  Le  fils 
aîné  et  successeur  de  Svjatoslav  Ier,  Jaropolk  Ier  (972- 
979)  était  sur  le  point  d'accepter  le  christianisme, 
mais  entre  temps  il  fut  expulsé  par  son  frère  cadet, 
Vladimir  Ier,  qui  jusqu'alors  était  prince  de  Novgorod- 
la-Grande. 

Après  la  victoire  de  Vladimir  Ier  le  Grand  (980-1015), 
il  y  eut  une  courte  période  de  réaction  païenne.  Mais, 
souverain  intelligent,  Vladimir  se  rendit  compte  que 
ce  n'était  pas  dans  le  paganisme  que  son  immense 
État  pouvait  trouver  une  base  solide  de  morale  et  de 
civilisation.  Ce  fut  !a  cause  principale  qui  l'inclina  à 
introduire  le  christianisme  en  ses  États;  d'autre  part, 
il  voulait  s'apparenter  avec  la  dynastie  de  Ryzance,  ce 
qui  n'était  pas  possible  pour  un  prince  païen.  En  988, 
il  aurait  été  baptisé  en  Chersonèse  Taurique  (Crimée) 
par  des  prêtres  grecs,  après  quoi  le  christianisme  fut 
introduit  en   Ruthénie  comme  religion   officielle. 

Du  fait  que  Vladimir  était  apparenté  avec  la  dynas- 
tie impériale  byzantine,  on  pourrait  croire  que  la  foi 
chrétienne  a  été  introduite  en  Ruthénie  directement  de 
la  (irèce  byzantine:  mais  l'historien  ukrainien  Etienne 
Tomasivskyj  (t  1930)  le  nie.  Il  affirme  notamment  que 
la  première  hiérarchie  ecclésiastique,  archevêque, 
évêques  et  clergé,  est  arrivée  en  Ruthénie  du  patriar- 
cat bulgare  d'Okhrida.  En  efïet,  le  clergé  grec  de  la 
suite  d'Anna,  fille  de  l'empereur  byzantin  et  femme  de 
Vladimir,  ignorait  la  langue  slave,  ce  qui  le  rendait 
peu  capable  d'activité  missionnaire.  L'Église  ruthène, 
de  même  que  le  patriarcat  d'Okhrida,  est  ainsi  deve- 
nue le  terrain  que  se  sont  disputé  les  influences  byzan- 
tine et  romaine;  elle  eut  même  parfois  des  tendances  à 
l'émancipation  ou,  comme  l'on  dit,  à  l'autocéphalie. 
Sous  le  règne  de  Jaroslav  le  Sage  (1019-1054),  par 
exemple,  un  prêtre  ruthène,  Hilarion,  devint  métro- 
polite (en  1051)  malgré  l'opposition  du  patriarche  de 
Constantinople.  Cette  tension  entre  les  Ruthènes  et 
Constantinople  explique  le  fait  que  l'Église  ruthène 
entretint  des  relations  avec  le  Saint-Siège  jusqu'à  la 
fin  du  xie  siècle,  alors  que  les  rapports  entre  Ryzance 
et  Rome  étaient  rompus  depuis  le  temps  de  Michel 
Cérulaire,  patriarche  de  Constantinople,  qui  avait 
consommé,  en  1051,  la  séparation  de  l'Église  grecque 
et  de  l'Église  romaine. 

C'est  seulement  au  début  du  xnc  siècle  que  la  métro- 
pole ruthène  de  Kiev  reconnut  de  nouveau  l'autorité 
du  patriarcat  de  Constantinople  (1104),  à  cause  des 
liens  de  parenté  entre  les  Rurikides  de  Kiev  et  les 
empereurs  de  Byzance.  Mais  la  Ruthénie  n'abandon- 
nait pas  ses  tendances  à  l'autocéphalie.  En  1147,  le 
concile  des  évêques  ruthènes.  rompant  le  lien  de  subor- 
dination qui  les  rattachait  au  patriarche  de -Constanti- 
nople, confia  la  dignité  de  métropolite  à  un  moine 
ruthène.  Clément  Smolatyc  (1147-1155).  La  béné- 
diction lui  fut  donnée  avec  les  reliques  du  pape  saint 
Clément.  Mais  Kiev  étant  tombé,  après  la  mort  du 
grand  prince  souverain  Iziaslav  11(1 154),  sous  le  pou- 
voir de  Georges,  prince  de  Souzdal,  le  berceau  du 
futur  État  moscovite,  on  vit  revenir  en  Ruthénie  les 
métropolites  grecs  dépendant  du  patriarche  de  Cons 
tantinople. 

2"  L'époque  mongole.  Lutte  d' influence  entre  te  Nord 
et  le  Sud.         Pendant  les  invasions  des  Mongols,  qui 
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établirent  vers  le  milieu  du  xme  siècle  sur  tous  ces 
pays  une  domination  plus  ou  moins  contestée,  les  Ru- 
thènes s'efforcèrent  de  rétablir  les  rapports  avec  le 
Saint-Siège.  En  1245.  un  archevêque  ruthène,  nommé 
Pierre,  participe  au  concile  œcuménique  de  Lyon. 
Daniel,  prince-souverain  de  Galicie  et  de  Lodomérie 
(1205-1264),  ayant  donné  son  consentement  à  l'union 
de  l'Église  ruthène  avec  Rome,  fut  couronné  roi  par 
le  légat  du  pape  Innocent  IV  (1253).  Malgré  cela,  le 
royaume  galicien  n'ayant  pas  trouvé  d'appui  en  Eu- 
rope occidentale  fut  forcé  de  se  soumettre  à  la  Horde 
d'or  mongole;  les  rapports  avec  le  Saint-Siège  furent 
de  nouveau  rompus. 

La  situation  de  la  ville  de  Kiev  près  de  la  zone  des 
steppes  rendait  sa  sécurité  très  problématique  à  cause 
des  incursions  des  Mongols.  C'est  pourquoi  les  métro- 
polites Cyrille  (1245-1281)  et  Maxime  (1283-1305) 
changèrent  souvent  de  résidence,  s'arrêtant  le  plus 
longtemps  à  "Vladimir-sur-Klazma.  En  ce  temps-là,  il 
n'y  avait  plus  d'unité  nationale  ou  politique  dans  les 
États  des  Rurikides  :  la  distinction  entre  la  partie 
méridionale  ruthène  (aujourd'hui  Ukraine)  et  le  Nord 
(qui  par  la  suite  s'appela  Moscovie,  puis  Russie  à  partir 
du  xvme  siècle)  était  alors  déjà  fortement  accentuée. 
C'est  pourquoi  les  souverains  ruthènes  de  Galicie  et 
Lodomérie,  ne  voulant  pas  que  leurs  sujets  dépen- 
dissent au  point  de  vue  religieux  d'un  chef  étranger, 
habitant  l'État  des  princes  moscovites,  exigèrent  fina- 
lement des  patriarches  de  Constantinople  l'érection 
d'une  métropole  galicienne.  Grâce  aux  démarches  com- 
mencées par  Léon  Ier  (1264-1301),  celle-ci  fut  créée  à 
Halytch  (1302),  sous  le  règne  de  son  fils,  Georges  Ier 
(1301-1308).  Son  existence  fut  courte  ;  après  la  mort  du 
premier  métropolite  galicien  de  Halytch,  Niphonte, 
et  de  celui  de  Kiev,  Maxime  (qui  depuis  1299  résidait 
toujours  à  Vladimir-sur-Klazma),  le  candidat  galicien, 
Pierre,  supérieur  de  l'abbaye  de  Saint-Sauveur-sur- 
Rata  (Galicie),  fut  ordonné  comme  »  métropolite  de 
la  Ruthénie  tout  entière  >  (1308-1326).  Après  avoir 
résidé  parfois  dans  le  royaume  galicien,  parfois  dans 
l'État  moscovite,  il  s'établit  définitivement  à  Moscou, 
qui,  dès  le  début  du  xive  siècle,  était  devenue  le  centre 
politique  des  États  septentrionaux  des  Rurikides, 
remplaçant  les  villes  de  Souzdal  et  de  Vladimir-sur- 
Klazma.  Le  Grec  Théognoste,  qui  monta  sur  le  siège 
métropolitain  après  la  mort  de  Pierre  et  résida  à  Mos- 
cou, s'efforça  de  maintenir  l'unité  de  l'ancienne  mé- 
tropole de  Kiev,  quoique  le  siège  métropolitain  de  Ha- 
lytch fût  occupé  alors  par  le  métropolite  Gabriel,  et 
ensuite  par  Théodore,  ordonnés  eux  aussi  par  les 
patriarches  de  Constantinople.  Sous  la  pression  du 
métropolite  Théognoste  et  du  prince  moscovite  Siméon 
le  Téméraire,  la  métropole  galicienne  fut  supprimée 
définitivement  en  1347,  par  le  patriarche  moscovite 
Isidore  Voukhiras. 

3°  La  conquête  polonaise.  Les  débuts  de  l'union  ecclé- 
siastique. Les  deux  Églises  ruthènes.  —  Après  l'extinc- 
tion des  Romanides  (branche  galicienne  des  Rurikides), 
le  sud-ouest  du  royaume  galicien  (Galicie  orientale  et 
pays  de  Kholm  d'aujourd'hui)  fut  occupé  par  le  roi 
polonais  Casimir  le  Grand  (1349),  tandis  que  le  reste 
de  ce  royaume  (Lodomérie)  et  les  autres  États  ruthènes 
sur  le  Dniester  et  le  Dnieper  avec  leurs  affluents  étaient 
rattachés  à  la  Lithuanie.  Le  grand-duché  de  Lithuanie, 
ayant  absorbé  tant  d'éléments  ruthènes,  fut  imprégné 
de  cette  civilisation  ruthène,  beaucoup  plus  élevée  que 
la  sienne,  il  accepta  même  le  nom  de  grand-duché 
lithuano-ruthène. 

Grâce  au  roi  polonais  Casimir  le  Grand,  la  métropole 
galicienne  fut  rétablie  encore  une  fois  par  le  patriarcat 
constantinopolitain  (1371),  mais  elle  n'englobait  que 
les  territoires  ruthènes,  occupés  par  Casimir.  Aussi  les 
grands-ducs  lithuano-ruthènes  rétablirent-ils,  durant  la 
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seconde  moitié  du  xive  siècle,  à  Kiev,  le  siège  des  «  mé- 
tropolites de  la  Ruthénie  tout  entière  »  (les  métropo- 
lites de  Moscou  se  servaient  simultanément  du  même 
titre). 

Le  métropolite  lithuano-ruthène  de  Kiev,  Cyprien 
Camblak,  devint  en  1389  métropolite  «  de  la  Ruthénie 
tout  entière  »;  à  partir  de  ce  moment-là  il  résida  d'or- 
dinaire à  Moscou  (f  1407).  Il  s'efforça,  de  même  que 
son  neveu  et  successeur,  Grégoire  Camblak  (1415-1419), 
de  rétablir  l'union  avec  le  Saint-Siège,  mais  il  ne  put  y 
réussir.  La  métropole  de  Halytch  fut  supprimée  après 
la  mort  de  Cyprien  Camblak.  Il  n'y  eut  plus  qu'un  seul 
métropolite,  dépendant  du  royaume  lithuano-polonais, 
pour  la  Ruthénie  et  pour  la  Moscovie  jusqu'à  1440, 
date  à  laquelle  le  métropolite  Isidore  rétablit  l'union 
avec  le  Saint-Siège  au  concile  de  Florence.  Après  son 
retour  à  Moscou  il  fut  arrêté,  mais  il  réussit  à  s'enfuir. 
Le  métropolite  Jonas  fut  élu  en  1448  par  le  synode  de 
Moscou  sans  le  consentement  du  patriarche  constanti- 
nopolitain,  et    Isidore  rentré  à  Rome  renonça  à  sa 
dignité.    Grégoire   Bulhar   fut    nommé    par   le    pape 
Calixte  III  (1455-1458)  métropolite  ruthène  de  Kiev; 
à  partir  de  ce  moment-là  les  métropoles  de  Kiev  et 
Moscou  demeurèrent  séparées,  lui   1470,  Grégoire  fut 
confirmé  aussi  par  le  patriarche  de  Constantinople.  Ses 
successeurs    Missaél    Rahoza    (1173-1177)    et    Joseph 
Hulharynovyè     (1197-1501),    tout    en    reconnaissant 
l'autorité    du    patriarche   constantinopolitain,    entre- 
tenaient néanmoins  des  rapports  avec  le  Saint-Siège 
(1473.    1476    et    1497).    Les    efforts    de    la    métropole 
ruthène  de   Kiev  au  xv  siècle  pour  s'unir  à  l'Église 
catholique  ne  furent  couronnés  d'aucun  succès  positif  à 
cause,  semble-t-il,  de  la  passivité  de  la  Curie  romaine. 
C'est  seulement  à  la  seconde  moitié  du  xvie  siècle 
que  le  Saint-Siège  procéda  à    une  action    tendant  à 
ramener  les  Ruthènes  à  l'unité  catholique.  Envoyés 
par  lui,  les  jésuites  s'efforcèrent  surtout  de  gagner  le 
prince    Constantin-Basile    Ostrogskyj,    protecteur   de 
l'Église  ruthène;  mais  le  prince  Ostrogskyj,  bien  qu'il 
fût  favorable  à  l'unification  du  monde  chrétien,  la  con- 
cevait surtout  comme  une  entente  du  Saint-Siège  avec 
les  quatre  patriarches  orientaux  de  Constantinople, 
Alexandrie,  Antioche  et  Jérusalem.  Le  fait  que  tous 
ces  patriarches  résidaient  en  territoire  ottoman,  et  que 
les  Turcs  étaient  toujours  en  lutte  avec  l'Europe  chré- 
tienne, rendait  irréalisable  l'idée  du  prince  Ostrogskyj. 
Mais  entre  temps  certains  évêques  ruthènes,  de  leur 
initiative  propre,  déclarèrent  au  Saint-Siège  leur  désir 
d'union.    Ils  étaient  froissés   de  la  politique  des  pa- 
triarches constantinopolitains  qui,  en  conférant  à  cer- 
taines confréries  religieuses  les  droits  de  stauropégie, 
soumettaient  à  leur  contrôle  les  évêques  eux-mêmes 
(voir  art.  Patriarcal,  t.  xi,  col.  2278).  Le  métropo- 
lite ruthène,  Michel  Rahoza  (1589-1599),  avec  tous  ses 
évêques  (excepté  ceux  de  Léopol  et  Peremysl)  con- 
clurent, en  1596,  l'union  avec  l'Eglise  catholique  à 
Brest-sur-le-Boug.  Malheureusement  ils  ne  réussirent 
pas  à  gagner  la  confiance  de  la  société  ruthène,  qui,  en 
majeure  partie,  considérait  l'union  comme  un  procédé 
déguisé  de  latinisation  du  rite  oriental.  Ce  furent  les 
Cosaques  Zaporogues    qui    donnèrent   à  l'orthodoxie 
l'appui  le  plus  fidèle.  Sous  la  protection  de  leur  hetman 
Pierre  Konasevyc-Sahajdaènyj,   un   nouveau   métro- 
polite et  des  évêques  orthodoxes  furent  ordonnés  à 
Kiev  par  le  patriarche  de  Jérusalem  Théophane,  en 
1620. 

La  Ruthénie  (Ukraine  et  Ruthénie-Blanche  d'au- 
jourd'hui) devenait  ainsi  le  terrain  d'une  lutte  confes- 
sionnelle. Les  efforts  du  métropolite  ruthène  catho- 
lique Joseph  Velamyn  Rutskyj  (1613-1637)  et  d'un 
célèbre  polémiste  d'abord  orthodoxe  puis  converti  au 
catholicisme,  Mélèce  Smotryekyj  (1578-1633)  et  d'au- 
tres patriotes  ruthènes  au  xvne  siècle,  n'aboutirent  à 
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aucun  succès,  parce  que  les  Ruthènes  orthodoxes 
s'abstenaient  de  tous  pourparlers  avec  les  Ruthènes- 
unis;  d'autre  part  les  catholiques  du  rite  latin  (Polo- 
nais), manquaient,  eux  aussi,  de  considération  pour  les 
nouveaux  catholiques  grecs-unis.  Kn  1632,  la  hiérar- 
chie orthodoxe  fut  reconnue  par  la  Diète  polonaise, 
c'est  pourquoi  à  partir  de  ce  moment-là  il  y  eut  ofïicicl- 
lement  deux  métropolites  ruthènes  de  Kiev,  l'un  catho- 
lique-grec (grec-uni),  l'autre  orthodoxe.  La  métropole 
ruthène  catholique  était  composée  des  archevêchés  de 
Polork  et  Smolensk,  et  des  évèchés  de  Vladimir,  de 
Kholm  et  de  Pinsk.  Les  évèchés  de  Léopol,  de  Pere- 
mysl, de  Loutsk  et  de  Mohilev  et  l'archidiocèse  métro- 
politain de  Kiev  constituaient  la  métropole  ruthène 
orthodoxe. 

Le  plan  du  métropolite  catholique  Ruckyj,  qui  vou- 
lait unifier  l'Église  ruthène  sous  un  patriarche  de  Kiev, 
—  cette  dignité  devant  être  offerte  au  métropolite  ortho- 
doxe Pierre  Moghila  (métropolite  de  1632  à  1647)  —  ne 
réussit  pas,  parce  que  le  Saint-Siège  s'opposait  à  la 
création  du  dit  patriarcat.  Puis  les  guerres  des  Cosa- 
ques ukrainiens  contre  la  Pologne,  qui  suivirent  l'in- 
surrection de  l'Ukraine  en  1648,  empêchèrent  le  suc- 
cesseur de  Moghila,  Silvestre  Kossov  (1647-1657)  de 
continuer  les  pourparlers,  qui  préparaient  l'œuvre  de 
l'unification  des  Églises  ruthènes.  Dans  les  traités 
diplomatiques  de  Zboriv  (1649)  et  de  Hadiatch  (1658), 
qui  devaient  mettre  fin  à  la  guerre  ukraino-polonaise, 
le  gouvernement  du  nouvel  État  ukrainien  exigea 
même  la  suppression  de  l'Église  ruthène  catholique- 
unie. 

L'État  ukrainien  ayant  été  partagé  en  1667  entre  la 
Pologne  et  la  Moscovie,  la  métropole  ruthène  ortho- 
doxe de  Kiev  tomba  sous  l'influence  du  patriarcat  de 
Moscou  (1685)  qui  restreignit  de  plus  en  plus  ses  droits; 
en  1722,  la  métropole  orthodoxe  de  Kiev  devint  un 
simple  archevêché.  Mais,  pendant  ce  temps,  en  Ukraine 
occidentale  et  en  Ruthénie-Blanche,  sous  la  domina- 
tion polonaise,  l'union  ecclésiastique  faisait  des  pro- 
grès remarquables.  En  1691,  l'évêque  orthodoxe  de 
Peremysl,  Innocent  Vynnyckyj  accédait  à  l'union; 
en  1700,  l'évêque  de  Léopol,  Joseph  Sumlanskyj; 
en  1702,  l'évêque  de  Loutsk,  Denis  Jabokryckyj.  En 
Ruthénie-Blanche,  seul  l'évêché  de  Mohilev  resta 
orthodoxe  jusqu'au  partage  de  la  Pologne.  L'Église 
grecque-unie,  autrefois  considérée  par  les  Cosaques 
comme  une  intrigue  polonaise,  est  devenue  une  Eglise 
nationale  ruthène  (ukrainienne  et  blanc-rulhène),  dès 
que  les  patriarches  de  Moscou  ont  commencé  de  se 
servir  de  l'archevêché  de  Kiev  comme  d'un  moyen  de 
russification  de  la  population  ukrainienne  et  blanc- 
ruthène. 

Le  métropolite  ruthène  catholique  Léon  Kyska 
(1713-1728)  convoqua  le  concile  ecclésiastique  de 
Zamostia  (1720)  en  vue  de  la  réorganisation  de  l'Église 
ruthène  catholique.  A  l'ordre  du  jour  du  dit  concile 
figuraient  les  questions  suivantes  :  l'élimination  des 
éléments  latins  introduits  dans  le  rite  oriental,  le  réta- 
blissement de  la  discipline  au  sein  de  l'Église,  la  conser- 
vation de  son  individualité  rituelle,  le  conflit  entre  le 
clergé  séculier  et  l'ordre  des  basiliens.  Le  dit  ordre  de 
Saint-Basile  constituant  une  province  religieuse  sépa- 
rée, dont  l'archimandrite  était  toujours  de  1017  à  1675 
le  métropolite  ruthène  grec-uni,  avait  eu  de  grands 
mérites  dans  l'union  de  l'Église  ruthène  avec  l'Eglise 
romaine.  Plusieurs  propagateurs  de  l'union  et  des  plus 
dévoués  avaient  été  élevés  dans  les  couvents  des  basi- 
liens. Plus  instruits  que  le  clergé  séculier,  les  basiliens 
donnaient  beaucoup  de  soin  à  l'éducation  de  leurs 
novices.  Malheureusement  plusieurs  Polonais  accé- 
dèrent à  l'ordre  de  Saint-Basile  —  trop  souvent  dans 
la  seule  intention  de  faire  carrière  —  en  y  apportant 
l'esprit  polonais  et  latin,  étranger  à  l'Église  ruthène. 


Ainsi  les  basiliens  s'éloignaient-ils  de  plus  en  plus  de  la 
nation  ruthène  (ukrainienne  et  blanc-ruthène),  en  se 
polonisant.  En  se  fondant  sur  les  résolutions  du  concile 
de  Zamostia,  selon  lesquelles  chaque  évêque-devait 
passer  par  le  noviciat  monacal,  les  basiliens  préten- 
daient que  seuls  les  membres  de  leur  ordre  pouvaient 
porter  la  mitre.  En  fait  la  plupart  des  évoques  aux 
XVIIe  et  xvnie  siècles  provenaient  de  l'ordre  basilien  ;  et 
s'il  y  avait  parmi  eux  des  gens  sincèrement  attachés  à 
l'Église  et  à  la  nation  ruthènes,  il  y  avait  aussi  des 
Polonais.  Pour  fermer  au  clergé  séculier  l'accès  des 
dignités,  les  basiliens  n'acceptaient  pas  celui-ci  dans 
leurs  écoles.  Certains  métropolites,  Léon  Kyska,  Atha- 
nase  Septyckyj  (1729-1746),  quoique  anciens  basi- 
liens, luttèrent  contre  cette  hégémonie  de  l'ordre.  Au 
xvme  siècle  une  nouvelle  province  des  basiliens  fut 
créée  en  Ukraine,  l'autre  englobant  la  Ruthénie- 
Blanche;  l'ordre  fut  dirigé  par  un  protoarchiman- 
drite et  deux  Pères  provinciaux  (archimandrites).  Jus- 
qu'au milieu  du  xvmc  siècle,  les  écoles  des  basiliens 
étaient  très  nombreuses  dans  toute  l'Ukraine  sur  la  rive 
droite  du  Dnieper  (Galicie,  Volhynie,  Podolie  et  la 
partie  de  la  voyvodie  de  Kiev  sur  la  rive  droite  du 
Dnieper  qui  était  sous  la  domination  polonaise)  et  en 
Ruthénie-Blanche;  c'étaient  les  temps  de  l'épanouisse- 
ment de  l'Église  grecque-unie. 

4°  Le  partage  de  la  Pologne.  Recul  de  l'Église 
ruthène-unie.  —  La  Russie  orthodoxe,  en  s'ingérant  de 
plus  en  plus  dans  la  vie  intérieure  de  l'État  polonais, 
complètement  livré  à  l'anarchie,  donnait  un  appui 
considérable  à  l'orthodoxie  en  Ukraine  et  en  Ruthénie- 
Blanche.  Les  métropolites  et  partiellement  les  évêques 
grecs-unis  n'étaient  pas  capables  de  s'opposer  à  cette 
invasion  de  l'orthodoxie,  tandis  que,  sous  les  métropo- 
lites Philippe  Wolodkowicz  (1762-1778),  Jason  Smo- 
gorzewski  (1780-1786)  et  Théodose  Rostocki  (1788- 
1794)  décidément  polonisés,  le  bas  clergé,  peu  instruit, 
ne  se  rendait  pas  bien  compte  des  différences  dogma- 
tiques qui  séparaient  l'union  ecclésiastique  et  l'ortho- 
doxie. Seuls  un  petit  nombre  des  prêtres  avaient  une 
instruction  sérieuse,  tout  en  étant  attachés  à  leur 
peuple;  plusieurs  en  furent  victimes,  martyrisés  par  les 
confédérés  polonais  de  Bar  (1774-1775)  ou  condamnés 
par  les  cours  martiales  russes  à  Loutsk  (1788). 

La  grande  diète  polonaise  (1788-1792)  avait  conféré 
au  métropolite  des  Ruthènes  grecs-unis  un  siège  au 
Sénat,  d'ailleurs  le  dernier  après  tous  les  évêques  du 
rite  latin.  La  réunion  des  orthodoxes  à  Pinsk  en 
Pologne  (1791)  avait,  de  son  côté,  réorganisé  l'Église 
orthodoxe  qui  devait  constituer  une  métropole  avec 
trois  évèchés.  Les  deux  derniers  partages  de  la  Pologne 
(1793  et  1795)  empêchèrent  la  réalisation  de  toutes  ces 
décisions. 

1.  Les  pays  attribués  à  la  Russie.  —  L'Ukraine  et  la 
Ruthénie-Blanche  étant  passées  sous  la  domination 
russe,  l'Église  grecque-unie  y  fut  exterminée  par  force. 
Dans  les  territoires  à  l'est  du  Dnieper,  pendant  les 
trente  premières  années  de  la  domination  russe,  sur 
onze  millions  de  grecs-unis,  deux  millions  seulement 
(avec  deux  évèchés)  restèrent  fidèles  au  catholicisme. 
De  1827  à  1839,  l'Église  grecque-unie  fut  supprimée 
par  la  force  sur  tout  le  territoire  de  l'empire  russe,  sauf 
dans  la  région  de  Kholm,  qui  faisait  partie  de  la 
«  Pologne  du  Congrès  ».  Quant  à  l'Église  orthodoxe  en 
Ukraine  et  en  Ruthénie-Blanche,  elle  fut  complète- 
ment rattachée  à  l'Église  synodale  russe,  et  lui  servit 
pour  la  russification  des  Ukrainiens  et  des  Ruthèncs- 
Blancs. 

2.  Les  pays  attribués  à  l'empire  d'Autriche.  —  La 
petite  partie  de  la  métropole  ruthène  de  Kiev  (Galicie 
avec  les  évèchés  de  Léopol  et  de  Peremysl)  qui  avait 
été  annexée  par  l'empire  autrichien  (1772),  était  plus 
heureuse.  Conformément  au  système  joséphistc,  elle 


389 


Rl'THÈNE    (ÉGLISE).    APERÇU     HISTORIQUE 


390 


fut  presque  complètement  séparée  du  reste  de  la 
métropole,  dont  le  sort  après  le  troisième  partage  de  la 
Pologne  vient  d'être  décrit.  Incorporée  par  l'Autriche, 
la  Galicie  entra  en  contact  immédiat  avec  la  hiérarchie 
grecque-unie  des  Ruthènes  de  Hongrie. 

Les  origines  de  la  hiérarchie  ecclésiastique  des 
Ruthènes  sujets  de  la  Hongrie  (avec  lesquels  la  Galicie 
a  été  unie  sous  le  sceptre  des  Habsbourg)  ne  sont  pas 
bien  connues.  Probablement  du  xne  au  xive  siècle  elle 
se  rattachait  au  diocèse  de  Peremvsl  (en  Galicie).  Plus 
tard  un  évêché  fut  érigé  à  Moukatchevo  (Munkacs)  et 
rattaché  directement  au  patriarcat  de  Constantinople; 
le  premier  évêque  titulaire  fut  Jean,  prieur  de  l'abbaye 
de  Saint-Nicolas  de  Cerneèa-Hora  (Mont-Monacal) 
(vers  1491).  L'évêque  de  Moukatchevo,  Basile  Ta- 
rassovyc  (1638-1048),  accéda  à  l'union  ecclésiastique 
(de  Brest)  avec  une  partie  de  son  clergé  (1646);  le  reste 
se  convertit  au  catholicisme  au  concile  d'I'zhorod 
(Ungvar)  en  1652.  Dans  la  partie  orientale  de  la  Ruthé- 
nie  subcarpathique.  l'Église  grecque-unie  fit  de  grands 
progrès  de  1716  à  1721  (région  de  Marmaros-Sziget). 
L'évêque  de  Moukatchevo,  André  Bacynskyj  (1772- 
1809),  réussit  à  s'émanciper  légalement  des  évêques 
latins  d'Erlau  (1771),  auxquels  l'évêché  de  Mouka- 
tchevo avait  été  jusqu'alors  soumis.  Depuis  1775  la 
ville  d'I'zhorod  devint  la  résidence  des  évêques  de 
Moukatchevo.  Les  efforts  de  l'évêque  Bacynskyj 
pour  unir  tous  les  évêchés  ruthènes  d'Autriche  sous  le 
métropolitain  de  Halytch,  avec  résidence  à  Léopol 
(1774),  n'ont  abouti  à  aucun  résultat  à  cause  de  l'oppo- 
sition des  Hongrois.  Grâce  à  Bacynskyj  un  séminaire 
général  catholique  grec  fut  créé  à  Vienne  sous  le  nom 
de  Barbareum  en  1774,  auprès  de  l'église  de  Sainte- 
Barbe.  Un  second  diocèse  fut  érigé  en  Ruthénie  sub- 
carpathique en  1818,  à  Priachevo  (Eperies). 

Au  Barbareum  l'on  trouvait  aussi  beaucoup  de 
Ruthènes  originaires  de  Galicie,  qui  par  la  suite  réor- 
ganisèrent le  clergé  des  évêchés  de  Léopol  et  de  Pere- 
mvsl. Le  Barbareum  ayant  été  supprimé  en  1784,  le 
clergé  ruthène  fit  ses  études  dans  un  nouveau  sémi- 
naire catholique  grec,  créé  en  1783  à  Léopol,  et  au 
Studium  Ruthenum,  annexé  en  1787  à  l'université  de 
Léopol.  Grâce  aux  démarches  du  chanoine  Michel 
Harasevyè,  la  métropole  galicienne  fut  rétablie  en 
1808,  mais  elle  n'englobait  pas  les  évêchés  de  Mou- 
katchevo et  de  Priachevo  à  cause  de  l'opposition  des 
Hongrois.  Le  premier  métropolite  de  Galicie  fut  An- 
toine Anhellovyc  (1808-1814). 

Le  rôle  du  clergé  grec-uni  dans  la  renaissance  natio- 
nale et  la  vie  politique  des  Ruthènes  de  Galicie  fut 
considérable.  Grégoire  Jachymovyc,  évêque  de  Pere- 
mvsl (1849-1859),  plus  tard  métropolite  de  Galicie 
{1860-1863),  présida  «  le  Conseil  général  ruthène  », 
première  organisation  politique  des  Ruthènes  (Ukrai- 
niens) galiciens  en  1848;  c'est  lui  qui  dirigea  l'acti- 
vité des  députés  ruthènes  (ukrainiens)  au  Parlement 
autrichien  (1848-1849)  et  à  la  diète  galicienne  (1861- 
1863).  Le  clergé  ruthène  en  Galicie  ne  manquait  pas 
d'éliminer  du  rite  grec  les  éléments  latins. 

Dans  le  même  but  des  prêtres  ruthènes  de  Galicie 
s'étaient  rendus  au  pays  de  Khôl  m  (sous  la  domination 
russe),  mais  entre  temps  le  dernier  évêque  grec-uni  de 
Kholm,  Michel  Kuzemskyj  (1868-1871),  originaire  de 
Galicie,  s'était  retiré  sous  la  pression  du  gouverne- 
ment russe,  tandis  que  les  grecs-unis  du  pays  de  Kholm 
étaient  forcés  d'accepter  l'orthodoxie.  L'évêché  catho- 
lique grec  de  Kholm  ne  survécut  pas  à  l'année  1875, 
mais  le  peuple  restait  fidèle  au  catholicisme.  En  profi- 
tant de  la  permission  finalement  accordée  par  le  gou- 
vernement russe  (1905),  il  accepta  le  catholicisme  du 
rite  latin,  l'union  étant  interdite. 

En  Galicie  un  troisième  évêché  fut  créé,  avec  rési- 
dence à  Stanyslaviv  (1885).  L'ordre  de  Saint-Basile 


(masculin  et  féminin),  réformé  après  1882,  devint 
beaucoup  plus  actif,  surtout  par  ses  éditions  populaires. 
Les  congrégations  des  sœurs  de  la  Conception- Imma- 
culée de  la  sainte  vierge  Mari?,  créées  depuis  1892, 
s'occupèrent  des  orphelinats.  L'ordre  de  Saint-Théo- 
dore-Studite  fut  fondé  en  1906,  en  acceptant  le  régime 
et  l'esprit  des  religieux  de  la  Ruthénie  ancienne.  Le 
métropolite  André,  comte  Septyckyj  (Szeptycky)  (dès 
1901)  organisait  en  1913,  la  branche  orientale  de 
l'ordre  du  Rédempteur  (les  rédemptoristes);  en  outre 
ces  temps  derniers  on  a  fondé  de  nombreuses  congré- 
gations nouvelles  de  femmes  :  sœurs  de  Saint-Théodore 
Studite,  de  Saint-Joseph,  de  Saint-Josaphat,  de  la 
Sainte-Famille,  congrégation  des  sœurs  «  Unguenti- 
ferae  »  (qui  portent  l'onguent)  et  la  branche  orientale 
de  la  société  des  sœurs  de  Saint-Vincent-de-Paul.  Le 
séminaire  général  catholique  ukrainien  à  Léopol  et 
deux  séminaires  diocésains  à  Stanyslaviv  (dès  1907) 
et  à  Peremvsl  (dès  1912)  sont  chargés  de  l'éducation 
du  clergé. 

La  Hongrie  ayant  reçu  une  large  autonomie  au  sein 
de  la  monarchie  des  Habsbourg  (1867),  les  rapports 
des  évêchés  de  Moukatchevo  et  de  Priachevo  avec  la 
métropole  de  Léopol  (galicienne)  ont  été  rompus. 
L'évêque  de  Moukatchevo,  Etienne  Pankovyc  (1867- 
1872),  envoyait  les  séminaristes  catholiques  grecs  aux 
séminaires  catholiques  romains  de  Budapest  et  Gran 
(Esztergom),  en  les  exposant  à  l'influence  assimilatrice 
de  la  civilisation  hongroise.  De  son  temps,  la  partie  sud 
du  diocèse  de  Moukatchevo  fut  détachée  et  constitua 
un  vicariat  hongrois  des  grecs-unis  avec  résidence  à 
Haïdou-Dorog,  qui,  en  1912,  fut  changé  en  un  évêché. 
Jusqu'en  1918,  les  évêques  de  Moukatchevo  et  de 
Priachevo  répandirent  l'influence  hongroise  dans  leurs 
diocèses. 

3.  L'Église  ruthène  dans  les  autres  pays.  —  a)  Les 
colons  ukrainiens  de  Bosnie  et  de  Backa-Banat  ont 
leur  évêché  grec-uni  à  Krizevac  (Kreuz)  en  Croatie, 
dont  les  relations  avec  la  métropole  de  Léopol,  surtout 
à  partir  de  1914,  sont  très  suivies. 

b)  Les  paroisses  ukrainiennes  en  Amérique,  dont 
les  premières  furent  fondées  dès  1884,  étaient  autre- 
fois soumises  à  l'évêque  catholique  romain  irlandais. 
En  1907,  le  premier  évêché  gréco-catholique  fut  fondé 
à  Philadelphie  pour  les  émigrés  ukrainiens  aux  États- 
l'nis  et,  en  1912,  un  autre  pour  les  Ukrainiens  grecs- 
unis  au  Canada  à  Winnipeg. 

Durant  que  les  grecs-unis  étaient  soumis  à  la  juri- 
diction des  évêques  latins  aux  États-Unis  et  au  Canada, 
les  orthodoxes  et  les  protestants  (presbytériens)  se  ser- 
vaient d'une  façon  démagogique  de  cette  dépendance 
pour  propager  leurs  idées  parmi  les  Ukrainiens.  Les 
premières  paroisses  orthodoxes  étaient  fondées  après 
1891.  L'Église  orthodoxe  ukrainienne  autocéphale  des 
États-Unis  et  du  Canada  reçut  après  la  Grande  Guerre 
une  vigoureuse  impulsion  de  l'évêque  Jean  Teodoro- 
vyC.  A  la  fin  de  la  première  décade  du  xixc  siècle,  les 
premières  communautés  évangéliques  s'étaient  instal- 
lées parmi  les  émigrés  ukrainiens  aux  États-Unis  et  au 
Canada;  dernièrement,  après  la  Grande  Guerre,  on  put 
remarquer  une  propagande  des  sectes  évangéliques, 
surtout  des  presbytériens  parmi  les  Ukrainiens  du 
vieux  monde,  surtout  dans  le  territoire  de  l'évêché  de 
Stanyslaviv  en  Galicie. 

c)  Pendant  la  domination  autrichienne,  les  catho- 
liques grecs  de  Bukovine  étaient  soumis  à  l'évêché  de 
Stanyslaviv,  tandis  que  les  orthodoxes  de  ce  pays 
avaient  une  Église  commune  avec  la  population  rou- 
maine. 

Originairement  la  Bukovine  faisait  partie  de  l'Église 
ruthène  (métropole  de  Halytch);  depuis  1399,  elle 
fut  rattachée  à  la  métropole  moldave  de  Sutchava: 
en  1402  un  évêché  fut  créé  à  Radivci  (Radautz)   au 
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sein  de  la  dite  métropole.  La  Bukovine  ayant  été 
annexée  à  l'Autriche  (1775),  les  relations  de  l'évêché 
de  Radivci  avec  la  métropole  moldave  (dont  la  rési- 
dence avait  été  enlre  temps  transférée  à  .lassi)  furent 
rompues.  En  1783.  la  ville  de  Cernivci  (Czernowitz) 
est  devenue  la  résidence  des  évêques.  Provisoirement 
l'évêché  de  Bukovine  fut  rattaché  à  la  métropole  serhe 
de  Carlovitz,  jusqu'à  ce  qu'en  1873,  une  métropole 
autocéphale  orthodoxe  de  Bukovine  et  Dalmatie  fût 
érigée  avec  résidence  à  Cernivci.  I. 'école  théolo- 
gique orthodoxe,  fondée  par  le  gouvernement  autri- 
chien en  1827,  fut  rattachée  en  1875  à  l'université  de 
Cernivci,  devenant  la  faculté  de  théologie  ortho- 
doxe. L'Église  orthodoxe  de  Bukovine  est  le  terrain  de 
la  lutte  perpétuelle  entre  Ukrainiens  et  Roumains.  La 
hiérarchie  était  autrefois  complètement  composée  de 
Roumains  et  d'Ukrainiens  roumanisés;  c'est  seule- 
ment vers  la  fin  du  xixc  siècle  que  les  Ukrainiens  ont 
obtenu  le  droit  d'avoir  deux  conseillers  au  consistoire 
et  deux  chaires  à  là  faculté.  Fendant  la  Grande  Guerre 
un  compromis  a  été  conclu  entre  les  deux  nations  de 
Bukovine,  qui  améliorait  sensiblement  le  sort  des 
Ukrainiens;  un  Ukrainien,  Lite  Tymynskyj,  en  était 
devenu  éveque,  mais,  après  1918,  lorsque  la  Bukovine 
a  été  annexée  par  la  Roumanie,  la  maîtrise  complète 
de  l'Église  orthodoxe  a  été  donnée  aux  Roumains.  Les 
conseils  d'Église,  introduits  depuis  1873,  donnent  aux 
laïques  une  certaine  influence  sur  les  affaires  de  l'Église 
orthodoxe;  malheureusement  le  régime  des  dits  con- 
seils y  assure  toujours  la  majorité  aux  Roumains. 

N.  Andrusiak,  Sprawa  patrjarchatu  kijowskiego  za  Wla- 
dyslaioa  IV  (La  question  du  patriarcat  de  Kiev  sons  Lmlis- 
las  IV),  Léopol,  1934;  Id.,  Jo-ej  Szumlanski,  pterwszy 
biskup  unicki  Iwowski  (  166Î-1708)  (résumé  :  Jo.sc/  Szum- 
lanski, der  erste  unierle  liischof  von  Lemberg),  Léopol,  1934; 
N.  de  Baumgarten,  Chronologie  ecclésiastique  des  terres  russes 
du  x"  au  XIII'  siècle,  Rome,  1930;  Id.,  Saint  Vladimir  et  la 
conversion  de  la  Russie,  Rome,  1932;  V.  Bidnov,  Pravoslav- 
nnjn  Cerkov  v  PolSe  i  Litve  (po  Volumlna  Legum)  (L'Église 
orthodoxe  en  Pologne  et  en  Lithuanic,  d'après  les  Volumina 
Legum),  Jekaterinoslav,  1908;  Id.,  Pravoslavna  Cerkva 
(L'Église  orthodoxe),  dans  l'kraïnska  Zahalna  Encyklo- 
pedija  (Encyclopédie  ukrainienne  générale),  t.  III,  L'viv- 
Stanyslaviv-Kolomyja,  1933-1931;  A.  Boudou,  Le  Suint- 
Siège  et  la  Russie,  Paris,  192ô;  K.  Chodynicki,  Kosciôl 
Prawoslawng  a  Rzeczpospolita  Polska,  1370-163.!  (L'Église 
orthodoxe  et  la  République  polonaise),  Varsovie,  1934; 
A.  Deruga,  Piotr  Wielki  a  unici  i  unja  koscietna,  171)0-17 11 
(Pierre  le  Grand,  les  uniales  et  l'union  îles  Églises), 
Wilno,  193G;  S.  Golubêv,  Kijevskij  milropolit  Petr  Mogila 
i  /ci/o  spodvizniki  (Le  métropolite  de  Kiev,  Pierre  Moghila 
el  ses  auxiliaires),  Kiev,  1883-1898,  2  vol.;  E.  Golubinskij, 
lstorija  Russkoj  Cerkvi  (Histoire  de  l'Église  russe),  Mos- 
cou, 191)0-19(11,  2  vol.;  M.  I Iarasicwic/.,  Annales  lù-clcsiœ 
Ruthena,  Léopol,  18B2;  M.  HruSevskyj,  lstorija  Ukralny- 
Rasg  ( Histoire  de  l'Ukraine-Ruthénie),  t.  i-ix,  Léopol- 
Kiev-Viden,  1898-1931;  A.  ISCak,  Unionni  i  aulokefalni 
zmahanna  na  ukr.  zeml'ach  vtd  Danyla  do  Izydora  (Les 
tendances  unificatrices  et  autonomistes  en  territoire  ukrainien 

de  Daniel  à  Isidore),  dans  Ilohoslovia,  t.  I-II,  Léopol,  1923- 
1921;  M.  Kojalovic,  lstorija  vozsoedinenija  zapadno-rtisskich 
uniatov  starych  vremen  (Histoire  de  la  réunion  des  Russes 
occidentaux  unis  de  l'ancien  temps),  Salnt-Pétersbourg,1873; 
I.  Kulczynski,  Spécimen  Ecclestœ  ruthenicm,  Rome,  1733- 
173  I  ;  T.  Lehoczky,  A  beregmegyei  gôrôgszertartàsu  katholtkus 
lelkészségek  torténelc  a  XIX.  szàzad  végeig,  Munkâcs,  1904; 
A.  Lewicki,  Unja  florenckaw  Polsce  (L'union  de  Florence  en 
Pologne),  Cracovie,  1899;  K.  Lewicki,  Kniaie  Konstantg 
Ostrogskl  a  unja  brzeska  1696  (Le  prime  Constantin  Ostrogski 

cl  l'union  île  lires!  de  16 .'>fi>,  Léopol.  1  933;  O.  Levyckyj-V.  An- 

tonovyS,  Rozvldk'jpro  cerkovni  vldnosyny  na  Ukralnl-Rusy 
XVi-xvi i r  vv.  (Recherches  sur  les  affaires  ecclésiastiques 
en  Ukraine-Ruthénie  aux  \  i  /•  -  \  i  // /-  siècles),  Léopol, 
1900;  !•'..  Likowski,  Hislorya  unit  Kosctolarusktego  r  Koscio 
lem  rzymskim  (Histoire  de  l'union  de  l'Église  ruthène  avec 
l'Église  romaine),  Poznan,  LS7.">;  Id.,  Unla  Brzeska  (r 
(L'union  de  Hresi),  Poznan,  1896;  Id..  Dsieje  Kosciola  uni- 
ckiego   na    I.itivir  i  Husi   iv  XVIII  i  XIX   wieku    (llist.  de 


l'Église  unie  en  Lilliuanie  el  en  Russie  aux  XVIII'  et 
XIX'  siècles),  Poznan,  1880;  Id.,  Geschichte  des  allmàltgen 
Verfalles  der  unierten  ruthenischen  Kirche  im  XVI II. 
unil  XIX.  Jahrhundert  unter  polnischem  unit  russischem 
Scepler,  2  vol.,  Posen,  1885-1887;  O.  Lotockyj,  Ukraïn'skl 
dzerela  cerkovnoho  i>rava  (Les  sources  ukrainiennes  du  droit 
ecclésiastique),  Varsovie,  1931;  Id.,  Avtokefalija  ukr.  prn- 
VOSl.  Cerkvy  ( Autocéphalie  de  l' Église  orthodoxe  ukrainienne) 
dans  l'Encyclopédie  générale  ukrainienne;  Macaire Bulgakov 
lstorija  russkoj  Cerkvi  (Hist.  de  l'Église  russe),  t.  I-XII, 
Saint-Pétersbourg,  1857-1883;  .1.  I'elcsz,  Geschichte  der 
Union  der  ruthenischen  Kirche  mit  Rom,  Vienne,  1878-1880, 
2  vol.;  E.  Sakowicz,  Kosciol  prawoslawng  w  Polsce  w  epoce 
Sejmu  Wielkiego  1788-1792  (résumé  :  L'Église  orthodoxeen 
Pologne  a  l'époque  de  la  grande  diète),  Varsovie,  1935; 
S.  Smal-Stockyj,  Nationale  und  kirchllche  Beslrebungen  der 
Rumdnen  in  der  Rukowina  18 48-1866,  von  Bischof  Hakman 
in  einem  Sendschreiben  dargestellt,  Czernowitz,  1890; 
E.  Smurlo,  Le  Saint-Siège  el  l'Orient  orthodoxe  russe,  1609- 
1664,  Prague,  1928;  S.  Tomasivskyj,  Vstup  do  istortïCerkr 
vg  na  Vkruïni  ( Introduclio  in  Ecclesine  hisloriam  super  terris 
Ucrainse),  dans  Analecta  ordtnts  S.  Dasilii  Magnt,  t.  iv, 
fasc.  1,  2,  Jovkva,  1932;  P.  Jukovic,  Sejmovaja  bor'ba  pru- 
voslavuago  zapadno-russkago  dvorjanstva  s  cerkovnoj  uni  je  j 
(do  1609  g.)  (La  lutte,  à  la  diète  polonaise  de  la  noblesse 
russe  occidentale  [ruthène]  contre  l'Union  ecclésiastique  jus- 
qu'en 1609),  t.  I  et  fasc.  1-6,  Saint-Pétersbourg.  1001-1012. 

IL    L'ÉTAT    ACTUEL    DE    L'ÉGLISE    UKRAINIENNE.    

1°  Hiérarchie  ecclésiastique.  —  La  métropole  gréco- 
catholique  galicienne  dont  le  siège  est  à  Léopol,  a  un 
caractère  national  ukrainien.  Elle  est  composée  de 
l'archevêché  de  Léopol  et  des  deux  évêchés  de  Pere- 
mySI et  de  Slanvslaviv.  L'archevêque  de  Léopol,  qui 
est  en  même  temps  métropolite  de  Halytch  (Galicie), 
a  deux  chorévêques  (ou  évêques  auxiliaires).  Chacun 
des  évêques  de  Stanyslaviv  et  de  PeremySI  a  également 
un  auxiliaire.  Il  faut  signaler  aussi  l'existence  de  l'ar- 
chimandrite général  du  grand  ordre  monastique  des 
basiliens  unis  résidant  à  Borne. 

1.  Métropole  de  Léopol.  —  Le  chapitre  métropoli- 
tain est  composé  de  dix  chanoines-conseillers.  L'archi- 
diocèse  de  Léopol  est  divisé  en  cinq  grandes  circons- 
criptions appelées  protopresbytérats,  celles-ci  se  dé- 
composant en  54  décanats,  avec  li.66  paroisses  et 
98  1  prêtres.  Sur  le  territoire  de  l'archidiocèse  de  Léopol 
il  y  a  cinq  couvents  de  basiliens;  cinq  de  studites;  trois 
de  rédemptoristes;  quatre  de  sœurs  basiliennes;  un  de 
sœurs  studites.  les  sœurs  de  la  Conception-Immaculée 
de  la  sainte  vierge  Marie  ont  vingt  maisons;  les  sieurs 
de  la  société  de  Saint- Josaphat,  trois  maisons  ;  les  sœurs 
de  la  congrégation  de  la  Sainte-Famille,  quatre;  les 
sœurs  «  Unguentifenc  »,  deux:  enfin  la  congrégation 
des  sœurs  de  charité  de  Saint-Vincent-de-Paul  a  une 
maison. 

L'éducation  du  clergé  de  l'archevêché  est  confiée  à 
l'académie  de  théologie  de  Léopol  ( Grseco-catholica 
academia  theologica),  qui,  depuis  1928,  remplace  le 
séminaire  général.  Les  éludes,  qui  durent  cinq  ans, 
sont  faites  en  ukrainien  et  latin.  Les  deux  facultés  de 
l'académie  (de  théologie  et  de  philosophie)  ont  en- 
semble cinq  professeurs  ordinaires  et  sept  extraordi- 
naires, et  treize  chargés  de  cours.  Le  recteur  de  l'aca- 
démie est  élu  parmi  les  professeurs  ordinaires.  Le 
<  petit  séminaire  »,  fondé  a  l.éopol  en  1919,  prépare  la 
jeunesse  aux  études  de  l'académie. 

2.  Diocèse  de  PeremySI.—  Le  chapitre  cathédral  a  six 
chanoines  conseillers.  Le  diocèse  a  54  décanats  avec 
759  paroisses  et  813  piètres.  Les  basiliens  y  ont  huit 
couvents;  les  sieurs  basiliennes,  quatre  couvents;  les 
sœurs  de  la  Conception-Immaculée  de  la  sainte  vierge 
Marie,  trente  trois  maisons;  les  sœurs  de  la  congréga- 
tion de  Saint-Joseph,  six  maisons.  Les  prêtres  sont  éle- 
vés au  séminaire  diocésain  de  PeremySI,  fondé  en  1912. 

Far  un  décret  du  Saint-Siège  de  1931,  dix  décanats 
occidentaux  avec  75  paroisses  et  (il)  prêtres  ont  été 
séparés  du  diocèse  de  PeremySI  pour  constituer    l'adini- 
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nistration  apostolique  de  la  région  des  Lemky  »,  avec 
siège  à  Rymaniv.  La  dite  administration  a  été  érigée 
sur  les  instances  du  gouvernement  polonais,  qui  s'en 
sert  pour  poloniser  les  montagnards  ukrainiens  des 
Carpathes,  nommés  Lemky.  Le  premier  administrateur 
(mort  en  1936)  a  confié  l'éducation  de  son  clergé  au 
séminaire  polonais  (romain-catholique)  de  Cracovie, 
quoique  le  séminaire  ukrainien  grec-uni  de  Peremysl 
soit  à  proximité  de  la  région  des  Lemky. 

3.  Diocèse  de  Stanyslaviv.  —  Le  chapitre  cathedra! 
de  Stanyslaviv  a  trois  chanoines-conseillers.  Le  diocèse 
est  divisé  en  20  décanats  avec  419  paroisses  et  650  prê- 
tres. Sur  son  territoire  les  basiliens  ont  cinq  couvents; 
les  rédemptoristes,  un:  les  sœurs  basiliennes,  deux;  les 
sœurs  de  la  Conception-Immaculée  de  la  sainte  vierge 
Marie  ont  vingt-sept  maisons;  les  sœurs  de  la  charité 
du  refuge  de  la  Sainte  Trinité  (sorores  charitatis  sub 
titulo  Refugium  Sanctœ  Trinitatis),  une  maison  d'or- 
phelins; les  sœurs  de  la  congrégation  de  Saint-Josa- 
phat,  deux  maisons;  la  congrégation  des  sœurs 
«  Unguentiferœ  »  (congregatio  sororum  l 'nguentifera- 
rum),  une  maison;  enfin  les  sœurs  de  la  Sainte-Famille 
(congregatio  sororum  Sanctœ  Familiœ  ),  trois  maisons. 

2°  Situation  juridique  de  l'Église  gréco-calholique . 
Elle  est  réglée  par  le  concordai  de  1924  entre  le  Saint- 
Siège  et  le  gouvernement  polonais.  Voir  ait.  Pologne, 
t.  xiii,  col.  2434.  L'autonomie  de  la  métropole  galicienne 
est  assurée,  mais  sa  juridiction  est  pourtant  limitée  à 
la  Galicie.  Les  autres  parties  du  territoire  national 
ukrainien  en  Pologne  (la  Volhynie,  la  Polésic,  la  Pod- 
lachie  et  le  pays  de  Kholm)  sont  confiées  à  un  admi- 
nistrateur apostolique,  l'évêque  gréco-catholique  Nico- 
las Carneckyj,  originaire  de  la  Galicie;  mais  ses  fidèles, 
les  Ukrainiens  catholiques  du  rite  oriental  des  dits  pays, 
sont  soumis  à  la  juridiction  des  évoques  polonais  du 
rite  romain.  L'activité  de  l'administrateur  apostolique 
ne  laisse  pas  d'être  paralysée  par  l'attitude  toujours 
difficile  du  clergé  polonais;  c'est  pourquoi  le  progrès 
de  l'union  sur  ces  territoires  est  peu  considérable.  L'ac- 
tivité missionnaire  y  est  confiée  à  trente  prêtres  du  rite 
grec,  qui  sont  surtout  des  moines  :  basiliens,  rédempto- 
ristes, studites.  Le  Ponlificium  seminarium  orientale, 
fondé  à  Doubno  (en  Volhynie)  en  1931,  est  destiné  à 
l'éducation  du  clergé  qui  doit  travailler  sur  les  terri- 
toires ukrainiens  et  blancs-ruthènes  où  les  orthodoxes 
sont  en  majorité;  mais,  dans  ce  séminaire,  les  langues 
polonaise  et  russe  ont  la  prépondérance.  En  Pologne 
il  y  a  ensemble  3  810  000  Ukrainiens  catholiques  du 
rite  grec. 

3°  Église  ruthène  en  dehors  de  la  Pologne.  —  En 
Tchécoslovaquie  il  y  a  deux  évêques  gréco-catholiques: 
celui  de  Moukatchevo  et  celui  de  Priachevo.  Le  diocèse 
de  Moukatchevo  (avec  résidence  à  l'zhorod)  englo- 
bant le  territoire  du  pays  autonome  de  la  Ruthénie 
subcarpnthique,  a  320  paroisses  avec  350  prêtres; 
celui  de  Priachevo,  sur  le  territoire  ruthène  (ukrainien) 
annexé  à  la  Slovaquie,  a  163  paroisses  avec  190  prêtres. 
Chacun  des  deux  diocèses  de  l'Ukraine  subcarpathique 
a  six  couvents  d'hommes  et  un  de  femmes.  Ensemble 
il  y  a  en  Tchécoslovaquie  570  000  Ukrainiens  (Ru- 
thènes)  catholiques  du  rite  grec. 

Les  60  000  Ukrainiens  gréco-catholiques,  habitant  la 
Bukovine  et  l'ancien  comitat  hongrois  de  Marmaros, 
sont  soumis,  depuis  1930,  à  un  vicaire  général-admi- 
nistrateur épiscopal  de  Cernivci  (Czernoviè),  qui  dé- 
pend de  l'évêque  gréco-catholique  roumain  de  Mar- 
maros-Sziget. 

L'évêché  gréco-catholique  de  Krizevac  est  l'auto- 
rité ecclésiastique  supérieure  pour  les  45  000  colons 
ukrainiens  gréco-catholiques  qui  habitent  les  provinces 
yougoslaves  de  Backa  (où  les  Ukrainiens-Ruthèncs 
sont  venus  au  xvme  siècle),  Banat,  Croatie,  Slavonie  et 
enfin  Bosnie. 


Aux  États-Unis  il  y  a  deux  évêques  ukrainiens  catho- 
liques :  l'un  à  Philadelphie,  l'autre  à  Homestead,  tous 
deux  depuis  1924.  Le  diocèse  de  Philadelphie  a  95  pa- 
roisses avec  95  prêtres,  deux  couvents  d'hommes  et 
onze  de  femmes.  Le  diocèse  de  Homestead  a  176  églises 
et  chapelles  avec  155  prêtres  et  un  couvent  féminin. 
Aux  États-Unis  il  y  a  575  000  Ukrainiens  gréco-catho- 
liques. Le  diocèse  ukrainien  catholique  du  rite  grec 
de  Winnipeg  en  Canada  a  320  000  fidèles  et  55  prêtres 
en  270  paroisses.  Les  70  000  Ukrainiens  gréco-catho- 
liques du  Brésil  et  de  l'Argentine,  avec  dix-neuf  prêtres, 
sont  soumis  aux  évêques  du  rite  latin.  Au  Brésil,  le  rôle 
religieux  et  culturel  de  la  station  missionnaire  des  basi- 
liens à  Curitiba  (en  Parana,  où  sont  établis  les  colons 
ukrainiens)  est  considérable;  l'ordre  de  Saint-Basile 
a  ses  éditions  populaires  à  Prudentopulis. 

Tous  les  évêques  gréco-catholiques  ukrainiens  qui 
sont  hors  de  la  Galicie,  tout  en  étant  soumis  directe- 
ment au  Saint-Siège,  ne  laissent  pas  d'entretenir  des 
rapports  étroits  avec  le  métropolite  de  Léopol,  qui  pré- 
side les  conférences  de  l'épiscopat  ukrainien. 

4°  L' Église  ruthène  orthodoxe.  —  L'Église  orthodoxe, 
qui  dans  le  passé  (du  xne  au  xvne  siècle)  avait  toujours 
eu  un  caractère  national  ruthène,  ne  peut  plus  être 
considérée  actuellement  comme  une  Église  nationale 
ukrainienne.  Le  gouvernement  de  l'État  ukrainien  en 
1917-1920,  s'était  efforcé  de  lui  rendre  son  caractère 
national,  l'Église  autocéphale  ukrainienne  fut  consti- 
tuée par  le  loi  du  1er  janvier  1919.  Un  peu  plus  tard,  le 
concile  orthodoxe  ukrainien  de  Kiev  (21-23  octobre 
1921)  élut  le  métropolite  Basile  I.ypkivskyj,  malgré 
l'opposition  du  patriarche  de  Moscou.  L'autorité 
suprême  de  l'Église  orthodoxe  ukrainienne,  le  Conseil 
ecclésiastique  orthodoxe  ukrainien  général,  a  com- 
mencé par  éditer  les  livres  liturgiques,  traduits  en 
ukrainien.  Mais,  en  1928,  ce  conseil  fut  supprimé  et  le 
métropolite  avec  les  évêques,  arrêtés  par  le  tiouverne- 
ment  soviétique.  Depuis  ce  moment-là  il  n'y  a  plus  en 
U.  R.  S.  S.  que  des  communautés  religieuses  privées 
d'autorité  centrale  et  persécutées  par  le  régime  com- 
muniste. L'Église  autocéphale  ukrainienne  en  Amé- 
rique a  trente-deux  paroisses  aux  États-Unis  et  cent 
vingt  au  Canada. 

Les  4  098  000  orthodoxes  en  Pologne  ont  depuis 
1925  une  Église  autocéphale  dont  le  chef  est  le  métro- 
polite de  Varsovie.  Elle  est  composée  de  trois  diocèses 
ukrainiens,  ceux  de  Varsovie  et  Kholm  (respectivement 
polonais  et  ukrainien),  de  Volhynie  et  de  Polésie;  et  de 
deux  blancs-ruthènes  :  ceux  de  Vilna  et  de  Grodno. 

Le  diocèse  volhynien  a  680  paroisses,  quatre  cou- 
vents d'hommes  et  trois  de  femmes;  l'abbaye  d'Ous- 
penska  Lavra  à  Potchaïv  relève  directement  de  la 
métropole.  Le  diocèse  de  Varsovie  et  Kholm  a  85  pa- 
roisses (dont  69  au  pays  de  Kholm  et  en  Podlachie, 
7  en  Galicie,  9  sur  le  territoire  national  polonais)  et  un 
couvent  d'hommes.  Le  diocèse  de  Polésie  a  319  paroisses 
et  un  couvent  d'hommes.  Le  diocèse  de  Vilna  a  170  pa- 
roisses, un  couvent  d'hommes  et  un  de  femmes;  le  dio- 
cèse de  Grodno,  179  paroisses,  deux  couvents  d'hommes 
et  un  de  femmes. 

Quoique  70  %  des  orthodoxes  de  Pologne  soient  des 
Ukrainiens  (2  810  000)  (les  Blancs-Buthènes  comptant 
pour  20  %,  les  Russes,  Polonais  et  divers  pour  10  %  seu- 
lement), toute  la  hiérarchie  supérieure  orthodoxe  — 
excepté  l'archevêque  de  Volhynie,  Alexis  —  est  russe. 
D'ailleurs,  la  langue  russe  est  de  plus  en  plus  remplacée 
dans  cette  Église  par  le  polonais,  ce  qui  cause  un  grand 
mécontentement  parmi  les  Ukrainiens  et  Blancs-Ru- 
thènes.  Le  statut  précisant  la  situation  matérielle  et  juri- 
dique de  l'Église  orthodoxe  en  Pologne  n'est  pas  réglé 
jusqu'alors.  Cette  mission  avait  été  confiée,  par  arrêt 
présidentiel  du  31  mai  1930,  au  concile  de  cette  Église; 
mais  la  date  de  la  convocation  de  cette  assemblée  n'est 
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pas  jusqu'à  présent  fixée.  Le  sort  de  l'Église  orthodoxe 
en  Pologne  esl  loin  d'être  enviable.  Au  pays  de  Kholm, 
cent  quatre  églises  orthodoxes  sont  fermées,  cent 
soixante  et  une  mises  provisoirement  à  la  disposition 
des  catholiques  du  rite  latin,  cinquante-cinq  ruinées. 
La  question  des  dotations  des  paroisses  et  des  rapports 
entre  l'Église  orthodoxe  et  le  gouvernement  polonais 
n'est   pas  encore  réglée. 

Certains  émigrés  du  nouveau  monde,  tombés  sous 
l'influence  des  sectes  é\  angélistes,  se  livrent  également 
à  la  propagande  de  leur  foi  en  Galicie.  Leur  activité  ne 
donne  pas  de  grands  résultats  étant  combattue  non  seu- 
lement par  l'autorité  ecclésiastique  mais  aussi  par  les 
milieux  dirigeants  politiques  ukrainiens,  qui  y  voient 
un  élément  de  décomposition  dommageable  à  l'unité 
spirituelle  de  la  nation. 

Sematgzm  vseho  duchovenstva  hreko-katolgckoï  L'vivskoï 
mgtropolgëoï  archieparchiï  (Schematismus  universi  vencrabi- 
lis  cleri  archidiceceseos  métropolitaine  grwco-catholicœ  Leo- 
poliensis),  éd.  ukrainienne,  Léopol,  1935-1936;  Schematis- 
mus universi  cleri  grseco-catholiese  diœceseos  Premisliensis, 
Samboriensis  et  Sanocensis,  Percmy  sl,l  929,  éd.  latine  ;  Sema- 
tgzm hreko-katolyckaho  duchovenstva  zlucenych  eparchij  l'ere- 
myskoi,  Sambirskoï  i  Sanickoï,  PeremySl,  1934,  éd.  ukrai- 
nienne; Sematgzm  vseho  klgra  hr.-kat.  eparchtï  Stanyslaviv- 
skoi,  Stanyslaviv,  1935,  éd.  ukrainienne;  Schematismus  uni- 
versi cleri  grtvco-calholicir  dicecesis  Stanislaopoliensis,  Sta- 
nyslaviv, 1935,  éd.  latine;  I.  Vyslockyj,  Sematgzm  hreko-ka- 
tol.ruskoho  duchovenstva  eparchij:  Mukaëevskol,  l'rjusevskoï 
i  Ameryckoï  z  dodalkom  adresara  eparchij  :  Krglevackoï, 
Mad'arskoï  i  Rumunskoï,  U/.horod,  1921;  Juvglejngj  alma- 
nacli  ukraînskol  hreko-kalolgckoï  Cerkvy  u  Zluîengch  Der- 
ïavach  z  nahodg  pjadesat'litl'a  U  isnuvann'a,  1884-1934  (Al- 
manach  (le  la  ■J0r  année  jubilaire  tic  l'existence  de  l'Église 
ukrainienne  gréco-catholique  aux  États-Unis) ,  Philadelphie, 
1931;  Cerkva  (l'Église),  article  du  calendrier  Krynyc'a, 
Léopol,  1935;  Cerkovna  organizacija  (L'organisation  de 
l'Église),  ibid.,  1936;  Ukraïnsko-katolycka  Cerkva  ta  ïï 
knazi-jcpyskopy  sohodni  (L'Église  ukrainienne  catholique 
et  ses  évêques  actuels),  dans  Kalendar  misionarja,  Jovkva, 
1936;  les  gazettes  diocésaines  :  L'vivski  archieparchijalni 
vidomostg,  Léopol,  1919-1936;  Peremyski  eparchij alni  vido- 
mosty,  Peremysl,  1919-1936;  Vistnyk  Stanyslavivskoï  epar- 
chiï,  Stanyslaviv,  1919-1936;  Visly  apostolskoï  adminis- 
tracii  Lemkivsëyny,  Rymaniv-Zdrij,  1935-1936;  les  gazettes 
ecclésiastiques  orthodoxes  :  Cerkva  j  Zyll'a,  Kharkov,  1927- 
1928;  Cerkva  i  narid,  Luck-Kremjanec,  1935-1936;  le 
journal  national  ukrainien  Dilo,  Léopol,  1922-1936. 

III.  Lettres  et  sciences  ecclésiastiques.  - 
1°  Les  origines.  —  Aux  premiers  temps  du  christia- 
nisme en  Ruthénie,  la  littérature  ecclésiastique 
ruthène  consistait  en  traductions  des  saintes  Écri- 
tures et  des  œuvres  des  Pères  de  l'Église  orientale, 
des  chroniques  byzantines,  des  récits  hagiographiques, 
des  sermons,  des  légendes,  etc.  Le  bulgare  ancien  est 
devenu  la  langue  littéraire  non  pas  seulement  pour 
la  Bulgarie,  mais  aussi  pour  la  Ruthénie  et  pour  la 
Serbie.  Ces  traductions  et  remaniements  devinrent 
des  modèles  pour  la  littérature  originale  des  anciens 
Ruthènes,  dont  le  caractère  demeure  strictement 
ecclésiastique  pendant   tout    le    règne    des    Rurikides. 

La  langue  littéraire  de  ces  temps-là,  était  le  bulgare 
ancien,  appelé  généralement  ••  la  langue  slave  ecclésias- 
tique »  (slavon);  c'était  la  langue  des  saints  Cyrille  cl 
Méthode.  Certains  mots  locaux  pénétrèrent  dans  cette 
langue:  c'est  pourquoi  elle  prit  des  caractères  distincts 
en  Ukraine  (sud  des  étals  des  Rurikides),  en  Ruthénie- 
Blanche  cl  en  Moscovie  (nord  des  états  des  Rurikides). 

La  première  œuvre  ecclésiastique  originale  en 
ruthène  est  le  sermon  De  la  loi  donnée  par  Moïse,  de  la 
grâce  et  de  la  vérité  révélée  par  Jésus-Christ,  de  la  façon 
dont  la  loi  a  été  supprimée  et  doni  la  grâce  avec  la  vérité  a 
rempli  la  tare  tout  entière,  doni  la  foi  (chrétienne  )  a  pént 
Iré  tous  les  peuples,  le  peuple  ruthène  y  compris,  avec 
l'éloge  à  noire  kahan  (souverain-prince)  Vladimir. 
qui  nous  a  baptisés,  cl  la  prière  au  I lieu  de  huit  notre  pays. 


L'auteur  est  le  métropolite  Hilarion,  le  premier 
Ruthène  qui  ait  occupé  le  trône  métropolitain  de  Kiev 
(1051-1051).  On  remarque  dans  le  style  de  cette  œuvre 
l'influence  du  style  byzantin,  surtout  des  légendes  apo- 
cryphes et  hagiographiques  des  Pères  de  l'Église  orien- 
tale. 

Dans  la  seconde  moitié  du  xie  siècle,  la  vie  ascétique 
se  développe  sensiblement  en  Ruthénie.  Saint  Antoine 
Peèersky  (982-1073),  après  avoir  passé  quelques  an- 
nées à  l'Athos,  fonde  l'abbaye  dite  Pecerskaja  Lavra  à 
Kiev,  qui,  du  xi°  au  xviuc  siècle,  est  devenue  le  centre 
religieux  et  culturel  de  la  Ruthénie-Ukraine.  Le  prieur 
Théodose  (1035-1074)  y  introduisit  la  règle  de  vie 
monastique  rédigée  par  saint  Théodore  le  Studite. 
Sept  des  sermons  de  saint  Théodose  Pecersky  se  sont 
conservés  jusqu'à  nos  jours.  Nestor,  un  des  moines  de 
la  dite  abbaye  (1056-1114)  a  écrit  la  biographie  de 
saint  Théodose  ;  nous  le  retrouverons.  C'est  à  la 
Pecerskaja  Lavra,  que  l'œuvre  anonyme  intitulée 
L'éloge  du  l'ère  prieur  Théodose  fut  écrite  (vers  1093- 
1090)  de  même  qu'une  espèce  de  litanie  et  les  canons 
consacrés  à  saint  Théodose  qui  furent  rédigés  par  le 
moine  Grégoire  vers  la  fin  du  xie  ou  au  commence- 
ment du  xii''  siècle. 

Parmi  les  œuvres  du  xiie  siècle  il  faut  mentionner 
l'épître  du  métropolite  de  Kiev,  Clément  Smolatyè 
(11  17-1151)  au  prêtre  de  Smolensk,  Thomas,  où  l'au- 
teur démontre  la  nécessité  des  études  supérieures  pour 
le  clergé,  en  trahissant  lui-même  une  connaissance 
approfondie  de  la  littérature  byzantine.  Dans  les  ser- 
mons et  les  prières,  écrits  par  l'évêque  Cyrille  de  Tou- 
riv,  contemporain  du  métropolite  Clément,  on  remar- 
que beaucoup  de  talent  poétique  à  côté  d'une  con- 
naissance non  méprisable  de  l'Écriture  et  de  la  littéra- 
ture théologique.  Il  y  a  quelque  sens  poétique  aussi 
dans  l'anonyme  Éloge  du  pape  Clément  (  I"  )  de  la  fin 
du  xne  siècle. 

Au  xuc  siècle  encore  parurent  certaines  œuvres  reli- 
gieuses notamment  L'instruction  pour  le  fils  spirituel, 
par  le  moine  Georges  du  couvent  de  Zarouby  près 
de  Kiev;  L'instruction  aux  enfants,  par  le  grand-prince 
de  Kiev,  Vladimir  Monomaque  (1113-1125),  et  de  très 
nombreux  sermons. 

Les  biographies  des  saints,  surtout  des  saints  ru- 
thènes (la  princesse  sainte  Olga,  le  grand-prince  saint 
Vladimir,  deux  de  ses  fils,  les  princes  Boris  et  Hlib,  et 
enfin  les  moines  de  Pecerskaja  Lavra,  Antoine  et 
Théodose)  étaient  fort  goûtées.  Le  cycle  de  la  littéra- 
ture hagiographique  ruthène  se  développe  au  com- 
mencement du  xme  siècle,  sous  le  nom  de  Pecerskij 
Pateryk,  ayant  pour  fond  les  récits  concernant  les 
origines  de  la  Pecerska  Lavra,  tout  imprégnés  des 
tendances  ascétiques.  Mien  que  contenant  nombre  de 
Légendes,  et  beaucoup  d'emprunts  littéraires  (Paré- 
nescs  de  saint  Éphrem  le  Syrien,  Échelle  de  saint  Jean 
Climaque,  Vitse  Palrum  et  autres  œuvres  byzantines  ou 
vieilles-rul hènes),  le  Pateryk  ne  laisse  pas  d'avoir  une 
valeur  historique  incontestable,  en  représentant  de 
manière  vivante  la  \  ie  monastique,  les  rapports  des 
COUVentS  avec  les  autorités  ecclésiastiques  ou  tempo- 
relles, avec  les  boyards,  etc.  Nous  y  apprenons  par 
exemple  que  le  régime  des  anciens  couvents  ruthènes 
étail  purement  démocratique,  le  prieur  étant  élu  et 
dépose  de  sa  charge  par  l'ensemble  des  moines:  que 
les  biens  fonciers  des  couvents  étaient  administrés 
parles  laïques,  que  les  religieux  étaient  très  considé- 
rés, etc. 

Les  pèlerinages  aux  Lieux  saints,  très  fréquents  en 
Ruthénie  ancienne,  onl  donné  naissance  à  un  monu- 
ment littéraire  très  intéressant  (traduit  au  xixe  siècle 
en  français,  allemand  et  grec),  l.u  vie  et  les  pèlerinages 
de  Daniel,  l'ère  prieur  de  la  Ruthénie;  à  côté  du  récit 
du  voyage  de  celui-ci  en  Palestine  (en  1 106-1108)  et  de 
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la  description  du  pays  même,  l'on  y  trouve  aussi  beau- 
coup de  matériel  légendaire  et  apocryphe. 

Les  premières  annales  ruthènes,  commencées  vers 
1039-1040,  furent  continuées  par  le  moine  de  la  Pe- 
èerska  Lavra,  Nicon  le  Grand,  en  1069-1073,  sous  le 
nom  de  Premier  code  Pecersky.  Le  second  code  de  la 
Pecerskaja  Lavra,  appelé  «  le  code  primaire  »,  a  été 
écrit  sur  l'ordre  du  Père  prieur  Jean,  en  1093-1096.  Le 
moine  de  la  même  abbaye,  Nestor,  auteur  des  biogra- 
phies des  princes-martyrs  Boris  et  Hlib  et  de  saint 
Théodose  Pecersky,  a  compilé  de  nouvelles  annales, 
appelées  Poi'ist'vremennych  lit  (la  nouvelle  des  années 
contemporaines)  en  1112.  Quoi  qu'il  en  soit  de  l'origi- 
nalité de  Nestor,  on  ne  conteste  plus  guère  aujourd'hui 
qu'il  soit  le  rédacteur  définitif  de  la  dite  chronique. 
Plusieurs  ;:nnales  postérieures  ruthènes  sont  dérivées 
de  la  compilation  de  Nestor:  les  meilleures  sont  :  les 
annales  de  l'abbaye  Yydoubycky  de  Saint-Michel  de 
Kiev,  continuées  jusqu'à  1200,  sous  le  nom  d'Annales 
de  Kiev;  plus  tard,  de  1201  à  1292,  les  annales  de  Ha- 
lytch  et  Vladimir  (de  la  Galicie  et  de  la  Volhynie). 
L'esprit  religieux  et  les  tendances  moralisatrices  dont 
toutes  ces  œuvres  sont  imprégnées  s'expliquent  par  le 
fait  que  les  premières  annales  ruthènes  sont  contempo- 
raines de  la  propagation  de  la  foi  chrétienne  en  Ruthé- 
nie.  Les  guerres  intérieures,  les  incursions  des  barbares 
et  les  autres  malheurs  y  sont  considérés  comme  la 
punition  divine  des  péchés,  tout  spécialement  du  culte 
des  idoles  païennes,  qui  subsistait  encore  dans  les  can- 
tons reculés;  plusieurs  sermons  dans  les  annales  sont 
consacrés  à  la  lutte  contre  ces  manifestations. 

Contre  les  restes  du  paganisme  en  Ruthénie  luttait 
encore,  pendant  les  incursions  des  Mongols  au  xmc  siè- 
cle, un  sei mon  anonyme  d'un  «  adorateur  du  Christ  et 
zélateur  de  la  foi  juste  »;  de  même  aussi  La  règle  du 
métropolite  de  Kiev  Cyrille  II  et  les  sermons  de  Séra- 
pion,  archimandrite  de  la  Pecerskaja  Lavra  à  Kiev, 
plus  tard  évêque  de  Vladimir,  Souzdal  et  Niznij-Nov- 
gorod.  Au  temps  des  incursions  des  Mongols,  les  écoles 
épiscopales  pour  le  clergé,  disparaissent  et  l'on  cons- 
tate un  véritable  arrêt  dans  la  vie  intellectuelle. 

2°  Sous  la  domination  lilhuano-polonaise.  —  Séparée 
de  celle  de  Moscou,  la  métropole  ruthène  de  Kiev,  sous 
la  domination  lithuano-polonaise,  tendait  à  l'union  de 
l'Église  ruthène  avec  le  Saint-Siège.  Ces  tendances  à 
l'union  des  Églises  ont  laissé  des  traces  dans  la  «  prière 
à  notre  Dieu,  Jésus-Christ,  à  la  sainte  Trinité,  à  saint 
Michel,  à  saint  Gabriel  et  à  tous  les  saints  et  à  la  sainte 
Vierge  »,  mais  surtout  dans  l'épître  du  métropolite 
Missaël  Rahoza  au  pape,  en  1476,  où  l'auteur  recon- 
naît la  îurc-si'é  de  la  subordination  de  tous  les  pa- 
triarches orthodoxes  au  pape,  le  rite  oriental  devant 
être  conservé. 

Le  catalogue  de  la  bibliothèque  du  couvent  de  Su- 
prasl  en  1557,  nous  renseigne  sur  le  genre  de  lecture  des 
Ruthènes  de  ces  temps-là  :  sur  les  deux  cent  quinze 
livres  catalogués,  nous  trouvons  cinquante  livres  litur- 
giques, ensuite  les  interprétations  de  l'Écriture  sainte, 
les  œuvres  des  saints  Pères  et  les  collections  de  l'an- 
cienne littérature  ruthène,  soit  originale,  soit  de  tra- 
duction. 

La  propagande  en  faveur  de  l'union  et  la  réaction 
orthodoxe  que  celle-ci  provoqua,  ont  inspiré  une  litté- 
rature polémique  très  riche.  Dans  le  livre  L'union  ou 
l'exposition  des  principes  concernant  l'union  des  Églises 
grecque  et  romaine,  Vilna,  1 595,  l'évêque  ruthène  de  Vla- 
dimir, Ipatij  Potij  (1541-1613),  devenu  métropolite  ru- 
thène des  grecs-unis,  s'etïorçait  de  ramener  les  différen- 
ces dogmatiques  entre  les  deux  confessions  aux  ques- 
tions de  la  procession  du  Saint-Esprit,  de  la  primauté 
du  pape  et  du  purgatoire.  Après  l'union  du  métropolite 
et  des  évêques  ruthènes  avec  le  Saint-Siège  àBrest-sur- 
Boug,  en  1596,  la  littérature  polémique  ne  cesse  pas  de 


se  développer.  Elle  est  inaugurée  par  le  jésuite  polonais 
Pierre  Skarga  (1536-1612),  auteur  de  la  Description  et 
défense  du  concile  ruthène  de  Brest  (1597),  écrite  en 
ruthène  et  en  polonais.  Le  Grec,  Pierre  Arcudius,  ori- 
ginaire de  Corfou  (1578-1633),  qui,  après  avoir  obtenu 
à  Rome  le  grade  de  docteur  en  théologie,  était  profes- 
seur dans  les  écoles  ruthènes  des  grecs-unis,  écrivit  une 
réponse  '  Av-upprjgiç  (1599-1600)  à  un  arien  (socinien) 
nommé  Martin  Bronevsky,  qui,  sous  le  pseudonyme  de 
Christophe  Philalèthe,  était  entré  en  lutte  avec  Pierre 
Skarga  dans  l'ouvrage  intitulé  ' A-nôxpioiç.  Parmi  les 
autres  auteurs  polémistes  unis  il  faut  mentionner  l'ar- 
chevêque de  Polock,  Josaphat  Kuncevyè  (1580- 
1623);  Élie  Morokhovskyj  ;  l'archevêque  de  Smolensk, 
Léon  Krevza  (f  1639);  le  métropolite  Joseph  Velamine 
Ruckyj  (1574-1637);  le  métropolite  Anastase  Selava 
(1593-1655);  Timothée  Symonovyc;  Mélèce  Smo- 
tryckyj  (1578-1633),  polémiste  très  célèbre,  tout  d'a- 
bord orthodoxe,  puis  passé  à  l'union;  Cassien  Sako- 
vyc  (1578-1647),  tout  d'abord  orthodoxe,  puis  uni, 
enfin  catholique  du  rite  latin;  Théodore  Skumino- 
vyè,  archimandrite  du  couvent  de  Derman;  Jean 
Dubovyè,  évêque  de  Pinsk,  en  1637-1653;  Pachome 
Voïna-Oranskvj  ;  le  métropolite  Cyprien  Jokhovskyj 
(t  1693).  Les  grecs-unis  étaient  aidés  par  certains  polé- 
mistes catholiques  du  rite  latin,  les  jésuites  polonais 
Nicolas  C.ichowski  (Cichowcius)  (1598-1669)  et  Théo- 
phile Rutka  (1623-1700).  En  face  d'eux  les  princi- 
paux polémistes  orthodoxes  étaient  :  Gérasime  Smo- 
tryckyj  (t  vers  1594);  Basile  Surajskyj;  Etienne  Zy- 
zanyj  ;  le  moine  de  l'Athos  Jean  Vysenskyj  (f  vers 
1620);  un  auteur  écrivant  sous  le  pseudonyme  de  Kly- 
ryk  Ostrozskyj  (le  clerc  d  Ostrog);  Mélèce  Sniotryckyj 
(passé  à  l'union  à  partir  de  1628);  Zacharie  Kopystens- 
kyj  (fl627);  le  métropolite  Job  Boreckyj  .(t  1631): 
André  Muzylovskyj:  Eustathe  Kysil;  le  métropolite 
Pierre  Moghila  (1596-1647);  les  recteurs  du  collège  de 
MoghilaàKiev:  JoaniceGalatovskyj  (f  1688);  Innocent 
Gizel  (t  1684,  archimandrite  de  la  Pecerskaja  Lavra 
de  1656  à  1684)  et  Lazare  Baranovyc"  (1593-1694); 
puis  l'archevêque  de  Cernihiv  et  le  métropolite  Bar- 
laam  Jasynskyj  (1627-1707).  Les  questions  suivantes 
alimentaient  le  plus  souvent  la  polémique  :  la  pri- 
mauté du  pape,  la  procession  du  Saint-Esprit,  l'usage 
du  pain  azyme,  la  forme  de  la  consécration,  les  jeûnes, 
le  signe  de  la  croix,  l'emploi  des  icônes,  le  calendrier 
julien  ou  grégorien  et  les  autres  questions  actuelles. 
Les  auteurs  catholiques  s'efforçaient  de  démontrer  qu'à 
l'origine  l'Église  ruthène  était  unie  à  celle  de  Rome,  que 
le  patriarche  de  Constantinople  dépendait  du  sultan, 
que  l'Église  orthodoxe  était  pleine  d'hérésies  et  enfin 
que  le  métropolite  et  les  évêques,  à  l'exclusion  du  pou- 
voir civil,  étaient  seuls  compétents  pour  décider  des 
affaires  ecclésiastiques.  «  Dans  les  conciles  ecclésias- 
tiques, écrit  Jokhovskyj,  les  laïques  ne  doivent  avoir 
que  voix  consultative,  ils  doivent  attendre  paisible- 
ment la  décision  prise  par  les  l'ères.  » 

Un  éminent  écrivain,  d'abord  orthodoxe,  passé  à 
l'union  en  1626,  Cyrille  Tranquilion  Stavroveckyj 
(v  1646),  ne  se  mêlait  pas  de  polémique.  Il  est  l'auteur 
d'une  œuvre  théologique  et  dogmatique  Le  miroir  de 
la  théologie,  lre  éd.,  Potchaïv,  1618;  éditions  suivantes 
en  1635, 1679, 1696  et  1790;  l'auteur  aussi  de  cent  neut 
sermons  sous  le  titre  L' Évangile  instructif,  Rakhmaniv, 
1619,  et  enfin  d'une  collection  d'instructions  en  prose 
et  en  vers  d'un  caractère  ecclésiastique  et  moralisa- 
teur :  La  perle  de  grand  prix,  Cernihiv,  1646;  2e  éd., 
Mohilev,  1690. 

L'union  était  dédaignée  non  pas  seulement  par  les 
orthodoxes,  mais  aussi  par  les  catholiques  du  rite  latin. 
C'est  pourquoi  le  métropolite  uni  Joseph  Velamine 
Ruckyj  se  plaint  dans  une  lettre,  adressée  à  la  Con- 
grégation de  la  Propagande  de  ce  que,  l'union  étant 
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peu  considérée,  la  noblesse  préférait  le  catholicisme 
latin  ou  bien  l'orthodoxie. 

Le  métropolite  orthodoxe  de  Kiev,  Pierre  Moghila, 
avait  fondé  trois  collèges  latins  orthodoxes  à  Kiev 
(1G31),  à  Vynnycia  (1634),  transféré  à  Hosèa  (en 
1639)  et  à  Kremianets  (1636),  ces  deux  derniers  n'ayant 
eu  d'ailleurs  qu'une  existence  éphémère.  La  théologie 
était  enseignée  au  collège  de  Moghila  selon  le  système 
de  saint  Thomas  d'Aquin;  mais  on  s'y  appliquait  sur- 
tout à  la  dialectique  et  à  la  rhétorique,  étudiées  théo- 
riquement et  pratiquement;  il  s'agissait  tout  d'abord 
de  la  formation  des  bons  polémistes  pour  la  défense  de 
l'orthodoxie.  La  rhétorique  était  enseignée  originai- 
rement d'après  Cicéron  et  Quintilien,  plus  tard  paru- 
rent des  manuels  ruthènes  originaux.  Sous  l'influence 
de  cet  enseignement,  une  riche  littérature  de  sermons 
se  développa  en  Ruthénie,  très  parfaite  du  point  de 
vue  de  la  forme,  mais  assez  pauvre  en  substance.  Les 
professeurs  du  collège  de  Moghila,  élevés  dans  les  aca- 
démies catholiques  en  Europe  occidentale,  donnaient 
leurs  cours  en  latin  seulement.  Réunis  en  un  cercle, 
appelé  Atheneum  Mohylaneum,  ils  travaillaient  à  l'éli- 
mination des  inllucnces  protestantes,  qui  en  ces  temps- 
là  pénétraient  l'orthodoxie  entière,  le  patriarcal  de 
Constant inople  y  compris.  Le  catéchisme  orthodoxe, 
rédigé  par  le  docteur  en  «  théologie  orthodoxe  ruthène  », 
Isaïe  Trofymovyè  Ko/.lovskyj,  discuté  à  deux  con- 
ciles orthodoxes,  à  Kiev  en  1640,  et  à  Jassy  en  1641  et 
approuvé  par  les  quatre  patriarches  orientaux  (1643), 
fut  imprimé  partiellement  en  ruthène  et  polonais 
(1615),  au  complet  en  grec  à  Amsterdam  en  1662.  En 
vue  d'unifier  les  cérémonies  de  l'Église  orthodoxe 
ruthène,  le  métropolite  Moghila  édita,  en  1646,  YEucho- 
loge  (Euchologion)  ou  collection  des  services  divins  et 
des  prières.  Les  érudits  orthodoxes,  groupés  autour  du 
collège  de  Moghila,  prenaient  part  à  la  polémique,  en 
défendant  le  point  de  vue  orthodoxe. 

Le  collège  de  Moghila,  transformé  en  1689  en  aca- 
démie (ci-dessus,  col.  336),  était  le  seul  centre  de 
diffusion  de  la  civilisation  occidentale  non  pas  seu- 
lement pour  l'Ukraine-Ruthénie,  mais  aussi  pour  la 
Ruthénie-Blanche  et  la  Russie-Moscovie.  Les  plus 
remarquables  professeurs  de  l'académie  de  Moghila  à 
Kiev  furent  :  Joanice  Galatovskyj  (f  1688);  Innocent 
Gizel  (f  1684);  Lazare  Baranovyô  (t  1694);  Antoine 
Radyvylivskyj  (f  1688);  Stéphane  Javorskyj  (1658- 
1722);  Barlaam  Jasynskyj  (1627-1707,  métropolite  de 
Kiev  de  1690  à  1707);  Jean  Maksymovyè  (1651-1715, 
archevêque  de  Cernihiv,  en  1697,  puis  en  1711,  métro- 
polite de  Tobolsk);  Joasaph  Krokovskyj  (métropolite 
de  Kiev  de  1707  à  1718);  Théophane  Prokopovyè 
(1681-1736)  et  d'autres.  Dans  l'académie  furent  élevés 
entre  autres  hommes  d'action  et  écrivains  ecclésias- 
tiques Siméon  Polockyj  (1629-1680);  Démétrius  Tup- 
talo  (1651-1709,  devenu  métropolite  de  Rostov)  et 
Georges  Konyskyj  (1718-1795,  évêque  de  Mohilev  de 
1754  à  1795);  et  aussi  le  philosophe  Grégoire  Skovo- 
roda  (1722-1794).  Voir  l'art.  Moghila  (Pierre),  t.  x, 
col.  2070  sq.  et  l'art.  Russie,  ci-dessus  col.  345  sq.  Dans 
la  seconde  moitié  du  xvin0  siècle,  l'académie  de  Moghila 
à  Kiev  étant  russifiée,  cessa  de  jouer  son  grand  rôle 
civilisateur  en  Europe  orientale. 

Dans  la  première  moitié  du  xvme  siècle  sous  la  sou- 
veraineté polonaise,  l'Église  ruthène-unie  se  dévelop- 
pait favorablement.  A  la  lin  du  xvnc  siècle  le  métro- 
polite Léon  Zalenskyj  (1694-1708)  transforma  le  col- 
lège des  Pères  basiliens  de  Vladimir  (en  Volhynie)  en 
une  académie,  tandis  que  les  mêmes  basiliens  fon- 
daient douze  écoles  en  Ruthénie-Blanche  et  treize  m 
Ukraine,  chacune  comprenant  des  classes  de  philoso- 
phie et  de  théologie.  Selon  le  décision  du  concile 
ecclésiastique  des  Ruthènes-unis  de  Zamostia  M  720), 
chaque  diocèse  (lésait   fonder  un  séminaire;  s'il   n'en 


avait  pas  encore,  il  devait  envoyer  ses  élèves  ecclésias- 
tiques au  collège  des  théalins,  Collegium  pontificium, 
qui  existait  à  Léopol  à  partir  de  1709,  pour  les  candi- 
dats du  rite  grec  et  arménien.  Le  clergé  était  élevé 
conformément  aux  directives  de  la  théologie  morale  du 
métropolite  Léon  Kyska  (1668-1728)  :  Nôw  rôznych 
przgpadkôw,  z  pelni  doklorâw  (heologii  moralney  zia- 
wiony  (1693).  L'ordre  des  jésuites  ayant  été  supprimé, 
en  1773,  le  Pontificium  alumnalum  Wilnensc  passa  entre 
les  mains  des  basiliens,  mais  il  fut  fermé  en  1799.  Les 
écoles  des  basiliens  étaient  alors  polonisées,  c'est  pour- 
quoi la  langue  ecclésiastique  slave  était  assez  peu  con- 
nue parmi  le  clergé.  Malgré  toute  sa  bonne  volonté,  le 
métropolite  Léon  Kyska  ne  put  arrêter  le  progrès  de 
la  latinisation  du  rite  oriental,  faute  de  professeurs 
bien   instruits   en  slavon. 

La  production  ruthène  unie  était  très  pauvre  en 
comparaison  avec  celle  qui  se  développait  au  même 
moment  chez  les  orthodoxes.  Les  éditions  unies  pa- 
raissaient à  Léopol  et  dans  certains  couvents  des  basi- 
liens :  à  Potchaïv,  à  Univ,  à  Suprasl  et  à  Léopol. 
T. a  littérature  de  ces  temps-là  est  représentée  avant 
tout  par  plusieurs  éditions  de  sermons,  dans  le;quels 
la  langue  ukrainienne  vivante  apparaît  de  plus  en  plus 
souvent.  Leurs  sujets  étaient  les  explications  des  mys- 
tères de  la  foi,  du  décalogue  et  des  péchés  et  les  ins- 
tructions morales.  Il  faut  mentionner  en  ce  genre  les 
deux  œuvres  de  l'évêque  de  Léopol,  Joseph  Sumlanskyj 
(1643-1708)  :  Le  miroir  (Zcrkalo),  Univ,  1680,  et  Le 
registre  paroissial  (Metryka),  Léopol,  1687;  Le  caté- 
chisme (Katychyzis),  Univ,  1685,  de  l'évêque  de  Pere- 
mysl,  Innocent  Vynnyckyj  (1680-1700),  et  le  recueil  des 
sermons  du  métropolite  Léon  Kyska,  Sabrante  pry- 
padkou  kralkoe  i  duchovnym  osobam  polrebnoe,  Su- 
prasl, 1722  et  Univ,  1732.  A  Potchaïv  (1751)  et  à 
Léopo!  (1752)  parut  La  théologie  morale  (  Bohoslovija 
nravucgtelnaja)  :  en  outre  les  basiliens  du  couvent  de 
Potchaïv  ont  édité  des  collections  des  sermons  :  La 
semence  de  la  parole  divine  (Simja  slova  Bozija)  (1752). 
un  recueil  de  catéchèses  :  Les  discours  pour  le  peuple 
(Narodoviëcanie),  1756;  2*  éd.,  1768;  3°  éd.,  1778,  et 
les  explications  des  sermons  paroissiaux  pour  tous  les 
dimanches  et  fêtes,  d'abord  en  slavon  entremêlé  de 
termes  empruntés  à  la  langue  vivante,  l'ukrainien  :  Les 
homélies  paroissiales  (Besidy  parochijalnija),  1789, 
ensuite  en  ukrainien  pur  :  Les  instructions  paroissiales 
(Nauky  parochijalnii),  1794.  A  Léopol  parut,  en  1760- 
1761.  la  réimpression  de  l'édition  kiévienne  du  livre 
L'éthique  hiéropolitique  ou  la  philosophie  morale  (ltika 
ieropolitika  ili  filosoftja  nravucytelnaja).  Imprégnée  de 
tendances  moralisatrices  et  didactiques  cette  œuvre  ne 
touche  pas  aux  questions  dogmatiques;  c'est  pourquoi 
elle  fut  rééditée  par  les  unis,  quoique  l'auteur  de  l'ori- 
ginal fiït  un  orthodoxe. 

Plusieurs  livres  concernant  l'histoire  et  l'état  de 
l'Église  ruthène-unie  ont  paru  en  latin  et  en  polonais. 
Il  faut  mentionner  :  C.olloquium  Lubtlskie  (Le  colloque 
de  Lublin),  Léopol,  1680,  par  le  métropolite  Cyprien 
Jokhovskyj  ;  la  biographie  de  saint  Onuphre,  Vilna, 
1686,  et  Les  méditations  sur  les  Éuanqiles  pour  tous  les 
dimanches  cl  jétes,  Potchaïv.  1 7 "> 4 ,  par  Joseph  Pjet- 
kevyè  (1616-1708),  professeur  «à  l'école  des  Pères 
basiliens  à  Byten  ;  L'explication  de  certaines  lois  et  cons- 
titutions monacales  contre  la  violation  du  quatrième  vœu, 
pai-  le  basilien  Jean  Olesevskyj  (t  1720);  L'histoire  de 
l'abbaye  du  Saint  Sauveur  près  ,le  l'olock  avec  des  avis 
concernant  l'étal  contemporain  de  /'  Église  ruthène  unie, 
certains  épisodes  de  son  passé  et  des  congrégations  des 
l'ères  basiliens,  par  le  basilien  Ignace  Stebelskyj  (tl805)  ; 
Rclaliones  authentica  de  statu  Ruthenorum,  cum  S.  II.  E. 
uniforum  in  régna  Poloniœ  degentium,  et  perscculioni- 
bus  n  Moschis  schismaticis,  Rome,  1727:  l'histoire  de 
l'Eglise  ruthène.  Spécimen  Ecclesiœ  rutheniese,  Rome, 
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1733  et  Appendix  ad  Spécimen  Ecclesife  ruthenicse, 
Rome,  1734,  2e  édition  du  Spécimen  et  de  l' Appendix, 
Potchaïv,  17Ô9;  les  biographies  des  saints  de  l'ordre 
des  basiliens  pour  tous  les  jours  de  l'année,  Vilna,  1771, 
et  11  diaspro  prodigioso  di  ire  colori  ovvero  Narrazione 
istorica  délie  Ire  immagini  miracolose  délia  beala  virgine 
Maria;  VOralio  de  beatissinuv  virginis  Marin-  imagine 
Zyrovicensi  miraculis;  Signum  Magnum,  Rome,  1732, 
par  Ignace  Kulcynskyj  (1704-1717),  procureur  général 
de  la  congrégation  des  basiliens  à  Home:  La  doctrine 
théologique  des  mœurs,  d'après  les  auteurs  classiques, 
Antoine  et  les  autres  sous  forme  de  dialogues,  par  le 
basilien  Pantaléon  Kulcynskyj.  Des  notes  sur  le  sort 
de  l'Église  ruthène  avant  les  partages  de  la  Pologne, 
l'Aspect  de  la  violence  sévère  sur  l'innocence,  ont  été 
publiées  par  Théodosc  Brodovyc,  prévôt  du  chapitre 
uni  de  Loutsk,  qui  est  aussi  probablement  l'auteur 
des  Remarques  politiques  sur  les  règles  de  la  religion  et  de 
la  saine  philosophie,  appliquées  èi  l'autorité  ecclésias- 
tique, Varsovie,  1789. 

Le  diocèse  ruthène  de  Moukatchevo  en  Hongrie  pen- 
dant les  xvie-xviiic  siècles  était  fourni  de  littérature 
ecclésiastique  en  sa  langue  par  les  diocèses  ruthènes  de 
Pologne.  La  littérature  ecclésiastique  locale  originale 
commence  du  temps  de  l'évêque  André  Raôynskyj 
(17721809).  Le  prieur  du  couvent  de  Moukatchevo  (à 
Cerneca  Ilora),  Joannice  Iîazylovyè  (1782-1821),  a 
écrit  en  latin  l'histoire  de  son  couvent,  éditée  à  Kosyci 
(Kassa),  en  1779-1805,  en  6  part,  et  2  t.,  et  dont  il 
existe  aussi  une  édition  ruthène;  L'instruction  pour 
les  prêtres;  les  Règles  et  institutions  pour  les  moines  et 
L'explication  de  la  sainte  liturgie  ('l'olkovanie  svjaScen- 
ngja  liturgii )  ;  ces  dernières  œuvres  ne  se  sont  conser- 
vées qu'en  manuscrits.  Opprimée  par  les  Hongrois,  la 
littérature  ruthène  en  Rulhénie  subcarpathique  dépé- 
rit au  xr.v  siècle. 

3°  Après  le  partage  de  la  Pologne.  —  Le  développe- 
ment de  la  théologie  ruthène  catholique  et  de  la  litté- 
rature ruthène  unie,  à  cette  époque,  n'était  plus  possible 
en  dehors  de  la  Galicie.  Au  séminaire  de  Léopol,  fondé 
en  1779,  par  l'évêque  Pierre  Bilanskyj  (1736-1797), 
les  cours  suivants  étaient  donnés  :  théologie  morale  et 
pastorale,  catéchétique  et  homilétique.  On  y  ensei- 
gnait exclusivement  ce  qui  était  indispensable  pour  le 
ministère  paroissial,  sans  entrer  dans  les  profondeurs  de 
la  spéculation.  En  outre  les  séminaristes  se  livraient  à 
des  exercices  pratiques  de  catéchisme  et  de  prédication  ;t 
ils  apprenaient  aussi  le  chant  liturgique.  Depuis 
1783,  le  séminaire  diocésain  ayant  été  transformé  en 
séminaire  général  ruthène  gréco-catholique,  qui  était 
rattaché  à  la  faculté  de  théologie  de  l'université  de 
Léopol  (fondée  en  1781),  on  ajouta  à  ces  cours  la 
logique,  la  morale  et  la  métaphysique,  ensuite  l'his- 
toire de  l'Église,  la  littérature  ecclésiastique,  les 
sciences  bibliques,  le  droit  ecclésiastique,  la  théologie 
dogmatique,  l'histoire  des  dogmes,  les  langues  grecque 
et  sémitiques.  Le  cours  des  études  durait  quatre  ans. 

4°  Après  la  Grande  Guerre.  — ■  Depuis  la  résurrection 
de  la  Pologne  et  l'intégration  de  la  Galicie  à  cet  État, 
les  élèves  ecclésiastiques  ukrainiens  ont  d'abord  étudié 
aux  séminaires  gréco-catholiques  de  Léopol,  Peremysl 
et  Stanyslaviv  jusqu'en  1928.  A  cette  date  fut  fondée 
par  le  métropolite  de  Léopol,  Mgr  Septyckyj,  l'aca- 
démie gréco-catholique  de  théologie  (  Grœco-catholica 
academia  theologica).  Organisée  sur  le  modèle  des  écoles 
supérieures  catholiques  étrangères  par  son  recteur  le 
Dr  Joseph  Slipyy,  celte  académie  n'avait  originaire- 
ment que  la  faculté  de  théologie,  à  laquelle  une  faculté 
de  philosophie  a  été  plus  tard  rattachée.  Les  études  à  la 
l'acuité  de  philosophie  de  l'académie  englobent  les  ma- 
tières suivantes  :  Ire  année  :  philosophie  (logique,  onto- 
logie, critique,  psychologie,  histoire  de  la  philosophie); 
langue  slave  ancienne  (qui  est  la  langue  ecclésiastique 


et  littéraire  de  la  Ruthénie  ancienne)  et  hébraïque; 
répétition  de  la  grammaire  grecque  et  latine,  et  prosé- 
minaire général  ( Proseminarium  générale  :  Melhodus 
laboris  scieniiftci ;  le  mot  séminaire  est  pris  ici  dans  son 
sens  germanique  :  travail  d'initiation  sous  la  direction 
d'un  professeur),  en  outre  parmi  les  sciences  théolo- 
giques :  l'histoire  de  la  liturgie  et  l'archéologie  biblique. 
—  IIe  année  :  philosophie  (théodicée,  cosmologie,  éthi- 
que et  droit  naturel);  langue  ecclésiastique  slave  et 
archéologie  chrétienne  ;  histoire  ecclésiastique  et  patro- 
logie;  histoire  de  la  liturgie.  —  IIIe  année  :  psychologie 
expérimentale,  questions  de  sciences  mathématiques, 
physiques,  chimiques  et  naturelles;  lecture  des  œuvres 
d'Aristote,  de  Platon  et  de  saint  Thomas  d'Aquin; 
anthropologie;  histoire  des  beaux-arts  chrétiens.  — ■ 
IVe  année  :  questions  particulières  de  cosmologie,  de 
théodicée,  d'éthique,  de  logique,  de  critique,  d'onto- 
logie, les  systèmes  nouveaux  en  philosophie,  la  philo- 
sophie de  la  religion,  l'histoire  de  la  philosophie  slave 
et  surtout  ukrainienne,  séminaires  (c'est-à-dire  exer- 
cices et  travaux  pratiques)  des  sciences  philosophiques 
principales,  de  langue  slave  ancienne,  de  sociologie  et 
des  beaux  arts  chrétiens. 

Les  études  à  la  faculté  de  théologie  durent  cinq 
ans;  elles  englobent  les  matières  ordinairement  ensei- 
gnées dans  les  facultés  de  théologie  et  les  séminaires: 
il  suffira  de  noter  ici  quelque  particularités.  En 
lre  année,  l'histoire  de  l'Union  ecclésiastique;  en 
IVe  année,  la  théologie  dogmatique  des  Églises  orien- 
lales  séparées  et.  les  sources  du  droit  ecclésiastique 
oriental.  La  Va  année  est  consacrée  à  l'étude  plus 
approfondie  de  questions  choisies  de  dogme,  morale. 
sociologie,  histoire  ecclésiastique,  droit  canonique, 
exégèse  et  langues  orientales,  lui  outre  les  étudiants 
en  théologie  de  toutes  les  années  peuvent  fréquenter, 
à  leur  choix,  les  «  séminaires  »  suivants  :  biblique,  dog- 
matique, d'histoire  ecclésiastique,  de  droit  canonique, 
d'homilétique,  de  catéchétique  et  de  liturgie. 

Parallèlement  aux  études  théologiques  s'est  déve- 
loppée comme  de  juste  la  littérature  ecclésiastique.  Ce 
développement  avait  commencé  avec  l'attribution  de 
la  Galicie  à  la  monarchie  autrichienne.  A  ce  moment 
les  recherches  de  l'histoire  de  l'Église  ruthène  se  sont 
orientées  en  vue  de  fournir  les  arguments  pour  la  créa- 
tion de  la  métropole  galicienne.  L'archiprètrc  du  cha- 
pitre uni  de  Léopol,  le  docteur  en  théologie  Michel 
Harasevyc,  (1763-1836),  qui  avait  été  envoyé  par 
les  trois  évèques  ruthènes  de  Galicie  à  l'empereur 
l-'rançois  Ier  pour  demander  la  création  de  la  métropole 
de  Léopol  (1803),  écrivit  la  première  histoire  de  l'Église 
ruthène,  qui,  après  avoir  été  reprise  par  un  chanoine  du 
même  chapitre,  Michel  Malynovskyj  (1812-1891),  fui 
éditée  en  1862,  à  Léopol,  sous  ce  titre  Annales  Ecclesise 
Ruthenœ.  Le  même  auteur  a  édité  également  une  col- 
lection de  matériaux  Die  Kirchen-uni  Slaals-  Satzun- 
gen  bezùglich  des  grie.chisch-  katholischen  Ritus  der 
Ruthencn  in  Galizien,  Léopol,  1861-1861,  un  aperçu  de 
l'histoire  de  l'Église  ruthène  en  allemand  :  Umrisse  zu 
einer  Geschichte  des  religiôsen  und  hierarchischen  '/u- 
standes  der  Ruthener,  Vienne,  1835,  et  en  ruthène  Oboz- 
rinie  isloriï  Cerkvy  russkoj,  izrjadnie.  Ilahjckoi,  Léopol, 
1852;  une  étude  sur  l'ancienne  métropole  de  Halytch, 
Léopol,  1875;  une  étude  sur  le  droit  ecclésiastique, 
Léopol,  1865;  l'explication  de  la  sainte  liturgie,  Léo- 
pol, 1845  ;  De  la  révélation  de  Jésus-Christ  (en  polonais), 
Léopol,  1846;  Du  rite  catholique  gréco-slave,  Léopol, 
1851;  Sur  les  différences  des  rites  ecclésiastiques,  Léo- 
pol, 1818  et  divers  sermons. 

Le  recteur  du  séminaire  gréco-catholique  de  Vienne, 
Julien  Pelés  (1813-1896),  plus  tard  évoque  de  Sta- 
nyslaviv (1885-1891),  ensuite  de  Peremysl  (1891-1897), 
a  écrit  l'histoire  de  l'union  de  l'Église  ruthène  avec  le 
Saint-Siège  en  allemand  :    Geschichte  der    Union  der 


403         RUTHÈNE   (ÉGLISE).   LITTÉR.  ECCLÉS.,  ÉPOQUE  CONTEMPORAINE 


i04 


ruthenischen  Kirche  mit  Rom  von  den  âltesten  Zeiten  bis 
auf  Gegenwart,  Vienne,  t.  i,  1878;  t.  n,  1880;  Théologie 
pastorale  (on  ukr.).  Menue,  1876  et  Étude  sur  le  style 
officiel  ecclésiastique  (en  ukr.),  Vienne,  1878.  Le  profes- 
seur de  dogmatique  de  l'université  de  I.éopol,  Sil- 
vestre  Sembratovyé  (1836-1898),  devenu  métropo- 
litain en  1885  ei  cardinal  en  1895, aécril  une  Theologia 
dogmatica specialis,  I.éopol,  1871  ;  en  outre  il  faut  men- 
tionner sa  polémique  avec  l'archevêque  orthodoxe  de 
Minsk  (jadis,  de  1833  à  1839,  évêque  uni  de  Bresl-sur- 
Boug),  Antoine  Zubko  (1797-1881),  sur  les  analogies 
et  les  différences  entre  les  doctrines  des  deux  Églises 
catholique  et  orthodoxe,  I.éopol.  1869.  Ayant  fondé 
le  premier  bimensuel  catholique  ruthène  Ruskij  S  ion 
(le  Sion  ruthène),  à  I.éopol,  en  1871-1885,  qui  fut 
doublé,  de  1880  à  1882,  par  le  Halyckij  Sion  (le  Sion 
galicien),  Sembralovyè  a  groupé  autour  de  lui  tous 
les  écrivains  ecclésiastiques  ruthènes  deGalicie.  I.a  dite 
revue  était  dirigée  par  S.  Sembratovyd,  Julien  Pe- 
lés et  Joseph  Milnyckyj  (1837-1011):  les  principaux 
collaborateurs  étaient  les  prêtres  Porphyre  l'.ajanskvj 
(1836-1920);  Alexis  Toronskyj  (1838-1899);  Clément 
Sarnyckyj  (1832-19(19).  archimandrite  des  basiliens  et 
professeur  à  l'université  de  I.éopol  (1832-1909);  Jean 
Bartosevskyj  (1852-1921),  professeur  à  l'univcrsilé  de 
I.éopol  et  auteur  d'un  manuel  de  pédagogie  catholique 
et  de  plusieurs  sermons  (1852-1921);  Ignace  Ilalka 
(1824-19(13),  professeur  au  séminaire  gréco-catho- 
lique de  I.éopol  et  auteur  de  livres  liturgiques  :  Les 
rites  sacrés  de  l'Église  gréco-catholique;  le  Typique 
(Tgpyk),  c'est-à-dire  le  livre  liturgique  avec  l'ordre  de 
l'office  pour  toute  l'année;  Isidore  Dolnyckyj  (1830- 
1925):  Alexandre  Baèynskyj  (1811-1933)',  vicaire  gé- 
néral de  la  métropole  galicienne;  Théodore  I'jurko, 
chanoine  du  chapitre  de  I.éopol  et  enfin,  l'auteur  du 
manuel  d'histoire  de  l'Église,  Alexandre  Stefanovyc 
(1847-1933).  Le  P.Antoine  Dobrjanskyj  (1810-1877), 
qui  ne  collaborait  pas  à  Ruskij  Sion,  a  écrit  l'Histoire 
du  diocèse  de  PeremySl,  I.éopol,  1893;  l.a  vie  des  saints 
éminenls,  PeremySl,  1805;  des  Sermons  pour  toutes  les 
fêles  de  tannée,  ibid.,  1850,  rééd.  en  1860  et  1891;  des 
Sermons  pour  lotis  les  dimanches  de  Tannée,  ibid.,  1861  ; 
une  Explication  de  la  sainte  liturgie,  I.éopol,  1869, 
2«  éd.,  Peremysl,  1880. 

Le  recueil  bi-mensuel  DuSpastyr  (Le  pasteur  des 
âmes)  rédigé  à  I.éopol  en  1887-1898  par  le  professeur 
de  théologie  à  l'université  de  I.éopol,  Joseph  Komar- 
nyckyj  (1852-1920),  avait  les  mêmes  collaborateurs 
que  Ruskij  Sion,  en  outre  le  Dr  Pierre  Krypjakevyè 
(1857-1911),  auteur  de  De  hgmni  Acathisti  auctore, 
dans  Bgzantinische  Zeitschrift,  1911,  t.  xvm,  fasc.  3 
et  4,  et  de  De  hymnographia  Mariana  in  Ecclesia grseca, 
(dans  les  Zapysky  Naukovoho  Tovarystva  im.  Sevcenka, 
ou  Mitteilungen  der  Sevëenko-Gesellschaft  der  U  issen- 
schaflen,  t.  cxxi  et  cxxm-cxxiv,  Léopol,  191  1-1917);  le 
D»  Clémenl  Hankevy*  (1812-1921)  et  Denis  Doro 
zynskyj  (1879-1930),  célèbre  par  ses  recherches  de  droit 
canonique,  plus  tard  professeur  à  l'académie  (le  théo- 
logie gréco  catholiqueà  I.éopol.  bai  1898,  le  P.  Alexan- 
dre Batchynskyj  a  écrit  un  Bref  exposé  de  tu  théologie 
dogmatique  fondamentale  et  spéciale,  paru  dans  les 
12  livraisons  de  la  Bibliothèque  de  théologie  (Boho- 
slovska  Biblioteka),  de  Léopol,  dont  il  était  le  rédacteur. 
Le  P.  Denis  Dorozynskyj  rédigeait,  en  1900  1902,  le 

Bohoslovskij    Vistnyk    (Revue   de   théologie),  a    I.éopol, 

qui  a  paru  trimestriellement,  puis  plus  tard  tous  les 
(\cu\  mois.  Depuis  1904,  le  périodique  mensuel  de  la 
vie  ecclésiastique  cl  sociale  Nyva  (Le  champ)  parait  à 
Léopol. 

Toutes  ces  publications,  bien  (pic  destinées  au  clergé, 
avaient  un  caractère  assez  populaire.  Les  et  mies  scien- 
tifiques de  théologie  commencent  systématiquement 

en   1922,  des  qu'i  ut  été  fondée  a  I.éopol  par  les  profes- 


seurs des  trois  séminaires  gréco-catholiques  ukrainiens 
de  Galicie,  la  «  Société  scientifique  de  théologie  »  (So- 
c ictus  theologica)  qui  publie,  dès  1923,  une  revue  tri- 
mestrielle, Bohoslovia  (La  théologie)  et  les  Opéra  socie- 
talis  théologien-  Ut rainorum  I.eopoli  (jusqu'à  présent 
10  vol.).  L'académie  gréco-catholique  de  théologie 
( Grseco-catholica  academia  theologica)  de  Léopol,  fon- 
dée en  1928,  groupe  les  savants  théologiens,  en  leur 
rendant  possible  le  travail  scientifique.  Les  œuvres  des 
professeurs  et  des  chargés  de  cours  de  l'académie  sont 
publiées  dans  les  éditions  susnommées  de  la  Société  de 
théologie  et  dans  les  Opéra  grœco-catholicœ  academise 
theologicse  Leopoli  (jusqu'à  présent  18  vol.).  Les 
basiliens  publient  depuis  1921.  à  Jovkva,  des  Ana- 
lecta  ordinis  Sancli  Basilii  Magni  avec  des  études,  des 
matériaux  et  des  critiques,  qui  concernent  surtout 
l'histoire  de  l'Église  ukrainienne  (jusqu'à  présent 
6  vol.  en  18  livraisons).  Depuis  1931  une  revue  scien- 
tifique trimestrielle  Dobrgj  Pastgr  (Le  bon  Pasteur) 
paraît  à  Stanyslaviv. 

Parmi  les  savants  théologiens  ukrainiens  contempo- 
rains, il  faut  mentionner  en  premier  lieu  le  métropolite 
gréco-catholique  Mgr  Septyckyj,  auteur  d'une  traduc- 
tion avec  commentaire  des  œuvres  ascétiques  de  saint 
Basile  le  Grand,  Opéra  ascetica  S.  Basilii  Magni,  Léo- 
pol, 1929,  dans  Opéra  societatis  théologies;  et  grœco- 
catholicse  academise  theologicse,  t.  iv-v,  auteur  aussi  de 
La  sagesse  divine,  I.éopol,  1932;  Les  semailles  divines, 
Jovkva,  1913,  et  de  nombreuses  lettres  pastorales, 
concernant  les  questions  religieuses  et  sociales;  celles 
des  années  1899-1921,  adressées  aux  prêtres  et  laïques 
du  diocèse  de  Stanyslaviv,  sont  rassemblées  au  t.  xiv, 
des  Opéra  grseco-catholiese  academise  theologicse,  Léopol, 
1935.  En  français,  il  a  écrit  La  restauration  du  mona- 
ehisme  slave,  dans  les  Questions  missionnaires,  fasc.  2, 
à  Lophem-lez-Bruges. 

Le  I)r  Joseph  Slipyy,  né  en  1892.  recteur  de  l'acadé- 
mie gréco-catholique  de  théologie,  a  écrit  entre  autres, 
La  foi  et  la  science,  I.éopol.  1 935  ;  Saint  Thomas  d'Aquin 
et  la  scolastique,  ibid.,  1925;  De  amore  muluo  et 
reftexo  in  processione  Spiritus  Sancli  explicanda,  ibid., 
1923;  Die  Trinitdtslehre  des  byzantinischen  Patriarehen 
Photios,  Inspruck,  1921;  De  principio  spiralionis  in 
SS.  Trinitate,  I.éopol,  1926;  .\';;;;i  Spiritus  Sanctus  a 
Filio  distinguatur,  si  ab  eo  non  procederet?  ibid.,  1927; 
Directiones  qusedam  progressum  theologicum  in  Oriente 
spectanles,  dans  Acta  congressus  Pragensis,  1929;  De 
seplenario  numéro  sacramentorum  apud  Orientales  uli 
vinculo  unionis  cl  conseroationis  fïdei,  dans  le  pério- 
dique Bohoslovia,  t.  xr,  1933,  fasc.  3,  4  et  aussi  dans 
Acla  VI  conventus  Velehradensis  anno  1932,  Olomouc, 
1933;  Le  bgzaidinisme  en  tant  que  forme  de  la  civi- 
lisation, dans  Pamietnik  IV.  Pinskicj  Konferencji  Ka- 
planskiej  iv  sprawie  Unji  Koscielnej,  Pinsk,  1933;  et  la 
Vie  de  saint  Josaphal,  archevêque  de  Pololsk,  Léopol, 
1925. 

Le  \y  Basile  l.aba  (p.é  en  1887)  professeur  à  l'acadé- 
mie de  théologie,  a  publié  diverses  œuvres  concernant 
les  sciences  bibliques,  Hermeneutica  biblica,  Léopol, 
1929,  d  la  patrologie,  Patrologia,  parties  LUI,  ibid,, 
1931-1934.  Le  professeur  Jaroslav  Lcvyckyj  (né 
eu  1878)  de  la  nie  me  académie.  Ira\  aille  dans  le  domaine 
de  l'homilétique I  Homilelyka,  I.éopol.  1925;  2e éd., sous 
le  litre  De  arte  prsedicandi,  1932);  de  l'histoire  ccclé- 
siaslicpir  (  Histoire  dr  l'Église  (Indienne  (en  ukr.),  Léo- 
pol. 192  1:  2e  éd.,  1928);  de  la  théologie  pastorale  (Pas- 
tyrske  bohoslovje,  Hodegetica,  ibid..  1928)  et  de  l'his- 
toire de  la  prédication  en  Ruthénie-Ukraine  ancienne 
(De  exordiis   prsedicationis   Ucrainorum,  ibid.,  1930). 

Le  I)'  André  IScak  (né  en  1887)  est  l'auteur  de 
Opinion  sur  les  deux  écoles  thomistes  les  plus  anciennes, 
I.éopol.  1929;  De  Zacharia  Kopystensky e.jusque  palino- 
(lin,  ibid.,  193(1;  Saint  Augustin  et  l'Orient,  ibid.,  1931  ; 
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Le  culte  de  la  sainte  eucharistie  en  Orient,  dans  Pamict- 
nik  II.  Konferencji  Kaplanskiej  m  Pinsku,  1930;  Le 
«  Filioque  »  de  Photius  et  de  ses  successeurs,  dans  Pa- 
mietnik  III.  Konferencji  Kaplanskiej  w  Pinsku,  Pinsk, 
1932;  Rome  et  Bijzance,  dans  Meta,  Léopol,  1934; 
L'autoce'phalie  ukrainienne  et  le  christianisme  synthé- 
tique, ibid.,  et  l'étude  historique,  Les  tendances  unifi- 
catrices et  autocéphaliques  en  Ukraine  de  Daniel  jusqu'à 
Isidore,  dans  Bohoslovia,  t.  i,  n,  v,  1913-1925.  (Tous 
ces  travaux  en  ukrainien.) 

Le  professeur  Gabriel  Kostelnyk  (né  en  1886)  a 
publié  :  De  principiis  cognitionis  fundamentalibus,  Léo- 
pol, 1913;  Das  Prinzip  der  Identitàt  Grundlage  aller 
Schlùsse,  ibid.,  1929;  L'âme  embryonnaire.  La  genèse 
de  l'âme  humaine  et  sa  nature;  étude  basée  sur  les  faits 
biologiques,  ibid.,  1931  ;  L'univers  en  tant  qu'école  éter- 
nelle; réflexions  philosophiques,  ibid.,  1931;  La  dispute 
sur  l'épiclèse  entre  l'Orient  et  l'Occident,  ibid.,  1928; 
Trois  dissertations  sur  la  connaissance;  la  conscience 
et  l'inconscience  dans  la  connaissance  ;  Les  sources  des 
opinions  subjectives.  La  connaissance  du  monde  exté- 
rieur, ibid.,  1925;  L'apologétique  chrétienne,  ibid.,  1925, 
Le  jour  de  la  sainte  Cène.  Explication  nouvelle,  ibid., 
1928  et  Arcana  Dei,  Les  tendances  de  la  foi  de  l'homme 
moderne,  ibid.,  1936.  (Tous  travaux  en  ukrainien  sauf 
les  deux  premiers.)  —  Le  Dr  Romain  Kovsevyè  (1873- 
1931)  a  écrit  un  aperçu  de  la  littérature  canonique 
ukrainienne  :  75c  ucrainicis  canonicis  scriptis,  dans 
Bohoslovia,  t.  vi-vii,  1928-1929 ;I)eprimislilibus  Ucrai- 
norum  apud  romunam  Curiam  judicalis,  ibid.,  1929.  — 
Le  Dr  Léon  Hlynka  (né  en  1893)  a  donné  L'Église 
catholique  en  face  du  mariage  civil  et  du  divorce  et  le. 
nouveau  projet  de  la  commission  de  codification  polonaise 
(en  ukr.),  dans  Bohoslovia,  1932,  et  De  potestate  epis- 
coporum  neenon  de  preerogativis melropolilanse  potestalis 
in  bona  Ecclesiie  temporalia  in  Oriente  novem  primis  sœ- 
culis,  ibid.,  1933.- — Le  Dr  Alexandre  Nadraga  (né  en 
1885),  professeur  du  droit  civil  à  l'académie  de  théo- 
logie, a  publié  dans  la  Zeitschrift  fur  Ostrccht,  Berlin, 
1933,  fasc.  8,  9,  une  élude  en  allemand,  Die  Rechlslage 
der  unierten  Kirchen  und  der  Union  im  ictzigen  Polen. 
—  Le  basilien  Dr  Josaphat  Skruten  (né  en  1891),  rédac- 
teur des  Analecta  ordinis  S.  Basilii  Magni,  a  publié  des 
matériaux  nombreux  concernant  l'histoire  de  l'Église 
ruthène  (ukrainienne)  en  général  et  de  l'ordre  de  Saint- 
Basile  en  particulier;  en  outre  il  a  écrit  Apologia  des 
Mônchpriesters  Job  gegen  die  Argumente  zugunsten  der 
Lateiner,  extrait  des  actes  du  IVe  congrès  international 
des  études  byzantines,  dans  Bulletin  de  l'Institut 
archéologique  bulgare,  t.  ix,  Sotia,  1935,  et  Un  demi- 
siècle  d'histoire  de  l'ordre  des  basiliens  (1882-1932), 
dans  Contributions  à  l'histoire  de  l'Ukraine  au  VIIe 
congrès  international  des  sciences  historiques,  Varsovie, 
août  1933;  Léopol,  1933.  —  Le  P.  Julien  Dzerovyc 
(né  en  1871)  a  écrit  une  esquisse  de  la  catéchétique, 
Catechetica,  Léopol,  1930. 

Parmi  les  historiens  de  l'art  ecclésiastique  ukrainien, 
il  faut  mentionner  le  Dr  Hilarion  Svjencickyj  (né  en 
1871  )  qui  a  publié  l'iconographie  de  l'Ukraine  galicienne 
en  ukrainien  et  en  allemand;  Ikonôpys  Halyckoï  Ukralny 
XV.-xvi.vv.  (Die  Ikonenmalcreidergalizischcit  Ukraine) 
Léopol-Jovkva,  1928;  et  Les  influences  orientales  et 
occidentales  dans  l'art  ukrainien  du  xve-xrne  s.,  dans 
Contributions  èi  l'histoire  de  l'Ukraine  au  VIIe  congrès 
international  des  sciences  historiques,  Léopol,  1933.  — Le 
Dr  Vladimir  Zalozeckyj  (né  en  1890)  a  fait  des 
recherches  dans  le  domaine  des  styles  byzantin,  go- 
thique, de  la  Renaissance  et  baroque  qu'il  a  publiées 
en  de  nombreuses  monographies  et  articles  de  revues, 
soit  en  allemand,  soit  en  italien,  soit  en  ukrainien.  — 
Le  Dr  Vladimir  Sicynsky.j  (né  en  1 894),  et udiant  l'archi- 
tecture des  églises  ukrainiennes,  a  écrit  une  Esquisse 
de  l'architecture  en  Ruthénie  (  Ukraine)  du  Xe  au  XIIIe s., 


Prague,  1926  et  de  nombreuses  monographies  sur  des 
questions  d'art. 

En  énumérant  les  principaux  travailleurs  dans  le 
domaine  des  sciences  ecclésiastiques  parmi  les  Ukrai- 
niens gréco-catholiques,  nous  nous  sommes  borné  à 
ceux  dont  l'activité  concerne  des  sujets  actuels  dans 
l'Église  ukrainienne  gréco-catholique.  L'attachement 
au  byzantinisme  du  monde  ukrainien  soit  catholique 
soit  orthodoxe,  se  rencontre  aussi  partout  dans  la  litté- 
rature ecclésiastique  ukrainienne  contemporaine.  Le 
métropolite,  Mgr  André  Septyckyj,  représente  la  ten- 
dance qui  rallie  presque  tous  les  Ukrainiens  gréco- 
catholiques  (t  qui  pousse  à  étendre  l'union  à  tout  le 
monde  orthodoxe  ukrainien.  Pourtant  quelques  hauts 
dignitaires  ecclésiastiques  et  une  minorité  dans  le  clergé 
font  effort,  en  sens  inverse  vers  la  latinisation  du  rite 
grec,  Cette  tendance  occidentophile,  qui  s'oppose  à  la 
tendance  byzantinophile  a  son  expression  dans  la 
revue  Dobryj  Pastyr  (Le  bon  Pasteur). 

La  plus  grande  des  entreprises  d'éditions  religieuses 
populaires  est  celle  des  basiliens  de  Jovkva,  qui  publie 
des  livres  religieux  populaires  et  la  revue  mensuelle 
Misionar  (Le  missionnaire),  fondée  en  1897,  par  l'ac- 
tuel métropolite  Mgr  André  Septyckyj,  alors  prieur 
chez  les  basiliens.  Sous  le  même  titre  paraissent  à  Pru- 
dentopolis  au  Brésil  depuis  1911  :  Misionar  v  Brazyliï 
(  Le  missionnaire  au  Brésil)  et  à  Philadelphie  aux  États- 
Unis  depuis  1912  :  Misionar  (The  Missionary).  Les 
basiliens  de  Ruthénie  subcarpathique  rédigent  dans 
leur  couvent  de  Cerneca  Hora  (le  Mont-Monacal) 
près  de  la  ville  de  Moukatchevo  le  périodique  mensuel 
Instructions  pour  les  moines  et  le  bulletin  Visty  z  Cer- 
necoï  Honj  ( Le  messager  de  Cereca  Hora),  depuis  1934. 
Il  existe,  depuis  1923,  une  édition  des  rédemptoristes 
ukrainiens  à  Léopol-Zboïska.  Les  studites  du  couvent 
d'Univ  rédigent  depuis  1935  le  périodique  mensuel 
Jasna  Put'  (La  route  lucide). 

La  littérature  ukrainienne  ecclésiastique  orthodoxe 
contemporaine  est  beaucoup  moins  développée  que 
celle  des  catholiques.  Sous  le  dur  régime  soviétique,  les 
Ukrainiens  orthodoxes  n'avaient  qu'une  revue  Cerkva 
j  Zytt'a  (l'Église  et  la  vie),  dont  sept  livraisons  seule- 
ment ont  paru  en  1927-1928.  Cent  soixante  sermons 
du  métropolite  de  l'Église  ukrainienne  orthodoxe  auto- 
eéphale,  Basile  Lypkivskyj  (1864-1937)  ont  été  édités 
par  l'Église  ukrainienne  orthodoxe  du  Canada  sous  le 
titre  La  parole  du  Christ  pour  la  nation  ukrainienne, 
Winnipeg,  1934. 

Les  recherches  scientifiques  dans  le  domaine  de 
l'Église  orthodoxe  ukrainienne  sont  faites  actuelle- 
ment par  les  professeurs  de  la  section  de  théologie 
orthodoxe  de  l'université  de  Varsovie,  dont  les  œuvres 
sont  publiées  en  ukrainien,  en  polonais  et  en  russe  dans 
la  revue  "EXttlç  (jusqu'à  présent  8  vol.).  En  outre  le 
professeur  Jean  Ohiyenko  (né  en  1882)  a  publié  un  cer- 
tain nombre  de  travaux  sur  la  langue  ecclésiastique 
slave  et  sur  pas  mal  d'anciens  monuments  de  cette 
langue,  sa  prononciation  aux  diverses  époques  et  spé- 
cialement au  xvne  siècle;  il  a  aussi  traduit  du  slavon 
en  ukrainien  les  livres  de  prières  et  les  autres  livres 
pour  le  service  divin.  —  Le  professeur  Alexandre  Lotoc- 
kyj  (né  en  1870)  a  publié  :  L'ordonnance  ecclésiastique  du 
prince-souverain  Vladimir  le  Grand,  Léopol,  1925;  Les 
sources  ukrainiennes  du  droit  ecclésiastique,  Varsovie, 
1931,  et  trois  esquisses  sur  divers  essais  d'autocéphalie, 
Varsovie,  1931,  1932,  1935.  —  Le  professeur  Basile 
Bidnov  (1874-1935)  a  étudié  l'histoire  de  l'Église 
ukrainienne  du  point  de  vue  orthodoxe. 

Le  clergé  supérieur  de  l'Église  orthodoxe  de  Pologne 
étant  russe,  la  littérature  ecclésiastique  orthodoxe 
ukrainienne  ne  se  développe  que  très  lentement.  De- 
puis 1935,  il  existe  une  revue  ecclésiastique  orthodoxe 
ukrainienne  Cerkva  i  Narid  (l'Église  et  le  peuple)  qui 
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paraît  à  Krcmiancts  en  Volhynie  chaque  quinzaine. 
Certains  prêtres  orthodoxes  préfèrent  ne  pas  publier 
leurs  travaux  en  ukrainien,  pour  ne  pas  entrer  en  conflit 
avec  le  métropolite  de  l'Église  orthodoxe  de  Pologne. 
C'est  le  cas  du  célèbre  auteur  ecclésiastique  ukrainien 
polémiste  et  savant,  autrefois  uni,  Pierre  Tabinskyj 
(né  en  1888),  qui  a  donné  quelques  dissertations  con- 
cernant surtout  les  questions  de  l'ukrainisation  du  ser- 
vice divin  dans  l'Église  orthodoxe  en  Pologne  :  La 
discipline  de  l'Église  orthodoxe  sur  le  Service  divin,  Var- 
sovie, 1926;  La  fausseté  des  adhérents  du  service  divin 
en  slave,  ibid.,  1  !  »  2  7  ;  il  a  traité  aussi  de  la  réunion  des 
Eglises  chrétiennes,  orientale  et  occidentale  :  Pour  la 
réunion  des  saintes  Églises  de  Dieu,  Kremianets,  1032; 
L'action  unie  et  la  critique  polonaise,  Varsovie,  1 932  ;  en 
outre  :  La«  Panoplie  'de  Pseudo-Cerularius,  ouvre  polé- 
mique de  1275,  Léopol,  1934;  Les  réformes  récentes  dans 
l'Eglise  orthodoxe,  ibid.,  1934.  Plusieurs  des  \  krainiens 
orthodoxes  se  convertissent  au  catholicisme,  en  voyant, 
dans  l'Église  gréco-catholique  unie  la  seule  Église 
nationale  ukrainienne,  seule  capable  de  réunir  au  point 
de  vue  ecclésiastique  la  nation  ukrainienne  entière, 
si  la  situation  politique  n'y  faisait  obstacle. 

M.  Voznak,  Istnrija  ukranïskoï  literalury  (Histoire  de  la 
littérature  ukrainienne),  t.  I-1II,  Léopol,  1920-192!;  A.  Mal- 
vy  et  M.  Vitler,  La  confession  orthodoxe  de  Pierre  Moghila, 
métropolite  de  Kiev  (  tfi.13-1646),  approuvée  peu-  les  patriar- 
ches grecs  du  XVII'  siècle,  Rome-Paris,  1927;  Grseco-catholi- 
cum  seminarium  cléricale  Leopoli,  Léopol,  1935;  .1.  Slipyy, 
Grivro-eatholica  aeudemia  theologica  e jusque  status  et  consli- 
tutiones,  2°  éd.,  Léopol,  1933;  De  grseeee-cafholicee  académies 
théologien'  primo  triennio  peracto  I  1928-1931),  Léopol,  1932; 
De  grescee-catholicee  académies  theologica'  secundo  triennio 
peracto  (1931-1934),  Léopol,  1935.  Voir  en  outre  les  publi- 
cations citées  dans  le  texte  et  dans  la  bibliographie  des  deux 
premiers  paragraphes. 

X.  Andrusiak. 

RUTKA  Théophile,  jésuite  polonais,  naquit 
en  1622  dans  le  palatinat  de  Kiev,  entra  dans  la  Com- 
pagnie de  .lésus  en  164.3,  fut  pendant  huit  ans  profes- 
seur de  théologie  dans  divers  collèges  de  Pologne,  puis 
pénitencier  à  l.orette  et  missionnaire  à  Constantinople. 
11  vécut  ensuite  pendant  vingt-trois  ans  à  la  cour  de 
Stanislas  Jablonowski,  gouverneur  de  Cracovic  et  mou- 
rut à  Lemberg  le  18  mai  1700.  Apôtre  zélé  de  l'union, 
il  réussit  à  ramener  du  schisme  l'évêque  de  Lemberg, 
Joseph  Sumlanskyj,  avec  tout  son  diocèse.  Voircol.387. 

Le  P.  Rutka  publia  une  vingtaine  d'ouvrages  et 
opuscules  de  piété  et  surtout  de  controverse,  la  plu- 
part en  polonais.  Ses  écrits  polémiques  se  rapportent 
en  majorité  à  la  controverse  avec  les  schismatiques  sur 
la  procession  du  Saint-Esprit  :  Defensio  S.  orthodoxœ 
orientalis  Eeclesiw  contra  hiereticos  prœsertim  processio- 
nem  Spirilus  S.  a  Filio  negantes,  ex  SS.  Patribus  potis- 
simum  grweis  dedueta...,  Posen,  1078  (deux  rééditions 
et  une  traduction  polonaise  en  1678).  Les  deux  sui- 
vants ont  été  publiés  en  polonais  :  Goliath  percé  par  son 
propre  glaive...,  I.ublin,  1689,  réfutation  de  deux 
ouvrages  de  l'archimandrite  schismatique  Galatovskyj 
contre  le  l'iliaque  (cf.  A.  Palmieri,  Theologia dogmatica 
orthodoxa,  t.  i,  p.  794);  L'étendard  de  l'union  et  de.  la 
paix,  ou  V Esprit-Suint  procédant  du  I-'ils,  d'après  les 
livres  ecclésiastiques  slaves,  Lublin,  1691;  S.  Curillus, 
patriarcha  Alexandrinus,  summi  Pontificis  romani  Cœ- 
Icslini  in  concilia  Ephesino  vie/irius,  idemque  Spirilus 
S.  a  Filio  procedentis  de  crelo  datus  propugnator...,  Lu- 
blin, 1092  (traduction  polonaise,  ibid.,  1697);  Ange- 
licus  Doctor,  I).  Thomas  Aquinas,  expulsi  ab  Ecclesia 
grœca  Spirilus  S.  a  Filio  wlcrntdiler  procèdent is...  resli- 
tutor  et  reductor,  I.ublin.  1694,  contre  l'archimandrite 
Galatovskyj. 

Il  publia  également  plusieurs  ouvrages  polonais  pour 
la  défense  de  l'Église  romaine  contre  les  schismatiques, 
en  particulier  :  Les  litres  de  glaire  et  les  signes  de  la  véri- 


table l'église,  Lublin,  1696;  Pierre  arrêtant  la  pierre  : 
réfutation  de  la  pierre  lancée  de  Kiev  contre  la  juridiction 
de  saint  Pierre  et  des  évêques  de  Rome  ses  successeurs, 
Lublin,  1690.  Cet  écrit  a  pour  but  de  réfuter  un  ouvrage 
publié  à  Kiev  en  1642,  sous  la  direction  du  métropo- 
lite schismatique  Pierre  Moghila;  voir  ici  t.  x,  col. 
2069  sq. 

Sommervogel,  Ttibliath.  de  la  Compagnie  de  Jésus,  t.  VII, 
col.  331-339;  Hurler,  Nomenclator,  3»  éd.,  t.  iv,  col.  393; 
K.-St.  Zaleski,  Jezuizi  m  Polsce,  Lui,  Lemberg,  t  902,  p.  303- 
317. 

J.-P.  Grausem. 

RUYSBROECK  (Le  bienheureux  Jean),  sur- 
nommé l'Admirable,  théologien  mystique  flamand  du 
xive  siècle.  I.  Vie.  II.  Œuvres.  III.  Doctrine.  IV.  In- 
fluence. 

I.  Vie.  —  1°  Sources.  —  Nous  possédons  une  vie 
de  Jean  Ruysbroeck  par  Henri  Uten  Bogaerde,  plus 
connu  sous  le  nom  de  Pomcrius,  d'après  la  forme 
latinisée  de  son  nom.  Ce  biographe,  d'abord  recteur 
des  écoles  à  Bruxelles  et  à  Louvain,  puis  secrétaire  des 
échevins  de  cette  dernière  ville,  entra  au  monastère 
des  chanoines  réguliers  de  Vauverl  (Vallis  viridis),  où 
Ruysbroeck  avait  lui-même  été  religieux.  C'est  là  que, 
vers  1429.  c'est-à-dire  quarante  ans  à  peine  après  la 
mort  de  Ruysbroeck,  il  écrivit  son  ouvrage  intitulé  : 
De,  origine  monasterii  viridis  Vallis  et  de  gestis  patrum 
et  fralrurn  in  primordiali  fervore  ibidem  degentium.  Les 
pages  consacrées  au  mystique  flamand  sont  intéres- 
santes; les  renseignements  qu'on  y  trouve  sont  de 
première  valeur,  car  Pomcrius  passe  pour  un  homme 
tris  au  courant  des  faits,  un  écrivain  sérieux  et  sincère. 
Cf.  M.  Mastclcyn,  Necrologium  viridis  Vallis, Bruxelles, 
vers  1630.  Le  texte  a  été  édité  dans  les  Analecta  ballan- 
diana,  t.  iv,  1885,  p.  257  sq.,  d'après  le  ms.  2926-28 
de  la  bibliothèque  royale  de  Belgique,  à  Bruxelles. 
Cf.  Paul  O'Sheridan,  Ce  qui  reste  de  la  plus  ancienne  vie 
de  Ruysbroeck,  dans  la  Revue  d'histoire  ecclésiastique, 
t.  xxi,  1925,  p.  70. 

Il  existait  une  vie  plus  ancienne  encore,  semble-t-il, 
composée  par  le  Hollandais  Jean  de  Theoderici,  ap- 
pelé communément  Jean  de  Schoonhoven,  du  nom 
de  sa  ville  natale.  Cf.  Obituaire  de  Vauvert,  fol.  118  v°, 
bibliothèque  royale  de  Bruxelles,  ms.  II,  155.  Elle 
est  actuellement  perdue.  Pomcrius  n'a-t-il  fait  que  la 
recopier  et  la  compléter  par  endroits?  Son  œuvre  à  lui 
contient-elle  de  grosses  inexactitudes?  C'est  l'avis  de 
Paul  ()'  Sheridan,  toc.  cit.,  p.  75-78,  228-248.  Les 
arguments  qu'il  donne  sont  critiqués  par  dom  Huybcn, 
dans  la  Vie  spirituelle,  t.  xn,  1925,  p.  238.  Déjà  le 
P.  van  Mierlo  avait  admis  que  Pomerius  n'avait  pas 
connu  de  source  écrite.  Cf.  plusieurs  articles  du 
Dietsdhe  Warande  en  Belfort,  Anvers,  1910. 

Un  dernier  document  est  à  signaler.  C'est  un  pro- 
logue qui  a  été  inséré  dans  un  manuscrit  des  œuvres  de 
Ruysbroeck  et  dans  lequel  maître  Gérard,  prieur  d'une 
chartreuse  voisine  de  Vauvert,  a  laissé  du  saint  reli- 
gieux qui  fut  son  contemporain  et  son  ami  un  portrait 
plein  de  vie.  Il  a  été  édité  par  de  Yreese,  dans  Bijdra- 
gen  toi  de  kennis  van  het  leven  en  île  werken  van  Jan  van 
Ruusbroec,  Gand,  1 896. 

2°  Données  essentielles.  Jean  Ruysbroeck  (Ruis- 
brock,  Ruusbroec)  naquit  en  1293  dans  le  village  dont 
il  porte  le  nom.  entre  I  fal  et  Bruxelles, dans  le  Brabant. 
Sa  mère,  très  pieuse,  se  plut  à  développer  en  lui,  dès 
sa  plus  tendre  enfance,  les  sentiments  d'une  vraie  et 
profonde  dévotion.  A  l'âge  de  onze  ans,  l'enfant  quitta 
la  maison  paternelle  et  vint  à  Bruxelles  chez  son 
parent,  maître  Jean  llinckaert,  chanoine  de  Sainte- 
Gudule.  S'il  montra,  dit-on,  peu  de  goût  pour  les  arts 
libéraux,  il  se  livra  par  contre  tout  entier  à  la  médita- 
tion contemplative  et  à  l'étude  de  la  théologie.  En  1318, 
il  fut  ordonné  prêtre  et   nommé'  chapelain  de  Sainte- 
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Gudule.  Il  avait  vingt-quatre  ans.  En  compagnie  de 
Jean  Hinckaert  et  de  Franco  van  Coudenberg,  animés 
comme  lui  d'un  grand  désir  de  perfection,  il  mena 
d'abord  à  Bruxelles  une  vie  très  active.  A  cette  époque, 
le  courant  qui  avait  poussé  les  âmes  à  la  contempla- 
tion et  qui  avait  produit  sur  les  bords  de  la  Meuse  de 
si  beaux  fruits  de  sainteté,  avait  peu  à  peu  dégénéré. 
L'illuminisme  avait  paru  et  de  nombreuses  sectes 
s'étaient  répandues  dans  toute  la  région.  La  plus  con- 
nue était  la  secte  des  Frères  du  libre  esprit. Ruysbroeck 
la  dépeint  en  ces  termes  :  «  On  trouve  encore  d'autres 
hommes  mauvais  et  diaboliques,  qui  disent  qu'ils  sont 
le  Christ  en  personne  ou  qu'ils  sont  Dieu  :  le  ciel  et  la 
terre  ont  été  faits  de  leurs  mains,  et  ils  les  soutiennent 
avec  tout  ce  qui  existe.  Supérieurs  à  tous  les  sacre- 
ments de  la  sainte  Église,  ils  n'en  ont  pas  besoin  et 
n'en  veulent  pas.  Quant  aux  ordonnances  et  usages 
ecclésiastiques  et  tout  ce  que  les  saints  ont  laissé  dans 
leurs  écrits,  ils  s'en  moquent  et  n'en  retiennent  rien... 
La  crainte  et  l'amour  de  Dieu  ont  fui  de  leur  cœur;  ils 
ne  veulent  connaître  ni  bien  ni  mal.  et  ils  prétendent 
avoir  découvert  chez  eux,  au-dessus  de  la  raison,  l'être 
sans  modes.  Ainsi  leur  paraît-il,  dans  leur  folie,  que 
toutes  créatures  raisonnables,  bonnes  ou  mauvaises, 
anges  et  démons,  deviendront  au  dernier  jour  une  se  ule 
essence  sans  modes;  et  ils  disent  que'  cette  essence  sera 
Dieu,  de  nature  bienheureuse,  sans  connaissance  ni 
volonté.  »  Le  miroir  du  salut  éternel,  c.  xvi.  Ce  pan- 
théisme mystique  avait  déjà  été  plusieurs  fois  con- 
damné; cependant  il  demeurait  très  vivace  en  Bel- 
gique, où  les  Frères  du  libre  esprit  l'enseignaient  avec 
succès.  Leurs  tendances  au  quiétisme,  les  conséquences 
souvent  immorales  ele  leurs  doctrines,  leurs  préten- 
tions à  faire  de  l'homme  un  être  dégagé  de  toute  loi  et 
impeccable  rendaient  leur  mystique  particulièrement 
dangereuse.  Il  importait  ele  les  combattre  hardiment 
et  sans  délai.  D'autre  part,  les  épreuves  de  l'Église,  en 
ce  elébut  du  xi\e  siècle',  amenaient  les  âmes  ferventes  à 
rechercher  une  uniem  plus  intime  avec  Dieu.  Il  fallait 
leur  montrer  le  chemin  de  la  véritable  mystique  et  les 
amener  progressivement  à  cette  «  unité  d'amour  »,  où 
«  se  renouvellent  sans  cesse  ceux  qui  consacrent  eligne- 
ment  à  Dieu  leur  vie  et  leur  service  ».  Op.  cit.,  c.  i. 
Ruysbroeck  eut  dans  ces  circonstances  une  mission 
toute  providentielle.  11  écrivit  d'abord  contre  les  Frères 
du  libre  esprit;  il  est  probable,  en  effet,  que  quelques- 
uns  de  ses  ouvrages  remontent  à  cette  première  pé- 
riode de  sa  vie.  Autour  de  lui  se  groupèrent  aussi  un 
certain  nombre  de  disciples,  attirés  par  son  zèle,  son 
savoir,  sa  réputation  de  sainteté  et  désireux,  comme 
lui,  de  marquer  nettement  les  limites  entre  la  vraie  et 
la  fausse  doctrine.  Cf.  A.  Wautier  d'Aygalliers, 
Ruysbroeck  l'Admirable,  Paris,  1923,   IIe  partie. 

Cependant  Jean  Hinckaert,  Franco  van  Coudenberg 
et  Jean  Ruysbroeck  tremvaient  qu'à  Bruxelles  la  vie 
était  trop  bruyante  et  peu  favorable  à  la  réflexion; 
aussi,  en  1343,  décidèrent-ils  de  se  retirer  dans  un  lieu 
solitaire  pour  s'y  livrer  tout  à  leur  aise  à  la  méditation. 
Il  y  avait  non  loin  de  la  ville,  dans  la  forêt  de  Soignes. 
un  ermitage  nommé  Groenendael  ou  le  Yauvert 
(Vallis  viridis).  Ils  s'y  rendirent  et  formèrent  une 
communauté  à  laquelle  s'adjoignit  bientôt  Jean  van 
Leeuwen.  Quelques  années  plus  tard,  en  135(1,  à 
l'exception  de  Jean  Hinckaert,  ils  prirent  l'habit  des 
chanoines  réguliers  de  Saint-Augustin  et  Ruysbroeck 
fut  le  prieur  du  nouveau  monastère. 

Paul  O'  Sheridan,  loc.  cit.,  p.  G2,  prétend  que  Ruys- 
broeck voulut,  dans  cette  solitude,  jeter  les  premiers 
fondements  de  l'ordre  des  clercs  prédit  par  Joachim 
de  Flore.  Cf.  Joachim  de  Flore,  t.  vin,  col.  143.  Son 
intention  aurait  été  d'inviter  tous  les  membres  du 
clergé  à  se  grouper  en  communautés,  pour  y  vivre  dans 
la  pauvreté,  la  chasteté  et  l'obéissance  :  les  clercs  sécu- 


liers sous  la  dépendance  de  leur  curé,  les  chapitres  sous 
l'autorité  de  l'évêque,  les  cardinaux  sous  la  direction 
du  pape  lui-même.  Cf.  Une  tentative  malheureuse  de 
Ruysbroeck,  la  fondation  du  second  ordre  prédit  par 
Joachim  de  Flore,  dans  la  Revue  belge  d'histoire  (inter- 
rompue par  la  guerre),  t.  I,  janvier-mars  1914,  p.  124- 
147.  Cette  opinion  est  combattue  par  dom  Huvben, 
loc.  cit.,  p.  239-240. 

Ruysbroeck  vécut  à  Groenendael  d'une  vie  adon- 
née tout  entière  à  la  contemplation.  Lorsqu'il  se  sen- 
tait envahi  par  l'inspiration,  il  s'enfonçait  dans  la  forêt, 
au  dire  de  son  biographe,  et  il  se  mettait  à  écrire  tout 
ce  qui  lui  venait  à  la  pensée,  puis  il  revenait  au  monas- 
tère et  faisait  part  à  ses  frères  des  enseignements  mer- 
veilleux qu'il  avait  reçus.  Déjà  lorsqu'il  était  à 
Bruxelles,  il  avait  composé  plusieurs  écrits,  voir  ci- 
dessous  col.  411  sq.  ;  il  eut  plus  de  loisir  encore  dans  la 
solitude  et  la  plupart  de  ses  ouvrages  datent  de  cette 
période  ele  sa  vie. 

La  renommée  de  Ruysbroeck  s'étendit  bien  vite;  ses 
livres,  dit  maître  Gérard,  o  furent  multipliés  dans  le 
Brabant,  dans  les  Flandres,  ainsi  que  dans  d'autres 
pays  avoisinants  ».  Ruysbroeck  acceptait  parfois  de 
se  rendre  en  des  monastères  tout  proches  pour  expli- 
quer lui-même  aux  religieux  certains  passages  qui  leur 
semblaient  obscurs.  Sa  parole  réchauffait  les  âmes,  sa 
présence  même  était  un  encouragement  à  la  vertu.  «  Les 
trois  jours  environ  cjue  ce  saint  homme  a  passés  avec 
nous  ont  été  trop  courts,  déclare  encore  maître  Gérard, 
car  personne  ne  pouvait  lui  parler  ni  le  voir  sans  deve- 
nir meilleur.   » 

D'autres  personnages  furent  en  relations  suivies 
avec  Ruysbroeck.  Tauler  élut  lui  rendre  visite,  s'il  faut 
en  croire  Surius.  D.  Joannis  Rusbrochii  opéra  omnia, 
édit.  de  1C09,  p.  8.  Gérard  Groot  vint  profiter  de  ses 
enseignements  et  de  son  influence.  Durant  de  longues 
années  le  monastère  de  Groenendael  feit  ainsi  le  centre 
d'une  vie  mystique  intense  et  comme  une  école  de 
sainteté.  Ruysbroeck  y  demeura  jusqu'à  sa  mort  qu'il 
vit  venir  o  avec  une  grande  sérénité  ».  Entouré  de  ses 
disciples,  il  remit  paisiblement  son  âme  à  Dieu  le 
2  décembre  1381,  à  l'âge  de  quatre-vingt-huit  ans. 
Après  sa  mort,  des  éloges  lui  furent  immédiatement 
donnés  par  nombre  de  théologiens  et  d'écrivains  mys- 
tiques. Parmi  ses  contemporains  et  ses  disciples, 
Gérard  Groot,  Tauler,  Jean  de  Sehoonhoven,  Thomas 
a  Kempis  ont  exprimé  leur  admiration  pour  celui  qu'ils 
ont  nommé  «leur  maître  ».  Denis  le  Chartreux  l'appelle 
«  un  Docteur  divin  «  et  «  un  autre  Denis  l'Aréopagite  ». 
La  richesse  de  sa  doctrine,  la  profondeur  de  ses  vues 
lui  ont  valu  aussi  le  nom  de  Docteur  extatique,  et 
Pépithète  d'Admirable  que  la  tradition  lui  a  attribuée 
dit  assez  la  maîtrise  de  son  enseignement  et  ele'  ses 
écrits. 

Dès  le  début  du  xvii>-  siècle,  la  cause  de  béatifica- 
tion ele  Buysbroeck  fut  introduite  par  les  soins  de  l'ar- 
chevêque de  Malines.  Elle  dut  être  suspendue  peu  de 
temps  après,  à  cause  des  guerres  et  des  troubles  qui 
accablaient  alors  les  Pays-Bas.  En  1783  le  corps  élu 
grand  mystique  qui  avait  été  enseveli  à  Groenendael 
fut  transféré  à  Sainte-Gudule  de  Bruxelles.  A  cette 
occasion,  le  chapitre  de  Sainte-Gudule  tenta  d'obtenir 
un  office  et  une  messe  en  l'honneur  de  Jean  Ruys- 
broeck; mais  la  Révolution  française  vint  encore 
interrompre  l'entreprise.  La  cause  fut  réintroduite 
en  1883  par  le  cardinal  Goossens.  Finalement  la  Con- 
grégation des  Rites,  le  9  décembre  1908.  approuva  le 
culte  qui,  de  temps  immémorial,  était  rendu  à  Ruys- 
broeck dans  les  Pays-Bas.  Acla  apostol.  Scdis,  1909, 
p.  164.  L'oflice  et  la  messe  propre  ont  été  concédés  au 
diocèse  de  Malines,  ainsi  qu'aux  chanoines  réguliers  du 
Latran,  qui  sont  les  héritiers  des  moines  de  Groenen- 
dael. 
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II.  Œuvres.  -  -  1"  Manuscrits  et  éditions.  —  Ruys- 
broeck  a  écrit  ses  ouvrages  en  dialecte  brabançon;  la 
grande  célébrité  qu'ils  curent  des  leur  apparition 
explique  le  nombre  considérable  de  manuscrits  qui  ont 
été  répandus  du  vivant  même  de  l'auteur  et  qui  sub- 
sistent encore  aujourd'hui.  De  Vreese  en  a  entrepris 
l'étude  dans  Koninklijke  Vlaamsche  Académie  voor 
taal-en  letterkunde  :  lie  Handschriften  van  Jan  van 
Ruusbroec's  Werken,  Gand,  L900  sq.  Les  principaux  de 
ces  manuscrits  se  trouvent  à  la  bibliothèque  royale  de 
Bruxelles;  d'autres  sont  à  Amsterdam,  Berlin,  La 
Haye,  Gand,  Cologne,  Leyde,  Londres,  Oxford,  Paris; 
beaucoup  n'ont   pas  encore  été  étudiés. 

Les  écrits  de  Ruysbroeck  ont  d'abord  été  connus  par 
des  traductions  latines.  La  première  en  date  est  celle  clc 
Guillaume  Jordaens  (f  1372),  qui  comprenait  trois 
traités  :  les  Noces  spirituelles,  le  Tabernacle,  la  Pierre 
brillante.  Gérard  Groot,  à  son  tour,  traduisit  les  Noces 
spirituelles  et  les  Sept  degrés  de  l'échelle  d'amour  spi- 
rituel. En  1512,  les  Noces  spirituelles  furent  éditées  a 
Paris  par  Lefèvre  d'Étaples,  d'après  la  traduction  de 
Guillaume  .Jordaens.  La  traduction  latine  complète  esl 
l'œuvre  de  Surins,  1>.  Joannis  Rusbrochii  opéra  omnia, 
Cologne,  1552,  1555,  1G92,  in-fol.;  la  meilleure  édition 
est  celle  de  1609,  in-1".  L'est  Surius  qui  a  surtout  con- 
tribué à  faire  connaître  Ruysbroeck  en  France,  en  Ita- 
lie et  jusqu'en  Espagne;  sa  traduction  garde  aujour- 
d'hui encore  une  grande  valeur. 

Il  y  eut  aussi  plusieurs  traductions  allemandes  des 
écrits  du  mystique  belge  :  celle  d'Arnold,  Ofîenbach, 
1701;  de  Ulmann,  Hanovre,  1848;  de  Fr.  Lambert, 
Leipzig,  1901;  cette  dernière  n'est  que  partielle.  Des 
fragments  de  Ruysbroeck  se  lisent  dans  Denifle,  Dos 
geistliche  Leben.  Blumenlese  ans  den  deutschen  Mysti- 
kern  und  Gottesfreunden  des  xiv.  Jahrhunderts,  Graz, 
1873;  la  1°  édition,  1895,  a  été  traduite  en  français, 
Troyes,  1897,  et  Paris,  1904. 

Dans  le  texte  original,  le  capucin  Gabriel  de 
Bruxelles  fit  paraître  en  1624  le  traité  des  Noces  spi- 
rituelles. Des  fragments  de  Ruysbroeck  furent  aussi 
publiés  en  1851  dans  Verzameling  van  Nederlandsche 
prozastukken.  L'édition  complète  fut  heureusement 
entreprise  par  J.  David,  professeur  àl'université  de 
Louvain,  sous  les  auspices  de  la  Société  des  biblio- 
philes flamands;  de  1858  à  1808,  six  volumes  parurent 
à  Gand  sous  le  titre  Werken  van  Jan  van  Ruusbroec. 
C'est  la  traduction  française  de  ce  texte  flamand  qui 
a  été  faite  à  partir  de  1915,  par  les  bénédictins  de 
l'abbaye  de  Saint-Paul-de-\Visques,  à  Oosterhout  en 
Hollande,  sous  le  titre  d'Œuvrcs  de  Ruysbroeck  l'Admi- 
rable. Chacun  des  traités  est  précédé  d'une  Introduc- 
tion et  le  t.  i  consacre  quelques  pages  à  la  vie  de  Ruys- 
broeck, à  son  influence  et  à  sa  doctrine. 

2°  Ouvrages  principaux.  —  1.  Le  royaume  des  amants 
de  Dieu. . —  a)  Occasion.  —  Ce  livre,  qui  compte  parmi 
les  plus  importants  de  Ruysbroeck,  est  aussi  celui  qu'il 
composa  le  premier,  au  témoignage  de  maître  Gérard. 
Cf.  aussi  Pomerius,  texte  dans  Analecla  bollandiana, 
t.  iv,  p.  295.  Le  but  de  l'auteur  fut,  semble-t-il,  de 
réfuter  les  faux  mystiques  et  tout  particulièrement 
une  femme,  nommée  Rloemardinne,  qui  était  dans  la 
région  à  la  tète  de  la  secte  du  Libre  esprit.  Ruysbroeck 
cependant  ne  voulut  point  donner  à  son  traité  une 
forme  polémique;  il  préféra  exposer  de  façon  positive 
les  voies  qui  mènent  à  Dieu. 

b)  Analyse.  —  Suivant  un  procédé  qui  lui  est  cher, 
Ruysbroeck  cite  d'abord  un  lexte  de  l'Ecriture  qui  lui 
sert  de  cadre  et  dont  chaque  mot  divise  le  traité  tout 
entier.  «  Le  Seigneur,  dit-il,  a  ramené  le  juste  dans  les 
voies  droites,  et  il  lui  a  montré  le  royaume  de  Dieu 
(Sap.,  x,  10).  En  ces  paroles  du  Sage  nous  trouvons 
cinq  enseignements  :  a.  lorsqu'il  dit  :  le  Seigneur,  il 
nous  montre  la  puissance  de  Dieu,  maître  et  seigneur 


de  toute  créature;  —  b.  par  ces  mots  :  fi  ramené,  il  nous 
rappelle  la  chute  et  l'égarement  des  hommes,  en  même 
temps  que  la  compassion  et  la  miséricorde  de  Dieu...; 
—  c.  lorsqu'il  dit  :  le  juste,  il  nous  fait  voir  l'amour  et 
la  libéralité  de  Dieu,  qui,  pour  nous  rendre  justes,  a 
voulu  souffrir  la  mort  en  grande  charité  et  désir  de 
nous  sauver;  d.  lorsqu'il  parle  des  voies  droites,  il 
nous  donne  à  comprendre  la  sagesse  infinie  et  la  géné- 
rosité que  Dieu  nous  a  montrées  dans  ses  dons  sans 
nombre;  c'est  là  cv  qui  porte  l'homme  vers  les  vertus, 
c'est-à-dire  dans  les  voies  droites;  — ■  e.  par  ces  paroles 
enfin  :  et  il  lui  a  montré  le  royaume  de  Dieu,  nous  com- 
prenons l'utilité  et  la  raison  de  toutes  les  œuvres 
divines  qui  ont  été  accomplies  afin  de  permettre  à 
l'homme  de  contempler  le  royaume  de  Dieu,  c'est-à- 
dire  Dieu  lui-même,  et  d'en  jouir  durant  l'éternité.  » 
Prologue  du  livre. 

Les  passages  les  plus  importants  sont  assurément 
les  chapitres  xiii-xxxvi,  xi.n  et  xliii.  Après  avoir 
fait  en  quelques  lignes  une  esquisse  rapide  des  trois 
vertus  théologales,  c.  xm,  Ruysbroeck  décrit  longue- 
ment les  dons  du  Saint-Esprit.  C.  xiv-xxxvi.  Il  suit 
pour  chacun  un  plan  uniforme  :  il  définit  le  don,  énu- 
mère  les  vertus  qui  en  naissent,  indique  les  ressem- 
blances que  le  don  confère  à  l'homme  avec  les  anges, 
avec  le  Christ,  avec  Dieu  lui-même.  Il  montre  ensuite 
ses  effets  sur  les  diverses  puissances  de  l'âme  et  il  ter- 
mine en  décrivant,  sous  une  forme  rythmée,  les  condi- 
tions nécessaires  à  son  acquisition  et  les  obstacles  qui 
empêchent  de  le  posséder  tout  entier.  A  la  fin  de  l'ou- 
vrage, aux  c.  xi.ii  et  xxm,  Ruysbroeck  laisse  entre- 
voir l'union  à  laquelle  doit  tendre  l'homme  revêtu  de 
la  grâce  sanctifiante.  «  L'âme,  dit-il,  se  fond  alors  en 
un  amour  simple  et  essentiel;  inondée  et  pénétrée  par 
la  clarté  et  l'amour,  elle  parvient  à  la  jouissance... 
Cette  jouissance  est  si  immense  que  Dieu  lui-même  y 
est  comme  englouti  avec  tous  les  bienheureux  et  les 
hommes  élevés  dont  nous  parlons,  en  une  absence  de 
modes  qui  est  un  non-savoir  et  une  perte  éternelle  de 
soi.  Mais  dans  cette  absorption,  au  fond  même  de 
cette  perte  éternelle,  se  trouve  la  suprême  saveur.  » 

2.  Le  Livre  de  la  plus  haute  vérité.  —  a)  Occasion.  — ■ 
Certains  passages  du  Royaume  des  amants  de  Dieu 
avaient  paru  à  plusieurs  difficiles  à  comprendre. 
Maître  Gérard  nous  dit  les  avoir  soumis  lui-même  à 
l'auteur  lors  de  la  visite  que  Ruysbroeck  fit  à  la  char- 
treuse. C'est  justement  pour  l'éclairer  que  le  mystique, 
de  retour  à  Groenendael,  écrivit  le  Livre  de  la  plus  haute 
vérité.  «  Quelques-uns  de  mes  amis,  déclare-t-il,  c.  i, 
m'ont  prié,  pour  satisfaire  leur  désir,  de  leur  exposer 
et  de  leur  expliquer  en  peu  de  mots  et  de  mon  mieux, 
de  la  façon  la  plus  précise  et  la  plus  claire,  telle  que  je 
la  comprends  et  la  conçois,  la  vérité  au  sujet  de  la  très 
haute  doctrine  que  j'ai  exposée...  Je  le  ferai  donc- 
volontiers,  et  j'ai  l'intention,  avec  l'aide  de  Dieu, 
d'enseigner  et  d'éclairer  les  humbles  qui  aiment  la 
vertu  et  la  vérité.  » 

b)  Analyse.  —  Ruysbroeck  avait  dit  que  «  l'amant 
de  Dieu  contemplatif  lui  était  uni  par  intermédiaire, 
sans  intermédiaire,  et  enfin,  sans  différence  ou  dis- 
tinct ion  ».  Ce  sont  ces  trois  mots  qu'il  veut  expliquer 
afin  de  faire  bien  comprendre  «  notre  béatitude  et 
notre  marche  vers  elle  ».  C.  II.  —  a.  L'union  par  inter- 
médiaire se  réalise  par  le  moyen  de  la  grâce  de  Dieu  et 
des  œuvres  de  vertu  qui  y  répondent;  pour  y  parvenir 
il  faut  mourir  au  péché,  au  monde  et  à  tout  appétit 
désordonné  de  la  nature,  user  des  sacrements  et  sou- 
mettre son  esprit  aux  enseignements  de  l'Église.  C.  ni. 
et  iv.  —  b.  L'union  sans  intermédiaire  est  décrite  dans 
les  c.  v  à  xi.  Quand  un  homme  s'élève  vers  Dieu  de 
tout  lui-même  et  de  toutes  ses  forces,  quand  il  s'j 
applique  avec  un  amour  vivant  et  agissant,  il  sent  que 
cet  amour,  dans  son  fond  même,  est  jouissant  et  sans 
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limite.  De  même  que  le  fer  est  tellement  saisi,  par  l'ac- 
tion du  feu,  qu'il  semble  n'être  plus  qu'un  avec  lui,  de 
même  les  puissances  supérieures  de  notre  âme  sont 
unies  à  Dieu  sans  intermédiaire,  «  en  une  connaissance 
simple  de  toute  vérité,  un  sentiment  et  un  goût  essen- 
tiels de  tout  bien  ».  C.  vin.  —  c.  Au-dessus  de  cette 
seconde  union,  il  en  existe  une  troisième  que  Ruys- 
broeck  appelle  «  l'union  sans  différence  ou  distinc- 
tion ».  C.  xii-xiv.  Ce  n'est  point  dire  évidemment  que 
nous  devions  nous  confondre  avec  Dieu;  «  aucune 
essence  créée,  en  effet,  ne  peut  devenir  une  avec 
l'essence  de  Dieu...,  car  alors  la  créature  deviendrait 
Dieu,  ce  qui  est  impossible  ».  L'union  sans  différence 
est  celle  que  le  Christ  demandait  pour  nous  lorsqu'il 
priait  son  Père  «  que  ses  bien-aimés  fussent  consommés 
en  un,  comme  lui  est  un  avec  son  Père  en  jouissance, 
dans  l'union  du  Saint-Esprit  ».  C.  xn.  Il  n'est  pas  pos- 
sible alors  de  concevoir  quelque  chose  de  plus  haut 
que  cette  délectation  suprême,  dont  Ruysbroeck  décrit 
la  douceur.  C.  xm. 

3.  Les  noces  spirituelles.  —  On  l'appelle  aussi  l'Or- 
nement  des  noces  spirituelles,  titre  sous  lequel  ce  livre, 
attribué  à  Joannes  Rusberus,  a  été  édité  à  Paris  en 
1512  par  Henri  Estienne. 

a)  Occasion.  — ■  Les  Frères  du  libre  esprit  faisaient 
preuve  dans  toute  la  région  d'une  audace  toujours 
croissante.  On  était,  semble-t-il,  aux  environs  de  l'an- 
née 1335  et  Ruysbroeck  n'avait  pas  encore  quitté 
Bruxelles  pour  Groenendael.  Les  faux  mystiques,  et 
sans  doute  encore  Bloemardinne  à  leur  tête,  abusaient 
les  foules  parleur  extérieur  de  sainteté;  il  fallait  démas- 
quer leur  hypocrisie  et  redire  à  nouveau  quels  étaient 
les  vrais  chemins  de  la  perfection  chrétienne.  Ruys- 
broeck consacra  toute  sa  science  et  toute  son  expé- 
rience à  une  œuvre  aussi  essentielle,  et  il  composa  son 
traité.  L'Ornement  des  noces  spirituelles  a  toujours  été 
considéré  comme  son  chef-d'œuvre;  c'est  l'ouvrage  qui 
fut  le  premier  traduit  et  répandu,  celui  qui  contribua 
le  plus  à  faire  connaître  Ruysbroeck,  celui  enfin  que 
son  auteur  lui-même  tenait  «  pour  tout  à  fait  bon  et 
d'une  doctrine  très  sûre  ». 

b)  Analyse.  —  Comme  il  l'avait  déjà  fait  dans  le 
Royaume  des  amants  de  Dieu.  Ruysbroeck  rattache  les 
diverses  parties  de  son  développement  à  chacun  des 
mots  d'un  texte  scripturaire.  C'est  ici  la  parole  extraite 
de  la  parabole  des  dix  vierges,  Matth.,  xxv,  1-13,  Ecce 
sponsus  venit,  exile  obviam  ci,  que  le  mystique  traduit  : 

Voyez,  l'Époux  vient,  sortez  à  sa  rencontre.  »  Il  y 
trouve  le  plan  de  tout  son  traité.  «  En  ces  paroles, 
dit-il,  le  Christ  qui  nous  aime,  nous  enseigne  quatre 
choses.  D'abord  il  nous  donne  un  précepte  en  disant  : 
Voyez.  Ceux  qui  demeurent  aveugles  et  négligent  ce 
précepte  sont  tous  condamnés.  Par  la  seconde  parole  : 
l'Époux  vient,  il  nous  montre  ce  que  nous  devons  voir, 
c'est-à-dire  la  venue  de  l'Époux.  En  troisième  lieu,  il 
nous  enseigne  et  nous  prescrit  ce  que  nous  avons  à  faire, 
lorsqu'il  dit  :  sortez.  En  quatrième  lieu,  en  ajoutant  : 
à  sa  rencontre,  il  nous  montre  quel  profit  et  quelle 
utilité  doit  nous  procurer  tout  le  labeur  de  notre  vie, 
si  nous  faisons  la  rencontre  amoureuse  de  l'Époux.  » 
Prologue  de  l'ouvrage. 

Ces  diverses  considérations,  Ruysbroeck  les  applique 
successivement  aux  trois  stades  de  la  vie  surnaturelle 
qu'il  appelle  :  vie  active,  vie  intérieure,  vie  contem- 
plative; l'exposé  de  chacune  de  ces  vies  forme  un 
livre. 

a.  La  vie  active  (1.  I).  —  Son  point  de  départ  est 
l'infusion  de  la  grâce  qui  purifie  l'homme  du  péché  et 
le  tourne  vers  Dieu.  C.  i.  Son  développement  requiert 
la  connaissance  de  ce  que  l'Époux,  qui  est  le  Christ,  a 
fait  pour  notre  âme,  son  épouse,  c.  n-x,  et  la  pratique 
des  vertus  morales  dont  la  première  est  l'humilité. 
C.  xi-xxm.  Son  terme  est  une  union  à  Dieu,  qui  se  fait 


par  la  foi,  l'espérance  et  la  charité,  c.  xxv,  et  «un  désir 
extrême  de  voir  le  Christ...,  et  de  le  connaître,  tel  qu'il 
est  en  lui-même  ».  C.  xxvi. 

b.  La  vie  intérieure  (1.  II).  —  Avant  de  goûter  cette 
vie,  l'âme,  illuminée  par  la  grâce  divine,  doit  se  dé- 
pouiller «  d'images  étrangères  et  d'occupations  du 
cœur  »,  c.  i-iv;  elle  est  ainsi  rendue  capable  de  con- 
templer les  différentes  venues  de  son  Époux.  Le  Christ 
purifiera  d'abord  les  puissances  inférieures  de  l'homme 
et  les  élèvera  jusqu'à  Dieu,  c.  viii-xxxiv;  il  donnera 
b  une  lumière  de  pure  simplicité  »  à  sa  mémoire,  «  une 
clarté  spirituelle  »  à  son  intelligence.  »  un  amour  d'une 
grande  délicatesse  »  à  sa  volonté,  c.  xxxv-xxxix;  il 
fera  sentir  enfin  une  touche  divine  au  plus  profond  de 
l'esprit,  en  l'essence  même  de  l'âme  où  Dieu  habite. 
C.  xliv-lv.  Dès  lors  l'union  contractée  sera  sublime, 
c.  lx-lxx,  et  l'homme  sera  appelé  à  vivre  «  de  la  vie  la 
plus  intime  »,  c.  i.xxi-lxxiii  ;  le  repos  dont  il  jouira 
n'est  point  celui  que  lui  promettent  les  faux  mystiques. 

C.   LXXV-LXXVII. 

c.  La  vie  contemplative  (1.  III).  —  Il  s'agit,  cette  fois, 
d'une  vie  qui  «  élève  l'homme  jusqu'à  une  contempla- 
tion superessentielle,  en  pleine  lumière  divine  et  selon 
le  mode  divin  ».  C.  i.  C'est  comme  une  illumination 
nouvelle,  une  rencontre  divine  dans  le  secret  le  plus 
profond  de  l'esprit,  que  Ruysbroeck  se  plaît  à  décrire 
avec  une  netteté  et  une  précision  que  sainte  Thérèse  et 
saint  Jean  de  la  Croix  n'ont  pas  dépassée  s. 

4.  Le  miroir  du  salut  éternel.  —  a)  Occasion.  —  Cet 
ouvrage  n'est  pas,  comme  le  précédent,  une  instruc- 
tion générale  au  plan  bien  défini;  c'est  un  enseigne- 
ment spirituel  donné  à  une  âme  dévote  qui  veut  deve- 
nir parfaite  et  débute  seulement,  semble-t-il,  dans  [es 
voies  spirituelles.  Ruysbroeck  veut  l'encourager  et 
l'exhorter  à  se  donner  à  Dieu. 

b)  Analyse.  —  «  Il  y  a  trois  catégories  dans  lesquelles 
rentrent  tous  ceux  qui  appartiennent  à  la  famille  de 
Dieu.  La  première  comprend  les  hommes  vertueux  de 
bonne  volonté  qui,  vainqueurs  d'eux-mêmes,  meurent 
sans  cesse  au  péché.  La  deuxième,  ce  sont  les  hommes 
intérieurs,  riches  de  leur  vie,  qui  pratiquent  toutes  les 
vertus  dans  la  plus  haute  perfection.  La  troisième  caté- 
gorie se  compose  des  hommes  élevés,  tout  remplis  de 
lumière,  qui  expirent  sans  cesse  dans  l'amour  et 
s'anéantissent  dans  l'unité  avec  Dieu.  »  C.  i.  On  re- 
connaît sans  peine  les  trois  degrés  de  vie  chrétienne 
qu'avait  décrits  l'ouvrage  précédent.  Et  les  analyses 
que  l'on  en  trouve  ici,  éclairent  ce  qui  reste  d'un  peu 
vague  dans  les  Noces  spirituelles. 

a.  Développant  en  quelques  pages  «la  vie  vertueuse  » 
qu'il  réclame  des  «  commençants  »,  c.  Il,  Ruysbroeck 
donne  à  sa  fille  spirituelle  les  conseils  les  plus  pratiques 
et  les  plus  appropriés;  il  montre  comment  il  est  pos- 
sible de  faire  pour  Dieu  les  actes  les  plus  simples,  il 
prêche  le  renoncement  à  soi,  le  mépris  de  soi,  et  l'aban- 
don confiant  à  la  Providence,  il  rappelle  la  prière  du 
Christ  qui  doit  être  la  nôtre  :  «  Non  pas  ma  volonté, 
mais  que  la  vôtre  se  fasse.  »  Matth.,  xxvi,  39. 

b.  Les  âmes  qui  progressent  dans  la  vertu  ont  im- 
molé complètement  leur  propre  volonté;  «  de  sorte  que 
toute  possibilité  ou  capacité  de  vouloir  autrement  que 
Dieu  disparaît,  sa  volonté  étant  devenue  nôtre;  telle 
est  la  racine  de  la  vraie  charité  ».  C.  ni.  Pour  ces 
hommes  qui  sont  de  vrais  «  pauvres  en  esprit  »,  le  Sei- 
gneur a  préparé  une  table  richement  servie,  c'est  l'eu- 
charistie. En  une  longue  digression,  c.  iv-xvi,  Ruys- 
broeck étudie  les  dispositions  qui  sont  nécessaires  au 
communiant  et  il  montre  tout  l'amour  que  le  Christ 
eut  pour  nous  en  instituant  «  le  Sacrement  ». 

c.  Parvenue  enfin  à  la  contemplation,  l'âme  décou- 
vre en  elle  une  «  vie  supérieure  »,  c.  xvn;  elle  réalise 
avec  Dieu  une  union  qui  dépasse  la  raison  et  les  sens; 
elle  est  entraînée  par  Dieu  vers  un  sommet  où  il  n'y  a 
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plus  que  jouissance,  et  c'est  alors  «  une  vie  qui  meurt 
et  une  mort  qui  donne  la  vie  ».  C.  xxv.  Au-dessus  de  cet 
état,  il  n'y  a  plus  que  la  vision  face  à  face. 

5.  Le  livre  des  sept  clôtures.  —  a  )  Occasion.  —  Comme 
l'indique  le  prologue,  cet  ouvrage  est  encore  une  exhor- 
tation à  une  âme  religieuse,  que  l'auteur  appelle  «  bicn- 
aimée  sœur  »,  ou  «  très  chère  soeur  »,  et  qu'il  engage  à 
poursuivre  Dieu  et  à  l'aimer. 

b)  Analyse.  —  Ruysbroeck  veut  surtout  lui  prêcher 
la  haute  noblesse  du  service  de  Dieu.  »  Seriez-vous  fille 
de  l'empereur  de  Rome  et  souveraine  du  monde  entier, 
si  vous  quitliez  tout  cela  pour  devenir  une  pauvre  ser- 
vante et  pour  servir  le  Christ  dans  ses  membres,  vous 
auriez  de  quoi  fort  vous  réjouir,  car  ce  serait  pour  vous, 
à  la  vérité,  grand  bien  et  grand  honneur.  »  C.  I.  Les 
exercices  spirituels,  tels  que  les  fixe  la  règle,  sont  le 
moyen  de  bien  accomplir  le  «  service  de  Dieu  »,  et  de 
parvenir  à  une  haute  perfection.  Ruysbroeck  les  étudie 
l'un  après  l'autre,  en  suivant  leur  ordre  au  cours  de  la 
journée  :  le  lever  et  la  prière,  c.  n;  l'assistance  à  la 
messe  et  la  manière  de  l'entendre,  c.  m;  l'exercice  de 
la  présence  de  Dieu,  c.  iv;la  pratique  de  l'obéissance 
et  de  l'humilité,  c.  v;  la  charité  fraternelle,  la  façon  de 
l'exercer  surtout  vis-à-vis  des  malades,  c.  vi  et  vu; 
la  tenue  au  réfectoire,  c.  vm,  et  la  manière  de  se  com- 
porter pendant  les  visites  au  parloir,  c.  ix.  C'est  ce 
dernier  chapitre  qui  amène  un  long  développement  et 
qui  a  valu  à  l'ouvrage  le  nom  de  Livre  des  sept  clôtures. 
La  première  de  ces  clôtures  est  la  grille  qui  sépare 
effectivement  du  monde  les  religieuses;  mais  il  y  a 
d'autres  clôtures  qui  enferment  successivement  la  sen- 
sibilité, le  cœur,  la  volonté,  l'intelligence,  c.  x-xv;  la 
septième  enfin  est  «  une  simple  béatitude  au-delà  de 
toute  sainte  vie  et  pratique  de  vertus,  une  éternelle 
suffisance  qui  rassasie  toute  faim  et  soif,  tout  amour 
et  toute  ardeur  vers  Dieu  ».  Ruysbroeck  l'explique  en 
quelques  pages,  c.  xvi-xix;  puis  il  parle  en  terminant 
de  l'examen  de  conscience  que  la  religieuse  doit  faire 
avant  de  prendre  son  repos.  C.  xxi. 

6.  Les  sept  degrés  de  l'échelle  d'amour  spirituel.  — 
a)  Occasion.  '■ —  Ruysbroeck  s'adresse  à  une  personne 
en  particulier;  sans  être  aussi  directement  appropriés 
à  une  religieuse  que  les  enseignements  du  livre  précé- 
dent, il  semble  que  les  conseils  donnés  dans  celui-ci 
s'appliquent  de  préférence  à  une  âme  qui  a  quitté  le 
monde  pour  le  service  de  Dieu. 

b)  Analyse.  —  Souvent,  dans  lalittérature  ascétique, 
on  se  sert  de  la  comparaison  de  l'échelle  pour  signifier 
le  chemin  qui  conduit  de  la  terre  au  ciel.  Pour  l'utili- 
sation de  cette  comparaison  dès  les  premiers  temps  du 
christianisme,  voir  les  remarques  faites  par  les  éditeurs 
récents  :  Œuvres  de  Ruysbroeck  l'Admirable,  traduc- 
tion parles  bénédictins,  t.  i,  p.  208.  Le  mystique  belge 
distingue  sous  ce  titre  les  différentes  étapes  par  les- 
quelles on  s'élève  vers  Dieu.  Le  premier  degré  est  la 
bonne  volonté,  c.  i;  le  second,  la  pauvreté  volontaire, 
c.  ii  ;  le  troisième,  la  pureté  de  l'âme  et  la  chasteté  du 
corps,  c.  m;  le  quatrième,  l'humilité  vraie,  c.  iv;  le 
cinquième,  la  noblesse  de  vertu.  C.  v.  Parvenu  à  ce 
point  de  son  exposé,  Ruysbroeck  s'arrête  et  durant 
plusieurs  chapitres  développe  les  qualités  que  doit 
avoir  noire  amour  pour  Dieu  cl  les  différentes  manie 
res  dont  nous  devons  l'exercer.  C.  vi-xn.  Le  sixième 
degré  est  le  définitif  retour  à  Dieu  de  toute  pensée,  de 
tout  vouloir,  de  toute  affection,  de  tout  regard,  de 
toute  intention  et  de  toute  activité.  C.  XIII.  Il  n'y  a 
plus  au-dessus  qu'un  septième  degré,  c'est  la  jouis- 
sance qui  consiste  dans  «  l'union  avec  l'essence  divine  », 
('..  xiv.  Il  est  difficile  de  résumer  les  pages  enflammées 
et  particulièrement  délicates  que  l'auteur  consacre  à 
ce  sublime  problème:  jamais  peut  cire  il  ne  s'est  élevé 
plus  haut   dans  le  domaine  de  la  science  mystique. 

,'5"  Ouvrages  secondaires.         Les  autres  écrits  de 


Ruysbroeck  sont  moins  importants;  il   suffît   de  les 
signaler  en  quelques  lignes. 

1.  La  pierre  brillante.  —  (/est  l'application  aux  jus- 
tes du  texte  de  l'Apocalypse,  n,  17  :  Dabo  illi  calculum 
candidum,  et  in  calcula  nomen  nooum  scriptum.  Ruys- 
broeck y  distingue  plusieurs  catégories  de  justes;  il  les 
appelle  les  serviteurs  fidèles,  les  amis  intimes  et  les  fils 
cachés.  L'un  des  passages  les  plus  intéressants  de  l'ou- 
vrage est  le  c.  xi,  où  est  bien  marquée  la  grande  diffé- 
rence qui  existe  entre  la  clarté  des  saints  et  celle,  même 
la  plus  haute,  obtenue  en  cette  vie. 

2.  Le  tabernacle.  —  Ce  livre  est  très  long.  Ruys- 
broeck suit  dans  tous  ses  détails  la  description  du 
tabernacle  de  l'Ancien  Testament;  il  rappelle  toutes 
les  prescriptions  données  par  Dieu  pour  sa  construc- 
tion, et  il  applique  les  considérations  qu'il  est  amené  à 
faire  aux  demeures  spirituelles  dans  lesquelles  doit 
s'établir  successivement  notre  âme  pour  parvenir  à  la 
perfection. 

3.  Le  livre  des  douze  béguines.  —  Sous  ce  titre  sont 
groupés  plusieurs  traités  reliés  sans  ordre;  à  la  fin  du 
recueil  se  trouve  insérée  une  application  de  la  passion 
de  Xotre-Seigneur  aux  différentes  heures  de  l'office 
divin. 

4.  Les  douze  points  de  la  vraie  foi.  —  C'est  une  simple 
paraphrase  du  symbole  de  Nicée. 

5.  Les  quatre  tentations.  —  L'ouvrage  assez  court  est 
d'un  grand  intérêt  pour  l'histoire  de  l'époque.  L'au- 
teur y  signale  les  tendances  funestes  qu'il  remarque 
chez  ses  contemporains,  l'amour  des  aises,  l'hypocrisie, 
l'orgueil,  et  il  combat  les  fausses  doctrines  des  Frères 
du  libre  esprit. 

6.  Le  livre  des  douze  vertus,  longtemps  attribué  à 
Ruysbroeck  est  généralement  considéré  comme  inau- 
thentique. Cf.  A.  Wautier  d'Aygalliers,  op.  cit.,  Irc  par- 
tie; dom  Huvben,  dans  la  Vie  spirituelle,  t.  n,  mai 
PJ22,  p.  107. 

III.  Docthine.  —  1°  Intérêt.  —  La  doctrine  de 
Ruysbroeck  —  c'est  là  son  premier  intérêt  —  est  d'être 
exposée  en  un  style  fleuri,  qui  fait  penser  à  celui  de 
saint  François  de  Sales.  L'auteur  aime  les  comparai- 
sons pour  éclairer  son  enseignement,  et  il  repose  son 
lecteur  par  les  diverses  images  auxquelles  il  a  recours. 
La  vie  spirituelle  la  plus  haute,  il  la  dit  figurée  par 
l'aigle,  «  qui  a  peu  de  chair  et  beaucoup  de  plumes  ». 
En  effet,  »  celui  qui  aime  Dieu  et  le  poursuit  estime 
pour  peu  de  chose  la  chair  et  le  sang,  et  tout  ce  qui 
est  périssable;  mais  il  a,  lui  aussi,  beaucoup  de  plumes; 
ce  sont  les  pratiques  célestes  qui,  toutes  légères,  élè- 
vent jusqu'à  Dieu  ».  L'aigle  vole  au-dessus  des  oiseaux, 
il  possède  une  vue  perçante  et  subtile,  de  même  le  con- 
templatif plane  au-dessus  des  vertus  et  fixe  les  rayons 
du  soleil  éternel.  Cf.  Le  Livre  des  sept  clôtures,  c.  XVIII. 

Ruysbroeck  veut-il  faire  comprendre  à  l'homme  in- 
térieur qu'il  ne  doit  pas  s'attacher  aux  consolations 
sensibles  (pic  Dieu  daigne  parfois  lui  départir,  il  lui 
propose  cette  comparaison  :  «  Regardez  donc  l'abeille 
toute  sage,  et  faites  comme  elle...,  elle  s'en  va  de  fleur 
en  fleur,  partout  où  elle  peut  trouver  son  doux  miel. 
Mais  elle  ne  se  repose  sur  aucune:  elle  butine  le  miel 
et  la  cire,  et  elle  s'en  retourne...  L'homme  sage  fera 
comme  l'abeille:  il  ira  se  poser...  sur  tous  les  dons  et  les 
douceurs  qu'il  goûte,  cl  sur  tout  le  bien  qu'il  a  reçu  de 
Dieu  cl,  avec  le  dard  de  la  charité,  il  doit  goûter  en 
passant  la  diversité  des  biens  ri  des  consolations;  mais 
il  ne  se  reposera  sur  aucune  fleur  de  ces  dons.  »  L'orne- 
ment  des  noces  spirituelles,  I.  II,  c.  xxi.  La  fourmi,  qui 
amasse  des  grains  pour  l'hiver,  est  l'image  de  l'âme 
prudente,  qui  recueilli'  pour  l'éternité  le  fruit  de  ses 
vertus.  Ibid.,  c.  xxvn.  De  même  que  le  soleil  réchauffe 
les  sommets,  mais  féconde  de  façon  bien  moindre  les 
terres  basses  el  cn<  nissées.  de  même  celui  qui  demeure 
dans  la  partie  inférieure  de  son  être  et  dans  la  région 
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de  la  sensibilité  ne  peut  pas  jouir  du  Christ.  Ibid., 
c.  vm.  On  pourrait  multiplier  ces  exemples  et  citer 
encore  la  comparaison  des  vents  et  du  tonnerre,  Le 
livre  des  sept  clôtures,  c.  xvn;  ou  du  brasier,  ibid., 
c.  xix.  Le  plus  curieux  apologue  est  celui  des  trois 
petits  livres  dont  Ruysbroeck  recommande  la  lecture 
tous  les  soirs  :  le  livre  «  vieux,  difforme  et  souillé  écrit 
à  l'encre  noire  »,  c'est  notre  vie  remplie  de  péchés;  le 
livre  «  blanc  et  gracieux,  écrit  en  rouge  avec  du  sang  », 
c'est  la  vie  de  Notre-Seigneur;  le  livre  «  bleu  et  vert, 
et  dont  tous  les  caractères  sont  d'or  fin  »,  c'est  le  ciel 
auquel  il  faut  penser.  Ibid.,  c.  xxi. 

Un  autre  intérêt  des  livres  de  Ruysbroeck  provient 
de  ce  que  leur  auteur  fut  un  profond  théologien  en 
même  temps  qu'un  grand  mystique.  Comme  Eckart  et 
les  auteurs  de  spiritualité  à  cette  époque,  il  subit  l'in- 
fluence de  la  scolastique  et  il  connut  le  néo-platonisme 
par  l'intermédiaire  du  pseudo-Denys  l'Aréopagite. 
Cf.  A.  Wautier  d'Aygalliers,  op.  cit.,  IIIe  part.  Plus  que 
les  autres  mystiques  ses  contemporains,  il  fit  œuvre 
théologique,  ne  s'arrètant  pas  seulement  à  décrire  les 
effets  ou  les  propriétés  de  la  contemplation,  mais,  par 
delà  les  phénomènes  extérieurs,  scrutant  la  nature  in- 
time des  faits.  Cf.  par  exemple  la  théorie  de  la  grâce 
clans  L'ornement  des  noces  spirituelles,  1. 1,  c.  i,  ou  l'étude 
des  dons  de  l'Esprit-Saint,  ibid.,  c.  xliii  sq.  Les  écrits 
que  nous  possédons  sous  son  nom  ne  sont  pas  une  suite 
de  réflexions  sans  aucun  lien;  ce  sont  des  traités  aux 
parties  bien  enchaînées  et  qui  portent  la  marque  d'une 
vigoureuse  synthèse.  Cette  précision  dans  l'exposé  va- 
lut à  Ruysbroeck  le  nom  de  «  Saint  Thomas  de  la  mys- 
tique »,  et  il  est  très  juste  de  dire  que  «  nul  n'a  su 
comme  lui  établir  sur  une  base  philosophique  tout 
l'édifice  de  la  vie  contemplative  ».  Œuvres  de  Ruys- 
broeck l'Admirable,  traduction  par  les  bénédictins,  t.  n, 
p.  16.  Cf.  ibid.,  p.  10  sq.,les  rapports  entre  la  théologie 
de  Ruysbroeck  et  celle  de  saint  Thomas. 

2°  Exposé.  —  Ruysbroeck  veut  donner  aux  âmes 
avides  de  perfection  la  vraie  doctrine  spirituelle  et  il 
l'expose  tout  entière.  Son  point  de  départ  est  une  théo- 
rie qui  revient  plusieurs  fois  sous  sa  plume.  Cf.  Le 
miroir  du  salut  éternel,  c.  vm;  ibid.,  c.  xvn.  Dieu  a  créé 
l'homme  à  son  image  et  à  sa  ressemblance.  «  Son  image 
c'est  son  Fils,  sa  propre  sagesse  éternelle  »;  en  elle 
éternellement  Dieu  a  connu  toutes  choses.  Mais  nous 
avons  été  créés  aussi  selon  cette  image;  «  dans  la  partie 
la  plus  noble  de  notre  âme,  domaine  de  nos  puissances 
supérieures,  nous  sommes  constitués  à  l'état  de  mi- 
roir... de  Dieu;  nous  y  portons  gravée  son  image  éter- 
nelle, et  aucune  autre  n'y  peut  jamais  entrer  ».  Cette 
ressemblance  essentielle  avec  les  trois  personnes  de  la 
sainte  Trinité  existe  par  nature  chez  tous  les  hommes, 
mais  elle  est  souvent  cachée  par  le  péché.  Le  travail  de 
la  vie  spirituelle  consiste  donc  à  détruire  tout  ce  cpii 
empêche  l'image  de  Dieu  d'apparaître,  «  à  découvrir  le 
royaume  de  Dieu  qui  est  caché  en  nous  »,  à  parvenir  à 
l'union  de  plus  en  plus  intime  avec  ce  Dieu  qui  nous  a 
créés  et  qui  nous  aime.  Ruysbroeck  distingue  dans 
cette  marche  vers  la  perfection  comme  trois  stades 
qu'il  appelle  plutôt  trois  vies  :  la  vie  active  ou  exté- 
rieure, la  vie  affective  ou  intérieure,  la  vie  contempla- 
tive. Cf.  L'ornement  des  noces  spirituelles,  plan  général. 

a)  La  vie  active  ou  extérieure.  —  Elle  est  caractérisée 
par  ces  deux  mots  :  «  la  mort  au  péché  et  la  croissance 
en  vertus  ».  Cf.  Le  miroir  du  salut  éternel,  c.  n.  L'étude 
de  ce  premier  degré  de  spiritualité  chrétienne  tient  une 
grande  place  dans  les  œuvres  de  Ruysbroeck.  On  se 
tromperait  si  l'on  prétendait  ne  trouver  dans  ses  écrits 
que  l'enseignement  de  la  haute  doctrine  mystique.  Il 
s'attache,  au  contraire,  à  expliquer  aux  «  commen- 
çants »  les  moyens  qui  les  engageront  sur  le  chemin  du 
progrès  spirituel.  Dans  cette  première  étape  que  l'on 
pourrait  appeler  l'étape  du  renoncement,  l'homme  doit 
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vaincre  sa  sensibilité  et  son  amour-propre,  et  il  en  a 
l'occasion  à  chacun  des  moments  de  sa  journée.  Est-il 
malade?  «  Qu'il  se  regarde  comme  un  pauvre  pèlerin, 
qui  est  hébergé  dans  une  maison  étrangère  et  qui  vou- 
drait bien  être  dans  sa  patrie  éternelle.  »  Lui  sert-on 
«  un  mets  trop  salé,  ou  brûlé,  ou  de  mauvais  goût? 
Qu'il  songe  que  Notre-Seigneur  avait  pour  aliment  et 
pour  breuvage,  au  milieu  de  ses  plus  grandes  souf- 
frances, du  fiel  et  du  vinaigre  ».  Le  livre  des  sept  clô- 
tures, c.  v  et  vi.  Peu  importe  le  labeur  que  la  règle  im- 
pose, que  ce  soit  au  lavoir,  auprès  des  malades  ou  à  la 
cuisine;  l'essentiel  est  de  le  bien  faire.  Ibid.,  c.  vu. 
Ruysbroeck  ne  craint  pas  de  donner  à  sa  correspon- 
dante des  détails  pleins  d'un  bon  sens  pratique  :  «  N'al- 
lez pas  à  la  grille  trop  bien  parée  dans  votre  habit,  ni 
cependant  trop  négligée;  mais  gardez  un  juste  milieu.  » 
Ibid.,  c.  ix. 

S'il  insiste  sur  les  divers  points  de  la  règle  religieuse, 
c'est  qu'il  les  savait  peu  compris.  A  l'en  croire,  les 
exemples  et  les  maximes  des  saints  se  trouvaient  en- 
core dans  les  livres,  mais  non  plus  dans  les  cœurs  ni 
dans  la  pratique.  Tel  passage  du  Livre  des  sept  clôtures 
est  une  critique  serrée  du  relâchement  qu'il  constate, 
c.  i,  ou  un  tableau  fort  bien  brossé,  à  la  manière  des 
Caractères  de  La  Bruyère.  «  Aujourd'hui,  dit-il,  le  dia- 
ble et  les  hommes  vains  ont  fait  une  nouvelle  trou- 
vaille; ce  qui  devrait  être  noir  naturellement  devient 
étoffe  de  brunette  imitant  le  cilice...  On  porte  des  robes 
courtes  qui  ne  vont  qu'au  genou,  nouées  par  devant 
comme  des  vêtements  de  fou;  ou  bien,  elles  sont  si  lon- 
gues qu'il  faut  les  relever  bien  haut,  à  moins  qu'on  ne 
les  laisse  traîner  dans  la  boue.  »  Ibid.,  c.  xx. 

Le  principe  de  toute  ascèse  est  l'amour.  Cf.  Le  miroir 
du  salut  éternel,  c.  n.  Son  inspirateur  en  nos  âmes,  c'est 
le  Christ,  qui  nous  donne  quotidiennement  des  secours 
nombreux  par  le  moyen  des  sacrements.  Cf.  L'orne- 
ment des  noces  spirituelles,  1.  I,  c.  vi  et  vu.  Si  nous  per- 
sévérons dans  sa  grâce  jusqu'à  la  fin  de  notre  vie,  nous 
demeurerons  unis  à  lui  pour  toute  l'éternité. 

b)  La  vie  ufjective  ou  intérieure.  —  Elle  n'est  pas  ré- 
servée à  quelques  âmes  privilégiées;  nous  pouvons 
tous  y  parvenir.  Si  les  hommes  ne  la  goûtent  pas, 
«  c'est  qu'ils  ne  répondent  pas  à  la  motion  divine  avec 
abnégation  d'eux-mêmes;  ils  ne  se  mettent  point  en 
face  de  la  présence  de  Dieu  avec  une  application  vi- 
vante, et  ils  sont  peu  soucieux  de  se  connaître  eux- 
mêmes  ».  Le  livre  de  la  plus  haute  vérité,  c.  vu.  La 
même  idée  est  exprimée  par  Tauler.  Cf.  P.  Pourrat,  La 
spiritualité  chrétienne,  t.  il,  1928,  p.  361. 

Plus  que  le  précédent,  ce  nouveau  slade  de  spiritua- 
lité chrétienne  requiert  en  nous  l'abandon  de  toute 
|  volonté  propre.  Ruysbroeck  le  décrit  en  ces  termes  : 
«  Notre  esprit,  sous  l'action  de  l'amour,  est  élevé  et 
emporté  jusqu'à  l'unité  d'esprit,  de  volonté  et  de 
liberté  avec  Dieu.  Et  dans  cette  liberté  divine,  l'esprit 
de  l'homme  est  élevé  en  amour  au-dessus  de  sa  propre 
nature,  c'est-à-dire  au-dessus  des  peines,  du  labeur  et 
du  dégoût,  au-dessus  de  l'anxiété,  du  souci  et  de  la 
crainte  de  la  mort,  de  l'enfer  et  aussi  du  purgatoire... 
Car,  qu'il  s'agisse  de  consolation  ou  de  peine,  de  donner 
ou  de  recevoir,  de  mourir  ou  de  vivre,  tout  cela  de- 
meure au-dessous  de  cette  liberté  amoureuse,  si  l'esprit 
de  l'homme  est  uni  à  l'Esprit  de  Dieu.  »  Le  miroir  du 
salut  éternel,  c.  m. 

c)  La  vie  contemplative.  —  C'est  Dieu  seul  qui,  par 
un  libre  choix,  daigne  élever  l'homme  plus  haut  encore, 
jusqu'à  une  contemplation  «  superessentielle,  en  pleine 
lumière  divine  et  selon  le  mode  divin  ».  L'ornement  des 
noces  spirituelles,  1.  III,  c.  i.  Dans  la  plupart  de  ses 
ouvrages,  Ruysbroeck  consacre  plusieurs  pages  à  cette 
union  parfaite  de  l'âme  à  son  Dieu.  Cf.  par  exemple, 
Le  livre  de  la  plus  haute  vérité,  c.  xn  sq.  ;  Le  livre  des 
sept  clôtures,  c.  xix;  Le  miroir  du  salut  éternel,  c.  xix- 
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xx  ;  Le  royaume  des  amants  de  Dieu,  c.   xxxi-xxxiv. 

Résumant  en  quelques  mots  cet  état,  le  mystique 
déclare  que  l'homme  qui  y  est  parvenu  «  dépasse  toutes 
ses  puissances  et  leur  activité,  et  arrive  à  un  état  de 
vide  dans  lajiature  simple  et  la  pureté  de  l'esprit  ».  Le 
miroir  du  salul  éternel,  c.  xix.  Cet  état  de  vide,  c'est 
en  nous  l'évanouissement  de  toute  image.  Alors  se 
montre  à  nous  «  la  vérité  éternelle  qui  inonde  notre 
vue  nue,  c'est-à-dire  l'œil  simple  de  notre  âme,  dont 
l'essence,  la  vie  et  l'opération  consistent  à  contempler, 
à  voler,  à  courir  et  à  dépasser  toujours  notre  être 
créé,  sans  regard  ni  retour  en  arrière  ».  Ibid.,  c.  xvm. 
Sur  la  nudité  de  l'intelligence  chez  les  mystiques 
allemands  de  cette  époque,  cf.  P.  Pourrat,  op.  eit., 
p.  354-300. 

L'union  de  l'àme  à  Dieu,  son  principe,  est  plus 
qu'une  union  «  sans  intermédiaire  »;  elle  est  dite  «  sans 
difîérencc,  sans  distinction  ».  Cf.  Le  livre  de  la  plus 
haute  vérité.  Il  ne  s'agit  pas  d'une  vision  face  à  face, 
telle  qu'elle  existe  au  ciel.  Ruysbroeck  enseigne  très 
nettement  la  différence  qui  existe  entre  la  clarté  que 
les  saints  possèdent  au  ciel  et  celle  qu'on  peut  obtenir 
en  cette  vie,  si  grande  qu'on  veuille  l'imaginer.  Cf. 
supra;  La  pierre  brillante  et  dom  Huyben,  dans  la  Vie 
spirituelle,  t.  i,  janvier  1922,  p.  306.  Néanmoins  cette 
union  qui  nous  fait  entrer  dans  la  béatitude  consiste 
dans  une  sorte  d'anéantissement  de  l'âme  par  la  jouis- 
sance dans  l'essence  de  Dieu.  Cf.  Le  livre  de  la  plus 
haute  vérité,  c.  xn,  cité  par  Pourrat,  op.  cit.,  p.  374. 
C'est  ce  dernier  point  qui,  dans  la  doctrine  de  Ruys- 
broeck, a  paru  suspect  à  plusieurs. 

3°  Valeur.  —  N'est-ce  point  en  effet  prétendre  que 
l'âme,  parvenue  au  degré  suprême  de  la  contempla- 
tion, cesse  d'être  dans  l'existence  qu'elle  a  eue  aupa- 
ravant en  son  propre  genre,  «  qu'elle  est  changée, 
transformée,  absorbée  dans  l'être  divin,  et  s'écoule 
dans  l'être  idéal  qu'elle  avait  de  toute  éternité  dans 
l'essence  divine?  »  Quelques  critiques  s'étaient  déjà 
élevées  là-contre  peu  après  la  mort  de  Ruysbroeck. 
Cf.  Œuvres  de  Ruysbroeck,  traduction  par  les  béné- 
dictins, t.  i,  p.  26.  Gerson  surtout  attaqua  la  doctrine 
exposée  au  troisième  livre  de  L'ornement  des  noces  spi- 
rituelles, comme  «  prêtant  au  panthéisme  et  opposée  à 
la  constitution  de  Benoît  XII  sur  la  vision  béatifique  ». 
Cf.  Gersonii  opéra,  édit.  Dupin,  t.  i,  Anvers,  1706, 
p.  59.  Ruysbroeck  fut  défendu  par  Jean  de  Schoonho- 
ven,  son  disciple.  Ibid.,  p.  63-78.  Cf.  Auger,  De  doctrina 
et  meritis  Joannis  van  Ruysbroeck,  Louvain,  1892, 
p.  121  sq.  Gerson  finit  par  convenir  qu'il  n'y  avait  pas 
d'erreurs  dans  les  écrits  du  grand  mystique,  mais  il 
déclara  dangereuse  l'obscurité  de  plusieurs  de  ses  for- 
mules. Ibid.,  p.  80.  Bossuet,  dans  l'Instruction  sur  les 
états  d'oraison,  tr.  1, 1.  I,  exposant  les  «  erreurs  des  nou- 
veaux mystiques  »,  ne  fit  que  répéter  sur  ce  point  les 
premières  affirmations  de  Gerson.  Cf.  Mgr  Wafîelaert, 
dans  Collationes  Brugenses,  t.  xvn,  1912,  p.  498.  En 
fait,  s'il  faut  reconnaître  que  «  telle  expression  de 
Ruysbroeck,  isolée  du  contexte  et  de  l'ensemble  de  la 
doctrine  et  prise  au  pied  de  la  lettre,  pourrait  être 
entendue  dans  un  sens  panthéiste  ou  hétérodoxe  »,  il 
apparaît  nettement  que,  dans  plus  de  cinquante  pas- 
sages, «  l'auteur  repousse  dans  les  termes  les  plus  clairs 
et  les  plus  formels  toute  idée  panthéiste  ».  Dom  Huy- 
ben, dans  la  Vie  spirituelle,  t.  II,  mai  1922,  p.  108. 

On  peut  voir  surtout  Le  miroir  du  salut  éternel, 
c  vin  et  xvn  ;  La  pierre  brillante,  c.  x.  Le  passage  le 
plus  clair  est  sans  doute  celui-ci  :  «  La  créature  ne 
devient  pas  Dieu,  car  cette  unité  n'existe  que  moyen- 
nant la  grâce  cl  l'amour  qui  fait  retour  à  Dieu;  et  c'est 
pourquoi  la  créature  sent  une  différence  et  une  dis- 
tinction entre  elle  et  Dieu  dans  sa  contemplation  in- 
time. »  Le  livre  de  la  plus  haute  vérité,  c.  xi.  Il  ne  faut 
donc  pas  entendre  au  sens  plein  ces  mots  qui  se  lisent 


sous  la  plume  de  Ruysbroeck  union  sans  différence, 
union  sans  distinction  .  Cf.  Œuvres,  traduction  par 
les  bénédictins,  t.  n.  p.  26. 

IV.  Influence.  —  Ruysbroeck  n'est  pas  un  isolé; 
pour  bien  marquer  son  rôle  dans  le  développement  de 
la  théologie  mystique,  il  est  nécessaire  de  noter  la  place 
qu'il  occupe  dans  l'école  allemande  du  xivc  siècle. 
Eckart  est  assurément  le  chef  incontesté  de  celle-ci; 
il  n'est  pas  sûr  qu'il  ait  entretenu  avec  Ruysbroeck  des 
relations  personnelles;  mais  il  est  manifeste  que  le 
moine  brabançon  subit  son  influence.  Cf.  W.  Prcger, 
Geschichte  dèr  deutschen  Mystik  im  Mittelaller,  t.  n. 
p.  lit  sq. 

Toutefois,  parmi  les  disciples  d'Eckart,  Ruysbroeck 
mérite  un  rang  à  part.  Étranger  à  l'ordre  dominicain 
auquel  appartiennent  la  plupart  des  mystiques  de. 
cette  époque,  né  dans  le  Brabant  et  y  ayant  passé  sa 
vie  entière,  il  a  pourtant  exercé  une  influence  profonde 
sur  l'école  allemande,  et  il  en  est  l'un  des  auteurs  les 
plus  représentatifs.  Sa  doctrine,  plus  sûre  que  celle 
d'Eckart,  ressemble  beaucoup  à  celle  de  Tauler  et  de 
Suso;  il  a  certainement  connu,  peut-être  même  inspiré 
le  premier  de  ces  mystiques. 

D'autre  part,  Ruysbroeck  fut  lui-même  à  l'origine 
d'un  mouvement  très  important  de  la  spiritualité  chré- 
tienne, que  les  contemporains  appelèrent  moderna  de- 
votio.  Son  disciple,  le  Hollandais  Gérard  Groot,  le  fon- 
dateur des  Frères  de  la  vie  commune  et  de  la  congréga- 
tion des  chanoines  réguliers  de  Windesheim  propagea 
ce  mouvement.  Cf.  un  bref  historique  dans  Œuvres  de 
Ruysbroeck  l'Admirable,  trad.  par  les  bénédictins,  t.  i, 
p.  20  sq.  Les  auteurs  spirituels  qui  s'y  rallièrent  furent 
légion,  les  plus  connus  furent  Thomas  a  Kempis  et 
au  xve  siècle,  Denys  le  Chartreux.  Au  sein  de  cette 
école  parut  toute  une  floraison  d'écrits  prêchant  l'hu- 
milité, la  fuite  du  monde  et  de  ses  plaisirs,  l'amour  de 
la  cellule  et  de  la  solitude,  la  recherche  de  Dieu.  Le 
plus  beau  et  le  plus  connu  de  ces  livres  est  l'Imitation 
de  Jésus-Christ,  dont  l'auteur  appartient  à  ce  milieu  de 
Windesheim.  Or,  faire  remonter  à  Ruysbroeck  un 
courant  aussi  puissant  et  aussi  fécond,  ce  n'est  pas 
certes,  lui  rendre  un  mince  hommage. 

En  plus  des  auteurs  cités  au  cours  de  l'article  et  pour  s'en 
tenir  à  ceux  qui  étudient  directement  la  vie  ou  l'oeuvre  de 
Buysbroeck  :  Aubert  Le  Mire,  Eloyia  et  testimonia  variorum 
de  Venerabili  Joanne  Rusbrochio,  Bruxelles,  1622;  Chrys. 
Henriquez,  Vita  Joannis  Rusbrochii,  prioris  Viridis  Vallis, 
ordinis  canonicorum  regularium  sancti  Augustini,  Bruxelles, 
1622;  Marc  Masteleyn,  Necrologium  monasterii  Viridis  Voir 
lis,  I.  II,  c.  i-ii;  Foppens,  Bibliotheca  belqica,  t.  i,  p.  720; 
Engelhardt,  Richard  von  Sankt  Victor  und  Johannes  Ruys- 
broeck,  Krlangen,  1838;  Schmidt,  ÉtudeswJean  Rinjsbroeck, 
le  docteur  extatique  et  divin,  théologien  mystique  du  XI V  siècle, 
sa  vie,  ses  écrits  et  sa  doctrine,  Strasbourg,  1859;  Ilurter,  No- 
menclator,  .'ip  éd.,  t.  n,  p. 715;  Schroedl.dans  Kirchenlcvicnn, 
t.  x,  col.  1  122;  Auger,  Étude  sur  les  mystiques  des  Pays-Bas, 
Bruxelles,  1802;  du  même.  De  doctrina  et  meritis  Joannis  van 
Ruysbroeck,  dissertatio  théologien,  Louvain,  1892;du  même, 
Compte  rendu  du  IIIe  congrès  scientifique  îles  catholiques. 
t.  ii,  Bruxelles,  1895,  p.  2lJ7  sq.;  Mgr  Wafîelaert,  évêque 
de  Bruges,  L'union  de  l'âme  aimante  arec  Dieu,  ou  guide  de  la 
perfection  d'après  la  doctrine  du  H.  Ruysbroeck,  traduit  du 
flamand  par  B.  Hoornaert,  Paris-Lille-Bruges,  1916; 
L.  Beypens,  articles  sur  la  contemplation  mystique  d'après 
Buysbroeck,  dans  la  Revue  d'ascétique  et  de  mystique,  juillet 
1922,  p.  250-272;  juillet  1923,  p.  256-271. 

L.  Brigué. 

RYCKS  Jean,  frère  mineur  anglais  de  la  première 
moitié  du  XVIe  siècle,  qui  dans  sa  vieillesse  passa  au 
protestantisme.  Il  résida  comme  franciscain  pendant 
quelque  temps  à  Oxford  et,  en  1509,  étant  déjà  maître 
es  arts,  il  fut  élu  membre  de  Corpus  Chrisi  i  Collège  à 
Cambridge.  Il  est  cependant  douteux  qu'il  s'agisse  du 
même  franciscain.  Le  13  septembre  1532  il  apparaît 
comme  gardien  du  couvent  des  mineurs  observants  de 
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Newark.  au  comté  de  Nottingham,  dans  une  liste 
de  franciscains  rédigée  par  Th.  Cronrwell.  Il  mourut  à 
Londres  en  153ti,  de  sorte  que  c'est  seulement  vers  la 
fin  de  sa  vie  qu'il  adhéra  au  protestantisme,  dont  il  fut 
toutefois  un  ardent  défenseur.  Comme  frère  mineur,  il 
publia  The  image  of  divine  love,  Londres,  1525  et, 
comme  protestant,  il  rédigea  A  gains  t  the  blasphemies  of 
the  papists  et  traduisit  du  latin  en  anglais  l'ouvrage  de 
O.  Brunsfelius.  A  verg  true  pronnsticacion  with  a  kalen- 


dar  galhered  oui  of  the  moosl  auneyent  bokes  of  rgght 
holg  astronomers  for  the  gère  of  <<ur  Lorde  1536  and  for 
ail  gères  hereafter  perpetuall. 

A.  Wood,  Athen.se  Oxonienses,  t.  i,  Londres,  1721,  p.  101; 
Th.  Tanner,  Bibliotheca  britannico-hibernica,  Londres,  1748, 
]>.  618;  .J.  Ames,  Typographical  antiquities,  t.  i,  Londres, 
178:>,  p.  186-187;  A.-G.  Little,  The  grey  friars  in  Oxford, 
Oxford.   18'.12,  p.  286-287. 

A.   Teetaiki. 


SA  Emmanuel  (Manuel  de  Saa  ou  de  Sa),  jésuite 
portugais,  né  à  Villa  de  Coude  (diocèse  de  Braga),  en 
1530  ou  plus  probablement  en  1528. 

I.  Vie.- — Entré  au  noviciat  à  Coïmbrele  7  avril  1545, 
Emmanuel  Sa  enseigna  tout  jeune  encore  la  philoso- 
phie à  l'université  de  Gandie,  que  venait  de  fonder  le 
duc  François  de  Borgia  et  donna  à  ce  dernier  des  leçons 
particulières  de  cette  science.  Il  l'accompagna  à  Rome 
dans  son  voyage  de  1550-1551.  Revenu  en  Espagne,  il 
fut  professeur  de  philosophie  au  collège  que  la  Compa- 
gnie avait  à  Alcala.  Appelé  dans  la  suite  à  Rome,  il 
commença  un  brillant  enseignement  des  sciences 
sacrées  au  Collège  romain  par  l'explication  du  prophète 
Osée  et  de  la  Ia-JI*  de  saint  Thomas.  Il  fut  préfet  des 
études  de  ce  collège.  Lors  de  l'élection  de  Laynez  au 
généralat,  une  discussion  solennelle  de  conclusions 
théologiques,  qui  dura  huit  jours  et  que  présida  le 
P.  Sa,  fit  admirer  par  une  assemblée  de  nombreux  car- 
dinaux et  prélats  son  savoir  et  sa  modestie.  Il  fut  au 
nombre  des  correcteurs  désignés  par  saint  Pie  V  pour 
préparer  une  révision  officielle  de  la  Vulgate  et,  sous 
Grégoire  XIII,  fit  partie  de  la  commission  d'où  sortit 
l'édition  des  Septante  par  Sixte-Quint. 

Théologien  d'une  grande  sûreté  de  doctrine  et  d'une 
rectitude  de  jugement  qu'apprécièrent  particulière- 
ment Bellarmin  et  saint  Canisius  (il  revisa  la  Summa 
doctrinœ  christiame  de  ce  dernier,  cf.  Braunsberger, 
B.  P.  Canisii  Epislolœ,  t.  i,  p.  97,  118,  119,  126),  le 
P.  Sa  était  aussi  un  orateur  d'une  ardente  piété;  il  eut 
à  Rome  de  grands  succès  apostoliques  et,  dans  une 
absence  du  P.  François  Toledo,  il  le  remplaça  comme 
prédicateur  ordinaire  du  Palais  pontifical  et  péniten- 
cier majeur.  En  1559,  il  fut  chargé  de  visiter  les  col- 
lèges de  la  Toscane  et  de  la  marche  d'Ancône.  A  son 
passage  à  Milan,  il  consolida  le  séminaire  et  y  fortilia 
les  bonnes  études.  Les  dix  dernières  années  de  sa  vie 
furent  signalées  par  un  fécond  apostolat  à  Lorette  et 
à  Gènes.  Retiré  au  noviciat  d'Arona,  près  Milan,  il  y 
mourut  le  30  décembre  1596. 

IL  Œuvres.  —  Du  P.  Emm.  Sa  nous  avons  deux 
livres  d'exégèse  estimés  :  1°  Scholia  in  quatuor  Euan- 
gelia,  ex  selectis  doctorum  sacrorum  senfenliis  collecta, 
Anvers,  1596.  L'ouvrage  fut  réédité  plusieurs  fois  dans 
les  premières  années  du  XVIIe  siècle.  2°  Notationes  in  lo- 
lam  Scripturam  sacrum,  quibus  omnia  fere  loca  dilJicilia 
brevissime  explicantiir,  tum  variée  ex  hebrœo,  ehaldœo, 
et  grseco  lectiones  indicanlur.  Opus  omnibus  Scripturse 
siudiosis  vtilissimum,  certe  a  plurimis  diu  multumque 
desideratum,  Anvers,   1598,  in-4°. 

D'après  une  prière  mise  par  l'auteur  eu  tète  des 
Aphorismi,  la  première  publication  des  Notationes  a 
précédé  celle  des  Aphorismi;  l'édition  de  1598  n'est 
donc  certainement  pas  la  première.  Elle  fut  suivie  de 
nombreuses  réimpressions.  Les  Notationes  ont  été  en 
outre  insérées  dans  la  Biblia  magna  de  I.a  Haye;  celles 
sur  l'Ecclésiastique  sont  reproduites  dans  le  Cursus 
Scripturse  sacrée  de  Migne,  t.  xvi,  col.  677-692.  L'au- 
teur s'est  attaché  dans  cet  ouvrage,  comme  dans 
le  précédent,  à  expliquer  le  sens  littéral  du  texte 
sacré;  il    le   fait    avec    brièveté,    clarté    et    précision 


(cf.   art.  .S'a  du  Dictionn.  de  la  Bible,  t.  v,  col.   1283). 

3°  Peu  avant  sa  mort,  le  P.  Sa  publia  en  outre  un 
petit  volume  de  morale,  qui  rencontra  plus  de  succès 
encore  :  Aphorismi  confessariorum  ex  doctorum  senlen- 
tiis  collecti,  Venise,  1595,  in-12.  D'après  la  préface, 
c'est  une  collection,  que  l'auteur  mit  quarante  ans  à 
former,  des  solutions  et  des  conclusions  présentées 
jusqu'alors  par  les  casuistes,  collection  destinée  à 
secourir  les  confesseurs  dans  leurs  difficultés  et  leurs 
doutes.  Sa  voulut  avant  tout  être  très  bref  :  il  sup- 
prima délibérément  toute  indication  de  sources,  comme 
peu  désirée  par  les  bénéficiaires.  I.a  forme  qu'il  adopta 
fut  celle  de  dictionnaire  (-130  titres  environ,  dont  la 
moitié  renvoient  aux  autres,  ces  derniers  étant  du 
reste  très  inégalement  développés).  Cette  forme  était 
celle  de  la  plupart  des  sommes  pénitenticlles  anciennes  ; 
mais  l'ouvrage  était  beaucoup  plus  condensé  que  ces 
sommes  et  se  rapprochait  par  son  volume  de  la  petite 
Summula  peccatorum,  composée  en  1523  par  Cajétan, 
ce  dernier  restant  plus  personnel  que  Sa,  qui  entendait 
plutôt  résumer,  tout  en  donnant  parfois  son  senti- 
ment, les  opinions  des  autres.  On  sait  que  cette  l'orme 
de  dictionnaire  n'a  pas  prévalu  :  au  xvnl  siècle,  les 
moralistes  qui  tenteront  le  même  effort  que  Sa  pour 
résumer  le  travail  casuistique  du  temps  (Escobar,  Bu- 
sembaum)  préféreront  généralement  celle  d'un  exposé 
didactique  suivi.  Dès  qu'ils  furent  parus,  les  Aphorismi 
eurent  de  nombreuses  rééditions  :  Sommervogel  n'en 
énumère  pas  moins  de  M  jusqu'en  1603,  et  il  y  en  eut 
sans  doute  d'autres  —  par  exemple  celle  qui  fut  faite 
cette  année  1603  dans  le  lointain  Japon,  à  Nangasaki, 
par  les  soins  de  l'évêque  de  cette  mission.  Mer  Luis 
Cerqueira,  d'après  un  exemplaire  portant  la  censure 
anversoise  de  1597.  Voir  11.  Bernard,  Deux  trouvai  lie. s 
bibliographiques  en  Extrême-Orient,  dans  Archivum 
historicum  S.  J.,  juillet-décembre  1936,  p.  296  sq. 

Mais  cette  fortune  des  Aphorismi  sembla  un  moment 
compromise.  Dès  1597,  Banez  avait  dénoncé  Sa,  en 
compagnie  de  Suarez  et  de  Henriquez,  comme  admet- 
tant la  confession  faite  par  lettre  ou  par  envoyé  et  l'ab- 
solution donnée  à  un  absent.  En  1602,  Clément  VIII, 
par  un  décret  du  Saint-Ollice  du  20  juin,  Denz.-Banuw., 
n.  1088,  condamnait  cette  doctrine.  A  la  suite  de  cette 
condamnation,  l'ouvrage  de  Sa,  ainsi  que  la  Summa 
moralis  sacramentorum  de  Henriquez,  par  un  décret  du 
maître  du  Sacré-Palais,  le  dominicain  Brasichel  (Bri- 
sighella)  (7  août  1603)  furent  mis  à  l'Index  donec  corri- 
gantur. 

La  correction  faite  par  ordre  du  maître  du  Sacré- 
Palais,  portait  d'abord  sur  les  deux  propositions  sui- 
vantes :  au  mot  Absolutio  :  Absolut  posse  absentem,  alii 
aiunl,  alii  negant,  ego  puto  posse  cum  causa  subest:ut 
si  absolvisti  quem  non  poteras,  accepta  postea  absolvendi 
potestate,  si  commode  non  potes  vocare  ad  le,  possis 
absentem  absolvere,  non  solum  ab  excommunicationc,  se.d 
etiam  a  peccatis.  Et  au  mot  Conjessio  :  non  licere  absenti 
per  nunlium  mit  per  scriptum  confiteri,  quidam  aiunt; 
ego  cum  Mis  sentio,  qui  et  id  concedunt,  et  posse  absen- 
tem etiam  per  scriptum  absolut  aut  per  nunlium. 

Ces    propositions    furent    remplacées    par    les    sui- 
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\aiitcs  :  Absolulio,  n.  S  :  Absolutio  sacramentalis  non 
potest  dari  absenli  in  ullo  prorsus  casu,  quicquid  aliqui 
in  contrarium  docuerint,  ita  declaravii  démens 
papa  VIII,  et  Confessio,  n.  14  :  non  licet  absenli  per 
nuntium  nul  per  scriptum  confileri. 

Mais  la  correction  romaine  s'étendit  à  bien  d'autres 
passages  :  plus  d'une  centaine  étaient  remaniés  ou 
modifiés;  le  même  maître  du  Sacré-Palais  en  donne  la 
liste  dans  son  Index  purgatorius,  Rome,  1607,  p.  347- 
370.  Th.  Raynaud  (Erolem.,  p.  537)  et  d'autres  se  sont 
plaints,  non  sans  raison,  que  le  correcteur  ait  exagéré; 
il  a  retravaillé  le  livre  d'après  ses  vues  personnelles  et 
a  substitué  ses  opinions  à  celles  de  Sa  ;  cf.  Rcusch,  Der 
Index...,  t.  n,  p.  312.  Aussi  Sandoval  (Index...  et  Expur- 
gatorium,  Madrid,  1672)  se  contentera  de  rapporter  les 
deux  corrections  sur  l'absolution  et  la  confession,  en 
ajoutant  :  Alia  autem  omitluntnr,  quse  neque  ad  S.  Otfi- 
cit  judicium  speetare,  neque  grauem  of/ensionem  habere 
videntur,  Reusch,  t.  II,  p.  313;  cf.  Estudios  écries., 
t.  ni,  1924,  p.  190.  L'Index  portugais  de  Lisbonne, 
1624,  signale  en  outre  une  proposition  sur  l'extrême 
onction,  justement  efîacée  dans  In  nouvelle  édition  :  en 
cas  de  nécessité,  l'huile  non  bénite  par  l'évèque  serait 
matière  valide.  Reusch,  loc.  cit. 

L'édition  corrigée,  désormais  seule  autorisée  (cf.  In- 
dex d'Alexandre  VII,  1664),  parut  à  Rome  en  1607 
(Sommervogel)  et  en  d'autres  lieux  en  1608.  (".'est 
d'après  elle  que  furent  faites  toutes  celles  qui,  en  très 
grand  nombre,  se  succédèrent  au  coins  du  xvir  siècle. 
Kn  seize  ans,  de  1607  à  1623.  Sommervogel  en  note 
plus  de  trente.  Parmi  elles,  il  faut  signaler  celles  où  un 
prêtre  et  théologien  de  Bassano,  André  Victorelli,  réta- 
blit les  indications  de;  sources  et  qu'il  enrichit  de 
notes  (Venise,  1611,  etc.).  Des  traductions  françaises 
furent  en  outre  publiées  à  Paris,  1607,  à  Rouen,  1619. 
et  à  Lyon, 1627. 

Les  Aphorismi  furent  utilisés  dans  la  lutte  des  parle- 
ments français  contre  les  jésuites  :  en  1618,  des  adver- 
saires de  la  Compagnie  jugèrent  habile  de  faire  réim- 
primer à  Rouen  le  texte  de  l'édition  non-censurée; 
Prat,  Recherches...,  t.  m,  p.  776,  reproduit  la  protesta- 
tion des  jésuites;  ce  qu'on  comptait  utiliser  contre  eux, 
c'était  un  passage  sur  le  tyrannicide,  qui  d'ailleurs 
n'avait  pas  été  censuré  par  le  P.  Rrasichel  et  se  trou- 
vait, croyons-nous,  couramment,  dans  les  éditions 
faites  hors  de  France,  même  après  1607,  mais  avait  été 
effacé  dans  les  éditions  françaises.  Ce  passage  se  con- 
tentait du  reste  de  résumer  la  doctrine  courante  admise 
dans  les  écoles.  Cette  édition  de  1618  fut  utilisée  plus 
tard;  c'est  elle  qui  fut  publiquement  brûlée  par  le  par- 
lement de  Rouen  en  1762. 

Quant  aux  Provinciales,  elles  ne  citent  Sa  qu'à  deux 
reprises  :  Ve  Provinciale,  à  propos  de  la  probabilité  que 
peut  assurer  un  seul  docteur  bon  et  sçavant  >>,  édit. 
îles  Grands  écrivains,  t.  iv,  p.  311  et  312,  et  VIIe  Pro- 
vinciale, sur  le  meurtre  permis  des  faux  témoins  et  du 
juge,  qui  est  de  connivence  avec  eux.  Tbid.,  t.  v,  p.  95. 
En  outre,  dans  le  Ve  écrit  des  aires  de  ]>aris,  ibid.,  t.  vu, 
p.  356,  une  autre  proposition  sur  l'acceptation  et  la 
demande  du  prix  de  la  prostitution  est  reprochée  à  Sa. 

Comme  appréciation  générale  sur  les  Aphorismi.  il 
nous  suffira  de  dire  que  l'ouvrage  joui!  d'une  grand:' 
faveur  et  d'une  réelle  autorité  Jusqu'à  la  réaction 
rigoriste  du  milieu  du  xvir  siècle;  il  les  devait  à  sa 
brièveté,;'!  sa  densité,  à  sa  modération  ;  loin  de  lui  nuire, 
sa  mise  à  l'Index  lui  servit  plutôt,  à  cause  de  la  garan- 
tir qu'on  vit  dans  la  correction  romaine.  Puis,  même 
cliez  ceux  (pie  n'atteignit  pas  cette  réaction,  il  semble 
avoir  été  remplacé  vers  la  même  époque  par  des  livres 
nouveaux  et  mieux  au  point,  spécialement  par  la 
Medulla  de  lUisembaum.  Saint  Alphonse  mettait 
l'.inm.  Sa  au  nombre  des  auteurs  graves  et  probabi- 
lités i.  Aujourd'hui  encore  les  Aphorismi  gardent,  au 


point  de  vue  historique,  un  réel  intérêt  et  une  vraie 
valeur  comme  témoin  de  la  casuistique  et  de  son  état  à 
la  fin  du  xvic  siècle. 

4°  Enfin,  il  semble  bien  qu'il  faille  attribuer  au 
P.  Emm.  Sa  les  deux  écrits  suivants  :  Assertiones  théo- 
logies dispulandx  in  templo  S.  J.  tempore  élection is 
Prœposili  generalis,  respondente  uno  ejusdem  Societalis... 
Rome,  1598;  ce  sont  les  thèses  des  discussions  théolo- 
giques dont  il  a  été  question  plus  haut;  Sommervogel, 
t.  iv,  col.  1648,  n.  1,  les  place  sous  le  nom  du  P.  Jacques 
Ledesona,  elles  sont  plutôt  l'œuvre  de  Sa.  Cf.  Estudios 
eccl.,  t.  v,  1926,  p.  254;  et  une  vie  écrite  en  espagnol 
et  restée  inédile  du  P.  franciscain  Jean  de  Texeda,  con- 
fesseur de  saint  François  de  Rorgia,  avant  son  entrée 
en  religion:  le  Père  de  la  Compagnie  qui  l'a  écrite 
paraît  être  le  P.  Sa;  un  exemplaire  manuscrit  s'en 
trouve  aux  archives  générales  de  Valence  d'après  le 
P.  Suau,  Vie  de  saint  François  de  Borgia,  p.  142. 

P.  A.  Franco,  Ano  sanlo  da  Companhia  de  Jésus  cm  Por- 
tugal,  rééd.  de  Porto,  1931,  p.  772  sq.;  P.  Fr.  Kodrigues, 
Histôria  da  Companhia  de  Jésus  na  assisleneia  de  Portugal, 
t.  I,  vol.  i,  1921,  p.  154  sq.;  P.  Pierre  Suau,  Hist.  de  saint 
François  de  Honjia.  Paris,  1910,  p.  191,  215;  Nie.  Antonio, 
Biblioth.  hispana  nova,  t.  i,  1783,  p.  356;  Sommervogel. 
Biblioth.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  319-353;  E.-M.  Ri- 
vière, Corrections  et  additions  à  la  Biblioth.  de  la  Comp.  de 
Jésus,  col.  775  sq.j  Hurter,  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  m, 
col.  222-221;  11.  Reusch,  Der  Index  der  verbotenen  Biiclier, 
t.  il,  1885,  p.  30!)  sq.;  Estudios  ecclesiasticos,  t.  v,  1926, 
p.  251-255  et  t.  ni,  192  I,  p.  190. 

R.  Brouillard. 

SAAVEDRA  (Silvestre  de),  mercédaire(xvnc  s.). 

I.  Vie.  —  Né  à  Séville,  il  prit  l'habit  de  la  Merci  dans 
le  couvent  de  cette  même  ville,  où  il  fit  profession  le 
9  septembre  1599.  Ensuite  il  fut  envoyé  à  Salamanque 
pour  y  faire  ses  études.  Il  eut  l'occasion  d'entendre  te 
célèbre  Zumel  et  de  vivre  avec  lui  dans  le  même  cou- 
vent. Ses  études  achevées,  il  revint  en  Andalousie,  où  il 
s'adonna  a  l'enseignement  en  vue  des  grades  de  Pré- 
senté et  de  Maître.  11  s'exerça  aussi  avec  grand  succès 
à  la  prédication.  En  1634  il  fut  nommé  comman- 
deur de  Séville.  Comme  tous  ses  confrères  de  la  Merci, 
le  P.  Saavedra  était  très  fortement  attaché  à  la  pieuse 
croyance  en  l'immaculée  conception  de  Marie.  Aussi 
en  1641  il  voulut  défendre  douze  thèses  en  faveur  du 
grand  privilège  de  la  Mère  de  Dieu,  mais  plusieurs 
adversaires  de  cette  pieuse  croyance  s'opposèrent  è 
l'impression  de  ces  thèses.  Saavedra  chercha  alors  l'ap 
pui  de  quelques  universités  et  ordres  religieux;  le  résul- 
tat fut  que  plus  de  cent  théologiens,  séculiers,  bénédic- 
tins, franciscains,  etc..  se  rangèrent  de  son  côté  pour  le 
soutenir.  L'Inquisition  permit  l'impression  des  thèse-, 
que  leur  auteur  soutint  publiquement  à  Séville  et  à 
Malaga.  Le  développement  de  ces  thèses  formera  dans 
la  suite  son  grand  ouvrage  Sacra  Deipara,  achevé  l'an- 
née même  de  sa  mort. 

Ce  travail  se  termine  par  une  expressive  profession 
de  foi  dans  le  mystère  de  l'immaculée  conception  en 
ces  termes  :  Ego  quidem  pro  hujus  sententiœ  tutela 
libentissime  cervicem  gladio  apponerem  :  ita  aveo.  ita 
desidero.  l 'tinam  pro  hac  verilale  piissima  essem  ut  aller 
Ignatius  Chrisli  frumentum.  Sacra  Deipara,  p.  570. 
Saavedra  mourut  à  Séville  en  1643.  Le  grand  Zurba- 
rân  avait  fait  son  portrait  qui  fut  conservé  dans  la 
bibliothèque  du  couvent  de  la  Merci  à  Séville.  jusqu'à 
la  spoliation  de  1835. 

II.  Œrviii.s.  1°  liuzon  del  pecado  original  y  pre- 
servactàn  de  il  en  la  concepciôn  de  la  oirgen  Maria,  etc. 
(Cause  du  péché  originel  et  comment  la  vierge  Marie 
en  fut  préservée  dans  sa  conception,  etc.),  Séville 
1615.  Arana  y  Mendez  lïejarano  pense  que  fr.  Pierre  de 
Ofla,  évêque  de  Gaète  et  membre  de  la  Merci  a  fourni  à 
Saavedra  les  sources  de  cet  ouvrage.  —  2°  La  santisima 
eucartstla,  sermon   prêché  en  la  cathédrale  de  Séville 
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le  lundi  de  l'octave  de  la   Fête-Dieu,   Séville,    1617. 

—  3°  De  conceptione  virginis  Marite  discursus,  Séville, 
1615,  2e  éd.,  1643.  —  4°  Apologia  in  mes?  doctrines  dejen- 
sionem  contrai).  Espinozam  mordentem,  Séville,  1645, 
in-fol.,  cet  ouvrage,  comme  le  suivant,  est  posthume. 

—  5°  Sacra  Deipara.  scu  de  eminenii  dignitate  Dei 
genetricis  immaculatissimse,  quse  est  de  illius  possibili- 
tate  et  exislenlia  in  ordiue  ad  Dei  Hominis  generationem, 
Lyon,  1655,  in-fol.,  de  plus  de  000  p.  L'auteur  étant 
mort  avant  la  publication  de  cet  ouvrage,  le  général  de 
l'ordre,  Sotomayor,  le  fit  imprimer  à  Lyon.  Saavedra 
ayant  prévu  l'opposition  que  quelques-unes  de  ses  idées 
allaient  rencontrer,  chercha  l'approbation  des  théolo- 
giens les  plus  célèbres  de  l'époque.  Son  ouvrage  fut 
approuvé  par  24  maître;  de  l'université  rie  Salamanque 
par  19  de  celle  d'Alcalà,  par  12  franciscains.  13  augus- 
tins,  6  jésuites,  7  carmes  et  12  trinitaires.  Quant  aux 
dominicains,  ils  ne  l'approuvèrent  point  car  il  contre- 
disait saint.  Thomas.  Cependant  le  grand  dominicain 
François  Araujo  avoua  à  notre  auteur  que  l'ouvrage 
ne  contenait  rien  qui  pût  être  censuré,  mais  qu'il  ne 
pouvait  pas  l'approuver  pro  auctoritate  suœ  religionis. 
Saavedra  soutient,  avec  les  scotistes,  que  l'incarna- 
tion du  Verbe  précède,  flans  le  plan  divin,  la  prévision 
du  péché  d'Adam.  Dès  lors  Marie  aurait  existé  même 
si  ce  [léché  n'avait  pas  eu  lieu.  La  maternité  divine  de 
Marie  établit  entre  elle  et  son  Fils-Dieu,  une  union  qui 
est  très  supérieure  à  l'union  produite  par  toute  autre 
grâce,  car  elle  est  aux  confins  de  l'ordre  hypostatique. 
Marie  fut  exemple  non  seulement  du  péché  d'Adam, 
mais  de  tout  motif  de  le  contracter.  Étant  donné  que 
.Marie  était  prédestinée  à  être  la  Mère  rie  Dieu,  elle  ne 
pouvait  pas,  même  de  pote.ntia  absolula,  contracter  le 
péché  originel.  Saavedra  soutient  encore  et  démontre 
nuod  major  est  excellentia  malernitatis  quam  gratise  habi- 
tualis,  thèse  qui  fui  vivement  contestée  par  les  Salman- 
ticenses,  Cursus  theol.,  tract.  XXI,  n.  27  sq.  Ceux-ci 
contestèrent  encore  avec  plus  rie  véhémence  son  opi- 
nion sur  la  sainteté  corporelle  rie  Marie,  que  Saavedra 
défend  par  ries  arguments  très  nombreux.  Ibid., 
tract.  XIV,  n.  150-159.  La  vierge  Marie,  dit-il,  jouit  de 
l'usage  de  la  raison  dès  sa  conception  et  reçut  la  grâce  par 
une  disposition  propre,  comme  les  anges.  11  soutient  aus- 
si, comme  probable,  que  Marie  posséda  une  disposition 
pour  les  grâces  de  la  maternité:  rie  celle-ci  jaillirent  la 
grâce  sanctifiante  et  les  vertus  infuses.  I  )e  sorte  que,  si 
Marie  ne  mérita  pas  de  condigno  la  maternité  divine,  du 
moins  la  mérita-t-elle  de  congruo.  De  même  soutient-il 
que  cette  maternité  divine  est  une  forme  sanctifiante 
par  elle-même.  Lui  Saavedra,  on  le  voit,  les  thèses  ori- 
ginales abondent.  Sa  pensée  c'est  d'exalter  autant  que 
possible  la  vierge  Marie  et  il  v  parvient  quelquefois. 
Cependant  pour  prévenir  ries  abus  de  la  part  de  ceux 
qui  affirmaient  qu'on  pouvait  attribuer  à  la  Mère  de 
Dieu  toutes  les  perfections  non  contradictoires  en  soi, 
il  a  soin  de  remarquer  qu'il  ne  faut  pas  attribuer  à  la 
sainte  Vierge  d'autres  privilèges  particuliers  que  ceux 
qu'on  peut  déduire  avec  des  bonnes  raisons,  de  la 
sainte  Écriture  ou  rie  la  doctrine  des  Pères  .  Cf.  art. 
Marie,  t.  ix,  col.  2360. 

Au  dire  de  Pérez  Goyena,  il  faut  compter  Saavedra 
parmi  les  bons  scolastiques  du  xviil'  siècle,  par  l'origi- 
nalité de  sa  pensée,  la  subtilité  rie  sa  discussion,  le  nerf 
de  ses  arguments,  la  perspicacité  pour  découvrir  les 
points  vulnérables  de  ses  adversaires,  par  sa  grande 
érudition  et  son  habileté  pour  interpréter  saint  Tho- 
mas et  Zumel,  le  prince  ries  théologiens  rie  la  Merci. 
Razôn  ij  fé,  t.  Lin,  1918,  L'ouvrage  Sacra  Deipara  es1 
assez  rare,  les  exemplaires  existants  en  Espagne  sont 
comptés.  Lorsqu'en  1925  Amor  Ruinai  fut  chargé  par 
le  Saint-Siège  d'étudier  la  médiation  de  Marie,  il  mit 
à  contribution  l'œuvre  rie  Saavedra,  en  disant  que 
c'était  une  véritable  injustice  que  d'avoir  oublié  cet 


auteur.  «  Cette  œuvre,  dit  le  P.  Vâzquez,  suffirait  à 
elle  seule  à  démontrer  que  la  décadence  de  la  théologie 
n'était  pas  en  Espagne  si  grande  qu'on  l'a  supposé, 
même  si  son  sceptre  était  passé  à  d'autres  nations.  »  Il 
a  été  question  en  ces  derniers  temps  de  rééditer  cet 
ouvrage. 

Hardâ-Arques,  lïiblioth.  scriptorum  ordinis  de  Mercede, 
col.  559;  Pérez  Goyena,  S.  .1.,  La  teologia  entre  /os  nwreeda- 
rins  espafioles,  dans  Razon  g  fé,  t.  lui,  1918;  P.  G.Vâzquez- 
N'imez,  El  Maestro  jr.  Silvestre  Saavedra  muerto  en  1643, 
dans  l.a  Merced,  Madrid,  1930,  p.  101-405  et  417-119;  Mén- 
dez-Bejarano,  Diccionario  de  escritores,  maestros  i/  oradores 
naturelles  de  Sevilla  u  suactual  provincia,  Séville,  1922-1925, 
t.  ir,  p.  343. 

E.     SlLVA. 

SABBATIENS,  schisme  qui  prit  naissance,  vers 
la  fin  du  ive  siècle  dans  l'Église  schisruatique  nova- 
tienne.  Il  tire  son  nom  d'un  certain  Sabbatios  dont 
l'historien  Socrates  raconte  assez  longuement  l'histoire. 
Hist.  eeeles.,  1.  V,  c.  xxi  ;  1.  VII,  c.  v  et  xn:  cf.  Sozomène, 
Ilist.  eeeles.,  1.  VII,  c.  xvm  et  1.  VIII,  c.  i.  qui  ne  fait 
guère  (pie  répéter  son  prédécesseur.  S'il  faut  en  croire 
celui-ci,  Sabbatios,  ordonné  prêtre  par  Marcien,  suc- 
cesseur d'Agélios,  se  serait  fait  remarquer  de  bonne 
heure  par  ses  tendances  séparatistes.  Il  semble  avoir 
pris  ombrage  d'un  certain  laxisme  qui  s'introduisait 
dans  la  communauté.  Par  ailleurs,  juif  converti,  il  vou- 
lait (pie  l'Église  novatienne  de  Constantinople  se  ral- 
liât, sur  la  question  pascale,  aux  décisions  prises  par 
le  concile  rie  l'azos,  qui  avait  accepté  le  comput  juif. 
Cf.  art.  NOVATIEN,  t.  xi.  col.  S  II.  Désespérant  rie 
vaincre  seul  l'opposition  rie  son  subordonné,  qui  s'était 
lait  quelques  partisans  dans  le  clergé,  Marcien  réunit 
un  synode  à  Sangar,  près  d'HélénopoUs;  les  évèques 
présents  virent  bien  où  tendaient  les  manœuvres  de 
Sabbatios  cl  pensèrent  y  couper  court  en  exigeant  rie 
celui-ci  la  promesse  sous  serment,  qu'il  ne  viserait  pas 
à  l'épiscopat.  Il  la  fit,  quitte  à  la  violer  plus  tard.  Pour 
lui  enlever  tout  prétexte,  on  déclara  d'ailleurs  que  la 
question  du  comput  pascal  était  une  question  indif- 
férente», où  chacun  était  libre  rie  suivre  son  sentiment. 
Se  prévalant  rie  celte  autorisation,  Sabbatios  ne  man- 
quait pas,  quand  la  fête  juive  et  la  fête  chrétienne  ne 
coïncidaient  point  c'était  le  cas  le  plus  Fréquent 
de  célébrer  la  fête  a  la  date  juive,  quitte  à  paraître 
néanmoins  aux  solennités  pascales  de  son  Église.  Le 
manège  finit  par  amener  une  scission  véritable  au  sein 
rie  la  communauté  novatienne  de  Constantinople.  Un 
clan  se  forma  qui  se  rallia  aux  décisions  judaïsantes  rie 
Pazos;  à  la  mort  rie  Sisinnius,  successeur  rie  Marcien. 
Sabbatios  en  devint  évêque,  tandis  (pie  le  gros  rie  la 
communauté  se  ralliait  autour  de  Chrysanthe,  qui  était 
le  fils  de  Marcien.  Sans  doute  y  eut-il  des  troubles  dans 
la  rue;  en  tout  cas  nous  savons  (pie  le  gouvernement 
finit  par  exiler  Sabbatios  à  Rhodes,  où  il  mourut.  Ses 
partisans  obtinrent  rie  ramener  son  corps  dans  la  capi- 
tale et  son  tombeau  ricvinl  un  centre  rie  manifesta- 
tions auxquelles  mit  fin  un  peu  brutalement  l'arche- 
vêque catholique  Atticus  (406-425),  sans  que  l'on 
puisse  préciser  exactement  la  date.  Socrates,  ibid., 
1.  VII,  c.  xxv.  Le  parli  ne  laissa  pas  de  continuer  à 
vivre,  assez  distinct  du  schisme  novatien  pour  que  les 
documents  officiels  soit  laïques,  soit  ecclésiastiques 
éprouvent  le  besoin  rie  les  nommer  séparément.  L'est 
le  cas  rie  la  loi  de  428  rendue  contre  tous  les  dissidents, 
sans  doute  à  l'instigation  rie  Nestorius;  le  cas  encore 
ries  divers  canons  conciliaires  qui  parlent  du  traite- 
ment à  appliquer  à  ceux  ries  novatiens  ou  ries  sabba- 
tiens  qui  se  convertissent.  Cf.  concile  de  Constanti- 
nople. can.  7,  Mansi,  Concil.,  t.  m,  col.  564,  quoi  qu'il 
en  soit  de  l'authenticité  de  ce  canon,  qui  d'ailleurs  a 
été  repris  par  le  Quini-Sexte.  can.  95. 

Faut-il  identifier  avec  ces  partisans  rie  Sabbatios  des 
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sectaires  qui  sont  décrits  assez  amplement  par  le  cata- 
logue de  Marouta  (voir  ici  t.  x,  col.  148),  sous  le  nom 
de  sabbatiens  et  qui  sont  classés  parmi  ceux  que  l'on 
traite  comme  des  non-chrétiens?  Voici  leur  signale- 
ment :  «  Ils  disent  que  ce  n'est  pas  le  dimanche,  mais 
le  samedi  que  l'on  doit  offrir  le  sacrifice;  que  c'est  la 
Tôrah  qui  doit  être  lue  au  peuple,  non  l'Évangile.  La 
circoncision  n'a  point  été  supprimée,  ni  enlevés  les 
commandements  de  la  Loi.  La  l'àqnc  (juive)  doit  ôtre 
observée,  parce  que  le  Nouveau  Testament  n'est  pas 
opposé  à  l'Ancien.  Tout  en  se  réclamant  de  la  Loi,  ils 
se  donnent,  d'ailleurs,  comme  chrétiens.  »  Voir  les 
textes  dans  les  Kirchengeschichtliche  Studien,  publiées 
par  Knopfler,  SchrôrsetSdralek,  t.  iv,  fasc.  3,  p.  i>1  sq., 
cf.  ]).  -49  sq.  De  prime  abord,  on  serait  tenté  de  prendre 
ces  gens  pour  des  judéo-chrétiens  et  de  les  séparer  com- 
plètement des  novatiens.  On  se  demande,  à  plus  ample 
réflexion,  s'il  ne  faut  pas  voir  ici  le  grossissement  ou  la 
déformation  de  quelques  traits  qui  frappaient  davan- 
tage des  observateurs  plus  ou  moins  attentifs  dans  la 
secte  à  qui  le  juif  converti  Sabbatios  a  donné  son  nom. 

É.  Amann. 

SABÉENS.  —  Ce  nom  désigne  un  peuple  et  deux 
sectes  bien  distinctes. 

I.  Sabéens,  peuple  du  royaume  de  Saba.  —  Le 
pays  de  Saba  s'étendait  au  sud-ouest  de  l'Arabie  et  on 
le  trouve  déjà  mentionné  dans  les  inscriptions  cunéi- 
formes de  Tiglat-Piléser  III  (745-727  av.  J.-C).  L'An- 
cien Testament  nomme  §eba'  comme  éponyme  du  pays 
et  du  peuple  sud-arabe,  Gen.,  x,  7;  I  Par.,  i,  9,  et  en 
fait  le  fils  aîné  de  R'ama,doncun  Kouchite.  Par  contre, 
Gen.,  x,  28;  I  Par.,  i,  22,  le  donnent  comme  fils  de 
Yoqtân  et  Gen.,  xxv,  3,  I  Par.,  i,  32,  le  désignent 
comme  étant  un  fils  de  Yoqchân,  fils  d'Abraham.  Ces 
divergences  dans  la  généalogie  n'indiquent  pas  trois 
Saba  différents,  mais  seulement  des  contacts  différents 
au  point  de  vue  géographique  entre    Israël   et  Saba. 

Pour  les  écrivains  bibliques,  les  Sabéens  sont  essen- 
tiellement un  peuple  de  commerçants.  L'épisode 
de  la  reine  de  Saba,  III  Reg.,  x,  1,  4,  etc.,  ne  semble  pas 
se  rapporter  à  une  souveraine  de  ce  royaume  de  Saba, 
Yareb  et  Ma'in,  mais  plutôt  à  une  reine  de  l'Arabie  du 
Nord,  les  souveraines  d'Aribi,  par  exemple,  étant  his- 
toriquement connues. 

De  nombreuses  discussions  ont  eu  lieu  pour  déter- 
miner l'antiquité  respective  des  royaumes  minéen  et 
sabéenqui  ont  dominé  à  peu  prés  sur  les  mêmes  régions. 
Les  dernières  découvertes  épigraphiques  confirment 
l'indication  donnée  par  l'écrivain  grec  Eratosthène 
(d'après  Strabon,  1.  XVI,  c.  iv,  n.  2)  vers  240  avant 
Jésus-Christ.  L'Arabie  du  Sud  se  partageait  entre 
quatre  grandes  tribus,  les  Minéens.  dont  la  ville  prin- 
cipale était  Karna,  les  Sabéens  qui  axaient  pour  tapi 
taie  M'arib,  les  Katabanites  avec  Tamna  et  l'Hadra- 
maoût  avec  Sabata,  la  Shabouât  moderne.  La  prédo- 
minance au  cours  des  siècles  a  passé  successivement 
de  l'une  à  l'autre  de  ces  tribus,  mais  les  rapports  lin- 
guistiques, connus  par  les  inscriptions,  montrent  bien 
qu'il  ne  s'agit  que  de  dialectes  d'une  même  langue  sémi- 
tique pré-arabe. 

Ces  Minéens  et  les  Sabéens  ont  occupé  tour  à  tour, 
en  vue  précisément  de  leur  commerce,  la  côte  est  du 
Golfe  Élanilique.  Ces  I.ihyanites  leur  ont  succédé  du 
v  au  m«  siècle  avant  Jésus  Christ,  puis  les  Nahal  cens. 
C'est  dans  ces  inscriptions  minéo-sabéennes  du  Nord 
que  l'on  a  trouvé. pour  désigner  le  piètre  de  la  divinité. 
le  terme  de  lewi  qui  rappelle  les  lévites  fies  Hébreux. 
Les  prophètes  connaissent  ces  Sabéens  et  soulignent 
leurs  relations  avec  Israël.  Is.,  i.x,  6;  .1er.,  VI,  20;  Ez., 
xxvn,  2;  xxxviii,  13;  Job,  i,  15;  vi,  19;  Ps.,  i.wii, 
10;  Joël,  m,  8. 

Vers  115  avant  Jésus  Christ,  un  nouveau  peuple,  les 
llimyaritcs,  venus  de  V arrière-pays  d'Aden,  domine  le 


pays  de  Saba.  Ses  souverains  prennent  le  nom  de  «  roi 
de  Saba  et  de  Dhû  Raitlàn,  de  l'Hadramaoût  et  Yas- 
mànat  et  de  leurs  Arabes  dans  la  montagne  et  dans  la 
plaine  ».  Après  une  courte  invasion  éthiopienne  au 
milieu  du  iv  siècle  de  notre  ère,  ces  rois  maintiendront 
leur  autorité  jusqu'en  525  après  Jésus-Christ.  C'est  à 
cette  date  que  se  place  la  conversion  au  judaïsme  du 
roi  himyaritc  Dhou  Nowas  qui  persécute  les  chrétiens 
du  Nedjran.  Mais  les  Éthiopiens  d'Axum,  aidés  par  les 
Byzantins,  passent  la  mer  Rouge  et  mettent  fin  au 
pouvoir  himyaritc.  Le  titre  de  roi  de  Saba  est  néan- 
moins conservé  par  Abraha.  le  vice-roi  chrétien  du 
Yémen.  On  le  retrouve  en  particulier  dans  la  longue 
inscription  relative  à  la  rupture  de  la  digue  de  M'arib  et 
qui  date  de  512-513  après  Jésus-Christ. 

Le  christianisme  semble  avoir  pénétré  dans  le 
royaume  sabéo-hiinyarite  au  cours  du  ive  siècle,  mais 
son  développement,  sous  la  forme  du  monophysisme, 
ne  date  que  du  vie.  L'inscription  de  M'arib  en  apporte 
le  témoignage  officiel,  car  elle  commence  ainsi  :  «  Par 
la  puissance,  la  faveur  et  la  miséricorde  du  Miséricor- 
dieux (Rahmànan)  et  de  son  Messie  et  du  Saint- 
Esprit...  »  Corpus  inscription,  semit.,  t.  Il,  n.  5  11. 
p.  278-295.  Une  autre  inscription  conservée  au  musée 
deConstantinople(CAT.  ().  M.  281)  se  termine  ainsi:  «Au 
nom  du  Miséricordieux  et  de  son  fils  Krestos  le  Victo- 
rieux fet  du  Saint-Esprit].  »  L'inscription  de  M'arib 
mentionne  qu'à  l'occasion  de  la  réparation  de  la  digue, 
des  ambassadeurs  vinrent  féliciter  Abraha.  Ils  venaient 
de  la  part  de  l'empereur  Justinien  de  Byzance,  du  roi 
de  Perse  Chosroès  Anoscharwàn,  du  négus  d'Axum 
Ramhîs  Zubaiman,  d'El  Mundhir  de  Hira  et  du  ghas- 
sanide  El  Harith  ben  Djabala.  Nous  retrouvons  ainsi 
dans  l'extrême  sud  la  reproduction  des  intérêts  et  des 
intrigues  des  puissances  rivales  en  Orient  à  la  veille  de 
l'apparition  de  l 'Islam,  Byzance  et  la  Perse,  avec  comme 
avant-postes  placés  par  elles  sur  les  frontières  de  l'Ara- 
bie, le  royaume  de  Hira  (El-Mundhir)  et  celui  de  Ghas- 
san au-delà  du  Jourdain. 

Les  chrétiens  de  nation  sabéenne  qui  habitaient  au 
Nedjran,  ont  fini  par  disparaître  dans  le  cours  du 
xie  siècle,  absorbés  par  les  musulmans.  Les  sources 
syriaques  signalent  encore  des  évêques  nedjraniles  et 
yéménites  aux  ix°  et  xc  siècles. 

La  bibliographie  concernant  le  royaume  des  Sabéens  et 
le  christianisme  dans  l'Arabie  du  Sud  est  considérable.  Ou 
la  trouvera  réunie  dans  l'art.  Saba  de  la  Realencgclopddir 
de  Pauly-Wissowa;  l'art.  Saba  de  l' Encyclopédie  de  V Islam; 
l'art.  Arabie  du  Dictionn.  d'histoire  et  de  géographie  ecclé- 
siastiques; <i.  Ryckmans,  Les  noms  propres  sud-sémitiques, 
Louvain,  1931.  —  Il  faudrait  y  ajouter  comme  ouvrages  de 
base  le  Corpus  iuscriptionum  seiniticarum,  t.  iv;  F.  Honi- 
mel,  Sùdarabische  Chrestomathie;  O.  Webcr,  Studien  zur 
nrabisclwn  Altertumskunde;  Répertoire  d'épigraphie  sémi- 
tique, t.  v,  vi  et  vu  par  (>.  Ryckmans,  Paris,  1928-1935,  en 
cours  de  publication. 

II.     1.A  SECTE  PSEUDO-CIIHÉTIENNE  DES   SABÉENS. 

Ces  sabéens,  ou  soubbas,  ou  mandéens,  ou  chrétiens 
de  Jean-Baptiste,  sont  une  secte  judéo-chrétienne  ou 
mieux  pseudo-chrétienne  de  Mésopotamie.  Ci.  art. 
Mandéens,  t.  ix,  col.  1812-1821.  Dans  cet  article,  l'au- 
teur, M.  Hardy,  avait  très  bien  vu  que  mandéens  et 
sabéens  ne  sont  qu'une  seule  et  même  secte  sous  des 
noms  différents  et  (pie  ci-  ternir  de  sabéens  signifie  pro- 
prement »  baptiseurs  »,  rappelant  ainsi  l'un  des  princi- 
paux rites  de  la  secte  (col.  1813  et  1814).  C'est  sous  ce 
même  nom  de  sabéens  que  le  Coran  connaît  les  man- 
déens. Sourates,  n,  59;  v.  73:  xxn,  17.  Mahomet  les 
range  au  même  titre  que  les  juifs  et  les  chrétiens  parmi 
les  '  gens  du  livre  .  c'est-à-dire  au  nombre  des  reli- 
gions étrangères  à  l'Islam,  mais  tolérées  par  lui,  parce 
qu'elles  professent  le  monothéisme,  possèdent  des 
livres  sacrés  et  s'autorisent  d'un  prophète.  Au  x1,  siècle. 
les  sabéens  sont  connus  par  les  historiens  arabes  sous 
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le  nom  de  moughtasilas,  «ceux  qui  se  lavent  »,  équiva- 
lent arabe  du  terme  «  sabéen  ».  Ils  habitent  les  régions 
marécageuses  du  Chott  el-Arab,  la  région  de  Bassorah 
dans  la  Mésopotamie  du  Sud. 

Mais  l'article  de  M.  Bardy,  écrit  en  1926,  ne  pouvait 
deviner  l'intérêt  qu'allaient  prendre  pour  les  historiens 
du  christianisme  primitif  les  mandéens-sabéens  et 
leurs  livres  sacrés.  La  religion  mandéenne  et  sa  litté- 
rature sont  devenues  subitement  un  témoignage  déci- 
sif sur  les  premières  origines  chrétiennes  et  susceptibles 
d'en  éclairer  les  obscurités.  Cette  prétendue  décou- 
verte est  due  à  B.  Beitzenstein. 

Déjà  en  1919,  le  grand  iranisant  avait  publié  -Dos 
mandàische  Uuch  des  Herrn  der  Grosse  und  die  Evan- 
gelienùberlieferung,  puis  en  1921  Das  iranische  Erlô- 
sungsmijsterivm,  où  se  trouve  déjà  une  première 
ébauche  de  la  théorie.  Celle-ci  se  développait  et  se  pré- 
cisait dans  Die  hellenislischen  Myslerirnreligionen,  ihre 
Gru.ndgedanken  und  Wirkungen,  1927;  Zut  Mandàer- 
jrage,  1927;  Die  Yorgcschichte  der  chrisilichen  Tauje. 
On  peut  emprunter  l'exposé  des  théories  de  B.  Beit- 
zenstein à  M.  Loisy  qui  l'a  parfaitement  résumé.  Le 
mandéisme  et  les  origines  chrétiennes,  1934,  p.  5  sq. 

«  Un  mythe  iranien  du  salut  aurait  dès  longtemps 
existé,  formulé  dans  la  doctrine  de  Zoroastre,  et  qui, 
en  rapport  avec  une  conception  dualiste  de  l'univers, 
aurait  consisté  dans  l'idée  de  l'Homme,  l'homme  pri- 
mordial, prototype  et  sauveur  de  l'humanité,  unique 
en  lui-même,  multiple  dans  les  individus  humains, 
esprit  tombé  dans  la  matière,  souffrant  captivité  jus- 
qu'à l'achèvement  de  la  rédemption,  c'est-à-dire  jus- 
qu'à ce  que  soit  récupérée  dans  le  monde  de  la  lumière 
la  masse  des  âmes  qui  sont  descendues  en  ce  monde 
ténébreux.  L'âge  présent  est  celui  de  la  lutte  et  de  la 
douleur,  mais  l'âge  futur  se  prépare  et  il  viendra  consa- 
crer la  victoire  de  la  lumière  sur  les  ténèbres,  de  la  vie 
sur  la  mort.  L'élément  capital,  dans  cette  conception 
du  salut,  est  la  notion  du  divin  Envoyé,  sauveur  sauvé, 
mourant  et  triomphant  d'abord  en  chaque  fidèle,  et 
finalement  dans  la  totalité  des  élus  recrutés  pour  la  vie 
éternelle.  »  M.  Loisy  souligne  que  l'existence  de  ce 
mythe  est,  pour  une  assez  large  part,  induite  et  postu- 
lée, plutôt  que  constatée  et  démontrée. 

«  Par  suite  de  la  conquête  perse,  le  mythe  en  ques- 
tion se  serait  répandu  dans  toute  l'Asie  occidentale, 
s'insinuant  dans  la  tradition  messianique  du  judaïsme 
et  dans  la  sagesse  égyptienne.  La  conquête  macédo- 
nienne survenant,  il  a  été  de  même  traduit  et  plus  ou 
moins  transformé  dans  le  langage  hellénique.  Il  serait 
reconnaissable  dans  l'apocalyptique  juive  et  il  aurait 
été  de  même  au  fond  de  l'Évangile.  Avant  d'y  entrer, 
il  aurait  été  enseigné,  si  ce  n'est  réalisé,  par  Jean-Bap- 
tiste et  professé  dans  la  secte  qui  s'est  réclamée  de  lui. 
Les  mandéens  qui  honorent  Jean-Baptiste  comme  leur 
prophète,  l'auraient  eu  d'abord,  directement  ou  indi- 
rectement, pour  fondateur  de  leur  religion.  Jean  aurait 
été,  avant  Jésus,  l'Homme  venu  en  chair,  pour  mon- 
trer la  voie  de  la  vérité,  appliquer  aux  hommes  le 
grand  rite  du  salut,  le  baptême,  sacrement  unique, 
^age  et  moyen  de  l'ascension  des  âmes,  de  leur  remon- 
tée à  Dieu  dans  le  pays  de  la  lumière.  » 

Ainsi  se  serait  fondée  la  secte  des  nazoréens,  d'après 
le  nom  que  se  donnent  eux-mêmes  les  mandéens,  le 
terme  nasora  signifiant  «  les  observants  <■,  ou  bien  «  ceux 
qui  glorifient  Dieu  »,  à  moins  qu'il  ne  s'agisse  plus 
simplement  du  terme  «  nazaréen  »  (chrétien),  expliqué 
par  à  peu  près  dans  une  forme  mandéenne. 

C'est  de  ce  nazoréisme  primitif  que  le  christianisme 
serait  sorti.  Jésus  a  été  disciple  de  Jean  et  de  là  vien- 
drait son  surnom  de  «  nazoréen  ».  Matth.,  n,  23;  Act., 
xxiv,  5.  «  Mais,  soit  que  Jésus  se  fût  dit  lui-même 
l'Homme  sauveur,  soit  que  ses  adcples  l'aient  déclaré 
tel  après  sa  mort,  comme  faisaient  de  leur  côté  pour 


Jean  les  sectateurs  du  Baptiste,  la  secte  chrétienne  se 
constitua  en  dehors  de  la  secte  johannite,  à  laquelle, 
indépendamment  de  sa  doctrine  essentielle,  la  notion 
de  l'Homme  sauveur,  elle  avait  emprunté  son  sacre- 
ment d'initiation,  le  rite  baptismal.  Car,  le  mandéisme 
n'ayant  d'autre  sacrement  que  le  baptême,  auquel  s'an- 
nexe un  rudiment  de  repas  avec  pain  et  eau,  Beitzen- 
stein s'est  ingénié  à  démontrer  que  la  cène  chrétienne 
n'était  pas  non  plus  originairement  un  rite  particulier 
distinct  de  l'immersion  salutaire.  De  même  les  théo- 
ries du  salut  qui  s'expriment  dans  le  Nouveau  Testa- 
ment seraient  les  échos  du  vieux  mythe  iranien,  que 
reflètent  dans  une  forme  plus  originale  les  écrits  man- 
déens. Tant  et  si  bien  que,  par  un  curieux  renverse- 
ment du  rapport  chronologique,  le  Nouveau  Testa- 
ment, plus  ancien  que  les  écrits  mandéens,  apparaî- 
trait néanmoins  dans  la  dépendance  de  ces  derniers, 
lesquels  représenteraient  de  façon  plus  directe  et 
plus  exacte  la  tradition  commune. 

L'attention  étant  ainsi  attirée  du  côté  des  Écritures 
mandéennes,  on  a  pensé  découvrir  dans  les  livres  du 
Nouveau  Testament  maintes  analogies  ou  points  de 
rapprochement  plus  ou  moins  frappants  et  concluants. 
Mais  c'est  surtout  pour  le  quatrième  évangile,  où 
dominent  les  idées  de  vie  et  «le  lumière, que  la  compa- 
raison a  paru  s'imposer.  Non  seulement  W.  Bauer  y  a 
insisté  dans  la  dernière  édition  de  son  commentaire  de 
Jean,  mais  B.  Bultmann  a  pensé  trouver  dans  le  man- 
déisme la  solution  de  l'énigme  que  pose  devant  la  cri- 
tique le  quatrième  Évangile  :  on  aurait  embrouillé  le 
problème  en  s'adressant  à  Philon  et  a  l'hellénisme  pour 
expliquer  le  Logos  de  Jean  et  le  recours  subsidiaire  aux 
épîtres  de  Paul  n'aurait  fait  qu'accroître  la  confusion. 
Le  mouvement  évangélique  aurait  son  point  de  départ 
dans  un  système  de  gnose,  qui  aurait  été  professé 
d'abord  par  Jean-Baptiste  et  qui  se  retrouve  dans  les 
écrits  mandéens.  Le  prophète  galiléen  Jésus,  avant  de 
proclamer  la  nécessité  de  la  pénitence  pour  se  préparer 
à  l'avènement  du  régne  de  Dieu,  aurait  été  en  rapport 
axcc  Jean  et  la  secte  des  nazoréens.  Sa  doctrine,  après 
lui,  aurait  été  étoffée  en  Galilée  dans  certains  cercles 
baptistes  et  apocalypt iques  qui  lui  auraient  construit 
une  légende  mythique  de  goût  oriental,  première 
couche  de  tradition  palcsthio-ehrétienne.  que  l'hellé- 
nisme de  Paul  aurait  modifiée,  et  qui  aurait  été  ulté- 
rieurement corrigée  encore  dans  une  seconde  couche 
de  tradition  aussi  palestinienne,  la  tradition  qui  sup- 
porte les  trois  premiers  Évangiles.  Le  quatrième  Évan- 
gile canonique  se  fonderait  sur  la  première  couche,  dont 
la  rédaction  originale  affectait  une  forme  analogue  à 
celle  des  odes  de  Salomon,  style  qui  est  à  peu  près  celui 
des  morceaux  poétiques  dans  les  Écritures  man- 
déennes. Des  concepts  pauliniens,  l'auteur  du  qua- 
trième Évangile  n'aurait  pas  lait  usage,  bien  qu'il  ait 
retenu  de  ce  type  d'enseignement  la  notion  des  sacre- 
ments, la  préexistence  et  la  fonction  cosmique  du 
Christ,  comme  il  empruntait  au  type  synoptique  le  Fils 
de  l'homme,  le  rôle  de  Jean-Baptiste,  celui  des  juifs  et 
des  autorités  hiérosolymitaines.  Le  prologue  aurait  été 
pris  de  la  littérature  gnostico-baptiste,  par  substitu- 
tion de  Jésus  à  Jean,  qui  aurait  été  d'abord  le  Logos 
incarné.  L'évangéliste  aurait  identifié  Jésus  seul  à 
l'Envoyé,  l'Homme  primitif,  le  Sauveur,  que  le  vieux 
mythe  annonçait  et  célébrait.  Conformément  au 
mythe,  les  croyants,  par  une  sorte  d'identité  mystique 
avec  l'Envoyé,  selon  que  l'enseignent  les  systèmes 
mandéen  et  manichéen,  participent  au  sort  de  leur 
type...  lui  résumé,  le  rédacteur  évangélique  aurait,  par 
l'intermédiaire  de  Jean-Baptiste,  emprunté  les  élé- 
ments de  son  christianisme  à  une  mythologie  où  la  doc- 
trine de  salut  s'encadrait  dans  une  cosmologie  qu'il  a 
laissée  tomber.  » 

M.  Loisv  a  donné  lui-même  le  coup  de  grâce  a  ces 
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Fantaisies  en  prouvant  que  lu  doctrine  mandéenne, 
ilans  ce  qu'elle  a  d'essentiel,  s'est  constituée  en  un 
temps  où  le  christianisme  apparaissait  comme  la  reli- 
gion maîtresse  du  monde  méditerranéen  et  pouvait 
être  considéré  par  un  culte  dissident  comme  la  métro- 
pole de  l'erreur.  Ce  n'est  donc  pas  l'Évangile  qui  est  à 
la  base  des  spéculations  mandéennes  sur  le  christia- 
nisme, mais  seulement  la  théologie  posl-nicécime  du 
Christ.  Par  lui-même,  te  mandéisme qui  ne  sait  rien  de 
consistant  sur  ses  propres  origines,  ne  sait  rien  non 
plus  et  ne  peut  rien  nous  apprendre  sur  les  conditions 
dans  lesquelles  le  christianisme  est  né  en  Palestine. 
Bien  loin  que  le  baptême  chrétien  dépende  du  baptême 
mandéen,  c'est  au  contraire  celui-ci  qui,  dans  sa  forme 
traditionnelle,  dépend  de  l'initiation  baptismale  chré- 
tienne, l.e  concept  même  initial  des  deux  religions 
diffère  essentiellement,  puisque  le  mandéisme  n'est 
somme  toute  qu'une  gnose  assez  simple  en  son  idée 
générale,  le  retour  de  l'âme  au  ciel.  L'auteur  conclut 
justement  que  les  critiques  ont  été  beaucoup  trop  pres- 
sés de  considérer  les  écritures  mandéennes  comme  une 
source  pouvant  intéresser  directement  les  origines 
chrétiennes. 

Si  des  savants  comme  H.  Bultmann,  Die  Bedeutung 
der  neuerschlossenen  manddischen  and  manichâischen 
Quetlen  fur  dus  Verstândniss  des  Johannesevangelium, 
dans  Zeitschr.  fur  die  N.  T.  Wissenschaft,  t.  xxiv,  1926, 
M.  Lidzbarski,  Aller  und  Heimat  der  manddischen  Reli- 
gion, ibid..  t.  xxvii.  1928;  etc.,  se  sont  rangés  avec 
quelques  divergences  aux  vues  de  Reitzenstein,  d'au- 
tres au  contraire  ont  réagi  avec  énergie.  Un  savant 
aussi  favorable  aux  explications  eomparatistes  que 
l'était  H.  Gressmann  estime  que  les  travaux  de  Reit- 
zenstein et  de  Lidzbarski  n'ont  pas  démontré  l'exis- 
tence d'un  mandéisme  préchrétien.  Cf.  Bousset-Gress- 
mann.  Die  Religion  îles  Judentums,  3e  éd.,  p.  461. 
Ed.  Meyer,  Ursprung  und  Anfânge  des  Christentums, 
t.  n,  p.  407,  n'est  pas  moins  formel.  On  pourra  voir 
aussi  S. -A.  Pallis,  Mandaean  Stadies,  28  éd..  1920; 
M.  Goguel,  Jean-Baptiste,  1928,  p.  113  sq.;  Lagrange, 
l.a  gnose  mandéenne  et  la  tradition  évanyélique,  dans 
Revue  biblique,  1927,  p.  321-349 ;  481-515;  1928,  p.  5-36  ; 
Allô,  Aspects  nouveaux  du  problème  fohannique,  flans 
Revue  biblique,  1928,  p.  37-62;  198-220;  H.  Lietzmann, 
l:in  Beitrag  zur  Mandàerfrage,  dans  Sitzungsber.  der 
preuss.  Akad.,  1930. 

Depuis  lors,  la  question  a  été  reprise  entièrement  et 
traitée  d'une  façon  magistrale  par  J.  Thomas,  Le  mou- 
vement bapliste  en  Palestine  et  en  Syrie  (150  av.  J. -('..- 
■100  apr.  J.-C.J.  L'auteur  écarte  délibérément  les 
hypothèses  de  Lidzbarski  et  de  Reitzenstein  qui  font 
du  mandéisme  une  source  du  christianisme,  il  rejette 
les  conclusions  de  Peterson  (  Bemerkungen  zw  man- 
ddischen Literatur)  et  de  Lietzmann  sur  l'origine 
babylonienne  ou  syrienne  du  mandéisme,  il  se  refuse 
même  à  y  voir  une  secte  johannique.  Le  mandéisme 
est  pour  lui  une  secte  baptiste.  palestinienne,  d'origine 
ancienne  et  que  l'opposition  des  juifs  et  des  chrétiens 
a  rendue  hostile  au  judaïsme  et  au  christianisme.  Ses 
conclusions,  qui  se  rapprochent  de  (elles  du  P.  La 
grange  sont  à  citer  parce  qu'elles  semblent  bien  avoir 
saisi  la  vérité  historique  dans  sa  difficile  réalité  cl 
mettre  ainsi  le  point  final  aux  controverses  sur  la  litté 
rature  mandéo-sabéenne  :  les  mandéens  ont  une  ori- 
gine assez  reculée  et  sont  partis  d'Occidenl.  Ils  ont  dû 
commencer  à  l'époque  où  le  mouvement  baptiste  flo- 
rissait  en  TransJordanie  el  en  Asie  Antérieure,  c'est-à- 
dire  aux  alentours  du  christianisme  naissant.  Sous  la 
pression  des  circonstances,  un  groupe  baptiste  elcha 
salte  a  quitté  les  régions  palestiniennes  et,  abandon 
liant  son  Jourdain,  s'est  dirigé  par  ('tapes  vers  la  haute 
Mésopotamie  et  la  Babylonie,  où  il  a  fini  par  constituer 
le  mandéisme  que  nous  atteignons  par  une  littérature 


sacrée  datant  du  vu0  ou  du  vmc  siècle.  Le  Coran  a 
toléré  les  sabéens.  Les  auteurs  arabes  du  xe  siècle  con- 
naissent la  secte  et  la  mentionnent  sous  le  nom  de 
Moughtasilas  ou  de  sabéens  des  marais  chaldéens.  Elle 
s'y  est  maintenue  jusqu'à  nos  jours.  La  secte  primitive 
aurait  sans  doute  peine  à  se  reconnaître  dans  le  man- 
déisme de  la  littérature  mandéenne,  dans  les  chrétiens 
de  saint  Jean  et  les  soubbas  du  xix0  siècle,  mais  il  con- 
vient cependant  de  reconnaître  en  ceux-ci  les  descen- 
dants, abâtardis  peut-être,  mais  certainement  authen- 
tiques, des  baptistes  de  Syrie.  L'auteur  attribue  aux 
nombreuses  influences  étrangères  subies  par  la  secte 
l'évolution  progressive  qui  la  rendit  finalement  mécon- 
naissable :  influences  gnostiques,  chrétiennes,  nesto- 
riennes,  perses,  babyloniennes,  arabes  même,  qui  ajou- 
tèrent des  éléments  de  toute  espèce  au  fond  juif  bap- 
tiste elchasaïle.  L'opposition  juive  et  chrétienne  influa 
('gaiement  sur  le  développement  de  maintes  doctrines 
et  incita  les  mandéens  à  admettre  certaines  pratiques 
nouvelles.  Avec  les  éléments  chrétiens  entra  dans  le 
système  mandéen  le  personnage  de  Jean  sur  lequel  on 
insista  à  l'époque  musulmane,  afin  de  présenter  aux 
conquérants  un  prophète  qu'ils  vénéraient,  mais  qui 
garda  un  rôle  assez  effacé,  du  moins  jusqu'au  moment 
de  la  dernière  rédaction  des  écrits  sacrés;  plus  tard  il 
passa  presque  au  premier  plan,  en  même  temps  que  se 
multipliaient  encore  les  rites  de  lustrati  >n.  La  litté 
rature  mandéenne,  cou  Armée  parfois  par  des  documents 
étrangers  a  la  secte,  a  gardé  le  souvenir  de  ces  diffé- 
rentes étapes.  Op.  cit.,  p.  266. 

lui  résumé  les  mandéens-sabéens  ne  sont  pas  autre 
chose  qu'une  secte  baptiste  elehasaïsée,  originaire  de 
TransJordanie  et  qui  date  des  tout  premiers  débuts  de 
l'ère  chrétienne.  Elle  n'a  rien  à  voir  avec  le  christia- 
nisme et,  au  cours  des  siècles,  elle  a  subi  toutes  les 
influences  environnantes.  C'est  à  tort  que  certains 
critiques  ont  voulu  utiliser  les  sources  mandéennes 
pour  l'éclaircissement  des  origines  chrétiennes. 

III.  Les  sabéens  de  Hariian  ou  pseudo-sabéens. 
—  En  830.  des  païens  de  Harran,  l'antique  Carrhae, 
dans  la  Haute-Mésopotamie,  étaient  menacés  d'exter- 
mination par  le  calife  Al-M'amoun.  Pour  échapper  à  la 
ruine,  ils  se  réclamèrent  des  sabéens  reconnus  et  auto- 
risés par  le  Coran,  Sourates,  n,  59;  v,  73;  xxu,  17.  et 
prétendirent  être  d'authentiques  sabéens.  Ils  présen- 
tèrent des  livres  sacrés  et  mirent  en  avant  le  nom  de 
deux  prophètes.  Le  subterfuge  réussit  d'autant  plus 
aisément  que  les  califes  avaient  besoin  des  savants  qui 
illustraient  la  communauté  païenne  de  Harran.  La 
secte  fut  donc  épargnée  et  elle  parvint  à  se  maintenir 
encore  pendant  deux  siècles  et  demi. 

Les  auteurs  arabes  parlent  assez  fréquemment  des 
pseudo-sabéens  de  Harran,  mais  ils  les  confondent 
presque  toujours  avec  les  sabéens-mandéens  du  Coran 
et  mélangent  ce  qu'ils  savent  des  uns  et  des  autres:  il 
n'y  a  guère  que  l'historien  An-Nadim  (x°  siècle)  qui 
arrive  à  les  distinguer. 

1 1  n'est  pas  cependant  impossible  de  se  faire  une  idée 
de  leur  doctrine.  Il  semble  que  les  pseudo-sabéens  de 
Harran  soient  les  derniers  représentants  en  langue 
syriaque  d'une  ancienne  communauté  païenne  qui  se 
survivait  a  Carrhae,  Hellenopolis  (la  ville  païenne)  des 
Pères  orientaux,  et  qui  pratiquait  un  paganisme  s\n 
(Tctislc.  où  se  retrouvent  à  la  fois  des  souvenirs  de 
l'hellénisme  néo-platonicien  et  l'enseignement  des  der- 
nières écoles  chaldéennes  de  Mésopotamie.  Ils  honorent 
comme  prophètes  I  lurmuz  qui  s'identifie,  à  la  fois  avec 
tiennes  Trismégiste  et  le  patriarche  Hénoch-Idris 
mentionné  dans  le  Coran.  Sourates,  xix,  57;  xxi,  85,  et 
un  certain  'Adhimoun  qui  n'est  autre  que  Agathodé- 
mon,  le  bon  démon.  Orphée  et  Pythagore  comptent 
également  parmi  leurs  prophètes  Les  pseudo-sabéens 
admettent   une  divinité  suprême,  infiniment  sage  et 
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sainte,  perdue  dans  une  majesté  inaccessible,  mais  que 
l'on  peut  cependant  atteindre  par  l'intermédiaire  des 
esprits.  Ceux-ci  sont  des  êtres  uniquement  spirituels, 
pratiquement  nos  maîtres  et  nos  dieux  et  surtout  nos 
intercesseurs  auprès  du  Seigneur  suprême.  Il  est  pos- 
sible d'entrer  en  relations  avec  eux  par  l'ascèse  et  la 
purification  de  l'âme.  Ces  esprits  ont  pour  mission 
principale  de  faire  découler  la  force  de  la  majesté 
divine  vers  les  êtres  inférieurs  et  de  conduire  chacun 
d'eux  à  sa  perfection.  Parmi  ces  esprits,  les  principaux 
sont  ceux  qui  président  aux  astres  et  en  particulier  aux 
planètes.  Les  auteurs  arabes  accusent  même  les  pseudo- 
sabéens  d'adorer  les  astres  et  d'avoir  des  idoles  qui 
représentent  les  étoiles. 

Al  Chahrastani,  le  grand  hérésiologue  musulman, 
note  en  finale  ces  traits  caractéristiques  de  leurs  cou- 
tumes religieuses  :  «  Tous  les  sabéens  prient  trois  fois 
le  jour,  se  baignent  après  chaque  souillure  d'ordre 
sexuel  ou  après  avoir  touché  un  cadavre.  Il  leur  est 
interdit  de  manger  du  porc,  du  chameau,  du  chien  et, 
parmi  les  oiseaux,  de  tout  ce  qui  a  des  serres  ainsi  que 
du  pigeon.  Ils  prohibent  l'abus  des  boissons  enivrantes 
et  la  circoncision.  Ils  ordonnent  de  contracter  mariage 
devant  un  ami  et  un  témoin,  permettent  le  divorce, 
mais  seulement  après  la  décision  d'un  arbitre  et  ne 
tolèrent  jamais  la  polygamie.  »  Th.  Haarbnicker,  Abul- 
Fatah  Mohamwad  asch-Schahrastâni,  dans  Religions- 
parteien  und  Philosophrnschulen,  t.  n,  p.  76. 

Harran  fut  prise  par  les  musulmans  en  639.  Il  semble 
qu'on  ait  d'abord  permis  aux  habitants  l'exercice  de 
leur  religion.  Haroun-ar-Rachid  (763-809)  amorça  une 
persécution  violente,  mais  qui  ne  dura  pas,  et  Al- 
M'amoun  en  830  toléra  explicitement  les  sabéens.  Vers 
872,1e  célèbre  Thabit  ben  Kurra, ayant  eu  des  difficul- 
tés avec  ses  coreligionnaires,  est  excommunié  par  eux. 
Il  se  retire  à  Bagdad  où  il  fonde  une  branche  dissidente 
du  sabéisme,  mais  vers  932  le  calife  abbasside  Al-Kahir 
contraint  Sinan,  le  fils  de  Thabit  à  embrasser  l'Islam. 
En  975,  le  sabéen  Abou  Ishaq  ben  Hilal  obtient  un 
édit  de  tolérance  en  faveur  de  ses  coreligionnaires.  Au 
xie  siècle,  les  sabéens  n'avaient  plus  à  Harran  qu'un 
temple  de  la  Lune  qui.  en  1033.  fut  pris  et  détruit 
par  les  Égyptiens  Alides.  A  la  fin  du  xne  siècle, 
les  pseudo-sabéens  ont  complètement  disparu  de  l'his- 
toire. 

Parmi  les  savants  qui  ont  illustré  la  secte  et  qui  lui 
ont  valu  la  faveur  des  califes,  il  convient  de  citer  Thabit 
ben  Kurra,  mathématicien,  astronome  et  philosophe, 
et  son  fils  le  médecin  Sinan  ben  Thabit,  l'astronome 
Al-Battani,  l'Albategnus  de  nos  écrivains  du  Moyen 
Age,  le  mathématicien  Abou  Dj'afar  al-Khazin,  l'au- 
teur de  l'Agriculture  nabaléennc,  Ibn  al-Ouahchiya  et 
Djaber,  le  fameux  alchimiste,  populaire  dans  le  Moyen 
Age  chrétien  sous  le  nom  de  Geber. 

L'ouvrage  de  base  auquel  il  faudra  toujours  recourir  pour 
étudier  les  Sabéens  de  Harran,  est  celui  île  t).  Chwolsohn,  Die 
Ssabier  und  der  Ssabismus,  1  vol.,  Saint-Pétersbourg,  18">6. 
Il  conviendra  d'y  ajouter  :  de  Goeje,  Mémoire  posthume  de 
llozg  contenant  de  nouveaux  documents  pour  l'étude  de  la  reli- 
gion des  Harraniens  (travaux  de  la  VIe  session  du  Congrès 
int.  des  orientalistes  tenu  en  1883  a  Lcyde),  n,  291-306; 
W.  Cureton,  Mohammad  al-Shahrastani,  liook  o(  religions 
and  philosophical  sects,  Londres,  1816;  Al  Dimishki,  Cos- 
mographie, éd.  A.  F.  Mehren,  Saint-Pétersbourg,  1866; 
Maeoudi,  Les  prairies  d'or,  éd.  Barbier  de  Meynard  et  Pavet 
de  Courteille;  H.  Dussaud,  Histoire  el  religion  des  nosairis, 
Paris,  1901);  W.  Scott,  Ilermetica,  t.  i,  Oxford,  192  1; 
lî.  Carra  de  Vaux,  Mafoudi.  Le  livre  de  V avertissement  et  de 
la  revision,  Paris,  1896;  J.-M.-E,  Gottwald,  Hamzie  Ispaha- 
nensis  Annalium  lihri  X,  Leipzig,  1814-1818;  E.  Sachau, 
Albîrûnt.  The  chronology  oj  ancient  nations,  Londres,  1879; 
•  '.  Thomas,  Le  mouvement  baptiste  en  Palestine  et  en  Syrie, 
I  rembloux,  1935  ;  Pedersen,  The  Sabtans,  dans  ' Adjab-Ndme, 
Cambridge,  1922. 

A.  Vincent. 


SABELLIUS  est  considéré  comme  le  docteur  du 
monarchianisme  sous  sa  forme  plus  raffinée  au  début 
du  me  siècle.  Voir  art.  Monarchianisme.  t.  x,  col. 
2201-2208. 

SABETTI  Aloyse,  jésuite.  —  Xé  à  Roseto,  pro- 
vince de  Capitanate,  district  de  Foggia,  en  Italie,  le 
3  janvier  1839,  il  entra  dans  la  Compagnie  le  24  mars 
1856;  parmi  ses  compagnons  de  noviciat,  plusieurs  de- 
vaient se  distinguer  dans  les  sciences  ecclésiastiques  : 
les  PP.  de  Augustinis,  Minasi,  Bucceroni,  Piccirelli,  les 
deux  Schiffini.  Ses  études  de  philosophie,  commencées 
à  Naples,  s'achevèrent  en  France,  au  scolasticat  de 
Vais  près  le  Puy,  où  la  révolution  de  1860  avait  forcé 
à  se  réfugier  les  jeunes  jésuites  italiens.  Il  fut  deux  ans 
surveillant  au  collège  de  Sarlat,  puis  suivit  les  cours  de 
théologie  à  la  Grégorienne  sous  Franzelin  et  Ballerini 
et  revint  à  Vais  pour  les  terminer;  le  P.  Gury  y  fut  un 
de  ses  maîtres.  Il  partit  en  1871,  après  son  ordination 
sacerdotale,  pour  les  États-Unis  et  fut  peu  après  placé 
au  scolasticat  de  Woodstock,  où  il  devait,  pendant  près 
de  trente  ans,  se  consacrer  à  l'instruction  des  jeunes 
religieux.  Après  y  avoir  deux  ans  enseigné  la  théologie 
dogmatique,  il  fut  nommé  en  1873  professeur  de  théo- 
logie morale  et  le  resta  jusqu'à  sa  mort  (26nov.  1897). 
Son  enseignement  obtint  le  plus  grand  succès  grâce  à 
sa  clarté  et  à  sa  précision,  à  la  vie  qui  l'animait,  à  sa 
valeur  pédagogique  et  à  une  adaptation  très  heureuse 
à  l'esprit  américain  et  aux  besoins  du  pays. 

Le  P.  Sabetti  collabora  pendant  dix-sepl  ans  à  plu- 
sieurs revues,  auxquelles  il  donna  des  cas  de  morale.  Mais 
il  se  fit  surtout  connaître  en  dehors  de  son  ordre  pur  la 
publication  d'un  ouvrage  destiné  à  renseignement  de 
la  théologie  morale  ;  Compendium  (heologix  moralis,  a 
Joanne  Pelro  Curtj,  S.  J .,  primoexaralurnctdeindeab  An- 
tonio Ballerini,  ejusdem  Socielatis,  adnotalionibus  auc- 
tum,  mine  vero  ad  breviorcm  formant  redactum  atque 
ad  usum  sentinariorum  htijus  regionis  accommodatum..., 
Nouvelle-Orléans  et  Cincinnati.  1882;  2''  édit.,  188  1: 
3e  édit.,  recognita  ad  normam  Conc.  Plen.  Baltim.  III, 
1888,  891  p.,  avec  copieux  index  alphabétique.  L'ou- 
vrage est  bien  une  refoute  du  Compendium  de  Gurv- 
Ballerini  :  la  présentation  par  questions  et  réponses  de 
Gury  et  les  copieuses  notes  de  Ballerini  sont  remplacées 
par  un  exposé  continu;  tout  en  présentant  substan- 
tiellement la  doctrine  de  ces  deux  auteurs,  Sabetti  ne 
craint  pas  de  donner  sa  pensée  personnelle;  certaines 
questions  moins  pratiques  pour  les  États-Unis  sont 
omises  et  d'autres,  actuelles  et  utiles,  sont  ajoutées;  le 
Compendium  était  ramené,  comme  il  l'était  primitive- 
ment chez  Gury,  à  un  seul  volume,  du  reste  assez  fort. 

Le  manuel  de  Sabetti  prenait  donc  rang  dans  cette 
littérature  morale  qu'a  inspirée  Gury  et  qui  dépend  de 
son  Compendium;  c'est  sans  doute  un  des  meilleurs 
ouvrages  de  cette  suite.  S'il  est  parfois  de  forme  un  peu 
condensée,  il  nous  paraît  retenir  les  qualités  de  clarté 
et  de  précision,  la  modération  judicieuse,  qui  avaient 
fait  le  succès  de  Gury;  et  il  était  vraiment  pratique, 
bien  approprié  au  milieu  auquel  il  était  destiné.  L'ou- 
vrage fut  adopté  dans  nombre  de  séminaires  et  de  sco- 
lasticats  américains;  du  vivant  de  l'auteur  il  eut 
13  éditions;  mis  en  accord  avec  le  Code  par  le  P.  Timo- 
thée  Barrett,  il  en  était  en  1920  à  sa  29e  édition;  le 
Sabetti- Barrelt  est  encore  en  grande  faveur  aux  États- 
Unis. 

Hurter,  Nomenclator,  •••  éd.,  t.  v,  col.  2055;  Woodstock 
lelters,  I.  xxix,  1900,  p.  208-233  (1-ath.  A.  Sabetti,  Auto- 
biography-Reminiscences...) . 

H.  Bkoi'ili.ard. 

SABINIEN,  pape  du  13  septembre  604  au 
22  février  606.  —  Élu  à  la  mort  de  saint  Grégoire  Ier 
(mars  604),  Sabinien  avait  été,  entre  593  et  596,  apocri- 
siaire  à  Constantinople;  cf.  Paul  Diacre,  Historia  Lan- 
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gobardorum,  1.  IV.  c.  xxx,  P.  L.,  t.  xcv,  col.  565,  e1 

Jatte,  n.  1256,  1257,  1322,  1358;  à  son  retour,  il  avait 
été  chargé  d'une  mission  flans  les  Gaules.  Ibid.,  n.  1374- 
1376.  Il  fut  consacré  seulement  le  13  septembre.  On 
sait  fort  peu  de  choses  sur  son  pontificat.  La  manière 
dont  parle  de  lui  le  Liber  ponli/icalis  paraît  indiquer 
qu'il  fut  mêlé  aux  négociations  menées  entre  l'exarque 
de  Ravenne,  Smaragde,  et  le  roi  des  lombards,  Agi- 
lulfe.  qui  aboutirent  à  la  conclusion  d'une  trêve.  Com- 
parer Paul  Diacre,  loc.  cit.,  c.  xxxm,  col.  567.  L'année 
604  fut  marquée  en  Italie  par  une  grande  disette.  Les 
greniers  de  l'Église  romaine  durent  s'ouvrir  pour  faci- 
liter le  commerce  des  grains.  Mais  il  ne  semble  pas  que, 
dans  ces  circonstances,  Sabinien  se  soit  montré  aussi 
généreux  et  bienfaisant  que  son  prédécesseur.  II  y  eut 
«les  plaintes,  dont  Paul  Diacre  se  fait  l'écho  dans  sa 
Vie  de  Grégoire,  n.  29,  P.  L.,  t.  lxxv,  col.  58;  comparer 
Jean  Diacre,  Vie  de  Grégoire,  1.  IV,  n.  69,  ibid.,  col.  221 . 
Faut-il  mettre  en  rapport  avec  cette  impopularité  le 
fait  qu'au  jour  des  funérailles  de  Sabinien,  le  cortège, 
pour  se  rendre  à  Saint-Pierre,  où  le  pape  devait  être 
enterré,  contourna  la  ville  par  l'Est  au  lieu  de  la  tra- 
verser? Ce  n'est  pas  impossible. 

Liber  pontificalis,  édit.  Duchesne,  t.  i,  p.  315;  .Jalïé,  Ré- 
gressa pontificum  romanorum,  t.  i,  p.  220;  E.  Caspar,  Ge- 
srhichle  des  Papsttums,  t.  n,  1933,  p.  515  sq.  ;  Hodgkin,  Ualg 
and  lier  invaders,  t.  v,  p.  271). 

É.  Amann. 

SABINUS  François  (Savino),  frère  mineur  ita- 
lien. —  Originaire  de  Bologne,  où  il  naquit  le  10  mars 
1665,  il  appartint  à  la  branche  des  observantins,  dans 
laquelle  il  exerça  la  charge  de  lecteur  en  philosophie  et 
en  théologie.  Il  mourut  le  24  janvier  1742.  Il  est  l'au- 
teur d'une  Lux  moralis  bipartita  illustratione  universam 
quasi  moralem  theologiam  summalim  dilucidans,  clericis 
ordinandis  et  confessariis  instituendis  in  examine  atque 
exercitio  apte  rejulgens,  Venise,  1722,  2  t.  en  un  vol. 
in-4°;  Apologia  pro  Santa  Anna,  Venise,  1722,  in-4°, 
dans  laquelle  il  s'attache  à  prouver  la  thèse  communé- 
ment reçue,  d'après  laquelle  sainte  Anne  n'aurait  eu 
qu'un  seul  mari,  saint  Joachim,  et  un  seul  enfant,  la 
sainte  vierge  Marie,  et  à  réfuter  la  sentence  contraire 
qui  lui  donne  trois  maris  et  trois  filles. 

J.-H.  Sbaralea-St.  Rinaldi,  Scriplores  ont.  min.  continuati, 
dans  Supplementum,  2e  éd.,  t.  m,  Rome,  1936,  p.  233; 
I..  Ferrnris,  O.  F.  AI.,  Prompta  bibliotheca  canonica,  juridica, 
moralis...,  t.  VIII,  Paris,  186."),  col.  68.")-,  H.  Hurter,  Xomcn- 
rlator,  3'  éd.,  t.  IV,  col.  1621-162."). 

A.  Teetaert, 
SACCHERI  Jérôme,  jésuite  italien,  né  à  San- 
Kemo  en  1667,  admis  dans  la  Compagnie  de  Jésus  en 
1685,  enseigna  la  philosophie  à  Turin,  les  mathéma- 
tiques et  la  théologie  à  Pavie  et  mourut  à  Milan  le 
25  octobre  1733. 

Il  publia  :  1°  Trois  ouvrages  de  mathématique,  dont 
une  étude  célèbre  sur  le  postulat  d'Euclide  :  lùiclides 
ab  o//?/?/  niwo  vindicatus,  Milan,  1733.  —  2°  Logica 
demonstrativa,  Turin,  1697,  in-8°;  rééditions  :  Pavie, 
1702,  et  Turin,  1735.  —  3°  Trois  écrits  anonymes  con- 
cernant la  question  des  rites  chinois  :  Esame  teologico 
contro  un  libro  ingiurioso  intitolato  Difesa  det  giudizio 
formata  dalla  S.  Sede  apostolica  nel  di  20.  novem- 
bre 1704...,  in-12, 112  p.,  '-ans  lieu  ni  date.  L'ouvrage 
anonyme  combattu  par  le  P.  Saccheri  est  du  domini- 
cain J.-H.  Serry;  il  parut  en  traduction  italienne  à  Turin 
en  1709.  \JEsame  est  donc  de  1709  ou  1710;  il  eut  une 
deuxième  édition  en  1710.  Sur  ces  deux  ouvrages,  voir 
Streit-Dindinger,  Bibliotheca  missionum,  t.  vu,  n.  2553- 
2555;  sur  le  décret  du  Saint-Office  de  1704,  voir  ci- 
dessus,  t.  ii,  col.  2376  sq.  Continuazione  deW  Esame 
teologico,  in-12n.  138  p.  :  réfutation  de  deux  écrits  ano- 
nymes, suivie  d'une  réponse  à  trois  déclarations  de 
.Mgr  Maigrot  (cf.  ci-dessus,   t.  n,  col.  2372  sq.).  De- 


fensio  decreti  S.  Congregationis  liituum  in  causa  Sina- 
rum  anno  1704  die  20  novembris  émanât i,  quse  est  res- 
ponsio  ad  objeetiones  contra  idem  jactas,  publiée  à  la 
suite  des  Arta  causée  rituum  seu  ceremoniarum  sinen- 
sium  dans  l'édition  de  Vienne,  1710.  L'auteur  répond 
aux  objections  soulevées  dans  un  libelle  latin  contre 
le  décret  de  1704,  qu'il  considère  comme  favorable  aux 
jésuites;  cf.  Strcit,  op.  cit.,  n.  2322  et  2618  sq.  — 
1°  Trois  ouvrages  anonymes  se  rapportant  à  la  contro- 
verse soulevée  en  1727  par  le  dominicain  J.-A.  Orsi  au 
sujet  de  la  doctrine  du  jésuite  C.-A.  Cattaneo  (t  1705) 
sur  les  restrictions  mentales.  L'histoire  de  cette  con- 
troverse a  été  retracée  dans  l'article  Orsi,  ci-dessus, 
t.  xi,  col.  1612-1615;  voir  aussi  Sommervogel,  t.  m. 
col.  892-894.  Les  trois  ouvrages  de  Saccheri,  publiés 
sans  indication  de  lieu  ni  de  date,  sont  de  1729  : 
L' innocenta  delta  verità,  o  sia  disserlazione  teologica 
sopra  la  cuslodia  de'  segreti  senza  ofjesa  délia  veracità, 
in-4°.  95  p.;  cf.  Mémoires  de  Trévoux,  1730,  p.  2100- 
2106;  Confermazione  teologica...  ove  rispondesi  ail' opéra 
del  P.  lettore  Orsi  domenicano  intitolato  Dimostrazione 
teologica...,  in-4°,  39  et  206  p.  ;  cf.  Mémoires  de  Trévoux, 
1731,  p.  1205-1212;  Avvertenze.  leologiche  sopra  il  dia- 
logo  del  solitario  neutrale,  in-4°,  76  p.  —  5°  La  biblio- 
thèque de  Cônie  conserve  trois  traités  théologiques 
inédits  :  De  actibus  humants  et  speciatim  super  licito  usu 
opinionis  probabilis;  De  Deo  uno  et  trino;  De  divina 
gralia  et  tibero  arbitrio,  de  pnedestinatione. 

Sommervogel,  Biblioth.  de  la  Compagnie  de  Jésus,  t.  vu, 
col.  360-362  ;  E.-M.  Rivière,  Correc/io/is  et  additions  à  la  Bibl. 
de  la  Comp.  île  Jésus,  col.  776;  E.  de  Guilhermy,  Ménologe 
de  la  Compagnie  de  Jésus,  Italie,  t.  Il,  p.  433-435. 

J.-P.  Grausem. 
SACCHETI  Hiliarion  Junior,  frère  mineur  de 
l'Observance,  qu'il  faut  distinguer  de  son  homonyme 
senior,  l'un  et  l'autre  de  Florence.  Tandis  que  ce- 
lui-ci vivait  pendant  la  première  moitié  du  xvi°  siècle 
et  exerça  la  charge  de  commissaire  ou  de  vicaire  géné- 
ral des  provinces  cismontaines  de  l'Observance,  l'au- 
tre se  distingua  pendant  les  premières  décades  du 
siècle  suivant  et  se  rendit  surtout  célèbre  en  théologie. 
Disciple  de  François  Pitigiani  d'Arezzo  du  même  ordre, 
il  édita  quelques-uns  de  ses  ouvrages  :  Commentarius 
in  libros  octo  Physicorum  Dans  Scoti,  Venise,  1617: 
Summse  theologiœ  spéculation  et  moralis  pars  prima  cl 
secunda  in  IV  libr.  Sententiarum  Duns  Scoti,  Venise. 
1619;  Praclica  criminalis  canonica  auclior  et  casliga- 
tior,  Venise,  1621. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  3'  éd.,  t.  xvi,  an.  1523, 
n.  i,  Quaracchi,  1933,  p.  167;  t.  xxv,  an.  1616,  n.  i.n. 
Quaracchl,  1931,  p.  211;  du  mémo,  Scriptores  ord.  min.. 
2»  éd..  Home,  1906,  p.  90-91  ;  .1.-11.  Sbaralea,  Supplément um, 
I.  i.  Rome,  1908,  p.  29.")  cl  377. 

A.  Teetaert. 

SACERDOCE.  C'est  proprement  la  fonction 

du  prêtre. 

1°  Il  n'est  guère  de  religion  qui  ne  connaisse  le 
sacerdoce,  c'est-à-dire  l'institution  de  personnes 
spécialement  destinées  à  servir  d'intermédiaire  entre 
leurs  semblables  et  la  divinité.  C'est  particulièrement 
dans  le  sacrifice  qu'apparaît  cette  fonction  d'inter- 
médiaire. Voir  l'art.  Sacrifice.  Au  fur  et  à  mesure 
que  se  complique  le  rituel  sacrificiel,  le  sacerdoce  se 
spécialise.  Réservé  d'abord  au  chef  de  la  famille,  du 
groupe,  du  clan,  il  finit  par  être  député  à  des  person- 
nages spéciaux,  qui  sont  à  la  fois  les  gardiens  des  rites 
obligatoires  et  les  exécuteurs  des  cérémonies  saintes. 
L'évolution  du  sacerdoce  est  donc  surtout  fonction  de 
l'évolution  des  rites  sacrificiels.  A  ce  point  de  vue  le 
sacerdoce  Israélite  ne  fait  pas  exception,  et  il  ne  serait 
pas  malaisé  de  suivre,  à  travers  l'histoire  d'Israël,  les 
origines,  les  développements,  l'aboutissement  de 
l'institution  sacerdotale,  de  sa  hiérarchie,  de  la  répar- 
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tition  entre  les  différents  degrés  qui  la  composent  des 
divers  ministères.  Voir  ici  les  articles  Lévitique,  t.  ix, 
et  spécialement  col.  480  sq.  ;  Rois  (Livres  des), 
t.  xiii,  surtout  col.  2801  sq.,  2840  sq.;  Judaïsme, 
t.  vin,  col.  1647  sq.;  et  dans  le  Dictionn.  de  la  Bible, 
l'art.  Prêtre,  t.  v,  col.  640  sq. 

Le  rôle  sacrificiel  n'est  cependant  pas  le  seul 
qu'exerce  le  sacerdoce.  Le  prêtre  ne  présente  pas 
seulement  à  la  divinité  les  offrandes  des  hommes;  il 
apporte  à  ces  derniers  les  bénédictions  d'en-haut. 
Qu'il  s'agisse  de  bienfaits  proprement  dits,  maté- 
riels ou  spirituels,  qu'il  s'agisse  des  enseignements 
particuliers  ou  généraux  et  des  réponses  d'ordre  divers 
que  la  divinité  transmet  à  ses  fidèles,  c'est  assez 
ordinairement  le  sacerdoce  qui  est  l'intermédiaire  de 
ces  communications.  Pourtant,  sur  ce  point,  l'unifor- 
mité n'est  pas  absolue  dans  l'histoire  des  religions; 
prophétisme  et  sacerdoce  s'opposent  souvent;  en 
Israël  les  prêtres  et  les  docteurs  de  la  Loi  finiront  par 
constituer  deux  catégories  bien  distinctes,  et  le  même 
phénomène  se  retrouverait  dans  beaucoup  de  religions 
plus  ou  moins  évoluées.  Il  reste  donc  que,  si  l'on  veut 
caractériser  la  fonction  propre  du  sacerdoce,  c'est  sur 
le  rôle  sacrificiel  qu'il  faut  avant  tout  insister. 

2°  Préparé  par  les  sacerdoces  des  religions  non- 
révélées,  le  sacerdoce  israélite  n'est  lui-même,  dans 
l'économie  révélée,  qu'une  préparation  et  une  figure 
de  l'unique  sacerdoce  définitif  que  réalise  la  venue  sur 
la  terre  du  Fils  de  Dieu  fait  homme.  Jésus-Christ  est 
avant  tout  le  «  médiateur  entre  Dieu  et  les  hommes  ». 

I  Tim.,n,5.  Voir  l'art.  Jésus-Christ,  t.  vin,  col.  1335- 
1345.  Fonction  sacrificielle,  mission  d'enseignement, 
distribution  de  la  grâce  divine,  tout  cela  il  le  remplit 
excellemment  et  d'une  manière  unique.  On  a  déjà  dit 
a  l'article  Messe,  t.  x  et  surtout  col.  821  sq.,  col.  1275 
sq.,  on  dira  encore  à  l'article  Sacrifice  de  quelle 
façon,  qui  n'appartient  qu'à  lui,  il  a  été  le  «  grand- 
piètre  de  notre  confession  »,  Heb.,  ni,  1,  en  offrant, 
une  fois  pour  toutes,  le  sacrifice  qui  remplace  et 
abolit  tous  les  sacrifices  prévus  par  la  Loi.  L'auteur 
de  l'épître  aux  Hébreux  a  consacré  une  partie  impor- 
tante de  sa  dissertation  à  établir  ce  caractère  sacer- 
dotal de  Jésus-Christ.  Heb.,  iv,  14-x,  22.  Voir  art. 
Hébreux  ( Épilre  aux),  t.  vi,  col.  2105  sq.  Ses  ensei- 
gnements ont  servi  de  thème  aux  méditations  des 
théologiens  (voir  spécialement  dans  saint  Thomas, 
Sum.  theol.,  IIIa,  q.  xxn,  de  sacerdotio  Christi,  avec  les 
passages  parallèles  et  aussi  les  commentateurs)  et  des 
écrivains  spirituels,  ceux  surtout  de  l'école  bérullienne 
(voir  ici  l'art.  Oratoire,  t.  xi,  surtout  col.  1108  sq., 
et  H.  Bremond,  Histoire  littéraire  du  sentiment  reli- 
gieux, t.  in;  se  reporter  aussi  à  l'art.  Messe,  t.  x, 
col.  1196  sq.). 

3°  Le  sacerdoce  chrétien  est  l'extension  dans  le 
temps  et  dans  l'espace  du  sacerdoce  de  Jésus-Christ  ; 
il  n'en  est  qu'une  délégation.  Dès  lors,  aussi,  il  en 
accomplit  les  trois  fonctions  essentielles,  celles  du 
sacrificateur,  du  docteur,  du  distributeur  des  grâces 
divines.  Voir  l'art.  Ordre,  t.  xi  et  surtout  col.  1201  sq., 
institution  d'un  pouvoir  sacerdotal  dans  l'Église; 
et,  pour  ce  qui  est  de  la  doctrine  spirituelle,  ascétique 
et  mystique,  col.  1377  sq.,  où  l'on  trouvera  la  biblio- 
graphie moderne;  les  art.  Évèque,  t.  v,  col.  1656  sq., 
et  Prêtre,  t.  xin,  col.   138  sq. 

SACRAMENTAIRE  (CONTROVERSE).  — Le 

mot  sacramentaire,  au  sens  qu'il  a  ici,  remonte  à  Luther. 

II  appelait  ainsi  les  adversaires  de  la  présence  réelle  dans 
l'eucharistie.  La  «  controverse  sacramentaire  »  s'est 
déroulée  entre  lui  et  ces  négateurs  d'un  dogme  qui  lui 
demeurait  cher.  Elle  a  été  d'une  violence  sans  égale, 
marquée  d'autre  part  par  de  nombreux  épisodes.  Nous 
n'en  donnerons  ici  que  les  lignes  principales.   I.  Ori- 


gines. IL  Filtrée  en  ligne  de  Karlstadt  (col.  443). 
III.  Intervention  de  Zwingli  et  violente  querelle  entre 
lui  et  Luther  (col.  447).  IV.  Tentatives  de  conciliation 
(col.  455).  V.  Fin  de  la  controverse  en  1536  (col.  459). 
VI.  Ses  résultats,  notamment  en  ce  qui  concerne  le 
calvinisme  (col.  463). 

I.  Origines  de  la  controverse  sacraji  r:\TAiRr. 
—  L'initiateur  de  la  querelle  sacramentaire  fut  un  avo- 
cat de  La  Haye,  nommé  Cornelis  Henricxs  (fils 
d'Henri)  Hœn.  Ce  personnage  avait  découvert  dans  les 
écrits  de  Wessel  Gansfort,  théologien  aventureux, 
mort  à  Groningue,  en  1489,  un  traité  de  l'eucharistie, 
qui  l'avait  induit  à  toutes  sortes  de  réflexions.  Ces 
réflexions,  il  les  coucha  dans  une  lettre,  probablement 
écrite  dans  l'été  de  1522,  et  qui,  selon  Walther  Kôhler, 
n'aurait  pas  été  adressée,  comme  le  croyait  Enders, 
éditeur  de  la  correspondance  de  Luther,  à  ce  dernier 
mais  à  un  catholique,  peut-être  à  Érasme.  Hœn  avait 
un  ami,  nommé  Hinne  Rode,  qui  était  recteur  de 
l'école  de  Saint-Jérôme  (  Hierongmus-Schule  )  à 
Utrecht  et  qui  fut  destitué,  en  1522,  pour  ses  affinités 
avec  le  luthéranisme.  Rode,  accompagné  d'un  autre 
ami  de  Hœn,  nommé  Georges  Sagan,  vint  à  Witten- 
berg  et  apporta  à  Luther,  de  la  part  de  Hœn,  la  lettre 
en  question,  ainsi  que  les  œuvres  de  Wessel  Gansfort. 
Mal  reçus  de  Luther,  les  deux  voyageurs,  Rode  cl 
Sagan,  se  rendirent  à  Bâle,  auprès  d'Œcolampade.  Ce 
dernier  était  déjà  en  éveil  sur  la  question  de  la  présence 
réelle.  Il  garda  son  opinion  personnelle.  Mais  il  adressa 
les  deux  amis  de  Hœn  au  réformateur  de  Zurich.  Nous 
dirons  plus  bas  l'influence  énorme  exercée  par  la  lettre 
de  Hœn  sur  Zwingli.  Qu'if  suffise  de  savoir  qu'il  fit 
publier  ce  document,  chez  Christophe  Froschauer,  à 
Zurich,  au  début  de  1525,  sous  le  titre  suivant  :  Epis- 
tola  chrisliana  admodum  ab  annis  quatuor  ad  quendam, 
apud  quem  omne  judicium  sacrée  scripturœ  fuit,  ex 
Bathavis  mi'ssa,  sed  spreta,  longe  aliter  tractons  cœnam 
dominicain  quam  hactenus  tractata  est...  Voir  cette 
lettre,  soit  dans  Enders,  Lulhersbriefwechsel,  t.  m, 
p.  412  sq.,  soit  dans  Corpus  Reformatorum,  Opéra 
Zuinglii,  t.  IV,  p.  512  sq.  Que  contenait  donc  cette 
lettre,  qui  devait  déclencher  entre  les  protagonistes  de 
la  Réforme  protestante,  une  querelle  si  consi  lé  able? 

Elle  semblait  partir  de  l'idée  luthérienne  de  pro- 
messe. Luther  entendait  par  là,  en  opposition  avec  la 
Loi  qui  désespère,  l'affirmation  de  la  miséricorde  du 
Christ  qui,  au  moyen  de  la  foi  au  salut  personnel,  nous 
console  et  nous  sauve.  Hœn  estime  en  effet  que  le 
Christ,  en  mourant,  a  voulu  ajouter  à  sa  promesse  un 
gage.  Comme  un  époux  moribond  dit  à  son  épouse,  en 
lui  tendant  son  anneau  :  «  Reçois  cela,  je  me  donne 
moi-même  à  toil  »,  de  même,  «  celui  qui  reçoit  l'eucha- 
ristie, gage  de  son  époux,  qui  atteste  qu'il  se  donne  à 
lui,  doit  croire  fermement  que  désormais  le  Christ  est 
à  lui,  qu'il  a  été  livré  pour  lui  et  son  sang  versé  pour 
son  salut  :  c'es .  pourquoi,  il  détournera  son  esprit  de 
tout  ce  qu'il  aimait  auparavant,  pour  ne  s'attacher 
qu'au  Christ...  Voilà  ce  que  veut  dire  :  manger  le 
Christ  et  boire  son  sang,  comme  le  Sauveur  l'a  dit  lui- 
même,  dans  Jean,  vi  :  «  Celui  qui  mange  ma  chair  et 
«  boit  mon  sang,  demeure  en  moi  et  moi  en  lui.  »  Qui- 
conque mange  le  pain  eucharistique,  sans  cette  foi, 
«  semble  manger  la  manne  des  Juifs  plutôt  que  le 
«  Christ  ».  Or,  les  «  scolastiques  romains  »  n'ont  point 
pensé  à  cette  foi.  Ils  se  sont  perdus  en  discussions 
vaines  sur  la  présence  du  corps  du  Chris  ,  sur  le  mode, 
la  manière  d'être  de  cette  présence,  sans  souci  des 
Écritures.  Ils  n'ont  pas  vu  que  leur  foi,  purement 
«  historique  »,  n'est  pas  celle  qui  peut  justifier.  Pour 
nous,  elle  condamne  au  contraire,  car  ils  adorent  le 
pain  consacré  et,  si  ce  pain  n'est  pas  Dieu,  en  quoi 
diffèrent-ils  des  idolâtres? 

Abordons  leurs  arguments.  Ils  disent  :  «  Nous  avons 
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la  parole  de  Dieu,  quand  il  a  dit  :  Ceci  est  mon  corps. 
Mais  qu'est-ce  que  cela  prouve?  Nous  répondons  : 
1.  Le  Cbrisl  a  défendu  de  croire  à  ceux  qui  diraient  : 
Le  Christ  est  ici  ou  il  est  là  (Malth.,  xxiv,  23).  Donc  je 
ne  dois  pas  croire  que  k  Christ  est  dans  tel  morceau 
de  pain.  2.   Les  apôtres  n'ont  jamais  parlé  de  ce 

dogme  de  la  présence  réelle.  Ils  ont  toujours  appelé 
l'eucharistie  "  du  pain  ».  Si  saint  Paul  parle  d'une  par- 
ticipation au  corps  du  Christ,  c'est  dans  le  môme  sens 
que  la  manducation  des  viandes  consacrées  était  une 
participation  aux  idoles.  ■ —  3.  D'innombrables  exem- 
ples prouvent  que  le  mot  est  peut  être  pris  pour  le  mol 
'•  signifie  ».  Ainsi  Jésus  a  dit  de  Jean  :  »  (/est  lui  qui  est 
Élie.  »  Sur  la  croix,  il  a  dit  à  sa  mère,  en  montrant  Jean  : 
«  Voilà  ton  (ils.  »  Pau]  a  dit  :  «  La  pierre  était  le  Christ. 
Jésus  a  dit  de  lui-même  :  «  Je  suis  la  porte  ».  «  Je  suis 
la  vraie  vigne  ».  Partout,  dans  ces  textes,  le  mot  csl 
veut  dire  :  représente  ou  signifie.  4.   L'Évangile 

atteste  que  le  Christ  ne  s'est  incarné  qu'une  fois,  dans 
le  sein  de  la  Vierge,  ("est  cela  que  les  prophètes  avaient 
annoncé  et  que  les  apôtres  ont  prêché.  Mais  ils  n'ont 
point  parlé  d'une  sorte  d'  «  impanation  »  quotidienne 
entre  les  mains  de  n'importe  quel  sacrificateur  (sacri- 
ficuli).  —  5.  L'eucharistie  est  une  commémoraison. 
Or,  on  commémore  un  absent  et  non  un  présent. 
6.  Les  paroles  de  la  consécration  :  Arccpit  Jésus  panem, 
benedixit,  fregit,  deditque  discipulis  suis,  dieens  :  Hoc 
est,  etc..  sont  dites,  soit  au  nom  du  célébrant,  soit  au 
nom  de  l'Église,  soit  au  nom  du  Christ.  Si  le  célébrant 
parle  en  son  nom,  c'est  son  corps  qu'il  consacre  et  non 
celui  du  Christ.  S'il  parle  au  nom  du  Christ,  il  y  a 
désaccord  entre  son  acte  et  les  mots  :  benedixit,  /ré- 
git, etc.,  qui  sont  narratifs.  Au  surplus,  le  Christ  n'a  pas 
dit  :  '  Faites  cela  en  mon  nom  »,  mais  «  en  mémoire  de 
moi  ».  —  7.  Si  ce  dogme  faisait  partie  de  la  foi.  il 
devrait  être  au  premier  rang  dans  le  Symbole.  Or,  il  ne 
s'y  trouve  pas  du  tout,  (/est  donc  «  une  invention  du 
pape  ou  pour  mieux  dire  de  Satan  ».  Toute  la  religion 
papistique  est  fondée  sur  cet  article.  Le  Christ  avait 
pourtant  dit  :  «  Si  je  ne  m'en  vais,  le  l'araclet  ne  peut 
venir.  »  Satan,  au  contraire,  pour  tout  pervertir,  a 
inventé  cette  présence  corporelle  du  Christ,  sous  la 
forme  du  pain.  De  là,  les  temples  somptueux,  les  orne- 
ments, les  lampes,  les  tentures,  les  vêtements  sacrés, 
le  beuglement  des  moines  au  chœur,  l'onction  des 
prêtres  et  le  célibat,  la  communion  sous  une  seule 
espèce.  Bref,  «  enlevez  ce  seul  dogme,  toute  la  religion 
du  pape  s'écroulera  ». 

Nous  avons  donné  en  détail  l'analyse  de  ce  document 
initial.  On  y  trouve  en  effet,  à  peu  près  tous  les  argu- 
ments qui  vont  faire  les  frais  de  la  controverse  sacra 
mentaire.  Sans  vouloir  en  indiquer  la  faiblesse,  qui  est 
assez  évidente,  il  nous  suffira  de  remarquer  que,  pour 
l'historien,  ce  qui  choque  le  plus  dans  cette  attaque 
contre  les  «  scolastiques  romains  »,  c'est  son  caractère 
uniquement  scolastiquc.  Aucun  sens  de  l'histoire.  Au- 
cune idée  de  la  vie  séculaire  du  rite  eucharistique.  La 
phrase  Hoc  est  corpus  meum  est  disséquée  au  point  de 
vue  grammatical,  comme  une  phrase  isolée  des  faits, 
de  la  tradition  qui  la  portait,  qui  la  commentait  depuis 
le  début  de  l'histoire  chrétienne.  Aucune  tentative 
n'est  faite  pour  décrire  cette  histoire,  pour  vérifier  s'il 
y  a  eu  déviation,  si  le  sens  primitif  a  été  perdu.  On 
affirme  que  Satan  a  inventé  le  dogme  en  discussion,  mais 
quand,  comment,  par  quels  intermédiaires  humains. 
dans  quelles  circonstances?  On  n'essaie  pas  de  le  dire. 
IL  Entrée  en  lion  h  de  Karlstadt.  —  On  verra 
plus  bas  l'influence  énorme  de  la  lettre  de  Cornelis 
I  tel)  sur  Xvvingli.  Ce  ne  fut  pas  elle,  pourtant,  qui  mit 
le  l'eu  aux  poudres.  La  querelle  sacramentaire  s'enga- 
gea d'abord  par  l'entrée  en  ligne  de  Karlstadt.  à  l'au- 
tomne de  1521.  Karlstadt  axait  essayé,  en  l'absence  de 
Luther,  enfermé  au  château  de  la  Warlburg.de  prendre 


la  direction  de  la  Réforme,  à  Wittenberg.  Mais  il  avait 
été  trop  loin  et  trop  vite.  Sur  l'ordre  de  l'électeur,  il 
avait  dû  cesser  de  prêcher.  Le  retour  de  Luther  l'avait 
accablé,  dans  son  prestige.  Il  s'était  vu  contraint  de 
quitter  la  ville,  de  se  faire  curé  à  Orlamonde.  Là,  il 
avait  continué  ses  agissements.  Luther  l'avait  fait  pri- 
ver de  son  bénéfice,  en  1524.  Les  deux  adversaires 
s'étaient  rencontrés  a  [en a,  dans  une  auberge,  s'y 
étaient  mutuellement  déliés,  le  22  août  1524.  Finale- 
ment. Karlstadt,  le  18  septembre  suivant,  avait  été 
frappé  d'un  ordre  d'expulsion  et  il  avait  dû  quitter  la 
Saxe.  Un  passage  du  livre  de  Luther  :  Widerdic  himm- 
lischen  Propheten  (sub  fine,  voir  Lulherswerke,  éd.  Wei- 
mar,  t.  xvm,  p.  37-21  I,  surtout  la  2e  partie,  p.  126  sq.) 
nous  apprend,  en  1525.  que  «  depuis  trois  ans  »,  Karl- 
stadt méditait  et  fabriquait  ses  ouvrages  contre  l'eu- 
charistie, Pourtant,  ce  ne  lut  qu'après  son  expulsion 
de  Saxe  qu'il  fit  imprimer,  à  Baie,  cinq  opuscules  et  en 
annonça  deux  autres,  sur  ce  sujet. 

Parti  en  septembre  de  la  Saxe,  il  avait  passé  quelques 
semaines  à  Rothenburg-sur-Tauber;  vers  la  fin  d'oc- 
tobre il  était  à  Strasbourg.  Dès  le  27  octobre,  Luther 
écrit  à  Amsdorf  :  Tu  aurais  peine  à  croire  à  l'expan- 
sion déjà  prise  par  le  dogme  de  Karlstadt  sur  le  sacre- 
ment. »  Enders,  '.  v,  p.  39. 

Pourtant,  le  17  novembre,  il  écrit  à  Hausmann  : 
«  Sur  l'eucharistie,  dont  tu  m'as  parlé,  je  diffère  d'écrire 
jusqu'à  ce  (pie  Karlstadt  ait  produit  son  venin... 
Zwingli,  de  Zurich,  avec  Léo  Jud,  ...  a  le  même  senti- 
ment (pie  Karlstadt.  Ainsi  le  mal  s'étend  au  loin.  » 
Enders,  t.  v,  p.  52.  Le  22  novembre,  Gerbel  avertit 
Luther  (pie  Karlstadt  met  le  désordre  dans  Strasbourg 
par  ses  doctrines  et  que  les  esprits  sont  très  troublés  du 
dissentiment  qui  a  éclaté  entre  lui  et  son  ancien  collègue 
et  ami,  Karlstadt.  lue  seconde  lettre,  datée  du  23  et 
signée  de  tous  les  réformateurs  »  de  Strasbourg, 
Capito,  Zell,  Hédio,  Althiesser,  Schwarz,  FirnetBucer, 
parvient  à  Luther.  Elle  lui  annonce  la  publication  des 
libelles  de  Karlstadt.  Tous  traitent  de  l'eucharistie.  Le 
tapage  est  énorme.  «  On  ne  saurait  croire,  dit  la  lettre, 
combien  cela  trouble  les  esprits  d'un  grand  nombre.  Et 
la  joie  des  adversaires  n'est  pas  mince,  de  voir  Karl- 
stadt te  traiter  aussi  inhumainement,  lui  qui  était  ton 
associé  dans  les  mystères  de  l'Évangile.  »  Mais  le  plus 
grave,  c'est  (pie  les  signataires  de  la  lettre  se  déclarent 
impressionnés  non  convaincus  toutefois  —  par  les 
arguments  de  Karlstadt.  Ouels  sont  donc  ces  argu- 
ments? La  lettre  les  énonce  : 

1°  «  Les  paroles  du  Christ  sont  :  Hoc  est  corpus  meum. 
quod  pro  vobis  tradetur.  Or,  il  est  certain  que  seul  le  vrai 
et  unique  corps  du  Christ  a  été  crucifié  pour  nous. 
Donc,  le  mot  Hoc  doit  être  appliqué  à  ce  corps,  non  au 
pain,  qui  fut  mangé  par  les  apôtres  et  nullement  im- 
molé pour  nous.  »  (On  notera  que  cet  argument  étail 
fort  contre  Luther,  qui  n'admettait  pas  que  l'eucharis- 
tie fût  un  sacrifice,  ni  par  suite  que  le  Christ  fût  immolé 
sous  l'espèce  du  pain.)  «  Au  surplus,  l'Écriture  offre  des 
exemples  de  ce  transfert  d'un  pronom  démonstratif  à 
un  autre  sujel  que  celui  qui  serait  indiqué  par  le  con- 
texte. Ainsi  dans  ces  mots  :  Tu  es  l'elrus  et  super  ha  ne 
petram...,  les  mots  hanc  petram  ne  s'appliquent  pas  à 
Pierre,  Indiqué  par  le  contexte,  mais  au  Christ,  comme 
la  vérité  nous  contraint  de  l'admettre.  »  (Autre,  argu- 
ment (/(/  Imminent  pour  Luther,  car  c'était  lui  qui  avait 
lancé  cette  interprétation  invraisemblable  de  liane 
petram.) 

2°  «  Le  Christ  n'a  pas  ordonné  autre  chose  que  de 
manger  le  pain  et  de  boire  le  vin,  en  souvenir  de  lui.  Il 
n'a  pas  ordonné  de  consacrer  son  corps  et  son  sanu. 
comme  il  a  prescrit  de  baptiser,  de  guérir  les  malades, 
etc.  La  chair  ne  sert  de  rien.  Pour  qu'il  y  ait  sacrement, 
le  pain  et  le  vin  suffisent,  comme  il  surfit  de  l'eau  dans 
le  baptême...  On  ne  \  oil  donc  pas  pourquoi  nous  dirions 
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que  le  corps  du  Seigneur  est  dans  le  pain  el  son  sang 
dans  le  vin.  L'Écriture  n'offre  nulle  part  des  phrases  de 
ce  genre.  Nous  ne  voyons  sortir  de  là  que  des  erreurs  et 
des  superstititions.  au  grand  scandale  des  incroyants. 
Ils  disent  en  effet  partout  :  «  Le  Christ  est  ici  et  là.  et 
«  on  le  mange.  »  Lu  lin,  Paul  appelle  ce  sacrement  pain 
et  calice  et  non  corps  et  sang  du  Seigneur  et  jamais  chez 
les  anciens  ce  pain  et  ce  calice  n'ont  été  placés  aussi 
haut  que  chez  nous.  » 

3°  «  Le  mot  toùto  est  du  neutre, ô apToç  du  masculin. 
de  plus  toùto  dans  Luc  est  écrit  avec  une  majuscule.  » 
De  là,  Karlstadt  tire  que  le  mot  «  Ceci  »  en  grec  ne  peut 
désigner  le  pain,  mais  seulement  le  corps  du  Christ, 
puisque  le  mot  corps,  en  grec,  est  du  neutre.  Les  prédi- 
cateurs de  Strasbourg  ayant  déclaré  que  cet  argument 
leur  avait  paru  faible,  ne  lui  donnaient  pas  tout  son 
développement.  La  pensée  de  Karlstadt  était  la  sui- 
vante :  les  mots  Ceci  est  mon  corps,  qui  est  livré  pour 
vous,  ne  se  rattachent  qu'indirectement  au  contexte. 
Ils  forment  un  tout  à  part.  »  Ce  verset  :  Hoc  est  corpus 
meum,  etc.,  dit  Karlstadt,  est  un  verset  complet,  que 
le  Christ  a  posé  seul  dans  les  évangiles,  bien  que  parmi 
d'autres  mots,  mais  où  il  ne  parle  pas  du  sacrement.  » 
Pour  Karlstadt,  Jésus  présente  du  pain  à  ses  apôtres  et 
leur  dit  :  Prenez  et  mangez.  Puis,  ouvrant  une  paren- 
thèse et  se  montrant  lui-même,  il  ajoute  :  Ceci  est  mon 
corps  qui  est  livré  pour  vous,  c'est-à-dire  :  voilà  l'ins- 
trument de  mon  amour  et  de  votre  salut  :  mon  corps 
qui  sera  immolé  sur  la  croix.  Enfin,  fermant  cette 
parenthèse,  il  conclut,  en  revenant  au  pain  :  faites  la 
même  chose  en  mémoire  de  moi,  c'est-à-dire  :  faites  la 
cène,  avec  du  pain  et  du  vin,  en  songeant  que  c'est  le 
souvenir  de  mon  sacrifice  au  Calvaire. 

Mais  dans  la  suite  de  leur  lettre,  bien  faite  pour  don- 
ner à  réfléchir  à  Luther,  les  Strasbourgeois  confessaient 
leur  embarras  et  suggéraient  une  troisième  position 
entre  l'opinion  de  Luther  et  celle  de  Karlstadt.  où  l'his- 
torien doit  voir  une  ébauche  de  la  doctrine  ultérieure 
de  Bucer  et  de  Calvin  sur  l'eucharistie. 

«  Il  en  est,  disaient-ils,  qui  adhèrent  purement  et 
simplement  à  l'opinion  de  Karlstadt.  D'autres  nous 
consultent,  dans  leurs  doutes.  Nous  leur  répondons  que 
le  pain  et  le  calice  ne  sont  que  des  choses  extérieures 
et  que,  bien  que  le  pain  soit  le  corps  du  Christ  et  le  vm 
son  sang,  ce  ne  sont  pas  eux  qui  nous  apportent  le 
salut,  puisque  la  chair  ne  sert  de  rien.  Mais  ce  souvenir 
de  la  mort  du  Seigneur,  cela  seul,  en  ce  domaine,  est 
source  de  salut,  si  bien  que  le  pain  ne  doit  être  mangé 
et  le  calice  bu  que  dans  cette  pensée.  11  vaut  donc  mieux 
que  le  chrétien  songe  au  motif  pour  lequel  il  mange  et 
boit  plutôt  qu'à  ce  qu'il  mange  et  boit.  Nous  éloignons 
donc,  autant  que  possible,  les  pensées  des  nôtres  de 
cette  controverse.  Mais  il  en  est  que  cela  ne  satisfait 
pas.  Ils  insistent  et  veulent  que  nous  leur  disions  ce  que 
nous  croyons  au  sujet  de  ce  pain  et  de  ce  vin.  Or,  nous 
ne  savons  pas  bien  encore  ce  que  nous  devons  leur 
répondre  en  toute  sûreté  de  foi  et  nous  persévérons 
dans  notre  effort  pour  les  écarter  de  ce  problème.  » 

La  position  des  Strasbourgeois  ne  devait  guère  chan- 
ger. Pour  eux,  il  fallait  s'en  tenir  à  l'idée  de  communion 
spirituelle.  Ils  chercheront  toujours  une  solution  inter- 
médiaire entre  la  doctrine  de  la  présence  réelle  et  le 
pur  symbolisme,  en  insistant  sur  une  présence  spiri- 
tuelle-réelle. Voir  la  lettre  des  Strasbourgeois,  dans 
Knders,  t.  v,  p.  59-72.  La  lettre  se  terminait  par  cette 
objurgation  :  «  Réponds  avec  diligence  à  tous  les  points 
de  Karlstadt  et  réponds  sans  animosité  (sine  sloma- 
cho),  ce  qu'il  n'a  pas  fait  et  ce  qui  a  rendu  son  écrit 
suspect  à  beaucoup.  » 

Luther  reçut  cette  importante  missive  le  14  décem- 
bre 1524.  Le  même  jour,  il  écrivait  à  Spalatin  :  •<  Voici 
■donc  un  nouvel  incendie  qui  éclate.  »  Il  annonçait  aussi 
une  prochaine  réplique  à  Karlstadt.  Mais  sans  attendre 


davantage,  il  envoyait  utw  longue  lettre  à  ceux  de 
Strasbourg,  en  date  du  15  décembre  1524,  pour  les 
mettre  en  garde  contre  les  doctrines  de  son  adversaire. 
Les  circonstances  étaient  tragiques.  Les  anabaptistes. 
excités  par  Mûnzer,  souillaient  l'esprit  de  révolution 
dans  le  monde  paysan.  Les  idées  de  Karlstadt  se  ré- 
pandaient. On  le  disait  victime  de  la  jalousie  de  Luther. 
Les  papistes  •  se  réjouissaient  de  ces  divisions.  Dans 
les  premiers  jours  de  1525,  le  réformateur  de  Witten- 
berg  se  mit  à  l'œuvre.  En  trois  semaines  —  il  s'en  van- 
tait dans  son  ouvrage  —  il  réfutait  les  erreurs  que 
Karlstadt  avait  mis  trois  ans  à  vomir.  Cet  ouvrage  est 
celui  que  nous  avons  signalé  :  Wider  die  himmlischcn 
Propheten(  voir  analyse  de  cet  ouvrage  dans  L.Cristiani, 
Du  luthéranisme  au  protestantisme.  Paris,  1911, 
p.  335  sq.).  Toute  la  seconde  partie  de  l'ouvrage  était 
consacrée  à  la  réfutation  de  la  doctrine  de  Karlstadt 
contre  la  présence  réelle.  Luther  s'en  prenait  surtout 
au  troisième  argument  indiqué  dans  la  lettre  de  Stras- 
bourg. Il  raillait  sans  pitié  l'exégèse  aventureuse  de 
Karlstadt.  Faisant  allusion  à  la  prétention  fie  son 
adversaire  de  ne  croire  qu'à  l'esprit,  il  lui  disait  : 

«  Cher  esprit,  tu  dis  ici  deux  choses  :  la  première,  que 
cette  phrase  :  «  Ceci  est  mon  corps,  etc.  »,  est  une  phrase 
isolée  et  qu'elle  ne  se  rattache  pas  au  contexte.  Nous 
t'en  prions,  rends-nous  aveugles  avec  des  yeux  qui 
voient  clair,  fournis  une  preuve,  ouvre-nous  l'Écriture, 
contrains-nous,  force-nous  à  confesser  une  telle  chose. 
Hélas!  Comment  donc?  Hélas!  Pour  l'amour  de  Dieu, 
montre-nous  un  petit  mot  qui  dise  clairement  cela  et 
qui  établisse  que  cette  phrase  est  bien  isolée.  Nous  vou- 
lons bien  le  croire.  Mais  ne  veux-tu  pas  le  prouver?  Où 
est  votre  esprit?  Où  est  votre  Dieu?  Dort-il?  Est-il 
aux  champs?  Hélas!  chers  enfants,  combien  inerte  et 
muet  est  ici  cet  esprit  qui  écrit  tant  de  livres  mais  ne 
nous  apporte  pas  une  preuve  que  cette  phrase  est  déta- 
chée du  reste.  »  Puis,  longuement,  il  examine  la  seule 
raison  donnée  par  Karlstadt  :  le  pronom  neutre  en 
grec  ne  peut  désigner  le  pain  qui  est  du  masculin.  11 
n'a  pas  de  peine  à  montrer  que  dans  toutes  les  langues, 
il  existe  des  locutions  comme  les  suivantes  :  Ceci  est 
l'homme  dont  je  vous  parle  —  ceci  est  la  jeune  fille  que 
je  veux  dire  ceci  est  la  femme  qui  peut  le  faire 
ceci  est  la  servante  qui  a  chanté  —  ceci  est  le  compa- 
gnon qui  me  l'a  dit.  etc.  L'argument  de  Karlstadt  est 
donc  nul.  D'autre  part,  il  fait  parler  le  Christ,  comme 
un  homme  qui  ne  sait  pas  ce  qu'il  dit.  Pourquoi  en 
effet  le  Christ  aurait-il  ainsi  mélangé  deux  pensées  dis 
tinctes,  qu'il  était  si  facile  de  séparer?  Il  n'avait  qu'à 
dire  :  «  Prenez  et  mangez,  faites  cela  en  mémoire  de 
moi,  car  je  vous  dis  :  Ceci  est  mon  corps,  qui  va  être 
livré  pour  vous.  » 

Mais  ce  n'est  pas  ainsi  que  le  Christ  a  parlé.  Et  la 
seconde  chose  que  1'  «  esprit  »  de  Karlstadt  affirme  mais 
ne  prouve  pas,  c'est  que  le  verset  isolé,  selon  lui,  était 
placé  là  pour  indiquer  de  quoi  les  disciples  devaient 
garder  la  mémoire. 

Bref,  Luther  mettait  toutes  ces  élucubrations  sur  le 
compte  de  «  Frau  Hulda  »,  «  de  la  prudente  Raison  du 
docteur  Karlstadt  »,  c'est-à-dire  sur  la  manie  raison- 
neuse de  son  adversaire  et  il  prononçait  sentencieuse- 
ment :  «  Comme  si  nous  ne  savions  pas  que  la  raison 
est  la  prostituée  (Hure)  du  diable  et  qu'elle  ne  peut 
que  blasphémer  et  souiller  tout  ce  que  Dieu  dit  el 
fait!  » 

La  lutte  était  ainsi  engagée.  Toutes  les  lettres  de 
Luther,  à  cette  époque,  début  de  1525,  sont  pleines  de 
récriminations  contre  Karlstadt.  Il  le  donne  comme 
évidemment  possédé  du  démon.  Il  se  plaint  de  ce  qu'il 
fait  des  dupes.  Il  nomme  parmi  ceux  qui  se  laissent 
prendre  à  son  opinion  antieucharistique,  Œcolam- 
pade,  Pellican,  Otto  Brunfels  et  bien  d'autres.  Voir 
Enders,  lettre  du  7  février  1525,  t.  v,  p.  122.  Au  prin- 
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temps  de  1525.  éclata  la  terrible  révolte  des  paysans. 
Karlstadt  fut  englobé  dans  la  répression,  ainsi  que 
Mùnzer.  Le  parti  de  l'ordre  triompha  avec  cruauté.  Les 

opinions  de  Karlstadt  en  reçurent  un  coup.  Mais  déjà 
un  autre  personnage  était  entré  en  ligne,  en  mars  1525, 
c'était  Zwingli,  bientôt  épaulé  de  son  ami  (Lcolam 
pade. 

III.   Intervention  de  Zwingli  et  violente  que- 
relle  kntke   LUTHEB    ET    LUI.  Karlstadt    passe 
désormais  au  second  plan.  .Mais  Luther  considéra  Ion 
jours  que  c'était  lui  qui  avait  déclenché  toute  la  contro- 
verse.   Il   écrira,   par  exemple,  le  27  octobre   1525   : 

(Test  Karlstadt  qui  a  le  premier  lancé  cette  opinion. 
Zwingli  et  Œcolampade  repoussent  totalement  ses 
arguments  et  pourtant  ils  cherchent  à  défendre  son 
opinion  par  d'autres  preuves  cl  dans  leur  folie  ce  sont 
celles  de  Karlstadt,  condamnées  par  eux.  qu'ils  repro- 
duisent. »  Enders,  t.  v,  p.  25(1. 

1°  Zwingli.  —  En  réalité,  ce  que  ne  savait  peut-être 
pas  Luther,  c'était  moins  le  sentiment  de  Karlstadt  et 
ses  opuscules  de  l'automne  précédent,  qui  avaient  ému 
Zwingli,  que  la  lettre  de  Cornelis  Hœn.  Walter  Kôhler 
a  bien  démontré  que  Zwingli  avait  admis  les  idées  de 
Luther  sur  l'eucharistie,  jusqu'en  1524.  Dans  son 
Arnica  exegesis,  du  27  février  1527,  Zwingli  devait  dire 
ouvertement  :  «  C'est  du  néerlandais  Honius,  dont  la 
lettre  me  fut  apportée  par  Jean  Rhodius  et  Georges 
Saganus,  que  j'ai  reçu  l'interprétation  de  est  pour 
significat.  » 

Cette  interprétation  nouvelle  apparaît  pour  la  pre- 
mière fois  dans  une  lettre  de  Zwingli  à  Matthieu  Alber, 
prédicateur  de  Reutlingen,  en  date  du  16  novembre 
1524.  Il  y  a  de  fortes  raisons  de  croire  que  la  visite  des 
amis  de  Hœn  doit  être  placée  en  mai  de  la  même  année. 
L'esclandre  fait  par  les  écrits  de  Karlstadt  servit  d'oc- 
casion à  Zwingli  pour  se  déclarer  ouvertement.  Il  eut 
auparavant  un  entretien  très  amical,  suavissimum  col- 
loquium,  avec  Œcolampade,  sur  ce  sujet.  L'accord 
semble  avoir  été  complet  entre  les  deux  réformateurs 
de  Zurich  et  de  Bâle.  Pourtant,  ils  ne  trouvaient  pas  la 
science  ni  le  style  de  Karlstadt  au  niveau  d'une  telle 
discussion.  Oratio  ipsa  non  adscqnitur  quod  res  postulai. 
disait  Zwingli.  Ils  étaient  décidés  à  ne  voir  dans  la  for- 
mule de  la  consécration  qu'un  Irope,  comme  on  allait 
dire.  Mais  ils  ne  prenaient  pas  au  sérieux  les  preuves 
fournies  par  l'ancien  archidiacre  de  Wittenberg. 

Sans  perdre  de  temps,  les  deux  amis  se  préparèrent 
à  entrer  dans  l'arène.  Tout  se  passa  comme  pour  Karl- 
stadt :  publication  d'ouvrages  contre  la  présence  réelle, 
grande  émotion  à  Strasbourg  et  demande  de  lumières 
au  prophète  de  Wittenberg,  réplique  de  Luther  aux 
arguments  de  Zwingli  et  d  (Lcolampade  et  aux  alarmes 
des  Strasbourgeois. 

Zwingli  fut  prêt  le  premier.  En  mars  1525,  il  intro- 
duisait déjà  son  sentiment  nouveau  sur  l'eucharistie, 
dans  son  Commenlarius  de  vera  et  falsa  religione,  qui 
était  un  ouvrage  de  portée  générale.  Luis,  en  août  sui- 
vant, il  publiait  un  traité  spécial  intitulé  :  Subsidium 
site  coronis  de  eucharistia.  Voici  les  arguments  de 
Zwingli  : 

1.  Le  Christ  siège  à  la  droite  du  l'ère.  Il  ne  quittera 
plus  ce  trône  jusqu'au  jugement  dernier.  Donc  il  ne 
peut  être  présent  corporellenicnl  dans  l'eucharistie.  Il 
s'ensuit  qu'il  ne  faul  voir,  dans  les  paroles  de  l'insti- 
tution, qu'un  Irope.  c'est-à-dire  uiw  ligure.  Le  Christ 
lui-même  du  reste  a  bien  pris  soin  de  nous  en  avertir, 
quand  il  a  dit  :  «  Je  vous  le  déclare,  Je  ne  boirai  plus  de 
ce  fruit  de  la  vigne,  jusqu'au  jour  où  je  le  boirai  avec 
VOUS   de  nouveau,   flans   le   royaume   de   mon    l'ère.   » 

Matth.,  xxvi,  20. 

Il  désigne  en  effet  dans  cette  phrase  ce  qu'il  avait 
appelé,  par  tropr.  son  sang  :  comme  le  «  fruit  de  la 
Vigne  ».  Le  sens  est  donc  (selon  Zwingli)  :  «  Vous  ave/. 


à  la  vérité,  mangé  et  bu  le  pain  cl  le  vin  comme  sym- 
bole de  commémoraison  —  commemorationis  symbo- 
lum  —  je  n'ai  pas  bu  et  je  ne  boirai  plus  jusqu'à  l'ac- 
complissement de  ce  symbole,  dans  le  royaume  de  mon 
Père.  »  Jamais  Jésus  n'aurait  appelé  vin  ce  qu'il 
venait  d'appeler  son  sang,  si  les  apôtres  n'avaient  par- 
faitement compris  <[ue  ce  vin  était  le  symbole  de  son 
sang,  rien  de  plus.  Cela  revient  à  dire  :  Jésus  a  appelé 
vin  ce  qu'il  venait  d'appeler  son  sang.  Donc  le  saut; 
n'était  que  du  vin. 

2.  Dans  le  texte  grec  de  saint   Matthieu,  on  lit  : 
Ceci  est  mon  sang,  celui  de  la  nouvelle  Alliance,  celui 

qui  est  versé  pour  un  grand  nombre.  »  Or,  au  moment 
où  Jésus  disait  ces  mots,  son  sang  n'était  pas  encore 
versé  sur  la  croix.  Ce  n'était  donc  pas  le  propre  sang 
de  l'Alliance,  réalisée  seulement  au  Calvaire,  qu'il  don- 
nait à  boire,  mais  un  symbole  de  son  sang  et  de  cette 
Alliance.  Avec  l'explication  symbolique,  tout  devient 
clair.  Autrement,  tout  est.  obscur,  inintelligible,  en- 
combré d'impossibilités! 

3.  Zwingli  faisait  encore  appel  à  un  songe  qu'il  avait 
eu,  disait-il,  dans  la  nuit  du  12  au  13  avril  1525.  Les 
jours  précédents,  il  avait  eu  à  soutenir  de  vives  discus- 
sions contre  un  secrétaire  catholique  de  la  ville  de 
Zurich,  Joachim  am  Grùt.  L'opposition  de  Griit  l'avait 
profondément  contrarié  et  il  avait  poursuivi  dans  son 
sommeil  l'argumentation  commencée.  Une  preuve 
péremptoire  lui  était  apparue  dans  son  rêve.  C'était  le 
texte  de  l'Exode,  xn,  11  :  Est  enim  Phase,  id  est  transi- 
tas Domini.  Sautant  de  son  lit,  Zwingli  en  avait  pris 
note  immédiatement.  Son  raisonnement  prenait  la 
forme  suivante  :  «  L'action  de  grâces  (panegyris)  qui 
était  autrefois  célébrée,  en  souvenir  de  la  libération 
temporelle  de  l'Egypte,  est  passée  dans  notre  eucha- 
ristie, qui  n'est  autre  chose  que  l'action  de  grâces,  dans 
laquelle  nous  nous  réjouissons  de  ce  que  Dieu  a  récon- 
cilié le  monde  avec  lui-même  par  son  Fils.  <> 

Il  n'y  a  donc  pas  de  lieu,  dans  l'Ancien  Testament, 
affirme  Zwingli,  d'où  l'on  puisse  mieux  tirer  la  force  et 
le  sens  de  la  parole  du  Christ  dans  l'eucharistie.  Or, 
dans  ce  passage  :  est  transitas  Domini,  le  mot  est  ne 
peut  être  interprété  que  par  signifient,  c'est-à-dire  : 
Mangez  promptement  l'Agneau  pascal,  car  cet  Agneau 
est  le  symbole  du  passage  du  Seigneur.  ■>  Donc,  il  faut 
interpréter  de  même,  au  sens  symbolique,  le  mot  du 
Christ  :  Hoc  est  corpus  meum. 

4.  Enfin,  Zwingli  regardait  comme  absolument  dé- 
cisif l'argument  tiré  des  paroles  de  Jésus,  dans  la 
synagogue  de  Capharnaum  :  «  La  chair  ne  sert  de  rien, 
c'est  l'esprit  qui  vivifie.  »  On  a  vu  que  Hœn  et  Karl 
sladt  avaient  aussi  invoqué  cette  parole  pour  com- 
battre la  présence  corporelle  du  Christ  dans  le  pain 
eucharistique.  Les  Juifs,  remarque  Zwingli,  avaient 
compris  que  Jésus-Christ  voulait  leur  donner  sa  chair 
à  manger,  (/est  donc  à  cette  manducation,  reprise  par 
les  papistes,  cpie  le  Christ  songe  quand  il  déclare  que 
«  la  chair  ne  sert  de  rien  ». 

Et  que  l'on  ne  fasse  pas  appel  à  la  toute  puissance 
de  Dieu,  pour  résoudre  le  mystère  de  la  présence  réelle. 
Il  ne  s'agit  pas  de  savoir  si  Dieu  pourrait  effective- 
ment placer  sa  chair  à  manger  dans  le  pain  qu'il  nous 
donne  cl  (pic  nous  consacrons.  Il  s'agit  de  savoir  s'il 
l'a  fait  réellement.  Du  possible  au  t'ait,  on  ne  peut  con- 
clure sans  pleine.  Dieu  pourrait  épuiser  la  mer.  Elle 
existe  pourtant  toujours.  Dieu  pourrait  faire  de  vous 
un  mulet  cl  un  homme  tout  ensemble.  Et  pourtant 
vous  n'avez  pas  cette  double  nature.  Il  est  absurde  de 
croire  qu'il  y  a  <\vux  substances  ensemble  dans  le  pain 
consacre  (cela  contre  Luther,  qui  n'admettait  pas  la 
transsubstantiation).  Tels  étaient  les  arguments  de 
Zwingli,  qui  expédiait  ensuite  sans  façon  les  témoi- 
gnages de  la  tradition  patristique  et  plus  cavalière- 
ment encore  les  théories  des  scolastiques.  Tout  cela 
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dans  Snbsidium  sioe  coronis  de  eucharistia,  dans  Cor- 
pus reformatorum,  Opéra  Zuinglii,  t.  iv,  p.  440-504; 
voir  aussi  le  Commenlarius  de  vera  et  falsa  religione, 
ibid.,  t.  m,  p.  77  4  sq. 

2°  (Ecolampade.  —  Zwingli  était  d'autant  plus  con- 
fiant dans  la  force  de  ses  preuves,  qu'il  savait  que  son 
ami  Œcolampade  appuierait  ses  conclusions  par  un 
grand  ouvrage  de  son  cru,  où  la  question  patristique, 
si  rapidement  traitée  par  lui,  serait  reprise  avec  auto- 
rité. Les  deux  réformateurs  de  Zurich  et  de  Bàle  vont 
en  effet  marcher  constamment  ensemble  et  nous  join- 
drons leurs  arguments  et  leurs  interventions,  comme 
ceux  du  même  camp,  dans  la  bataille  sacramentaire. 

On  a  vu  que  l'ouvrage  de  Zwingli  —  le  Subsidium  — 
avait  paru  en  août  1525.  Un  mois  plus  tard,  paraissait 
à  Strasbourg,  par  les  soins  du  réfugié  français,  Guil- 
laume Farel,  le  traité  du  prédicateur  bàlois  sur  l'eucha- 
ristie. Il  avait  pour  titre  :  De  yenuina  uerborum  Domini  : 
«  Hoc  est  corpus  meum  »,  juxta  veluslissimos  aulhores, 
expositione  liber. 

Ce  que  Hœn  et  Karlstadt  avaient  négligé  de  faire  : 
l'exposé  de  la  tradition  séculaire,  sur  le  dogme  eucha- 
ristique, Œcolampade,  avec  une  belle  et  naïve  audace, 
allait  le  tenter.  Il  avait  senti  que  les  mots  Hoc  est  corpus 
meum  n'étaient  pas  une  simple  formule  morte  à  expli- 
quer grammaticalement,  mais  un  rite  vécu  depuis  des 
siècles  et  dont  il  fallait  retrouver  le  sens  exact,  par  une 
étude  directe  des  textes  patristiques.  L'idée  était  juste, 
mais  l'exécution  très  au-dessus  du  savoir  d'ŒcoIam- 
pade  et  de  ses  moyens  d'investigation.  Voyons  ses 
conclusions. 

Il  part  de  la  définition  de  sacrement  par  Pierre  Lom- 
bard. Puis,  il  donne  son  propre  sentiment  sur  la  nature 
du  rite  sacramentel  en  général.  Il  partage  l'opinion  de 
Zwingli,  à  cet  égard  :  le  sacrement  n'est  autre  chose 
qu'un  acte  d'engagement  ou  une  profession  de  foi,  de 
la  part  des  «  initiés  »,  au  sein  du  christianisme.  Il  n'a 
qu'une  portée  sociale,  nullement  une  action  sanctifi- 
catrice. Toute  sa  valeur  est  externe  et  politique. 

Œcolampade  passe  ensuite  en  revue  les  anciens  écri- 
vains ecclésiastiques,  pour  leur  demander  leur  opinion 
sur  l'eucharistie.  Il  cite  notamment,  à  plusieurs  reprises, 
saint  Augustin,  le  pseudo-Ambroise  dans  le  De  sacra- 
mentis,  Jean  Chrysostome,  Basile,  Tertullien,  Cyprien, 
Origène,  Ignace  d'Antioche,  Hégésippe,  Cyrille  de  Jé- 
rusalem, Irénée,  Hilaire,  Jérôme.  Cette  simple  énu- 
mération  sans  ordre  suffit  à  caractériser,  du  point  de 
vue  scientifique,  l'œuvre  touffue  et  échevelée  d'Œco- 
lampade.  Il  n'a  pas  beaucoup  plus  le  sens  de  l'histoire 
que  Hœn  ou  Karlstadt.  Il  n'essaie  pas  un  instant 
d'instituer  ne  fût-ce  qu'une  ébauche  de  l'évolution 
du  dogme  eucharistique  dans  les  premiers  siècles.  Il 
faudra  du  reste  encore  beaucoup  de  temps  pour  que  les 
savants  —  catholiques  ou  protestants  —  apprennent  à 
considérer  les  Pères  dans  leur  cadre  à  eux  et  non  d'a- 
près les  préoccupations  particulières  de  notre  temps. 
Œcolampade  n'était  pas  sans  préjugé.  Sa  thèse  était 
préconçue.  Il  ne  cherchait  donc  qu'à  faire  témoigner 
les  Pères,  de  gré  ou  de  force,  dans  le  sens  qu'il  désirait. 
Son  ouvrage  fut  traduit  immédiatement  en  allemand 
par  Ludwig  Hàtzer,  qui  put  dire  fièrement,  en  tète  de 
sa  version  que  l'on  avait  réuni,  dans  le  livre,  «  tous  les 
anciens  docteurs,  qui  sont,  comme  nous-mêmes,  affir- 
mait-il, d'avis  que  ni  la  chair,  ni  le  sang  du  Christ  ne 
sont  substantiellement  (dans  l'eucharistie),  mais  seule- 
ment une  représentation  ou  figure  du  vrai  corps  et  du 
sang  du  Seigneur  ».  Et  à  tous  les  auteurs  cités  par 
CLcoIampade,  son  traducteur  croyait  pouvoir  joindre 
Grégoire  le  Grand. 

CLcoIampade  aboutissait  à  la  constatation  écrasante 
que  voici  :  Kn  somme,  vers  quelque  auteur  que  vous 
vous  tourniez,  vous  trouverez  que  tous  expliquent  le 
corps  du  Christ  en  disant  que  c'est  un  sacrement  ou 
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une  sainte  figure  du  corps  du  Christ,  ou  un  mystère,  ce 
qui  est  la  même  chose.  »  Et  il  profitait  de  cette  revue, 
patristique,  pour  donner  son  propre  sentiment  sur 
l'eucharistie  et  s'élever  contre  le  dogme  de  la  présence 
réelle.  11  ne  craignait  pas  d'accentuer  le  rationalisme 
qui  formait  déjà  le  fond  de  la  doctrine  zwinglienne. 
«  Si  le  corps  du  Christ,  objectait-il,  se  trouvait,  comme 
on  le  prétend,  sur  l'autel,  il  faudrait  admettre,  dans  ce 
seul  pain,  plus  de  miracles  que  dans  toutes  les  autres 
œuvres  de  Dieu.  Et  ces  miracles  ne  se  seraient  pas 
accomplis  une  seule  fois,  comme  la  création  du  monde 
ou  la  résurrection  des  morts,  mais  quotidiennement  et 
dans  un  nombre  incalculable  de  lieux  à  la  fois.  »  Cette 
ubiquité  que  l'on  suppose  appartenir  au  corps  du 
Christ  ne  saurait,  selon  Œcolampade,  se  trouver  qu'en 
Dieu.  L'humanité  du  Christ  est  une  créature.  Elle  est 
strictement  limitée  comme  toute  autre  créature  corpo- 
relle. Un  corps  omniprésent  est  une  contradiction  dans 
les  termes.  Qui  dit  corps  dit  matière  circonscrite  et 
localisée.  Ce  ne  peut  être  que  le  démon  qui  a  inventé 
l'idée  de  la  présence  réelle. 

Il  est  donc  parfaitement  clair  qu'il  ne  peut  y  avoir, 
en  tout  cela,  qu'un  trope.  De  même  que  saint  Paul  a  dit 
du  Christ  :  Petra  erat  Chrislus,  pour  dire  que  le  rocher 
de  Moïse  était  une  figure  du  Christ,  de  même  Jésus  a 
dit  :  «  Ceci  est  mon  corps  »,  pour  signifier  :  «  Ceci  est 
une  figure  de  mon  corps.  »  Et,  si  l'on  admet  cette 
interprétation,  «  il  ne  faut  plus  songer,  dit  Œcolam- 
pade, ni  à  la  transsubstantiation,  ni  à  la  consubstan- 
tiation  ». 

Œcolampade  fait  ensuite  appel  à  sa  connaissance  de 
la  langue  hébraïque,  pour  montrer  que  la  copule  ne 
tient  aucune  place  dans  la  phrase  que  Jésus  a  pronon- 
cée. C'est  pour  cela  qu'il  ne  traduit  pas  le  mot  est  par 
significat,  comme  l'avait  fait  Zwingli,  mais  le  mot  cor- 
pus par  figura  corporis  mei.  Le  résultat  était  le  même. 
On  avait  ainsi  pourtant  l'air  de  ne  confirmer  l'opinion 
de  Zwingli  que  sous  la  pression  de  l'évidence  et  sans 
adopter  tout  à  fait  cette  opinion  même.  Mais  il  serait 
puéril  d'insister  sur  cette  très  légère  divergence  entre 
les  deux  amis.  Tous  deux  s'éloignaient  de  Karlstadt, 
qui  s'en  était  pris  au  mot  hoc  et  avait  prétendu  qu'en 
le  prononçant  Jésus  avait  dû,  d'un  geste,  désigner  son 
propre  corps  et  non  le  pain.  Tous  deux  comprenaient 
le  ridicule  de  cette  exégèse  impossible.  Mais  Zwingli 
s'en  prenait  au  mot  est  et  Œcolampade  au  mot  corpus. 

Une  différence  d'un  tout  autre  genre  existait  encore 
entre  l'opinion  du  réformateur  de  Bàle  et  celle  du  réfor- 
mateur de  Zurich.  Pour  ce  dernier,  l'eucharistie  n'est 
strictement  qu'une  commémoraison.  Œcolampade  va 
plus  loin,  il  admet  une  sorte  de  présence  spirituelle  du 
Christ,  dans  cette  commémoraison.  Il  tend  ainsi  la 
main  aux  théologiens  de  Strasbourg,  dont  on  a  vu  le 
sentiment.  Il  reproduit  également  l'opinion  de  Hœn 
exposée  ci-dessus.  Il  estime  que  nous  sommes  trans- 
formés par  la  foi  en  la  chair  du  Christ,  que  nous  deve- 
nons réellement  d'autres  Christs,  par  la  foi.  Or,  l'eu- 
charistie est  une  profession  de  foi.  Donc  on  peut  dire 
que  Jésus  est  réellement  présent  dans  ce  mystère,  non 
certes  comme  le  pensait  Luther,  ni  comme  l'ensei- 
gnaient les  catholiques,  mais  d'une  manière  mystique 
par  notre  transsubstantiation  en  Jésus-Christ.  Aussi, 
Œcolampade  affecte-t-il  d'appeler  l'eucharistie  panis 
mysticus.  Il  croit  ainsi  imiter  les  Pères.  Et  il  conclut 
que  l'acte  de  foi,  proféré  dans  le  rite  eucharistique,  est 
une  véritable  «  manducation  spirituelle  de  la  chair  du 
Christ  ».  Il  admet  en  outre  une  action  divine  dans  ce 
sacrement.  Dieu  s'en  sert,  dit-il,  «  pour  exhorter,  exci- 
ter, consoler,  en  un  mot,  pour  faire  à  peu  près  tout  ce 
qu'il  fait  en  nous  par  sa  Parole  ».  Et  ceci  est  propre- 
ment luthérien,  nullement  zwinglien.  Visiblement, 
(Ecolampade  se  souvenait  de  son  court  passage  au 
cloître  brigittin.    Il  gardait  des  traces  d'esprit  mys- 
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tique,  tandis  que  Zwingli  était  un  pur  rationaliste. 
Ces  nuances  furent  mal  saisies  par  les  contemporains. 
On  ne  retint  qu'une  chose,  c'esi  que,  pour  Œcolampade, 
comme  pour  Zwingli,  la  phrase  •  Ceci  est  mon  corps  » 
ne  pouvait  être  traduite  littéralement,  mais  qu'elle 
n'était  qu'un  Irope,  c'est-à-dire  une  figure. 

3°  Riposte  de  Luther.  —  Les  deux  ouvrages  cau- 
sèrent un  émoi  énorme  dans  le  monde  de  la  Réforme. 
Tout  de  suite,  les  amis  de  Luther  se  tournèrent  vers 
lui.  A  Nicolas  Haussmann,  ministre  à  Zwickau,  qui 
l'invoquait,  il  répondit  d'abord  :  «  Pendant  que  je  suis 
dans  Erasme,  je  ne  puis  rien  faire  d'autre.  Zwingli  et 
Œcolampade  nous  attaquent,  mais  je  laisserai  cela  à 
d'autres  ou  plutôt  on  le  méprisera.  Satan  est  partout 
en  démence,  mais  le  Christ  est  sage  et  fort.  »  Enders, 
t.  v,  p.  249,  début  d'octobre  1525.  On  voit  ce  qui  l'arrê- 
tait. Il  avait  sur  les  bras  la  réfutation  fies  critiques 
d'Érasme,  au  sujet  du  serf-arbitre.  Il  n'en  était  pas 
moins  sensible  aux  attaques  venues  de  Suisse.  Son 
premier  mouvement  fut  «l'englober  Zwingli  et  Œco- 
lampade dans  le  même  discrédit  que  Karlstadt,  aux 
yeux  de  ses  amis.  Pour  lui,  c'était  bien  le  même  esprit, 
la  même  doctrine,  les  mêmes  arguments,  sous  une 
forme  différente.  Les  luthériens  n'en  voulurent  plus 
démordre.  Mais  Luther  fut  amené  à  réfuter  ses  adver- 
saires, au  moins  sommairement,  sans  pouvoir  attendre 
d'en  avoir  fini  avec  Érasme.  Les  Strasbourgeois  lui 
envoyèrent  un  message  pressant.  Ils  lui  vantaient  la 
«  sainteté  et  l'œuvre  ecclésiastique  de  Zwingli  et  d'Œ- 
colampade  ».  Enders,  t.  v,  p.  262,  lettre  de  Luther  aux 
prédicateurs  de  Strasbourg,  5  novembre  1525.  Luther 
remit  donc  à  leur  envoyé,  Grégoire  Casel,  une  lettre 
vigoureuse,  où  il  donnait  en  abrégé  la  réfutation  de  ses 
adversaires.   Il  se  montrait  catégorique. 

«  Rien  de  plus  désirable  que  la  paix,  écrivait-il...  Ce 
n'est  pas  nous  qui  avons  soulevé  cette  tragédie,  mais 
nous  répondons  par  force.  On  ne  peut  plus  se  taire, 
depuis  que  les  libelles  publiés  (par  Zwingli  et  Œcolam- 
pade, je  crois)  ont  troublé  les  esprits,  à  moins  que  l'on 
ne  veuille  que  nous  abandonnions  le  ministère  de  la 
parole  et  le  soin  des  âmes...  Il  est  juste  de  s'abstenir  de 
toute  injure...  Mais  n'est-ce  pas  une  injure  quand  ces 
écrivains  très  modérés  nous  appellent  «  carnivores  »  et 
nous  reprochent  d'adorer  un  dieu  qui  se  mange  et  qui 
est  «  impané  »,  de  nier  aussi  la  rédemption  faite  sur  la 
croix?...  En  somme,  il  faut  que  les  uns  ou  les  autres 
soient  des  ministres  de  Satan  :  eux  ou  nous!  Il  n'y  a  pas 
place  pour  un  avis  intermédiaire  ou  pour  un  milieu.  Il 
faut  que  chaque  partie  confesse  ce  qu'elle  croit.  Et,  du 
moment  qu'ils  sont  si  assurés,  nous  leur  demandons  de 
ne  pas  dissimuler  qu'ici  ils  sont  en  dissentiment  formel 
avec  nous...  Que  si  eux  persistent  à  dissimuler,  il  nous 
incombera  de  proclamer  que  nous  sommes  étrangers 
les  uns  aux  autres  et  que  nos  esprits  sont  opposés.  Quel 
rapport  peut-il  y  avoir  en  effet  entre  le  Christ  et 
Bélial?  Nous  embrassons  volontiers  la  paix,  mais  à  con- 
dition que  notre  paix  avec  Dieu  par  le  Christ  soit 
sauve.  » 

Après  ces  (ières  paroles,  Lut  lier  abordait  les  argu- 
ments adverses  : 

«  Leurs  raisons  sont  nulles,  disait-il.  Nous  n'admet- 
tons jias  le  trope  et  ils  ne  le  prouvent  pas.  Il  fallait 
démontrer  qu'en  ce  passage,  le  verbe  est  doit  être  pris 
pour  signifteat.  Ils  prouvent  bien  qu'il  en  est  ainsi  en 
d'autres  passages  de  ['Écriture.  Qui  donc  l'ignorait? 
Mais  ils  devraient  craindre  d'autanl  plus  de  se  tromper 
ici  que.  manifestement,  ils  sont  aveugles  dans  plus 
d'un  exemple  qu'ils  donnent.  Ainsi,  dans  petra  end 
Christus,  ils  ne  voient  pas  clair.  Paul  ne  parle  pas  d'une 
pierre  corporelle,  mais  spirituelle...  Bibebant,  écrit-il, 
de  spirituali  conséquente  rus  petra...  Or,  le  Christ  était 
bien  réellement  cette  pierre  spirituelle.  Pourquoi  donc 
«lire-  que  end  est  pris  là  pour  siipii/iralxd.  N'est  ce  pas 


un  lapsus  manifeste?  De  même,  dans  A  anus  est  transi- 
tas Domini,  leur  erreur  est  évidente...  Moïse  dit  en 
effet  :  «  Mangez  rapidement,  car  c'est  le  passage  du 
Seigneur.  •  Ce  qui  veut  dire  :  «  Vous  ferez  ainsi  toutes 
i  choses,  parce  que  c'est  la  Pâque,  c'est-à-dire  le  pas- 
sage du  Seigneur  »,  comme  si  je  disais  :  «  Mangez  du 
•  rôti,  car  c'est  dimanche.  »  Le  mot  est  se  rapporte  ici 
au  jour,  non  à  l'agneau...  » 

Ht  Luther  de  conclure  :  «  On  peut  bien  prouver  que 
le  mot  est  est  pris  pour  signifteat  en  certains  endroits, 
mais  on  ne  peut  prouver  que  ce  soit  le  cas  dans  l'eucha- 
ristie. Or,  faire  violence  aux  paroles  de  l'Écriture,  sans 
raison  suffisante,  est  un  sacrilège...  Il  y  a  là  un  péril 
pour  le  salut.  S'ils  ne  peuvent  ou  ne  veulent  se  taire, 
nous  comparerons  leur  erreur  aux  violences  du  siècle 
d'Arius...,  mais  ils  ne  nous  convaincront  pas  :  non  per- 
vincent!  »  Et  il  terminait  en  repoussant  l'argument 
final  que  ses  adversaires  prétendaient  tirer  des  expéri- 
menta fidei,  c'est-à-dire  du  témoignage  intérieur  de 
leurs  esprits  et  de  leurs  consciences.  «  A  quoi  sert  ce 
grand  mot,  fastuosissima  illa  vox,  d'expérience  de  la 
foi  et  de  témoignage  de  l'esprit,  si  nous  pouvons  l'in- 
voquer pour  nous  et  le  repousser  pour  les  autres?... 
Nous  sommes  certains  de  ne  pas  nous  tromper,  à  eux 
de  voir  jusqu'à  quel  point  ils  sont  certains  de  ne  pas  se 
tromper.  Que  Dieu  leur  accorde  de  ne  vraiment  pas  se 
tromper,  c'est-à-dire  de  revenir  à  la  vérité.  »  Enders, 
t.  v,  p.  264-267,  lettre  à  Casel,  5  novembre  1525. 

Dans  une  autre  lettre,  Luther  tournait  contre  ses 
adversaires  cet  argument  des  «  variations  »  que  Bossuel 
devait  si  puissamment  mettre  en  batterie  contre  la 
Réforme  tout  entière.  «  Il  y  a  trois  sectes  dans  cette 
erreur  sur  le  sacrement,  écrivait-il...  Leurs  dissensions 
prouvent  que  ce  qu'ils  enseignent  vient  de  Satan,  car 
l'Esprit  de  Dieu  n'est  pas  un  Dieu  de  dissension  mais 
de  paix.  »  Enders,  t.  v,  p.  294,  31  décembre  1525. 

4°  Ouvrages  principaux  de  l'un  et  l'autre  camp.  —  La 
bataille  était  dès  lors  engagée,  et  les  positions  prises. 
Nous  nous  bornerons  à  signaler  les  incidents  les  plus 
marquants,  c'est-à-dire  les  ouvrages  principaux  dans 
un  camp  comme  dans  l'autre. 

1.  L'ouvrage  d'Œcolampade  fut  d'abord  réfuté  par 
un  ami  de  Luther,  Brenz,  dont  l'œuvre  fut  signée  de 
quatorze  théologiens  luthériens,  réunis  à  Schwàbisch- 
Hall,  le  21  octobre  1525,  et  poliment  envoyée  sous  pli 
privé  à  l'intéressé  lui-même.  Mais  bientôt  cette  œuvre 
fut  publiée,  à  l'insu  des  signataires  et  de  l'auteur,  sous 
le  titre  de  Syngramma  (Augsbourg,  fin  1525).  Puis 
Luther  en  fit  faire  une  nouvelle  édition  à  Wittenberg, 
au  début  de  1526.  Voir  Enders,  t.  v,  p.  321,  18  février 
1526.  Œcolampade,  piqué  au  vif  par  la  réception  de 
ce  document,  avait  répliqué  par  un  Antisyngramma, 
achevé  en  manuscrit,  dès  le  21  novembre  1525,  et  livré 
lui  aussi  à  la  publicité  en  1526. 

Ce  qu'il  y  avait  de  plus  remarquable  dans  cette  réfu- 
tation de  Brenz  et  des  autres  théologiens  souabes, 
c'était,  en  dehors  de  l'étalage  d'érudition,  l'assimila- 
tion volontaire  et  complète  des  doctrines  de  Zwingli  et 
d'Œcolampade  à  celle  de  Karlstadt.  dont  le  nom  seul, 
depuis  la  terrible  Guerre  des  paysans,  était  devenu  un 
épouvantai]  dans  les  milieux  bourgeois  et  aristocra- 
tiques. Nous  axions  à  peine  échappe  à  la  pernicieuse 
hypocrisie  de  Karlstadt,  disait  le  Syngramma  et  voilà 
que  tu  fouilles  dans  le  même  marécage,  beaucoup  plus 
savamment  du  reste!  » 

A  partir  de  ce  moment,  il  fut  acquis,  dans  le  inonde 
luthérien  (pie  Zwingli  et  Œcolampade  devaient  être 
rangés  parmi  les  fanatiques  »,  tantôt  à  côté,  tantôt 
même  au-dessous  de  Karlstadt  lui-même.  Luther  les 
appelait  sacramentomastigas  (les  flagelleurs  du  .sacre- 
ment) ou  Sakramentslâsterer  (les  blasphémateurs  du 
sacrement)  ou.  le  plus  souvent, sacramentarii,  les sacra- 
mentaires. 
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2.  Zwingli  avait  de  son  côté  riposte  aux  attaques  de 
Wittenberg,  par  une  Réplique  de  Zwingli  à  une  lettre  de 
Jean  Hugenhagen,  qui  était  une  vraie  volée  de  bois 
vert.  Ce  fut,  dès  lors,  un  feu  roulant,  d'un  camp  à 
l'autre.  De  nouveaux  assaillants  vinrent  se  joindre  au 
combat.  L'un  des  plus  connus  fut  Gaspard  de  Schwenk- 
feld  (1490-15(11),  un  Silésien,  que  Luther  n'allait  pas 
tarder  à  faire  expulser  de  Liegnitz  et  de  Silésie  et  dont 
la  doctrine  ressemble,  par  certains  côtés,  à  celle  que 
bientôt  devait  défendre  Calvin.  Selon  Schwenkfeld, 
dans  la  formule  :  Hoc  est  corpus  meum,  il  n'y  a  pas  lieu 
de  s'en  prendre  à  Hoc,  comme  Karlstadt,  ni  à  est 
comme  Zwingli,  ni  à  corpus,  comme  Œcolampade,  mais 
il  suffit  de  renverser  la  phrase,  de  prendre  corpus 
comme  sujet  et  hoc  comme  attribut.  On  a  ainsi  :  Cor- 
pus meum  est  hoc  et  le  sens  est  le  suivant  :  «  Mon  corps, 
qui  est  livré  pour  vous,  est  cela  :  c'est-à-dire  le  pain  de 
vos  âmes.  »  Développant  sa  doctrine,  Schwenkfeld  en 
viendrait  bientôt  à  soutenir  que  la  régénération  s'opère 
uniquement  par  l'Esprit,  nullement  par  des  moyens 
extérieurs  ou  sacrements,  que  le  rôle  de  l'Esprit  en  nous 
est  de  nous  communiquer  le  Christ,  dont  le  corps  et 
l'âme,  après  l'ascension,  sont  devenus  identiques  à  la 
divinité  et  nous  sont  donnés  en  nourriture  spirituelle, 
ce  qui  est  symbolisé  dans  la  manducation  du  pain  à 
la  Cène.  Voir  l'art.  Schwenkfeld. 

3.  A  l'apparition  de  chaque  nouvel  adversaire, 
Luther  songeait  à  une  nouvelle  tête  du  dragon  de 
l'Apocalypse.  Ses  principaux  ouvrages,  lancés  comme 
des  projectiles  de  gros  calibre,  au  cours  de  la  bataille, 
furent  les  suivants  : 

Sermon  sur  le  Sacrement  du  corps  et  du  sang  du  Christ, 
contre  les  fanatiques,  t.  xix.  Weimar,  1526,  p.  474-524: 
Que  ces  paroles  du  Christ  :  «  Ceci  est  mon  corps  », 
tiennent  toujours  ferme,  contre  les  fanatiques,  t.  xxm, 
1527,  p.  38-321  ;  De  la  Cène  du  Christ,  Confession, 
t.  xxvi,  1528,  p.  241-510. 

Tous  ces  ouvrages  étaient  en  allemand.  On  remar- 
quera que  le  premier  n'a  que  cinquante  pages,  mais 
chacun  des  deux  autres,  près  de  trois  cents. 

4.  A  cette  grosse  artillerie,  répondaient,  coup  pour 
coup,  celles  de  Zurich  et  de  Bâle.  Entre  les  deux  camps, 
Strasbourg,  où  dominait  l'influence  de  Bucer  et  de 
Capito,  s'efforçait  de  jouer  le  rôle  d'arbitre,  mais 
témoignait  de  visibles  sympathies  pour  la  doctrine 
symboliste  ou  spirituelle.  Du  côté  de  Zwingli,  les 
ouvrages  principaux  à  nommer  sont  l'Arnica  exegesis, 
du  28  février  1527,  dont  l'Amicale  critique  du  Sermon 
de  Luther  contre  les  fanatiques,  n'est  qu'une  annexe; 
Que  ces  paroles  du  Christ  :  «  Ceci  est  mon  corps  »...  gar- 
deront éternellement  leur  ancien  sens,  qui  n'est  ni  celui  de 
M:  Luther,  ni  celui  du  pape.  Réponse  chrétienne  de 
U.  Zwingli  (20  juin  1527);  Sur  le  livre  de  Luther  inti- 
tulé Confession,  deux  réponses  de  Jean  Œcolampade  et 
de  Ulrich  Zwingli  (tout  cela  dans  Corpus  reformato- 
rum,  Opéra  Zuinglii). 

5.  A  plusieurs  reprises,  les  théologiens  catholiques 
étaient  intervenus  dans  la  bagarre.  Le  théologien  d'In- 
golstadt,  Jean  Eck,  ancien  adversaire  de  Luther  à 
Leipzig,  en  1519,  avait  combattu  énergiquement  et 
victorieusement  le  symbolisme  zwinglien  à  la  dispute 
de  Baden,  où  Zwingli  n'osa  pas  se  présenter,  mais  où 
ses  idées,  défendues  par  son  ami  Œcolampade,  furent 
écrasées.  La  discussion  se  déroula  du  21  mai  au  8  juin 
1526.  Sur  ces  dix-neuf  jours,  cinq  furent  consacrés  à 
l'eucharistie.  La  première  des  sept  thèses  que  Jean  Eck 
avait  proposées,  pour  servir  de  base  à  la  conférence 
contradictoire,  était  ainsi  conçue  :  «  Le  vrai  corps  du 
Christ  et  son  sang  sont  présents  au  sacrement  de 
l'autel.  »  L'assemblée,  appelée  à  arbitrer  le  débat, 
vota  à  une  grosse  majorité  la  défaite  de  la  doctrine  de 
Zwingli. 

6.  En  dehors  des  principaux  combattants.  Luther, 


Zwingli,  Œcolampade,  et  des  catholiques,  une  nuée 
de  personnages  secondaires  prirent  parti  pour  l'un  ou 
l'autre  des  deux  camps  en  présence  et  exprimèrent 
leur  sentiment  en  des  ouvrages  de  plus  ou  moins  grande 
envergure.  Sans  parler  de  Karlstadt.  qui  ne  se  laissai 
pas  oublier  et  qui.  toujours  errant,  colportait  partout 
ses  idées  antieucharistiques,  ni  de  Schwenkfeld,  qui 
recrutait  des  adhésions  et  devenait  fondateur  de  secte, 
Mélanchthon  à  Wittenberg,  Bugenhagen  à  Ham- 
bourg, Conrad  Sam  à  fini.  Brenz  à  Schwàbisch-Hall, 
Billican  à  Nordlmgen,  Matthieu  Alber  à  Reutligen, 
Urbain  Rhegius  à  Augsbourg,  Osiander  à  Nuremberg, 
intervinrent  ainsi  dans  la  grande  controverse  sacra- 
mentaire.  Entre  les  deux  théologies,  celle  de  Witten- 
berg et  celle  de  Bâle-Zurich,  les  prédicants  de  Stras- 
bourg cherchaient  toujours  une  voie  intermédiaire, 
mais  se  montraient  plus  favorables  à  la  seconde  qu'à  la 
première.  Naturellement,  dans  cette  formidable  que- 
relle, les  injures  continuaient  à  pleuvoir  et  parfois 
tenaient  lieu  d'arguments.  Luther  se  plaint,  dans  une 
lettre  du  29  octobre  1529,  d'avoir  été.  lui  et  ses  amis. 
traité  d'  «  idolâtre,  carnivore,  Thyeste,  adorateur  d'un 
Dieu  impané  et  comestible,  Capharnaïte,  etc.  «  Enders, 
t.  vu,  p.  179.  Il  n'était  pas  en  retard  sur  ses  adversaires 
et  leur  rendait  la  monnaie  de  leur  pièce.  Au  point  de 
vue  doctrinal,  la  discussion  n'aboutissait  à  aucun  résul- 
tat. Au  début  de  1528,  appelé  à  formuler  son  enseigne- 
ment, dans  une  série  de  thèses  qui  devaient  être  discu- 
tées publiquement  à  Berne,  Zwingli  avait  eu  soin  de 
mettre  en  bonne  place  sa  négation  du  dogme  de  la  pré- 
sence réelle,  sous  la  forme  suivante  :  «  Que  le  corps  et 
le  sang  du  Christ  soient  reçus  essentiellement  et  cor- 
porellement  dans  le  pain  et  le  vin  de  l'eucharistie,  cela 
ne  peut  être  démontré  par  la  sainte  Écriture.  »  Il  avait 
constamment  mené  la  lutte  avec  une  sorte  d'acharne- 
ment que  la  résistance  de  Luther  n'avait  fait  qu'exas- 
pérer. Il  devait  écrire,  dans  une  lettre  à  Conrad  Sam. 
le  «  réformateur  »  d'Ulm,  le  30  août  1528  :  «  Que  je 
meure  si  cet  homme  (Luther)  ne  l'emporte  pas  en  folie 
sur  Faber  (grand-vicaire  catholique  de  Constance),  en 
turpitude  sur  Eck,  en  audace  sur  Cochkeus  (contro- 
versiste  catholique)  et,  pour  tout  dire,  en  vices  sur 
tous.  »  Corpus  reformalorum.  Opéra  Zuinglii,  t.  ix, 
p.  537-538. 

Entre  Zwingli  et  Luther,  il  y  avait  ici  autre  chose 
qu'une  discussion  de  textes.  Il  s'agissait  d'une  opposl- 
sion  de  tempéraments,  d'une  différence  d'âmes.  En 
face  d'un  même  mot  du  Christ,  Luther  tenait  pour  le 
sens  littéral,  Zwingli  pour  le  sens  métaphorique.  Pour- 
quoi? Ce  serait  de  l'enfantillage  que  de  faire  appel  ici  à 
des  raisons  purement  philologiques  ou  scientifiques.  11 
en  est  de  cette  querelle  sacramentaiie  comme  des  dis- 
cussions contemporaines  autour  des  miracles  de  l'Évan- 
gile, entre  croyants  et  incroyants.  D'un  mot,  la  reli- 
gion de  Luther  était  quelque  chose  de  ■  personnel  >,  elle 
découlait  d'un  contact  intime  avec  le  Dieu-Rédemp- 
teur. Celle  de  Zwingli  était  un  système  cérébral,  qui 
n'avait  point  de  résonances  profondes  dans  le  cœur. 
Luther  était  un  mystique  égaré,  Zwingli  était  un  ratio- 
naliste inconscient.  Le  dogme  de  la  présence  réelle  a 
en  effet  surtout  pour  sens  ceci  :  i  Dieu  se  donne  à  moi, 
à  moi-même  personnellement.  Je  sens  palpiter  le  cœur 
de  Dieu,  l'amour  de  Dieu,  contre  mon  cœur  d'homme, 
contre  ma  détresse  d'homme.  »  Luther  raisonnait  sur 
le  Hoc  est  corpus  meum  comme  un  mystique  qui  saisit 
tout  le  prix  de  la  présence.  L'attachement  de  Luther 
au  dogme  de  la  présence  réelle  est  une  preuve  de  la 
sincérité  de  sa  piété  monastique  primitive.  Le  cas  de 
Zwingli  est  tout  autre.  Ce  prêtre  infidèle  à  ses  engage- 
ments et  suspect  dans  ses  mœurs,  ce  prêtre  prévarica- 
teur n'avait  jamais  brûlé  d'amour  au  contact  de  l'hos- 
tie sainte.  Son  cœur  demeurait  froid.  Il  ne  voulait  voir 
que  les  vraisemblances  ou  les  possibilités  rationnelles. 
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en  ce  qui  est,  par  excellence,  le  my  tère  de  l'amour  divin. 
La  présence  réelle  semble  avoir  été  pour  lui  une  gêne, 
une  énigme  fermée,  un  remords  peut-être.  Il  paraît  s'en 
être  débarrassé  avec  joie! 

Et  il  y  avait  en  outre,  chez  le  «  réformateur  »  de 
Zurich,  une  indépendance  d'esprit,  qui  se  cabrait 
devant  l'autoritarisme  d'un  Luther.  C'est  ce  qui  res- 
sort très  clairement  de  la  lettre  qui  accompagnait 
l'envoi  à  Luther  de  son  Arnica  exegesis  ou  Exposition 
de  l'affaire  de  l'eucharistie  (neaotii  eucharislise,  notez 
cette  expression  sèche  et  irrespectueuse)  «  Martin 
Luther.  La  lettre  est  du  1er  avril  1527.  Zwingli  y 
reproche  à  Luther  «  d'admettre  maintenant  beaucoup 
de  choses  qu'il  reprochait  jadis  à  ses  ennemis  »,  de  ne 
plus  vouloir  de  libre  discussion  dans  l'Église,  de  pousser 
les  princes  à  la  répression  violente  de  tout  ce  qu'il  con- 
sidère comme  l'erreur,  d'avoir  écrit  au  landgrave  de 
Hesse  que  le  moment  était  venu  de  combattre  avec 
l'épée  et  de  ne  plus  faire  appel  à  l'Écriture  seule,  de 
trop  se  fier  à  sa  science  biblique.  Zwingli  parlait  en 
«  républicain  »  à  qui  répugne  la  soumission  à  une  auto- 
rité quelconque,  mais  qui  n'en  est  pas  moins  disposé  à 
faire  jouer  à  l'occasion  les  pouvoirs  publics  en  sa  propre 
faveur.  Il  donnait  aussi  à  Luther  une  leçon  d'humi- 
lité :  «  Personne,  lui  disait-il,  n'est  si  savant  qu'il  puisse 
tout  savoir  et  ne  se  trompe  jamais.  Les  anciens  eux- 
mêmes  disaient  :  «  Parfois  dort  le  grand  Homère  en 
«  personnel  »  Je  pense  que  tu  as  assez  cultivé  le  «  Con- 
«  nais-toi  toi-même  »  pour  savoir  que  tu  ignores  beau- 
coup, si  familier  et  si  propice  que  te  soit  l'Esprit  du 
Seigneur!  »  Il  sentait  bien  au  fond  que,  dans  la  que- 
relle engagée,  c'était  le  principe  même  du  biblicisme 
qui  se  trouvait  mis  en  cause!  II  terminait  en  effet  par 
cette  adjuration  :  «  Ne  donnons  point  aux  papistes  le 
temps  de  respirer  notre  dissentiment.  »  Si  deux  grands 
chefs  de  la  prétendue  réforme  pouvaient  ainsi  différer 
d'avis  sur  un  texte  capital  de  l'Écriture,  que  devenait 
l'appel  à  l'Écriture  seule  contre  le  sentiment  des 
papes,  des  conciles,  de  la  tradition  entière?  De  deux 
choses  l'une  :  ou  le  «  réformé  »  doit  interpréter  la  Bible 
aux  lumières  du  seul  Esprit-Saint  -  et  alors,  toutes 
les  fois  qu'il  y  a  divergence,  «  il  est  nécessaire,  comme 
l'avait  dit  Luther  que  l'un  ou  l'autre  des  adversaires 
soit  le  champion  de  Satan  »  —  ou  bien,  comme  Zwingli 
paraissait  l'insinuer,  la  vérité  de  l'interprétation  dé- 
pend du  degré  de  science  de  chacun,  mais  alors  qui  sera 
juge  de  la  supériorité  scientifique?  Voir  la  lettre  de 
Zwingli  soit  dans  Enders,  t.  vi,  p.  34  sq.,  soit  dans 
Opéra  Zuinglii,  t.  ix,  p.  78. 

En  résumé,  Luther  et  Zwingli  représentaient  deux 
pôles  opposés  de  la  Réforme  :  le  pôle  irrationnel  ou 
mystique  et  le  pôle  rationaliste,  entre  lesquels,  depuis 
des  siècles,  elle  oscille.  Rien  ne  pouvait  mieux  mettre 
en  évidence  que  cette  controverse  le  fait  que  l'Ecriture 
seule  ne  saurait  exercer  une  fonction  d'arbitrage  in- 
discuté au  sein  du  christianisme.  C'était  la  condam- 
nation  du   principe  bibliciste  lui-même. 

IV.  TentativeS  de  conciliation.  —  Ce  que  les 
discussions  scripturaires  n'avaient  pu  obtenir,  la  poli- 
tique tenta  de  le  procurer.  Nous  n'avons  pas  ù  exposer 
ici  dans  quelles  conditions  le  luthéranisme  d'une  part, 
le  zwinglianisme  de  l'autre,  avaient  fait  leur  entrée 
dans  le  domaine  politique.  Rappelons  seulement  que 
le  luthéranisme  n'était  plus  confiné  dans  la  Saxe  élec- 
torale. L'exemple  de  Luther  avait  porté  ses  fruits.  I.a 
Réforme  s'était  introduite  en  plusieurs  cités  d'empire 
et  en  plusieurs  Etats  particuliers.  Or,  parmi  les  princes 
qui  avaient  adhéré  : i ■  i  mouvement  et  «  réformé  <  leurs 
territoires,  le  plus  actif,  le  plus  hardi,  If  plus  énergique 
était  le  jeune  landgrave  de  liesse,  Philippe.  Il  était 
animé  d'une  aversion  pour  les  Habsbourg  qui  ne  cher- 
chait qu'à  se  donner  carrière.  Ce  sentiment  n'avait  pas 
été  étranger  à  son  entrée  dans  le  mouvement  de  révo 


lution  religieuse.  Son  idée  fixe  était  de  réaliser  l'alliance 
de  tous  les  éléments  réformistes  contre  la  maison  d'Au- 
triche. Bien  qu'il  eût  été  l'un  des  plus  ardents  à  com- 
battre et  à  écraser  la  révolte  paysanne  de  1525,  il 
n'avait  pas  craint  de  nouer  des  relations  étroites  avec 
l'un  des  principaux  alliés  des  paysans  vaincus,  le  duc 
dépossédé  de  Wurtemberg,  Ulrich,  et  il  se  promettait 
de  le  faire  rentrer  en  possession  de  ses  États,  occupés 
par  Ferdinand  de  Habsbourg. 

Mais  pour  opérer  la  concentration  de  toutes  les  forces 
révolutionnaires,  la  Querelle  sacramentaire  lui  apparut 
comme  l'un  des  principaux  obstacles  à  vaincre.  C'était 
elle  désormais,  cette  querelle,  qui  s'opposait  à  la  grande 
«  Union  évangélique  »,  dont  il  rêvait  de  faire  un  facteur 
décisif  dans  la  politique  germanique,  en  plein  accord 
du  reste  avec  la  France  catholique  et  antiluthérienne. 

1°  Le  colloque  de  Marbourg.  —  Il  eut  donc  la  pensée 
de  ménager  une  entrevue  aux  deux  principaux  adver- 
saires, Luther  et  Zwingli,  et  à  leurs  adhérents  les  plus 
influents,  afin  de  parvenir  à  une  entente.  Cette  entre- 
vue aurait  lieu,  en  sa  présence,  dans  sa  bonne  ville  de 
Marbourg.  Une  fois  ce  projet  formé,  il  avait  déployé 
toute  sa  diplomatie,  au  cours  de  la  diète  de  Spire  de 
1529  —  celle  où  les  luthériens  reçurent  le  nom  désor- 
mais fameux  de  «  protestants  »  —  pour  obtenir  l'adhé- 
sion de  l'électeur  de  Saxe  d'une  part,  des  bourgeois  de 
Strasbourg  d'autre  part,  puis  celle  d'Œcolampade  et  de 
Zwingli,  à  son  dessein.  Luther  et  ses  amis  eurent  beau 
marquer  leur  répugnance  de  la  façon  la  moins  dou- 
teuse. Voir  Enders,  t.  vu,  n.  1500,  1505,  1524.  Le  col- 
loque désiré  se  déroula  du  1er  au  4  octobre  1529.  Les 
relations  qui  nous  restent  des  débats  sont  assez  nom- 
breuses pour  que  l'historien  Walter  Kôhler  ait  pu  ten- 
ter une  reconstitution  de  la  teneur  même  de  la  discus- 
sion :  Das  Marburger  Religionsgespràch  (1529),  Leip- 
zig, 1929. 

Nous  savons  par  Justus  Jonas,  témoin  oculaire,  que 
Karlstadt  avait  en  vain  sollicité,  ainsi  que  Wester- 
burg,  son  beau-frère,  l'honneur  d'être  admis  à  la  confé- 
rence. Un  officier  sans  troupes  ne  comptait  pas  aux 
yeux  du  politique  landgrave,  organisateur  du  colloque. 
Cf.  lettre  de  Justus  Jonas  à  Agricola,  dans  Kolde,  Ana- 
lecla  lutherana,  Gotha,  1883,  p.  118.  Nous  n'entrerons 
pas  dans  les  détails  du  colloque.  Les  adversaires  res- 
sassèrent leurs  arguments  habituels.  Luther  a  résumé 
assez  exactement  les  débats  dans  la  lettre  suivante 
adressée,  le  12  octobre,  à  Jean  Agricola  de  Saalfeld  : 

«  Nous  avons  été  reçus  magnifiquement  par  le 
prince  de  Hesse  et  splendidement  hébergés.  Étaient 
présents  Œcolampade,  Zwingli,  Bucer,  Hédio,  avec 
trois  notables,  Jacques  Sturm  de  Strasbourg,  Ulrich 
Funk  de  Zurich  et  N.  (Rodolphe  Frey)  de  Bàle.  Ils 
nous  ont  demandé  de  faire  la  paix,  avec  une  humilité 
excessive.  Nous  avons  conféré  deux  jours.  J'ai  répondu 
à  la  fois  à  Œcolampade  et  à  Zwingli  et  je  leur  ai  opposé 
le  texte  :  «  Ceci  est  mon  corps.  »  J'ai  réfuté  toutes  leurs 
objections.  La  veille  pourtant,  nous  avions  eu  une  dis- 
cussion privée,  moi  avec  Œcolampade  et  Philippe  (Mé- 
lanchthon)  avec  Zwingli,  avec  beaucoup  de  douceur. 
Dans  l'intervalle  des  débats  sont  arrivés  André  Osian- 
der,  JeanBrenz  et  Etienne  (Agricola)  d'Augsbourg.  En 
somme,  ces  individus  sont  ineptes  et  incapables  de  dis- 
cuter. Alors  même  qu'ils  sentaient  que  leurs  arguments 
ne  portaient  pas,  ils  se  refusaient  à  céder  sur  ce  point 
unique  de  la  présence  réelle,  plutôt,  croyons-nous,  par 
crainte  et  par  honte  que  par  malice.  Sur  tous  les  autres 
points  (de  (iogme),  ils  ont  cédé,  ainsi  que  tu  le  verras 
par  la  relat  ion  imprimée.  A  la  fin,  ils  nous  ont  demandé 
de  les  reconnaître  au  moins  pour  nos  frères.  Le  prince 
a  beaucoup  insislé  sur  ce  point.  Mais  il  a  été  impossible 
de  le  leur  accorder.  Nous  axons  cependant  donné  la 
main,  en  signe  île  paix  cl  de  charité,  afin  (pie  désormais 
cessent  entre  nous  les  violences  écrites  ou  orales.  Cha- 
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cun  soutiendra  son  opinion,  sans  invective,  mais  non 
sans  se  défendre  et  sans  réfuter  l'adversaire.  Nous  nous 
sommes  quittés  là-dessus...  »  Enders,  t.  vu,  p.  168-169. 

Le  résultat  était  maigre.  Bucer,  de  Strasbourg, 
écrivait,  dépité,  le  18  octobre  :  «  Le  pieux  prince  n'a 
rien  négligé  pour  rétablir  la  concorde  entre  nous... 
Mais  il  a  plu  à  Dieu  que,  mus  par  je  ne  sais  quel  esprit, 
Luther  et  les  siens  n'aient  pas  voulu  conclure  d'autre 
concorde  avec  nous  que  celle  qu'ils  ont  avec  les  Turcs 
et  les  Juifs.  »  Enders,  ibid.,  p.  171,  note  9. 

Strasbourg  était  donc  pour  Zwingli.  Par  contre,  les 
luthériens  félicitaient  Luther  de  n'avoir  pas  consenti  à 
traiter  les  sacramenl aires  de  «  frères  ». 

En  réalité,  maintenant  que  nous  connaissons  le  des- 
sous des  cartes,  le  colloque  de  Marbourg  ne  peut  nous 
apparaître  que  comme  une  solennelle  comédie  et  un 
jeu  truqué  d'avance.  Il  était  voué  à  un  échec  certain. 
De  part  et  d'autre,  on  était  lié.  Philippe  de  Hesse  avait, 
à  l'insu  de  la  Saxe,  et  avant  l'arrivée  des  docteurs  de 
Wittenberg,  tendu  les  fils  d'une  ligue  politique  avec 
Zurich  et  Bâle.  Il  était  donc  décidé  à  traiter,  quoi  qu'il 
arrivât,  Zwingli  et  Œcolampade  en  «  réformateurs  » 
authentiques.  Dans  sa  haine  des  Habsbourg  et  son 
impatience  d'agir,  il  entendait  forcer  la  main  à  la  mai- 
son de  Suxe,  qui  avait  des  raisons  d'éviter  toute  cause 
de  conflit  avec  la  maison  impériale  d'Autriche. 

De  leur  côté,  Luther  et  ses  compagnons  étaient  bien 
décidés  à  venir  à  Marbourg  en  examinateurs  de  la  foi 
des  autres  et  non  en  hommes  qui  cherchent  à  s'ins- 
truire par  une  libre  discussion.  De  plus,  entre  la  Saxe, 
la  ville  de  Nuremberg  et  le  margraviat  de  Brande- 
bourg-Ansbach,  un  accord  avait  été  conclu,  à  l'insu  de 
Philippe  de  Hesse.  Entre  les  théologiens  franconiens 
et  ceux  de  Wittenberg,  une  confrontation  des  doc- 
trines avait  eu  lieu.  A  Nuremberg  et  à  Ansbach,  on 
s'était  préoccupé  de  mettre  au  point  une  confession  de 
foi,  depuis  l'époque  où  la  diète  de  Nuremberg,  le 
18  avril  1524,  avait  laissé  entrevoir  la  perspective  d'une 
assemblée  germanique  nationale  dans  laquelle  chaque 
université  et  chaque  État  auraient  à  rendre  compte  de 
sa  foi.  Cette  assemblée  avait  été  interdite  par  Charles- 
Quint  et  n'avait  pu  avoir  lieu.  Mais  des  ébauches  d'ac- 
cord avaient  été  faites  et  le  travail  de  rédaction  confes- 
sionnelle, sans  être  poussé  jusqu'au  bout,  avait  donné 
de  premiers  résultats.  Il  existait,  depuis  1525,  une 
Confession  de  Nuremberg,  prélude  de  la  fameuse  Con- 
fession d'Augsbourg  de  1530.  Il  y  avait  eu  aussi  des 
échanges  de  confessions  entre  le  margrave  de  Bran- 
debourg-Ansbach  et  l'électeur  de  Saxe  (sur  tout  cela, 
H.  von  Schubert,  Die  An/ange  der  cvangelischen  Be- 
kenntnissbildung  bis  1529-1530,  Leipzig,  1928,  p.  14  sq.). 
Bref,  entre  décembre  1528  et  l'été  1529,  les  théologiens 
de  Wittenberg  avaient  mis  sur  pied  un  projet  de  con- 
fession, sur  lequel  la  Saxe,  le  margraviat  de  Brande- 
bourg-Ansbach  et  la  cité  de  Nuremberg  s'étaient  enten- 
dus, dès  le  mois  de  juillet,  mais  qui  ne  fut  communiqué 
aux  conseillers  de  Philippe  de  Hesse,  qu'après  le  col- 
loque de  Marbourg,  en  octobre.  Or,  ce  projet  contenait 
l'affirmation  catégorique  de  la  doctrine  de  Luther  sur 
l'eucharistie.  Luther  et  ses  amis  avaient  donc  leur 
Credo  en  poche,  en  se  rendant  au  colloque.  Ils  s'étaient 
interdit  la  moindre  concession. 

2°  Les  articles  de  Schwabach.  —  Ce  fut  ce  projet 
wittenbergeois,  consacré  par  l'accord  de  deux  princes 
et  d'une  ville  et  érigé  par  eux  en  confession  de  foi,  qui 
fut  proposé,  le  16  octobre,  à  Schwabach,  aux  délégués 
de  Strasbourg  et  d'Ulm.  C'est  ce  que  les  historiens  ont 
appelé  les  Articles  de  Schwabach.  De  part  et  d'autre 
donc,  les  positions  avaient  été  prises  trop  publique- 
ment pour  qu'un  accord  fût  possible. 

Quant  aux  arguments,  ils  ne  changeaient  pas  plus 
que  les  positions  doctrinales.  On  ne  faisait  que  piéti- 
ner sur  place.  La  seule  idée  nouvelle  que  l'on  vit  appa- 


raître, au  cours  du  long  déroulement  de  la  querelle  — 
mais  elle  est  d'importance  —  fut  celle  de  Luther  en  vue 
d'expliquer  la  multilocation  du  corps  du  Christ.  A 
l'entendre,  c'était  une  conséquence  logique  de  la 
«  communication  des  idiomes  ».  Et  il  croyait  réfuter 
ainsi  l'objection  non  moins  bizarre  que  Zwingli  rame- 
nait sans  cesse  sur  le  tapis  :  à  savoir  que  le  Christ  res- 
suscité siège,  selon  le  Symbole  des  apôtres  et  les  évan- 
giles, «  à  la  droite  du  Père  »,  dans  les  cieux,  ce  qui  rend, 
selon  lui,  impossible  sa  présence  dans  le  pain  eucharis- 
tique. 

A  cela  Luther  avait  répondu,  dans  son  traité' de  1527 
intitulé  :  Que  ces  paroles  du  Christ  :  «  Ceci  est  mon  corps  >■. 
tiennent  toujours  ferme  :  «  Crois-tu  que  personne  ne  doit 
s'apercevoir  que  tu  apportes  quantité  de  textes 
bibliques  sur  des  points  inutiles  et  que,  sur  ceux  où  ils 
seraient  nécessaires,  tu  n'en  cites  pas  une  ligne  et  ne 
rapportes  que  tes  songes?  Mais  l'Écriture  nous  enseigne 
que  la  «  droite  de  Dieu  »  n'est  pas  un  lieu  déterminé, 
comme  si  elle  était  ou  pouvait  être  un  corps,  par 
exemple,  un  trône  doré,  mais  qu'elle  est  la  toute-puis- 
sance de  Dieu,  qui  ne  peut  être  enfermée  en  aucun  lieu 
et  doit  pourtant  être  en  tout  lieu...  Or,  la  foi  nous  dit 
du  Christ  non  seulement  que  Dieu  est  en  lui,  mais  qu'il 
est  Dieu  même...  Cela  ne  prouve-t-il  pas  assez  que  la 
«  droite  de  Dieu  »  n'est  pas  un  lieu  déterminé,  comme 
le  prétendent  les  fanatiques,  où  se  trouverait  le  corps 
du  Christ,  mais  la  toute-puissance  de  Dieu  en  per- 
sonne... Et  maintenant,  discutons  ensemble.  Tu  avoues 
que  le  Christ  siège  à  la  droite  de  Dieu  et  de  là  tu  pré- 
tends conclure  qu'il  n'est  donc  pas  dans  l'eucharistie. 
C'est  là,  pour  toi,  l'épée  du  géant  Goliath.  Que  dirais-tu 
si  nous  prenions  cette  épée,  pour  t'en  couper  la  tète, 
en  prouvant  que  le  Christ  doit  être  dans  la  cène,  au 
moyen  même  de  l'argument  que  tu  avances  pour 
démontrer  qu'il  n'y  est  pas?  Ne  serait-ce  pas  là  un 
exploit  digne  de  David?  Eh  bien!  écoute-nous  :  le 
corps  du  Christ  est  à  la  droite  de  Dieu.  Or,  la  droite  de 
Dieu  est  partout,  comme  tu  dois  le  reconnaître  et 
comme  nous  l'avons  démontré.  1  )onc,  elle  est  aussi  dans 
le  pain  et  le  vin  sur  l'autel.  Mais  partout  où  se  trouve 
la  droite  de  Dieu,  la  chair  et  le  sang  du  Christ  doivent 
s'y  trouver  également,  car  on  ne  peut  pas  diviser  la 
droite  de  Dieu  en  petits  morceaux  et  l'article  du  Sym- 
bole ne  dit  pas  que  le  Christ  siège  en  un  doigt  ou  un 
ongle  de  la  droite  de  Dieu,  mais  tout  simplement  qu'il 
est  à  la  droite  de  Dieu,  en  sorte  que,  partout  où  se 
trouve  la  droite  de  Dieu,  là  se  trouve  également  le 
Christ,  le  Fils  de  l'Homme...  Et  que  doit-on  conclure 
de  là?  Nous  en  concluons  ceci  :  que,  même  si  le  Christ 
n'avait  jamais  dit  ces  mots,  à  la  Cène  :  «  Ceci  est  mon 
corps  »,  nous  serions  contraints  par  ces  seules  paroles  : 
le  Christ  siège  à  la  droite  de  Dieu,  de  déclarer  que  son 
corps  et  son  sang  sont  là,  comme  dans  tous  les  autres 
lieux.  »  Lutherswerke,  éd.  Schwetschke,  Berlin,  t.  IV, 
p.  386  sq.  Cette  théorie  de  l'ubiquité  fut  plus  tard  érigée 
en  dogme  dans  l'Église  luthérienne. 

Cette  fois,  Luther,  cédant  à  son  tempérament 
«  hyperbolique  »  —  selon  le  mot  de  ses  adversaires  — 
triomphait  trop!  Car,  si  le  Christ  n'est  pas  davantage 
dans  l'eucharistie  que  «  dans  tous  les  autres  lieux  », 
quel  intérêt  particulier  peut  présenter  pour  nous  la 
cène  ?  Et  comment  regarder  cette  présence  du  Christ 
dérivée  de  la  communication  de  la  toute-puissance 
divine  comme  autre  chose  qu'une  présence  spirituelle, 
que  ni  Zwingli,  ni  Q^colampade,  ni  surtout  Bucer  ne 
rejetaient?  Poussée  ainsi  à  l'extrême,  l'opinion  de 
Luther  rejoignait  donc  celle  de  ses  adversaires?  On  ne 
pouvait  discuter  plus  faiblement! 

On  aura  encore  une  idée  de  la  façon  dont  la  discus- 
sion avait  été  poursuivie,  par  ce  passage  d'une  lettre 
de  Luther  à  Jacques  Probst,  de  Brème,  en  date  du 
1er  juin  1530.  Luther  avait  appris  que  Zwingli  s'attri- 
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huait  la  victoire  dans  les  conclusions  du  colloque  de 
Marbourg.  Et  il  répond  : 

Ce  ne  sont  que  des  menteurs  et  leur  mensonge 
même  n'est  que  fumée  el  simulation,  comme  le  prou- 
vent leurs  actes...  Nous  n'avons  rien  révoqué  de  nos 
doctrines.  Eux,  ils  n'ont  pu  résister  que  sur  ce  seul 
article  de  la  cène...  El  l'unique  cl  total  argument  de 
Zwingli  l'ut  que  «  un  corps  ne  peu!  pas  être  sans  lieu  el 
«  dimension  »,  à  quoi  j'ai  répondu,  avec  la  philosophie, 
que  »  le  ciel  lui-même,  ce  corps  si  grand,  est  nalurelle- 

<  ment  sans  lieu  »,  ce  qu'il  n'ont  pu  réfuter.  Et  pour 
Œcolampade,  l'unique  argument  fut  que  «  les  Pères 
a  appellent  la  cène  un  signe,  ce  qui  prouve  que  le  corps 
«  n'y  est  pas  ».  Enders.  t.  vu,  p.  353-354. 

3°  La  diète  d'Augsbourg.  —  Quoi  qu'il  en  soit,  les 

<  réformateurs  »  durent  se  présenter,  en  ordre  dispersé, 
devant  la  diète  d'Augsbourg,  de  1530,  que  présidait 
Charles-Quint.  Les  luthériens  purs  se  comptèrent  sur 
la  «  confession  »  rédigée  par  Mélanchthon.  On  y  lisait, 
au  sujet  de  l'eucharistie  :  «  Sur  la  cène  du  Seigneur,  ils. 
enseignent  que  le  corps  et  le  sang  du  Christ  sont  vrai- 
ment présents  et  sont  distribués  à  ceux  qui  mangent  à 
la  cène  du  Seigneur,  et  ils  réprouvent  ceux  qui  ensei- 
gnent autrement.  » 

A  l'opposé,  Zwingli  déclarait,  dans  sa  Fidei  ratio, 
présentée  à  l'empereur  et  à  la  diète,  le  8  juillet  1530  : 
«  Je  crois  que  dans  la  sainte  eucharistie,  c'est-à-dire 
dans  la  cène  d'actions  de  grâces,  le  vrai  corps  du  Christ 
est  présent  par  la  contemplation  de  la  foi,  c'est-à-dire 
que  ceux  qui  rendent  grâces  au  Seigneur  pour  le  bien- 
fait qu'il  nous  a  conféré  en  son  Fils,  reconnaissent 
qu'il  a  pris  une  vraie  chair,  qu'il  a  vraiment  souffert  en 
elle,  qu'il  a  vraiment  lave  nos  péchés,  en  sorte  que 
toute  l'action  réalisée  par  le  Christ  leur  est  comme  pré- 
sente par  la  contemplation  de  la  foi.  Mais  que  le  corps 
du  Christ,  par  son  essence  et  réellement,  c'est-à-dire  le 
corps  naturel  lui-même,  soit  dans  la  cène  ou  qu'il  soit 
broyé  par  notre  bouche  et  nos  dents,  comme  le  pré- 
tendent les  papistes  et  certains  autres  qui  regrettent 
les  marmites  d'Egypte  (les  luthériens),  cela  non  seule- 
ment nous  le  nions,  mais  nous  proclamons  avec  cons- 
tance que  c'est  une  erreur  opposée  à  la  parole  de 
Dieu.  » 

Enfin,  entre  ces  deux  théories  diamétralement  oppo- 
sées, la  Confession  tétrapolitaine  —  celle  des  quatre 
villes  de  Strasbourg,  Constance,  Mcmmingen  et  Lin- 
dau  —  présentée  le  11  juillet  1530,  contenait,  sur  l'eu- 
charistie, la  déclaration  que  voici  :  «  Au  sujet  du  véné- 
rable sacrement  du  corps  et  du  sang  du  Christ,  tout  ce 
que  les  évangélistes,  Paul  et  les  saints  Pères  ont  écrit, 
les  nôtres,  par  une  foi  excellente,  l'enseignent,  le 
recommandent,  l'inculquent.  Et  ainsi,  avec  un  soin 
spécial,  ils  prêchent  souvent  cette  bonté  du  Christ 
envers  nous,  par  laquelle  il  n'est  pas  moins  présenl .  au 
jourd'hui,  que  dans  cette  suprême  Cène,  à  tous  ceux  qui 
se  sont  rangés  de  cœur  parmi  ses  disciples,  car  ils 
reproduisent  celle  Cène,  telle  qu'il  l'a  instituée  et  où  il 
daigne  donner,  sous  des  signes  sensibles,  son  vrai  corps 
el  son  vrai  sang,  qui  doivent  être  vraiment  l'un  mangé 
et  l'autre  bu,  pour  la  nourriture  et  le  breuvage  des 
âmes,  en  sorte  qu'elles  SOienl  nourries  pour  la  vie 
éternelle,  et  que  désormais  il  vive  et  demeure  en  elles 
et  elles  en  lui,  pour  être  ressuscites  par  lui,  au  dernier 
jour,  en  une  vie  nouvelle  et  immortelle,  selon  ses 
paroles  de  vérité  éternelle  :  «  Prenez  et  mangez,  Ceci 
est  mon  corps,  etc.,  » 

On  remarquera  le  soin  avec  lequel  les  Strasbourgeois 

évitent  de  préciser  le  mode  de  présence  du  Christ  dans 

l'eucharistie. 

V.  Fin  de  la  controverse,  tau  la  Concorde  de 

W'r  i  i  ;  nui  ne,  EN  1536,         I  .e  plus  opposé  a  la  doctrine 

de  Luther  avait  été  Zwingli,  après  Karlstadt,  On  a  vu, 

dans  sa  Ratio  jiitci.  le  souverain  mépris  avec  lequel  il 


rangeait,  à  la  suite  des  papistes.  »  certains  qui  regret- 
taient les  marmites  d'Egypte  ».  .Mais  Zwingli  allait 
bientôt  disparaître,  sur  le  champ  de  bataille  de  Cappel, 
le  11  octobre  1531.  Son  successeur,  Bullinger,  serait  de 
tempérament  beaucoup  moins  agressif.  Œcolampade 
allait  mourir,  de  son  côté,  à  Bâle,  le  24  novembre  1531. 
Les  théologiens  de  Strasbourg  axaient  toujours  été  très 
enclins  aux  transactions.  Ils  trouvaient  Luther  trop 
peu  souple.  Mais  ils  soupiraient  après  l'union.  L'idée 
d'un  accord  --ou  comme  l'on  disait  alors  d'une  «  con- 
corde »  —  demeura  ainsi  à  l'ordre  du  jour. 

Œcolampade  avait  publié,  en  1530,  un  court  dia- 
logue intitulé  :  Quid  de  eucharistia  veteres  lum  Grseci, 
tmn  Latini  senserint,  que  Mélanchthon  avait  trouvé 
plus  posé  que  de  coutume.  De  son  côté,  Bucer,  après 
avoir  lu  ce  livre,  éprouvait  le  besoin  d'écrire  à  Luther, 
le  25  août  1530,  une  longue  lettre  où  il  affirmait  ne  pas 
bien  voir  ce  qui  le  séparait  de  la  doctrine  wittenber- 
geoise  sur  la  cène.  11  concluait  en  apportant  à  Luther 
neuf  propositions,  qui  résumaient  son  point  de  vue.  On 
y  remarquait  surtout  les  deux  proclamations  sui- 
vantes : 

1.  «  Nous  nions  la  transsubstantiation  ».  2.  «  Nous 
nions  de  même  que  le  corps  du  Christ  soit  localement 
dans  le  pain...,  comme  du  vin  serait  dans  un  vase  ou 
la  flamme  dans  un  fer  rouge.  » 

Mais  Bucer  ajoutait  :  3.  «  Toutefois,  nous  affirmons 
que  le  corps  du  Christ  est  vraiment  présent  dans  la 
cène  et  que  le  Christ,  réellement  présent,  nous  y  nour- 
rit de  son  vrai  corps  et  de  son  vrai  sang,  au  moyen  de 
ses  paroles  récitées  par  les  ministres  et  quiconque  use 
des  symboles  sacrés  du  pain  et  du  vin.  » 

Il  voulait  à  tout  prix,  comme  on  le  voit,  joindre  le 
dogme  de  la  présence  réelle,  mais  toute  spirituelle,  du 
Christ,  à  celui  de  la  présence  toute  symbolique.  A  par- 
tir de  ce  moment,  il  ne  cessa  plus  de  poursuivre  une 
formule  transactionnelle,  que  les  deux  partis  rejetaient 
également.  Mais  Luther  lui  opposait  amicalement  cette 
question  :  «  Le  Christ,  selon  toi,  est-il  donné  aussi  bien 
à  celui  qui  communie  indignement  qu'à  celui  qui  com- 
munie avec  la  vraie  foi?  » 

Et  dès  lors,  toute  la  querelle  sacramentaire  se  rédui- 
sit à  ceci  :  le  Christ  présent  clans  la  cène,  même  pour 
les  indignes. 

Ainsi,  Bucer  ayant  mis  sur  pied  une  nouvelle  for- 
mule de  •  concorde  »,  Luther  lui  écrivait,  le  22  janvier 
1531  :  «  Nous  avons  lu,  cher  Bucer,  le  libelle  de  confes- 
sion que  tu  as  envoyé,  et  nous  l'approuvons,  et  nous 
rendons  grâces  à  Dieu  de  ce  que  nous  sommes  au  moins 
d'accord  en  ceci,  comme  tu  l'écris,  que  nous  confessons 
les  uns  et  les  autres,  que  le  corps  et  le  sang  du  Christ 
sont  vraiment  présents  dans  la  cène  et  qu'ils  sont 
donnés,  avec  les  paroles,  pour  la  nourriture  de  l'âme. 
Mais  je  m'étonne  que  lu  fasses  et  Zwingli  et  Œcolam- 
pade participants  de  celte  opinion.  Entre  nous  :  si 
nous  confessons  que  le  corps  du  Christ  est  vraiment 
présenté  en  nourriture  pour  l'âme,  il  n'y  a  aucune  rai- 
son que  nous  ne  le  disions  pas  aussi  présenté  à  l'âme 
impie,  tout  comme  le  soleil  brille  aussi  bien  pour  celui 
qui  voil  clair  et  pour  l'aveugle...  »  Enders,  t.  vin, 
[).  3  19-350.  Et  il  ajoutait  :  «  Tant  que  vous  n'admettrez 
pas  cela,  il  sera  inutile  de  nous  vanter  d'avoir  abouti 
à  une  concorde,  car  elle  ne  serait  qu'une  illusion.  »  Mais 
Bucer  ne  cessait  d'épiloguer  el  de  chercher  un  faux- 
fuyant.  Voir  lettre  de  février  1531,  Enders,  ibid., 
p.  355  sq. 

Quelques  années  se  passèrent.  Après  la  mort  de 
Zwingli  et  d'Œcolampade,  une  lente  évolution  détacha 
les  Églises  réformées  de  haute  Allemagne  de  Zurich, 
pour  les  orienter  de  plus  en  plus  vers  Wittenberg.  Le 
landgrave  Philippe  de  liesse,  qui  poursuivait  tou- 
jours ses  objectifs  politiques,  poussait  constamment  à 
la     concorde  ».  Ce  fut  encore  à  son  instigation  qu'une 
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rencontre  se  produisit,  entre  les  théologiens  witten- 
bergeois  et  les  sacramentaires,  à  Cassel,  à  la  fin  de  1534. 
Bucer,  qui  avait  dû  aller  à  Augsbourg,  pour  y  résoudre 
des  questions  d'organisation  religieuse,  avait  passé  de 
là  à  Constance,  où  s'était  tenue  une  réunion  des  théo- 
logiens réformés  d'Augsbourg,  Ulm,  Memmingen, 
Isny,  Lindau,  Kempten  et  naturellement  de  Constance 
(les  deux  Blaurer).  Ceux  de  Zurich  n'étaient  point 
venus.  On  avait  discuté  sur  les  formules  possibles 
d'accord.  Bucer  était  ensuite  parti  pour  Cassel  où  le 
landgrave  avait  invité  les  théologiens  de  Wittenberg. 
Mélanchthon  avait  été  chargé  de  représenter  la  doc- 
trine luthérienne.  Le  17  décembre  1534,  Luther  lui 
avait  remis  une  «  instruction  »  précisant  son  point  de 
vue  :  «  Mes  idées  sont  les  suivantes,  disait-il  :  1.  Nous 
ne  concéderons  jamais  que  l'on  dise  de  nous  que  per- 
sonne n'a  compris  personne.  Ce  n'est  pas  par  un  tel 
remède  qu'une  telle  plaie  peut  être  guérie...  2.  Comme 
jusqu'ici  la  discussion  portait  sur  ce  point  que  nos  ad- 
versaires voyaient  un  signe  où  nous  affirmons  le  corps 
du  Christ...,  il  ne  me  semble  pas  utile  d'avancer  une 
nouvelle  opinion  selon  laquelle  ils  concéderaient  que  le 
corps  du  Christ  est  vraiment  présent  et  nous  concéde- 
rions que  l'on  ne  mange  que  le  pain...  Une  fois  cette 
fenêtre  ouverte,  il  naîtrait  des  sources,  bien  plus  des 
océans  de  questions  et  d'opinions...,  qui  ne  profiteraient 
qu'à  l'épicurisme  (c'est-à-dire  à  l'incrédulité)...  3.  Nous 
avons  pour  nous  le  texte  même  de  l'Évangile,  si  clair 
qu'il  ébranle  tous  les  hommes...,  en  outre  les  affirma- 
tions nombreuses  des  Pères  que  l'on  ne  peut  détourner 
en  sûreté  de  conscience...,  en  troisième  lieu  ceci  :  qu'il 
serait  périlleux  d'admettre  que  l'Église,  dans  tout  l'uni- 
vers, ait  manqué  du  vrai  sens  de  ce  sacrement,  durant 
tant  d'années,  puisque  nous  admettons  que  la  parole  et 
les  sacrements,  bien  qu'altérés  par  de  nombreuses 
abominations,  n'ont  jamais  été  détruits.  »  Après  quoi, 
Luther  examinait  certains  textes  de  saint  Augustin 
favorables  à  première  vue  à  une  manducation  toute 
spirituelle,  mais  qu'il  déclarait  devoir  être  interprétés 
dans  le  sens  traditionnel.  Enders,  t.  x,  p.  92  sq.  .Mais 
Bi  cer  ne  céda  pas  encore  tout  de  suite.  Selon  lui,  on 
pouvait  concéder  un  lien  réel  entre  le  pain  et  le  corps 
du  Christ,  mais  ce  lien  n'était  pas  celui  d'une  union 
naturelle  et  physique,  mais  seulement  d'une  union 
sacramentelle.  Pourtant  le:;  deux  camps  semblaient  se 
rapprocher,  au  moins  en  paroles.  Après  de  nouvelles 
négociations  qu'il  serait  trop  long  de  raconter,  une 
conférence  suprême  fut  convoquée,  au  printemps  de 
1536,  à  Eisenach.  Mais  comme  Luther,  retenu  par  la 
maladie  et  par  de  nouveaux  scrupules,  ne  pouvait  y 
assister,  elle  fut  transférée  à  Wittenberg,  où  elle  s'ou- 
vrit le  22  mai  et  aboutit,  le  29,  à  un  texte  qui  fut  sous- 
crit à  la  fois  par  les  théologiens  wittenbergeois,  et 
ceux  de  Strasbourg,  Augsbourg,  Memmingen,  Ulm, 
Esslingen,  Reutligen,  Francfort,  Constance.  Les  Suisses 
n'avaient  envoyé  personne.  C'est  ce  texte  que  l'on 
appelle  la  Concorde  de  Wittenberg.  En  voici  l'ana- 
lyse : 

1°  «  Nous  confessons,  selon  les  paroles  d'Irénée,  que 
l'eucharistie  est  composée  de  deux  éléments,  l'un 
céleste,  l'autre  terrestre.  C'est  pourquoi  (les  soussignés) 
admettent  et  enseignent  qu'avec  le  pain  et  le  vin  le 
corps  et  le  sang  du  Christ  sont  vraiment  et  substan- 
tiellement présents,  offerts  et  pris.  » 

2°  «  Et  bien  qu'ils  nient  qu'il  se  produise  une  trans- 
substantiation ou  une  inclusion  locale  dans  le  pain  ou 
une  certaine  conjonction  durable  en  dehors  de  l'usage 
du  sacrement,  toutefois,  ils  concèdent  que,  par  une 
union  sacramentelle,  le  pain  est  le  corps  du  Christ, 
c'est-à-dire,  ils  croient  que  par  la  présentation  du  pain 
le  corps  du  Christ  est  vraiment  présenté  aussi.  Car,  en 
dehors  de  l'usage,  quand  il  est  conservé  dans  une  pyxide 
ou  est  montré  dans  les  processions,  comme  cela  se  fait 


chez  les  papistes,  ils   pensent  que  le  corps  du  Christ 
n'est  pas  présent.  » 

3°  Ils  estiment  que  cette  institution  du  sacrement 
est  valable  dans  l'Église,  sans  dépendre  ni  de  la  dignili 
du  ministre,  ni  de  celle  du  communiant,  en  sorte  que, 
selon  le  mot  de  Paul,  même  les  indignes  le  mangent..., 
mais  pour  leur  propre  condamnation. 

Au  surplus,  le  texte  annonçait  qu'avant  d'être  défi- 
nitif, il  devait  être  proposé  «  à  d'autres  prédicateurs  cl 
aux  supérieurs  ». 

Comme  on  le  voit,  Luther  avait  concédé  qu'en  dehors 
de  l'usage,  le  corps  du  Christ  n'csl  pas  dans  l'eucharistie. 
Et  Bucer  avait  concédé  que,  dans  l'usage,  ce  corps  est 
mangé  même  par  les  indignes,  c'est-à-dire  les  commu- 
niants sans  foi  ni  pénitence. 

Cet  accord  mit  fin,  au  moins  au  dehors  et  pour  le 
grand  public,  à  la  controverse  sacramentaire.  De  part 
et  d'autre,  c'est-à-dire  de  Wittenberg  comme  de  Stras- 
bourg, on  mit  le  plus  grand  zèle  à  faire  adopter  la 
«  Concorde  »  dans  les  Églises  particulières,  en  la  faisant 
souscrire  par  les  théologiens,  les  prédicateurs  et  les 
conseillers  des  villes.  Parmi  ceux  qui  acceptèrent  l'ac- 
cord, on  eut  la  surprise  de  compter  Karlstadt  et  Myco- 
nius.  Le  premier  avait  fait  longtemps  l'opposition  que 
nous  avons  dite  au  sentiment  île  Luther.  Il  était  main- 
tenant à  Bâle,  où  il  exerçait  une  influence  sérieuse.  Il 
devait  mourir  de  la  peste  en  1541  et  l'on  déclara  qu'il 
était  lui-même  la  «  peste  »  de  la  cité.  Le  second  était 
le  successeur  d'CEcolampade  et,  pour  cette  raison,  on 
pouvait  craindre  qu'il  fît  difficulté  d'admettre  des  for- 
mules d'origine  luthérienne. 

Bucer  et  ses  amis  estimèrent  que  l'adhésion  de  Karl- 
stadt et  de  Myconius  constituait  un  véritable  triomphe. 
En  réalité,  rien  ne  prouvait  mieux  que  cette  victoire 
facile  tout  ce  qu'il  y  avait  de  fallacieux  dans  la  «  Con- 
corde ».  Chacun  prétendait  y  retrouver  ses  propres 
idées.  Chacun  la  tirait  à  son  sens  particulier.  Et  Bucer, 
dans  son  désir  d'entente  générale  entre  les  chefs  de  la 
Réforme,  demandait  encore  à  Luther  d'atténuer  les 
aspérités  de  sa  doctrine,  pour  que  les  successeurs  de 
Zwingli,  à  Zurich,  ne  pussent  y  voir  une  condamnation 
de  leur  maître  vénéré.  Nous  n'entrerons  pas  dans  le 
détail  de  ces  négociations.  Qu'il  nous  suffise  de  dire 
que  les  choses  finirent  par  se  gâter  de  nouveau  complè 
temeiit  entre  Zurich  et  Wittenberg.  La  lettre  que  voici, 
de  Bucer  à  Luther,  en  date  du  9  septembre  1514,  va 
nous  dire  ce  qu'était  devenu  l'accord,  huit  ans  après  sa 
conclusion  : 

«  Nous  avons  appris  par  certains  rapports  que  Votre 
Révérence  est  gravement  échauffée  contre  ceux  de 
Zurich.  Et  ce  n'est  pas  nous  seulement,  qui  enseignons 
l'Évangile  dans  les  Églises  du  saint  empire  romain,  qui 
trouvons  très  mal  qu'une  juste  cause  de  colère  ait  été 
donnée  à  Notre  Révérence  par  les  Zurichois,  mais  aussi 
nos  frères  de  Rerne  et  de  Bâle.  Car  nous,  qui  avons 
embrassé  la  formule  de  Concorde  rédigée  par  vous, 
nous  persistons  tous,  jusqu'au  dernier,  dans  la  vérité 
reconnue,  depuis  que  nous  avons  approuvé  et  reçu  par 
notre  consentement  ces  articles  pieusement  et  diligem- 
ment examinés  selon  la  règle  de  la  Parole  divine.  Les 
Bernois  et  les  Bàlois  observent  purement  et  sincère- 
ment leur  confession  qui  vous  a  été  transmise,  au 
point  qu'à  part  un  ou  deux  réfractaires  ils  soient  d'ac- 
cord avec  nous  sur  tous  les  points.  A  Bâle  en  effet  la 
concorde  de  l'Église  est  sincère  et  droite  et  on  n'a  rien 
omis,  en  communion  avec  nous,  pour  obtenir,  par  tous 
les  arguments  possibles,  le  consentement  des  Zurichois. 
Mais  Satan  a  trouvé  des  suppôts  pour  empêcher  cette 
concorde  souverainement  nécessaire  de  l'Église  et  la 
troubler.  Il  comprend  en  effet  que  cette  querelle  lui  a 
toujours  été  et  lui  est  encore  très  avantageuse  tant 
pour  accroître  et  confirmer  la  dissolution  de  la  vie  et 
des  mœurs  que  pour  infecter  et  séduire  les  consciences 
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des  hommes  pieux...  C'est  pourquoi,  tournant  et 
retournant  dans  notre  esprit  les  périls  infinis  et  les 
dommages  cpie  cette  controverse  des  sacramentaircs  a 
causés  à  l'Église,  nous  n'avons  jamais  eu  et  n'avons 
encore  pas  de  désir  plus  'lier  que  de  pouvoir  éteindre  et 
assoupir  ce  dissentiment,  d'autant  plus  que,  par  les 
livres  et  écrits  publiés  jusqu'ici,  il  a  été  abondamment 
satisfait  à  tous  ceux  qui  sont  cloués  de  l'intelligence  de 
la  parole  et  de  la  volonté  divines  et  que  les  Zurichois 
sont  désormais  privés  de  toute  approbation  de  leur 
duplicité.  »  Enders,  t.  xvi,  p.  81. 

La  Concorde  avait  donc  réussi  à  Strasbourg,  à  Bàle 
et  à  Berne,  comme  dans  la  presque  totalité  de  l'Alle- 
magne protestante.  Elle  avait  au  contraire  échoué  à 
Zurich.  Et  en  Allemagne  même,  Gaspard  Schwenkfeld, 
réfugié  à  Ulm,  lui  avait  fait  une  sourde  mais  constante 
opposition. 

Nous  venons  d'entendre  Bucer  se  lamenter  sur  les 
«  dommages  et  les  périls  infinis  »  que  cette  querelle 
avait  apportés  à  l'Eglise.  Il  nous  reste  à  préciser  la 
nature  de  ces  conséquences,  par  une  étude  sommaire 
des  résultats  de  la  controverse  sacramentaire. 

VI.  Bésultats.  —  Avec  beaucoup  de  netteté, 
Luther  avait  aperçu,  dès  le  principe,  les  graves  consé- 
quences des  discussions  engagées  autour  d'un  texte 
aussi  clair  et  aussi  «  commun  à  tous  »,  comme  il  disait, 
que  celui  de  l'institution  eucharistique  :  «  Ceci  est  mon 
corps  ».  Il  avait  toujours  soutenu  (pue  l'Ecriture  est 
accessible  aux  esprits  les  plus  humbles,  que  l'Esprit- 
Saint  en  donnait  l'intelligence  aux  âmes  les  plus  igno- 
rantes, qu'un  enfant  de  neuf  ans  pouvait  en  remontrer 
aux  plus  doctes,  en  cette  matière.  Et,  brusquement,  il 
apparaissait  que,  sur  un  texte  capital,  d'un  usage 
immémorial  dans  l'Église,  véritable  centre  de  la  vie 
liturgique  durant  des  siècles,  les  grands  maîtres  de  la 
Réforme  ne  pouvaient  se  mettre  d'accord  et  que  ces 
quatre  mots  :  «  Ceci  est  mon  corps  »  étaient  traduits  au 
moins  de  quatre  ou  cinq  façons  entièrement  différentes 
par  Luther,  Karlstadt,  Hcen  et  Zwin'gli,  Œcolampade, 
Schwenkfeld,  sans  parler  des  autres!  Sans  hésiter, 
Luther  avait  dit  tout  de  suite  :  «  Il  faut  que  les  uns  ou 
les  autres  soient  les  ministres  de  Satan I  »  Mais  com- 
ment prendre  parti?  Comment  découvrir  les  disciples 
de  l'Esprit  et  ceux  du  démon?  Voilà  ce  que  le  vulgaire 
pouvait  et  devait  se  dire.  Le  principe  fondamental  de 
l'appel  à  la  Bible  seule  était  en  complète  déroute.  Et 
Luther,  on  l'a  vu,  pressentait  que  lâcher  la  bride  aux 
opinions  sur  ce  seul  point,  serait  donner  naissance  à 
des  océans  (  imo  maria)  de  questions  et  de  discus- 
sions sur  tout  le  reste.  Au  lieu  de  la  superbe  doctrine  de 
l'inspiration  directe  de  chaque  chrétien  par  l'Esprit  de 
vérité,  on  allait  tomber  dans  toute  l'anarchie  du  libre 
examen  que  Luther  ne  pouvait  avoir,  quoi  (pion  ait 
dit,  qu'en  parfaite  horreur.  C'était,  selon  le  mot  frap- 
pant de  Luther,  «  la  fenêtre  ouverte  »,  considerandum 
est  certe  quantum  hic  fenestram  aperiemus. 

Ces  conséquences  étaient  fort  bien  aperçues  du  côté 
catholique.  La  controverse  sacramentaire  marqua  le 
premier  arrêt  sérieux  de  la  contagion  luthérienne.  Les 
témoignages  sont  nombreux  et  concordants  à  cet 
égard,  ainsi  la  lettre  écrite  par  Bucer  à  Guillaume 
Lard,  qui  se  trouvait  alors  à  Aigle,  en  Suisse,  le  26  sep 
tembre  1527,  où  il  est  dit  :  Impanatio  negata  mutins 
nobis  abalienavit,  dans  Herminjart,  Correspondance 
des  réformateurs  dans  1rs  pays  île  langue  française,  t.  n, 
Paris-Genève,  18(>(i,  p.  205,  ainsi  encore  la  lettre  plus 
explicite  du  même  Bucer  à  Luther,  en  date  du  25  août 
1530,  OÙ  on  lit  le  passage  suivant  :  «  Nous  avons  reçu 
récemment  des  lettres  de  nos  frères  en  France,  qui 
écrivent  que  jusqu'ici  l'Évangile  se  glissait  heureuse 
ment  chez  eux,  mais  que  notre  malheureux  dissenti- 
ment finfelix  hoc  noslrum  dissidinm)  fait  un  tel 
obstacle  à  son  cours,  que,  s'il  n'est  apaisé,  ils  n'espèrent 


point  que  jamais  la  France  puisse  accueillir  publique- 
ment l'Évangile.  Par  contre,  si  la  paix  se  faisait,  ils 
auraient  bon  espoir  qu'à  brève  échéance  le  Christ 
triomphe  dans  leur  pays.  »  Herminjart,  t.  il,  p.  305  sq.; 
Enders,  Luthersbriefwechsel,  t.  vin,  p.  311. 

Les  catholiques  ne  s'étaient  pas  contentés  de  réfuter 
les  opinions  sacramentaires  dans  leurs  écrits  —  Josse 
Clichtove  en  France,  John  Fisher  en  Angleterre,  Eck 
en  Allemagne  —  ils  avaient  clairement  dégagé  la  sus- 
picion que  cette  querelle  jetait  sur  tout  le  mouvement 
de  la  Réforme.  Le  concile  de  la  province  de  Sens,  réuni 
à  Paris,  sous  la  présidence  de  Duprat,  en  1528,  avait 
formulé,  bien  longtemps  avant  Bossuet,  l'argument 
des  «  variations  »,  dans  les  termes  suivants  :  «  Les  nova- 
teurs ne  s'accordent  pas  entre  eux  :  les  uns  abattent 
les  images  qui  sont  tolérées  par  les  autres....  ils  ne 
s'accordent  pas  sur  l'eucharistie,  les  uns  croient  qu'elle 
n'est  que  le  signe  du  corps  et  du  sang  de  Jésus-Christ 
et  les  autres  font  profession  de  croire  qu'elle  est  véri- 
tablement le  corps  et  le  sang  de  Jésus-Christ...  Or,  ces 
contradictions  font  assez  connaître  combien  ils  sont 
éloignés  de  la  vérité  qui  est  toujours  la  même  et  ne  se 
contredit  jamais.  » 

Au  moment  où  ces  lignes  étaient  rédigées  par  un 
groupe  imposant  d'évêques  français,  un  jeune  étudiant 
de  dix-neuf  ans  achevait  ses  études  au  collège  de  Mon- 
taigu  et  se  sentait  enclin  à  adopter  les  idées  nouvelles. 
C'était  Jean  Calvin.  Il  attestait  plus  lard,  qu'il  avait 
été  arrêté  dans  son  mouvement  vers  le  luthéranisme 
par  la  controverse  sacramentaire.  Écrivant  en  1556  sa 
Seeunda  dejensio  pise  et  orthodoxes  de  sacramentis  fidei 
contra  Westphali  calumnias,  à  Genève,  il  disait  :  «  Je 
suis  content  de  me  glorifier  que  quand  ils  (Luther  et 
Zvvingli)  eurent  commencé  à  faire  quelque  approche  de 
plus  près  les  uns  des  autres,  leur  consentement,  com- 
bien qu'il  ne  fût  pas  encore  plein  et  entier,  me  servit 
beaucoup.  Car,  commençant  un  peu  à  sortir  des  ténè- 
bres de  la  papauté  et  ayant  pris  quelque  petit  goût  à 
la  saine  doctrine,  quand  je  lisais  en  Luther  qu'Œco- 
lampade  et  Zwingli  ne  laissaient  rien  es  sacrements  que 
des  ligures  nues  et  représentations  sans  la  vérité,  je 
confesse  que  cela  me  détourna  de  leurs  livres,  en  sorte 
que  je  m'abstins  longtemps  d'y  lire.  Or,  devant  que  je 
commençasse  d'écrire,  ils  avaient  conféré  ensemble  à 
Marbourg  et  par  ce  moyen  leur  véhémence  était  un 
peu  modérée.  » 

Ce  que  l'on  se  disait,  en  voyant  aux  prises  les  chefs 
de  la  Réforme,  est  donc  très  facile  à  conjecturer  :  des 
hommes  qui  prétendent  ne  connaître  que  la  parole  de 
Dieu,  ne  rien  ajouter  d'humain  au  message  divin  con- 
tenu dans  les  Écritures,  n'interpréter  les  saintes 
Lettres  que  sous  l'influx  de  l'Esprit-Saint,  ces  hommes- 
là  n'ont  pas  le  droit  de  différer  d'avis  sur  aucun  point, 
encore  moins  sur  un  dogme  aussi  important  que  celui 
de  la  présence  réelle.  La  vérité  est  une,  le  Saint-Esprit 
ne  saurait  se  contredire. 

On  conçoit  dès  lors  le  souci  qui  apparaît  dans  la 
théologie  de  Calvin  sur  l'eucharistie  de  réconcilier 
définitivement  les  doctrines  en  divergence.  Lorsqu'on 
examine  soigneusement  ses  théories  eucharistiques,  on 
est  frappé  de  l'effort  de  syncrétisme  qui  s'y  accuse.  La 
première  moitié  des  formules  qu'il  emploie  est  nette- 
ment luthérienne,  la  seconde,  clairement  zwinglienne. 
Il  continue  sur  ce  point  Bucer  et  la  théologie  de  Stras- 
bourg. (Voir  au  mot  Réforme,  1.  xm,  col.  2073  sq. 
l'exposé  de  la  doctrine  de  Calvin  sur  l'eucharistie.) 
Malgré  tout.  Calvin  ne  réussit  pas  et  ne  pouvait  pas 
réussir  à  masquer  le  dissentiment  profond  qui  le  sépa- 
rait sur  ce  point  des  soi  disant  réformateurs.  Il  ne  put 
qu'ajouter  une  opinion  de  plus  à  celles  de  ses  devan- 
ciers et  à  rendre  plus  fort  l'argument  des     variations  ». 

1"  Sources.  Enders-Kawerau-Fleming,   Luthersbrief- 

wechsel, isst  sq.;  Luthers-Werke,  édition  Weimar;  Corpus 
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reformalorum,  Opéra  Melanchthonis,  Calvini  et  Zuinglii  ; 
Herminjart,  Correspondance  des  réformateurs  dans  les  pays 
de  langue  française,  Paris-Genève,  1866  sq. 

2°  Littérature.  —  Surtout  Walter  Kôhler,  Zwingli  und 
Luther,  ihr  Streit  ùber  das  Abendmahl  nachseinen  politischen 
und  religiosen  Beziehungen,  Leipzig,  1924.  Voir  pour  le  reste 
de  la  bibliographie,  l'article  Réforme  et  les  articles  parti- 
culiers sur  Luther,  Bucer,  Calvin,  Zwingli,  Œcolampade, 
Karlstadt,  etc.,  ainsi  que  les  ouvrages  signalés  au  cours  du 
présent  article,  surtout  Walter  Kôhler,  Das  'Marburger 
Fteligionsgespràch  1529.  Versueh  einer  Rekonstruktion,  Leip- 
zig, 1929. 

L.  Cristiani. 

SACRAMENTAIRE  (LIVRE).  —  Nom  donné 
à  un  livre  liturgique,  renfermant  les  prières  et  cérémo- 
nies usitées  dans  la  célébration  de  la  messe  et  l'admi- 
nistration des  sacrements.  Le  sacramentaire  est  à  la 
fois  un  pontifical,  un  rituel  et  un  missel;  mais  dans  ce 
missel  on  ne  trouve  que  les  parties  de  la  messe  dites  ou 
chantées  par  le  célébrant  :  collectes,  secrètes,  préfaces, 
canon,  postcommunions;  les  chants  exécutés  par  la 
schola,  les  lectures  faites  par  les  ministres  inférieurs, 
leçons,  épîtres,  évangiles  n'y  figurent  pas.  Sur  les  trois 
anciens  sacramentaires  de  la  liturgie  romaine,  léo- 
nien,  gélasien,  grégorien,  voir  l'art.  Liturgie,  t.  ix, 
col.  802-806;  sur  le  Sacramentaire  de  Bobbio,  ibid., 
col.  810.  Voir  aussi  l'art.  Messe,  t.  x,  col.  1402. 

SACRAMENTAUX.  —  I.  Notion  générale  et 
définition.  II.  Divisions  et  énumérations  (col.  473). 
III.  Efficacité  (col.  476).  IV.  Administration  d'après 
le  Code  (col.  479). 

I.  Notion  générale  et  définition.  —  1°  Notion 
générale.  ■ —  1.  Signification  originelle.  —  A  prendre  en 
son  sens  le  plus  strict,  qui  fut  le  sens  originel,  le  mot 
sacrameniaux  désigne  les  rites  institués  par  l'Église 
dans  l'administration  même  des  sacrements  :  sacramen- 
talia,  choses  se  rapportant  aux  sacrements.  En  insti- 
tuant les  sacrements,  Jésus-Christ,  en  effet,  n'a  pas 
déterminé  dans  leur  détail  les  rites  avec  lesquels  ils 
doivent  être  administrés.  D'où  la  nécessité  pour  l'Église 
d'instituer  ces  rites,  c'est-à-dire,  d'après  l'étymologie 
du  mot,  ces  «  sacramentaux  ».  Hac  voce  significamns 
actiones  quasdam  vel  circumstantias  religiosas,  qnas  in 
sacrameniorum  administralione  vel  sacrificii  oblatione 
Ecclesia  observât,  prœler  eas  quœ  sunt  de  essentia  seu 
subslantia  sacramenli  vel  sacrificii,  ut  sunt,  verbi  gratia, 
in  baptismo,  unclio,  exorcismus  et  alia  hujusmodi.  Sua- 
rez,  De  sacramenlis,  disp.  XV,  sect.  i,  n.  1.  Sacramental 
donc,  en  ce  sens,  l'eau  qu'on  mélange  au  vin  eucharis- 
tique; sacramental,  la  triple  infusion  (ou  immersion) 
dans  l'administration  du  baptême;  sacramental,  la 
bénédiction  de  l'évêque  sur  l'huile  sainte  de  l'extrême- 
onction;  sacramental,  la  génuflexion  que  fait  le  prêtre 
au  cours  de  la  messe,  etc. 

Sans  doute,  ces  cérémonies  ajoutées  par  l'Église  au 
rite  sacramentel  essentiel  ne  sont  pas  indispensables 
pour  la  validité  des  sacrements  ou  du  sacrifice,  mais 
leur  grande  utilité  vient  du  secours  qu'elles  apportent 
à  la  nature  humaine,  difficilement  capable,  sans  ce 
secours,  de  comprendre  la  dignité  des  sacrements  et  du 
sacrifice  et  de  se  disposer  suffisamment  pour  en  perce- 
voir les  fruits.  Cette  utilité  a  été  mise  en  relief  par  le 
concile  de  Trente,  à  propos  des  cérémonies  de  la  messe  : 

«  La  nature  humaine  est  telle  que,  sans  des  secours 
extérieurs,  elle  ne  saurait  que  difficilement  s'élever  jusqu'à 
la  méditation  des  choses  divines.  En  conséquence,  la  sainte 
Église,  notre  Mère,  a  institué  certains  rites,  selon  lesquels, 
au  cours  de  la  messe,  il  convient  de  prononcer  les  paroles, 
tantôt  à  haute  voix  et  tantôt  à  voix  basse;  elle  a  employé 
les  cérémonies,  bénédictions  mystiques,  luminaires,  encen- 
sements, ornements  et  autres  choses  de  ce  genre,  que  lui  ont 
d'ailleurs  transmis  les  traditions  et  la  discipline  des  apôtres, 
et  cela  afin  d'inculquer  aux  esprits  le  sentiment  de  la 
majesté  d'un  si  grand  sacrifice  et  afin  d'exciter  les  âmes 


par  le  moyen  de  ces  signes  extérieurs  de  religion  et  de  piété, 
à  s'élever  jusqu'à  la  contemplation  des  profonds  mystères 
que  recouvre  ce  sacrifice.  »  Sess.  xxn,  c.  v;  cf.  can.  7  et 
sess.  vu,  can.  13,  De  saeramentis  in  génère,  Denz.-Bannw., 
n.  943,  954,  8.56. 

Ainsi  donc,  «  la  sainteté  et  l'excellence  de  nos  sacre- 
ments veulent  que  l'Église  leur  donne  un  ornement,  une 
parure  liturgique.  Les  cérémonies  si  pleines  d'une  haute 
signification  attestant  la  divinité  et  la  dignité  du  sacre- 
ment, elles  le  défendent  et  le  protègent  ;  elles  réveillent, 
dans  l'âme  des  fidèles,  des  sentiments  d'estime,  de 
piété  et  de  respect  pour  ces  admirables  mystères.  Pour 
rappeler  aux  fidèles  l'excellence  des  sacrements,  un 
acte  solennel  est  d'autant  plus  nécessaire  que  l'acte 
essentiel,  institué  par  Jésus-Christ,  est  plus  simple  en 
lui-même  ».  N.  Gihr,  Les  sacrements  de  l'Église  catho- 
lique, §  39,  tr.  fr.,  t.  i,  Paris,  1901,  p.  345. 

2.  Signification  élargie.  —  L'Église  est  allée  plus 
loin,  afin  d'éveiller  davantage  encore  les  âmes  aux 
bienfaits  de  la  rédemption.  Elle  a  institué  d'autres 
rites  ou  signes  sacrés  qu'elle  emploie,  en  dehors  des 
sacrements,  pour  obtenir  de  Dieu,  en  faveur  des  fidèles, 
des  effets  spirituels.  C'est  une  transposition,  dans  l'or- 
dre religieux,  de  ces  métaphores,  de  ces  symbolismes 
naturels  dont  la  vie  est  remplie  et  qui  consistent  à 
«  attacher  aux  choses  en  usage  dans  la  vie  matérielle 
un  sens  relatif  à  la  vie  morale  »  : 

«  Toutes  les  littératures  le  font  voir  et  la  constitution 
intime  des  langues  le  prouve.  Le  symbolisme  en  est  le  fond. 
Une  supplication  ardente,  n'est-ce  pas  une  allusion  à  l'ardeur 
du  feu?  l'n  déluge  de  calamités,  n'est-ce  pas  une  métaphore 
empruntée  à  l'eau?  Le  sel  attique,  le  sel  de  la  sagesse,  n'est-ce 
pas  un  rappel  des  propriétés  actives  et  conservatrices  du 
sel?  Parler  avec  onction,  mettre  un  baume  sur  des  douleurs, 
etc.,  etc.,  n'est-ce  pas  une  série  de  paroles  symboliques?... 
Tout,  dans  la  vie  sociale,  est  pétri  de  symbolisme  et  tend  à 
rapprocher  la  matière  de  l'esprit  pour  dire  l'esprit  et  par 
là  fomenter  l'esprit. 

»  Mettez  ces  symboles  au  service  de  l'idée  religieuse  : 
faites-le  avec  des  sentiments  qui  correspondent  à  l'action  : 
faites-le  au  nom  d'une  tradition  commune  entre  chrétiens, 
sous  le  couvert  ou  de  par  l'institution  formelle  de  l'autorité 
(lui  régit  le  groupe  :  vous  avez  les  sacramentaux.  Toute  la 
poésie  de  la  nature  pourra  s'y  incorporer,  comme  vous  le 
verrez  à  fréquenter  les  admirables  liturgies  antiques,  à  la 
place  des  fadeurs  qu'oïl  appelle  livres  de  piété.  Le  divin 
Maître,  dont  nul  ne  peut  contester  la  sublimité  et  l'élévation 
morale,  s'est  incliné  devant  les  rites  extérieurs  et  en  a 
institué  lui-même;  il  a  parlé  en  paraboles;  il  a  agi  en 
symboles  expressifs,  comme  dans  la  guérison  de  l'aveugle-né 
opérée  par  onction;  bref,  il  nous  a  appris  ce  qu'il  faut  l'aire. 
L'Kglise  l'imite  et  développe  son  action.  Bénissons-la  et 
vénérons  ses  rites  avec  une  humilité  riche  de  compréhension 
supérieure,  comme  devant  une  entrée  en  perspective  au 
fond  de  laquelle  brille  le  divin  vers  lequel  nous  marchons.  » 
Sertillanges,  lievue  des  jeunes,  2.~>  décembre  1913,  p.  289-290. 

Ces  signes  sacrés,  rites,  bénédictions,  objets  sacrés, 
prières,  gestes  symboliques,  cérémonies,  ont  bien 
quelque  similitude  extérieure  avec  les  sacrements.  Ce 
sont  des  signes  sensibles,  des  symboles,  comme  l'ex- 
plique le  P.  Sertillanges.  Mais  ils  en  diffèrent  essentiel- 
lement, puisqu'ils  ne  sont  pas  institués  par  Jésus- 
Christ  et  qu'ils  ne  sont  pas  destinés  à  produire,  comme 
les  sacrements,  la  grâce  dans  les  âmes.  Cependant  le 
mot  sacramentalia  a  pu  leur  être  appliqué  d'une  ma- 
nière fort  correcte,  en  raison  de  leur  similitude  de 
symboles,  destinés  à  produire  certains  effets  spirituels. 

2°  Origine  du  nom  «  sacramentalia  ».  —  L'emploi  du 
mot  sacramentalia  est  de  date  relativement  récente 
(xne  siècle).  Avant  cette  époque,  le  mot  sacramentum 
était  indifféremment  employé  pour  désigner  les  vrais 
sacrements  et  les  sacramentaux.  Les  premiers  essais  de 
désignations  différentes  se  font  jour  dès  la  première 
moitié  du  xnc  siècle;  au  xme  siècle,  sous  l'influence 
décisive  de  Pierre  Lombard,  la  terminologie  définitive 
est  en  vigueur. 
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1.  Avant  le  XW  siècle.  —  a)  En  Occident.  —  Cette 
période  sera  plus  spécialement  étudiée  à  l'art.  Sacre- 
ment. Il  suffit  de  rappeler  ici,  en  bref,  que,  des  l'origine, 
le  terme  sacrement  s'est  trouvé  appliqué  à  certains 
rites  non  sacramentel-,  mais  simplement  religieux. 
C'est  ainsi  que  Tertullien  applique  le  mot  de  sacrement 
à  la  bénédiction  de  Jacob,  dans  laquelle  il  voit  l'origine 
de  l'imposition  des  mains  qui  suit  le  baptême,  De 
baptismo,  c.  vm,  P.  /,.,  t.  n  (1860),  col.  1208  A;  au 
baptême  de  Jean,  Adi>.  Marcionem,  1.  IV,  c.  xxxvm, 
t.  i,  col.  453  A  ;  à  certains  rites  symboliques,  comme  le 
baptême  du  Christ,  Adv.  valentinianos,  c.  xxvn,  t.  u, 
col.  581  A;  ou  mystiques,  comme  l'onction  consécra- 
toire  du  Christ,  Adv.  Praxeam,  e.  xxvm,  t.  n,  col.  192H, 
Cf.  E.  de  Hacker,  dans  Pour  l'histoire  du  mot  «  sacre- 
ment ».  I.  Les  anténicéens,  Couvain,  1921,  p.  111-113. 
Du  même  auteur,  Sacramentum,  le  mot  et  l'idée  repré- 
sentée par  lui  dans  les  œuvres  de  Tertullien,  Louvain, 
1911,  p.  (il  sq.  J.  Poukens,  S.  J.,  a  également  relevé, 
dans  le  sens  de  cérémonies  sacrées,  le  mot  sacramentum, 
une  fois  chez  saint  Cyprien,  Epist.,  lxxiv,  n.  4,  édit. 
Hartel,  p.  802;  deux  fois  chez  Firmilien,  Epist.,  i.xxv, 
n.  6,  10,  ibid.,  p.  813  et  H 1  <S  ;  une  fois  dans  le  De  alea- 
toribus,  n.  5,  ibid.,  p.  97,  et  une  fois  dans  la  Passio 
SS.  Montant  et  Lucii,  n.  22,  dans  von  Gebhardt,  Acla 
marturum  setecta,  Berlin,  1902,  p.  160. 

Au  ivc  siècle,  cette  extension  très  large  de  la  signi- 
fication du  mot  sacrement  se  maintient  chez  les  auteurs 
ecclésiastiques.  «  Tout  ce  qui  est  en  rapport  avec  les 
sacrements  et  le  sacrifice,  choses  et  personnes,  était 
consacré  au  service  divin  par  une  bénédiction  particu- 
lière. La  bénédiction  consécratoire,  les  choses  néces- 
saires à  cet  effet  ainsi  qu'à  l'administration  des  sacre- 
ments, furent  communément  appelés  aussi  «  sacre- 
«  ments  »  :  sacramenta  catechumenorum,  baptismi.  La 
consignation  avec  le  signe  de  la  croix,  l'enquête  sur  la 
foi,  l'exorcisme,  l'onction  avec  la  salive  sur  les  oreilles 
et  les  narines,  la  bénédiction  des  cendres,  leur  distri- 
bution aux  catéchumènes,  la  bénédiction  du  sel  et  sa 
présentation,  tout  cela  fut  appelé  sacrement.  »  Schanz, 
Die  Lehre  von  den  heiligen  Sacramenten  der  katholischen 
Kirche,  Fribourg-en-B.,  1893,  p.  80.  Il  serait  facile  de 
démontrer  l'exactitude  de  cette  affirmation,  en  inter- 
rogeant saint  Augustin  qui,  cependant,  a  commencé  à 
esquisser  la  théologie  des  éléments  et  de  L'efficacité  des 
sacrements.  Ce  Père,  en  effet,  parle  du  sacrement  du 
symbole,  de  l'oraison  dominicale,  exactement  comme 
il  parle  du  sacrement  de  baptême  et  du  sacrement  de 
l'autel,  et  cela  dans  le  même  sermon.  Serm.,  cc.xxvui, 
n.  3,  P.  L.,  t.  xxxvm,  col.  1101  sq.  C'est  pour  lui,  vu 
la  pauvreté  et  l'hésitation  du  langage  ecclésiastique, 
une  nécessité  de  désigner  par  le  même  mot  des  choses 
lointainement  analogiques  et  en  réalité  dissemblables. 
Leur  symbolisme  commun  autorise  cette  communauté 
d'appellation  :  Isla  dicuntur  sacramenta,  quia  in  iis 
aliud  videtur,  aliud  intelligituT.  Serm.,  cci.xxii,  ibid., 
col.  1247.  Voir,  en  ce  sens,  divers  textes  d'Augustin  :  De 
peccatorum  meritis  cl  remissione,  1.  II,  c.  xxvi,  P.  L.. 
t.  xi. iv,  col.  17*i  (sacramentum  catechumenorum); 
Contra  Fauslum,  I.  XII.  c.  xix:  I.  XIX,  c.  \i,  t.  xi.u, 
col.  264,  355;  De  catech.  rudibus,  c.  wvi,  n.  50,  I.  xi,, 
col.  344  ;  Serm.,  r.cxxvn  (sacramentum  jejunii  et 
exorcismi ),  t.  xxxv,  col.  1 100. 

Cette  extension  du  mot  sacrement  aux  choses  et 
cérémonies  liturgiques  diverses  que  nous  appelons 
aujourd'hui  sacramcntau\.  est  vraisemblablement  la 
clef  qui  permet  de  résoudre  maintes  difficultés  tou 
cbanl  le  nombre  des  sacrements  chez  les  Pères.  Voir  Sa- 
CREMENT.  Ambroise  qui  appelle  sacrement  la  lotion  des 
pieds.  De  mi/sleriis,  c.  VI,  n.  32,  /'./..,  t.  xvi  (  1  <S  15),  col. 
398,  n'a  en  vue  sans  doute  qu'un  simple  sacramenta! 
auquel  on  recourt,  ut  hereditaria  peccata  tollantur,  non 
qu'il  s'agisse  ici  du  remède  contre  le  péché  originel 


lui-même,  mais  parce  qu'il  s'agit  d'un  remède  contre 
les  effets  mauvais  de  ce  péché  héréditaire,  lesquels  sub- 
sistent même  après  le  baptême.  Cf.  De  sacramentis, 
1.  III,  c.  i,  n.  7,  ibid.,  col.  433,  et  Ambroise  lui-même, 
in  ps.  XLVIII,  n.  9,  t.  xiv,  col.  1159. 

L'historien  du  dogme  devra  constater  qu'aucun  pro- 
grès dans  la  terminologie  ne  se  produira  en  Occident 
avant  le  XIIe  siècle;  témoin,  les  énumérations  de  saint 
Pierre  Damien  (t  1072),  Serm.,  lxix,  P.  L.,  t.  cxliv, 
col.  897  sq. 

b)  En  Orient.  Le  même  phénomène  de  termino- 
logie confuse  suit  une  courbe  analogue.  Au  ve-vie  siècle 
le  pseudo-Denys  en  est  une  preuve  intéressante.  Au 
début  de  sa  Hiérarchie  ecclésiastique,  1.  I,  c.  i-v,  puis, 
plus  loin,  1.  II,  c.  i-iii;  1.  III,  c.  i,  les  mots  kpocp/ixà 
(j.o<7Tr)pia,  lepà  aùfi.6oXa,  dont  il  se  sert  plus  fréquem- 
ment pour  désigner  les  vrais  sacrements,  se  trouvent 
aussi  appliqués  aux  sacramentaux.  Dans  les  ;j.uaT7)pt,a  et 
les  tspà  a^yL^Ac,  il  fait  entrer,  en  effet,  la  consécration 
du  chrême  et  de.  l'autel,  le  rite  consécratoire  des  moines, 
le  rite  de  la  sépulture  qui  comportait  une  onction 
d'huile  sur  le  corps  du  défunt.  P.  G.,  t.  ni,  col.  372-425, 
passim.  Cf.  Jugie,  Theologia  dogmatica  christianorum 
orientalium,  t.  m,  p.  9;  Pourrat,  La  théologie  sacra- 
mentairc  Paris,  1907,  p.  240.  Théodore  le  Studite 
(t  826),  s'en  tient  à  la  doctrine  du  pseudo-Denys  et 
enseigne  que  le  saint  habit  monacal  est  un  «  mystère  ». 
Cf.  Pargoire,  L'Eglise  byzantine  de  527  à  847,  Paris, 
1905,  p.  338. 

L'influence  du  pseudo-Denys,  mêlée  sans  doute  à 
d'autres  considérations  personnelles,  se  retrouvera 
encore  dans  la  confusion  qui  règne  en  certaines  énumé- 
rations postérieures  des  sacrements,  celle  de  Job  le 
moine  (fin  du  xme  siècle),  probablement  le  même  per- 
sonnage que  Job  Jasitès,  contemporain  de  Michel 
Paléologue  et  de  Jean  Veccos,  qui  considère  le  «  saint 
habit  monacal  »  comme  un  des  sacrements  et  complète 
sur  ce  point  Théodore  îe  Studite  en  distinguant  trois 
degrés  dans  cet  habit,  tô  [xixpô(r/Y]u.a  ou  u,iy.p6ery?)u.ov 
ou  poceroçôpov  c'est-à-dire  le  petit  habit;  xo  xrjç  xoupâç 
■réXs-tov  îyiov  ayry\ua.,  l'habit  parfait  de  la  tonsure,  et 
enfin  to  àyYSA'.xôv  ou  [isyx  ay7)[i.a,Ie  grand  habit,  ou 
habit  angélique.  Cf.  Jugie,  op.  cit.,  p.  19.  D'ailleurs  la 
virginité  rentre,  pour  cet  auteur,  dans  le  sacrement  du 
saint  habit:  la  consécration  et  la  dédicace  de  l'église, 
dans  celui  de  la  confirmation,  et  la  consécration  du 
saint  chrême  —  chose  étonnante  —  dans  celui  de 
l'eucharistie!  l.'clevalio  sanctissimse,  rite  accompli 
après  le  repas,  se  réfère  (''gaiement  au  sacrement  de 
l'eucharistie.  Jugie,  op.  cit..  p.  18-19.  Le  traité  de  Job, 
'l(V,  àuapTcoXo'j  Twv  ÉTrrà  (iuCTTYjptwv  TÎjç  'ExxA/]<naç 
k~-T~;rl[).>y.-i.v.ri  Oecopta  y.y\  Siaaàcpjaiç  n'est  pas  édité  et 
est  cité  par  M.  Jugie  d'après  le  ms.  64  du  Supplément 
grec  de  Paris. 

La  dissertation  de  Job  semble  avoir  été  connue  de 
Syméon  de  Thessalonique  qui,  au xive siècle,  considère 
encore  comme  un  sacrement  le  saint  habit  et  désigne 
du  nom  de  sacrement  (mystère)  un  certain  nombre  de 
sacramentaux  :  consécration  du  saint  chrême,  consé- 
cration de  l'autel,  dédicace  de  l'église,  sacre  de  l'em- 
pereur, oraison  dominicale,  heures  canoniques,  éléva- 
tion TÎjç,  TZOMOLyloiç,  office  des  funérailles.  Qu'il  s'agisse 
ii  i  de  confusion,  non  de  doctrine,  mais  de  simple  déno- 
mination, la  chose  apparaît  évidente,  tout  d'abord 
parce  que  Syméon  lui-même  discerne  parfaitement  les 
Véritables  sacrements  des  sacramentaux;  ensuite,  parce 
qu'à  cette  époque  le  nombre  septénaire  des  sacre- 
ments était  déjà,  entre  Orientaux  et  Latins,  parfaite- 
ment fixé.  L'ouvrage  de  Syméon  de  Thessalonique, 
I  [epi  tûv  lepôv  TeXeTÛv,  dans  la  P.  G.,  t.  clv,  col.  175- 
696.  Cf.  Jugie,  op.  cit..  p.  19-20. 

On  trouve  la  même  confusion  des  sacrements  et  des 
sacramentaux  sous  la  même  dénomination,  au  xve  siè- 
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de,  dans  les  Réponses  canoniques  deJoasapIi,  métropo- 
lite d'Éphèse,  publiées  récemment  en  russe  et  en  grec 
à  Odessa,  1903.  Elles  appellent  encore  sacrements  la 
consécration  de  l'église,  le  rite  des  funérailles,  l'habit 
monacal.   Op.   cit.,  p.  38. 

Au  xvie  siècle,  même  remarque  en  ce  qui  concerne 
Damascène  de  Thessalonique  (t  1577),  qui  appelle 
sacrement  la  profession  religieuse  et  le  grand  habit 
monacal,  ©yjaaupôç-  Xôyoç  y'  eîç  -rà  ayi*  6eo<pàveia. 
Venise,  1550,  p.  49. 

2.  Les  premiers  essais  de  précision  dans  la  terminolo- 
gie, au  XIIe  siècle.  —  a)  Hugues  de  Saint-Victor.  — 
Hugues,  le  premier,  semble-t-il,  établit  une  distinction 
dans  l'appellation  théologique  entre  les  sacrements 
véritables  et  les  sacranientaux.  Les  nombreux  objets 
groupés  par  Hugues  sous  le  nom  de  sacrements  sont 
rangés  par  lui  en  trois  catégories  :  d'abord,  les  sacre- 
ments dans  lesquels  consiste  le  salut  et  par  lesquels  est 
reçu  le  salut,  et  il  donne  comme  exemple  le  baptême  et 
l'eucharistie;  ensuite,  deux  autres  classes  de  sacre- 
ments, ceux  qui,  sans  être  nécessaires  au  salut,  sont 
utiles  à  la  sanctification,  parce  qu'ils  favorisent  l'exer- 
cice de  la  vertu  et  l'acquisition  de  la  grâce  (exemples  : 
eau  bénite,  cendre):  ceux  qui  sont  uniquement  insti- 
tués pour  préparer  les  éléments  nécessaires,  dans  les 
personnes  ou  les  choses,  à  l'administration  des  autres 
sacrements  (rites  accessoires  des  sacrements  ou  céré- 
monies et  vêtements  sacrés  pour  initier  aux  ordres  les 
ministres  et  leur  en  permettre  l'exercice).  Aces  distinc- 
tions opportunes,  Hugues  joint  une  terminologie  nou- 
velle :  sacramenta  salutis,  sacramenta  administratio- 
ns, sacramenta  exercitationis.  Les  deux  dernières 
catégories  sont  les  sacranientaux.  Voir  les  textes  dans 
De  sacramentis,  1.  I,  part.  IX,  c.  vu  ;  part.  X,  c.  i,  P.  L., 
t.  clxxvi,  col.  327  AB;  439  A.  Voir  également  ici 
Hugues  de  Saint-Victor,  t.  vu,  col.  280. 

b)  Les  canonistes  et  théologiens  contemporains  d'Hu- 
gues. —  S'inspirant  sans  doute  de  lui,  ils  établissent 
quatre  catégorie  de  sacrements.  C'est  la  species  quadri- 
formis  sacramentorum,  qu'on  trouve  dans  certains 
textes,  la  plupart  inédits  et  que  nous  connaissons,  grâce 
à  la  transcription  qu'en  a  faite  J.  de  Ghellinck,  Le 
mouvement  théologique  du  XIIe  siècle,  p.  359-363.  «  Cette 
division  en  quatre  catégories,  déclare  cet  auteur,  em- 
brasse dans  un  même  ensemble  les  sacrements  propre- 
ment dits  et  les  rites  moins  importants  que  nous  appe- 
lons aujourd'hui  sacramenlaux;  elle  dislingue  parmi 
eux,  avec  de  légères  divergences  dans  la  répartition  de 
quelques  rites,  les  sacramenta  salutaria,  les  ministra- 
toria,  les  veneratoria  et  les  prœparatoriu.  Les  principaux 
auteurs  qui  l'emploient  sont  Rufin,  Etienne  de  Tour- 
nai, Jean  de  Faënza,  Sicard  de  Crémone,  la  Summa 
Lipsiensis  et  Huguccio,  tous  canonistes,  et  un  annota- 
teur anonyme  de  Pierre  Lombard.  D'autres  noms  pour- 
raient encore  s'ajouter  à  cette  liste,  comme  divers  pla- 
giaires anonymes  de  Rufin...  »  Op.  cit.,  p.  359.  Tous  ces 
auteurs  s'échelonnent  de  1 1 57  à  la  fin  du  xne  siècle.  C'est, 
de  toute  évidence,  Rufin  qui  est  l'initiateur  de  cette 
classification  usuellechez  les  canonistes.  J.  de  Ghellinck 
n'hésite  pas  à  penser  qu'Hugues  de  Saint-Victor  est 
entré  pour  une  grande  part  dans  l'élaboration  de  la 
formule,  en  raison  de  l'influence  exercée  par  ses  écrits. 
P.  365.  Il  n'est  pas  difficile,  en  effet,  d'établir  des 
rapprochements  directs  entre  les  trois  dernières  classes 
des  canonistes  d'une  part,  et,  d'autre  part,  les  deux 
dernières  classes  d'Hugues.  ,P.  366-369.  Toutefois  la 
classe  des  veneratoria,  tout  en  recevant  quelque  inspi- 
ration d'Hugues,  pourrait  bien  prendre  plus  directe- 
ment son  origine  dans  les  œuvres  liturgiques  et  les 
homiliaires  de  l'époque  carolingienne.  P.  368-369. 

c)  Abélard.  —  S'appuyant  sur  la  distinction  que 
formule  de  son  côté  Hugues  de  Saint-Victor,  Abélard  et 
son  école  retiennent  pour  vrais  sacrements,  sacramenta 


majora,  les  seuls  sacrements  «  spirituels  »,  c'est-à-dire 
ceux  qui  donnent  le  salut;  tous  les  autres  deviendront 
les  sacramenta  minora,  c'est-à-dire  les  sacrements  de 
moindre  importance.  Epitome  theologiœ  christianee, 
part.  III,  c.  xxviii,  P.  L.,  t.  clxxviii,  col.  173.  Mais 
déjà,  avec  d'autres  expressions,  la  discrimination  était 
établie  par  d'autres  auteurs.  Alger  de  Liège  (t  1131) 
divisait  les  sacrements  en  sacrements  de  nécessité  et 
sacrements  de  dignité.  De  misericordia  et  justifia,  1.  III, 
c.  lv,  P.  L.,  t.  clxxx,  col.  956.  Hugues  de  Saint-Victor, 
dans  un  des  textes  précités,  parlait  des  sacrements 
principaux,  concernant  le  salut,  et  des  sacrements  non 
nécessaires  au  salut.  De  sacramentis,  1.  I,  part.  IX, 
c  vu,  P.  L.,  t.  clxxvi,  col.  327;  il  appelle  même  ces 
derniers,  lui  aussi,  sacramenta  minora.  Ibid.,  1.  II, 
part.  IX,  c.  i,  col.  471.  L'expression  sacramenta  prin- 
cipalia  se  retrouve  encore  dans  l'ouvrage  De  cœremoniis 
sacramentis,  officiis  et  observationibus  ecclesiasticis, 
attribué  à  Robert  Paululus,  1. 1,  c.  xn,  P.  L.,  t.  clxxvii. 
col.  388. 

Le  mot  seul,  pour  désigner  une  chose  déjà  si  distinc- 
tement observée,  restait  à  trouver. 

3.  Le  mot  sacrumentalia  aux  XIIe  et  XIIIe  siècles.  —  On 
en  trouve  un  premier  exemple  dans  une  charte  de  1143; 
mais  ici,  le  mot  sacrumentalia  est  employé  dans  un  sens 
juridique,  les  instrumenta  du  sacramentum-serment. 
Du  Cange,  Glossarium  médise  et  infimse  latinitatis,  au 
mot  Sacramenlum  (en  fin  de  l'article),  t.  vi,  Paris,  1846, 
p.  16. 

Si  le  mot  était  trouvé,  il  fallait  lui  donner  un  sens 
théologique.  Ce  fut,  semble-t-il,  l'œuvre  de  Pierre  Lom- 
bard et  non,  comme  l'affirme  P.  Pourrat,  d'Alexandre 
de  Halès.  La  théologie  sacramentaire,  p.  244,  note  1. 
Catechismus  et  exorcismus  neophytarum  sunt,  magisque 
sacramentalia  quant  sacramenta  dici  debent.  Sent., 
1.  IV,  dist.  VI,  n.  8,  P.  L.,  t.  cxcn,  col.  855.  On  le 
trouve  aussi,  vers  la  même  époque,  chez  le  canoniste 
Rufin  (cf.  dom  Gaspard  Lefebvre,  dans  Liturgia,  Paris, 
1930,  ().  754)  et  Huguccio  de  l-'errare  (cf.  .1.  de  Ghellinck, 
Le  mouvement  théologique...,  p.  342). 

Mais  les  commentateurs  de  Pierre  Lombard  lui  don- 
neront désormais  droit  de  cité.  Alexandre  de  Halès, 
saint  Bonaventure,  saint  Thomas  en  parleront  cou- 
ramment, comme  d'un  ternie  par  tous  admis;  cf.  saint 
Thomas,  IIIa,  q.  i.xv,  a.  1,  ad  8um.  Parfois,  saint  Tho- 
mas emploie  l'expression  équivalente  de  sacra,  Ia-IIa', 
q.  cvm,  a.  2,  ad  2um;  IIa-IIffi,  q.  xcix,  a.  1. 

3°  Définition.  —  1.  Les  définitions  proposées  avant 
le  Code.  —■  L'idée  de  sacramental,  primitivement  atta- 
chée aux  rites  accessoires  des  sacrements,  puis  trans- 
portée à  toutes  sortes  de  cérémonies  religieuses,  voire 
d'objets  religieux,  a  obligé  les  théologiens  à  donner  du 
sacramental  une  définition  aussi  compréhensive  que 
possible. 

Ce  souci  entraîne  nécessairement  quelque  embarras. 
Ainsi  que  le  note  Hugon,  De  sacramentis  in  communi, 
q.  vi,  a.  3,  n.  3,  «  les  uns  veulent  comprendre  sous  ce 
vocable  :  a)  les  rites  employés  dans  les  sacrements; 
b)  les  bénédictions  extrasacramentelles;  c)  les  choses 
bénites  elles-mêmes;  d)  certaines  œuvres  pies.  D'au- 
tres répugnent  à  considérer  comme  sacranientaux  les 
cérémonies  qui  sont  simplement  ordonnées  à  une  plus 
grande  solennisation  du  sacrement  ».  Tractatus  dogma- 
tici,  t.  m,  Paris,  1931,  p.  167-168.  Dès  lors,  suivant 
qu'on  voudra  ou  non  exclure  des  sacranientaux  les 
simples  cérémonies,  ou  encore  certaines  prières  ou  cer- 
taines œuvres  pies,  la  définition  des  sacranientaux 
pourra  varier  assez  sensiblement. 

Quelques  exemples  :  Nous  avons  lu  plus  haut  la 
définition  de  Suarez.  Klle  est  restreinte  aux  seuls  rites 
accessoires  de  l'administration  des  sacrements.  Ce  qui 
n'empêche  pas  ce  théologien  de  compléter  sa  pensée  : 
Verum   est   et   observatione   dignum,   quia   cœremonise 
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sacramentorum  ejusdem  fere  rationis  sunt  cum  nonnullis 
oliis  ritibus  qui  extra  sacramentel  fiunt  et  observanlnr; 
ideo  nomen  sacramentalia  latius  fréquenter  usurpari. 
Loc.  cit.,  n.  4. 

Dans  son  opuscule  classique,  De  sacramentalibus, 
Home,  1907,  p.  7,  le  P.  Arendt,  S.  .1.,  donne  une  défi- 
nition aussi  comprébensive  que  possible  :  Sacramenta- 
lia sunt  signa  ad  cultum  Dei  externum  légitime  instiluta, 
quibus  Ecclesia  Christi  lanquam  inslrumcntis  utitur  ad 
ceteros  efjectus  sui>ernaturales  in  sua  ordinaria  potestate 
contenlos,  prwter  proprium  sacramentorum  propriumque 
sacrificii  ef/ectum,  fidelibus  impertiendos.  Cette  défi- 
nition présente  un  grave  défaut,  celui  d'être  trop 
longue. 

Chr.  Pesch  a  voulu  en  conserver  l'essentiel  et  la 
résume  ainsi  :  Sacramentalia  sunt  signa  sacra  ab  Eccle- 
sia adhiberi  solita  ad  fidelibus  impertiendos  fruclus  im- 
pelrationis  ecclesiasticœ.  Prœleclioncs  dogmaliae,  t.  vi, 
n.  332. 

Autre  définition  très  acceptable,  celle  de  Lehmkuhl  : 
Sacramentalia  sunt  rilus  et  cwremonise  sacrée  ab  Ecclesia 
institut  se,  aul  res  ab  ipsa  sanctse  et  benedictse,  ad  pium  et  sa- 
lutarem  usiim  fidelium  destinativ.  Theol.  moral.,  t.  il,  n.  3. 

Voici  maintenant  une  définition  qui  exclut  les  céré- 
monies :  Sacramentalia  sunt  res  qusedam  sacrge  vcl  ritus 
sarri,  ab  Ecclesia  instiluta  et  extra  vcl  infra  sacramento- 
rum adminislrationem  adhibiia,  quw  ex  Ecclesiœ  inter- 
ventione  virtutem  habent,  a  dispositionc  subjectiva  fide- 
lium independentem  :  vel  deputandi  personam  seu  objec- 
lum  cullui  divino,  vel  procurandi  varia  bénéficia  et  auxi- 
lia,  tam  spirilualia,  quam  temporalia.  De  Smet,  De 
sacramentis  in  génère,  de  baptismo  et  conflrmatione, 
Bruges,  1915,  n.  193.  Très  complète,  évidemment,  et 
circonscrivant  bien  son  objet;  mais  plus  longue  encore 
que  celle  d'Arendt. 

D'autres  veulent  exclure  non  seulement  les  céré- 
monies, mais  encore  certaines  œuvres  pics;  bien  plus, 
elles  restreignent  les  effets  des  sacramentaux,  tout  au 
moins  dans  l'intention  dernière  de  l'Église,  aux  effets 
spirituels.  Ainsi  Van  Noort  :  lies  sensibilis,  légitime  ins- 
tiluta, ad  spirituales  efjectus  significandos  cl  producen- 
dos.  De  sacramentis,  t.  i,  n.  153.  On  reproche  à  cette 
définition  d'être  imprécise,  parce  qu'elle  restreint  les 
effets  des  sacramentaux  aux  effets  spirituels  et  qu'elle 
ne  souligne  pas  le  rôle  de  l'Église  dans  leur  mode  d'ac- 
tion. Le  premier  de  ces  reproches  peut  s'adresser  éga- 
lement à  la  définition  de  Noldin  :  Signa  sacra  ab  Eccle- 
sia instiluta,  quibus,  potestate  Ecclesia  a  Christo  collata, 
fidelibus  ef/ectus  supernalurales  communicanlur.  De 
sacramentis,  n.  44. 

Dans  toutes  ces  définitions,  on  l'a  pu  remarquer, 
seul  Lehmkuhl  parle  encore  expressément  des  cérémo- 
nies sacrées.  Les  autres  s'abstiennent  d'employer  ce 
mot  ou  même  repoussent,  dans  leurs  explications,  la 
chose.  Comme  le  fait  observer  Hervé,  Monnaie  theo- 
logise  dogmaticee,  t.  in,  n.  521,  les  théologiens  posté- 
rieurs à  Hellarmin  ont,  dans  l'ensemble  réservé  le  nom 
de  cérémonies  aux  rites  accessoires  de  l'administration 
des  sacrements  et  le  nom  de  sacramentaux  aux  choses 
et  aux  actions  qui,  employées  en  dehors  des  sacre- 
ments, présentent  avec  les  sacrements  quelque  simili- 
tude. Voir  ('gaiement  de  Smet,  op.  cit..  n.  193,  noie  3; 
Fr.  .1.  Connell,  De  sacramentis  Ecclesiœ,  t.  t,  Bruges, 
1933,  n.  91». 

2.  La  définition  officielle  du  Code.  I  )epuis  la  publi- 
cation du  Code,  la  plupart  des  auteurs  s'en  tiennent  à 
la  définition  contenue  dans  le  canon  114  1  :  Sacramen- 
talia sunt  res  aul  actiones,  quibus  Ecclesia,  m  aliquam 
sacramentorum  imilationem.  uli  solet  ad  obtinendos,  ex 
sua  impetratione,  cffcclus  pncserlim  spirituales.  On  peut 

dans  cette  définition,  relever  les  points  qu'elle  précise 

et  ceux  qu'elle  laisse  encore  volontairement  dans  l'in- 
décision. 


a)  Précisions  apportées  par  la  définition  officielle.  — 
En  premier  lieu,  la  définition  précise  l'objet  constituant 
le  sacramental  :  chose  ou  action,  non  pas  quelconques 
dans  l'ordre  religieux,  mais  présentant  une  similitude 
extérieure  avec  les  sacrements.  Par  là,  il  semble  bien  que 
les  simples  cérémonies  soient  exclues.  Toutefois  d'excel- 
lents auteurs  maintiennent  encore  aujourd'hui  que  les 
«  rites  vénérables  contenant  un  sens  profond  et  qu'on 
a  coutume  d'employer  dans  l'administration  des  sacre- 
ments sans  constituer  toutefois  une  partie  essentielle 
du  signe  extérieur  sacramentel,  doivent  être  appelés 
sacramentaux,  parce  qu'ils  appartiennent  aux  sacre- 
ments. »  Diekamp-HofFmann,  Theologise  dogmatiew 
manuale,  t.  iv,  Tournai-Paris,  1934,  p.  74. 

En  affirmant  ensuite  dans  les  sacramentaux  une  cer- 
taine imitation  des  sacrements,  la  définition  montre  en 
quoi  consiste  la  similitude  de  ceux-là  à  l'égard  de  ceux- 
ci.  Comme  les  sacrements,  les  sacramentaux  sont  des 
signes  sensibles  et  pratiques,  institués  en  vue  d'obtenir 
des  effets  principalement  spirituels. 

Mais  elle  montre  aussi,  en  troisième  lieu,  en  quoi  dif- 
fèrent sacrements  et  sacramentaux.  Dans  les  sacrements, 
l'efficacité  du  signe  pratique  vient  de  la  volonté  même 
du  Christ  qui  confère  aux  rites  institués  par  lui,  dûment 
accomplis  et  reçus,  la  vertu  de  produire  l'effet  signifié 
par  eux;  dans  les  sacramentaux,  c'est  la  prière  de 
l'Église  qui  intervient  pour  obtenir  de  Dieu  les  bien- 
faits qu'on  attend  de  leur  usage.  Sacrements  et  sacra- 
mentaux sont  donc  différents  en  raison  de  leur  mode 
d'action. 

Mais,  en  quatrième  lieu,  il  convient  encore  de  mar- 
quer une  profonde  différence  entre  les  uns  et  les  autres 
quant  à  l'effet  produit.  Dans  les  sacrements  dignement 
reçus,  l'effet  est  la  grâce  sanctifiante;  dans  les  sacra- 
mentaux, l'effet  est  désigné  par  le  Code  d'une  manière 
très  générale  :  «  des  effets  surtout  spirituels  »,  qui 
excluent,  à  coup  sûr,  la  grâce  sanctifiante,  spirituel 
n'étant  pas  ici  synonyme  de  surnaturel. 

b)  Points  laissés  dans  l'indécision.  —  Tout  d'abord, 
la  question  des  rites  sacramentels  accessoires  n'est  pas 
touchée,  du  moins  directement  dans  la  définition  du 
Code.  Nous  avons  vu,  dans  Diekamp,  ainsi  que  dans 
Lehmkuhl,  les  cérémonies  sacramentelles  conservées 
au  nombre  des  sacramentaux.  I/énumération  rappor- 
tée plus  loin,  voir  col.  475,  d'après  dorn  Lefebvre,  mon- 
trera que  cette  conception  peut  encore  présenter  une 
part  de  vérité. 

Un  second  point  plus  important  est  celui  de  l'insti- 
tution des  sacramentaux.  Plusieurs  auteurs,  à  ce  sujet, 
restent  volontairement  dans  le  vague  :  Van  Noort 
insiste  sur  la  formule  :  légitime  instiluta.  Chr.  Pesch 
tourne  la  difficulté  :  signa  sacra  ab  Ecclesia  adhiberi 
solita.  C'est  que  ces  auteurs  veulent  encore  sauvegarder 
l'opinion  d'après  laquelle  certains  sacramentaux  au- 
raient été  institués  par  le  Christ  lui-même.  Le  P.  Arendt 
op.  cit.,  p.  16,  cite  l'Oraison  dominicale  et  le  Lavement 
des  pieds  du  jeudi  saint. 

La  plupart  des  auteurs  cependant  estiment  que  tous 
les  sacramentaux  sans  exception  sont  d'institution 
purement  ecclésiastique.  Chr.  Pesch  va  même  jusqu'à 
dire  que  celte  dernière  opinion,  comnuinissima  doclrina 
theolo'gorum,  nous  permet  de  nier  en  toute  sécurité  la 
probabilité  de  l'autre.  Op.  cit.,  n.  333.  Si  le  Christ  s'csl 
servi  d'exorcismes,  s'il  a  pratiqué  le  lavement  des 
pieds,  il  ne  les  a  pas,  pour  autant,  institués  comme 
sacramentaux;  c'est  de  l'Église  seule  que  relève  cette 
institution,  faite  pour  commémorer  pieusement  l'exem- 
ple donné  par  le  Christ.  Id.,  ibid.  ;  cf.  J.  Connell, 
op.  cit.,  n.  9(1,  et  surtout  Cappello,  Tractatus  canonico- 
moralis  de  sacramentis...,  t.  i,  Turin,  1921,  p.  72,  n.  99. 
Bien  que  la  définition  officielle  ne  tranche  pas  ce  petit 
débat  théologique,  on  doit  estimer  que  ces  derniers 
auteurs  sont  dans  le  vrai.  Sans  doute,  comme  l'explique 
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Noldin,  on  peut  rapporter  au  Christ  d'une  manière 
médiate  et  générale  l'institution  des  sacramentaux, 
parce  que  tout  d'abord  le  Christ  a  donné  à  l'Église  le 
pouvoir  de  les  instituer  et  qu'ensuite,  en  ce  qui  con- 
cerne plusieurs  d'entre  eux,  les  bénédictions  et  les 
exorcismes,  par  exemple,  il  apparaît  des  récits  évan- 
géliques  que  Jésus-Christ  les  a  pratiqués  et  en  a,  par 
conséquent,  laissé  la  formule  générale  à  ses  apôtres. 
Mais  l'institution  immédiate  du  signe  sacré,  destiné  à 
obtenir  par  I'impétration  de  l'Église  des  fruits  surtout 
spirituels,  appartient,  comme  la  nature  même  des 
choses  l'exige,  à  l'Église  seule.  La  nature  des  choses, 
dans  le  cas  présent,  c'est  Vefjet  produit  par  le  sacra- 
mental.  Saint  Thomas  s'appuie  sur  cette  raison  pour 
démontrer  que  le  sacramental,  dans  la  nouvelle  Loi,  est 
laissé  à  la  libre  institution  de  l'Église  :  «  Les  sacre.r.ents 
de  la  nouvelle  Loi,  dit-il,  nous  communiquent  la  grâce 
qui  vient  du  Christ  et  c'est  pourquoi  il  a  dû  les  insti- 
tuer; mais  les  sacramentaux  (sacra)  ne  nous  donnent 
pas  la  grâce.  Ainsi  nous  ne  la  recevons  pas  dans  la  con- 
sécration d'un  temple,  d'un  autel  ou  d'un  autre  objet, 
ni  dans  la  célébration  même  des  solennités.  Et,  parce 
que  ces  choses,  considérées  en  elles-mêmes,  n'appar- 
tiennent pas  nécessairement  à  la  grâce  intérieure,  le 
Seigneur  a  laissé  leur  institution  à  la  libre  disposition 
des  fidèles.  »  IMI*,  q.  cvm,  a.  2,  ad  2ura.  Que  l'Église 
ait  reçu  de  Jésus-Christ  le  pouvoir  d'établir  des  sacra- 
mentaux, cela  découle  immédiatement  de  la  doctrine 
du  concile  de  Trente  relative  au  pouvoir  d'établir  des 
cérémonies  dans  l'administration  des  sacrements, 
sess.  vu,  Desacram.  in  génère,  can.  13,  Denz.-Bannw., 
n.  856;  d'établir  et  de  modifier,  dans  l'administration 
des  sacrements  ce  qui  n'appartient  pas  à  leur  substance. 
Sess.  xxi,  c.  n,  id.,  n.  931.  On  peut  en  effet  appliquer 
à  l'Église  ce  que  saint  Paul  dit  des  apôtres,  ministros 
Christi  et  dispensalores  mysteriorum  Dei,  I  Cor.,  iv,  1, 
saint  Paul  devant  lui-même  «  disposer  »  les  détails  de 
l'administration  de  l'eucharistie.  I  Cor.,  xi,  34.  Toute 
la  tradition  relative  au  développement  du  culte  dans 
l'Église  témoigne  en  faveur  de  ce  pouvoir.  Voir  ici 
Cérémonies,  t.  ii,  col.  2139  sq.  Sur  la  parfaite  corres- 
pondance d'un  tel  pouvoir  avec  les  exigences  de  la 
psychologie  humaine,  voir  le  concile  de  Trente,  sess. 
xxii,  c.  v  et  can.  7,  Denz.-Bannw.,  n.  943,  954;  plus 
haut,  col.  466. 

Sans  trancher  la  question  théoriquement  controver- 
sée de  l'institution  de  tous  les  sacramentaux  par  l'Eglise, 
le  canon  1145  semble  être  en  faveur  de  l'opinion 
aujourd'hui  communément  admise  par  les  canonistes 
et  les  théologiens  :  Nova  sacramentalia  constituer?,  aut 
recepta  auihentice  interpretari,  ex  eisdem  aliqua  abolere 
aut  mutare,  sola  potest  Sedes  apostolica. 

II.  Divisions  et  énumérations.  -  -  Nous  em- 
ployons ici  le  pluriel  à  dessein,  en  raison  surtout  des 
anciennes  divisions  et  énumérations  qu'il  est  bon  de 
signaler  à  titre  documentaire  et  de  la  nouvelle  division 
suggérée  par  le  Code  avec  les  énumérations  qui  s'y  rap- 
portent logiquement. 

1°  Les  anciennes  divisions  et  énumérations.  —  1.  Les 
anciens  théologiens  avaient  réparti,  sans  grand  fonde- 
ment d'ailleurs,  ainsi  que  le  notent  Sylvius,  In  7//am 
part.  Summœ  S.  Thomœ,  q.  lxxxvii,  a.  3,  et  les  carmes 
de  Salamanque,  De  sacramenlis  in  génère,  disp.  X, 
dub.  i,  n.  8,  une  première  énumération  des  sacramen- 
taux, consacrée  par  l'usage  et  résumée  dans  ce  vers 
mnémotechnique  : 

Orans,  tinctus,  edens,  confessus,  dans,  benedicens. 

Orans,  c'est  l'oraison  dominicale  et  les  autres  prières, 
surtout  publiques,  prescrites  par  l'Église  et  faites  en 
son  nom.  —  Tinctus,  c'est  l'aspersion  de  l'eau  bénite 
et  les  onctions  saintes.  —  Edens,  c'est  la  manducation 
des  nourritures  bénites  par  l'Église,  par  exemple  le 


pain  bénit.  —  Confessus,  c'est  la  confession  générale 
qui  se  fait  au  début  de  la  messe,  à  la  distribution  de  la 
communion  ou  au  cours  de  la  récitation  de  l'ofTice.  — 
Dans,  c'est  l'aumône  et  les  autres  œuvres  de  miséri- 
corde spécialement  recommandées  par  l'Église.  — 
Benedicens,  ce  sont  les  bénédictions  de  tous  genres, 
réservées  ou  non  réservées,  accordées  aux  personnes  et 
aux  choses,  par  le  pape,  les  évèques  ou  les  prêtres.  — 
Ces  quelques  indications  suffisent  pour  montrer,  contre 
certains  auteurs  (comme  Van  Noort  et  Noldin),  que 
l'oraison  dominicale  et  des  œuvres  pies,  aumônes  cor- 
porelle et  spirituelle,  peuvent  devenir  sacramentaux,  si 
le  Pater  est  récité  au  nom  de  l'Église  dans  les  offices 
prescrits  par  elle,  si  l'aumône  est  faite  d'après  les  indi- 
cations de  l'Église  (compensation  des  dispenses  du 
carême,  aumône  en  faveur  d'oeuvres  d'apostolat  recom- 
mandées). 

2.  Lue  deuxième  nomenclature  ancienne  énumère 
sept  sortes  de  sacramentaux  : 

Crux,  aqua,  nomen,  edens,  ungens,  jurans,  benedicens. 

Crux  est  l'indication  de  la  valeur,  comme  sacramen- 
tal, du  signe  de  la  croix.  —  Aqua,  c'est  Veau  lustrale  et 
l'usage  qu'on  en  fait.  —  Nomen  est  l'invocation  du 
saint  nom  de  Jésus  (on  ne  voit  pas  très  bien,  comment 
cette  invocation  peut  constituer  un  sacramental).  — 
Hdens  et  benedicens  gardent  la  même  signification  que 
précédemment.  —  Ungens  désigne  expressément  les 
onctions  d'huile  sainte  et  jurans,  les  exorcismes. 

On  trouvera  d'ailleurs  très  facilement,  chez  les 
anciens  auteurs,  d'autres  énumérations  plus  compré- 
hensives.  Ces  nomenclatures,  quelque  peu  arbitraires, 
devaient  nécessairement  posséder  une  grande  élasticité 
pour  répondre  à  la  nécessité  d'inclure  tous  les  sacra- 
mentaux. 

2°  Les  di visions  modernes.  —  Les  théologiens  contem- 
porains ont  éprouvé  le  besoin  d'établir  des  divisions  et 
des  énumérations  plus  sérieuses.  Leurs  précisions  ont 
abouti  certainement,  à  peu  de  chose  près,  à  la  solution 
définitive  proposée  par  le  droit  canonique  :  Sacramen- 
talia sunt  res  aut  actiones.  Si  l'objet  qui  constitue  le 
sacramental  est  quelque  chose  de  transitoire,  comme 
une  bénédiction,  on  rapporte  à  ['action  le  sacramental 
de  ce  genre.  Si  l'objet  est  quelque  chose  de  permanent, 
comme  une  chose  bénite,  on  rapporte  aux  choses  ce 
sacramental.  Une  telle  division  semble  adéquate  et 
renferme  tous  les  sacramentaux  passés,  présents  et 
futurs.  Sur  cette  division,  Noldin  a  une  comparaison 
heureuse  :  les  sacramentaux-c/ioscs  sont  comparables  à 
l'eucharistie  qui  demeure;  les  sacramentaux-actfons 
sont  comparables  aux  autres  sacrements  qui,  une  fois 
appliqués,  n'existent  plus.  Op.  cit.,  n.  45,  1. 

Sous  cette  division  générale,  il  n'est  pas  difficile  de 
trouver,  dans  les  textes  du  Code  lui-même,  une  divi- 
sion plus  précise,  distribuant  les  sacramentaux-actions 
en  trois  groupes  distincts  :  les  consécrations,  can.  1 147, 
§  1;  les  bénédictions,  can.  1147,  §  2-4;  les  exorcismes, 
can.  1151-1153.  La  plupart  des  auteurs,  rangeant  dans 
un  même  groupe  consécrations  et  bénédictions,  admet- 
tent donc  une  triple  classe  de  sacramentaux  :  les  béné- 
dictions et  consécrations,  les  exorcismes,  les  choses 
bénites  ou  consacrées.  Cf.  J.  Connell,  op.  cit.,  n.  91. 

On  se  reportera  ici  à  Bénédiction,  t.  n,  col.  670  sq.  ; 
Exorcisme,  t.  v,  col.  1762  sq. 

L'article  Bénédiction  étant  antérieur  au  Code,  il 
faut  noter  ici  les  précisions  apportées  par  le  canon  1 148, 
concernant  la  distinction  entre  bénédictions  simplement 
invocatives,  appliquées  à  certaines  choses  (bénédiction 
des  mets,  des  maisons,  des  champs,  etc.)  ou  à  certaines 
personnes  (bénédiction  nuptiale,  de  la  mère  post  par- 
fum [relevailles],  du  Saint-Sacrement),  pour  obtenir  de 
Dieu  faveur  et  protection;  —  et  les  bénédictions  cons- 
titutives et  les  consécrations,  qui  font  de  la  chose  ou  de 
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la  personne  à  qui  elles  sont  imparties  des  êtres  consa- 
crés «l'une  façon  permanente  au  service  de  Dieu  (con- 
sécration d'église,  d'autel,  de  calice,  bénédiction  de 
ciboire  ou  de  cloche:  première  tonsure  cléricale,  béné- 
diction d'une  vierge,  d'un  abbé,  d'un  roi,  etc.). 

3°  Ênumération  complète  des  sacramentaux.  —  Une 
telle  ênumération  serait  l'exposé  liturgique  et  rubrical 
des  sacramentaux.  Doni  Gaspard  I.efcbvrc  l'a  faite. 
avec  les  explications  utiles,  dans  le  manuel  l.iturgia, 
Paris,  1930,  p.  764-790.  Le  principe  de  rémunération 
est  rationnel.  L'auteur  passe  «  en  revue  les  sacramen- 
taux qui  se  groupent  autour  du  saint  sacrifice  et  des 
sacrements,  c'est-à-dire  autour  du  baptême,  de  la 
pénitence,  de  l'eucharistie,  de  la  confirmation,  de  l'ex- 
trême-onction,  de  l'ordre,  du  mariage  —  en  les  présen- 
tant dans  cet  ordre  —  et  les  sacramentaux  qui  concer- 
nent toutes  les  nécessités  des  chrétiens  dans  leurs 
occupations  journalières  ».  1'.  7(54. 

1.  Baptême.  L'eau  bénite,  avec  la  bénédiction  des 
fonts,  la  bénédiction  de  l'eau  les  dimanches,  les  béni- 
tiers; les  cérémonies  du  baptême,  avec  Pexsufllation  et 
les  exorcismes,  les  signes  de  croix,  les  impositions  des 
mains,  l'imposition  du  sel,  l'insalivation,  les  onctions, 
le  chrémeau,  le  cierge. 

2.  Pénitence.  -  Les  cendres,  les  cérémonies  et 
prières  du  sacrement  de  pénitence,  les  psaumes  péni- 
tentiaux,  le  coup  de  baguette  des  grands  pénitenciers 
romains. 

3.  Eucharistie.  —  Encensements,  lavabo,  oblation 
du  pain  et  du  vin,  eulogies  ou  pain  bénit;  le  geste  du 
prêtre  se  frappant  la  poitrine,  le  mélange  de  l'eau  et 
du  vin,  le  Pater  et  le  dernier  évangile  ;  le  baiser  de 
paix  et  la  bénédiction. 

Au  cours  de  la  messe,  se  bénissaient  autrefois  un 
grand  nombre  de  sacramentaux  :  on  a  conservé  quel- 
ques-uns de  ces  rites,  tels  que  la  bénédiction  des  saintes 
huiles,  les  ordinations  des  clercs,  la  consécration  des 
évêques,  la  bénédiction  des  abbés  et  des  abbesses,  la 
consécration  des  vierges,  la  profession  monastique,  le 
sacre  des  rois  et  des  reines,  la  bénédiction  nuptiale,  etc. 
C'est  aussi  en  relation  avec  la  messe  qu'on  procède  à 
certaines  bénédictions,  en  les  faisant  immédiatement 
avant,  ou  même  pendant,  parce  que  les  objets  bénits 
s'y  rapportent  par  leur  destination.  C'est  ainsi  que  l'on 
trouve  dans  le  missel  la  bénédiction  de  l'eau,  des 
cendres  et  du  cierge  pascal,  dont  nous  avons  déjà  parlé, 
et  la  bénédiction  des  cierges  (cierge  pascal  et  cierges  de 
la  Chandeleur),  des  rameaux,  de  l'agneau  pascal  et  des 
œufs  de  Pâques  (en  certains  endroits),  des  Agnus  Dei 
(à  Rome,  par  le  pape),  de  la  rose  d'or  (pareillement 
bénite  par  le  pape).  La  bénédiction  du  pain,  au  mo- 
ment de  l'offertoire,  complétée  par  sa  distribution  à  la 
fin  de  la  messe,  est  l'une  des  plus  vénérables,  encore  que 
le  cérémonial  romain  ne  la  connaisse  point  :  elle  existe 
encore  en  de  nombreux  diocèses  de  brame.  Certains 
rites,  tout  en  étant  étrangers  au  saint  sacrifice,  ont 
cependant  un  rapport  plus  ou  moins  lointain  avec  lui. 
Ces  sacramentaux  sont  la  bénédiction  des  cloches  et 
des  orgues,  la  bénédiction  des  calices,  la  bénédiction 
des  ornements  sacerdotaux,  des  nappes  d'autels,  des 
linges  sacrés,  le  lavement  des  pieds,  la  bénédiction  de 
la  première  pierre  cl  la  dédicace  d'une  église,  la  béné- 
diction d'un  pèlerin,  et  Unis  les  rites  des  funérailles,  y 
compris  la  bénédiction  des  cimetières,  des  tombes  et 
des  croix  de  cimetières. 

4.  Confirmation,  extrême-onction  et  ordre.  Le  sym- 
bolisme de  l'huile  doil  être  mis  en  relief,  tant  en  ce  qui 

concerne  l'huile  des  Infirmes  et  celle  des  catéchumènes 

que  le  saint  chrême,  dont  la  bénédiction  ou  la  consé- 
cration se  fait  le  jeudi  saint  par  l'évêque.  On  doil  con- 
sidérer comme  sacramentaux  différentes  cérémonies 

de  la  confirmation;  la  première  imposition  des  mains, 
la  forme  de  croix  donnée  à  l'onction,  le  léger  soufllet. 


Pareillement,  dans  l'extréme-onction,  les  prières  et 
exorcismes  et,  après  l'administration  du  sacrement,  la 
bénédiction  des  malades  et  la  recommandation  de 
l'âme.  Dans  l'administration  du  sacrement  de  l'ordre. 
l'Église  a  introduit  divers  sacramentaux  qui  consti- 
tuent des  cérémonies  parfois  très  importantes.  La  ton- 
sure, les  ordres  mineurs  et  le  sous-diaconat  lui-même 
pourraient  bien  n'être  ici  (pie  des  sacramentaux.  Voir 
Ordue.  t.  xi.  col.  1380.  De  plus,  parmi  les  sacramen- 
taux qui  ont  des  analogies  avec  le  sacrement  de.  l'ordre, 
il  faut  énumérer  :  la  bénédiction  des  palliums,  la  béné- 
diction  d'un  abbé  ou  d'une  abbesse,  celle  des  vierges 
consacrées  à  Dieu;  la  profession  religieuse,  le  sacre  d'un 
roi  ou  d'une  reine.  Voir  Sacre  des  Rois,  col.  482. 

5.  Les  sacramentaux  qui  se  rapportent  au  mariage.  — - 
Outre  la  bénédiction  nuptiale,  qui  se  donne  normale- 
ment à  la  messe  de  mariage,  il  faut  aussi  compter  la 
bénédiction  de  l'anneau  et  même  la  bénédiction  du  lit 
nuptial,  ainsi  (juc  la  cérémonie  des  relevailles.  L'Église 
a  aussi  une  bénédiction  pour  les  personnes  stériles  et 
pour  les  femmes  enceintes  qui  sont  en  péril. 

0.  Enfin,  on  peut  énumérer  les  ■<acramenlaux  qui  se 
rapportent  à  la  sanctification  de  la  vie  quotidienne,  que 
l'Église  sans  doute  n'a  jamais  rendus  obligatoires,  mais 
qui  peuvent  avoir  une  grande  portée  dans  la  sanctifi- 
cation de  nos  occupations  les  plus  ordinaires  :  béné- 
dicité, grâces,  angélus,  processions,  saluts  et  bénédic- 
tions du  Saint-Sacrement,  etc. 

Dom  Lefebvre  termine  son  exposé  liturgique  et 
rubrical  par  une  liste  alphabétique  des  sacramentaux, 
en  s'inspirant  du  rituel  et  de  l'ouvrage  de  dom  Picard, 
Sacramentaux  ou  consécrations  et  bénédictions  de 
l'Église,  Abbaye  de  Maredsous.  Op.  cit.,  p.  787-790. 

III.  Efficacité.  —  Nous  étudierons  un  double 
aspect  de  l'efficacité  des  sacramentaux,  leur  mode  d'ac- 
tion, leurs  effets. 

1°  Mode  d'action.  —  Il  semble  qu'ici,  une  distinc- 
tion préalable  s'impose  entre  «  choses  »  et  «  actions  ». 

1 .  Quant  aux  choses  ou  personnes  bénites  d'une  béné- 
diction constitutive  ou  consacrées,  il  semble  qu'on 
doive  dire  que  le  sacramental  agit  ex  opère  operato.  Si 
ces  bénédictions  ou  consécrations  sont  faites  dans  les 
formes  prescrites,  données  et,  s'il  s'agit  de  personnes, 
reçues  avec  l'intention  nécessaire,  la  bénédiction  ou  la 
consécration  restent  acquises,  quelles  que  soient  les  dis- 
positions du  ministre  ou  même  du  sujet.  Choses  et  per- 
sonnes sont  et  demeurent  dédiées  au  service  de  Dieu. 
L'ex  opère  operato  s'explique  ici  parce  que  la  bénédic- 
tion ou  la  consécration  n'apporte  aux  choses  et  aux 
personnes  qui  en  sont  l'objet  qu'une  sainteté  et  dignité 
extérieures,  qui  ne  ressemble  pas  à  la  sanctification 
intérieure  opérée  par  les  sacrements.  Diekamp,  op.  cit., 
p.   75. 

2.  Quant  aux  exorcismes  cl  aux  bénédictions  sim- 
ples, (pie  le  Code  comprend  sons  le  nom  d'  «  actions  ■. 
plusieurs  opinions  doivent  être  envisagées.  —  a)  Bellar- 
min.  De sacramentis,  1.  1 1,  c.  xxxi,  prop.  3,  opine  que  les 
sacramentaux  sont,  quant  à  leur  mode  d'action  pour  ce 
qui  «  'M  des  bénéficia  minora,  ce  que  les  sacrements  sont 
par  rapport  à  la  grâce  et  à  la  justification.  Ils  agiraient 
donc  ce  opère  operato.  Dominique  Soto  estime  qu'il  en 
est  ainsi,  même  pour  la  rémission  des  péchés  véniels. 
In  I  Y"m  Sent.,  dist.  XV,  q.  n.  a.  3.  Plusieurs  autres 
auteurs  s'abritent  derrière  leur  opinion.  Cf.  Lacroix. 
Theologia  moralis,  I.  VI,  part.  I,  n.  321.  Il  ne  s'agit, 
répétons-le,  (pic  d'une  opinion,  à  laquelle  ces  auteurs 
n'accordent  que  valeur  de  probabilité.  On  doit  cepen 
dan!  estimer  (pic  cette  explication  n'est  pas  sullisani 
menl  probable  pour  être  retenue.  Lue  raison  péremp 
toirc,  c'est  (pie  ces  grâces  secondaires,  si  accessoires 
soient -elles  par  rapport  à  l'infusion  de  la  grâce  sanc- 
tifiante, m-  peuvent  cependant  être  accordées  à 
l'homme  (pic  par  I  Heu.  Or.  les  sacramentaux  sont  d'ins- 
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titution  ecclésiastique,  et  l'Église  ne  saurait  avoir  la 
prétention  d'instituer  des  signes  efficaces  conférant 
des  grâces  qui  sont  du  seul  ressort  de  Dieu.  Ensuite, 
dans  l'hypothèse  de  Bellarmin,  on  se  heurte  à  d'extrê- 
mes difficultés  pour  expliquer  comment,  nonobstant 
l'efficacité  ex  opère  operato,  les  sacramentaux  n'ob- 
tiennent pas  toujours  leur  effet,  même  lorsque  les  sujets 
qui  en  réclament  pour  eux  les  fruits  sont  dans  des  dis- 
positions suffisantes.  Enfin,  les  formules  déprécatives 
dont  se  sert  l'Église  dans  la  bénédiction  des  sacramen- 
taux indiqueraient  qu'il  ne  peut  être  ici  question  d'une 
efficacité  ex  opère  operato  (cependant  il  ne  faudrait  pas 
urger  cet  argument).  L'affirmation  de  Bellarmin,  que 
Jésus-Christ  aurait  conféré  à  l'Église  le  pouvoir  néces- 
saire à  ce  mode  d'action  des  sacramentaux,  ne  repose 
sur  aucun  fondement.  Coninck,  De  sacramenlis,  q.  lxxi, 
a.  3,  n.  28  sq.  Cf.  Suarez,  De  sacramentis,  disp.  XV. 
sect.  iv,  n.  5;  De  Lugo, De pœnilentia,  disp.  IX,  sect.  îv, 
n.  59;  S.  Alphonse  de  Liguori,  Theol.  mnr.,  1.  VI,  n.  92. 

b)  Faut-il  admettre  que  les  bénédictions  et  exor- 
cismes  agissent  ex  opère  operantis,  au  sens  où  l'on 
entend  dans  la  théologie  catholique  ce  mode  d'action? 
Voir  Opus  operatum,  Opus  operantis,  t.  xi,  col.  lus  l. 
La  réponse  négative  s'impose  encore  et  tous  les  théo- 
logiens sont  d'accord  sur  ce  point.  L'efficacité  des 
sacramentaux,  en  effet,  ne  dépend  pas  essentiellement 
des  dispositions  du  ministre  et  du  sujet.  Sans  doute, 
une  plus  grande  sainteté  dans  le  ministre  du  sacramen- 
tal  —  même  en  dehors  des  charismes  spéciaux  que 
Dieu  pourrait  conférer  à  un  prêtre  en  raison  de  son 
éminente  sainteté  —  peut  influer  et  influe  réellement 
sur  l'effet  ordinaire  du  sacramental;  mais  cette  in- 
fluence ne  fait  que  s'ajouter  à  ce  que  le  sacramental 
produirait  par  lui-même,  en  dehors  de  toute  considé- 
ration des  qualités  du  ministre.  Xul  ne  dira  que  la 
bénédiction  donnée,  au  nom  de  l'Église,  par  un  prêtre 
en  état  de  péché  mortel,  ne  sera  pas  efficace.  D'autre 
part,  il  faut  dans  le  sujet  des  dispositions  suffisantes, 
afin  qu'il  n'existe  pas  en  lui  un  obstacle  à  l'effet  du 
sacramental;  mais,  tout  comme  dans  la  réception  des 
sacrements,  ces  dispositions  ne  sont  que  les  conditions 
et  non  les  causes  de  l'efficacité  du  sacramental.  Donc, 
celui-ci  n'agit  pas  ex  opère  operantis. 

c)  La  solution  communément  admise  est  que  les 
sacramentaux  de  ce  genre  agissent  à  la  fois  ex  opère 
operato  et  ex  opère  operantis.  Et,  en  cela,  s'affirme  une 
fois  de  plus  leur  ressemblance  et  leur  différence  par 
rapport  aux  sacrements. 

Ex  opère  operato  est  posée,  par  le  sacramental,  la 
puissance  d'intercession  de  l'Église.  Et  c'est  par  là  que 
l'efficacité  des  sacramentaux  se  distingue  nettement 
de  l'efficacité  des  bonnes  œuvres,  laquelle  est  tout 
entière  ex  opère  operantis.  Cette  puissance  d'interces- 
sion, dit  Cappello,  op.  cit.,  n.  102,  renferme  trois  élé- 
ments :  la  puissance  donnée  par  le  Christ  à  l'Église 
contre  les  démons;  la  vertu  même  de  la  croix  et  du 
nom  de  Jésus,  qui  préside  à  la  confection  et  à  l'appli- 
cation des  sacramentaux;  enfin  la  particulière  puis- 
sance de  prière  qui  appartient  à  l'Église,  épouse  chérie 
du  Christ.  C'est  cette  impétration  qui  est  infaillible- 
ment posée  par  le  sacramental  :  ex  sua  impetratione, 
dit  la  définition  du  Code. 

Mais  l'intervention  de  l'Église  agit  ex  opère  operantis 
et,  parla,  s'affirme  la  différence  qui  sépare  le  sacramen- 
tal du  sacrement.  Sans  doute,  la  prière  de  l'Église  est 
toute  puissante  auprès  de  Dieu,  parce  qu'elle  renferme 
toutes  les  conditions  requises  pour  que,  en  raison  des 
promesses  faites  par  Jésus-Christ,  elle  soit  pleinement 
efficace.  Toutefois,  il  faut  se  souvenir  que  les  prières 
de  l'Église,  si  efficaces  soient-elles  de  leur  nature,  ne 
sont  pas  toujours  exaucées.  Ce  fait  n'est  qu'une  appli- 
cation des  principes  de  saint  Thomas  sur  le  mérite  et 
l'efficacité  de  la  prière.  Sam.  theol.,  IIa-IIœ,  q.  lxxxiii, 


a.  15,  ad  2um.  et  a.  7,  ad  2™  et  ad  3um.  La  prière,  même 
la  meilleure,  n'est  pas  toujours  exaucée,  soit  parce 
qu'elle  demande  des  biens  qui  ne  conviennent  pas  au 
salut  éternel,  soit  parce  que  le  moment  d'être  exaucé 
n'est  pas  encore  venu,  soit  parce  que  celui  pour  qui  l'on 
prie  n'est  pas  dans  les  dispositions  nécessaires  pour 
recevoir  la  grâce  demandée.  <"f.  Suarez,  op.  cit.,  n.  7; 
De  Lugo,  op.  cit.,  n.  03:  S.  Alphonse,  op.  cil.,  n.  93. 

2°  Effets.  —  l'ne  remarque  générale  s'impose. 
L'efficacité  des  sacramentaux  étant  en  corrélation 
étroite  avec  l'efficacité  des  prières  de  L'Église,  c'est  par 
l'objet  même  de  ces  prières  que  nous  pourrons  définir 
l'effet  des  sacramentaux,  se  diversifiant  selon  les  diffé- 
rentes variétés  de  sacramentaux.  Les  sacramentaux 
improprements  dits,  comme  sont  les  cérémonies  em- 
ployées dans  le  culte,  n'ont  aucun  objet  spécial  déter- 
miné :  ils  ne  sont  institués  que  pour  inspirer  un  plus 
grand  respect  des  sacrements  et  des  dispositions  plus 
adéquates,  pour  en  faire  mieux  saisir  l'importance  et 
la  valeur  sanctifiante.  (Test  donc  un  effet  général  de 
ce  genre  qu'ils  obtiendront  à  ceux  qui  correspon- 
dront à  cette  intention  de  l'Église.  Mais,  dans  le  sens 
récent  du  mot,  les  sacramentaux  proprement  dits  sont 
employés  par  l'Église,  dit  le  canon  1144,  ad  obtinendos 
ex  sua  impetratione  efjcclus  prwsertim  spirituales.  Le 
terme  surnaturel  employé  par  certains  auteurs  a  fait 
place  à  l'expression  pnesertim  spirituales,  «  L'effet  des 
sacramentaux,  écrit  Cappello,  op.  cit..  n.  104,  par  le 
fait  même  qu'il  s'obtient  en  vertu  de  la  valeur  impé- 
tratoire  des  prières  de  l'Église,  n'est  pas  un  effet  natu- 
rel, mais  surnaturel.  Toutefois,  surnaturel  en  raison 
de  son  origine,  c'est-à-dire  de  la  prière  qui  l'obtient, 
cet  effet  peut  se  rapporter  à  des  bienfaits  soit  d'ordre 
spirituel,  soit  d'ordre  temporel.  Mais,  comme  la  fin 
prochaine  de  l'Église  est  la  sanctification  des  hommes 
et  sa  fin  éloignée  leur  salut  éternel,  il  s'ensuit  que  l'in- 
tention et  l'institution  de  l'Église,  dans  les  sacramen- 
taux, visent  des  effets  surtout  spirituels.  » 

Ces  effets,  d'après  la  classification  courante  des  théo- 
logiens, se  réduisent  à  quatre  genres  principaux  :  la 
rémission  des  pèches  véniels,  V obtention  des  grâces  ac- 
tuelles, l'éloi f/nement  des  démons  et  la  concession  de 
quelque  bien  temporel.  La  rémission  de  la  peine  tempo- 
relle est  un  effet  parfois  attribué  aux  sacramentaux, 
mais  sur  lequel  les  théologiens  n'ont  jamais  été  d'ac- 
cord. On  l'examinera  donc  ici  plus  attentivement. 

1.  Rémission  du  péché  véniel.  —  Évidemment,  pas 
de  péché  mortel  remis  par  les  sacramentaux.  Le  péché 
véniel  lui-même  n'est  remis  qu'indirectement,  en  ce 
sens  (pie  le  sacramental  produit  en  nous,  par  le  fait 
que  nous  l'employons,  un  mouvement  de  ferveur  qui 
nous  fait  obtenir  de  Dieu  cette  rémission,  soit  que  ce 
mouvement  se  produise  purement  ex  opère  operantis, 
soit  que  Dieu  le  provoque  en  nous  à  l'occasion  du 
sacramental.  Cf.  Saint  Thomas,  Sum.  theol.,  III», 
q.  lxxxvii,  a.  3;  De  malo,  q.  vu,  a.  12. 

2.  Obtention  des  grâces  actuelles.  —  Non  pas  ex  opère 
operato,  mais  en  raison  de  l'intercession  de  l'Église 
en  faveur  des  fidèles.  Ces  grâces  sont  surtout  l'effet  des 
sacramentaux  inclus  dans  les  rites  par  lesquels  l'Église 
consacre  une  personne  à  son  service  spécial,  ou  encore 
marque  son  entrée  dans  un  état  particulier  de  la  vie 
chrétienne.  Exemples  :  la  consécration  d'un  abbé,  la 
bénédiction  nuptiale,  l'onction  royale,  la  première 
tonsure,  très  probablement  les  ordres  mineurs. 

3.  Éloiynement  des  démons.  —  L'Église  possède  un 
pouvoir  spécial  que  le  Christ  lui  a  communiqué,  pour 
combattre  les  démons  dans  leur  œuvre  néfaste.  Cf. 
saint  Thomas,  Sum.  theol.,  IIa-IIœ,  q.  lxxx;  IIIa, 
q.  lxxi,  a.  3;  De  potentia,  q.  vi,  a.  10;  In  IV"m  Sent., 
dist.VI,  q.  il,  a.  3,  qu.  2.  C'est  pour  éloigner,  conjurer, 
infirmer  directement  ou  indirectement  les  efforts  de 
l'esprit  du  mal  que  l'Église  intervient  par  ses  sacra- 
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mentaux  et  principalement  par  les  exorcisnies.  Le 
sacranienlal  à  l'égard  du  démon  n'a  qu'une  puissance 
vraisemblablement  morale  et,  parce  qu'il  n'a  pas 
l'efficacité  ex  opère  operato  du  sacrement,  l'Église,  avec 
prudence  et  raison,  joint  à  l'emploi  du  sacramcntal 
contre  le  démon  d'autres  moyens  bien  propres  à  obte- 
nir l'effet  désiré  :  jeune,  sainteté  éminente  dans  le 
ministre  du  sacramental,  reliques,  étole,  signes  de 
croix,  eau  bénite,  injonctions  faites  au  nom  de 
Dieu.  etc. 

4.  Concession  d'un  bien  temporel.  —  Par  exemple, 
la  santé,  la  fécondité  des  champs,  la  pluie,  le  beau 
temps,  etc.  Ces  biens  temporels  ne  sont  accordés  à  la 
prière  de  l'Église  que  condilionnellement  (tout  comme  à 
la  prière  des  particuliers),  à  savoir  s'ils  ne  sont  pas 
un  obstacle  au  bien  spirituel  des  âmes. 

5.  Rémission  de  la  peine  temporelle.  —  C'est,  avons- 
nous  dit,  le  seul  point  sur  lequel  il  y  ait  controverse. 

a)  Directement,  il  ne  semble  pas  probable  que  les 
sacramentaux  remettent  la  peine  temporelle  due  aux 
péchés  déjà  pardonnes.  Non  pas,  comme  le  remarque 
Suarez,  De  sacramenlis,  disp.  XV,  sect.  IV,  n.  9,  que 
l'Église  n'ait  pas  le  pouvoir  de  le  faire,  mais  parce  qu'il 
n'apparaît  pas  qu'aucun  sacramental  ait  été  institué 
dans  ce  but  spécial  :  an  vero  hoc  modo  tint  aligna  sacra- 
menlalia  instiluta  ad  hune  /inern  et  ad  hune  effectuai  illo 
modo  tribuendum,  mihi  non  salis  constat.  II  s'agit  évi- 
demment ici  des  sacramentaux  appliqués  aux  vivants, 
car  les  prières  de  l'Église  pour  les  défunts  —  ce  vaste 
sacramental  qu'est  la  liturgie  des  morts  —  demandent 
à  Dieu  cette  rémission  des  peines  temporelles  en  faveur 
des  âmes  du  purgatoire,  mais  leur  valeur  est  purement 
impétratoire,  per  modum  sufjragii.  En  ce  qui  concerne 
les  vivants  l'opinion  négative  de  Suarez  fait  autorité  et 
constitue  l'enseignement  communément  reçu.  Donc, 
pas  de  rémission  directe,  grâce  aux  sacramentaux,  de 
la  peine  due  aux  péchés  pardonnes,  à  plus  forte  raison 
pas  de  rémission  avant  le  pardon  des  péchés. 

b)  Indirectement,  le  sacramental  peut  être  la  cause 
d'une  rémission  delà  peine  temporelle  due  aux  péchés 
déjà  pardonnes  de  deux  façons  au  moins  : 

Tout  d'abord,  comme  l'indique  expressément  saint 
Thomas,  Sum.  theol.,  IIIa,  q.  lxxxvii,  a.  3,  ad  3um,  à 
cause  de  la  ferveur  que  les  sacramentaux  peuvent  exci- 
ter dans  les  âmes  :  Reatus  pœmr  remillilur  per  prœdicta 
secundum  modum  fervoris  in  Deum,  qui  per  prsedicta 
excitatur,  quandoque  maqis,  quandoque  aulem  minus.  Le 
mode  d'impétration  est  rejeté  par  saint  Thomas. 

Ensuite  —  et  surtout  —  parce  qu'aux  sacramentaux 
l'Église  peut  attacher  et  attache  en  fait  très  fréquem- 
ment, des  indulgences.  Ainsi,  à  l'occasion  du  sacramen- 
tal, le  pouvoir  des  clefs  confié  aux  successeurs  des 
apôtres  et  très  particulièrement  au  souverain  pontife 
intervient  directement  pour  accorder,  aux  fidèles  qui 
remplissent  les  conditions  voulues,  une  certaine  rémis- 
sion de  la  peine  temporelle  due  à  leurs  péchés.  Mais 
cette  rémission  n'est  pas  l'effet  direct  du  sacramental  : 
le  sacramental  n'en  est  ({lie  l'occasion.  Cf.  \nalecla 
sacra,  Home,  1889.  p.  30  sq. 

Il  est  à  peine  utile  de  rappeler  que  chaque  sacramen- 
tal ne  produit  pas  simultanément  tous  ces  effets.  I  ,'effei 
du  sacramental  est  déterminé  par  la  nature  même  de 
l'impétration  de  l'Église  qui  s'y  trouve  contenue. 

IV.  Administhation  d'apbt  s  i.i.  Code.  Puisque 
le  sacramental  agit  en  vertu  de  l'impétration  de 
l'Église,  il  est  absolument  nécessaire  (pie  les  formules, 
les  rites  imposés  par  l'Église  soient  respectés,  que  le 
ministre  soit  assuré  d'agir  VaH dément,  etc.  \ussi  est-il 
important  de  rappeler  brièvement,  d'après  les  indica- 
tions du  Code  lui-même,  les  règles  imposées  par  l'Église 
dans  l'administration  des  sacramentaux.  In  sacramen- 
talibut  confteiendis  seu  adminislrandis,  accu  rate  serve  n- 
i::r  ri/us  ab  Ecclesia  probati.  Can.  I  1  18.  §  1. 


1°  Ministre  des  sacramentaux.  —  1.  En  général.  — 
«  Le  ministre  légitime  des  sacramentaux  est  le  clerc, 
qui  en  a  reçu  le  pouvoir  et  qui  n'est  pas  empêché  par 
l'autorité  ecclésiastique  compétente  d'exercer  ce  pou- 
voir. »  Can.  1146.  Or,  d'une  manière  générale  sont 
empêchés  par  le  droit  de  faire  et  d'administrer  les 
sacramentaux  les  excommuniés,  hérétiques,  schisma- 
tiques,  interdits  et  suspens.  Can.  2261,  §  1  ;  2314,  §  1  ; 
2275,  2281.  2298. 

2.  En  particulier.  —  a)  Quant  aux  consécrations.  — 
o  Quiconque  n'est  pas  revêtu  du  caractère  épiscopal  ne 
peut  validement  faire  les  consécrations,  à  moins  que  ce 
ne  lui  soit  permis  soit  de  droit  soit  par  un  induit  apos- 
tolique. »  Can.  11  17,  §  L  De  droit  peuvent  faire  des 
consécrations  :  les  cardinaux  (simples  prêtres),  can.  239, 
§  1,  n.  20;  les  vicaires  et  préfets  apostoliques,  can.  29  1, 
§  2;  les  abbés  et  prélats  nullius,  can.  323,  §  2. 

b)  Quant  aux  bénédictions.  —  Les  ministres  des 
bénédictions  appartiennent,  selon  le  genre  de  bénédic- 
tion, à  tous  les  degrés  de  la  hiérarchie  cléricale  :  a.  Au 
souverain  pontife  sont  réservées  les  bénédictions  des 
palliums,  des  Agnus  Dei,  de  la  rose  d'or.  —  b.  Aux 
évêques  appartiennent,  en  règle  générale,  les  bénédic- 
tions contenues  dans  le  pontifical  :  bénédiction  du  saint 
chrême,  de  l'huile  des  infirmes,  bénédiction  d'abbé, 
sacre  de  rois,  etc.  Mais  les  bénédictions  épiscopales  du 
rituel  peuvent  être,  moyennant  induit  ou  délégation, 
conférées  par  un  simple  prêtre.  —  c.  «  Toutes  les  béné- 
dictions autres  que  celles  qui  sont  réservées  au  pontife 
romain,  aux  évêques  ou  à  d'autres,  peuvent  être,  don- 
nées par  n'importe  quel  prêtre.  Mais  toute  bénédiction 
réservée,  donnée  par  un  simple  prêtre  sans  l'autorisa- 
tion nécessaire,  est  cependant  valide  quoique  illicite,  à 
moins  que  le  Saint-Siège,  en  promulguant  la  réserve, 
n'en  ait  décidé  autrement.  »  Can.  1147,  §  2-3.  —  d.  «  Les 
diacres  et  les  lecteurs  ne  peuvent  validement  et  licite- 
ment donner  que  les  bénédictions  qui  leur  sont  expres- 
sément permises  par  le  droit.  »  Can.  1147,  §4.  En  consé- 
quence, les  lecteurs  peuvent  bénir  le  pain  et  les  fruits 
nouveaux;  mais  ils  ne  peuvent  les  bénir,  ni  bénir  la 
table,  en  présence  d'un  prêtre;  à  plus  forte  raison 
n'ont-ils  pas  le  droit  de  bénir  le  pain  à  la  messe  parois- 
siale. Quant  aux  diacres,  outre  la  bénédiction  du  cierge 
pascal,  ils  peuvent,  s'ils  administrent  solennellement 
le  baptême,  donner  les  bénédictions  et  taire  'es  exor- 
cismes  qui  sont  prescrits  par  le  rituel.  On  s'est  demandé 
s'ils  pouvaient  bénir  le  sel  et  l'eau.  La  Sacrée  Congré- 
gation des  Rites  a  répondu  négativement  le  19  février 
1888.  Mais  il  semble  que  la  bénédiction  du  sel  néces- 
saire à  l'administration  du  sacrement  de  baptême 
doive  être  exceptée.  Cf.  de  Smet,  op.  cit.,  n.  197  bis; 
Nouvelle  revue  théologique,  1923.  p.  383;  Ami  du  clergé, 
1928,  p.  470.  878.  De  même,  quand  avec  la  permission 
de  l'Ordinaire  ou  du  curé  (laquelle  ne  doit  être  accor- 
dée que  pour  une  raison  grave,  can.  845,  §  2),  le  diacre 
porte  le  saint  viatique  aux  malades,  il  peut  faire  l'as- 
persion de  l'eau  bénite,  dire  Misereatur,  Indulgcnliam, 
tracer  le  signe  de  croix  sur  le  malade,  dire  Dominus 
vobiscum  avec  l'oraison  et  bénir  le  malade  et  les  assis- 
tants avec  le  Saint-Sacrement.  De  même,  quand  il  dis 
tribue  la  communion  en  dehors  «le  la  messe,  le  diacre 
peut  et  doit  bénir  le  peuple.  Voir  Rituel,  tit.  iv,  c.  xxn, 
n.  10;  Commission  d'interprétation  du  Code,  13  juillet 
1930,  dans  Acta  apottolicœ  Scdis,  1930,  p.  305. 

c)  Quant  aux  exorcisnies.  -  «  Personne,  ayant  te 
pouvoir  d'exorciser,  ne  peut  légitimement  proférer  des 
exorcisnies  sur  des  possédés,  s'il  n'en  a  obtenu  au 
préalable  licence  expresse  et  spéciale  de  l'Ordinaire.  » 
Can.  1151,  §  1.  Expresse  »,  vise  ici  la  concession  de 
l'autorisation;  spéciale  »  vise  le  cas  particulier  de  pos- 
session pour  lequel  celte  autorisation  est  accordée.  Il 
ne  s'agit  que  des  exorcisnies  sur  les  possédés,  les  exor- 
cisnies des  champs  et  des  lieux  d'habitation  n'étant  pas 
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visés  par  ce  canon.  Le  Code  ajoute  :  «  Cette  licence  ne 
sera  accordée  par  l'Ordinaire  qu'à  un  prêtre  doué  de 
piété,  de  prudence  et  d'une  parfaite  intégrité  de  vie. 
Et  ce  prêtre  ne  devra  procéder  à  l'exorcisme  qu'après 
s'être  enquis  avec  diligence  et  prudence  si  la  personne 
à  exorciser  est  vraiment  possédée  du  démon.  »  Can. 
1151,  §  2.  Enfin,  il  est  bien  évident  que  «  les  ministres 
des  exorcismes  qui  doivent  être  faits  dans  le  baptême, 
les  consécrations  ou  certaines  bénédictions,  sont  ceux- 
là  mêmes  qui  sont  légitimes  ministres  de  ces  rites 
sacrés  ».  Can.  1 153. 

2°  Sujet  des  sacramentaux.  —  1.  A  qui  conférer  les 
sacramentaux? — «  Les  bénédictions  doivent  être  données 
tout  d'abord  aux  catholiques:  mais  elles  peuvent  l'être 
également  aux  catéchumènes.  Bien  plus,  à  moins  que 
l'Église  ne  l'ait  interdit,  elles  peuvent  l'être  aux  non- 
catholiques,  pour  leur  obtenir  la  lumière  de  la  foi  ou, 
avec  cette  lumière,  la  santé  du  corps.  »  Can.  1149. 
Ainsi,  les  non-catholiques  peuvent  recevoir  les  cendres, 
les  rameaux  bénits  (S.  C.  R.,  9  mars  1919),  mais  non  la 
bénédiction  nuptiale. 

u  Les  exorcismes  peuvent  être  faits  par  les  légitimes 
ministres  non  seulement  sur  les  fidèles  et  les  catéchu- 
mènes, mais  aussi  sur  les  non-catholiques  et  les  excom- 
muniés. »  Can.  1152. 

2.  A  qui  refuser  les  sacramentaux?  —  Ne  peuvent 
recevoir  les  sacramentaux  :  a)  Les  excommuniés  et  les 
interdits,  après  la  sentence  déclaratoire  ou  condam- 
natoire.  Can.  2260, 1°;  2275,  2°.  —  b)  Les  fidèles  qui,  en 
raison  de  leurs  délits,  sont  privés  par  l'Église  des  sacra- 
mentaux eux-mêmes.  Can.  2291,  6°.  —  c)  Les  catho- 
liques qui  ont  eu  l'audace  de  contracter,  sans  dispense 
de  l'Église,  un  mariage  mixte  même  valide,  jusqu'à  ce 
qu'ils  aient  obtenu  dispense  de  l'Ordinaire.  Can.  2375. 
3°  Manière  de  faire  et  de  traiter  les  sacramentaux.  — 
1.  Faire.  —  Les  rites  fixés  par  l'Église  doivent  être 
scrupuleusement  observés.  «  Les  consécrations  et  les 
bénédictions,  soit  constitutives,  soit  invocatives,  sont 
invalides,  si  la  formule  prescrite  par  l'Église  n'est  pas 
employée.  »  Can.  1148. 

2.  Traiter.  —  D'une  manière  générale,  tous  les  sacra- 
mentaux doivent  être  traités  avec  respect  :  s'en  mo- 
quer, les  proclamer  superstitions  indignes  d'hommes 
raisonnables,  et  autres  attitudes  de  ce  genre  comporte- 
rait à  coup  sûr  un  péché.  Le  péché  est  plus  ou  moins 
grave  selon,  d'une  part,  l'intention  et,  d'autre  part,  la 
nature  du  sacramental.  «  Les  choses  consacrées  ou 
bénites  d'une  bénédiction  constitutive  ne  doivent  pas 
être  détournées  de  leur  usage,  à  plus  forte  raison  être 
employées  à  des  usages  profanes,  même  si  elles  se 
trouvent  en  la  possession  de  simples  particuliers.  » 
Can.  1150.  Mais  il  y  a,  ici  encore,  des  degrés.  Se  servir 
d'un  cierge  bénit  pour  s'éclairer  ou  boire  de  l'eau  bénite 
pour  se  désaltérer  pourraient  être  facilement  excusés. 
Il  n'en  serait  pas  de  même  si  l'on  utilisait  pour  des 
usages  profanes  un  calice  ou  un  ciboire,  ou  si  l'on  sub- 
stituait aux  choses  consacrées  des  objets  profanes.  Il  y 
aurait,  en  ce  cas,  sacrilège. 

Quant  aux  choses  simplement  bénites,  d'une  béné- 
diction invocative,  on  peut  en  user  pour  le  but  auquel 
elles  sont  ordonnées.  Ce  n'est  pas  une  raison  parce  que 
les  mets  sont  bénits,  de  n'en  pas  user.  Mais  la  bénédic- 
tion dont  elles  sont  revêtues  est  bien  faite  pour  impo- 
ser, à  celui  qui  en  use,  un  certain  respect.  Sur  toute 
cette  dernière  partie,  voir  Hervé,  Manuale,  t.  m, 
n.  526-528. 

On  peut  consulter  la  plupart  des  traités  théologiques  des 
sacrements  en  général.  Un  chapitre  est  ordinairement  con- 
sacré aux  sacramentaux.  Parmi  les  grands  ouvrages,  on 
consultera  spécialement  Suarez,  De  sacramentis,  disp.  XV. 
Comme  monographies  spéciales,  nous  indiquerons  : 
F.  Probst,  Sacramente  und  Sacramentalien  in  den  drei 
ersten  chrisll.  Jahrliunderten,  Tubingue,  1872;  Schanz,  Die 
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Wirksamkeit  der  Sacramentalien,  dans  Theol.  Quartalseltrift, 
Tubingue,  1886;  G.  Arendt,  De  sacramentalibus  disquisitio 
scholastico-dogmatica,  2"  édit.,  Rome,  1900;  F.  Schmid, 
Die  Sakrarncntalien  der  kalhol.  Kirche  in  ilircr  Eigenart 
beleuchlel,  Brixen,  1906;  V.  Franz,  Die  kirchlichen  Benedik- 
tionen  im  Mittelaltcr,  2  vol.,  Fribourg-en-B.,  1909;  toute 
une  série  d'articles  de  G.  von  Holtum,  parus  dans  Pastor 
Bonus  :  Die  Weiliegeuialt,  fine  Quelle  der  Sakramentalien, 
oct.  1919,  p.  27  sq.;  Von  den  spezifischen  Wirkungcn  der 
Sakramentalien,  avril  1921,  p.  303  sq.  ;  Die  Einsetzung  der 
Sakrameidalien,  mars  1922,  p.  282;  dom  Lefebvre,  Litur- 
gia,  ses  principes  fondamentaux,  abbaye  Saint-André, 
Cophcm-les-Bruges,  c.  ix,  Les  sacramentaux;  du  même, 
dans  Liturgia,  Paris,  1930,  p.  718-792,  Les  sacramentaux; 
dom  Picart,  Sacramentaux  ou  consécrations  et  bénédictions 
de  l'Église, abbaye  deMaredsous  (Belgique);  I.-L.  Paschang, 
The  Sacramentals  according  lo  the  C.  J.  C,  Washington, 
192.">;  A.-C.  Gasquet,  Sacramentals,  Saint-Paul  (.Minnesota), 
1928. 

A.   Michel. 

SACRE  DES  ROIS.  —  Parmi  les  sacramentaux 
—  consécration  de  personnes  —  le  sacre  royal  tient  une 
place  honorable.  Sans  doute,  tout  en  représentant  une 
idée  noble,  le  couronnement  d'un  roi  ne  vient,  dans  le 
Pontifical,  qu'après  la  profession  des  moines,  la  béné- 
diction des  abbés  et  abbesses,  la  consécration  des 
vierges.  Et  c'est  justice,  puisque  la  juridiction  royale 
est  essentiellement  d'ordre  temporel.  Cependant,  nous 
accordons  ici  droit  de  cité  au  sacre  royal  en  raison  de 
l'idée  théologique  sous-jacente  à  sa  liturgie. 

I.  Idée  théologique  du  sacre  royal.  —  Elle  est 
double  :  1°  L'idée  des  droits  royaux;  2°  l'idée  des 
devoirs  du  roi  et  des  sujets. 

1°  L'idée  des  droits  se  concrétise  dans  la  notion  de 
l'autorité  souveraine.  L'idée  que  l'Église  entend  ici 
consacrer,  c'est  que  «  Dieu  est  à  la  source  première  de 
toute  autorité,  même  civile,  et  que  cette  autorité  est 
renforcée  du  fait  que  Dieu  lui  donne  la  sanction  d'une 
bénédiction  officielle  ».  Dom  de  Puniet,  Le  Pontifical 
romain,  t.  il,  Paris,  1931,  p.  180.  L'autorité,  même  issue 
du  libre  choix  des  citoyens,  est  dans  l'ordre  voulu  par 
Dieu,  auteur  de  la  nature;  et  donc,  voulue  de  Dieu, 
cette  autorité  est  toujours  une  participation  du  souve- 
rain domaine  de  Dieu.  Cf.  Prov.,  vin,  15;  voir  aussi 
saint  Clément,  Epist.  ad  Cor.,  c.  lxi,  dans  Punk, 
Patres  aposlolici,  t.  i,  p.  178,  et  cf.  saint  Thomas, 
Ia-IIœ,  q.  xevi,  a.  4,  5.  L'Église  n'a  jamais  laissé 
entendre  (au  moins  dans  sa  liturgie)  que  l'autorité 
royale  vînt  d'elle;  elle  proclame  que  l'autorité 
du  roi,  de  l'empereur  lui  vient  de  sa  désignation 
constitutionnelle;  mais,  au  nom  de  Dieu,  elle  consacre 
cette  désignation  afin  de  montrer  qu'en  définitive  elle 
remonte  jusqu'à  Dieu.  C'est  le  principe  déjà  formulé 
par  Tertullien  :  Sciant  (imperalores)  guis  Mis  dederit 
imperium.  Recogitant  quousque  pires  imperii  sut  valeant. 
...  Inde  est  impcralor  unde  et  homo  antequam  imperator, 
Apologia,  c.  xxx,  P.  L.,  t.  i,  col.   111. 

Dans  la  cérémonie  du  sacre,  l'autorité  souveraine 
de  Dieu  se  cristallise  pour  ainsi  dire  dans  la  royauté 
souveraine  du  Christ,  dont  la  dignité  royale  est  comme 
une  participation.  Par  son  couronnement,  le  monarque 
devient  le  représentant  du  Christ  dans  l'État.  C'était 
bien  l'idée  de  Jeanne  d'Arc,  disant  à  Charles  VII  : 
«  Vous  serez  le  lieutenant  du  Roi  des  deux  qui  est  roi 
de  France.  »  C'était  la  signification  des  acclamations 
que  jadis  le  peuple  romain  chanta  au  sacre  de  C.harle- 
magne  :  Christus  vincit,  Christus  régnât,  Christus  impe- 
rat.  On  retrouve  la  même  conception  chez  les  Grecs, 
exprimée  dans  les  laudes  impériales  et  dans  les  repré- 
sentations iconographiques  du  couronnement  des  em- 
pereurs byzantins,  le  Christ  y  faisant  lui-même  le  geste 
de  poser  sur  la  tète  de  l'élu  le  diadème. 

2°  Mais  le  sacre  des  rois  contient  aussi  le  rappel  des 
devoirs  du  souverain  vis-à-vis  de  son  peuple,  de  l' Eglise, 
de  la  religion.  Ou  plus  exactement,  avant  toute  chose, 
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les  monarques  doivent  pourvoir  à  la  paix  et  à  la  liberté 
de  l'Église,  dont  dépend,  pour  une  grande  partie, 
le  bonheur  des  peuples  :  ego  prnmillo  corum  Deo  et  ange- 
Us  ejus.  déclare  l'élu,  deinceps  legem,  justitiam  et  paeem 
l  cclesix  Dei,  populoque  mihi  subjecto  pro  passe  et  nosse, 
facere  et  servare.  Les  différents  rituels  dont  on  s'est 
servi  jadis  accentuent  encore  cette  note. 

D'autre  part,  la  cérémonie  du  sacre  avait  aussi  pour 
but  de  rappeler  aux  sujets  leurs  devoirs  à  l'égard  du 
souverain.  «  Cet  enseignement  donné  par  l'Église  n'est 
pas  toujours  contenu  dans  un  serment  spécial  de  fidé- 
lité au  prince;  mais  il  est  exprimé  clairement  par  le 
fait  même  que  l'Eglise  proclame  hautement  la  parti- 
cipation à  l'autorité  divine  qu'est  l'autorité  souve- 
raine. A  l'époque  où,  dans  un  État  vraiment  chrétien, 
le  peuple  était  apte  à  comprendre  ce  principe  de  dépen- 
dance et  à  reconnaître  cette  noblesse  exceptionnelle  de 
l'autorité  du  souverain,  il  n'avait  aucune  peine  à 
admettre  que  l'obéissance  à  cette  autorité  obligeait  en 
conscience.  Car  telle  est  bien  la  doctrine  de  l'Église  : 
aucune  autorité,  aucune  loi  humaine  ne  sauraient  en 
effet  obliger  en  conscience,  si  elles  n'avaient  une  origine 
supérieure  à  une  simple  volonté  humaine  ou  à  un 
simple  pacte  entre  individus.  »  Dom  de  Puniet,  op.  cit., 
p.  187;  cf.  S.  Thomas,  I»-IIœ,  q.  xcvi.  Tant  que 
l'Église  ne  déliait  pas  les  sujets  du  serment  de  fidélité, 
l'obligation  de  conscience  subsistait. 

Ces  idées  sous-jacentes  à  la  cérémonie  du  sacre  sont 
bien  l'expression  de  la  liturgie.  Elles  étaient  aussi  dans 
la  tradition  de  la  monarchie  française  :  au  sacre  de 
Charles  le  Chauve,  couronné  roi  de  Lotharingie  à  Metz, 
en  869,  l'évèque  de  Metz  expliqua  au  peuple  en  ce  sens 
les  cérémonies.  Voir  dans  P.  L.,  t.  cxxiii,  col.  803-804. 

IL  Liturgie  du  sacre  des  rois  et  des  reines.  — 
Le  Pontifical  romain  conserve  le  rite  de  ce  sacre;  mais 
anciennement  il  y  a  eu  d'autres  formulaires.  Les 
recueils  byzantins  nous  ont  conservé  les  formules  jadis 
en  usage  pour  le  couronnement  des  empereurs.  L'onc- 
tion d'huile  en  était  absente.  Il  y  eut  aussi,  très  ancien- 
nement, un  rituel  mozarabe  pour  le  couronnement  des 
premiers  rois  d'Espagne.  Mais  c'est  de  Grande-Bre- 
tagne que  viennent  les  formules  qui  s'implantèrent 
ensuite  en  France.  On  trouvera,  dans  l'ouvrage  de  dom 
de  Puniet,  p.  192-195,  les  renseignements  historiques 
nécessaires.  Il  y  eut  cependant  un  texte  purement  10- 
main  dont  les  papes  se  servaient  pour  le  couronnement 
de  l'empereur  d'Occident.  Voir  les  détails,  p.  195-196. 
On  trouve  dans  les  œuvres  de  saint  Grégoire  le  texte  du 
rite  observé  pour  l'onction  des  rois  de  France,  P.  L., 
t.  lxxviii,  col.  255  sq.:  mais  il  postérieur  à  ce  pape. 

1°  Le  sacre  des  rois.  —  Les  cérémonies  du  sacre,  tels 
qu'on  les  trouve  dans  le  Pontifical,  sont  calquées  poul- 
ains! dire  sur  celles  du  sacre  d'un  évêque.  L'onction, 
qui  n'existait  pas  dans  la  cérémonie  du  sacre  des  empe- 
reurs d'Orient,  a  pris  une  place  prépondérante,  surtout 
dans  le  couronnement  des  rois  de  France  à  partir  de 
l'avènement  de  la  seconde  race.  C'est  plus  tard  (après 
le  milieu  du  ixr  siècle)  que  l'on  mit  une  relation  entre 
cette  onction  et  l'origine  surnaturelle  attribuée  à  la 
i  sainte  ampoule».  L'onction  était  censée  donner  au  roi, 
le  jour  de  son  sacre,  des  pouvoirs  surnaturels.  Sur  la 
guérison  tics  écrouelles,  voir  Travaux  de  l'académie  de 
Reims,  t.  xxm,  p.  221-288.  Cf.  dom  <W  Puniet,  op.  cit.. 
p.   198-200. 

La  cérémonie  peut  se  diviser  en  deux  parties.  De  la 
première,  l'onction  forme  le  point  culminant.  Après  un 
début    analogue  à  celui   du  sacre  épiscopal,   le   rite   se 

continue  par  l'instruction  du  consécrateur  à  l'élu,  puis 
par  le.  chant  des  Litanies  des  maints,  avec  la  double 
invocation  sur  l'élu.  Deux  onctions  principales  cl  d'or  i 
gines  anciennes,  mais  diverses  :  l'onction  sur  le  front 
et  sur  la  tète,  et  l'onction  sur  les  mains  et  l'avant  -liras. 
cette  dernière,  en   France  du   moins,  primitive.   On 


ajouta  plus  tard  les  autres  onctions,  sur  les  oreilles  et 
entre  les  épaules.  Sans  être  une  consécration  propre- 
ment dite,  même  lorsque  l'onction  était  faite  avec  le 
saint  chrême,  cette  effusion  de  l'huile  sainte  devait, 
dans  la  pensée  de  l'Église,  avoir  une  efficacité  toute 
spéciale  pour  obtenir  au  souverain  ut  sit  jortis,  justus. 
fidelis,  providus.  Et  l'Église  priait  pour  «  que  Dieu  lui- 
même  fit  sa  force  et  qu'il  lui  mît  sur  le  bras  la  marque 
de  sa  puissance,  constitue  Domine  principalum  super 
humer  uni  ejus  ».  Ce  mot  d'Isaïe  a  été  relevé  par  Inrto- 
cent  III  qui  fait  observer  la  relation  de  ce  texte  avec 
l'onction  royale  :  Princeps  ex  tune  non  ungalur  in 
capite,  sed  in  brachio  sine  numéro  sine  in  armo,  in  quibus 
principatus  congrue  designalur.  Le  chrême,  continue  le 
même  pape,  coule  sur  la  tète  du  pontife,  parce  que  le 
pontife  reçoit  la  juridiction  sainte;  l'huile  sainte  sur 
le  bras  du  souverain,  parce  que  le  monarque  reçoit  la 
puissance.  Epist.,  1.  VII,  ni,  P.  I»,  t.  ccxv,  col.  281. 
Cette  lettre  est  insérée  aux  Décrétales,  I.  I,  tit.  xv,  De 
sacra  unctione. 

La  deuxième  partie  du  sacre  est  constituée  par  la 
tradition  des  insignes  et  ornements  royaux.  Tandis 
(jue  la  première  partie  s'est  déroulée  avant  la  messe 
pontificale,  la  deuxième  partie  prend  place  entre  le 
Graduel  et  l'Alleluia.  L'Église  veut  ici,  avec  toute  la 
solennité  possible,  attester  que  c'est  de  la  part  de  Dieu 
qu'elle  confie  au  souverain  tous  les  attributs  visibles  de 
sa  puissance.  C'est  d'abord,  du  moins  dans  la  cérémo- 
nie du  sacre  des  rois  de  France,  la  remise  de  l'anneau, 
symbole  authentique  de  la  fidélité  jurée  à  la  foi  catho- 
lique, signaculum  videlicet  sanctœ  fidei.  Le  glaive  qui 
est  ensuite  remis,  est  pris  sur  l'autel;  il  est  saint  comme 
l'autel  et  ne  doit  servir  que  pour  les  causes  saintes  : 
accipe  gladium  de  altari  sumptum  (à  Rome  :  desuper 
beatri  Pétri  corpore  sumptum)  nostrœque  benedictionis 
officio  in  defensionem  sanctœ  Dei  Ecclcsise  divinilus  ordi- 
natum.  Qu'on  se  souvienne  ici  de  la  théorie  des  «  deux 
glaives  ».  Aussi  le  roi  consacré  doit-il  tirer  l'épée  du 
fourreau  et  la  brandir  vigoureusement,  illumque  viri- 
liler  vibrât,  pour  montrer  sa  résolution  de  mettre  son 
glaive  au  service  des  nobles  causes.  Le  sceptre  royal 
reçu  en  troisième  lieu  rappelle  au  roi  qu'il  n'est  vrai- 
ment que  «  le  rellet  du  Christ  ».  Mais  le  point  culmi- 
nant de  cette  seconde  partie  est  le  couronnement.  Par 
les  évêques,  c'est  encore  le  Christ  qui  couronne  son  élu. 
On  a  vu  plus  haut  que  l'iconographie  byzantine  a  fixé 
celle  idée  d'une  façon  expressive.  Le  roi  couronné 
représente  sur  terre  le  Christ  dont  il  doit  continuer 
l'œuvre  :  Stu  el  rétine  amodo  locum  libi  a  Deo  delegalum... 
quatenus  mediator  Dei  et  hominum  te  medialorem  cleri  cl 
plebis  permanere  facial.  Ainsi  revêtu  de  ses  insignes  le 
roi  est  admis  à  la  cérémonie  de  l'o/]rande,  tout  comme 
l'évèque  consacré. 

Les  détails,  concernant  surtout  les  ornements  dont 
se  revêtait  alors  le  roi.  variaient  suivantles  pays.  L'em- 
pereur des  Romains  recevait  un  triple  diadème  :  la  cou- 
ronne d'argent  du  roi  allemand,  la  couronne  de  fer  du 
roi  d'Italie,  la  couronne  d'or  réservée  à  la  majesté 
impériale,  puis,  des  vêtements  somptueux  rappelant 
les  insignes  pontificaux.  Les  rois  de  France  portaient 
une  tunique  brodée  de  lys  d'or  et  taillée  à  la  façon  des 
vêtements  du  sous-diacre.  Les  rois  de  Hongrie  rece- 
\  aient  la  sainte  couronne,  l'épée  royale,  le  globe  à 
double  croix  cl  le  grand  manteau,  en  forme  de  chape. 
tisse  par  les  soins  de  la  reine  Cisèle,  en  1031.  «  Plus 
ecclésiastique  encore,  s'il  est  possible,  paraissait  être 
l'accoutrement  du  roi  d'Angleterre,  puisqu'il  compre- 
nait l'amict,  l'aube,  la  dalmatique,  l'-étole  et  la  chape 
ornée  d'aigles  brodés  d'or.  Depuis  la  réforme  anglicane 
les  théologiens  anglicans  ont  affecté  d'attacher  la  plus 
grande  importance  à  ces  détails  et  n'ont  pas  craint 
d'insister  sur  le  prétendu  caractère  sacerdotal  de  ces 
vêtements.  >  Dom  de  Puniet,  op.  cit.,  p.  210. 
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2°  Le  sacre  des  reines.  —  Dès  les  origines  du  sacre 
royal  en  France  (milieu  du  vme  siècle),  on  a  vu  la 
reine  paraître  aux  côtés  du  roi  dans  la  solennité  du 
sacre  et  participer,  comme  lui,  aux  onctions,  prières, 
traditions  d'insignes  et  couronnement.  On  pourrait 
marquer  quelques  différences  entre  les  deux  cérémo- 
nies, soit  pour  le  moment  où  elles  doivent  se  faire,  la 
cérémonie  du  sacre  de  la  reine  suivant  dans  le  pontifi- 
cal celle  du  roi  (bien  qu'à  Rome,  depuis  la  fin  du 
xne  siècle,  les  deux  sacres  et  les  deux  couronnements 
de  l'empereur  et  de  l'impératrice  se  déroulassent  simul- 
tanément), soit  pour  les  formules  employées.  D'une 
manière  générale,  il  suffit  de  rappeler  que  l'idée  propre 
qui  se  dégage  du  sacre  des  reines,  c'est  la  bénédiction, 
dans  le  sein  de  sa  mère,  du  rejeton  royal  futur  héritier 
présomptif  :  una  cum  Sara  atque  Rebecca,  Lia  et  Rachel, 
beatis  reverendisque  fœminis,  fructu  uteri  sui  (œcundari 
seu  graiulari  mereatur,  ad  decorem  totius  regni,  sta- 
tumque  sanctœ  Dei  Ecclesiœ  regendum  necnon  prolegen- 
dum... 

Le  pontifical  romain  prévoit  le  cas  des  États  où  la 
souveraine  jouit  de  l'intégrité  du  pouvoir  royal  et  où 
seule  elle  reçoit  la  consécration  du  couronnement. 
L'onction  qui,  pour  le  roi,  se  faisait  entre  les  épaules,  se 
fait  pour  la  reine  sur  la  poitrine.  Lors  du  sacre  de  la 
reine  Victoria,  en  Angleterre,  cette  onction  fut  suppri- 
mée. Mais,  pour  tout  le  reste,  le  couronnement  d'une 
reine  seule  ne  contient  rien  qui  n'ait  été  prévu  précé- 
demment, sauf  les  différences  assez  minimes  exigées 
par  la  différence  des  sexes. 

Cet  article  est  résumé  du  c.  xi  de  l'ouvrage  de  dora 
Pierre  de  Puniet,  Le  pontifical  romain,  histoire  et  commen- 
taire, t.  il,  Paris,  193f,  p.  179-218.  On  devra  s'y  reporter 
pour  les  détails  historiques  et  liturgiques  qui  ne  pouvaient 
trouver  place  ici.  Voir  également  Th.  Bernard,  Cours  de 
liturgie  romaine,  t.  i,  lre  part.,  Paris,  1902,  c.  iv,  p.  396-465. 
Dans  ce  dernier  ouvrage,  on  trouvera  des  détails  intéres- 
sants sur  le  sacre  des  rois  de  France,  auquel  tout  un  appen- 
dice est  consacré  (p.  42")-t6.")). 

A.  Michel. 

SACREMENTS.  —  L'objet  de  cet  article  ne 
saurait  être  que  les  sacrements  en  général.  Chaque 
sacrement,  considéré  en  particulier,  a  déjà  été  l'objet 
d'une  étude  spéciale.  Et  encore,  plusieurs  questions 
intéressant  les  sacrements  en  général  ont  été  précé- 
demment étudiées,  notamment  celles  du  Caractère 
sacramentel,  t.  il,  col.  1698;  de  la  Fiction  dans  les 
sacrements,  t.  v,  col.  2291;  de  I'Intention  dans 
l'administration  et  l'usage  des  sacrements, 
t.  vu,  col.  2271;  de  la  Matière  et  forme  dans  les 
sacrements,  t.  x,  col.  535;  du  Ministre  des  sacre- 
ments, ibid.,  col.  1776;  de  I'Opus  operatum,  t.  xi, 
col.  1084;  de  la  Reviviscence  des  sacrements, 
t.  xiii,  col.  2818.  Tenant  compte  de  ce  qui  est  déjà 
acquis,  nous  n'y  reviendrons  que  dans  la  mesure  où 
il  serait  utile  de  marquer  une  précision  nouvelle. 

Nous  étudierons  successivement:  I.  Le  mot.  IL  La 
notion  (col.  494).  III.  L'institution  et  le  nombre 
septénaire  (col.  536).  IV.  Les  explications  théolo- 
giques (col.  558).  V.  Le  dogme  et  la  théologie  de  la 
causalité  sacramentelle  (col.  577).  VI.  Les  effets  des 
sacrements  (col.  621).  VIL  La  validité,  la  licéité,  la 
fructuosité  et  les  problèmes  moraux  et  canoniques 
s'y  rapportant  (col.  635). 

I.  Le  mot.  —  1°  Le  terme  grec  fxua-TTjpiov.  —  Dans 
la  théologie  grecque,  c'est  le  terme  jjluctt/)P(.ov  qui 
désigne  les  sacrements.  Aujourd'hui  encore,  les  théo- 
logiens orientaux  dissidents  n'emploient  pas  d'autre 
expression.  Voir  Kimmel,  Monumenta  fidei  Ecclesiœ 
orienlalis,  pars  Ia,  Iéna,  1850  :  Confessio  orthudoxa  (de 
Moghila),  pars  la,  q.  xcvm  sq.,  p.  170  sq.  ;  Synodus 
hierosolymitana,  p.  344;  Décréta  synodi  Constant inop., 
p.  404;   Acta  synodi  apud   Giasium  (Jassy),   p.  414; 


Dosithœi  confessio,  p.  448;  et  pars  IIa,  Iéna,  1850  : 
Metrophanis  Critopuli  confessio,  c.  v,  p.  89  sq.  ;  c.  vu, 
p.  107;  c.  xi,  p.  140;  c.  xxn,  p.  201. 

Le  sens  primordial  de  jjwo--7]ptov  est  «  secret  »;  c'est 
le  sens  qu'on  trouve  chez  les  classiques,  poètes,  litté- 
rateurs, historiens,  philosophes.  Par  extension, 
(xuo-TY)ptov,  au  pluriel  surtout,  se  disait  des  initiations 
religieuses  qui  imposaient  le  secret  le  plus  absolu. 
D'où  l'on  peut  déduire  que  la  définition  donnée  par 
Théodoret  à  propos  de  Rom.,  xi,  25,  est  juste  : 
M'jo-T^p'.ov  tazi  tô  [AT]  TtSai  yvcôpi.u,ov  àXXà  u.ôvov  toîç 
Oewpouijisvoti;,  P.   G.,  t.  lxxxii,  col.  180  B. 

La  Bible  retient  ce  sens  primitif  et  ne  fait  que  lui 
ajouter  des  nuances  secondaires.  On  le  trouve  45  fois 
dans  les  écrits  de  l'Ancien  et  du  Nouveau  Testament  : 
Dan.,  9  fois;  Judith,  1  fois;  Eccli.,  2  fois;  Prov.,  1  fois; 
Sap.,3  fois;  Tob.,  1  fois;  II  Mac,  1  fois;  Apoc.,4  fois; 
Mat  th.,  Luc,  Marc,  chacun  1  fois;  et  20  fois  dans  les 
épîtres  de  saint  Paul.  D'après  F.  Prat,  La  théologie  de 
saint  Paul,  t.  n,  Paris,  1912,  p.  394,  on  peut  ramener 
à  trois  acceptions  les  diverses  nuances  qui  se  sont 
greffées  sur  la  notion  générique  :  1°  Secret  de  Dieu 
relatif  au  salut  des  hommes  par  le  Christ,  secret 
aujourd'hui  dévoilé  :  Rom.,  xvi,  25;  2°  Sens  caché, 
symbolique  ou  typique,  d'une  institution  :  Eph.,  v,32 
(sens  du  mariage),  d'un  récit,  Dan.,  n,  18,  27,  30 
(sens  du  songe  de  Nabuchodonosor),  d'une  chose  ou 
d'un  nom;  Apoc,  i,  20  (sens  des  sept  étoiles  et  des 
sept  candélabres);  ibid.,  xvn,  5-7  (sens  du  nom  de  la 
grande  Babylone);  3°  Action  cachée  :  II  Thess.,  n,  7 
(le  mystère  d'iniquité),  ou  qui  n'est  pas  connue,  I  Cor., 
xv,  51  (le  mystère  de  la  résurrection  future).  On 
pourrait  indiquer  d'autres  exemples. 

Rien  d'étonnant  donc  que  la  langue  ecclésiastique 
se  soit  emparée  de  ce  mot  désignant  philosophique- 
ment la  nature  intime  et  secrète  d'une  chose,  pour 
l'appliquer  au  rite  symbolique  produisant  la  grâce 
qu'il  figure,  puis  aux  vérités  incompréhensibles  qui 
dépassent  les  lumières  de  la  raison. 

Toutefois,  dans  la  sainte  Ecriture,  on  ne  trouve  pas 
le  mot  (jio<TT7)pt.ov,  même  quand  il  est  traduit  par 
sacramentum,  appliqué  au  rite  sacré  qui  constitue  le 
sacrement.  Même  dans  Eph.,  v,  32.  le  mot  sacramentum 
ne  vise  pas  le  «  sacrement  »  du  mariage.  Voir  ici 
Mariage,  t.  ix,  col.  2070.  Les  seize  fois  où  ji.'joT/jpi.ov 
est  traduit  par  sacramentum  ne  comportent  aucune 
nuance  spéciale,  modifiant  le  sens  général  de  mys- 
terium.  Dans  l'Ancien  Testament  :  Tob.,  xn,  7; 
Sap.,  n,22;  vi,  24;  xii,  5  ;  Dan.,  n,  18;  n.  30;  n,  47; 
iv,  6;  dans  le  Nouveau  Testament,  Eph.,  i,  9;  m,  3; 
m,9;  v,  32;  Col. ,i,  27;  I  Tim.,  m,  16;  Apoc,  i,  20  ; 
xvn,  7. 

Avant  le  ive  siècle  le  mot  jjwottjplov  garde  sous  la 
plume  des  écrivains  chrétiens  son  sens  classique  de 
chose  sacrée,  mystérieuse. 

Chez  les  Pères  apostoliques,  en  effet,  nous  trouvons 
peu  de  lumières  :  MoaTrjpiov  est  absent  de  la  Lettre 
aux  Corinthiens  de  saint  Clément,  de  l'épître  du  pseudo- 
Barnabe,  du  Pasteur  d'Hermas.  Dans  la  Didachè,  xi, 
11,  on  lit  que  le  vrai  prophète  agit  eîç  fi.ijo-Tirpi.ov 
>cGo-[i,ixov  sxxXï)o-iocç,  ce  qui  est  vraisemblablement 
une  allusion  à  Eph.,  v,  32.  Funk,  Patres  apostolici, 
t.  i,  p.  28.  Pour  Ignace  d'Antioche,  la  mort  du  Christ 
est  le  mystère  de  notre  salut,  puisqu'elle  est  le  prin- 
cipe de  notre  foi.  Magn.,  ix,  1,  ibid.,  p.  258.  «  La  vir- 
ginité de  Marie,  son  enfantement,  avec  la  mort  du 
Sauveur,  sont  les  trois  mystères  de  clameur,  qui  ont 
été  perpétrés  dans  le  silence  de  Dieu.  »  Eph.,  xix,  1, 
ibid.,  p.  228.  Peut-être  Trall.,  n,  3,  8iaxôvouç...u.uo-T7)- 
pteov  'I.  X.,  offrirait-il  un  sens  plus  précis,  encore  qu'il 
soit  difficile  d'y  voir  une  mention  de  l'administration 
de  certains  sacrements  (cf.  I  Cor.,  iv,  4),  Funk, 
ibid.,  p.  244.  Dans  l'Épitre  à  Diognète,  à  part  peut- 
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être  iv,  (i.  0so<Te6£'!aç  (i.uaTr,ptov,  ibid.,  p.  396,  rien  de 
saillant  dans  les  autres  emplois  de  pL'jrrT7jp!.ov,  vu,  2; 
vin,  11);  x,  7;  xi,  2,  5,  i'ft/7/.,  p.  402,  404,  408,  110. 

Chez  les  I'ères  apologistes,  il  serait  pareillement 
difficile  de  trouver  le  mot  |i.ua-rr;piov  employé  avec 
le  sens  moderne  du  mol  o  sacrement  ».  Le  sens  ordi- 
naire se  rapporte  aux  «  mystères  »  païens,  avec  une 
note  d'infamie  à  l'égard  des  faits  et  Restes  attribués 
aux  faux  dieux.  Cf.  Athénagore,  Lcgatio,n.  4  (mystères 
d'Eleusis),  n.  28,  32,  P.  G.,  t.  vi,  col.  897  B,  956  C, 
964  A;  Théophile,  Ad  Autolycum,  I.  I,  n.  9  (mystères 
d'Osiris),  ibid.,  col.  1037  C;  Tatien,  Adv.  Grsecos, 
n.  8,  ibid.,  col.  825  A.  Justin  est  plus  abondant.  Dans 
le  Dialogue,  «  il  emploie  fréquemment  u,u(rr()piov, 
«  sens  caché  »,  comme  synonyme  de  parabole,  de 
symbole,  de  type.  Il  dit  par  exemple  que  «  le  mystère 
de  l'agneau  était  le  type  du  Christ  ».  Dial.,  xl,  P.  G., 
t.  vi,  col.  562  B.  Il  appelle  mystère  le  sens  typique 
ou  allégorique  de  certaines  prophéties.  Dial.,  xxiv, 
xi.iv,  i. wiii.  i.xxvm,  i.xxxv,  cxxxvm,  col.  528  B, 
569  B,  633  D,  660  C,  680  A,  793  A.  Il  parle  assez 
souvent  du  mvstère  de  la  croix.  Dial.,  lxxiv,  xci, 
evi,  c.xxxi;  Apol.,  I,  xm,  col.  649  B,  692  B,  721  C, 
780  C,  318  A,  c'est-à-dire  de  sa  signification  et  de  sa 
valeur  sotériologique.  Dans  V Apologie,  il  signale 
l'immoralité  des  mystères  païens,  cf.  Apol.,  I,  xxv, 
xxvn;  Apol.,  II,  xn,  col.  365  A,  372  A,  464  C;  il  men- 
tionne, en  l'approuvant,  un  écrit  destiné  à  montrer 
que  le  christianisme  ne  connaît  pas  ces  sortes  de 
mystères,  Apol.,  I,  xxix,  col.  373  A;  en  même  temps, 
il  soutient  la  thèse  que  les  prophètes  mal  compris  ont 
suggéré  certaines  idées  aux  inventeurs  des  mystères  de 
Bacchus,  Apol.,  I,  liv,  col.  409  AB,  et  que  les  mys- 
tères de  Mithra  sont  une  imitation  diabolique  du  rite 
chrétien  de  l'eucharistie.  Apol.,  I,  lxvi,  col.  429  A. 
Cf.   F.  Prat,  op.  cit.,  p.  392-396. 

En  ce  qui  concerne  saint  Irénée,  la  traduction  latine 
de  son  ouvrage  offre  des  exemples  de  mysterium, 
traduction  vraisemblable  de  jjma-rrypiov.  Voir  plus 
loin,  col.  492.  A  l'exemple  d'Irénée,  saint  Hippolyte 
n'emploie  guère  le  mot  «  mystère  »  qu'en  connexion 
avec  l'hérésie  des  gnostiques  qui  s'étaient  appropriés 
ce  terme.  Philosophumena,  Proœmium,  P.  G.,  t.  xvic, 
col.  3017  B;  cf.  S.  Irénée,  Cont.  luvr.,  1.  I,  c.  i,  n.  1; 
c.  xx,  n.  3,  P.  G.,  t.  vu,  col.  437,  657. 

Chez  Clément  d'Alexandrie  et  chez  Origène,  nous 
trouvons  une  première  adaptation  du  mot  mystère 
aux  croyances  et  pratiques  religieuses  du  christ  ianisme. 
Sans  doute,  ces  auteurs  connaissent  les  «  mystères  » 
de  la  gnose;  mais  ils  lui  ravissent  ce  mot  pour  lui  don- 
ner un  sens  chrétien.  Clément  appelle  mystères  le  culte 
rendu  aux  faux  dieux.  Cohortalio  ad  gentes  (Protrep- 
tique),  c.  iv;  cf.  c.  il,  P.  G.,  t.  vin,  col.  152  li,  76  15. 
C'est  que  le  mystère  est  une  représentation  des  choses 
sacrées  par  des  signes  sensibles.  Ainsi  les  mystères  des 
Égyptiens.  Strom.,  1.  V,  c.  vu,  /'.  G.,  t.  ix,  col.  68  H. 
Cf.  1.  II,  c.  xiv,  t.  vin,  col.  997  C.  Le  passage  se  fait 
donc  facilement  à  la  désignation  des  vérités  et  des 
pratiques  chrétiennes  par  le  mot  mystère.  L'initiation 
chrétienne  constitue  les  «  petits  mystères  »  préparant 
la  connaissance  des  grands.  Strom.,  1.  IV,  c.  I,  t.  vm, 
col.  1216  C.  Ainsi  les  «  mystères  »  du  Christ  sont 
cachés  aux  profanes,  Strom.,  1.  Y,  c.  ix,  t.  ix.col.  88  C. 
Qui  plus  c  t,  ils  ont  été  cachés  aux  prophètes  eux- 
mêmes,  et  le  Christ  ne  les  a  livrés  qu'en  paraboles. 
Strom.,  VI,  c.  xv,  t.  ix,  col.  348  C.  Commentant  Is., 
n,  K),  Clément  enseigne  qu'on  ne  doit  pas  révéler 
les  «  mystères  de  la  foi  ».  Strom.,  1.  V,  c.  x,  t.  ix, 
col.  93  sq.  Et  tous  ces  mystères  doivent  être  enseignés 
mystiquement,  zy.  \vjnzrjpiy.  |A>.><rnxcô<;  TrocpaStSoToa, 
Strom.,  1.  I,  c.  i,  t.  vm,  col.  701  C. 

On  pourrait  relever  chez  Origène  une  exégèse  ana- 
logue du  mot  «  mystère  ».   Il  suffit  de  rappeler  ici  la 


distinction  des  simples  et  des  parfaits,  voir  ici  t.  xi, 
col.  1514  sq.,  pour  saisir  toute  l'adaptation  faite  au 
christianisme  des  mystères  de  la  gnose. 

On  comprend  plus  facilement  comment  désormais 
le  mot  mystère,  sans  perdre  aucune  de  ses  autres 
significations,  pourra  être  appliqué  aux  rites  sanctifi- 
cateurs. Saint  Jean  (Jirysostome  l'explique  parfai- 
tement :  «  Il  y  a  mystère,  quand  nous  considérons  des 
choses  autres  que  celles  (pie  nous  voyons...  Autre  est 
ici  le  jugement  du  fidèle,  autre  celui  de  l'infidèle. 
Moi,  j'entends  que  le  Christ  a  été  crucifié  et  aussitôt 
j'admire  son  amour  pour  les  hommes;  l'infidèle 
l'entend  aussi  et  estime  que  ce  fut  folie...  L'infidèle 
connaissant  le  baptême,  pense  que  ce  n'est  que  de 
l'eau;  moi,  ne  considérant  pas  simplement  ce  que  je 
vois,  je  contemple  la  purification  de  l'âme  effectuée 
par  l'Ksprit-Saint.  L'infidèle  estime  le  baptême  comme 
une  simple  lotion  faite  sur  le  corps;  moi,  je  crois  qu'il 
rend  aussi  l'âme  pure  et  sainte,  et  je  pense  au  sépulcre, 
à  la  résurrection,  à  la  sanctification,  à  la  justice,  à  la 
rédemption,  à  l'adoption  des  fils,  à  l'héritage  céleste, 
au  royaume  des  cieux,  au  don  du  Saint-Esprit.  »  In 
/am  epist.  ad  Cor.,  hom.  i,  n.  7,  P.  G.,  t.  lxi,  col.  55. 
On  trouve  semblables  doctrines  chez  saint  Épiphane, 
Hwr.,  xl,  n.  2,  P.  G.,  t.  xi.i,  col.  680  CD. 

2°  Évolution  sémantique  du  mot  »  sacramentum  » 
chez  les  Pères  latins.  —  On  peut  se  demander  comment 
le  mot  jjuj<rrr)pt.ov  a  été  traduit  de  préférence  par 
sacramentum,  alors  que  d'autres  termes,  tel  arcanum, 
pouvaient  paraître  plus  indiqués. 

La  solution  de  ce  problème  dépend,  avant  tout,  de 
l'usage  qui  fut  fait,  en  langue  latine,  du  mot  sacra- 
mentum appliqué  aux  choses  religieuses  du  christia- 
nisme. Les  auteurs  qui  se  sont  appliqués  à  cette  étude 
sont  assez  nombreux.  Dans  l'introduction  générale 
du  recueil  Pour  l'histoire  du  mot  «  sacramentum  », 
I.  Les  anténicéens,  Louvain,  1924,  le  P.  de  Ghcllinck 
en  fait  une  énumération  exhaustive,  depuis  les  lexiques 
et  dictionnaires  philologiques  jusqu'aux  travaux  spé- 
ciaux et  aux  monographies,  en  passant  par  les  diction- 
naires bibliques  et  théologiques  et  les  histoires  des 
dogmes.  Deux  études  monographiques  paraissent 
surtout  devoir  retenir  l'attention,  celle  de  Valentin 
t irone,  Sacramentum  oder  Begrif]  und  Bedeulung  von 
Sac  rament  bis  zur  Scholastik,  Brilon,  1853,  et  celle  de 
H.  von  Soden,  Moa-^ptov  und  Sacramentum  in  der 
erslen  drci  Jahrhundertcn  der  Kirche,  dans  la  Zeitschrijt 
fur  die  A'.  T.  Wissenschajt,  t.  xn,  1911,  p.  188-227. 
On  doit  ajouter  aujourd'hui  les  trois  monographies 
du  recueil  publié  sous  la  direction  du  P.  de  Ghellinck, 
savoir  Tcrtullien,  par  Emile  de  Backer,  Cyprien  et  ses 
contemporains,  par  J.-B.  Poukens,  S.  J.,  et  Les  der- 
niers anténicéens,  par  G.  Lebacqz,  S.  J.,  et  J.  de  Ghel- 
linck, S.  J. 

Dans  la  langue  latine,  sacramentum  désigne  juri- 
diquement l'argent  qui,  déposé  à  X'œrarium  par  la 
partie  qui  perd  le  procès,  est  consacré  par  le  fait  même 
à  la  divinité.  Militairement,  c'est  le  serment  prêté  par 
les  recrues  à  leur  entrée  au  service.  Mais  dépôt  ou 
serment  sont  des  engagements  vis-à-vis  du  dieu; 
argent  déposé  et  personne  assermentée  sont  désormais 
chose  ou  personne  consacrées.  L'existence  du  sacra- 
mentum militiœ,  parfois  attestée  par  un  signe  (/iilci 
signaculum)  a  exercé  par  son  symbolisme  une  certaine 
influence  sur  la  notion  de  mystère  qui  s'est  attachée 
au  concept  du  sacrement  chrétien. 

1.  Tcrtullien.  — ■  En  cette  matière,  Tertullicn  fut  un 
initiateur,  dont  la  prépondérance  s'affirme  incon- 
testée.  Sa  pensée  sur  le  sacramentum  marque  une 
évolution  certaine  :  elle  part  du  sens  classique  de 
sacramentum  militise.  S'inspirant  de  la  militia  Christi, 
si  souvent  exploitée  par  saint  Paul,  Tcrtullien  applique 
le    mot    sacramentum    au    baptême,    qu'il    considère 
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comme  le  serment  par  excellence,  contradictoiremcnt 
opposé  aux  obligations  de  l'idolâtrie;  il  y  voit  une 
consécration,  un  engagement  comparable  à  la  devolio 
et  ouvre  ainsi  la  voie  à  l'adaptation  ultérieure  du  mot 
sacramentum  au  concept  d'initiation,  chrétienne  ou 
païenne,  à  l'objet  de  la  promesse  baptismale,  la  foi, 
et  à  la  synonymie  de  sacramentum  et  de  signaculum. 
Ce  qui  étend  le  sens  de  sacramentum  aux  choses  et 
aux  actions  que  nous  appellerions  aujourd'hui 
sacramentaux.  Voir  ce  mot,  col.  ^65. 

C'est  à  cet  instant  de  l'évolution  de  la  pensée  de 
Tertullien  que  le  mot  se  charge  du  concept  de  «  mys- 
tère »,  car  les  rites  d'initiation  sont  des  «  mystères  »  : 
ils  ont  un  caractère  symbolique  et  une  efficacité  purifi- 
catrice et  eschatologique.  Sacramentum  ne  sera  donc 
plus  simplement  le  serment  ou  l'initiation,  mais  l'ob- 
jet de  ce  serment  ou  de  cette  initiation;  il  traduira  les 
idées  de  foi,  de  doctrine  catholique,  de  discipline. 
L'idée  de  mystère  contenue  en  germe  dans  le  concept 
du  serment  baptismal  se  fortifiera  au  contact  des 
concepts  grecs  de  teXety]  et  de  [i.ij<TT7)p'.ov.  Les  sens 
nouveaux  attachés  au  mot  sacramentum  accusent  de 
plus  en  plus  l'idée  de  mystère  et  finiront  par  la  dégager 
complètement,  avec  le  sens  de  rcs  occulta,  de  res 
mysteriosa  et  sacra. 

Pour  mieux  marquer  la  progression  en  ce  sens 
de  la  pensée  de  Tertullien,  les  textes  de  cet  auteur, 
dans  lesquels  on  peut  relever  le  mot  sacramentum,  au 
nombre  de  134,  ont  été  divisés  par  É.  de  Backer  en 
deux  groupes  :  groupe  sacramentum-serment  (84  exem- 
ples), avec  les  idées  successives  de  serment  militaire  ou 
autre,  de  rite  d'initiation  aux  mystères,  de  religion 
au  sens  objectif,  de  vérité  et  de  doctrine  religieuse,  de 
consécration  (au  sens  étymologique  de  sacramentum), 
de  rite  et  sacrifice  sacramentel,  de  rite  non  sacramentel 
et  de  marque  ou  garantie  de  la  foi  (signaculum  );  — 
groupe  sacramentum-  mystère  (50  exemples),  avec  les 
idées  successives  de  symbole,  figure,  allégorie,  de 
mystère  ou  chose  secrète  et  cachée,  de  disposition,  plan, 
ordre  divin,  de  prophétie. 

Deux  sacrements  — ■  au  sens  actuel  du  mot  —  le 
baptême  et  l'eucharistie,  trouvent  place,  dans  la 
pensée  de  Tertullien,  en  ces  significations  diverses  du 
même  mot  sacramentum.  Dans  le  sens  de  serment 
militaire,  allusion  au  baptême,  De  spect.,  c.  xxiv, 
P.  L.  (édit.  de  1844),  t.  i,  col.  656  AH;  avec  la  nuance 
d'abjuration,  De  idol.,  c.  vi,  col.  608  B;  avec  le  sens 
de  fanion,  étendard,  ibid.,  c.  xix,  col.  (i!)0  B;  dans  le 
sens  de  chose  sanctifiante  (application  au  baptême), 
dans  De  bapt.,  c.  iv,  col.  1204  A;  ibid.,  c.  v,  col.  1205  B; 
(application  au  désir  du  baptême  dans  la  foi  justi- 
fiante), ibid.,  c.  xn,  xin,  col.  1213  B.  1214  C;  avec 
le  sens  de  consécration  (allusion  à  l'eucharistie), 
Adv.  Marcionem,  1.  V,  c.  vm,  t.  n,  col.  489  A;  dans 
le  sens  des  rites  purement  extérieurs  qui  servent  de 
cadre  à  l'administration  des  sacrements  divins,  De 
prxscript.,  c.  xl,  t.  n,  col.  54  A  (ici  il  semble  que  Ter- 
tullien approche  de  l'idée  théologique  du  rite  sensible, 
auquel  est  attachée  la  production  d'effets  surnaturels, 
ce  qui  est  le  concept  essentiel  du  sacrement  chrétien); 
cf.  De  bapt.,  c.  i,  m,  ix,  t.  i,  col.  1197  A,  1202  C, 
1209  B;  avec  la  pensée  des  rites  qui  accompagnent 
l'administration  du  sacrement  de  baptême,  De  virg. 
vel.,  c.  il,  t.  il,  col.  891  A;  avec  allusion  aux  signes 
sensibles  et  aux  effets  des  sacrements  de  l'initiation 
solennelle  des  adultes,  Adv.  Marcionem,  1.  I,  c.  xiv, 
col.  262;  avec  indication  du  baptême,  de  la  matière 
et  des  effets  du  baptême,  ibid.,  1.  I,  c.  xxvm,  col.  280 
AB;  avec  désignation  du  baptême  qui  marque  d'un 
signe  les  fidèles  et  allusion  à  la  prophétie  de  Malachie 
relative  à  l'eucharistie,  ibid.,  1.  III,  c.  vin,  col.  353; 
avec  indication  très  nette  des  deux  sacrements, 
baptême  et  eucharistie,  ibid.A.  IV,  c.  xxxiv,  col.442  C; 


avec  indication,  en  général,  des  sacrements  chrétiens, 
notamment  le  baptême  et  l'eucharistie,  De  resur., 
c.  ix,  t.  i,  col.  806  AC;  Exhort.  cast.,  c.  vu,  t.  n, 
col.  923  A;  De  corona.,  c.  in,  col.  79  A;  De  pudic, 
c.  ix,  col.  997  C;  c.  x,  col.  1000  BC;  c.  XV,  col.  1009  C. 
On  a  indiqué  à  Sacramentaux  quelques  textes  se  rap- 
portant à  cette  signification;  cf.  col.  467. 

Dans  un  certain  nombre  de  ces  exemples,  notam- 
ment De  pnvscripl.,  c.  xl,  et  De  baptismo,  c.  i,  m,  ix, 
«  sinon  formellement,  du  moins  en  fait,  les  grandes 
lignes  du  concept  sacramentel,  reprises  plus  tard  par 
saint  Augustin,  sont  désormais  fixées  ».  De  Backer, 
op.  cit.,  p.  148. 

2.  Chez  saint  Cyprien  et  les  écrivains  qui  gravitent 
autour  de  lui.  —  Ici,  l'on  n'a  plus  à  observer  d'évolution 
dans  la  pensée  des  écrivains  ecclésiastiques  sur  le  mot 
sacramentum.  Les  différentes  significations  sont 
acquises.  H.  von  Soden  a  pu  dire  que,  si  le  mot 
sacramentum,  appliqué  à  nos  rites,  est  vraiment  dérivé 
du  sens  militaire  de  serment,  Cyprien  marque  l'abou- 
tissement de  cette  évolution,  dont  Tertullien  est  le 
point  de  départ.  Les  traductions  bibliques  anciennes 
sont  une  confirmation  de  ce  fait.  J.-B.  Poukens  a 
recueilli  dans  les  œuvres  de  Cyprien  et  de  ses  contem- 
porains, Novatien,  Firmilien,  Némésien,  le  diacre 
Pontius  et  quelques  anonymes,  116  exemples  de 
l'emploi  du  mot  sacramentum.  On  y  retrouve  les  deux 
acceptions  fondamentales  de  sacramentum  :  sacrement- 
serment  et  sacrement-mystère.  Et  même,  dans  le  sens 
de  sacrement-mystère,  on  découvre  nettement  deux 
sens  assez  divergents  :  le  sacrement-mystère  propre- 
ment dit  et  le  sacrement-figure,  symbole,  signe.  Non 
pas  certes  qu'on  trouve  déjà  au  me  siècle  notre  concept 
théologique  de  sacrement,  signe  et  cause  de  la  grâce: 
mais  la  conception  de  «  choses  sanctifiantes  »  se 
trouve  déjà  d'une  manière  vague  présente  à  l'esprit 
de  Cyprien  et  de  ses  contemporains. 

Le  sens  de  serinent  militaire  est  encore  très  vivant 
et,  en  dépendance  de  ce  sens  primitif  et  classique,  les 
sens  de  serment,  d'initiation  ou  de  profession  de  foi, 
d'obligation,  d'engagement.  De  ce  chef,  on  trouve  une 
allusion  très  nette  au  baptême  (sacramentum  interro- 
gare,dans  Sententise  episcoporum, édit.  Hartel,  p.  437); 
à  la  profession  de  foi  baptismale,  Epist.,  i.iv,  n.  1, 
p.  621,  bien  plus  à  la  profession  de  foi  baptismale  en  la 
Trinité,  Epist.,  lxxiii,  n.  5,  p.  782.  La  catégorie  de 
sacrement-mystère  et  mieux  sacrement-signe,  avec  ses 
différents  dérivés,  symboles,  figures,  révélation,  précepte, 
ne  contient  guère  d'application  directe  du  mot  sacra- 
mentum aux  sacrements  proprement  dits,  tels  que  nous 
les  concevons  aujourd'hui.  Tout  au  plus,  peut-on 
signaler  le  sacramentum  calicis,  allusion  évidente  à  l'eu- 
charistie. Epist.,  lxiii,  n.  1-2,  p.  702;  cf.  ibid.,  n.  13, 
p.  712.  Cependant,  dans  cette  catégorie,  de  loin  la  plus 
nombreuse,  le  concept  de  signe  est  mis  en  relief.  Or,  ce 
concept  deviendra  plus  tard  un  des  éléments  de  la  défi- 
nition fies  sacrements. 

Ce  qui  est  plus  intéressant  encore  chez  ces  auteurs, 
c'est  qu'on  y  trouve  le  mot  sacramentum  désignant 
expressément  les  sacrements  proprement  dits,  non 
certes  dans  la  plénitude  de  la  signification  actuelle, 
mais  déjà  avec  le  sens  très  déterminé  de  «  moyens 
producteurs  de  la  grâce  ».  Cela  surtout  pour  le  bap- 
tême :  Cyprien,  Ad  Quirinum,  Testimoniorum  I.  III, 
édit.  Hartel,  p.  35  (il  s'agit  ici  de  sulutaria  sacra- 
menta,  au  pluriel,  parce  que  Cyprien  y  parle  aussi 
vraisemblablement  de  l'imposition  des  mains,  qu'on 
administrait  ensemble  avec  le  baptême);  Ad  Deme- 
trianum,  n.  26,  p.  370  (passage  dans  lequel  le  mot 
sacramentum  présente  un  sens  discuté  des  auteurs, 
mais  que  Poukens  estime  devoir  interpréter  du  bap- 
tême lui-même,  cf.  op.  cit.,  p.  207);  Epist.,  lxix,  n.  12, 
p.  761  ;  lxxiii,  n.  22,  p.  795  ;  Epist.,  lxxv  (en  réalité  de 
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Firmilien),  n.  9,  p.  810;  ibid.,  n.  13,  p.  819;  ibid., 
n.  17,  p.  821  ;  l'auteur  de  Y  Ad  Novatianum,  e.  m,  édit. 
Hartel,  p.  55  (ici  le  pluriel  sacramenta  fait  allusion, 
outre  le  baptême,  à  d'autres  sacrements);  l'auteur  du 
De  rebaptismate.  c.  x,  p.  81  ;  la  Passio  SS.  Mariani 
et  Jaeobi,  n.  11,  édit.  von  Gebhardt,  p.  144,  1.  9 
(utriusque  sacramenti  =  baptême  de  sang,  baptême 
d'eau). 

Mais  les  exemples  existent  aussi  pour  le  baptême 
et  la  confirmation  réunis  :  Cyprien,  Epist.,  lxx,  n.  3, 
édit.  Hartel,  p.  770;  lxxii,  n.  1,  p.  775;  lxxiii,  n.  20, 
p.  794;  ibid.,  n.  21,  p.  795  ;  Sententim  episc,  n. 5, p.  139. 
Le  premier  et  le  troisième  de  ces  passages  ne  se  com- 
prennent qu'en  fonction  de  la  théorie  de  Cyprien  sur 
l'admission  des  hérétiques  convertis  :  il  faut  les  rendre 
à  la  vraie  foi,  non  seulement  par  l'imposition  des  mains, 
mais  par  omnia  sacramentel. 

Enfin  l'eucharistie  est  clairement  indiquée  en  quel- 
ques autres  textes  :  Cyprien,  De  catholicœ  Ecclesise 
unilate,  c.  xv,  p.  224;  De  lapsis,  c.  xxv,  p.  255;  De 
zelo  et  livorc,  c.  xvn,  p.  131;  Epist.,  lxiii,  n.  14, 
p.  713  (précepte  d'employer  le  vin  pour  le  saint  sacri- 
fice); ibid.,  n.  10,  p.  714;  la  Passio  SS.  Mariani  et 
Jaeobi,  n.  8,  édit.  von  Gebhardt,  p.  141,  1.  5.  Pour 
d'autres  textes,  dans  le  sens  de  sacramentaux,  voir  ce 
mot,  col.  467. 

3.  Les  derniers  auteurs  anténicéens  :  Arnobe  l'Ancien, 
Lactance,  Commodien  de  Gaza,  la  traduction  latine  de 
saint  Irénée.  —  Ce  sont  les  auteurs  étudiés  dans  la 
troisième  partie  du  recueil  de  J.  de  Ghellinck. 

Chez  Arnobe,  le  mot  sacramentum  est  employé 
presque  uniquement  dans  son  sens  classique  et  païen 
de  sacrement-serment.  Adv.  nationes,  I.  II,  c.  v  (salu- 
taris  militiee  sacramenta),  P.  L.,  t.  v,  col.  810  B; 
817  A  ;  1.  III,  c.  vi  (sacramenta...  numinum),  col.  944  A, 
et  approximativement,  1.  IV,  c.  xx  (sacramenta 
eondicunt),  col.  1040  A.  On  note  un  sens  se  rappro- 
chant de  doctrine  mystérieuse,  supérieure,  preuve  du 
christianisme  (immensi  nominis  hujus  (Christi)  sacra- 
menta diffusa),  1.  II,  c.  v,  col.  816  B,  et  enfin  le  sens 
de  sacrement-mystère  (verilatis  absconditts  sacramenta  ), 
1.  I,  c.  m,  col.  24  A.  Voir  G.  Lebacqz  et  J.  de  Ghellinck, 
op.  cit.,  p.  226-234. 

Lactance  nous  présente  le  mot  sacramentum  sous 
un  jour  nouveau.  On  trouve  chez  lui  vingt-six  exemples 
du  mot  sacrement  :  vingt-trois  fois  dans  les  Institu- 
tiones,  deux  fois  dans  le  De  opifteio  Dei  et  trois  fois 
seulement  dans  YEpitome.  Dans  ce  dernier  ouvrage, 
qui  est  un  résumé  des  Institutions,  on  rencontre  des 
synonymes  et  des  périphrases  utiles  pour  l'intelligence 
du  mot  sacramentum.  Mais  vingt-quatre  fois  sur  vingt- 
six,  le  mot  gravite  autour  d'une  même  signification 
fondamentale  :  «  D'après  Lactance  lui-même,  on  peut 
donner,  du  mot  sacramentum  tel  qu'il  l'entend,  la 
description  suivante  :  c'est  la  seule  vraie  doctrine 
(sacramentum  verilatis),  qui  ne  peut  être  connue  que 
par  révélation  (mysterium  sacramenti )  et  qui  ouvre 
des  aperçus  inconnus  de  la  seule  raison  humaine,  sur 
la  nature  rie  Dieu  (sacramentum  Dei),  sur  les  rapports 
du  Fils  avec  le  Père  (sacramentum  natiuitatis  sase),  sur 
les  destinées  de  l'homme  (sacramentum  liominis  )vi  du 
monde  entier  (sacramentum  mundi  et  hominis)  :  doc- 
trine mystérieuse,  parce  que  révélée,  et  sacrée,  parce 
que  venant  de  Dieu.  (Test  tout  le  thème  des  Institu- 
tions et  de  YEpitome...  Quant  aux  autres  sens  du  mot, 
qui  apparaissent  à  l'état  isolé,  nous  n'en  rencontrons 
que  deux,  le  premier  se  traduisant  par  «  rite  symbo- 
lique ».  (sacramentum  ignis  et  aqiur),  Inslil..  1.  Il,  c.  ix 
(x),  P.  /..,  t.  vi,  col.  310  A,  le  second  par  <  engagement 
sacré  i  (casti  cl  inviolabilis  cubilis  sacramenta),  Epi- 
tome,  lxi  (i.xvi),  col.  1080  AH.  Lebacqz-de  Ghellinck, 
op.  cit..  p.  205.  Un  seul  cas  représente  donc,  chez 
Lactance.    l'évolution    du    mot    siicranwntum   dans    le 


sens  de  rite  sacré  opérant  le  salut.  Cet  auteur  est  dès 
lors  de  minime  importance  dans  le  présent  sujet. 

Commodien  de  Gaza  n'emploie  qu'une  fois  le  mot 
sacramentum,  au  vers  230  du  Carmen  apologeticum  : 
sacramenta  legis  amittunt  (Judeei),  les  Juifs  perdent 
l'intelligence  des  prophéties  relatives  au  Messie. 
Dans  un  autre  vers,  sacramenta  de  Sap.,  il,  22,  est 
remplacé  par  sécréta;  cette  exégèse  indique  le  sens 
que  lui  accorde  Commodien.  Un  troisième  passage 
rend  par  mijsterium  le  sens  de  sacrement,  Inslruc- 
liones,  1.  I,  xxxvm,  vers  1,  P.  L.,  t.  v,  col.  230.  Les 
deux  autres  textes  dans  le  Corpus  de  Vienne,  t.  xv, 
p.  129,  148.  Lebacqz-de  Ghellinck,  p.  267-269. 

La  traduction  latine  du  Contra  hsereses  d'Irénée 
(dont  la  date  —  fort  approximative  —  peut  se  placer 
«  entre  le  début  du  me  siècle  et  le  premier  quart  du 
v  siècle)  n'offre,  à  première  vue,  rien  de  bien  parti- 
culier. La  nature  même  du  sujet  traité  par  Irénée 
aurait  dû  amener  plus  souvent  sous  la  plume  de  son 
traducteur  le  mot  sacramentum.  Or,  contre  une 
cinquantaine  de  cas  où  se  rencontre  le  mot  mijsterium, 
cinq  seulement  donnent  sacramentum,  avec  le  sens  de 
sacré,  mystérieux  (plus  exactement  sacramenta,  au 
pluriel),  Cont.  hter.,  1.  II,  c.  xxx,  n.  7,  P.  G.,  t.  vu, 
col.  820  B;  cf.  n.  6,  col.  818  C  (il  s'agit  des  créatures 
spirituelles);  1.  IV,  c.  xxxv.  n.  3  (les  sacramenta  des 
prophètes  s'opposent  à  ceux  de  la  gnose),  col.  1088  B 
et  C.  Enfin,  au  1.  III.  c.  i,  les  sacramenta  des  apôtres, 
c'est-à-dire  les  mystères  enseignés  par  eux,  sont  mis 
également  en  opposition  avec  les  mystères  de  la 
gnose,  col.  911  Ji.  Il  semble  bien,  en  l'absence  du 
texte  grec,  que  ce  soit  toujours  le  mot  y.iùorr]çio\i  que 
le  traducteur  rende  par  son  équivalent  latin  mysterium 
et  parfois  sacramentum.  Si  le  traducteur  avait  employé 
la  langue  de  Tertullien,  de  Cyprien,  d'Hilaire  ou 
d'Augustin,  nul  doute  que  sacramentum  eût  paru  aussi 
fréquemment  que  mysterium.  Mais  jamais  chez  le 
traducteur  d'Irénée,  sacramentum  ne  se  présente 
nettement  avec  le  sens  de  rite  sacré,  de  «  sacrement  », 
au  sens  moderne  du  mot.  Lebacqz-de  Ghellinck, 
p.  272  sq. 

Les  Actes  des  martyrs  —  un  exemple  dans  les  Acta 
sancti  Maximiliani  et  trois  dans  les  Acta  sancti 
Marcelli  —  se  réfèrent  au  sens  de  «  serment  militaire  » 
et  n'intéressent  pas  directement  la  présente  recherche. 
Ibid.,  p.  281-288. 

Enfin,  les  premiers  documents  donatistes  fournis- 
sent trois  exemples  de  l'emploi  du  mot  sacramentum, 
sacramenta  équivalant  dans  le  premier  (Acta  martyrum 
Saturnini,  2,  P.  L.,  t.  vin,  col.  690  A  et  705  A)  à 
Scriptura  sacra.  Plus  loin,  col.  691  A,  dominica  sacra- 
menta ne  peut  signifier  que  l'office  liturgique  du 
dimanche.  Mais  voici  que,  dans  son  réquisitoire  contre 
les  catholiques,  l'auteur  affirme  la  nullité  des  sacre- 
ments de  ses  adversaires  :  ce  sens  est  très  net  puisqu'on 
accuse  le  pécheur  de  «  célébrer  des  mystères  pour  la 
perte  des  misérables,  cum  erigit  altare  sacrilegus,  célé- 
brai sacramenta  profanus,  baptizat  reus  »,  etc.  Acta 
martyrum  Saturnini,  19,  col.  702  C.  Qu'il  s'agisse  ici 
de  l'administration  des  sacrements  en  général  ou  de 
la  célébration  de  l'eucharistie  en  particulier,  peu 
importe  :  nous  tenons  le  sens  actuel  de  sacramentum. 

Le  Sermo  de  passione  Donati  fournit  également  trois 
exemples  de  l'emploi  du  mot  sacramentum.  L'auteur 
y  parle  tout  d'abord  des  déserteurs  des  sacrements 
célestes,  sacramentorum  cœlestium  desertores.  Serm.,  2. 
P.  L.,  t.  vm,  col.  735  C.  On  peut  traduire  par  sacre- 
ments divins,  ou  par  serments  divins.  Un  peu  plus 
loin,  il  s'agit  des  mystères  liturgiques  :  profanantur 
sacramenta.  3.  col.  751  H:  il  s'agit  de  profanation 
des  mystères  liturgiques  dans  la  basilique  dont  s'em- 
parent de  force  les  légionnaires.  Le  sermon  a  été  pro 
nonce,  en  elTet.au  joui'  anniversaire.  12  mars  320  (?), 
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où  la  force  armée  avait  enlevé  aux  donatistes  leurs 
églises.  Le  dernier  texte  de  la  Passio  Donati  présente, 
dans  une  description  pathétique,  un  jeune  catéchu- 
mène qui  demande  le  baptême,  parce  qu'il  est  encore 
expers  sacramentorum,  au  milieu  de  la  scène  de  vio- 
lence et  de  carnage  dont  l'église  est  le  théâtre.  Ibid.,  1 1, 
col.  757  A. 

Un  dernier  texte,  peu  sur,  parle  de  ceux  qui  n'ont 
pas  livré  le  sacrement ,  et  sacramentum  non  tradiderunt  : 
il  s'agit  vraisemblablement  de  la  Bible.  Pseudo- 
Cyprien,  Epist.,  ni,  édit.  Hartel,  p.  274.  Voir  Lebacqz- 
de  Ghellinck,  p.  289  sq. 

4.  Saint  Hilaire.  — Avec  saint  Hilaire,  au  ive  siècle, 
le  mot  sacramentum  s'adapte  déjà  parfaitement  au 
signe  efficace  producteur  de  la  grâce.  C'est  ainsi  que 
l'évêque  de  Poitiers  parle  des  sacrements  de  l'Église, 
Tract,  in  ps.  CXXXI,  n.  23,  P.  L.,  t.  ix,  col.  711  H. 
Il  appelle  formellement  le  baptême  un  sacrement,  In 
ps.  lxvii,  n.  33;  CXVIII,  lit.  m,  n.  5;  cxxxri,  n.  7, 
col.  466  G,  519  A,  780  B;  ou  encore  le  sacrement  de 
la  nouvelle  naissance,  In  ps.  xci,  n.  9,  col.  499  1); 
de  la  nouvelle  génération,  In  ps.cxxix,  n.  8,  col.  723  A; 
le  sacrement  de  l'eau  et  du  feu,  In  Matth.,  c.  iv,  n.  10 
ou  encore,  au  pluriel,  les  sacrements  du  baptême  et 
de  l'Esprit  (peut-être  ici  s'agit-il  du  baptême  et  de  la 
confirmation),  ibid.,  n.  27,  P.  L.,  t.  ix,  col.  931  B, 
942  B.  L'eucharistie,  elle  aussi,  est  un  sacrement,  le 
sacrement  de  la  chair  et  du  sang,  De  Trinitate,  1.  VIII, 
n.  17,  qu'il  appelle  encore  le  sacrement  de  la  parfaite 
unité,  ibid.,  t.  x,  col.  249  B;  cf.  n.  16,  col.  248  B, 
ou  encore  sacrement  de  la  divine  communion.  In  ps. 
LXVIII,  n.  17,  t.  ix,  col.  480  BD.  Ce  sont  là  les  sacre- 
ments du  salut  humain,  De  Trinitate,  1.  V,  n.  35,  t.  x, 
col.  153  B,  sacrements  de  la  grâce  nouvelle  que  le  vieil 
homme,  attaché  au  péché,  ne  saluait  recevoir,  In 
Matth.,  c.  ix,  n.  4,  t.  ix,  col.  963  C,  mais  sacrement  du 
pain  céleste  qu'on  reçoit  en  foi  de  la  résurrection 
future,  In  Matth.,  c.  iv,  n.  3,  t.  ix,  col.  963  B. 

Ce  n'est  pas  que  saint  Hilaire  ait  rompu  avec  les 
autres  significations  du  mot  sacrement.  On  retrouve, 
en  effet,  très  nettement  la  signification  du  sacrement- 
serment.  In  ps.  IXII,  n.  12,  P.  L.,  t.  îx.  col.  406  CD; 
xci,  n.  2,  col.  495  A;  ibid.,  n.  8,  col.  499  A;  v.xviu. 
lit.  xiv,  n.  6,  col.  592  A;  cxxxi,  n.  4,  col.  730  B; 
ibid.,  n.  12,  col.  735  C;  In  Matth.,  c.  v,  n.  23,  col.  940 A. 
Toute  proche  de  cette  signification,  celle  de  profession 
de  foi,  signe  sacré  de  salut  :  la  foi  au  Fils  est  un 
sacrement,  De  Trinitate,  1.  VII, n.  6,  t.  x,  col.  201  H;  la 
croix  est  un  sacrement  de  la  foi.  In  Matth.,  c.  xi, 
n.  25,  t.  ix,  col.  977  B;  ainsi  que  les  cérémonies  du 
culte,  In  ps.  cxxxvi,  n.  6,  ibid.,  col.  780  CD;  sacre- 
ment de  la  foi,  la  confession  de  la  divinité  du  Fils,  De 
Trinitate,  1.  VII,  n.  6,  t.  x,  col.  204  BC  ;  aussi  la 
confession  de  Pierre  à  Césarée  de  Philippe  est-elle 
appelée  confessio  sacramenti  (ici,  l'idée  de  mystère 
entre  déjà  dans  la  signification  du  mot),  ibid.,  1.  VI, 
n.  20,  col.  172  BC;  sacrement,  la  confession  de  la  foi 
des  apôtres  en  la  Trinité,  ibid.,  1.  VIII,  n.  36.  t.  x, 
col.  264  A.  Cf.  Evangelicœ  fidei  sacramentum,  ibid.. 
1.  XI,  n.  1,  col.  399  B.  En  plusieurs  textes,  nous  trou- 
vons le  sens  de  symbole,  figure,  type  :  In  Matth.. 
c.  xxn,  n.  3,  t.  ix,  col.  1042  C;  le  ps.  i.xvm  est  un 
sacrement,  c'est-à-dire  une  figure  de  la  passion  à 
venir  du  Christ,  n.  1,  t.  ix,  col.  476  A;  nous  connais- 
sons aussi  le  sacrement,  c'est-à-dire  l'expression,  le 
signe  de  la  prudence  vraie  et  céleste  de  Dieu,  In  ps. 
lxvii,  n.  21,  t.  ix,  col.  457  C. 

Mais  c'est  au  sens  de  sacrement-mystère  qu'Hilaire 
demeure  surtout  attaché.  Innombrables  sont  les 
textes,  relatifs  à  Dieu,  à  la  Trinité  ou  à  l'incarnation 
ou  à  quelque  vérité  dépendant  de  ces  mystères,  où  le 
mot  sacrement  intervient  en  ce  sens  :  Sacrement  de 
l'unité  de  Dieu,  De  Trinitate,  1.  IX,  n.  19,  t.  x, col. 295 B; 


n.  26,  col.  302  A;  de  la  substance  divine,  ibid.,  1.  VI, 
n.  19,  col.  171  C;  des  dispositions  (décrets)  éter- 
nelles de  Dieu,  //!  ps.  lxi,  n.  2,  t.  ix,  col.  396  AB; 
de  la  science  divine.  De  Trinitate.  I.  VII,  n.  27.  t.  \, 
col.  223  B.  Sacrement  de  la  Trinité  :  ne  pas  diviser 
ce  qui  est  un,  ibid.,  col.  223  A;  ni  solitude  (seule),  ni 
diversité  (seule),  ibid.,  1.  IX.  n.  36,  col.  508  A.  Sacre- 
ment de  l'unité  dans  chaque  propriété  divine,  De  Trin., 
1.  XI,  n.  1,  col.  400  A;  sacrement  du  Père,  ibid..  1.  X  1. 
n.  31,  col.  405  A;  sacrement  du  Fils,  ibid.,  I.  VII,  n.7; 
cf.  I.  IX,  n.  72,  col.  204  C  et  338 B;  voir  aussi  le  sacre- 
ment de  la  naissance  (du  Fils),  De  Trinitate.  1.  VII, 
n.  6,  col.  204  A;  cf.  n.  11,  col.  207  C;  1.  IX.  n.  23.  20. 
col.  299  A,  302  AB;  sacrement  ignoré  de  plusieurs, 
ibid.,  1.  VII,  n.  5,  col.  203  A. 

De  nombreux  textes  signalent  le  sacrement  de  l'in- 
carnation, sacrement  approché  par  la  Loi,  consommé 
par  l'Évangile,  sacrement  (mystère)  non  pour  Dieu, 
mais  pour  nous.  De  Trinitate.  1.  IX,  n.  25-26,  n.  4, 
P.  L.,  t.  X,  col.  301  B,  302  A,  284  A.  Sacrement  de  la 
divinité  du  Christ,  1.  X,  n.  48,  col.  381  C;  où  Dieu  se 
trouve  tout  en  tous,  non  par  nécessité,  mais  par 
sacrement  (mystère),  1.  XII,  n.  48,  col.  431  C;  sacre- 
ment, selon  le  corps  pris  par  la  divinité,  1.  XI.  n.  18, 
col.  412  A:  cf.  1.  IX,  n.  39,  n.  00,  col.  311  C,  334  B; 
dans  lequel  Dieu,  demeurant  dans  sa  nature,  est 
cependant  né  homme,  1.  X,  n.  22,  col.  359  B;  sacre- 
ment des  actions  théandriques,  1.  VIII,  n.  50,  col 273 B; 
des  dénominations  à  donner  au  Christ,  1.  IX,  n.  0, 
col.  283  AB  ;  sacrement  dans  lequel  le  Christ  a 
souffert,  1.  X,  n.  60,  col.  391  C. 

5.  Zenon  de  Vérone.  — ■  Il  connaît,  lui  aussi,  plusieurs 
de  ces  différentes  acceptions;  ses  œuvres  nous  en  four- 
nissent quelques  exemples.  Dans  le  sens  de  mystère 
(pour  l'incarnation)  :  Tract.,  1.  I,  il,  n.  9;  xn,  n.  1; 
1.  II,  xiv,  n.  4,  P.  L.,  t.  xi,  col.  278  B,  339  B,  438  B; 
(pour  la  Trinité)  :  Tract.,  1.  II,i.xxi,  col.  524  A;  lxxiii, 
col.  525  B;  lxxvi  (sacrement  du  nombre  trois), 
col.  526  B.  Dans  un  sens  plus  large  de  figure  mystique, 
type,  1.  I,  xn,  n.  3,  col.  341  B;  1.  Il,  x.  n.  2,  col.  119  A; 
XIII,  n.  2,  col.  450  B;n.  3,  col.  451  C;LXIX,  col.  523  A. 
Mais  le  baptême  reçoit  aussi  le  nom  de  sacrement  : 
per  sacramenta  unda  jam  parturit.  1.  II,  xxxn,  col.  478. 

6.  Saint  Optât.  —  Avec  saint  Optât,  tout  entier 
absorbé  par  la  controverse  donatiste,  le  mot  sacrement 
semble  réservé  au  baptême.  De  schismate  donat.,  1.  I. 
c.  x,  xi,  xn,  P.  L.,  t.  xi,  col.  899,  905  A,  907  B.  Sans 
aucun  doute,  l'évolution  sémantique  est  terminée.  Si 
l'on  peut  encore  relever  chez  les  auteurs  des  sens  diffé- 
rents du  mot  sacrement  —  il  en  sera  ainsi  jusqu'au 
xn«  siècle  —  du  moins,  appliqué  aux  rites  sanctifica- 
teurs, ce  mot  a  un  sens  bien  déterminé  que  l'on  ne  peut 
plus  contester. 

Ainsi  saint  Ambroiseet  l'Ambrosiaster,  nous  offrent 
plusieurs  exemples  de  ces  précisions  définitives.  On 
trouve  encore  sacramentum  avec  le  sens  de  décrets 
divins,  sacramenta  divina,  De  Spiritu  Sancto.  1.  II, 
prol.,  n.  11,  P.  L..  t.  xvi,  col.  775,  ou  avec  le  sens  de 
serment  :  sacram-ntum  ne  verearis,  Epist..  XL,  n.  31, 
P.  L.,  t.  xvi,  col.  1159;  cf.  De  officiis,  1.  I,  c.  iv, 
n.  254,  ibid.,  col.  108.  Le  sens  actuel  de  sacrement  est 
nettement  indiqué,  n.  247,  col.  104,  et  principalement 
dans  le  De  mysteriis,  où  ce  mot,  emprunté  au  grec, 
prend  exactement  la  signification  définitive.  Voir 
c.  i,  n.  2,  3:  c.  n,  col.  406,  407.  On  pourrait  relever  des 
indications  semblables  chez  l'auteur  du  De  sacramentis, 
t.  xvi,  col.  435  sq. 

II.  La  notion.  —  De  cette  étude  préliminaire  du 
mot  «  sacrement  »  appliqué  aux  rites  mystérieux 
employés  par  l'Église  dans  l'initiation  et  la  vie  reli- 
gieuse de  ses  membres,  se  dégage  déjà  un  double 
concept  :  l'idée  de  signe  et  l'idée  de  sanctification.  Un 
signe  sacré  parce  qu'il  symbolise  une  réalité  sainte,  un 
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signe  efficace,  parce  qu'il  produit  lui-même  la  sancti- 
fication dans  l'âme.  <>  Symbole  efficace  de  sanctifi- 
cation »,  voilà  comment  le  sacrement  chrétien  appa- 
raît sous  les  formules  encore  hésitantes  par  lesquelles 
les  premiers  auteurs  latins  ont  fait  la  transposition 
de  [xuaT/;pr.ov  en  sacramentum. 

Il  est  donc  nécessaire  de  quitter  l'étude  du  mot, 
pour  s'attacher  au  concept  exprimé  dès  le  début  dans 
la  description  des  rites  et  des  institutions  auxquelles 
le  mot  fut  appliqué  postérieurement.  Or,  soit  dans 
l'Écriture  elle-même,  soit  dans  la  tradition  préaugus- 
tinienne,  nous  trouvons  très  nettement  marqué,  à 
propos  des  sacrements,  ce  double  concept  de  symbole 
efficace  que  saint  Augustin  mettra  en  pleine  lumière 
au  ve  siècle. 

/.  DANS  L'ÉCRITURE  SAINTE.  ■ —  L'Écriture,  bien 
entendu,  n'a  pas  de  doctrine  générale  du  sacrement 
chrétien.  L'élaboration  de  ce  concept  ne  s'est  faite  que 
peu  à  peu;  mais,  dans  l'Écriture,  à  propos  des  rites 
auxquels  nous  donnons  aujourd'hui  le  nom  de  sacre- 
ments, se  trouvent  déjà  exprimés  à  la  fois  leur  symbo- 
lisme et  leur  efficacité  dans  la  sanctification  des  âmes, 
('/est  à  la  description  de  chaque  sacrement  en  parti- 
culier qu'il  faut  demander  la  démonstration  de  cette 
assertion  générale.  Démonstration  plus  complète  et 
plus  facile  en  ce  qui  concerne  les  deux  sacrements  de 
baptême  et  d'eucharistie  que  l'Écriture  a  surtout 
mis  en  relief,  mais  que  l'on  doit  étendre  aux  autres 
sacrements  sur  lesquels  l'Écriture  ne  nous  a  laissé  que 
des  traits  rapides. 

1°  Le  baptême.  —  Saint  Paul,  à  maintes  reprises,  a 
exprimé  le  symbolisme  et  l'efficacité  du  baptême. 
Mais  c'est  surtout  dans  l'épître  aux  Romains  qu'il 
faut  en  chercher  la  formule.  «  Ne  savez-vous  pas  que 
nous  tous  qui  avons  été  baptisés  en  Jésus-Christ, 
c'est  en  sa  mort  que  nous  avons  été  baptisés?  Nous 
avons  donc  été  ensevelis  avec  lui  par  le  baptême  en 
sa  mort,  afin  que,  comme  le  Christ  est  ressuscité  des 
morts  par  la  gloire  du  Père,  nous  aussi  nous  marchions 
dans  une  vie  nouvelle.  Si,  en  effet,  nous  avons  été 
greffés  sur  lui,  par  la  ressemblance  de  sa  mort,  nous 
le  serons  aussi  par  celle  de  sa  résurrection  :  sachant 
que  notre  vieil  homme  a  été  crucifié  avec  lui,  afin  que 
le  corps  du  péché  fût  détruit,  pour  que  nous  ne  soyons 
plus  les  esclaves  du  péché;  car  celui  qui  est  mort  est 
affranchi  du  péché.  Mais,  si  nous  sommes  morts  avec 
le  Christ,  nous  croyons  que  nous  vivrons  avec  lui, 
sachant  que  le  Christ  ressuscité  des  morts  ne  meurt 
plus...  Ainsi  vous-mêmes,  regardez-vous  comme  morts 
au  péché,  et  comme  vivants  pour  Dieu  en  Jésus- 
Christ.  »  Rom.,  vi,  4-11.  L'immersion,  symbole  de  la 
mort  et  de  la  sépulture  de  Jésus-Christ,  signifie  la 
mort  du  «  vieil  homme  »,  enseveli  sous  l'eau.  Mais,  en 
sortant  du  bain  baptismal,  comme  le  Christ  sortant 
du  tombeau,  le  nouveau  chrétien  a  puisé  dans  le 
baptême  une  vie  nouvelle.  Ainsi  donc,  le  baptême 
symbolise  la  mort  et  la  résurrection  du  Sauveur;  mais 
c'est,  de  plus,  un  symbole  efficace,  puisqu'il  réalise 
dans  l'âme  du  néophyte  la  mort  au  péché  et  la  résur- 
rection à  la  vie  de  la  grâce.  On  remarquera,  dans  ce 
passage  classique,  que  le  symbolisme  du  baptême 
s'étend  non  seulement  à  l'effet  réalisé  dans  l'âme, 
l'ablution  signifiant  et  produisant  la  purification  inté- 
rieure, cf.  I  Cor.,  vi,  11  :  Acf.,  xxn,  16,  mais  encore  à 
la  réalité  sainte  qui  est  le  type  de  cette  purification, 
la  mort  et  la  résurrection  du  Christ,  réalité  éminente 
qui,  tout  en  échappant  a  l'efficacité  du  sacrement, 
demeure  cependant  dans  l'orbite  de  son  symbolisme. 
En  réalité,  ce  n'est  pas  seulement  la  mort  cl  la  résur- 
rection du  Christ  qui  entre  dans  le  symbolisme  sacra- 
mentel du  baptême,  c'est  cm  me  toute  la  vie  chrétienne, 
avec  ses  conditions  présentes  el  scs  espérances  futures. 
«  Dieu,  notre  Sauveur...  nous  a  sauvés,  non  à  cause 


des  œuvres  de  justice  que  nous  faisons,  mais  selon  sa 
miséricorde,  par  le  bain  de  la  régénération  et  en  nous 
renouvelant  par  le  Saint-Esprit...  afin  que,  justifiés 
par  sa  grâce,  nous  devenions  héritiers  de  la  vie  éter- 
nelle, selon  notre  espérance.  »  Tit.,  m,  5-7.  Par  cette 
régénération  spirituelle  qu'il  réalise  en  nous,  le 
baptême  symbolise  également  et  réalise  pareillement 
notre  entrée  dans  le  royaume  de  Dieu,  l'Église.  Joa., 
m,  3,  5.  Et  c'est  encore  ce  symbolisme  qui  permet  à 
saint  Paul  d'étendre  la  purification  du  baptême  à  tout 
le  corps  mystique  qu'est  l'Église,  que  Jésus  a  aimée, 
pour  qui  il  s'est  livré,  «  afin  de  la  sanctifier,  après 
l'avoir  purifiée  dans  l'eau  baptismale  ».  Eph.,  v,  26-27. 

Si  nous  considérions  l'efficacité  du  baptême,  sans 
nous  attacher  à  son  symbolisme,  nous  trouverions 
plus  d'un  texte  :  rémission  des  péchés,  Marc,  xvi,  16; 
Act.,  il,  38;  purification  des  crimes  les  plus  énormes, 
I  Cor.,  vi,  9-11;  vie  nouvelle,  Rom.,  vi,  4;  créature 
nouvelle,  Gai.,  vi,  15;  filiation  adoptive  du  Père, 
Rom.,  vin,  15-17.  Le  baptême  est  «  le  bain  de  la 
régénération  ».  Tit.,  m,  5.  Dans  Matth.,  in,  11  et 
Luc,  m,  16,  l'expression  «  baptiser  dans  le  feu  et 
l'Esprit-Saint  »,  marque  symboliquement  la  purifi- 
cation intérieure  que  seul  peut  atteindre  et  réaliser 
le  Saint-Esprit,  par  opposition  au  baptême  de  Jean 
qui  n'obtient  la  rémission  des  péchés  que  moyennant 
la  confession  des  péchés,  Matth.,  in,  6,  et  la  pénitence 
intérieure,  Luc,  m,  3. 

2°  L'eucharistie.  —  L'eucharistie  occupe  la  pensée 
des  écrivains  inspirés  piesque  autant  que  le  baptême. 
Le  symbolisme  est  ici  encore  nettement  marqué  :  il 
fait  suite,  chez  saint  Paul,  à  la  doctrine  du  corps 
mystique.  Participation  au  corps  et  au  sang  du  Christ, 
l'eucharistie  est  le  symbole  de  notre  unité  dans  le 
Christ.  «  Puisqu'il  n'y  a  qu'un  seul  pain,  nous  formons 
un  seul  corps,  tout  en  étant  plusieurs.  »  I  Cor.,  x, 
17-18.  On  peut  rapprocher  de  cette  assertion  la  prière 
sacerdotale  de  Jésus  au  moment  et  à  propos  de  la 
Cène,  demandant  au  l'ère,  pour  les  hommes  qui  auront 
foi  en  lui,  «  qu'ils  soient  un  comme  nous  sommes  un, 
moi  en  eux  et  vous  en  moi,  afin  qu'ils  soient  parfai- 
tement un  ».  Joa.,  xvn,  22-23.  Ainsi  donc.  «  de  même 
que  le  juif, en  mangeant  lachairde  la  victime  immolée, 
participe  au  sacrifice  qu'il  offre  et  que  le  païen,  par 
l'idolothyte,  entre  en  communion  avec  l'idole,  c'est-à- 
dire  avec  les  démons,  ainsi  le  pain  et  la  coupe  eucha- 
ristique rendent  le  fidèle  participant  au  sacrifice  offert 
par  le  Christ  sur  la  croix  ».  P.  Pourrat,  La  théologie 
sacramentaire,  p.  92. 

Le  symbolisme  et  l'efficacité  de  l'eucharistie  appa- 
raissent peut-être  avec  plus  de  force  encore  dans 
l'évangile  de  saint  Jean,  en  tant  que  le  symbole  de  la 
nourriture  matérielle  nous  fait  comprendre  d'une 
façon  saisissante  que  la  chair  et  le  sang  du  Sauveur 
sont  vraiment  nourriture  et  breuvage.  Par  l'eucha- 
ristie, c'est-à-dire  par  la  chair  et  le  sang  du  Christ, 
nourriture  et  breuvage  de  l'âme,  sont  produits,  dans 
l'ordre  de  la  vie  surnaturelle,  les  mêmes  effets  que  la 
nourriture  ordinaire  produit  dans  l'ordre  matériel. 
Par  l'eucharistie,  Jésus  s'unit  intimement  au  fidèle 
et  L'unit  à  lui;  il  lui  communique  la  vie  qu'il  reçoit 
lui-même  du  l'ère  et  ainsi  l'eucharistie  est  le  moyen 
efficace  qui  donne  au  chrétien  la  vie  éternelle  et  lui 
devient  un  gage  de  résurrection  glorieuse.  Joa.,  vi, 
56-58. 

On  voit  jusqu'où  s'étend  h-  symbolisme  de  l'eucha- 
ristie. Sans  doute,  en  tant  (pie  sacrifice  ou  partici- 
pât ion  au  sacrifice  par  la  communion,  l'eucharist  ie  est 
le  symbole  coinmémoralif  de  la  passion  et  de  la  mort 
du  Sauveur.  Luc.  xxn,  19-20;  1  Cor.,  xi,  24-28, 
c'est-à-dire  du  sacrifice  du  Calvaire  qui  n'a  eu  lieu 
qu'une  fois.  Hcb.,  ix,  23-28.  Mais  l'eucharistie  est 
représentative  du  sacrifice  du  Calvaire  parce  que  le 
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symbole  du  pain  et  du  vin  signifient,  en  même  temps 
qu'ils  la  réalisent  par  l'efficacité  toujours  présente 
des  paroles  du  Christ  à  la  dernière  Cène,  la  présence 
réelle  du  corps  et  du  sang  sous  leurs  symboles  expres- 
sifs. Matth.,  xxvi.  26,  28;  Marc,  xiv,  22,  24;  Luc, 
xxii,  19-20;  I  Cor.,  xi,  24-25;  cf.  Joa.,  vi,  48-58.  Et, 
de  plus,  dans  quelques-uns  de  ces  derniers  textes,  le 
symbolisme  efficace  relatif  à  la  vie  de  la  grâce  ici-bas, 
de  la  gloire  dans  l'au-delà,  est  nettement  indiqué  : 
Jésus  y  parle  du  «  sang  de  la  nouvelle  alliance,  répandu 
pour  la  multitude  en  rémission  des  péchés  »,  Matth., 
xxvi,  28,  et  du  «  fruit  de  la  vigne  »,  dont,  dit-il,  «  je  ne 
boirai  plus  désormais,  jusqu'au  jour  où  je  le  boirai 
nouveau  avec  vous  dans  le  royaume  de  mon  Père  », 
ibid.,  29;  cf.  Marc,  xiv,  24-25;'  Luc,  xxn,  16,  18,  20. 
D'un  trait,  saint  Paul  souligne  le  symbolisme  eschato- 
logique  (les  scolastiques  disaient  :  prognostique)  par 
rapport  à  la  vie  future,  en  même  temps  que  «  remémo- 
rat  if  »  par  rapport  à  la  passion  du  Sauveur  :  «  Chaque 
fois  que  vous  mangez  ce  pain  et  que  vous  buvez  ce 
calice,  vous  annoncez  la  mort  du  Seigneur,  jusqu'à 
ce  qu'il  vienne.  »  I  Cor.,  xi,  26.  Et,  dans  saint  Jean, 
le  symbolisme  eschatologique  est  aussi  fortement 
accentué  que  possible,  puisque  la  manducation  du 
corps  du  Sauveur  est  un  gage  de  vie  éternelle  et  de 
résurrection  glorieuse.  Joa.,  vi,  50,  51,  54,  58. 

3°  La  confirmation.  —  Le  rite  de  l'imposition  des 
mains,  dans  l'Église  apostolique,  symbolise  la  descente 
du  Saint-Esprit  dans  les  âmes.  Non  seulement  il  la 
symbolise,  mais  il  la  rend  effective.  Act.,  vin,  14-18; 
xix,  2-6.  Complément  de  l'ablution  baptismale, 
Act.,  xix,  5-6,  ce  rite  n'est  efficace  que  s'il  est  conféré 
par  ceux  qui  ont  reçu  la  plénitude  de  l'Esprit,  les 
apôtres.  Act.,  vin,  12-16.  Mais,  précisément  pour 
manifester  avec  plus  d'éclat  dans  l'Église  naissante 
l'action  de  l'Esprit,  il  était  accompagné  de  charismes 
merveilleux.  Act.,  xix,  6;  cf.  I  Cor.,  xn,  30-xiv,  40. 
Toutefois,  l'apôtre  Paul  rappelle  que  la  voie  excellente 
entre  toutes  n'est  pas  celle  des  dons,  mais  celle  de  la 
charité.  Ibid.,  xm,  1-13. 

Ici  encore,  le  symbolisme  ne  s'étend  pas  seulement 
aux  effets  du  sacrement;  il  concerne  encore  l'objet  de 
la  confession  que  les  chrétiens,  éclairés  et  soutenus 
par  le  Saint-Esprit,  doixent  avoir  la  force  de  faire 
publiquement  pour  assurer  leur  salut.  Cf.  Marc,  vin, 
38.  Le  symbolisme  n'est  donc  pas  seulement  efficace 
quant  aux  effets  présents,  il  est  encore  remémoratif 
du  Christ  crucifié,  scandale  pour  les  juifs,  folie  pour 
les  gentils,  I  Cor.,  i,  23,  qu'il  faut  savoir  confesser  avec 
courage  si  l'on  ne  veut  pas  —  symbolisme  eschatolo- 
gique —  être  renié  par  le  souverain  juge.  Luc,  xn,  13. 

4°  L'ordre.  —  A  plusieurs  reprises,  Paul  parle  des 
charismes  qui  se  rapportent  au  gouvernement  des 
Églises.  I  Cor.,  xn,  28;  I  Thess.,  v,  12,  13.  Le  rite 
symbolique,  par  lequel  s?  transmet  le  pouvoir  sur 
l'Église,  c'est  ici  encore  une  imposition  des  mains, 
symbole  du  Saint-Esprit  conférant  ce  pouvoir  et  la 
grâce  pour  le  bien  exercer.  Act.,  xiv,  22;  II  Tim., 
I,  6;  cf.  I  Tim..  iv,  14;  v.  22;  Act.,  vi,  6.  Voir  ici 
Ordre,  t.  xi,  col.  1237  sq.  Que  le  symbolisme  du  rite 
ait  ici  encore  une  extension  qui  dépasse  le  pouvoir 
signifié  et  produit  par  lui,  cela  résulte  de  la  nature 
même  de  ce  pouvoir  qui  n'est  qu'une  participation  du 
pouvoir  sacerdotal  du  Christ,  cf.  I  Cor.,  iv,  1,  seul  mé- 
diateur, seul  prêtre  véritable.  Heb.,  x,  14;  vu,  23,  24. 

5°  L'extrême-onction  et  la  pénitence.  —  Le  symbo- 
lisme de  l'extrème-onction  est  indéniable  :  «  Si  quel- 
qu'un de  vous  est  malade,  qu'il  appelle  les  prêtres  de 
l'Église,  et  que  ceux-ci  prient  sur  lui,  en  l'oignant 
d'huile  au  nom  du  Seigneur.  Et  la  prière  de  la  foi 
sauvera  le  malade,  et  le  Seigneur  le  rétablira  et,  s'il 
a  commis  des  péchés,  ils  lui  seront  pardonnes.  »  Jac, 
v,  1-4.  L'onction  d'huile,  symbole  de  l'adoucissement 


des  souffrances  et  de  l'apaisement  de  l'âme  est  en 
même  temps  un  symbole  efficace  de  la  rémission  des 
péchés.  Mais,  tout  comme  la  pénitence  qui,  elle  aussi, 
signifie  et  produit  cette  rémission,  l'extrême-onction 
est  le  prolongement  expressif  de  cette  rédemption  par 
laquelle  le  Sauveur  nous  a  mérité  le  pardon  de  nos 
fautes.  Remettre  les  péchés  n'est-il  pas  le  propre  de 
Dieu?  Matth.,  ix,  2-3;  Luc,  v,  21.  Mais  précisément 
Jésus  a  été  envoyé  par  le  Père  pour  sauver  le  monde, 
et  il  envoie  les  apôtres  et  leurs  successeurs  comme  lui- 
même  a  été  envoyé,  et  il  leur  communique  le  Saint- 
Esprit,  pour  bien  marquer  le  prolongement  en  eux 
de  son  pouvoir  divin  de  remettre  les  péchés.  Joa., 
xx,  21-23. 

6°  Le  mariage.  —  C'est  enecre  par  le  corps  mystique 
que  saint  Paul  explique,  en  partie  du  moins,  le  symbo- 
lisme efficace  du  mariage.  L'efficacité  du  rite,  quant  à 
la  production  de  la  grâce,  n'est  touchée  qu'indirec- 
tement. Mais  le  symbolisme  et  l'efficacité  du  symbole 
par  rapport  au  lien  conjugal  est  profondément  tracé  : 
«  Q)ue  les  femmes  soient  soumises  à  leurs  maris,  comme 
au  Seigneur;  car  le  mari  est  le  chef  de  la  femme,  comme 
le  Christ  est  le  chef  de  l'Église,  son  corps,  dont  il  est 
le  Sauveur...  Maris,  aimez  vos  femmes  comme  le 
Christ  a  aimé  l'Église...  Les  maris  doivent  aimer  leurs 
femmes  comme  leur  propre  corps.  Celui  qui  aime  sa 
femme,  s'aime  lui-même.  Car  jamais  personne  n'a 
haï  sa  propre  chair;  mais  il  la  nourrit  et  l'entoure  de 
soins,  comme  fait  le  Christ  pour  l'Église,  parce  que 
nous  sommes  membres  de  son  corps.  C'est  pourquoi 
l'homme  quittera  son  père  et  sa  mère  pour  s'attacher 
à  sa  femme,  et  de  deux  ils  deviendront  une  seule  chair. 
Ce  mystère  (symbole)  est  grand,  je  veux  dire,  par 
rapport  au  Christ  et  à  l'Église.  »  Eph.,  v,  22-33.  Mais 
précisément,  au  coursde  ce  magnifique  développement, 
l'apôtre  explique  que  «  le  Christ  a  aimé  l'Église  et 
s'est  livré  lui-même  pour  elle,  afin  de  la  sanctifier... 
pour  la  faiie  paraître  devant  lui,  cette  Église  glorieuse, 
sans  tache,  sans  rides  ni  rien  de  semblable,  mais  sainte 
et  immaculée.  Le  symbolisme  remémoratif  de  l'union 
du  Christ  et  de  l'Église  appliqué  par  Paul  à  l'union  des 
époux  dans  l'état  de  mariage  implique  donc  l'efficacité 
du  sacrement  par  rapport  à  la  production  d'une  grâce 
qui  sanctifie,  rend  saint  et  immaculé. 

7°  Conclusion.  —  Ce  n'est  donc  pas  une  conception 
scolastique,  mais  c'est  l'intelligence  même  des  données 
script  maires  touchant  le  symbolisme  efficace  des 
sacrements,  qui  amène  saint  Thomas  à  conclure  que  le 
sacrement  est,  non  seulement  un  signe  sanctifiant, 
mais  le  signe  d'une  chose  sacrée  en  tant  qu'il  sanctifie 
l'homme.  Par  rapport  à  la  «  chose  sacrée  »  dont  il  est 
le  signe,  le  sacrement  possède  un  symbolisme  multiple, 
bien  qu'il  ne  signifie  et  ne  réalise  effectivement  qu'une 
sanctification,  celle  du  sujet  auquel  il  est  conféré.  «  Il 
faut  dire,  écrit  le  saint  Docteur,  que  les  sacrements 
de  la  Loi  nouvelle  signifient  trois  choses  :  tout  d'abord 
la  cause  première  qui  sanctifie;  ainsi  le  baptême  est 
le  symbole  de  la  mort  du  Christ  :  sous  cet  aspect,  les 
sacrements  sont  remémoratifs.  Ensuite,  ils  signifient 
l'effet  sanctifiant  qu'ils  réalisent  effectivement,  et 
c'est  même  là  leur  principal  symbolisme;  et  ainsi  ils 
sont  démonstratifs.  Peu  importe  d'ailleurs  que  le  sujet 
ait  été  effectivement  ou  non  sanctifié,  car  le  défaut  de 
sanctification  n'est  pas  le  fait  du  sacrement  qui,  autant 
qu'il  est  en  lui,  doit  conférer  la  grâce.  Enfin,  ils  signi- 
fient la  fin  de  la  grâce  sanctifiante,  c'est-à-dire  l'éter- 
nelle gloire  et,  sous  cet  aspect,  ce  sont  des  signes 
prognosliques.  Les  sacrements  de  l'ancienne  Loi  sont 
uniquement  prognostiques.  »  In  /Vum  Sent.,  dist.  I, 
q.  i,  a.  1,  qu.  1. 

//.  CHEZ  LES  PÈRES  AYANT  SAINT  AUGUSTIN.  — 
1°  Les  Pères  grecs.  ■ —  1.  Les  Pères  apostoliques.  ■ — •  Ce 
concept  de  symbole  ou  signe  efficace  de  sanctification 


499 


SACREMENTS.    NOTION,    LES    PITRES    GRECS 


500 


se  retrouve  dans  les  affirmations  des  premiers  écrivains 
chrétiens. 

Sans  doute,  la  Didachè  ne  rapporte  explicitement 
que  la  façon  d'administrer  le  baptême.  Néanmoins  le 
symbolisme  efficace  du  rite  transparaît  puisque,  même 
en  admettant  que  le  repas  désigné  au  c.  ix,  5,  soit 
un  simple  repas  liturgique,  seul  le  baptême  y  donne 
accès.  Mien  plus,  au  c.  x,  3,  fi,  l'aliment  et  le  breuvage 
spirituels  donnés  aux  seuls  baptisés  au  nom  de  Jésus, 
à  ceux-là  seuls  qui  sont  saints,  ont  pour  effet  «  la  vie 
éternelle  ».  Il  y  a  là,  succinctement  indiqué,  le  symbo- 
lisme efficace  du  baptême,  qui  purifie,  de  l'eucharistie 
qui  nourrit,  pour  la  vie  surnaturelle  de  l'âme.  La 
matière  du  baptême  est  l'eau  vive,  courante,  froide, 
bien  que  ce  ne  soit  pas  absolument  nécessaire.  N'est-ce 
pas  que  cette  eau  marque  mieux  le  symbolisme  de  la 
vie  acquise  par  la  régénération  du  baptême?  C.  vu, 
1-2.  L'invocation  trinitaire,  vu,  .'5,  ajoute  encore  à 
l'idée  de  symbole  efficace. 

Au  symbolisme  de  la  nourriture  et  du  breuvage 
spirituels  s'ajoute,  pour  l'eucharistie,  celui  déjà 
marqué  par  saint  Jean  et  saint  Paul,  de  l'union  des 
membres  du  corps  mystique,  ix,  4  ;  et  encore  le  symbo- 
lisme remémoratif  de  l'immolation  du  Calvaire,  dans 
le  «pain  rompu  »,  ix,  4;  xiv,  1.  Le  symbolisme  est 
d'autant  plus  marqué  et  plus  efficace,  qu'il  s'agit 
d'offrir  un  véritable  sacrifice,  le  sacrifice  préfiguré  par 
Malachie,  ibid.,  3,  lequel  requiert,  en  raison  de  son 
caractère  sacré,  l'intervention  de  ministres  sacrés. 
évêques  et  diacres,  xv,  1.  Sur  l'interprétation  eucha- 
ristique des  c.  ix-x,  voir  Eucharistie,  t.  v,  col.  1 12fi. 
En  sens  opposé,  H.  Leclercq,  Dictionn.  d'archéol.  el  de 
lit.,  t.  iv,  col.  782-791. 

Le  symbolisme  du  baptême,  décrit  par  saint  Paul, 
voir  col.  495,  se  retrouve  dans  l'épître  de  Barnabe. 
Tout  le  c.  xi  est  consacré  à  expliquer  ce  symbolisme, 
dont  l'eau,  jaillic  du  rocher  dans  le  désert,  est  une 
préfigure,  dont  la  croix  garantit,  à  ceux  qui  croient  et 
espèrent,  l'efficacité  :  «  Bienheureux  ceux  qui,  espérant 
en  la  croix,  sont  descendus  dans  l'eau...  Nous  descen- 
dons dans  l'eau  remplis  de  péchés  et  de  souillures,  et 
nous  en  sortons  portant  des  fruits,  possédant  dans  le 
cœur  la  crainte  et,  dans  l'esprit,  l'espérance  en  Jésus.  » 
xi,  8,  11.  Cette  vie  nouvelle  est  décrite  au  c.  xvi,  8-10. 

Sous  une  forme  allégorique,  Hermas  expose  lui  aussi 
le  symbolisme  efficace  du  baptême.  L'Église  symbo- 
lisée par  une  tour,  est  bâtie  sur  l'eau,  Vis.,  III,  il,  1  ; 
m,  3,  parce  que  l'eau  du  baptême  donne  aux  hommes  la 
vie  et  le  salut;  et,  à  ce  propos,  l'auteur  ajoute  que  «  la 
tour  est  fondée  sur  la  parole  d'un  nom  tout-puissant 
et  glorieux  (le  Fils)  et  qu'elle  est  soutenue  par  l'invin- 
cible force  du  Seigneur  ».  Vis.,  III,  ni,  5.  Les  pierres 
de  la  tour,  ce  sont  les  fidèles,  Vis.,  III,  v,  I,  même 
ceux  de  l'Ancien  Testament  qui,  pour  faire  partie  de 
l'Église,  ont  été  baptisés  dans  le  séjour  des  morts  par 
les  apôtres  et  les  docteurs  qui  y  descendirent  pour 
prêcher  le  nom  du  Fils  de  Dieu.  .S/m//..  IX,  xvi,  5. 
Aussi  toutes  les  pierres  sortaienl  de  l'eau.  Simil..  IX, 
xvi,  l,  c'est-à-dire  passaient  par  le  baptême,  «car 
il  esl  nécessaire  de  monter  par  l'eau,  si  l'on  veui  obte- 
nir la  vie;  on  ne  peut  en  effet  entrer  dans  le  royaume 
de  Dieu  qu'en  déposant  la  mort  (du  péché)  de  la  vie 
antérieure  .  Simil..  IX,  xvi,  2.  «  Tant  que  l'homme 
ne  porte  |>as  le  nom  du  fils  de  Dieu,  il  esl  mort; 
mais  dès  qu'il  en  a  reçu  le  sceau  (a'fpayîç),  il  a  déposé 
la  mortalité  cl  repris  la  vie,  Ce  sceau,  c'est  l'eau  (du 
baptême);  dans  l'eau  descendent  des  morts,  et  de 
l'eau  remontent  des  vivants.  Ibid.,  jcvi,  2-3.  Mais 
Hermas  voit  que  certaines  pienes  on1  été  rejetées  de 
la  tour  :  ce  sont  les  fidèles  qui  on1  péché  après  leur 
baptême.  Simil..  IX.  XIII,  3-9.  Pour  ces  pierres,  il  \  a 
cependant  possibilité  de  reprendre  leur  place  dans  la 
tour;  c'est  par  la  pénitence  que  les  pécheurs  pourronl 


rétablir  en  eux  le  sceau  brisé  par  le  péché.  Simil..  IX, 
xiv,  1-3;  VIII,  vi,  3.  Cette  pénitence  rend  la  vie, 
l'impénitence  entraîne  la  mort.  Ibid.,  vi,  fi.  Mais  cette 
pénitence  n'est  accordée  qu'une  fois.  Mand.,  IV,  m,  1. 
C'est  qu'au  début  du  iie  siècle,  on  ne  concevait  guère 
qu'un  chrétien  pût  retomber  dans  le  péché  après 
son  baptême.  L'efficacité  du  baptême  devait  être 
telle  qu'on  en  devait  garder  le  sceau  tï]v  acppayîSa 
immaculé,  pour  recevoir  la  vie  éternelle.  Il"  Clem., 
vin,  fi;  ef.  vi,  9.  Témoignage  irrécusable  en  faveur  de 
l'efficacité  du  sacrement. 

L'étude  de  l'eucharistie  nous  amène  aux  mêmes 
conclusions.  Le  pain  et  le  vin  sont  les  symboles  de 
cette  nourriture,  de  ce  breuvage  spirituels  qu'ils 
contiennent  véritablement  et  dont  l'effet  est  d'entre- 
tenir dans  le  chrétien  la  vie  surnaturelle  qui  doit 
assurer  plus  tarrl  sa  résurrection  glorieuse. 

Nous  avons  déjà,  sur  ce  point,  recueilli  l'ensei- 
gnement de  la  Didachè.  Sur  la  croyance  d'Ignace  à  la 
présence  réelle,  voir  t.  vu,  col.  707.  Tous  les  textes 
relevés  en  ce  sens  affirment  l'efficacité  de  l'unique 
eucharistie,  celle  qui  est  consacrée  pai  Pévêque  ou  le 
prêtre  auquel  l'évêque  l'a  permis,  par  rapport  à  la 
vraie  chair  de  notre  Sauveur  Jésus-Christ.  Philad.,  IV; 
Smyrn.,  vin,  1;  cf.  vu,  1.  De  sorte  que  ce  «pain  de 
Dieu  ,  c'est  «  la  chair  de  Jésus-Christ  ».  Rom.,  vu,  3. 
Aussi  l'efficacité  de  l'eucharistie  pour  parfaire  l'œuvre 
du  baptême  est-elle  incomparable  :  c'est  un  remède  de 
l'immortalité,  un  antidote  contre  la  mort.  Ephes.,xx.'J. 
On  notera  qu'Ignace  insiste  sur  l'union  à  l'évêque  et 
au  presbyterium  en  relation  avec  cette  nourriture 
unique  qui  fait  vivre  avec  le  Christ  en  toutes  choses. 
Id.,  ibid.  On  notera  au.  si  que  le  çàpijtaxov  àOocvaoîaç 
concerne  non  seulement  l'immortalité  de  l'âme  dans 
la  vie  da  la  grâce,  mais  l'immortalité  de  l'homme  tout 
entier;  cf.  Smyrn.,  vu,  1.  C'est  donc  le  symbole  efficace 
de  notre  résurrection  future  dans  la  gloire. 

On  rapprochera  de  ces  affirmations  d'Ignace,  cette 
prière  des  Arta  Thomw  :  «  Seigneur,  fais  de  ce  pain 
le  pain  de  vie,  pour  que  ceux  qui  en  mangeront  restenl 
incorruptibles-  :  Toi  qui  as  daigné  permettre  qu'ils 
reçoivent  ce  don,  daigne  permettre  qu'ils  participent 
à  ton  royaume,  qu'ils  demeuient  toujours  immaculés 
en  cette  vie.  afin  que,  demeurant  tels,  ils  reçoivent 
ces  immortels  et  grands  bienfaits.  »  C.  L,  édit.  Bonnet, 
Acta  apostolorum  apocrypha,  t.  n  b,  Leipzig,  1903, 
p.  73.  Mais  il  est  douteux  que  cet  écrit  remonte  plus 
haut  que  le  début  du  m"*  siècle.  Cf.  É.  Amann,  Apo- 
cryphes du  Nouveau  Testament,  dans  Supplément  du 
Dictionnaire  de  la  Bible,  t.  i,  col.  503. 

2.  Les  Pères  apologistes.  —  Le  symbolisme  efficace 
du  baptême  avait  été  si  nettement  marqué  par  saint 
Paul  qu'il  est  impossible  de  ne  pas  le  retrouver  pour 
ainsi  dire  à  chaque  page  de  l'histoire  des  dogmes. 

«  L'unique  moyen  d'obtenir  la  rémission  de  nos 
péchés,  déclare  saint  Justin  à  Tryphon,  c'est  de  recon- 
naître le  Christ  el  d'être  lavés  par  ce  baptême  de  la 
i  émission  des  péchés,  prêché  par  Isaïe.  »  Dial.,  xi.iv. 
/'.  /;.,  t.  vi,  col.  572  A.  Mais  c'est  dans  l'Apol.  /'. 
suri  oui  c,  i.xr.  que  Just  in  expose  sa  doctrine.  Après  la 
préparation  des  catéchumènes  au  baptême.  «  ils  sonl 
conduits  au  lieu  où  est  l'eau,  et  là,  de  la  même  manière 
que  nous  avons  été  régénérés  nous-mêmes,  ils  -oui 
régénérés  à  leur  tour.  Au  nom  de  Dieu,  le  l'ère  el 
Maître  de  toutes  choses,  cl  de  Jésus-Christ,  notre 
Sauveur,  et  du  Saint-Esprit,  ils  sont  alors  lavés  dans 
l'eau».  Loc.  cit.,  col.  120  C.  Le  symbolisme  surnature] 
du  baptême  esl  parfaitement  expliqué  par  Justin,  Le 
baptême  esl  une  illuminât  ion,  «parce  (pie  ceux  ([ni 
reçoivent  celle  doctrine  ont  l'esprit  illuminé». 
L'expression  çwuÇépievoi  qui  désigne  ici  les  néophytes 
paraît  être  une  expression  déjà  traditionnelle.  Ibid., 
Col.    121    BC.  C'esl   aussi    une  nouvelle  naissance,  -/.va- 
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yéwïjoiç.  Ibid.,  lxi,  col.  420  C;  cf.  xlvi,  col.  397  BC. 
Justin  rappelle  même  ici  la  parole  du  Christ,  Joa., 
m,  5,  en  la  citant  librement.  Apol.,  I,  lxi,  col.  120  CD. 
Par  là,  le  baptême  efface  tous  les  péchés  passés  et,  de 
plus,  nous  consacre  à  Dieu,  col.  421  A.  Voir  le  texte 
complet,  ici  t.  vin,  col.  2271. 

En  ce  qui  concerne  l'eucharistie,  tout  en  nous 
relatant  en  détail  la  liturgie  de  l'eucharistie,  voir  ici, 
t.  vm,  col.  2271-2272,  Justin  nous  donne  la  signifi- 
cation profonde  de  ce  sacrement,  en  marquant  à  la 
fois  le  symbolisme  qu'il  manifeste,  la  réalité  qu'il 
opère  et  les  elîets  merveilleux  qui  en  résultent  pour 
l'âme.  «  Nous  ne  prenons  pas  ces  choses  comme  du 
pain  vulgaire  ou  comme  un  breuvage  vulgaire  ;  mais 
de  la  manière  dont,  fait  chair  par  le  Verbe  de  Dieu, 
Jésus-Christ  notre  Sauveur  eut  une  chair  et  du  sang 
pour  notre  salut,  ainsi  l'aliment  eucharistie  par  un 
discours  de  prières  qui  vient  de  lui  -aliment  dont  nos 
chairs  et  notre  sang  sont  nourris  en  vue  de  la  trans- 
formation —  est  la  chair  et  le  sang  de  ce  Jésus  fait 
chair...  »  Apol.,  I,  lxvi,  col.  428  C.  Ainsi  donc  quand 
Justin  parle  de  la  transformation  que  l'eucharistie 
doit  opérer  en  nous,  il  s'agit,  semble-t-il,  de  l'immorta- 
lisation  de  tout  notre  être.  Cf.  art.  Justin  (Saint), 
I.  vm,  col.  2273.  Ajoutons  que  Justin  n'ignore  pas  le 
symbolisme  commémorât  if  de  l'eucharistie,  puisque 
le  Christ  nous  a  prescrit  de  célébrer  l'eucharistie  «  en 
souvenir  de  la  souffrance  qu'il  a  subie  pour  tous  les 
hommes  ».  Dial.,  xli.  col.  564  B.  Voir  ici,  t.  rai, 
col.  2274. 

Plus  succinctement  que  chez  Justin,  on  trouve  les 
mêmes  idées  sur  le  baptême  chez  Théophile  d'An- 
tioche;  avec  la  rémission  des  péchés,  le  baptême  opère 
une  régénération,  izoikiyyeiieata  :  ainsi  est-il  le  «  bain 
de  la  régénération,  auquel  doivent  accéder  tous  ceux 
qui  parviennent  à  la  vérité,  sont  régénérés  et  reçoivent 
la  bénédiction  de  Dieu  ».  Ad  Autolijcum,  1.  II,  xvi, 
P.  G.,  t.  vi,  col.  1077  C. 

Mêmes  doctrines  chez  saint  Irénée,  mais  sur  un  plan 
plus  vaste.  On  sait  que,  pour  Iiénée,  un  sacrement 
désigne  toujours  une  opération  mystérieuse.  Cf.  Cont. 
hier.,  1.  II,  c.  xxx.  n.  7;  1.  IV,  c.  xxxv,  n.  3,  P.  G., 
t.  vu,  col.  820  B,  1088  B.  Mais  ici  l'opération  mysté- 
rieuse a  une  efficacité  spéciale,  elle  communique  la 
grâce.  La  théologie  d'Irénée  est  d'autant  plus  pré- 
cieuse qu'elle  oppose  le  symbole  efficace  des  rites 
chrétiens  aux  symboles  vains  des  gnostiques.  Voir 
Irénée  (Saint),  t.  vu,  col.  2495.  Mais  la  thèse  tradi- 
tionnelle se  retrouve  chez  Irénée.  Le  baptême,  dont 
la  matière  est  l'eau,  «  régénère,  remet  les  péchés, 
purifie  le  corps  et  l'âme,  fait  l'homme  enfant  de  Dieu, 
lui  donne  le  Saint-Espiit  ».  Ibid.,  col.  2495-2490,  avec 
les  références  indiquées. 

A  propos  de  la  confirmation,  on  trouve  chez  Irénée 
le  double  symbolisme  efficace  de  l'imposition  des 
mains  et  de  l'onction.  Et  c'est  vraiment  le  Saint- 
Esprit  qui  est  donné  par  cette  imposition,  qui  n'a  rien 
à  faire  avec  la  magie.  Voir  ici  t.  n,  col.  1028-1029. 

L'eucharistie  cache,  sous  les  apparences  symboliques 
du  pain  et  du  vin,  le  vrai  corps  et  le  vrai  sanj>  du 
Sauveur,  et  Irénée  en  tire  un  argument  contre  les 
gnostiques  pour  affirmer  la  réalité  de  l'incarnation. 
Voir  ici  t.  v,  col.  1129.  Mais  Irénée  note  avec  soin  le 
double  aspect  de  l'efficacité  de  l'eucharistie  :  le  chan- 
gement du  pain  au  corps,  du  vin  au  sang,  tout  en 
conservant  les  apparences  extérieures,  puis  notre 
propre  transformation  par  l'eucharistie.  Et  ce  double 
effet  est  produit  par  la  vertu  d'une  parole  divine  : 
«  Quand  donc  le  calice  (de  vin)  mêlé  (d'eau)  et  le  pain 
reçoivent  la  parole  de  Dieu  et  qu'ils  deviennent  l'eucha- 
ristie (c'est-à-dire  le  corps  du  Christ)...  »  Cont.  hier., 
1.  V,  c.  ii,  n.  3,  P.  G.,  t.  vu,  col.  1125  B.  <■  De  même 
que  le  pain  qui  est  de  la  terre,  recevant  l'invocation  de 


Vieil,  n'est  plus  un  pain  commun,  mais  l'eucharistie, 
composée  de  deux  éléments,  l'un  céleste,  l'autre 
terrestre,  de  même  nos  corps  recevant  l'eucharistie 
ne  sont  plus  corruptibles,  puisqu'ils  ont  l'espérance 
de  la  résurrection  pour  l'éternité.  »  L.  IV,  e.  xvm, 
n.  5,  col.  1028-1029.  L'indication  des  deux  éléments 
marque  encore  un  autre  aspect  du  symbolisme  eucha- 
ristique :  «Deux  éléments,  l'un  terrestre,  l'autre 
céleste,  non  pas  dans  le  sens  d'une  consubstantiation, 
puisque  les  éléments  sont  devenus  le  corps  et  le  sang 
de  Jésus-Christ,  mais  ou  bien  dans  le  sens  des  appa- 
rences extérieures  et  de  la  réalité  interne,  ou  mieux 
en  ce  sens  que  l'eucharistie  contient  l'humanité  et  la 
divinité  du  Sauveur.  >  J.  Tixeront,  Histoire  des 
dogmes,  t.  i,  Paris,  1915,  p.  273.  Voir  ici  Eucharis- 
tiques  ( Accidents),  t.  v,  col.  1370-1371. 

Qu'Iiénée  admette  une  pénitence  sacramentelle,  la 
chose  parait  indubitable.  Et  cette  pénitence  remet 
efficacement  les  péchés.  Voir  t.  vu,  col.  2497.  Voir 
aussi  P.  Galtier,  L'Église  et  la  remission  des  péchés 
aux  premiers  siècles,  Paris,  1932,  p.  257-258,  et  ici 
Pénitence,  t.  xii,  col.  704-765. 

Si  l'évêque  de  Lyon  enseigne  manifestement  la 
distinction  du  clergé  et  des  simples  fidèles  et,  dans 
le  clergé  même,  l'existence  d'une  hiérarchie  sacrée, 
voir  t.  vu,  col.  2428,  c'est  qu'il  attribue  à  l'ordre  une 
efficacité  réelle  quant  aux  pouvoirs  qu'il  confère.  11  a 
déjà  l'expression  :  succrdotalem  ordinationem,  1.  III, 
c.  xi,  n.  8.  P.  G.,  t.  vu,  col.  88(1  B. 

L'efficacité  du  baptême  et  surtout  de  l'eucharistie 
est  également  mentionné.'  dans  les  deux  inscriptions 
de  Pectorius  d'Aiituu  et  d'Abcrchis  de  Hiérapolis,  le 
baptême  étant  décrit  comme  «  les  Ilots  éternels  de  la 
sagesse  »,  dans  lesquels  l'âme  doit  «  se  refaire  », 
l'eucharistie  étant  figurée  par  le  poisson.  Voir  J.  Jala- 
bert,  art.  Épigraphie,  dans  le  Dictionnaire  apologé- 
tique de  la  foi  catholique,  t.  i,  col.  1  115-1446. 

3.  Clément  d'Alexandrie.  —  L'idée  de  rite  efficace 
de  sanctification  est  à  la  base  de  toute  la  théologie 
sacramentaire  de  Clément  d'Alexandrie.  Le  baptême 
opère  en  nous  une  œuvre  divine,  charisme,  bain, 
illumination,  dont  l'effet  est  de  nous  purifier  et  de 
nous  communiquer,  par  l'Esprit-Saint,  les  grâces  de 
Dieu.  Ainsi  le  baptême  nous  régénère  et  l'eau  baptis- 
male, à  cause  de  cette  régénération  spirituelle,  peut 
être  comparée  à  une  matrice.  Voir  les  textes  ici, 
t.  m,  col.  184.  De  la  confirmation,  Clément  marque  le 
sigillum  préservateur,  administré  par  l'évêque.  Qtlis 
dives,  c.  xi. n,  dans  P.  G.,  t.  ix,  col.  648.  Ici,  t.  m. 
col.  184  B  C. 

Les  distinctions  apportées  par  Clément,  au  sujet 
des  fautes  commises  après  le  baptême,  entre  péni- 
tence et  rémission  des  péchés,  et  entre  rémission  des 
péchés  et  pardon,  uéiàvoux,  àçeoiç,  cuYyvcôjji.7),  mon- 
trent bien  qu'il  met  une  différence  entre  l'efficacité  du 
baptême  et  celle  de  la  pénitence,  comme  sacrements. 
Dans  la  pénitence  elle-même,  les  effets  sont  différents 
s'il  s'agit  de  la  rémission  accordée  par  Dieu  et  du 
pardon  accordé  par  l'Église.  Voir  t.  m,  col.  185  et 
t.  xn,  col.  700. 

Si  les  formules  allégoriques  dont  Clément  enveloppe 
sa  doctrine  eucharistique  donnent  à  celle-ci  quelque 
obscurité  dont  les  protestants  ont  voulu  tirer  parti 
contre  la  foi  en  la  présence  réelle,  il  n'en  reste  pas 
moins  vrai  que  Clément  affirme,  avec  le  caractère 
symbolique  de  l'eucharistie,  la  réalité  du  corps  et  du 
sang  et  leur  efficacité  comme  nouniture  spirituelle  de 
l'âme.  Les  effets  de  cette  nourriture  divine  sont  l'union 
au  Christ,  la  sanctification  du  corps  et  de  l'âme.  J:i 
maîtrise  des  passions,  l'immortalité  du  corps  lui- 
même.  Voir  les  textes  et  leur  explication,  t.  m, 
col.  195-197.  Cf.  P.Batiffol,  Études  d'histoire  et  de  théo- 
logie positive,  IIe  série,  Paris,  1  905,  p.  1  82-1  92  et  mieux. 
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L'eucharistie,  la  présence  réelle  el  la  transsubstantiation, 
Paris.  1913,  p.  248-261. 

I.  Origine.  — ■  Plus  encore  que  pour  Clément 
d'Alexandrie,  c'est  la  philosophie  néoplatonicienne  qui 
suggère  à  Origène  le  symbolisme  qui  alimente  sa 
théologie  en  général  et  ses  conceptions  sacrament aires 
en  particulier.  Mais  ici  déjà  commencent  à  se  mêler 
aux  énoncés  dogmatiques  quelques  essais  de  spécu- 
lation théologique  sur  l'efficacité  des  sacrements. 

La  philosophie  néoplatonicienne,  qui  faisait  une  si 
grande  part  au  symbolisme,  avait  habitué  ses  adeptes  à 
chercher,  sous  le  sens  littéral  d'un  écrit  ou  sous  les  appa- 
rences sensibles  d'un  objet,  des  réalités  plus  profondes  et 
plus  mystérieuses.  Le  monde  phénoménal  n'est  qu'un  signe 
du  monde  intelligible  caché  eu  lui.  Cf.  Zeller,  Philosophie 
<ler  Crieehcn,  t.  ni  b,  p.  251.  Aussi  attachait-on  beaucoup 
d'importance  à  l'étude  des  signes  où  l'allégorisme  script  u- 
raire,  en  particulier,  puisait  ses  principes.  «  Le  signe,  dit 
Origène,  est  une  chose  visible  qui  éveille  l'idée  d'une  autre 
chose  invisible  :  signum  dicitur  cum  per  hoc  quotl  videtur 
aliud  aliquid  indicatur.  »  Jouas,  sortant  du  ventre  du  pois- 
sou,  est  un  signe  de  la  résurrection  du  Christ.  La  circoncision 
imposée  par  Dieu  à  Abraham  est  un  signe  de  la  circoncision 
spirituelle  du  cœur  dont  parle  saint  Paul,  I'hil.,  III,  3.  In 
epist.  ad  Rom.,  I.  IV,  n.  2,  P.  G.,  t.  xiv,  col.  968  A.  Le  signe 
(or, u,eïo v)  se  distingue  du  prodige  (te'p a;);  le  prodige  est  un 
fait  extraordinaire  qui  a  pour  but  d'exciter  l'admiration  des 
hommes;  le  signe  est  un  fait  vulgaire  qui  fait  penser  à  autre 
chose  qu'à  lui.  In  Joa.,  t.  xvm,  n.  60,  /'.  ('•.,  t.  xiv, 
col.  521  13.  >  I'.  Pourrat,  La  théologie  sacramentaire,  p.  5-6. 

Sur  cette  théorie  générale  du  signe,  Origène  établit 
le  symbolisme  des  sacrements  de  baptême  et  d'eucha- 
ristie. 

Pour  le  baptême,  saint  Paul  avait  tracé  la  voie. 
L'eau  baptismale  rappelle  la  mort  au  péché;  elle  est 
le  sépulcre  dans  lequel  nous  mourons  et  sommes 
ensevelis  dans  le  Christ.  In  epist.  ad  Rom.,  1.  V, 
n.  X,  P.  G.,  t.  xiv,  col.  1038.  Mais  nous  sortons  du 
bain  salutaire  vivants  avec  le  Christ;  aussi  le  baptême 
est-il  le  symbole  d'une  purification  totale  de  l'âme, 
lavée  de  toutes  ses  souillures.  Symbole,  oui.  mais  aussi 
symbole  efficace,  car  il  est  aussi  principe  et  source  des 
dons  divins  pour  le  néophyte  qui  se  donne  à  Dieu  : 
TÔ  Sià  toû  'jo'otTOç  Xo'jTpôv,  a'!>|x6oXov  ruy/âvov  xaOap- 
aîou  i^uxîjÇ)  Tcâvra  p'Wjv  àirô  xaxîocç  à7ro7rXuvo{i£v7]Ç 
In  Joa. À.  vi,  n.  17,  P.  G.,  t.  XIV,  col.  257  A.  Contre 
le  marcionisme,  Origène  rappelle  que  le  sacrement 
chrétien  n'opère  pas  en  vertu  de  la  sympathie  univer- 
selle des  êtres,  pal  une  sorte  d'elle!  magique,  «  mais 
en  vertu  du  dessein  providentiel,  selon  lequel  tous  les 
croyants  sont  <  en  sympathie  avec  le  Christ  »  et  reçoi- 
vent le  signe  efficace  de  cette  communion  ».  H.  Cadiou, 
La  jeunesse  d'Origène,  Paris,  1936,  p.  L3!»,  note  2. 
Cf.  In  Gen.,  m,  P.  G.,  t.  mi.  col.  52,  53.  A  ces  affir- 
mât ions  dogmatiques,  Origène  mêlera  donc  une 
considération  théologique  :  c'est  grâce  à  la  puissante 
invocation  de  l'adorable  Trinité  que  le  baptême 
acquiert   sa  vertu  purificatrice. 

Le  symbolisme  efficace  des  «  eaux  visibles  n  du 
baptême  est  étendu  par  Origène  au  «  chrême  visible  ». 
In  epist.  ad  Hom.,  1.  V,  n.  X,  /'.  G..  I.  XIV,  col.  1038  CD. 

L'application  du  symbolisme  à  l'eucharistie  est 
plus  délicate.  L'eucharistie  esl  un  sacrement  à  part, 
puisque  le  symbolisme  affirmé  par  saint  Paul  n'em- 
pêche pas  la  réalité  même  du  corps  cl  du  sang  signifiée 
par  les  symboles  extérieurs.  Il  y  a  pour  ainsi  dire  une 
double  efficacité  dans  le  symbolisme  eucharistique, 
l'une  relative  à  la  présence  du  corps  et  du  smi^  sous 
le  symbole  du  pain  et  du  vin,  l'autre  relative  à  la 
nourriture  spirituelle  (le  l'âme  par  la  grâce  produite 
dans  le  communiant  bien  disposé.  Là  OÙ  Origène  se 
laisse  entraîner  par  le  symbolisme  extérieur  (les 
espèces  sacramentelles,  il  semble  oublier  la  présence 
réelle.  En  réalité,  il  professe  sur  ce  point  la  foi  de 
l'Église   et    la   croyance  commune.    Voir  ici   une   mise 


au  point  exacte,  t.  xi,  col.  1558-1560.  On  devra  corriger 
l'appréciation  un  peu  trop  absolue  de  Pourrat,  op.  cit.. 
p.  7.  Si  les  allégories  qu'Origène  superpose  au  dogme 
de  la  présence  réelle  n'ont  plus  trait  à  l'eucharistie, 
il  n'en  reste  pas  moins  vrai  (pie  le  double  symbolisme 
et  l'efficacité  du  symbole  eucharistique  n'est  pas  ignoré 
de  cet  auteur,  témoin  ce  texte  du  Contra  Celsum, 
1.  VIII,  n.  33  :  «  Rendant  grâces  au  démiurge  de 
l'univers,  nous  mangeons  les  pains  que  nous  (lui)' 
offrons  avec  action  de  grâces  et  prières  pour  (tous  ses) 
dons;  (nous  mangeons  ces  pains)  devenus  corps  par  la 
prière,  quelque  chose  de  saint  et  qui  sanctifie  ceux  qui 
en  usent  avec  un  sain  propos.  »  P.  G.,  t.  XI,  col.  1565  C. 
Cf.  P.  Batiffol,  L'eucharistie,  la  présence  réelle  et  la 
transsubstantiation,  Paris,  1913,  p.  264-265. 

L'efficacité  du  sacrement  de  pénitence  est  d'autant 
plus  marquée  chez  Origène  qu'on  trouve  indiqués  par 
lui  d'autres  modes  de  rémission  des  péchés,  le  martyre, 
l'aumône,  le  pardon  des  injures,  le  zèle  pour  la  conver- 
sion des  pécheurs,  l'amour  de  Dieu,  In  Levit.,  hom.  n, 
n.  4,  /'.  (;.,  t.  xii,  col.  117-419.  Mais  la  pénitence 
tient  une  place  à  part  :  c'est  qu'elle  est  un  pouvoir  de 
lier  et  de  délier,  de  remettre  et  de  retenir  les  péchés, 
donné  par  Dieu  aux  chefs  de  l'Église.  In  Jud.,  hom.  n. 
n.  5,  P.  G.,  t.  xn,  col.  961  A;  In  Matth.,  t.  xii, 
n.  11;  t.  XIII,  col.  1012-1013.  Toutefois  l'efficacité  du 
sacrement  n'est  pas  telle  que  les  prêtres  puissent,  par 
le  seul  effet  de  leurs  prières,  remettre  les  péchés  les 
plus  graves.  Voir  sur  ce  texte  du  De  oratione,  l'art. 
Origène,  t.  xi,  col.  1557. 

5.  La  théologie  grecque,  au  me  siècle,  après  Origène. — 
La  théologie  postérieure  à  Origène  maintient,  au  sujet 
des  sacrements,  la  notion  du  symbole  et  de  l'efficacité 
sacramentels. 

Le  rite  du  baptême,  tel  que  le  décrit  la  Didascalie, 
est  conforme  au  symbolisme  exprimé  par  saint  Paul. 
Édition  de  Funk,  III,  xn  (parallèle  aux  Constitution.", 
apostoliques,  xvi),  n.  2,  p.  210.  L'efficacité  du  baptême 
est  rappelée  en  quelques  mots  expressifs  :  c'est  un 
sceau,  un  sceau  infrangible,  imprimé  par  Dieu  sur  le 
chrétien,  II,  xxxix,  6,  p.  126;  cf.  III,  xn  (xvi),  2, 
p.  210;  l'achèvement  de  l'homme,  ibid.,p.  126;  cf.  Théo- 
gnoste,  l'ragm.,  P.  G.,  t.  x,  col.  240,  241.  Un  autre 
effet  du  baptême  est  de  remettre  les  péchés,  d'engen- 
drer le  néophyte  à  une  vie  nouvelle,  de  lui  donner  le 
Saint-Esprit,  d'en  faire  un  autre  Christ.  Didasc,  II, 
xxxix,  I.  p.  126;  V.  ix,  1,  5,  p.  262;  VI,  xii,  2,  p.  326; 
xvn  (xxn),  1.  p.  351;  xvm  (xxm),  4-5,  p.  358;  xxr 
(xxvn),  5,  p.  371-372.  Cf.  Méthode  d'Olympe,  Convi- 
vium.  VIII,  vin.  ix,  P.  G.,  t.  xvm,  col."  149,  152. 

Le  symbolisme  euchaiistique  est  également  marqué, 
mais  d'une  façon  conforme  aux  exigences  du  dogme 
de  la  présence  réelle.  L'eucharistie  est  le  pain  sanctifié 
par  les  invocations.  Didasc.  VI,  xxn  (xxvm),  2, 
p.  376;  elle  est  une  nourriture  sainte,  ayicc  rpocpY) 
ou  simplement  les  choses  saintes,  xà  ayta.  Denys 
d'Alexandrie,  l'ragm..  édit.  E.  Feltoe,  Cambridge, 
1904,  p.  58.  59.  103;  ou  encore  les  choses  saintes  parmi 
les  saintes,  -à  ay.y.  twv  àyicov.  Id.,  ibid..  p.  103.  Le 
Dialogue  d'Adamantius  qui  emploie  parfois  des  termes 
d'un  réalisme  accentué  (par  exemple  :  toucher  le 
corps  et  le  sang  du  Chris!)  revient  ensuite  au  symbo- 
lisme :  le  Chris!  a  fait  du  pain  et  du  breuvage  les 
images,  etxoveç,  de  son  corps  et  de  son  sang.  IV,  vr. 
/'.  (,'..  I.  xi.  col.  18  10  BC.  De  même  la  Didascalie. 
du  moins  d'après  le  texte  grec  concordant  des  Consti- 
tutions apostoliques,  1.  VI,  c.  xxx,  n.  2,  édit.  Punk, 
p.  381,  invite  les  fidèles  à  offrir  «  l'eucharistie  agréable, 
image  du  corps  royal  du  Christ  »,  àv-rmiTrov  toG  (îaai.- 
Xeîo'j  n(o[i.a-roç  XpiaToû.  Voir  aussi  xxn,  2,  p.  376. 
Ces  manières  de  parler...  ne  supposent  nullement  que 
ceux  qui  les  cniploicnl  sonl  des  symbolistes.  Elles  mar- 
quent seulement   le  caractère  de  signe  et  de  symbole 
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qui  convient  dans  l'eucharistie  aux  éléments  sensibles. 
Le  pain  et  le  vin  sont  les  figures,  les  antitypes  du  corps 
et  du  sang  en  quoi  ils  sont  intérieurement  transformés, 
et  qui  sont  devenus  nourriture  et  breuvage  pour  nous.» 
Tixeront,  Histoire  des  dogmes,  t.  i,  Paris,  1915,  p.  498- 
499.  Et  c'est  le  Saint-Esprit  qui  est  le  principe  de 
cette  sanctification. 

Le  pouvoir  de  lier  et  de  délier  implique  pour  l'évê- 
que  le  pouvoir  de  pardonner  les  fautes  et  de  purifier 
!e  pécheur.  Didascalie,  II,  xi,  2;  xn,  1-3,  p.  46-48; 
xvi,  8,  p.  60;  xvin,  1-3,  p.  64;  xx,  2,  5,  8,  p.  72,  74. 
Cf.  Méthode  d'Olympe,  De  la  lèpre,  vu,  4-7,  éd.  Bon- 
wetsch,  p.  459-460.  L'imposition  de  la  main  est  le  geste 
symbolique  qui  marque  la  réconciliation  :  «  La  Didas- 
calie remarque  expressément  que,  par  cette  imposition 
de  la  main,  qui  est  comme  un  second  baptême,  le 
pénitent  recevait  le  Saint-Esprit,  témoignage  non 
équivoque  de  la  purification  intérieuie  qu'opérait 
l'absolution,  et  de  son  caractère  sacramentel.  »  Tixe- 
ront, op.  cit.,  p.  504.  Cf.  Didascalie,  II,  xli,  2,  p.  130; 
et  xvin,  7,  p.  66. 

C'est  encore  le  geste  de  l'imposition  des  mains, 
XStpoOsata,  qui  confère  le  presbytérat  et  le  diaconat. 
Concile  de  Néocésarée,  can.  9;  cf.  Hefele-Leclercq, 
Hist.  des  conciles,  t.  i,  p.  331  (l'imposition  de  la  main 
qui  confère  l'ordination  remet  les  péchés  autres  que 
l'impureté).  Sur  ce  rite  et  son  symbolisme  efficace, 
voir  Ordre,  t.  xi,  col.  1245  sq. 

Quelques  indications  relatives  au  caractère  sancti- 
fiant du  mariage  peuvent  être  trouvées  dans  la 
Didascalie,  IV,  xi,  6,  p.  234;  VI,  xxn  (xxix),  6-8,  10, 
p.  378,  380. 

6.  La  théologie  grecque  au  IVe  siècle.  —  Au  ive  siècle, 
le  symbolisme  baptismal,  tel  que  l'avait  formulé 
Origène  d'après  saint  Paul,  est  entré  nettement  dans 
l'explication  du  sacrement.  Toutefois,  tandis  qu'Ori- 
gène  faisait  dériver  l'efficacité  du  baptême  de  l'invo- 
cation de  la  Trinité,  les  Pères  grecs,  à  la  suite  des 
controverses  sur  la  divinité  du  Saint-Esprit,  expli- 
queront l'efficacité  du  rite  baptismal  par  la  présence 
et  l'action  de  l'Esprit-Saint  dans  l'eau.  Ils  s'appuient 
sur  Joa.,  III,  5.  D'ailleurs  ils  marquent  nettement,  et 
notamment  saint  Jean  Chrysostome,  que,  dans 
l'administration  des  saints  mystères,  l'acteur  principal 
est  Dieu,  le  prêtre  n'est  que  l'instrument  de  Dieu  : 
«  Le  prêtre  ne  fait  qu'ouvrir  la  bouche  ;  Dieu  fait 
tout.  Le  prêtre  accomplit  seulement  un  signe  symbo- 
lique... L'oblation  est  la  même,  que  ce  soit  celle  de 
Paul  ou  de  Pierre...  »  In  epist.  II*™  ad  Tint:,  hom.  n, 
n.  4,  P.  G.,  t.  lxii,  col.  612.  Et  encore  :  «  Quand  le 
prêtre  baptise,  ce  n'est  pas  lui  qui  baptise,  mais  Dieu 
dont  l'invisible  présence  tient  la  tête  du  baptisé.  » 
In  Matth.,  hom.  l,  n.  3;  cf.  In  Act.  apost.,  hom.  xiv, 
n.  3,  P.  G.,  t.  lvii,  col.  507;  t.  lx,  col.  116.  Bien  plus, 
Jean  enseigne  l'efficacité  des  sacrements,  même  admi- 
nistrés par  des  indignes  :  «  Dieu  n'impose  pas  les  mains 
à  tous,  mais  il  agit  par  tous  (les  prêtres),  même 
indignes,  pour  sauver  le  peuple  »,  In  epist.  7/am  ad 
Tim.,  hom.  n,  n.  3,  P.  G.,  t.  lxii,  col.  609.  Nous 
sommes  bien  près  du  concept  de  symbole  efficace  ex 
opère  opcralo,  que  précisera  la  théologie  médiévale  et 
que  consacrera  le  concile  de  Trente. 

Saint  Grégoire  de  Nazianze,  distinguant  d'ailleurs 
six  espèces  de  baptême,  déclare  que  celui  de  Jésus  est 
non  seulement  dans  l'eau  in  pœnilentiam,  mais  de 
l'Esprit,  et  c'est  ce  qui  fait  son  efficacité.  Oral., 
xxxix,  n.  17,  19,  P.  G.,  t.  xxxvi,  col.  356  sq.  C'est 
aussi  la  doctrine  de  saint  Basile  :  «  Si  l'eau  baptismale 
a  en  elle  quelque  grâce,  elle  ne  la  tient  pas  de  sa  propre 
nature,  mais  de  la  présence  de  l'Esprit-Saint,  èx  -rîjç 
toù  IIv£Ùfi.aTOç  7rapouataç.  De  spiritu  sancto,  c.  xv, 
n.  35,  P.  G.,  t.  xxxn,  col.  132  A.  Déjà  la  formule  de 
bénédiction  de  l'eau  baptismale  de  l'euchologe  de  Séra- 


pion  demande  à  Dieu  de  «  remplir  de  l'Esprit-Saint  les 
eaux  »,  de  faire  venir  sur  elles  le  Verbe,  «  pour  leur 
donner  leur  vertu  ».  xix,  dans  Eunk,  Didascalia...,  t.  n, 
p.  181.  Cf.  G.  Worbermin,  Altchristliche  liturgische 
Stùcke,  Leipzig,  1899,  p.  8.  Cyrille  de  Jérusalem  déclare 
que  la  bénédiction  de  l'eau  baptismale  par  l'invocation 
■ —  il  emploie  le  mot  èizixkrpic,  —  de  la  Trinité  donne 
à  cette  eau  le  pouvoir  de  sanctifier,  Suvapuv  àyoérriToç. 
Aussi  cette  eau  n'est  plus  simplement  de  l'eau,  XitÔv 
û8a>p,  mais  de  l'eau  unie  à  l'Esprit-Saint  qui  agit  en  elle 
et  par  elle.  Cat.,  m,  3,  4,  P.  G.,  t.  xxxm,  col.  429,  432  ; 
cf.  Cat.,  xvn,  8;  xx,  6,  col.  977  B,  1081B. 

Cette  efficacité  du  baptême  a  un  double  objet  : 
nous  faire  mourir  au  péché  et  nous  faire  vivre  pour 
Dieu.  Les  Pères  ont  magnifiquement  développé  celte 
doctrine.  Cf.  S.  Basile,  hom.  xm,  In  sanctum  baptisma, 
P.  G.,  t.  xxxi.  col.  424  sq.;  S.  Grégoire  de  Nazianze, 
De  baptismo,  P.  G.,  t.  xlvi,  col.  416  sq.  ;  S.  Cyrille  de 
Jérusalem,  Cal.,  m,  10,11,  14,  15,  16,  P.  G.,  t."  xxxm, 
col.  442-449. 

Pour  expliquer  ces  effets,  les  Pères  reprennent, 
avons-nous  dit,  le  symbolisme  déjà  exprimé  par  saint 
Paul  et  par  Origène  :  l'ensevelissement  dans  les  eaux 
signifie,  pour  le  baptisé,  sa  mort  au  péché,  tandis  que 
l'Esprit  lui  communique  la  vie,  lui  rend  la  vie  première 
perdue  par  le  péché.  Cf.  S.  Basile,  Homil.  in  sanctum 
baptisma,  n.  2,  P.  G.,  t.  xxxi,  col.  428;  De  Spiritu 
Sancto,  c.  xv,  n.  35,  P.  G.,  t.  xxxn,  col.  129  A; 
S.  Cyrille  de  Jérusalem,  Cat.,  m,  12,  14;  xvn,  8; 
xx  (mvst.  n),  4,  6,  7,  P.  G.,  t.  xxxm,  col.  441  C. 
111  B,"  977  B,  1080  C,  1081  B.  Dans  cette  dernière 
catéchèse,  saint  Cyrille  trouve  dans  la  triple  immer- 
sion le  symbole  «  des  trois  jours  et  des  trois  nuits 
que  le  Sauveur  a  passés  dans  le  sein  ténébreux  de  la 
terre  »,  et  l'émersion  rappelle  la  résurrection  à  la  vraie 
lumière,  5,  7,  col.  1081  A  et  1084  B. 

Plusieurs  considérations  accentuent  l'idée  du  signe 
efficace.  D'une  part,  en  effet,  nos  auteurs  admettent 
que  le  baptême  peut  être  donné  aux  enfants  d'une 
façon  valide.  S.  Grégoire  de  Nazianze,  Oral.,  xl,  28, 
P.  G.,  t.  xxxvi,  col.  400  A.  Le  rite  a  donc  une  efficacité 
objective  pour  la  production  de  la  grâce.  D'une  part, 
la  doctrine  de  la  afppoq'îç  est  déjà  nettement  éta- 
blie au  ive  siècle.  Cf.  S.  C\rille  de  Jérusalem,  Pro- 
cat.,  16;  Cat,  i,  2;  m,  12";  iv,  16:  \vi,  24,  P.  G., 
t.  xxxm,  col.  360,  372  B,  441  C,  476  A,  952  B; 
S.  Grégoire  de  Nazianze,  Orat.,  XL,  4,  15,  P.  G., 
t.  xxxvi,  col.  361  D,  377  A:  S.  Basile,  Homil.,  xm. 
In  sanctum  baptisma,  n.  4,  P.  G.,  t.  xxxi,  col.  432  C; 
S.  Jean  Chrysostome,  In  epist.  ad  Ephesios,  hom.  n, 
n.  2,  P.  (',.,  t.  LXII,  col.  16.  Noir  P.  Pourrat,  La  théo- 
logie sacramentaire,  p.  199  sq. ;  Tixeront,  Histoire  des 
dogmes,  t.  H,  p.  166,  et  ici  Caractère  sacramentel, 
t.  n,  col.  1701  sq.  Tous  reconnaissent  le  caractère 
comme  indélébile  et,  par  conséquent,  s'ils  ne  conçoi- 
vent pas  encore  nettement  qu'il  puisse  être  imprimé 
dans  l'âme  sans  que  soit  conférée  la  grâce,  du  moins  ils 
commencent  déjà  à  distinguer  nettement  les  deux 
effets.  Cf.  S.  Cyrille  de  Jérusalem,  Cat.,  i,  3,  P.  G., 
t.  xxxm,  col.  375  A.  Bien  plus,  la  valeur  morale  du 
ministre  n'est  pas  requise  pour  l'administration 
valide  du  sacrement.  Voir  ci-dessus,  col.  505.  Enfin, 
quelles  que  soient  les  obscurités  de  détail  et  les  diver- 
gences d'appréciation,  il  semble  bien  que  nos  auteurs 
aient  admis  la  validité,  donc  l'efficacité,  du  rite 
baptismal  conféré  par  les  hérétiques  (au  moins  par 
certaines  catégoiies)  au  nom  de  la  Trinité.  Voir  ici, 
t.  n,  col.  189;  Tixeront,  op.  cit.,  t.  Il,  p.  168-170. 
Toutes  ces  considérations  montrent  que  la  doctrine 
de  l'efficacité  ex  opère  operato  est  déjà  sous-jacente 
à  toutes  ces  formules. 

On  pourrait  présenter  des  considérations  analogues 
en  ce  qui  concerne   la  confirmation.   Le  rite   de  la 
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confirmation  étail  comme  un  complément  du  baptême 
et,  pour  ce  motif,  n'en  était  pas  toujours  nettement 
distingué.  Voir  ici  Confirmation,  t.  m,  col.  1032- 
1033.  Néanmoins  Didyme  l'Aveugle  le  distingue 
expressément.  De.  Trinitate,  I.  1 1.  c.  xn,  1'.  G.,  t.  xxxix, 
col.  009  A.  Cf.  Bardy,  Didyme  l'Aveugle,  Paris,  1910, 
1>.  150.  Saint  Cyrille  de  .Jérusalem  lui  consacre  la  caté- 
chèse xxi,  /'.  (',.,  t.  xxxm,  col.  1089  sq.  Ce  Père  a  bien 
mis  en  relief  le  symbolisme  efficace  de  la  confirmation  : 
L'huile  parfumée  (fzûpov,  ypï<7|i.a)  qui  devait  servir 
à  l'onction  était  préalablement  bénite  par  l'évêque. 
Dès  lors,  ce  n'était  plus,  d'après  la  théorie  de  saint 
Cyrille,  du  chrême  simple  (jjwpov  'yiÀôv);  mais,  de 
même  que  le  pain  eucharistique  devient,  par  l'épiclèse, 
le  corps  du  Christ,  ainsi  le  chrême,  par  l'invocation, 
est  devenu  «  le  charisme  du  Christ  productif  du  Saint- 
•  Esprit,  par  la  présence  de  sa  divinité  »,  Xpia^où 
yàpia[ia.  xocl  nvEÙ|i.ocTO<;  àyîou,  Trapoijcjîa  xvjç  aÙTOÛ 
Osôttjtoç  èvspyeTtxôv  yiv6{xevov.  Cal.,  xxi,  3,  ibid., 
col.  1092  A.  Le  Saint-Espiit  est  dans  le  chrême, 
comme  il  est  dans  l'eau  baptismale,  et  il  agit  en  lui  et 
par  lui.  Ainsi  l'huile  parfumée  est  l'antitype,  àv-rt-ru- 
7tov,  du  Saint-Esprit,  ibid.,  I.col.  1089  A.  Expression 
qui  ne  signifie  pas  - —  comme  on  peut  le  voir  —  qu'elle 
en  est  un  simple  symbole  ou  une  simple  image,  mais 
qu'elle  le  contient  et  constitue  l'élément  sous  lequel 
il  exerce  et  cache  son  action.  »  Tixeront,  Hist.  des 
dogmes,  t.  il,  p.  170-171.  L'effet  de  la  confirmation 
est  souvent  indiqué  par  le  mot  açpaytç.  La  formule 
du  rite  (forme)  était,  d'après  saint  Cyrille  :  Dçpoc- 
ylç  Swpsâç  toO  ITveu|jwcToç  àyîou.  Cat.,  xvm,  33, 
col.  1056  B.  Cf.  Cet.,  m,  15,  xvm,  33,  xxi,  1;  xxn.  7. 
col.  448  A,  1050  B,  1092  B,  1101  B;  S.  Athanase, 
Epist.  ad  Serapionem,  m,  n.  3,  P.  G.,  t.  xxvi, 
col.  028  B;  Didyme,  De  Trinitate,  1.  II,  c.  xiv,  P.  G., 
t.  xxxix,  col.  712;  le  Sairamcntaire  de  Sérapion,  xxv, 
n.  2,  dans  Funk,  Didascalia  et  Constitution.es  apost., 
t.  n,  p.  180;  Constituliones  apost.,  III,  xvn,  1;  VII, 
xxn,  2  ibid.,  t.  i,  p.  211,  400.  Écho  de  la  doctrine 
déjà  implicitement  acquise  de  l'ex  opère  operato. 

En  ce  qui  concerne  l'eucharistie,  le  symbolisme 
d'Origènc  est  tenu  en  méfiance  par  les  Cappadociens 
et  trouve  des  adversaires  irréductibles  chez  les  Antio- 
chiens,  notamment  Théodore  de  Mopsueste  et  Jean 
Chrysostome.  La  réaction  de  Chrysostome  est  même 
excessive.  S.  Jean  Chrysostome,  In  Joannem,  hom. 
xlvi,  n.  3;  cf.  In  Matth.,  hom.  i.xxxn,  n.  4,  P.  G., 
t.  lix,  col.  260-201,  t.  i.vm,  col.  743.  Voir  Tixeront, 
op.  cit.,  p.  178-180.  Athanase  et  Didyme  sont  dans 
une  note  réaliste  qui  se  contente  d'affirmer  la  présence 
réelle.  Id.,  p.  173-174.  Mais,  pour  autant,  le  symbolisme 
ne  perd  pas  ses  droits.  Dans  la  formule  d'anamnèse 
qu'il  présente,  l'euchologe  de  Sérapion  appelle  le  pain 
et  le  vin  la  ressemblance,  ôp.otco|i.a,  du  corps  et  du 
sang  du  Monogène,  xm,  12,  14,  dans  Funk,  op.  cit., 
t.  ii,  p.  175.  Dans  son  homélie  xxvn,  n.  17,  Macaire 
écrit  que  les  prophètes  et  les  rois  ont  ignoré  «  que  dans 
l'Église  est  offert  le  pain  et  le  vin,  figure  (<x\itÎtutiov) 
de  la  chair  et  du  sang  du  Christ  :  ceux  qui  parti- 
cipent à  ce  pain  visible  mangent  spirituellement 
(TrveuixaTixwç)  la  chair  du  Seigneur».  P.  G.,  t.  xxxiv, 
col.  705  B.  Ce  mot  àvTÎTU7rov  se  lit  également  chez 
Cyrille  de  Jérusalem,  Cat.,  xxm,20;  cf.  xxn,  3,  P.  G., 
t.  xxxm,  col.  1124  C,  1100  A;  chez  Grégoire  de 
Nazianze,  Oral.,  vin,  n.  18,  P.  G.,  t.  xxxv,  col.  X09  D; 
chez  Épiphane  Adv.  tuer.,  i.v,  n.  o,  p.  G.,  t.  xl, 
col.  981  AH.  La  doctrine  de  la  conversion  du  pain  aux 
corps,  du  vin  au  sang,  qui  est  à  la  base  de  toute  la 
pensée  des  Pères  grecs  du  [Ve  siècle,  explique  l'emploi 
des  mots  bu,olaua  et  xv-'-'j-'tv  et  réduit  le  symbo- 
lisme eucharistique  à  ses  justes  proposions.  Pour  le 
comprendre,  on  devra  observer  (pic.  «  pour  ces  auteurs, 
le  pain  et  le  vin,  dans  leui  être  naturel,  ou  par  une 


institution  de  Dieu  ou  de  Jésus-Christ,  sont  déjà  une 
figure,  un  symbole  du  corps  et  du  sang  du  Sauveur; 
que  ces  éléments  deviennent,  en  effet,  par  la  consé 
dation  -  -  et  dans  leurs  espèces  —  les  signes  sensibles 
du  Christ  corporellement  présent,  l'enveloppe  réelle 
qui  le  contient  et  sou>  laquelle  les  fidèles  le  reçoivent. 
Rappelions-nous  la  théorie  de  saint  Cyrille  sur  le 
chrême  de  la  confirmation,  antitype  du  Saint-Esprit  ». 
Tixeront,  op.  cit.,  p.  177,  178. 

Mais,  par  rapport  au  chrétien,  ce  corps  et  ce  sang 
du  Christ  sont  nourriture  et  breuvage  spirituels.  Ce 
second  symbolisme  efficace,  c'est-à-dire  producteur  de 
vie  surnaturelle,  est  souligné  par  nos  auteurs.  Le  corps 
est  un  pain  spirituel,  le  sang  un  vin  spirituel.  Cyrille, 
Cat.,  iv,  8,  P.  G.,  t.  xxxm,  col.  105  A.  Ils  sont  nour- 
riture supersuhstantielle  (ÈTTioûatoç)  destinée  à  susten- 
ter à  la  fois  l'âme  et  le  corps.  Caf., xxin,  15,  col.  1120  B. 
Grégoire  de  Nysse  esquisse  même  une  sorte  d'explica- 
tion scientifique  de  la  transsubstantiation  :  la  ji.exa- 
■KrArfiiç.  Sur  cette  explication  voir  Tixeront,  op.  cit., 
p.  182-183.  Mais,  par  rapport  à  nous,  le  résultat  de 
celte  «  assimilation  spontanée  «est  notre  divinisation 
par  l'union  au  corps  de  Dieu,  notre  incorruptibilité  par 
notre  communion  à  l'incorruptible. 

Dans  les  autres  sacrements,  la  notion  de  symbole 
efficace  apparaît  beaucoup  moins.  L'efficacité  de  la 
pénitence  est  affirmée  contre  les  novatiens.  Grégoire 
de  Nazianze,  Orat.,  xxxix,  19,  P.  G.,  t.  xxxvi, 
col.  357  B.  Quant  à  l'ordre,  le  geste  symbolique  et 
efficace  de  l'imposition  des  mains  est  indiqué  par  tous 
comme  le  moyen  de  conférer  le  sacrement.  Const. 
apost.,  1.  VIII,  xvi,  2;  xix,  2,  édit.  Funk,  p.  523,  525. 
Seul,  l'évêque  peut,  par  l'imposition  des  mains,  confé- 
rer l'ordre.  Id.,  ibid.,  cf.  xlvi,  11,  p.  501.  Mais  cette 
imposition  des  mains  était  accompagnée  de  prières 
dont  l'euchologe  de  Sérapion,  xxvi-xxvm,  édit.  Funk, 
p.  189,  191  et  les  Constitutions  apostoliques  donnent 
les  formules  :  VIII,  v,  p.  475  sq.  ;  cf.  xvi,  2,  p.  523 
(prêtre);  xvm,  p.  523  (diacre) ;xx,  p.  525  (diaconesse); 
xxi,  3,  p.  527  (sous-diacre);  xxn,  3,  p.  527  (lecteurs). 
L'effet  du  sacrement  est  également  affirmé.  Saint 
Grégoire  de  Nysse  observe  que  cet  effet  est  de  séparer 
le  prêtie  du  reste  des  chrétiens  :  bien  qu'extérieu- 
rement il  paraisse  rester  le  même,  une  transformation 
intérieure  s'opère  en  lui  par  une  grâce  et  une  vertu 
invisibles.  Saint  Grégoire  compare  cette  transformation 
à  la  consécration  des  autels  ou  à  la  conversion  eucha- 
ristique :  ce  qui  implique  un  caractère  permanent  et 
stable.  In  baplismum  Christi,  P.  G.,  t.  xlvi,  col.  583. 
Saint  Jean  Chrysostome,  en  faisant  l'éloge  du  mariage, 
î  éprend  le  symbolisme  indiqué  par  saint  Paul,  Eph., 
v,  22-23.  In  Eph.,  hom.  xx,  n.  4,  P.  G.,  t.  lxii, 
col.  139-140. 

2°  Les  Pères  latins.  —  Si  la  notion  du  symbolisme 
efficace  trouve  déjà,  chez  les  Grecs,  une  réelle  consis- 
tance dès  le  ive  siècle,  elle  nous  apparaît,  bien  plus 
nette  encore,  principalement  en  ce  qui  concerne  le 
baptême  et  l'eucharistie,  dans  l'Église  latine.  C'est 
d'ailleurs,  comme  le  l'ait  observer  P.  Pourrat,  dans 
l'Église  latine  (pie  s'est  véritablement  développée  la 
théologie  sacramentaire.  Op.  cit.,  p.  12. 

1.  Autour  de  Tertullien.  —  En  même  temps  qu'il 
fait  l'application  du  mot  sacramentum  aux  rites 
sanctificateurs,  Tertullien  commence  à  analyser  le 
symbolisme  efficace  que  recouvre  la  notion  de  sacre- 
ment. Il  faut  avouer  toutefois  que  sa  doctrine  de  la 
corporéité  relative  de  l'âme  l'a  ici  desservi.  Cf.  É.  de 
Hacker.  Sacramentum.  Le  mot  et  l'idée  représentée  par 
lui  lions  les  œuvres  de  Tertullien,  Paris,  1905,  p.  113  sq. 
foui efois.  il  serait  inexact  de  prétendre  que  Tertullien 
a  ignoré  le  symbolisme  sacramentel.  Le  symbolisme 
qu'il  discerne  est  celui  qui  résulte  de  l'appropriation 
du  rite  a  son  effet.  In  texte  est  vraiment  remarquable 
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à  ce  sujet  :  il  marque  à  la  foi»  l'action  extéiieure 
parfaitement  physique  et  réelle  et.  à  côté  fie  eette 
opération  corporelle,  l'effet  spirituel  qu'elle  figure  et 
qu'elle  produit  :  Curu  abluitur  ut  anima  emaculetur; 
caro  ungitur.  ut  anima  consecretur;  caro  signatur,  ut 
cl  anima  muniatur;  caro  manus  impositioneadumbratur, 
ut  et  anima  spiritu  illuminetur;  curu  corpore  et  sanguine 
Christi  vescilur,  ut  et  anima  de  Deo  saginetur.  De  resur- 
rectione  carnis,  c.  vin,  P.  L.,t.  n,  col.  806  B.  On  trouve 
d'ailleurs  l'expression  du  même  symbolisme  appliqué 
au  baptême  en  d'autres  écrits.  Voir  surtout  De 
preescript.,  c.  xl,  t.  u,  col.  54;  De  baptismo,  c.  i,  iv, 
ix,  t.  i,  col.  1197,  1203,  1209.  L'explication  de  l'effi- 
cacité du  symbole  sacramentel  se  ressent  quelque  peu 
de  la  philosophie  matérialiste  de  l'auteur.  Si  le  prêtre 
invoque  le  Saint-Esprit  pour  bénir  les  fonts,  c'est  que 
le  Saint-Esprit  descend  dans  l'eau  pour  lui  donner  une 
vertu  sanctificatrice. De  baptismo,  c.  iv,  1. 1,  col.  1204  A; 
cf.  c.  vin,  col.  1207.  L'imposition  des  mains  qui  suit 
l'ablution  —  vraisemblablement  la  confirmation  — 
fait  circuler  le  Saint-Esprit  en  nous,  comme  le  jeu  des 
doigts  fait  circuler  l'air  dans  l'oigue.  ld.,  ibid.  Sur 
cette  image,  voit  De  anima,  c.  m,  iv,  t.  n,  col.  651,  052. 
Une  telle  explication  de  l'efficacité  sacramentelle  —  si 
exacte  soit-elle  sous  un  certain  aspect  (les  textes  du 
missel,  au  samedi  saint,  en  font  foi)  —  paraît  néan- 
moins diminuer  l'importance  des  paroles  qui  consti- 
tuent ce  que  nous  appelons  la  forme  du  sacrement.  Et 
peut-être  bien  les  formules  de  Tertullien,  qu'on 
retrouve  équivalemment  chez  d'autres  Pères,  repré- 
sentent-elles une  tradition  dont  on  n'a  pas  assez  tenu 
compte  dans  l'idée  qu'on  doit  se  faire  de  la  réalité 
du  sacrement.  Voir  plus  loin,  col.  533-534;  575. 

On  sait  que  le  symbolisme  sacramentel,  appliqué 
par  Tertullien  à  l'eucharistie,  l'a  fait  accuser  d'en- 
seigner un  symbolisme  excluant  la  présence  réelle. 
Voir  l'interprétation  de  la  pensée  de  Tertullien,  t.  v, 
col.  1130  sq.  Il  semble  bien  que  l'allégorisme  scriptu- 
raire  se  complète  du  symbolisme  saciamentel,  tout 
en  respectant  la  réalité  de  la  présence  eucharistique 
qu'exprime  nettement  Tertullien  en  maints  endroits. 
Voir  les  références,  t.  v,  col.  1130;  A.  d'Alès,  La  théo- 
logie de  Tertullien,  p.  355  sq.;  P.  Batiffol,  L'eucha- 
ristie, la  présence  réelle  et  la  transsubstantiation,  Paris, 
1913,  p.  204-226.  Cf.  Tixeront,  op.  cit.,  p.  135. 

Si  Tertullien  donne  le  nom  de  sacrement  au  baptême, 
à  la  confirmation,  à  l'eucharistie  et  au  mariage,  voir 
ci-dessus,  col.  489,  il  sait  que  la  pénitence  est  elle 
aussi  un  signe  sacré  qui  sanctifie  celui  qui  la  reçoit. 
Le  symbolisme  du  signe  est  peu  marqué,  mais  son 
efficacité  apparaît  surtout  dans  le  parallélisme  établi 
entre  le  baptême  et  la  pénitence.  Analogie  des  effets  : 
le  baptême  suppose  une  pénitence  qui  a  pour  but  de 
purifier  et  d'affermir  le  catéchumène  de  façon  à 
rendre  durable  l'effet  du  sacrement.  De  pivnilentia, 
c.  vi,  t.  i,  col.  1237  sq.  Mais  les  défaillances  se  pro- 
duisent, auxquelles  Dieu  remédie  en  offrant  aux 
pécheurs  une  «  planche  de  salut  »  :  «  Une  fois  fermée 
la  porte  du  pardon,  une  fois  tiré  le  verrou  du  baptême, 
Dieu  a  permis  qu'il  demeurât  encore  une  ouverture  : 
il  a  placé  dans  le  vestibule  (de  l'Église)  une  seconde 
pénitence,  qu'il  ouvre  à  ceux  qui  frappent.  »  C.  vu, 
col.  1241  B.  Cette  pénitence  implique  des  rites  exté- 
rieurs :  confession,  expiation  plus  ou  moins  longue, 
réconciliation  par  le  ministère  de  l'évêque.  C.  vm,  ix, 
t.  i,  col.  1243-1244;  cf.  De  pudicitia,  c.  x,  xvm,  t.  H, 
col.  1000  B;  1016-1017. 

Sur  la  forme  de  cette  réconciliation,  Tertullien  ne 
nous  donne  pas  de  détails,  mais  l'effet  de  la  venia 
accordée  par  l'évêque  est  de  faire  disparaître  le  péché. 
Cette  vérité,  à  peine  esquissée  dans  le  De  pœnilentia, 
est  mise  en  meilleure  évidence,  quoique  avec  des 
restrictions    par    où    s'affirme    l'hérésie    montaniste, 


dans  le  De  pudicitia,  c.  n,  omne  deliclam  aut  venia 
dispungit  aut  peena...  P.  L.,  t.  n,  col.  985  A.  Cf.  Gal- 
tier,  L' Église  et  la  rémission  des  péchés  dans  les  premiers 
siècles,  p.  32;  A.  d'Alès,  La  théologie  de  Tertullien. 
p.  347. 

Le  rite  par  lequel  étaient  conférés  les  différents  ordres 
est  déjà  appelé  par  Tertullien  ordinalio.  De  piœscript.. 
c.  xli,  t.  ii,  col.  56.  On  sait  que  cette  ordinatio  se 
faisait  par  l'imposition  des  mains,  voir  Ordre,  t.  xi. 
col.  1245-1246.  Tertullien  ne  nous  dit  rien  de  la 
prière  qui  accompagnait  cette  imposition  des  mains. 
.Mais  on  peut  supposer,  d'après  les  documents  quasi- 
contemporains,  que  cette  prière  appelait  le  Saint- 
Esprit  dans  l'àme  des  ordinands.  Voir  la  Tradition 
apostolique  d'Hippolyte,  dans  Duchesne,  Les  origines 
du  culte  chrétien,  5e  éd.,  appendice,  et  le  De  aleala- 
ribus,3,  dans  Texte  und  Untersuchungen,  t.  v,  fasc.  1, 
Leipzig,  18S8,  p.  16. 

Quant  au  mariage,  Tertullien  lui  attribue  le  nom 
de  sacramentum  et  lui  reconnaît,  après  saint  Paul,  le 
symbolisme  de  l'union  de  Jésus-Christ  et  de  l'Église. 
Ce  symbolisme  sacramentaire  existait  déjà  dès  le 
début  de  l'humanité,  proclame  par  Adam  lui-même. 
De  anima,  c.  xi,  P.  L.,  t.  n,  col.  665  B.  Que  le  mariage 
entre  chrétiens  soit  chose  sainte,  Tertullien  l'affirme 
hautement  dans  le  Ad  uxorem,  1.  Il,  c.  ix;  la  grâce  du 
baptême  sanctifie  le  mariage  contracté  dans  la  genti- 
lité  et  Dieu  le  ratifie.  Ibid.,  c.  vu,  t.  i,  col.  1302  B, 
1299  A.  Bien  plus,  le  rite  et  l'efficacité  du  sacrement 
semblent  déjà  suffisamment  exprimés  dans  cette 
phrase  du  c.  ix  :  Sujjiciamus  ad  enarrandam  felicitatem 
ejus  matrimonii,  quod  Ecclesia  conciliât,  et  confirmai 
oblatio,  et  obsignat  benedictio,  angeli  renuntiant,  Pater 
rato  habel.  Ibid..  col.  1302  AB.  ' 

2.  Autour  de  saint  Cgprien.  —  Cyprieu  appelle  du 
nom  de  «  sacrement  »  le  baptême,  la  confirmation. 
l'eucharistie.  Sa  théorie  sur  l'efficacité  des  sacrements 
est  obscurcie  du  fait  de  la  controverse  baptismale. 
Dans  la  véritable  Église,  le  baptême  garde  son  effica- 
cité. 11  a  pour  effet  la  régénération  de  l'âme  et  la 
rémission  des  péchés.  Cf.  De  habilu  virginum,  c.  xxm; 
De  dominica  oratione,  c.  i;  De  morlalitale,  c.  xiv; 
.1</  Demetrianum,  c.  xx,  xxvi  ;  De  bono  patientite,  c.  v; 
De  zelo  et  livore,  c.  xiv;  Epist.,  i.xm,  8,  édit.  Hartel. 
p.  203,  267,  305,  365,  370,  400,  428,  706. 

Cyprien  précise  que  cette  efficacité  se  réalise  même 
sur  les  petits  enfants  et  qu'il  ne  faut  pas  se  préoccuper 
à  leur  sujet  des  presci  iptions  relatives  à  la  circonci- 
sion. Nul  ne  doil  être  exclu  du  baptême  et,  si  l'on  y 
admet  des  adultes  chargés  de  nombreux  péchés,  les 
enfants  doivent,  à  plus  forte  raison,  être  admis,  eux 
dont  toute  la  faute  est  de  naître  d'une  race  coupable. 
Epist.,  lxiv,  2-5,  ibid.,  p.  71S-720.  Trait  remarquable 
pour  indiquer  la  rémission  du  péché  originel  comme 
un  effet  direct  du  baptême.  La  question  du  baptême 
des  «  cliniques  »,  telle  que  la  résout  Cyprien,  montre 
aussi  la  différence  déjà  assez  clairement  établie  entre 
les  éléments  essentiels  et  les  éléments  accessoires  dans 
l'administration  des  sacrements.  Epist.,  lxxiv,  7; 
lxix,  12-16,  p.  804,  760-765. 

En  dehors  de  l'Église  du  Christ,  une  telle  efficacité 
ne  saurait  être  reconnue  aux  sacrements.  Tertullien 
avait  déjà  esquissé  cette  thèse.  De  baptismo,  c.  xv, 
P.  L.,  t.  i,  col.  1216.  Cyprien  et  Firmilien  de  Césarée, 
s'appuyant  l'un  et  l'autre  sur  des  conciles  antérieurs 
et  sur  l'usage  de  leurs  Églises  respectives,  affirmaient 
l'un  et  l'autre  que,  l'Église  possédant  seule  la  grâce 
et  les  moyens  de  la  recevoir  et  de  la  communiquer,  les 
hérétiques  et  les  schismatiques  qui  sont  hors  de 
l'Église  ne  peuvent  donner  la  grâce  du  baptême  et 
purifier  les  âmes.  Voir  les  textes  et  le  résumé  de  la 
controverse  à  Baptême  des  hérétiques,  t.  il, 
col.  223  sq.  Nous  n'avons  par,  à  rappeler  ici  ce  que  fut 
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la  controverse,  mais  simplement  à  en  dégager  les 
conséquences  dogmatiques  au  point  de  vue  de  la 
théologie  générale  des  sacrements.  D'une  part, 
Cyprien  et  les  rebaptisants,  tout  comme  leurs  adver- 
saires, confessent  que  l'efficacité  des  sacrements  leur 
vient  du  Saint-Esprit.  D'autre  part,  ils  attachent 
l'action  du  Saint-Esprit  au  fait  d'appartenir  à  l'Église. 
Comment  le  ministre  qui,  n'étant  pas  clans  l'Église, 
n'a  ni  la  vraie  foi,  ni  la  grâce,  ni  le  Saint-Esprit, 
pourrait-il  en  faire  part  à  un  autre?  Epist.,  lxx,  n.  1  ; 
lxix,  n.  8;  lxxi,  n.  1,  p.  767,  757,  771.  Les  hérétiques 
sont  donc  incapables  de  conférer  validement  baptême, 
confirmation  et  ordre  :  heercticum  hominem  sicut  ordi- 
nare  non  liect,  nec  manum  imponerc,  ita  nec  baptizare, 
nec  quicquam  tancte  et  spiritualiter  gerere,  quando 
alienus  sit  a  spirilali  et  deifica  sanctitate.  Epist.,  lxxv, 
n.  7,  p.  815.  L'attitude  du  pape  Etienne  et  le  triomphe 
partiel  de  sa  pratique  montrèrent  qu'une  tradition 
dogmatique  (nihil  innovetur  nisiquod  thaditvm est ) 
existait  dans  l'Église,  disjoignant  la  question  de  la 
validité  de  celle  de  la  licéité  ou  même  de  la  fructuosité 
du  sacrement,  ou  encore  la  question  du  pouvoir  et 
celle  de  la  valeur  morale  ou  de  la  foi  du  ministre.  Le 
parti  romain  n'avait  pas  manqué  d'ailleurs  de  mettre 
en  relief,  d'une  manière  explicite,  cette  dernière  dis- 
tinction :  il  insistait  sur  la  puissance  des  noms  divins 
invoqués  dans  la  formule  baptismale,  puissance  qui 
s'exerce  indépendamment  de  la  foi  ou  de  la  dignité 
du  ministre.  Cf.  S.  Cyprien,  Epist.,  lxxiii,  n.  4; 
lxxv,  n.  9,  p.  781,  815.  C'est  surtout  dans  le  Liber 
de  rebaptismate  qu'est  exposée  cette  considération 
dogmatique.  Pour  recevoir  toute  l'efficacité  du  bap- 
tême, remarque  l'auteur  de  cet  écrit,  il  faut  renaître 
de  l'eau  et  de  l'Esprit.  C.  il,  éd.  Hartel,  p.  71.  Sans 
doute,  renaître  de  l'Esprit  est  la  chose  principale, 
puisque  la  cérémonie  de  l'immersion  est  susceptible 
d'être  suppléée,  comme  on  le  voit  dans  le  martyre. 
C.  xi,  xiv,  xv,  p.  83,  86-87,  88-89.  Toutefois,  on  peut 
renaître  de  l'eau  sans  renaître  de  l'Esprit  :  l'un  peut 
aller  sans  l'autre.  C.  m,  iv,  p.  73-74.  Ainsi  en  est-il 
dans  le  baptême  des  hérétiques.  L'immersion  faite  par 
un  hérétique  «  au  nom  de  Jésus  »  (sur  cette  formule 
employée  par  les  Romains,  voir  A.  d'Alès,  La  théologie 
de  saint  Cyprien,  p.  228-229)  garde  la  vertu  de  cette 
invocation,  et  cette  vertu  est  telle  qu'elle  commence 
l'œuvre  de  la  régénération.  Le  rite  n'a  pas  besoin 
d'être  renouvelé.  C.  vi,  vu,  x,  xn,  xvi,  p.  76-78,  81, 
83,  87.  Si  le  baptisé  meurt  avant  de  revenir  à  la  vraie 
foi,  son  baptême  non  seulement  ne  lui  sert  de  rien, 
C.  vi,  vu,  x,  mais  il  aggrave  sa  condamnation.  Par 
contre,  s'il  se  convertit,  c'est  assez  de  compléter,  par 
la  collation  du  Saint-Esprit  (l'imposition  des  mains), 
la  première  cérémonie,  pour  qu'elle  obtienne  son  plein 
et  entier  effet.  C.  x,  cf.  c.  xn;  xv.  On  le  voit,  la 
querelle  des  rebaptisants  servit,  à  sa  manière,  à  faire 
progresser  le  dogme  de  l'efficacité  du  rite  baptismal. 
Par  contre,  le  symbolisme  sacramentel  n'est  envisagé 
par  Cyprien  que  d'une  manière  rapide  et  superficielle. 
L'eau  signifie  l'ablution  intérieure  de  l'âme;  elle  garde 
sa  signification,  quel  que  soit  le  mode  du  baptême, 
immersion  ou  simple  aspersion  (infusion).  Epist., 
i.xix,  n.  12,  p.  761.  De  même,  l'huile  est  l'image  de 
l'onction  spirituelle  de  l'âme.  Epist.,  lxx,  n.  2,  p.  768. 
Le  nom  de  sacrement  est  également  appliqué  par 
Cyprien  à  la  confirmation  (sacramento  utroque  nas- 
cuntur).  Epist.,  i.xxii,  n.  1;  cf.  LXXIII,  n.  21,  p.  775. 
795.  L'évcquc  de  Cartilage  en  indique  le  fruit  propre  : 
signaculum  divinum,  Epist.',  lxxiii,  n.  9,  p,  785; 
cf.  n.  6,  p.  783;  ou  signurn  Cliristi.  .\d  Drmrlriannm 
c.  xxn,  p.  367.  Pour  la  validité  de  la  confirmation, 
comme  pour  celle  du  baptême,  Cyprien  (comme  Fir- 
milien  d'ailleurs)  part  d'un  faux  supposé,  à  savoir  que 
pour  donner   le   Saint-Esprit    au   nom   du   Christ,   le 


ministre  doit  déjà  le  posséder  comme  mandataire  de 
l'Église.  Epist.,  lxxv,  n.  12,  p.  813  et  n.  18,  p.  822. 
Mais,  en  affirmant  que  l'imposition  des  mains  (ma- 
nuum  imponere  ad  accipiendum  Spiritum  Sanetum) 
confère  le  Saint-Esprit,  Cyprien  n'ignore  pas  que  le 
baptême  est  inséparable  du  Saint-Esprit.  La  confir- 
mation ne  fait  donc  qu'apporter  une  plénitude  d'un 
don  déjà  possédé.  Epist.,  lxxiv,  p.  802;  cf.  (Firmilien) 
Epist.,  LXXV,  n.  9,  p.  816. 

En  ce  qui  concerne  le  sacrement  de  l'eucharistie, 
le  symbolisme  sacramentel  est  fortement  développé 
et  utilisé.  Rappelons  tout  d'abord  que  la  foi  de  saint 
Cyprien  en  la  présence  réelle  est  aussi  ferme  que 
possible.  Voir  ici  Euciiaiustie,  t.  v,  col.  1132  sq.; 
cf.  J.  fixeront,  op.  cit.,  t.  i,  p.  436  sq.;  P.  Batiffol, 
op.  cit.,  p.  227  sq.  Sous  ce  rapport,  l'efficacité  du  sacre- 
ment est  donc  indiscutable.  Son  symbolisme  est  mul- 
tiple et  Cyprien  en  présente  les  différents  aspects  selon 
les  exigences  de  la  controverse.  Défenseur  de  l'unité  de 
l'Église  contre  les  novatiens,  il  trouve  dans  l'eucha- 
ristie le  symbole  de  cette  unité.  Le  pain  est  composé 
d'une  multitude  de  grains  de  froment  moulus  ensem- 
ble; il  représente  les  fidèles  unis  au  Christ  et  ne  for- 
mant qu'un  corps  mystique  avec  lui.  Epist.,  lxix, 
n.  5,  p.  720.  Ce  symbolisme  avait  déjà  été  souligné, 
par  la  Didachè,  voir  col.  499.  Quelques  évêques 
d'Afrique  avaient  une  pratique  singulière,  celle  de  ne 
mettre  dans  le  calice  que  de  l'eau,  sans  vin.  A  ces 
«  aquariens  »,  Cyprien  rappelle  dans  la  lettre  lxiii  la 
discipline  de  l'Église  sur  ce  point  et  le  symbolisme  qu'il 
comporte  :  il  faut  les  deux,  vin  et  eau;  l'eau  mélangée 
au  vin  est  la  figure  du  peuple  chrétien  uni  au  Christ, 
n.  13,  p.  711.  Le  symbolisme  du  sacrement  se  retrouve 
également  dans  le  sacrifice  :  l'eucharistie  est  le  symbole 
du  sacrifice  du  Christ;  mais  elle  n'est  pas  un  pur 
symbole,  elle  est  aussi  un  vrai  et  complet  sacrifice, 
n.  17,  p.  715.  Le  sacrifice  de  l'eucharistie  est  une 
représentation  du  sacrifice  du  Christ,  mais  une  repré- 
sentation qui  en  contient  vraiment  la  réalité.  Voir  le 
développement  de  ces  idées  dans  A.  d'Alès,  op.  cit., 
p.  249-262. 

L'efficacité  du  sacrement  existe  également  par 
rapport  aux  effets  produits  par  l'eucharistie  dans 
l'âme  du  chrétien.  Avant  tout,  l'eucharistie  produit 
notre  incorporation  au  Christ  :  «  Nous  demandons 
chaque  jour  que  notre  pain,  c'est-à-dire  le  Christ, 
nous  soit  donné;  afin  que,  demeurant  et  vivant  dans 
le  Christ,  nous-  ne  nous  séparions  pas  de  ce  corps  qui 
nous  apporte  la  sanctification.  »  De  oiat.  dom.,  c.  xvm, 
édit.  Martel,  p.  280.  L'eucharistie  est  encore  le  sacre- 
ment de  la  force  et  de  la  vaillance  spirituelles,  le 
sacrement  qui  fait  les  martyrs.  Aussi,  à  l'approche  de 
la  persécution,  saint  Cyprien  décide-t-il  de  relâcher 
quelque  chose  de  la  rigueur  ordinaire  et  d'admettre 
à  la  communion  même  les  apostats,  s'ils  donnent  des 
gages  de  repentir.  Ne  faut-il  pas  les  munir  pour  la  vie 
et  les  armei  pour  de  nouveaux  combats?  Epist.,  lvii, 
n.  2,  p.  651-652. 

Ce  qui  est  à  remarquer  chez  Cyprien,  c'est  la 
manière  dont  il  veut,  à  l'exemple  de  Tertullicn  dont 
il  s'inspire  volontiers,  rendre  sensible  la  réalité  de 
l'action  divine  dans  le  sacrement,  fout  le  passage  du 
De  oratione  dominica,  dont  nous  venons  de  donner  la 
conclusion,  marque  cette  action  dans  l'eucharistie. Voir 
A.  d'Alès.  fa  théologie  de  saint  Cyprien,  p.  268-269. 

La  pénitence  est  présentée  par  Cyprien  comme  la 
rémission  des  péchés  par  le  ministère  des  prêtres.  De 
lapsis,  n.  29.  p.  258.  Cette  seule  indication  suffirait 
à  montrer  (pic  la  pénitence  est  un  sacrement.  Confes- 
sion (exomologèse),  satisfaction,  réconciliation,  tels 
sont  les  trois  actes  de  la  pénitence,  tels  que  Cyprien, 
nprè.  Tertullicn,  les  éiiumère  et  décrit.  Les  mots 
dont  Cyprien  se  sert  pour  parler  de  la  réconciliation  : 
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remissio,  pax,  communicatio  (participation  à  la  com- 
munion), indiquent  bien  l'effet  même  du  sacrement. 

Comme  Tertullien,  Cyprien  nous  montre  le  rite 
de  la  réconciliation  dans  l'imposition  des  mains 
accomplie  par  l'évèquc  et  par  le  clergé.  Epist.,  xv, 
n.  1,  p.  514;  xvi,  n.  2,  p.  51  S;  xvn,  n.  2,  p.  522; 
xvin,  n.  1,  p.  524;  xix,  n.  2,  p.  525;  lxxi,  n.  2, 
p.  772;  lxxiv,  n.  1,  p.  799  (citation  du  pape  Etienne), 
n.  12,  p.  809.  On  trouve  la  même  imposition  des  mains 
pour  la  réconciliation  des  pénitents  dans  deux  suffrages 
émis  au  concile  de  septembre  256,  Sententiœ  episcopo- 
rum,  n.  8  et  22,  p.  441,  445.  Nous  avons  ainsi,  chez 
Cyprien,  tout  l'essentiel  du  rite  sacramentel  de  la 
pénitence. 

Cyprien  s'étend  longuement  sur  les  qualités  que 
doivent  posséder  les  évèques  et  les  ministres  inférieurs 
à  l'épiscopat.  Il  détaille  minutieusement  toutes  les 
conditions  d'une  ordinatio  justa  et  légitima.  Mais  il  est, 
au  contraire,  très  discret  sur  le  rite  sacramentel  de 
l'ordination.  Chez  Cyprien,  les  mots  ordinare,  ordi- 
natio, Epist.,  lxxii,  n.  2,  p.  770;  lxvii,  n.  4,  p.  738; 
xxxvni,  p.  579-581,  et  d'autres  mots  dans  le  cas  du 
prêtre  et  des  sous-diacres  et  lecteurs,  Epist.,  xl, 
p.  585-586,  désignent  immédiatement  l'élection  même 
à  l'ordre;  mais,  dans  leur  sens  plénier,  ils  expriment 
aussi  le  rite  sacramentel,  qu'à  coup  sûr  Cyprien  ne 
méconnaît  pas.  Il  y  fait  même  une  allusion  directe,  à 
propos  de  la  consécration  épiscopale  de  Sabinus 
Epist.,  lxvii,  n.  5,  p.  739.  Une  autre  allusion  se 
rencontre  sous  la  plume  du  pape  Corneille,  écrivant 
à  Cyprien,  Epist.,  xlix,  n.  1,  p.  610,  à  propos  de 
Novatien,  qui,  on  le  sait,  se  procura  l'imposition  des 
mains  de  trois  évèques  d'Italie.  Voir  Ordre,  t.  xi, 
col.  1246.  L'ordination  a  pour  effet  de  conférer  le 
Saint-Esprit  :  or,  le  Saint-Esprit  ne  se  trouve  que 
dans  l'Église  catholique.  Les  ordinations  faites  par 
des  hérétiques  ou  des  schismatiques  sont  donc  nulles  : 
validité  et  licéité  ne  font  qu'un  pour  Cyprien.  Epist., 
lxix,  n.  11,  p.  759;  cf.  n.  8,  p.  757.  Confusion  qui 
sera  une  source  de  conflits  pendant  mille  ans  dans 
l'Église  catholique,  voir  Réordinations,  t.  xm, 
col.  2396  sq.,  mais  qui  aura  du  moiiu-i  pour  résultat, 
comme  la  querelle  des  rebaptisants,  de  mettre  en 
évidence  la  distinction  entre  validité  et  licéité. 

En  somme,  du  moins  pour  les  cinq  sacrements  dont 
on  vient  de  parler,  saint  Cyprien  possède  déjà  une 
notion  suffisamment  nette  du  signe  sacré,  producteur 
de  la  grâce  dans  l'âme  de  qui  le  reçoit.  Peu  de  choses 
manquent  encore  pour  arriver  à  la  notion  complète 
et  définitive. 

3.  Les  prédécesseurs  immédiats  </.••  saint  Augustin  au 
IVe  siècle.  —  L'Église  latine,  au  ive  siècle,  connaît, 
sans  discussion  possible,  les  rites  producteurs  de  la 
grâce  que  nous  désignons  aujourd'hui  sous  le  nom  de 
sacrements.  Toutefois,  ce  nom  est  encore  plus  spécia- 
lement réservé  aux  trois  sacrements  de  l'initiation 
chrétienne,  baptême,  confirmation,  eucharistie.  C'est 
uniquement  de  ces  sacrements  qu'ont  parlé  saint  Am- 
broise  dans  son  De  mysteriis  et  l'auteur  du  De  satra- 
mentis.  Toutefois,  ces  auteurs  ont  émis  des  idées  géné- 
rales qui  peuvent  s'appliquer  à  tous  les  sacrements. 

Ces  deux  auteurs  distinguent  nettement  le  rite  lui- 
même  et  la  grâce  produite  en  celui  à  qui  l'on  applique 
le  rite.  Ambroise,  De  mysteriis.  n.  8,  11,  20,  P.  L., 
t.  xvi  (édit.  de  1866),  col.  408  B,  409  C,  411  B;  De 
sacramentis,  1.  I,  n.  10,  col.  438  C.  Mais  le  rite  lui- 
même  comporte  un  symbolisme,  répondant  à  la 
double  nature  de  l'homme,  et  qui  est  à  la  base  de  son 
efficacité.  L'eau  ou  l'ablution  est  la  figure  de  la  purifi- 
cation intérieure  qui  résulte  du  baptême.  Cum  ex  dua- 
bus  naturis  homo,  id  est,  ex  anima  subsistât  et  corpore, 
visibile  per  visibilia,  invisibile  per  invisibilia  conse- 
cralur.    Aqua    enim    corpus    abluitur,  Spiritu    animai 
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delicla  mundantur.  S.  Ambroise,  In  Luc,  1.  II,  n.  79, 
t.  xv,  col.  1663  C.  Dans  l'eucharistie,  ce  qu'on  voit 
après  la  consécration  n'est  qu'un  signe  de  ce  qui  est 
en  réalité.  De  mijst.,  n.  50,  52,  54,  t.  xvi,  col.  422  C, 
424  A,  124  C;  De  sacr.,  1.  IV,  n.  14-16,  col.  446-447. 

Ce  symbolisme  efficace  est  particulièrement  déve- 
loppé par  Ambroise,  qui  en  a  puisé  la  doctrine  chez 
les  Alexandrins.  «Les  eaux  baptismales  sont  efficaces 
parce  que  l'Esprit-Saint,  comme  autrefois  l'ange  de 
la  piscine  (cf.  Joa.,  v,  4),  descend  sur  elles,  et  leur 
communique  par  sa  présence  le  pouvoir  de  guérir  les 
maladies  de  nos  âmes  :  Si  qua  ergo  in  aqua  gratia, 
non  ex  natura  aquœ,  sed  ex  prœsentia  est  Spiritus  Sanc- 
ti.  »  De  Spiritu  Sancto,  1.  I,  c.  vi,  n.  77,  t.  xvi,  col.  752. 
Cf.  Prologue,  n.  18,  col.  737  ;  De  myst,  n.  1 9,  col.  411  B. 
C'est  la  «  consécration  »  des  eaux,  faite  par  les  prières 
du  prêtre  et  le  «  mystère  de  la  croix  »  qui  attire 
l'Esprit-Saint  sur  elles  et  les  rend  salutaires.  De 
Spir.  Sancto,  1.  I,  n.  88,  col.  755  A;  De  myst.,  n.  14, 
col.  410  B.  Pourrat,  La  théologie  sacramentaire, 
p.  17-18.  Cette  efficacité  sacramentelle  due  à  la  pré- 
sence, à  la  vertu  de  l'Esprit-Saint  est  une  doctrine 
qu' Ambroise  emprunte  à  saint  Basile,  voir  ici  col.  506, 
et  sur  laquelle  il  insiste  avec  force.  Cf.  De  Spiritu 
Sancto,  prologue,  n.  18;  1.  I,  c.  vi,  n.  77;  De  myst., 
c.  m,  n.  8,  t.  xvi,  col.  737  A,  782  B,  108  B.  Dans  ce 
dernier  texte,  Ambroise  affirme  la  présence  de  la 
divinité  dans  le  sacrement  :  Crede  divinilatis  illic 
adesse  prœsenliam.  Operalionem  credis,  non  credis 
prœsenliam?  Unde  sequeretur  operatio,  nisi  prœcederel 
ante  prœsentia?  Ce  n'est  pas  seulement  l'Esprit-Saint 
qui  agit  dans  le  baptême,  mais  encore  la  croix  de 
Jésus-Christ  :  Legisti  quod  très  testes  in  baptismale 
unum  sunt,  aqua,  sanguis  et  Spirilus  (cf.  I  Joa.,  v, 
8)  ;  quia, si  in  unum  horum  detrahas,  non  stat  baptismatis 
sacramentum.  Quid  est  enim  aqua  sine  cruce  Christi? 
De  mysteriis,  c.  iv,  n.  20,  col.  411  B.  Les  eaux  du 
baptême  ne  sont  donc  pas  vides.  Elles  contiennent 
une  vertu  invisible  aux  yeux  du  corps,  mais  que  la  foi 
du  fidèle  doit  discerner.  Aon  ergo  solis  corporis  lui 
credas  oculis  :  magis  videtur  quod  non  videtur;  quia 
istud  temporale,  illud  œternum  adspicitur,  quod  oculis 
non  comprclicnditur,  anima  autem  ac  mente  cemitur. 
De  mysteriis,  c.  m,  n.  15,  col.  410  B.  La  croix  de 
Jésus-Christ  sanctifie  l'eau  baptismale  au  moment 
même  où  cette  eau  est  bénite  :  la  bénédiction  de 
l'eau  se  faisait,  depuis  longtemps  déjà,  par  une  prière 
accompagnée  de  signes  de  croix.  Cf.  Duchesne,  Ori- 
gines du  culte  chrétien,  Palis,  1898,  p.  299-301. 

Ambroise  affirme  de  plus  la  nécessité  d'un  troisième 
élément  :  la  formule  trinitaire.  Nisi  (catechumenus) 
baptizatus  fuerit  in  nomme  Palris  et  Eilii  et  Spiritus 
Sancli,  remissionem  non  polest  accipere  peccatorum, 
nec  spiritualis  gratiie  munus  iiaurire.  De  myst.,  c.  iv, 
n.  20,  col.  411  B.  Voir  aussi  De  Spiritu  Sancto,  1.  II,  c.  il, 
n.  42,  43,  col.  783  A,  avec  l'explication  donnée  de  ce 
texte  ici  même,  t.  n,  col.  184.  «  Le  symbolisme  de 
chacune  des  cérémonies  qui  accompagnaient  le 
baptême  est  expliqué  par  l'évêque  de  Milan...  L'im- 
mersion est  l'image  de  la  mort  du  péché,  qui  est  ense- 
veli dans  les  eaux...  Le  lavement  des  pieds,  cérémonie 
propre  à  l'Église  de  Milan,  est  l'indice  de  la  purifi- 
cation de  la  faute  héréditaire.  Les  vêtements  blancs, 
que  revêtaient  les  néophytes  après  leur  baptême, 
sont  un  symbole  de  l'innocence  recouvrée.  »  De  myst., 
n.  30,  32,  34;  cf.  De  Spiritu  Sancto,  1.  I,  n.  76,  t.  xvi, 
col.  415  B,  416  B,  417  B,  752  A. 

Un  auteur  de  second  ordre  doit  être  signalé  ici, 
qui  a  fait  progresser  la  théologie  sacramentaire  dans 
la  question  de  la  validité  du  sacrement  administré  en 
dehors  de  la  véritable  Église.  C'est  saint  Optât  de 
Milève,  dans  son  traité  De  schismate  donatislarum, 
P.  L.,  t.  xi.  Voir  ici,  t.  xi,  col.  1079.  Sans  aller  jusqu'à 
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une  nette  et  explieite  distinction  de  la  validité  et  de 
l'efficacité  ou  fructuosité  du  sacrement,  Optât  s'en- 
gage cependant  résolument  sur  la  voie  qui  y  conduit. 
Pour  lui,  trois  facteurs  (species)  sont  à  distinguer 
dans  le  baptême  :  la  formule  trinitaire  avec  laquelle 
on  le  confère,  le  croyant  qui  le  reçoit,  celui  qui  l'admi- 
nistre. Ces  troia  facteurs  n'ont  pas  la  même  impor- 
tance :  deux  sont  nécessaires,  le  troisième  est  d'une 
nécessité  moindre.  Tout  d'abord,  l'invocation  trini- 
taire :  rien  ne  peut  se  faire  sans  elle.  F.nsuite  la  foi 
du  sujet  baptisé.  Enfin,  vicina,  quw  simili  auctoritatc 
esse  non  polesl,  la  personne  du  ministre.  L.  V,  n.  4, 
col.  1051  B.  Le  baptême  est  comme  un  corps  qui  a 
des  membres,  des  éléments  déterminés,  invariables, 
qui  ne  sauraient  changer.  Or,  la  personne  du  ministre 
ne  fait  pas  partie  de  ces  éléments  immuables.  Les 
sacrements  sont  donc  indépendants  de  lui.  Ils  sont 
saints  par  eux-mêmes,  non  par  les  hommes  qui  les 
donnent  :  sacramentel  per  se  esse  sancta,  non  per 
Iwmines.  Col.  1053  A.  Les  hommes  ne  sont  que  les 
ouvriers,  les  ministres  de  Dieu,  les  instruments  de 
Jésus-Christ,  ministre  principal  du  baptême.  Ils  ne 
sont  pas  les  maîtres  du  sacrement  qui  est  chose  divine, 
ils  ne  font  qu'en  appliquer  le  rite.  C'est  Dieu  qui 
purifie  l'âme  et  la  sanctifie  et  non  pas  l'hi/mme. 
Col.  1053  A.  Optât  parle  d'une  manière  générale  et 
étend  lui-même  ses  conclusions  à  la  confirmation. 
L.  VII,  n.  4,  col.  1089  AB. 

L'importance  accordée  par  Optât  à  la  formule 
trinitaire  montre  que  cet  auteur  rejetait  comme  inva- 
lide le  sacrement  administré  par  des  hérétiques,  faute 
de  vraie  foi  dans  le  sujet  ou  le  ministre.  On  cite  surtout 
1.  I,  n.  12;  1.  V,  n.  1,  col.  907-908,  1045  A.  Voir  aussi 
saint  Pacien,£pisr.,in,  n.3, 22,  P.  L.,t.  xin,  col.  1065, 
1078.  Quoi  qu'il  en  soit,  Optât  n'hésite  pas  en  ce  qui 
concerne  le  baptême  des  simples  schismatiques  et  des 
pécheurs  manifestes  :  leur  baptême  est  valide  et  ne 
doit  pas  être  renouvelé.  Cf.  1.  V,  n.  3,  col.  1018  B. 

Les  Pères  du  ive  siècle  admettent  que  le  baptême 
est  efficace  même  à  l'égard  des  enfants  sans  raison. 
Zenon,  Tractatus,  1.  II,  xm,  n.  11;  cf.  1.  II,  xliii, 
n.  1,  P.  L.,  t.  xi,  col.  353  B,  493;  Sirice,  Epist.,  i, 
n.  3,  P.  L.,  t.  xm,  col.  1135  A.  Il  leur  est  nécessaire 
pour  entrer  dans  le  royaume  des  cieux.  Ambroise, 
De  Abraham,  1.  II,  c.  xi,  n.  81,  P.  L.,  t.  xiv  (édit. 
de  1866),  col.  521  C.  Ce  baptême  est  unique  et  ne 
saurait  être  renouvelé,  s'il  est  administré  validement. 
Zenon,  Tract.,  1.  II,  xxxvi,  P.  L.,  t.  xi,  col.  482; 
Ambroise,  In  Luc,  1.  VIII,  n.  78,  P.  L.,  t.  xv, 
col.  1880  D. 

Du  côté  du  sujet,  certaines  dispositions  sont  la 
condition  de  l'intervention  divine.  C'était  déjà  la 
thèse  de  saint  Optât;  mais  on  note  encore  quelques 
hésitations  touchant  la  portée  de  cette  condition. 
S'agit-il  d'une  condition  à  la  validité  ou  simplement 
à  la  fructuosité  du  sacrement?  La  chose  n'est  pas 
claire.  Voir  la  lettre  de  Sirice  à  Ilimérius  de  Tarra- 
gone,  n.  2,  P.  L.,  t.  xm,  col.  1133  A,  et  S.  Ambroise, 
lie  Spirilu  Sancto,  1.  I,  c.  m,  n.  42,  P.  L.,  t.  xvi, 
col.  713  A. 

Nous  trouvons  également  chez  nos  auteurs  les 
indications  relatives  aux  ministres  du  baptême. 
Cf.  S.  Jérôme,  Dialog.  contra  luciferianos,  n.  9,  P.  L., 
t.  xxill  (édit.  de  1865),  col.  1  72  BC.  Mais  ils  s'étendent 
surtout  sur  les  effets  produits  par  ce  sacrement.  Le 

baptême  efface  les  péchés,  nous  dépouille  du  vieil 

homme,  nous  icvèt  de  Jésus  Christ  et  nous  régénère; 
il  nous  rend  les  temples  de  Dieu,  les  enfants  adoptifs 
de  Dieu,  nous  communique  le  Saint-Esprit,  donne  à 
nos  corps  l'immortalité  et  nous  met  en  possession  de 
l'héritage  céleste.  Cf.  S.  Ililnirc.  //(  ps.  i.xni.  n.  11; 
I..WII,  n.  30;  LXV,  n.  M.  /'.  /..,  t.  ix,  col.  344  A, 
165  A,   128  C;  In  Matth.,  c.  n.  n.  6;  c.  \,  n.  2  I.  ibid., 


col.  927  B,  976  C;  Victorin  de  Pettau,  In  epist.  ad 
Galatas,  m,  f.  27;  iv,  f  10,  P.  L.,  t.  vin,  col.  1173  B, 
1184  B;  Zenon,  Tract.,  1.  I,  xn,  n.  4;  xm,  n.  11; 
1.  II,  xiv,  n.  4;  xxvn,  n.  3;  xl:  l;  lxiii,  P.  L., 
t.  xi,  col.  341  B,  353  A.  136  sq.,  469  B,  488  sq.,  506, 
510  A;  S.  Pacien,  Senti,  de  baptismo,  n.  3,  6,  P.  L., 
t.  xm,  col.  1091,  1C92;  S.  Ambroise,  In  ps.  cxviii, 
serm.  i,  n.  17,  P.  L.,  t.  xv,  col.  1271  D;  De  Caïn  et 
Abel,  1.  II,  n.  10,  t.  XIV,  col.  361  AB;  De  interpella- 
tion Job  et  David,  1.  II.  n.  36,  ibid.,  col.  866  CD; 
cf.  De  sacramentis,  1.  III,  c.  i,  n.  2,  P.  L.,  t.  xvi, 
col.  450  C;  S.  Jérôme,  Dialog.  contra  luciferianos. 
n.  6,  P.  L.,  t.  xxm.  col.  168-169;  Nicétas,  De  symbolo, 
n.  Kl,  P.  L.,  t.  lu,  col.  871  C. 

Le  rite  de  la  confirmation  présente,  lui  aussi,  le 
symbolisme  et  l'efficacité  propre  aux  rites  sacra- 
mentels. C'était  l'imposition  de  la  main  et  l'onction 
d'huile  parfumée  qui  la  suivait.  L'existence  de  ce  rite 
est  affirmée  par  tous  nos  auteurs.  En  sortant  de  la 
piscine  baptismale,  le  baptisé  recevait  une  onction 
verticale  sur  la  tête,  et  l'évêque  lui  imposait  ensuite 
la  main  en  invoquant  l'Esprit  septiforme.  Sur  cette 
onction,  faite  avec  le  saint  chrême  par  le  prêtre  ou 
par  l'évêque,  voir  ici  t.  il,  col.  216.  Bien  n'indique 
qu'elle  appartint  à  la  confirmation.  C'est  au  iv»  siècle 
que  l'usage  s'introduisit  à  Borne,  et  plus  tard  dans  les 
Églises  de  rite  gallican,  d'ajouter  à  l'imposition  de  la 
main  un  signe  de  croix  fait  au  front  avec  le  pouce 
trempé  dans  le  saint  chrême.  Voir  ici,  t.  m,  col.  1939. 
Cf.  P.  Galtier,  La  consignation  à  Carthage  et  à  Rome, 
dans  Recherches  de  science  religieuse,  juillet  1911; 
La  consignation  dans  les  Églises  d'Occident,  dans  Revue 
d'histoire  ecclésiastique,  janvier  1912.  Le  résultat  de 
cette  cérémonie  est  de  parfaire  le  chrétien,  quia  post 
jontem  superest  ut  perjectio  fiât,  de  faire  descendre  en 
lui  l'Esprit-Saint,  de  lui  imprimer  une  marque,  un 
caractère,  spiritale  signaculum,  signaculum  quo  fides 
pleno  fulgeat  sacramento.  De  sacramentis,  1.  III,  n.  8, 
P.  L.,  t.  xv,  col.  434;  S.  Ambroise,  De  mysteriis, 
n.  41-42,  t.  xvi,  col.  401-402.  Saint  Ambroise  expose 
les  multiples  symbolismes  de  la  confirmation.  L'onc- 
tion rappelle  l'onction  faite  autrefois  sur  la  tête  et  sur 
la  barbe  d'Aaron;  elle  est  la  figure  de  l'onction  spiri- 
tuelle, par  laquelle  nous  sommes  oints  membres  du 
royaume  de  Dieu  et  prêtres.  Ibid.,  n.  30,  col.  415. 
Sur  la  distinction  de  la  confirmation  et  du  baptême, 
voir  plus  loin,  Institution  des  sacrements,  et  ici,  t.  m, 
col.  1011-1042. 

Les  Pères  du  ive  siècle  n'ont  aucune  hésitation  sur 
la  puissance  de^  paroles  consécratoires  du  pain  et  du 
vin  dans  l'eucharistie.  La  présence  réelle  est  un  dogme 
affirmé  par  eux  avec  une  netteté  absolue.  Voir  ici 
Eucharistie,  t.  v,  col.  1151-1158.  Si  quelques  expres- 
sions leur  échappent  encore,  empruntées  au  symbo- 
lisme des  espèces  sacramentelles,  elles  ne  détruisent 
pas  la  force  de  leur  témoignage  en  faveur  du  réalisme 
et  s'expliquent  facilement  en  raison  du  symbolisme 
lui-même  dont  elles  procèdent.  Ce  symbolisme  sacra- 
mentel de  l'eucharistie  est  exprimé  avec  une  rare 
précision  par  saint  Ambroise,  grâce  à  sa  doctrine  déjà 
très  explicite  de  la  conversion  eucharistique.  La 
«  consécral  ion  divine  »  de  l'eucharistie,  «  opérée  par  les 
paroles  mêmes  du  Christ  »,  «  change  la  nature  »  du 
pain  et  du  vin  et  en  fait  «  le  sacrement  du  corps  et  du 
sang  du  Sauveur  ».  Quand  on  considère  ce  mystère, 
bien  mieux  encore  que  lorsqu'il  s'agit  du  baptême,  il 
ne  faut  pas  s'arrêter  à  ce  qui  se  voit.  Ce  qui  se  voit, 
C'est  le  sacrement  du  corps  et  du  sang  du  Christ, 
c'est-à-dire  le  signe,  le  symbole  sous  lequel  le  corps  et 
le  sang  du  Christ  sont  réellement  piésents  :  Forte 
dieas  :  aliud  video,  quomodo  tu  mihi  asscris  quod 
Christi  corpus  accipiam?...  Probemus  non  hoc  esse  quod 
nniuro    formavit,    sed    quod    benedictio    consecravit... 
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Quod  si  tantum  valuit  humana  benedictio,  ut  naluram 
converteret  (cf.  III  Reg.,  xvm,  38),  quid  dicimus  de 
ipsa  consccraticne  divina,  ubi  verba  ipsa  Dtmini 
salvatoris  operanlur?  Kam  sacramentum  islud  quod 
accipis,  Chrisli  sermone  conflcitur...  Ante  benedictionem 
verborum  cœlestium  alia  species  ncminatur,  post 
consecratiunem  corpus  significatur.  De  mysteriis, 
n.  50,  52,  54,  P.  L.,  t.  xvi,  col.  422  C,  423  C,  424  C. 
Cf.  De  sacramentis,  I.  IV.  n.  14,  23,  col.  459  A,  463  B. 
Ce  texte  ambrosien  est  capital;  il  marque  non  seu- 
lement le  symbolisme  des  espèces  après  la  consé- 
cration, mais  encore  l'efficacité  des  paroles  emprun- 
tées au  Christ  lui-même.  La  même  valeur  d'expres- 
sion se  retrouve  dans  le  texte  du  De  sacramentis, 
dont  l'auteur  semble  avoir  copié  saint  Ambroise  : 
Tu  forte  dicis  :  Meus  panis  est  usitaius.  Scd  panis 
iste  panis  est  ante  verba  sacramentorum  :  ubi  accesseril 
consecratio,  de  pane  fil  euro  Christi.  E+,  pour  expliquer 
l'efficacité  des  paroles  sacramentelles,  il  prend  l'exem- 
ple de  la  création  :  Si  lanta  vis  est  in  sermone  Domini 
Jesu  ut  inciperent  esse  qua>  non  erant,  quanta  magis 
operatorius  est  ut  sint  quie  erant  et  in  aliud  c< mmu- 
tentur.  Et  la  même  efficacité  se  révèle  par  rapport 
au  vin  :  Ante  verba  Christi  calix  est  vini  et  aquie  plenus  : 
ubi  verba  Christi  operata  fuerint,  ibi  sanguis  Christi 
efficitur,  qui  plebem  redemit.  L.  IV,  n.  14-16,  19,  23; 
cf.  25;  1.  VI,  n.  2-4,  P.  /..,  t.  xvi,  col.  459  sq.,  462  A, 
463  B,  464  A,  473  fq. 

Outre  l'efficacité  dans  la  conversion  au  corps  et  au 
sang  du  Christ,  il  y  a  encore  l'efficacité  sanctifiante  de 
l'eucharistie.  C'est  ce  que  l'évêque  de  Milan  veut 
exprimer  en  affirmant  que  le  corps  de  Jésus-Christ 
dans  l'eucharistie  est  un  corps  spirituel,  c'est-à-dire 
une  nourriture  spirituelle,  la  nourriture  que  peat 
donner  le  Verbe  qui  est  esprit.  De  mysteriis,  n.  58, 
P.  L.,  t.  xvi,  col.  426  B.  Aussi  l'auteur  du  De  sacra- 
mentis, îecommande-t-il  la  communion  fréquente, 
voire  quotidienne  :  Accipe  quotidie  quod  quotidie 
tibi  prosit.  Sic  vive,  ut  quotidie  merearis  accipere. 
L.  V,  n.  25,  t.  xvi,  col.  471  C.  Il  blâme  les  Grecs  qui 
ne  communient  qu'une  fois  l'an.  ld.,  ibid.  Cette 
communion  exige  des  dispositions  de  la  part  du 
chrétien,  tout  au  moins  une  conscience  pure.  La 
communion  sacrilège  encourt  une  condamnation 
divine.  Cf.  Zenon,  Tract.,  1.  I,  xv,  n.  6,  P.  L.,  t.  xi, 
col.  566;  S.  Ambroise,  De  pirnitentia,  1.  II,  n.  87, 
t.  xvi,  col.  539  AB;  l'Ambrosiaster,  In  epist.  /am  ad 
Cor.,  xi,  27-29,  t.  xvn,  col.  256  CD.  Bien  reçue, 
l'cueharisti?  produit  dans  l'âme  des  fruits  précieux. 
Le  piemier  et  le  plus  grand  est  de  nous  faire  entrer 
par  la  chair  du  Christ  en  participation  de  sa  divinité  : 
quia  idem  Dominus  noster  Jésus  Christus  consors  est 
et  divinitatis  et  corporis;  et  tu,  qui  accipis  eurnem, 
divins?,  ejus  substantise  in  illo  partici paris  alimento. 
De  sacramentis,  1.  VI,  n.  4,  P.  L.,  t.  xvi,  col.  475  A; 
cf.  S.  Hilaire,  De  Trinitate,  1.  VIII,  n.  13-14,  P.  L., 
t.  x,  col.  246-247.  Cette  participation  à  la  divinité  du 
Sauveur  nous  communique  la  vie,  la  vie  surnaturelle, 
la  vie  éternelle,  la  rémission  des  péchés,  le  pouvoir 
de  produire  des  œuvres  de  salut  et  de  nous  combler 
de  joie  céleste.  Cf.  S.  Hilaire,  In  ps.  CXXVII,  n.  6, 
P.  L.,  t.  ix,  cjl.  706  B;  S.  Ambroise,  De  benedictionibus 
patriarcharum,  n.  39,  P.  L.,  t.  xiv,  col.  720  A;  In  Luc, 
1.  X,  n.  49,  t.  xv,  col.  1908  C;  et  l'auteur  du  De  sacra- 
mentis, 1.  V,  n.  14-17,  t.  xvi,  col.  468-469. 

Les  autres  sacrements,  pas  plus  au  IVe  siècle  qu'aux 
époques  précédentes,  ne  se  prêtent,  sous  la  plume  des 
écrivains  ecclésiastiques,  à  des  considérations  sur  leur 
symbolisme.  Du  moins  leur  efficacité  est-elle  attestée, 
avec  la  même  force. 

Saint  Paeien  affirme,  dans  l'Église,  le  pouvoir  de 
pardonner  les  péchés.  Ce  pouvoir  appartient  aux 
évêques,  qui  ont  reçu  le  droit  de  lier  et  de  délier. 


Epist.,  m,  n.  12;  cf.  Epist.,  i,  5,  6,  non  pas  qu'ils  le 
fassent  par  leur  propre  vertu,  mais  parce  qu'ils 
agissent  au  nom  de  Dieu  :  Solus  hoc,  inquies,  Deus 
poteril.  Verum  est,  sed  et  quod  per  sacerdotes  suos  facit, 
ipsius  potestes  est.  Ibid.,  i,  n.  6;  m,  n.  7.  Ce  pouvoir 
n'est  pas  attaché  à  kur  sainteté  personnelle,  mais  il 
découle  tout  entier  ex  apostolieo  jure,  i,  n.  7,  et  il  est 
distinct  du  pouvoii  de  remettre  les  péchés  dans  le 
baptême,  ni,  n.  11,  P.  L.,  t.  xm,  col.  1071,  1055  sq., 
1057  A,  10C8  AB,  1058  A,  1070  sq.  Bien  plus,  Pacicn 
établit  un  parallélisme  entre  l'action  des  sacrements 
de  baptême  et  de  confirmation  et  l'action  de  la  disci- 
pline pénitenticlle.  Si  ergo  et  lavacri  et  chrismatis- 
poleslas,  majorum  (et)  longe  charismatum  ad  episcopos- 
inde  descendit  (c'est-à-dire  des  apôtres),  et  ligandi 
quoque  jus  adjuit  atque  solvendi.  Epist.,  i,  n.  6,  P.  L., 
t.  xm,  col.  1057.  Voir  ici,  t.  xn,  col.  810. 

Saint  Ambroise  enseigne  pareillement  l'efficacité  de 
la  pénitence,  le  pouvoir  des  prêtres  de  remettre  les 
péchés,  pouvoir  emprunté  à  Dieu  lui-même  et  dans 
l'exercice  duejuel  les  prêtres  ne  sont  cpie  l'instrument 
de  la  Trinité  :  Ecce  quia  per  Spiritum  Sanctum  peccata 
donantur.  Homines  autim  in  remissionem  peccatorum 
minirterium  suum  exhibent,  non  jus  alicujus  potestatis 
exercent.  Keque  enim  in  suo,  sed  in  Palris  et  Filii  et 
Spiritus  Sancti  nomine  peccata  dimittunt.  De  Spiritu 
Sancto,  I.  III,  n.  137,  P.  L.,  t.  xvi,  col.  842  D.  Cf.  De 
psenittntia,  1.  I,  n.  7,  36,  37.  col.  488,  497  CD,  498  A; 
lnps.  xxxrm,  n.  37,  38,  t.xiv,  col.  11(  7-1108;  lnps. 
vxviii,  serm.  x,  n.  17,  P.  L.,  t.  xv,  col.  1405;  De 
Cain  et  Abel,  1.  II.  n.  15,  P.  L.,  t.  xiv,  col.  368  D. 
Noir  également  S.  Hilaire,  In  Matth.,  c.  xvm,  n.  8, 
P.  L.,  t.  ix,  col.  1021  B;  S.  Jérôme,  Epist.,  xiv,  n.  8, 
P.  L.,  t.  xxn,  col.  352;  In  Ecclesiasten,  c.  xn,  f.  4, 
P.  L.,  t.  xxm,  col.  1165;  Tractatus  in  ps.  xcv,  dans 
Anecdota  Marcdsolana,  ni  (2),  p.  134. 

Nous  n'avons  pas  ici  à  considérer  les  actes  de  la 
pénitence,  ni  les  progrès  qu'y  apporte  la  discipline 
du  ive  siècle,  en  Occident.  Voir  ici  t.  xn,  col.  794  sq. 
Le  seul  point  qui  importe  au  concept  du  sacrement  est 
de  savoir  si  la  sentence  de  réconciliation  portée  par 
l'Église  est  simplement  déclaratoire  au  for  de  Dieu, 
ou  si  elle  possède  une  réelle  efficacité  par  rapport  à  la 
rémission  même  des  péchés.  Voir  ici,  t.  xn,  col.  810- 
812.  On  ne  peut  nier  que  certains  textes,  notamment 
ele  saint  Jérôme,  In  Matth.,  xvi,  f .  19,  P.  L.,  t.  xxvi, 
col.  118;  cf.  Dialog.  adv.  lucijerianos,  n.  5,  t.  xxm, 
col.  167,  laisseraient  penser  à  une  formule  déclaratoire. 
Voir  aussi  S.  Ambroise,  De  Spiritu  Sancto,  1.  III,  n.  137, 
P.  L.,  t.  xvi,  col.  842  D-843  A.  Mais  ces  textes  pe  uvent 
être  - —  et,  à  notre  avis  doivent  être  —  interprétés  dans 
le  sens  d'un  pouvoir  ministériel,  instrumental,  ex- 
cluant, en  ce  qui  concerne  le  premier  texte  de  Jérôme, 
le  pouvoir  de  juger  arbitrairement,  de  lier  l'innocent 
et  de  délier  le  coupable.  Les  textes  ele  saint  Pacien,  de 
saint  Ambroise  et  du  De  sacramentis  sont  assez  nets 
pour  nous  donner  l'idée  d'un  véritable  pouvoir  de 
remettre  les  péchés,  mais  d'un  pouvoir  communiqué 
par  Dieu  à  l'homme,  son  instrument. 

Pour  la  première  fois,  apparaît  une  mention  de 
l'extrême-onction,  dans  la  lettre  xxv  d'Innocent  Ier 
(416)  à  Décentius,  n.  11,  P.  L.,  t.  xx,  col.  559  sq. 
Pour  l'exégèse  de  cette  lettre,  en  ce  qui  concerne 
l'extrêmc-onction,  voir  ce  mot,  t.  v,  col.  1952  sq. 
Deux  points  impoitent  ici.  Innocent  reconnaît 
l'extrème-onction  comme  l'un  des  sacrements  :  elle 
doit  être  refusée  aux  pénitents,  quibus  reliqua  sacra- 
menla  negantur.  De  plus,  il  lui  reconnaît,  sans  l'ex- 
pliquer positivement,  un  certain  effet  par  rapport 
au  malade,  sans  exclure,  s'il  y  a  lieu,  la  rémission 
même  des  péchés.  Sans  doute,  le  mot  sacramenta 
n'a  pas  encore  ici  le  sens  qu'il  aura  plus  tard,  mais  il 
désigne  à  coup  sûr  une  opération  sanctifiante  pour 
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l'âme.  «  Le  pape  se  sert  de  ce  terme  pour  nommer  les 
rites  refusés  par  l'Église  aux  indignes,  c'est-à-dire  le 
viatique  et  la  réconciliation  qui  n'est  accordée  aux 
pécheurs  que  dans  des  circonstances  déterminées  et  à 
certaines  conditions.  L'onction  est  assimilée  à  ces 
deux  actes;  elle  est,  d'une  manière  analogue,  un  moyen 
de  grâce.  »  Extuf.mic-onction,  t.  v,  col.  1953. 

La  théologie  du  sacrement  de  l'ordre  n'apporte 
aucun  élément  nouveau  dans  le  concept  de  signe  effi- 
cace. Le  rite  de  l'ordination  est  toujours  l'imposition 
des  mains  avec  les  prières  appropriées  à  chaque  ordre. 
Voir  ici  Ortmu;,  t.  xi,  col.  1247  sq.  L'universalité  du 
rite  est  un  fait  incontestable  et  incontesté;  et  ce  rite 
constitue  essentiellement  le  rite  du  sacrement.  Voir 
col.  1254,  art.  cit. 

La  théologie  du  mariage  est  fort  peu  développée. 
Les  Pères  se  contentent  d'affirmer,  contre  les  mani- 
chéens, la  bonté  morale  du  mariage.  Quelques  Pères 
affirment  cependant  plus  nettement  que  la  grâce  est 
annexée  au  mariage.  Cf.  S.  Ambroise,  De  Abraham, 
1.  I,  C.  vu,  P.  L.,  t.  xiv,  col.  442;  S.  Innocent  Ier, 
Episl.,  xxxvi,  P.  L.,  t.  xx,  col.  602.  On  trouve  aussi 
une  allusion  à  la  bénédiction  du  prêtre,  consacrant 
le  mariage,  dans  les  Statuta  ecclesiastica  antiqua, 
c  ci,  P.  L.,  t.  LVï,  col.  889.  Le  symbolisme,  indiqué 
par  saint  Paul,  Eph.,  v,  22-23,  est  rapporté  par 
î'Ambrosiaster  dans  son  commentaire  sur  ce  passage, 
P.  L.,  t.  xvii,  col.  420  C. 

///.  LA  NOTION  DU  SACREMENT  CHEZ  SAINT  AUGUS- 
TIN. — ■  Avant  saint  Augustin,  le  concept  de  signe 
efficace  n'a  été  exposé  par  les  Pères,  d'une  manière 
suffisante,  que  pour  deux  sacrements,  le  baptême  et 
l'eucharistie.  Les  Pères  montrent  ces  deux  sacrements 
composés  de  deux  parties  :  l'une  externe  et  visible, 
appelée  par  les  grecs,  fi.uaT7jpi.ov,  par  les  latins,  signum, 
figura  ou  mieux,  sacramentum;  l'autre,  invisible,  qui 
est  la  vertu  du  Saint-Esprit  produisant  la  grâce  de 
la  régénération  baptismale,  ou  le  corps  et  le  sang  du 
Christ  avec  les  effets  spirituels  qui  en  sont  le  fruit 
dans  la  communion.  Dans  une  certaine  mesure,  la 
même  conception  est  appliquée  au  sacrement  de 
confirmation.  Les  autres  sacrements  sont  envisagés 
avec  moins  de  précision.  Leur  nature  se  prête  d'ail- 
leurs moins  à  une  application  identique  de  la  notion 
de  symbole  ou  signe  efficace.  Pour  ce  qui  est  du 
mariage,  les  Pères,  dans  leurs  commentaires  sur 
Eph.,  v,  22-23,  n'ajoutent  rien  au  symbolisme  proposé 
par  saint  Paul.  Toutefois,  certains  font  allusion  aux 
effets  sanctifiants  du  mariage.  C'est  aussi  à  ce  point 
de  vue  des  effets  sanctifiants  qu'ils  se  placent  pour 
parler  de  la  pénitence.  De  l'ordre,  ils  affirment  sim- 
plement l'efficacité  du  rite  de  l'imposition  des  mains 
et  ils  précisent  quels  pouvoirs  sont  concédés  par 
l'ordination.  Le  symbolisme  de  ce  sacrement  sera 
développé  plus  tard  par  Augustin  et  Innocent  Ier 
esquisse  celui  de  l'extrême-onction. 

Saint  Augustin  va  faire  progresser  le  concept  de 
signe  efficace,  principalement  parce  qu'il  va  l'étudier, 
non  plus  en  fonction  de  tel  ou  tel  sacrement  désigné, 
mais  pour  lui-même.  Dégageant  une  idée  encore 
confusément  exprimée  par  les  l'ères  antérieurs,  saint 
Augustin  distinguera,  dans  la  notion  de  sacrement, 
deux  éléments  superposés  l'un  à  l'autre,  une  partie 
visible,  le  sacramentum.  une  partie  invisible,  la  virtus 
sacramenti.  Aliud  est  sacramentum,  aliud  l'irtus  sacra- 
menti.  In  Joa.,  tract.  XXVI.  n.  11.  P.  /..,  t.  XXXV, 
col.  1011.  Distinction  féconde  et  dont  on  n'a  peut-être 
pas  tiré  tout  le  parti  possible. 

«  Dans  son  accepl  ion  la  plus  restreinte,  le  sacrement 
aiigiistinien  est  un  signe  sacré  qui  éveille  l'idée  d'une 
chose  religieuse  dont  il  est  l'image:  ce  signe  est  un 
élément  matériel;  ■  a  ce  signe  est  lié  le  don  spirituel 
et  destiné  à  sanctifier  l'homme:  —  la  cause  efficiente 


du  sacrement,  c'est-à-dire  ce  qui  fait  d'un  élément 
matériel  le  signe  d'une  réalité  spirituelle  et  ce  qui  lie 
à  cet  élément  le  don  de  cette  réalité  spirituelle  signifiée, 
c'est  la  formule  de  bénédiction  du  ministre;  —  enfin, 
l'instituteur  des  sacrements,  c'est  Jésus-Christ.  Telles 
sont  les  quatre  idées  essentielles  à  la  définition  de 
saint  Augustin.  »  P.  Pourrat,  La  théologie  sacramen- 
taire,  p.  21 . 

1°  Premier  élément  :  le  sacrement,  signe  sensible  d'une 
chose  sainte.  -  -  C'est  l'élément  qu'on  pourrait  appeler 
générique  et  qui  déborde  le  cadre  de  nos  sept  sacre- 
ments. Signa,  cum  ad  res  divinas  pertinent,  sacramenta 
appellanlur.  Epist.,  cxxxvm,  n.  7,  P.  L.,  t.  xxxm, 
col.  827;  cf.  De  civ.  Dci,  1.  X,  c.  v,  t.  xli,  col.  282. 
Ainsi,  dans  son  acception  la  plus  générale,  le  «  sacre- 
ment »  peut  n'être  qu'un  signe,  naturel  ou  conven- 
tionnel, d'une  chose  sainte.  En  ce  sens,  Augustin 
appelle  «  sacrements  »  les  choses  et  les  rites  qu'aujour- 
d'hui nous  appelons  sacramentaux,  voir  ce  mot, 
col.  467.  par  exemple,  le  sel  bénit  donné  au  baptisé, 
De  catech.  rudibus,  n.  50,  t.  xx,,  col.  344-345,  les  exor- 
cismes  du  baptême,  Serm.,  ccxxvii,  t.  xxxvm, 
col.  1099-110  I.  la  tradition  du  symbole  et  de  l'oraison 
dominicale  aux  catéchumènes,  Serm.,  ccxxvm,  n.  3, 
t.  xxxvm,  col.  1102.  C'est  en  ce  sens  encore  que  les 
rites  de  l'ancienne  Loi,  sauf  la  circoncision,  parce  qu'ils 
ne  faisaient  qu'annoncer  le  Christ  et  le  salut,  sans  les 
apporter,  étaient  des  sacrements.  In  ps.  lxxxiii, 
enarr.  n.  t.  xxxvi,  col.  930.  Cf.  Contra  Faustum, 
1.  XIX,  c.  xin,  t.  xi. ii,  col.  355. 

Avant  d'appliquer  cette  notion  aux  rites  dont  la 
nature  lui  impose  une  acception  plus  restreinte,  Au- 
gustin étudie  «c  concept  de  signe  au  point  de  vue 
philosophique.  C'est  d'ailleurs  ce  qui  donne  à  sa 
théologie  sacramentaire  un  aspect  nouveau  et  person- 
nel. Augustin  avait  emprunté  aux  Alexandrins  une 
théorie  complète  des  signes,  qu'il  expose  dans  deux 
ouvrages  :  De  doetrina  christiana  et  De  magistro. 

Dans  le  De  doetrina  christiana,  il  emprunte  à  Origène 
sa  définition  du  signe  :  signum  est  res  prœter  speciem 
quam  ingerit  sensibus,  aliud  aliquid  ex  se  faciens  in 
cogitationem  venire.  L.  I,  n.  2,  t.  xxxiv,  col.  19-20. 
Ainsi  les  traces  d'un  animal  sont  un  signe  de  son 
passage,  la  fumée  est  un  signe  du  feu,  le  cri  d'un  être 
vivant  fait  connaître  ce  qu'il  désire,  le  son  de  la 
trompette  indique  le  mouvement  d'une  armée,  etc. 
Les  paroles,  par  lesquelles  nous  manifestons  les  senti- 
ments de  notie  âme,  sont  les  signes  les  plus  expressifs. 
Les  sacrements  rentrent  dans  la  catégorie  des  signes  : 
ils  sont  des  objets  matériels  et  sensibles  qui  font  penser 
à  des  objets  spirituels  et  religieux.  Augustin  prend  ici 
l'exemple  du  pain  et  du  vin  :  Ista  (panis  et  calix) 
ideo  dieuntur  sacramenta,  quia  in  eis  aliud  videtur, 
aliud  intelligitur,  fructum  habet  spiritualem.  Serm., 
CCLXXii,  t.  xxxvm,  col.  1216.  De  même  l'eau  du 
baptême  :  Aqua  sacramenti  visibilis  est...  abluit 
corpus,  et  significat  quod  fit  in  anima.  In  epist.  Joannis 
ad  Parthos,  tract.  VI,  n.  11,  t.  xxxv,  col.  2026. 
Ainsi,  dans  le  sacrement,  entre  le  signe  sensible  et  la 
chose  .signifiée,  il  existe  un  rapport  de  similitude, 
même  si  le  signe  est  d'ordre  matériel  et  la  chose  signi- 
fiée d'ordre  spirituel.  Si  enim  sacramenta  quamdam 
similitudinem  carum  rerum  quarum  sacramenta  smil. 
non  haberent,  sacramenta  non  essent.  Epist.,  xc.vm, 
n.  '.),  t.  xxxm,  col.  363.  Bien  qu'ils  soient  d'institution 
divine  (voir  plus  loin),  les  sacrements  ne  sont  pas  des 
signes  purement  conventionnels  (signa  data);  ils  sont 
dans  une  bonne  mesure,  des  signes  naturels  (signa 
naturalia)  :  la  volonté  divine  qui  a  définitivement 
établi  le  rapport  de  signe  à  chose  signifiée  a  trouvé 
dans  la  manière  d'être  ou  d'agir  du  signe  un  fondement 
à  SOI!  choix.  De  doetrina  christiana,  1.  II,  n.  3,  t.  xxxiv, 
col.  57.  De  ce  double  symbole,  Augustin  donne  plu- 
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sieurs  exemples  :  dans  l'eucharistie,  le  pain  qui, 
sanctifié  par  la  parole  du  prêtre,  est  devenu  le  corps 
de  Jésus-Christ  est  le  symbole,  le  signe  de  cette  unité 
qui  rassemble  les  fidèles  dans  le  corps  mystique  de 
Jésus  :  Commendatur  vobis  in  isto  pane  quomodo  uni- 
tatem  amare  debeatis.  De  même,  le  chrême  est  le  signe 
visible  de  l'Esprit-Saint  :  sacramentum  Spiritus 
Sancti.  De  même  que  l'huile  entretient  le  feu,  ainsi 
l'Esprit-Saint,  descendu  sur  les  apôtres  en  forme  de 
langues  de  feu,  cuit  les  néophytes,  après  leur  baptême, 
dans  les  flammes  de  la  charité.  Serm.,  ccxxvn, 
t.  xxxvm,  col.  1099,1100. 

2°  Deuxième  élément  :  la  vertu  du  sacrement.  —  Le 
véritable  sacrement,  au  sens  strict  du  mot,  est  celui 
qui  n'est  pas  seulement  le  signe  d'une  réalité  spiri- 
tuelle correspondante,  mais  dont  la  collation  entraîne 
de  plus  la  production  certaine  de  cette  léalité  spiri- 
tuelle. Il  faut  donc  qu'au  sacrement  proprement  dit 
soit  attachée  une  vertu  (virtussacramenti)  productrice 
de  l'effet  signifié.  Dans  les  écrits  de  saint  Augustin, 
la  virtus  sacramenti  représente  une  réalité  d'une 
compréhension  assez  souple  et  qui,  transposée  dans 
le  langage  théologique  moderne,  pourrait  aussi  bien 
s'appliquer  à  la  grâce  produite  par  le  sacrement  qu'à 
l'élément  agissant  du  sacrement.  Faute  d'avoir  souli- 
gné ces  deux  acceptions  difïéi  entes  du  même  mot,  on 
s'est  parfois  trouvé  en  face  de  réelles  difficultés  dans 
la  manière  d'interpréter  la  pensée  de  saint  Augustin. 

Sous  le  premier  aspect,  la  grâce  produite,  la  virtus 
sacramenti  correspond  à  ce  que  les  théologiens  moder- 
nes appellent  res  sacramenti.  Ainsi,  le  don  du  baptême, 
c'est  la  purification  spirituelle  et  invisible  de  l'âme, 
figurée  et  produite  par  l'ablution  corporelle.  Quiest.  in 
Heptateuchum,  1.  IV,  q.  xxm,  t.  xxxiv,  col.  727. 
Ainsi,  le  pain  et  le  vin  eucharistiques  sont  une  nourri- 
ture \isible,  mais  ceux  qui  s'en  nourrissent,  adultes 
ou  enfants,  reçoivent  en  eux  «  un  fruit  spirituel  »,  qui 
est  la  vie.  In  Joa.,  tract.  XXVI,  n.  11-13;  XXVII,  n.  5, 
t.  xxxv,  col.  ICI  1-1612,  161»;  cf.  Serm.,  clxxiv, 
n.  7,  t.  xxxvm,  col.  944.  Ainsi,  la  virtus  du  sacrement 
du  chrême,  c'est  l'Esprit-Saint  donné  à  l'âme  afin 
d'y  produire  l'amour.  In  epist.  Joannis  ad  Parlhos, 
tract.  VI,  n.  10,  t.  xxxv,  col.  2025.  En  somme,  ce  don 
lié  au  sacrement  et  qui  se  différencie  d'après  la  nature 
du  rite  sacré,  c'est  la  grâce  elle-même,  produite  dans 
l'âme  par  le  sacrement.  C'est  en  prenant  la  virtus 
sacramenti  dans  cette  première  acception  qu'Augustin 
a  pu  écrire  que  «  la  grâce  est  la  vertu  des  sacrements  », 
gratia  quse  sacramentorum  virtus  est.  In  psalm.  lxxvii, 
n.  2,  t.  xxxvi,  col.  983;  cf.  In  Joa.,  tract.  XXVI, 
n.  11;  XXVII,  n.  5,  t.  xxxv,  col.  1611,  11)17. 

Mais,  pour  Augustin,  la  virtus  sacramenti  est  encore 
ce  qii,  dans  le  signe  élevé  à  la  dignité  de  sacrement, 
est  capable  de  produire  l'effet  spirituel.  Parlant  du 
baptême,  Augustin  se  demande  :  Unde  isla  tanta 
virtus  aquse,  ut  corpus  tangat  et  cor  abluat...?  In  Joa., 
tract.  LXXX,  n.  3,  t.  xxxv,  col.  1840.  C'est  ce  qu'il 
appelle  la  vertu  manens,  par  opposition  à  la  parole  qui 
la  produit,  mais  qui  passe.  Cette  vertu  intérieure  au 
sacrement  appelle  nécessairement,  lorsque  le  sujet  est 
suffisamment  disposé,  l'action  sanctificatrice  du 
Christ  ou  du  Saint-Esprit.  Dans  la  controverse  dona- 
tiste,  saint  Augustin  insiste  fréquemment  sur  ce 
point,  et  c'est  par  là  qu'il  rétablit,  malgré  les  objec- 
tions des  adversaiies,  la  thèse  catholique  de  la  validité 
des  sacrements  conférés  par  des  ministres  hérétiques 
ou  schismatiques.  «  Saint  Optât  déclarait  que  l'action 
de  l'homme,  dans  la  célébration  du  sacrement,  est 
purement  ministérielle  :  c'est  Dieu  qui  agit  en  réalité. 
Saint  Augustin  reprend  ces  explications  et  les  précise 
par  sa  théorie  de  l'Église,  qui  est  parla  intimement  liée 
à  sa  doctrine  sacramentaire.  D'après  le  saint  docteur, 
l'Église  est  l'organe  du  salut;  c'e.-.t  par  elle,  en  se 


soumettant  à  son  autorité,  que  l'homme  peut  arriver 
à  la  connaissance  de  la  vérité  révélée;  c'est  par  son 
intermédiaire  aussi  que  la  grâce  nous  est  donnée... 
L'Église  continue  donc  ici-bas  l'œuvre  d'enseignement 
et  de  sanctification  opérée  autrefois  par  le  Christ;  ou 
plutôt,  le  Christ,  par  son  Église,  continue  à  enseigner 
et  à  sanctifier  le  monde.  De  sorte  que  les  actes  de 
l'Église  sont  en  réalité  les  actes  du  Christ  lui-même. 
Cf.  Epist.,  cxi,  n.  18,  t.  xxxm,  col.  045  ;  Serm.,  cxxix, 
n.  4,  t.  xxxvm,  col.  722;  De  doctrina  christiana, 
1.  III,  n.  44,  t.  xxxiv,  col.  82  ;  In  psalm.  xxx,  enarr.  n, 
n.  4,  t.  xxxvi,  coi.  232,  etc.  Or  l'Église  agit  par  ses 
ministres,  par  ceux  qui  ont  reçu  le  «  caractère  »  de 
l'ordination  et  qui  ..ont  ainsi  officiellement  investis  du 
pouvoir  d'exercer  les  fonctions  sacrées.  La  consé- 
quence de  cette  doctiine,  c'est  que  l'acte  du  ministre 
conférant  un  sacrement  est  un  acte  même  du  Christ 
agissant  par  son  Église.  »  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  126- 
127.  Il  suffit  donc  que  la  «  parole  »  du  ministre  soit 
posée  pour  que  soit  produite,  dans  le  sacrement,  la 
virtus  qui  entraîne  l'action  sanctificatrice  du  Christ  ou 
de  l'Esprit-Saint.  Ecce  quia  Christus  etiam  ipso  lavacro 
aqute  in  verbo  ubi  ministri  corporaliter  videnlur  operari, 
ipse  abluit,  ipse  mandat.  Contra  litteras  Petiliani, 
1.  III,  n.  59,  t.  xliii,  col.  379.  De  même,  peu  importe  la 
volonté  des  parents  ou  la  foi  des  ministies,  seul  l'Es- 
prit-Saint, dans  le  baptême,  opère  la  sanctification  : 
Facit  hoc  unus  Spiritus,  ex  quo  reqencratur  oblatus... 
Aqua  igitur^exhibens  jorinsecus  sacramentum  gratin-, 
et  Spiritus  operans  intrinsecus  beneficium  gratin'.. . 
régénérant  hominem  in  uno  Christo  ex  uno  Adam 
generatum.  Epist.,  xcvm,  n.  2,  t.  xxxm,  col.  360.  On 
pourrait  multiplier  les  textes.  Cf.  Quiest.  in  Heptateu- 
chum, 1.  III,  q.  i.xxxiv,  t.  xxxiv,  col.  712;  Epist., 
lxxxix,  n.  5,  t.  xxxm,  col.  311;  In  Joa.,  tract.  V, 
n.  18,  t.  xxxv,  col.  1 121:  Contra  lilt.  Petiliani,  1.  III, 
n.  65-67,  t.  xliii,  col.  383-381.  L'action  de  l'homme  est 
donc  purement  ministérielle;  c'est  le  Christ  ou  l'Esprit- 
Saint  qui  agit  par  lui.  Nous  assistons  ici  à  un  dévelop- 
pement d'une  doctrine  traditionnelle,  esquissée  jadis 
par  Origène,  plaçant  dans  l'invocation  de  la  Trinité 
la  puissance  purificatrice  du  baptême,  voir  col.  503, 
accentuée  par  les  Pères  grecs  et  latins  du  IVe  siècle, 
notamment  Basile  et  Grégoire  de  Nazianze,  voir 
col.  505,  et  Ambroise,  514,  et  qui  prélude  à  la  doctrine 
de  la  causalité  instrumentale  des  scolastiques  qui  en 
sera  le  couronnement. 

3°  Troisième  élément  :  la  cause  efficiente  liant  au 
signe  sensible  le  don  d'une  réalité  spirituelle.  —  Tou- 
tefois, si  l'action  de  l'homme  est  purement  ministé- 
rielle, c'esi  elle  cependant  qui  prend  l'initiative  et  qui 
fait  le  sacrement  par  lequel  Dieu  agira  dans  l'âme  du 
chrétien.  L'enseignement  d'Augustin  sur  la  cause 
efficiente  du  sacrement  est  le  même  que  celui  d'Am- 
broise  et  de  Cyprien.  C'est  la  parole  du  ministre,  la 
bénédiction  du  prêtre  qui  fait  le  sacrement,  donnant  à 
l'élément  matériel  sa  signification  sacramentelle, 
liant  à  cet  élément  matériel  un  don  spirituel  objectif. 
Les  textes  sont  ici  classiques  :  Detrahe  verbum,  et 
quid  est  aqua  nisi  aqua?  Accedit  verbum  ad  elementum 
et  fit  sacramentum,  etiam  ipsum  tanquam  visibile 
verbum.  In  Joa.,  tract.  LXXX,  n.  3,  t.  xxxv,  col.  1810. 
Et  c'est  précisément  cette  parole  du  ministre  qualifié 
qui  donne  au  sacrement  la  vertu  de  produire  son  effet 
sanctifiant.  On  a  vu  dans  cette  affirmation  d'Augus- 
tin un  prélude  à  la  doctrine  de  la  forme  des  sacre- 
ments. Voir  ici  Matière  et  forme  des  sacrements, 
t.  x,  p.  346.  L'exégèse  du  texte  compris  en  ce  sens 
n'est  exacte  que  d'une  manière  très  approximative.  En 
léalité,  la  pensée  d'Augustin  s'étend  ici  à  autre  chose 
qu'à  ce  qui  constitue  strictement  la  forme  du  sacre- 
ment. Pour  Augustin  comme  pour  Ambroise,  voir 
ci-dessus,   col.   521,   ce   qui    rend    l'eau    capable    de 
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purifier  le  cœur  dans  le  baptême,  c'est  d'abord  la 
bénédiction  préalable  qu'elle  reçoit  :  Quia  baptismus, 
id  est  salutis  aqua,  non  est  salutis,  nisi  Christi  nomine 
consecrata,  qui  pro  nobis  sanguinem  judit,  cruce  ipsius 
aqua  signatur.  Serm.,  ccclii,  n.  3,  t.  xxxix,  col.  1551  ; 
cf.  De  buptismo,  1.  V,  n.  28;  1.  VI,  n.  47,  t.  xliii, 
col.  190,  215.  Mais,  conformément  à  ce  qui  a  été  dit 
ici.  t.  x,  col.  340,  il  est  probable  que  le  mot  verbum  dé- 
signe aussi  l'invocation  de  la  Trinité  qui  accompagne 
l'effusion  baptismale.  Peut-être  même  désigne-t-il 
encore  la  profession  de  foi  faite  par  le  baptisé  pendant 
l'acte  lui-même  :  Unde  ista  tanla  virtus  aquœ  ut  corpus 
tangat  et  cor  abluat,  nisi  faciente  verbo  :  non  quia 
dicitur,  sed  quia  crcdilur?  Nam  et  in  ipso  verbo  aliud 
est  sonus  transiens,  aliud  virtus  manens...  Mundatio 
igitur  nequaquam  fluxo  et  labili  tribucretur  elemento, 
nisi  adderetur  in  verbo.  In  Joa.,  tract.  LXXX,  n.  3, 
t.  xxxv,  col.  1810.  Quelle  que  soit  l'interprétation  à 
donner  au  mot  verbum  ici  employé  par  Augustin,  une 
chose  est  certaine,  c'est  «  qu'il  y  a  dans  la  parole, 
une  force  qui  reste  après  qu'elle  a  été  prononcée  > 
(Pourrat,  op.  cit.,  p.  55)  et  qui  donne  au  sacrement  le 
pouvoir  de  produire  son  effet  surnaturel. 

Saint  Augustin  reproduit  les  mêmes  vues  sur  la 
confirmation  et  sur  l'eucharistie.  Ces  deux  sacrements 
se  composent  aussi  d'une  matière  et  d'une  bénédicl  ion. 
Pour  la  confirmation,  voir  Contra  littcras  Petiliani, 
1.  Il,  n.  239,  t.  xliii,  col.  342.  Pour  l'eucharistie, 
voir  De  Trinitate,  1.  III,  n.  10,  t.  xlii,  col.  873.  En 
étudiant  ces  deux  textes,  surtout  le  dernier,  on 
s'aperçoit  que  la  pensée  d'Augustin  est  mobile  et 
parfois  déroutante  :  elle  passe,  sans  transition,  des 
paroles  sacramentelles  qui  sont  dans  l'Évangile  à  la 
prédication  des  paroles  évangéliques  en  général.  Ce 
serait  néanmoins  fausser  la  pensée  d'Augustin  que  de 
l'interpréter  dans  le  sens  calviniste.  Calvin,  en  effet, 
et,  avec  lui,  les  protestants  pour  la  plupart,  fondent 
sur  le  dernier  texte  d'Augustin  leur  théorie  de  la 
composition  des  sacrements  :  «  Le  sacrement,  écrit 
Calvin,  consiste  en  la  parole  et  au  signe  extérieur... 
Par  la  parole,  il  ne  faut  pas  entendie  un  murmure  qui 
se  place  sans  sens  et  intelligence,  en  barbotant  à  la 
façon  des  enchanteurs,  comme  si  par  cela  se  faisait  la 
consécration  :  mais  il  nous  faut  entendre  la  parole  qui 
nous  soit  preschée,  pour  nous  enseigner  et  nous  faire 
savoir  que  Veut  dire  le  signe  visible...  Or,  nous  voyons 
qu'il  (saint  Augustin)  requiert  prédication  aux  sacre- 
ments, de  laquelle  la  foy  s'ensuive.  »  Institution 
chrétienne,  1.  IV,  c.  xiv,  n.  4,  dans  Corpus  reformat., 
t.  xxxn,  col.  881.  «  Si  l'obscurité  du  tractatus  XXX 
permet  de  l'alléguer  en  faveur  d'une  pareille  doctrine, 
une  critique  impartiale  est  obligée  de  convenir  que 
telle  n'est  pas  la  conception  augustinienne  du  sacre- 
ment. Les  formules  de  consécration  sont  valables  par 
elles-mêmes,  elles  agissent  indépendamment  des  dispo- 
sitions du  ministre  et  de  celles  du  sujet.  »  Pourrat, 
op.  cit.,  p.  57.  Cf.  De  baptismo  contra  donalistas,  1.  Y, 
n.  28,  P.  L.,  t.  xliii,  col.  190.  Voir  ci-dessus,  col.  522. 

Toutefois,  une  nuance  est  à  remarquer  dans  la 
pensée  d'Augustin.  Il  s'agit  de  la  «  fructuosité  »  du 
sacrement  reçu  en  dehors  de  l'Église  catholique,  'fout 
sacrement  reçu  dans  la  vraie  Église  par  un  sujet  bien 
disposé  est  fructueux,  quel  que  soit  l'étal  de  péché 
ou  de  perversité  du  ministre.  Cont.  littcrus  Petiliani, 
1.  I,  n.  3,  t.  xliii,  col.  247;  Contra  epist.  Parmeniani, 
I.  II,  n.  22  sq.,  ibid.,  col.  65;  Scnu. .  i.xxi.  n.  .'!7. 
t.  xxxviii.  col.  100;  De  baptismo,  1.  IV,  n.  18,  t.  XLIII, 
col.  165-166.  Augustin  maintient  celle  doctrine  dans 
le  cas  d'un  mourant  bien  disposé  recevant  le  baptême 
de  la  main  d'un  hérétique;  son  baptême  lui  remet  ses 
péchés.  De  baptismo,  1.  VI,  n.  7;  1.  Vil,  n.  KM),  t.  XLIII, 
col.  200,  211-2  12.  Mais  il  n'est  plus  aussi  allirmatif 
quand,  en  dehors  t\u  cas  de  nécessité,  un  catéchumène 


de  bonne  foi  se  fait  baptiser  dans  l'église  schisma- 
tique  :  il  le  considère  comme  «  blessé  »  et  gravement 
atteint  par  le  «  sacrilège  du  schisme  ».  De  baptismo, 
1.  I,  n.  6,  t.  xliii,  col.  113.  «L'évêque  d'Hippone,  dit  à 
ce  propos  J.  Tixeront,  est  ici  impressionné  par  la  doc- 
trine de  saint  Cypricn,  doctrine  qu'il  a  faite  sienne,  .ur 
l'Église,  organe  unique  de  la  sanctification  et  unique 
lieu  de  salut  et  de  rémission  des  péchés.  Le  baptême 
des  schismatiques  est  au  fond  celui  de  l'Église, 
et  ainsi  le  baptême  vrai  ne  se  trouve  pas  que  dans 
l'Église,  mais  en  elle  seule  il  se  trouve  d'une  façon 
efficace  pour  le  salut  :  nec  in  qua  sola  (Ecclesia)  unus 
baptismus  habetur,  sed  in  qua  sola  unus  baptismus 
salubriter  habetur.  Contra  Cresconium,  1.  I,  n.  34, 
t.  xliii,  col.  403.  »  Histoire  des  dogmes,  t.  n,  p.  404. 
Cf.  Pourrat.  op.  cit.,  p.  132  sq. 

4°  L'auteur  des  sacrements.  —  Cet  auteur,  c'est  le 
Christ.  C'est  en  vertu  de  sa  volonté  que  la  parole  du 
ministre  peut  faire  d'un  objet  matériel  un  signe  sacra- 
mentel efficace.  Comme  la  définition  augustinienne  du 
sacrement  convient  surtout  au  baptême  et  à  l'eucha- 
ristie (bien  qu'elle  puisse  s'étendre  aux  autres  sacre- 
ments), c'est  pour  ces  deux  sacrements  surtout  que 
saint  Augustin  parle  d'institution  divine.  Quœdam 
pauca  (signa)...  ipse  Dominus  et  apostolica  tradidit 
disciplina,  sicuti  est  baptismi  sacramentum  et  celé- 
bratio  corporis  et  sanguinis  Domini.  De  doctrina 
christiana,  1.  III,  n.  13,  t.  xxxiv,  col.  71;  cf.  In 
psalm.  lxxxiii  enarr.,  n.  2,  P.  L.,  t.  xxxvn,  col.  1050. 
On  le  voit,  baptême  et  eucharistie  ne  sont  donnés  ici 
qu'à  titre  d'exemples  plus  obvies.  Dans  un  autre 
texte,  Augustin  ajoute  même  :  et  si  quid  aliud  in 
Scripturis  commendatur.  Epist.,  liv,  n.  1,  t.  xxxm, 
col.  200. 

Conclusion.  —  Le  concept  augustinien  de  sacrement 
et  son  extension  à  la  pénitence,  au  mariage  et  à  l'ordre.  — 
Nous  pouvons  conclure  avec  P.  Pourrat  :  «  Le  sacre- 
ment, au  sens  restreint,  est  donc  un  signe  matériel 
d'un  objet  spirituel  dont  il  est  l'image,  institué  par 
Jésus-Chriot,  et  auquel  est  lié,  par  la  formule  de  béné- 
diction du  ministre,  l'objet  spirituel  signifié  et  destiné 
à  sanctifier  les  hommes.  Cette  définition  ne  se  trouve 
formulée  nulle  part  dans  les  écrits  de  saint  Augustin; 
les  idées  qui  la  composent  sont  développées  çà  et  là,  et 
l'historien  qui  les  synthétise  court  le  risque  de  dépasser 
la  pensée  de  l'évêque  d'Hippone.  En  réalité,  saint  Au- 
gustin n'a  foi  mule  que  la  première  partie,  que  le  terme 
générique  de  la  défini. ion  :  le  sacrement  est  un  signe 
sacré  d'un  objet  spirituel.  Cf.  De  civ.  Dei,  1.  V,  c.  v,  t.  xi.i, 
col.  282.  Il  n'a  pas  ignoré,  surtout  quand  il  parlait  du 
baptême  et  de  l'eucharistie,  l'élément  spécifique,  c'est- 
à-dire  l'efficacité  de  ce  signe.  Mais  il  ne  l'a  pas  mis  en 
formule  et  on  ne  l'y  mettra  guère  avant  le  xne  siècle. 
C'est  pourquoi  saint  Augustin  et  tous  les  auteurs 
jusqu'à  Pierre  Lombard,  donnent  le  nom  de  sacramen- 
tum indistinctement  à  toutes  sortes  de  rites.  »  Op.  cit., 
p.  29-30. 

Par  contre,  pouvons- nous  ajouter,  la  théoiie  du 
sacrement  augustinien  ne  s'applique  pas  à  la  péni- 
tence. Augustin  ne  l'appelle  même  pas  expressément 
un  sacrement.  Voir  cependant  ici  t.  i,  col.  2430. 
L'expression  sacramentum  pœnitentiœ  est  employée 
pour  la  première  fois  par  Victor  de  Cartenna.  De 
pssnilentia,  c.  xx,  P.  L.,  t.  xvn,  ccl.  994.  Mais  il 
s'agit  du  «  mystère  »  de  la  pénitence.  Cf.  Cavallera, 
Le  décret  du  concile  de  Trente  sur  la  pénitence  et 
l'extrême-onction,  dans  le  Bulletin  de  Toulouse,  192  1, 
p.  131.  D'ailleurs  l'ai  tribut  ion  du  De  pœnitentia  à 
Victor  de  Cartenna  reste  douteuse.  Voir  ici,  t.  XII, 
ccl.  820.  Pour  Augustin  comme  pour  les  autres  doc- 
teurs des  premiers  siècles,  la  pénitence  était  avant 
tout  une  discipline  et  la  réconciliation  était  l'aboutis- 
tissemen!    des  exercices  pénitentiels.  L'efficacité  du 
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«  sacrement  »  était  attribuée  à  tout  l'ensemble  de  ces 
exercices.  L'application  à  la  pénitence  du  concept 
augustinien  de  sacrement  sera  l'oeuvre  du  Moyen 
Age.  Voir  Pénitence,  t.  xn,  col  945  sq.  ;  953  sq.  ; 
974  sq.;  1027  sq.,  etc. 

La  distinction  sacramentum  et  virtus  sacramenti 
n'est  plus  applicable  purement  et  simplement  au 
mariage  et  à  l'ordre.  Reprenant  la  formule  de  saint 
Paul,  Eph.,  v,  22-23,  saint  Augustin  voit  dans  le  lien 
indissoluble  du  mariage  le  sacramentum,  c'est-à-dire 
le  signe,  le  symbole  de  l'union  de  Jésus-Christ  avec 
son  Église.  De  bono  conjugali,  c.  xxi,  n.  32,  t.  xl, 
col.  394.  Cf.  In  Joa.,  tract.  IX,  n.  2,  t.  xxxv,  col.  459. 
C'est  par  là  que  le  mariage  chrétien  comporte  une 
indissolubilité  absolue,  bien  plus  forte  que  dans  le 
lariage  naturel.  De  bono  conjugali,  loc.  cit.  Il  est  à 
îoter  toutefois  qu'Augustin  appelle  parfois  le  lien 
conjugal  res  sacramenti.  De  nuptiis  et  concupisc,  1.  I, 
c.  x,  n.  11,  t.  xliv,  col.  420,  comparable  au  caractère 
baptismal  ou  à  celui  de  l'ordre.  De  bono  conjugali,  loc. 
cit.  L'expression  sanctitas  sacramenti  dont  Augustin 
se  sert  pour  désigner  le  mariage  chrétien  semble  bien 
indiquer  que  ce  mariage  doit  produire  dans  l'âme  un 
effet  sanctifiant.  Il  y  aurait  donc  peu  à  faire  pour 
appliquer  strictement  le  concept  augustinien  du  sa- 
crement au  sacrement  de  mariage.  Voir  ici  t.  i, 
col.  2431. 

Quant  à  l'ordre,  Augustin  ne  se  soucie  pas  de  lui 
appliquer  son  concept  du  sacrement.  Toutefois  la 
chose  serait  relativement  facile,  puisque  l'ordre  est 
étudié  par  Augustin  parallèlement  au  baptême,  pour 
réfuter  les  erreurs  donastistes.  On  trouvera  ici,  t.  xi, 
col.  1279,  le  résumé  de  la  doctrine  de  saint  Augustin 
touchant  ce  sacrement. 

IV.  APRÈS  SAINT  AUGUSTIN.  —  De  saint  Augustin 
au  xne  siècle,  la  notion  du  sacrement  fait  peu  de 
progrès.  Il  serait  même  plus  exact  de  dire  qu'elle  est 
en  régression. 

Il  faut  en  rendre  responsable  saint  Isidore  de 
Séville.  Sans  doute,  cet  auteur  reprend  la  définition 
augustinienne  de  la  lettre  lv,  n.  2,  à  Janvier,  Sacra- 
mentum est  in  aliqua  celebralione,  cum  res  gesta  ita  fit 
ut  aliquid  signifteare  intclligatur,  quod  sanetc  accipien- 
dum  est.  P.  L.,  t.  xxxm,  col.  205.  Cf.  Isidore,  Etymol., 
1.  VI,  c.  xix,  39,  P.  L.,  t.  lxxxii,  col.  255  C.  Mais  il 
chercha,  conformément  à  la  méthode  suivie  dans  les 
Étymologies,  à  faire  dériver  le  mot  sacramentum  de 
secretum,  ce  qui  l'amena  à  considérer  le  sacrement 
surtout  sous  l'aspect  de  mystère.  Et  ainsi  la  notion 
de  signe  fut  laissée  dans  l'obscurité  :  Ob  id  sacramenta 
dicuntur,  quia  sub  legumento  corporalium  rerum  virtus 
divina  secretius  salutem  eorumdem  sacramentorum 
operatur,  nnde  et  a  seerctis  virtutibus  et  a  sacris  sacra- 
menta dicuntur...  unde  et  grœce  mysterium  dicitur, 
quod  secretum  et  reconditam  habeat  dispositionem. 
Etymol.,  1.  VI,  c.  xix,  n.  40,  42,  col.  255  C  D.  Ainsi,  la 
caractéristique  du  sacrement,  c'est  de  cacher,  sous 
les  apparences  d'un  objet  matériel,  l'action  de  l'Esprit- 
Saint,  qui  accomplit  dans  le  secret  le  salut  de  l'âme. 
On  remarque  toutefois  qu'Isidore  distingue  nettement 
le  rite  extérieur  ou  sacrement  du  salut  qui  y  est  opéré 
et  qui  est  la  giâce  produite  par  le  sacrement.  Cet  effet 
du  sacrement  est  réalisé  grâce  à  l'Esprit-Saint  dont 
la  puissance  agit  dans  le  sacrement  :  Quse  (sacramenta) 
ideo  fructuose  pênes  Ecclesiam  fiunt  quia  Sanctus  in  ea 
manens  Spiritus  eumden  sacramentorum  lalcnler 
operatur  efjectum.  Ibid.,  n.  41.  On  le  voit  c'est  une 
transposition  de  la  thèse  augustinienne. 

La  cause  de  la  vertu  du  sacrement,  c'est  toujours, 
comme  chez  Augustin,  la  parole,  le  verbum  qui  s'ajoute 
à  l'élément  matériel.  D'où  la  persistance  de  la  concep- 
tion quelque  peu  matérielle  du  sacrement,  telle  que 
l'avaient  formulée  Tertullien,  Ambroise  et  Augustin, 


et  qui  attribue  à  l'élément  matériel  du  sacrement  une 
vertu  sanctificatrice  grâce  à  la  bénédiction  préala- 
blement reçue.  Cette  bénédiction  fait  descendre  dans 
les  eaux  baptismales  l'Esprit-Saint,  qui  leur  commu- 
nique une  puissance  régénératrice  ou  même  qui 
opère  en  elles  et  par  elles  la  régénération.  Ainsi  saint 
Léon  :  Omni  homini  renascenti  aqua  baptismatis 
instar  est  uteri  virginalis.  eodem  Spiritu  Sancto  replente 
fontem  qui  replevit  et  virginem,  ut  peccatum  quod  ibi 
vacuavit  sacra  conceptio,  hic  mustica  tollat  ablutio. 
Serm.,  xxiv,  c.  ni,  P.  L.,  t.  i.iv,  col.  206  A.  On  trouve 
une  théorie  semblable  chez  Maxime  de  Turin,  Serm., 
xni,  P.  L.,  t.  lvii,  col.  558.  Saint  Isidore  la  formule 
plus  nettement  :  Invocalo  enim  Deo,  descendit  Spiritus 
Sanctus  de  cxlis,  et  medicatis  aquis,  sanclificat  eas 
de  semetipso  ;  et  accipiunt  vim  purgationis,  ut  in  eis 
et  caro  et  anima  delictis  inquinata  mundetur.  Etymol., 
1.  VI,  c.  xvm,  n.  19,  P.  L.,  t.  lxxxii,  col.  256  B. 
Et  cette  invocation  de  Dieu  n'est  pas  la  formule  trini- 
taire,  mais  la  formule  de  la  bénédiction  de  l'eau,  béné- 
diction toujours  considérée  comme  très  importante 
pour  l'efficacité  du  sacrement.  Nisi  nomine  et  cruce 
ligni  Christi  fontis  aquœ  tangantur,  nullum  salvationis 
remedium  obtineatur.  S.  Ildefonse,  De  cognitione 
baptismi,  c.  cix,  P.  L.,  t.  xevi,  col.  170.  Cf.  Sermo  ad 
calechumenos,  n.  3,  P.  L.,  t.  xl,  col.  694. 

Il  ne  faut  pas  s'étonner  de  cette  persistance  d'une 
doctrine  dont  la  signification  analogique  s'imposa 
toujours  comme  elle  s'impose  aujourd'hui  encore  dans 
les  textes  de  la  liturgie  romaine  qui  la  reproduisent. 
Qu'on  relise  la  liturgie  de  la  bénédiction  des  fonts 
baptismaux  au  samedi  saint,  et  l'on  trouvera  exac- 
tement les  mêmes  formules.  D'abord  l'oraison  qui  sert 
de  préambule  :  Omnipotens  sempilerne  Deux,  adesto 
magnœ  pietatis  tuœ  mysteriis,  adesto  sacramentis  :  et 
ad  recreandos  novos  populos,  quos  tibi  fons  baptismatis 
parturit,  Spiritum  adoplionis  emittv  :  ut  quod  nostrw 
luimilitalis  gerendum  est  ministerio,  virtutis  tua'  implea- 
tur  effeetu.  Puis,  dans  la  préface  :  Qui  invisibili  poten- 
tia,  sacramentorum  tuorum  mirabililer  operaris  efjec- 
tum :  ...Qui  hanc  aquam  vegenerandis  huminibus 
prœparatam,  arcana  sui  numinis  admixtione  feccundet  : 
ut  sanctifteatione  concepta,  ab  immaculato  divini  fontis 
utero,  in  novam  renata  creaturam,  progenies  coelestis 
emergat...  Plus  loin,  c'est  la  prière  au  moment  de 
l'insufflation  en  forme  de  croix  :  Tu  has  simplicex 
aquas  tuo  are  benedicito  :  ut  prseter  naluralcm  emundc- 
tionem,  quam  lavandis  possunt  adhibere  corporibus, 
sint  etiam  purifteandis  mentibus  efficaces.  Enfin, 
l'adjuration  à  l'Esprit-Saint  :  Descendat  in  hanc 
plenitudincm  fontis  virtus  Spiritus  Sancti,  totamque 
hujus  aquiv  substantiam  regenerandi  fecundet  effectu. 
Ces  formules  étaient  déjà  fixées  au  vne  siècle,  voir 
Bénédictions  de  l'eau,  dans  le  Dictionnaire  d'archéologie 
chrétienne  et  de  liturgie,  t.  n,  col.  690.  La  liturgie  de  la 
bénédiction  de  l'eau  baptismale  remonte  à  la  fin  du 
ne  siècle  et  peut-être,  par  une  tradition  non  écrite, 
plus  haut  encore.  Ce  changement  de  vertu,  grâce  à 
l'invocation  faite  à  Dieu  pour  qu'il  daigne  envoyer 
son  Esprit,  «  signifiait  pour  les  Pères  que,  par  la 
bénédiction,  l'eau  a  reçu  une  efficacité  spéciale  qui 
n'est  autre  que  la  puissance  divine  agissant  par  cet 
élément  sanctifié.  Cette  efficacité,  empruntée  tout  en- 
tière à  la  vertu  divine,  n'a  rien  des  pouvoirs  magiques 
auxquels  on  a  voulu  l'assimiler...  L'eau  bénite  au 
baptême  est  dépositaire  de  la  puissance  divine  en 
vertu  du  choix  que  Dieu  fit  de  cet  élément  pour  produire 
la  grâce  baptismale...  »  Art.  Bénédictions  de  l'eau,  op. 
cit.,  col.  688-689.  Cette  remarque  de  dom  P.  de  Puniet 
est  à  retenir,  cai  elle  nous  permettra  d'interpréter 
le  verbum  accedens  ad  elementum  dans  un  sens  plei- 
nement conforme,  d'une  part  à  la  tradition  patrist  ique, 
d'autre  part  à  la  systématisation  seolastique. 
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Les  textes  cités  de  saint  Léon  et  fie  saint  Isidore 
sont  intéressants  à  un  autre  point  de  vue  :  celui  de 
l'action  sacramentelle.  Ces  auteurs  suivent  saint 
Augustin  et  affirment  que  l'action  sacramentelle  n'a 
son  principe  ni  dans  la  foi  ou  la  sainteté  du  ministre, 
ni  dans  les  dispositions  du  sujet,  mais  dans  le  rite 
lui-même  qui  recouvre  la  vertu  de  Jésus-Christ  ou  du 
Saint-Esprit.  Sub  tegumento  corporalium  rerum,  dit 
saint  Isidore,  virtus  divina  secretius  salutem  rorumdcm 
sacramentorum  operatur...  Quse  (sacramenta)  ideo  fruc- 
luose  pênes  Ecclcsiam  ftunt  quia  Sanclus  in  ea  manens 
Spiritus  eumdem  sacramentorum  lalcnter  operatur  effec- 
tum.  Même  doctrine,  avons-nous  dit,  chez  saint  Maxime 
de  Turin.  Toutefois,  dans  cette  insistance  à  marquer 
que  les  sacrements  sont  reçus  fructueusement  dans 
l'Église,  en  raison  de  la  présence  en  elle  du  Saint- 
Esprit,  on  trouve  un  écho  des  hésitations  de  saint 
Augustin,  qui  ne  croyait  pas  que  le  baptême  pût  être 
reçu  salubrilcr  en  dehors  de  la  vraie  Église,  même  dans 
le  cas  de  bonne  foi.  Voir  ci-dessus,  col.  523-524. 

C'est  probablement  parce  que  cette  opinion  dimi- 
nuait quelque  peu  la  valeur  du  rite  que  Bède  le  Véné- 
rable, rompant  sur  ce  point  avec  la  tradition  augus- 
tinienne,  enseigna  formellement,  au  contraire,  que. 
dans  le  cas  de  bonne  foi,  on  reçoit  hors  de  l'Église  fruc- 
tueusement le  baptême,  sous  l'obligation  cependant 
de  revenir  à  la  vraie  Église  dès  qu'on  la  connaîtra. 
Hexaemeron,  1.  II,  P.  L.,  t.  xci,  col.  101.  On  doit  ainsi 
marquer  à  l'actif  de  ce  docteur  un  léger  progrès  dans 
la  conception  de  Y  ex  opère  operato. 

V.    CHEZ    LES    THÉOLOGIENS    DU    MOYEN   AGE.    — 

1°  Avant  le  XIIe  siècle.  - —  La  définition  isidorienne, 
parce  qu'elle  plaçait  l'idée  de  signe  au  second  plan, 
aboutissait  à  une  notion  moins  précise  du  sacrement. 
Les  auteurs  du  ixe  siècle  l'ont  unanimement  adop- 
tée. Ainsi,  Raban  Maur,  De  institutione  clericorum, 

I.  I,  c.  xxiv,  P.  L.,  t.  cvn,  col.  309.  Voir  le  texte  ici, 
t.  x,  col.  347,  et  Jonas  d'Orléans,  De  institutione 
laicali,  1.  I,  c.  vu,  P.  L.,  t.  evi,  col.  134.  Voir  c.  x, 
col.  138.  Dans  le  De  corpore  et  sanguine  Domini, 
Pascase  Radbert  y  puise  le  principe  de  son  exposé 
eucharistique.  Sacramentum..  est  quidquid  in  aliqua 
celebratione  divina  nobis  quasi  pignus  salutis  traditur, 
cum  res  gesta  visibilis  longe  aliud  invisibile  intus  ope- 
ratur, quod  sancte  accipiendum  est  :  unde  et  sacra- 
menta dicuntur  a  secreto,  eo  quod  in  re  visibili  divinilas 
intus  aliquid  ultra  secretius  fecit  per  speciem  corporalcm. 
P.  L.,  t.  cxx,  col.  1275  A.  Voir  ici.  t.  xin,  col.  1634,  et 

II.  Peltier.  Pascase  Radbert,  Amiens,  1938,  p.  203. 
Ratramnc  s'inspire  à  la  même  source.  Pour  lui,  les 
sacrements  sont  le  secret  du  mystère  divin,  caché  dans 
les  choses  sensibles  :  tegumento  corporalium  rentra 
virtus  divina  secretius  salutem  accipiendum  (ideliter 
dispensât.  De  corpore  et  sanguine  Domini,  c.  xlv, 
P.  L..  t.  CXXI,  col.  110  C-117  A.  Qui  ne  voit  l'incon- 
vénient d'une  pareille  notion,  qui  convient,  certes,  à 
tout  le  défini,  mais  non  pas  au  seul  défini?  'fout  ce 
qui  manifeste  une  action  secrète  de  la  divinité  peut 
être  appelé  sacrement.  Les  auteurs  de  l'époque  ne  se 
sont  pas  privés  d'étendre  le  nom  de  sacrement  à 
toute  manifestation  de  l'action  secrète  de  la  divinité. 
Ainsi,  pour  Pascase  Radbert,  non  seulement  le 
baptême  et  la  confirmation  sont  des  sacrements,  mais 
l'Écriture  sainte,  parce  que,  sous  la  lettre  des  Écri- 
tures, l'Esprit-Sainl  agit  efficacement  ;  mais  l'incar- 
nation, parce  que,  dans  l'humanité  visible  de  .lésus- 
Christ,  la  divinité  agissait  Intérieurement  dans  le  secret. 

Une  telle  application  de  la  définition  isidorienne 
aura  pour  effet  de  ranger  parmi  les  sacrements  tous 
les  mystères  de  la  foi  chrétienne  :  «  confusion  qui 
entrava  longtemps  le  développement  du  dogme  du 
nombre  des  sacrements  ,  écrit  à  juste  titre  P.  Pourrai, 
op.  rit.,  p.  33. 


2°  Au  XIIe  siècle.  —  Le  début  du  xne  siècle  marque 
un  renouveau  dans  l'étude  des  sacrements  :  théologiens 
et  surtout  canonistes  s'efforcent  d'éclaircir  les  aspects 
généraux  ou  particuliers  du  problème  sacramentaire. 
Les  sources  sont  abondantes  et  l'inédit  malheureu- 
sement en  constitue  la  grande  part.  Le  R.  P.  J.  de  Ghel- 
linck  avait  annoncé  un  travail  considérable  sur  ce 
sujet.  Voir  Le  mouvement  théologique  du  XIIe  siècle. 
p.  339,  note  1.  Ce  travail  n'est  jamais  paru.  Il  faut 
donc  se  contenter  d'indications  sommaires. 

La  définition  proprement  augustinienne  du  sacre- 
ment, dans  laquelle  l'accent  est  mis  sur  la  signifi- 
cation extérieure,  est  restaurée,  on  devine  dans  quel 
but  hétérodoxe,  par  Bérenger  de  Tours,  De  sacra 
ccena,  édit.  Vischer,  Berlin,  1834,  p.  192  et  193. 
Bérenger,  en  effet,  entendait  démontrer  que  le  corps 
du  Christ  n'est  dans  l'eucharistie  qu'en  signe.  Voir 
ici,  t.  il,  col.  727.  Cette  définition,  esquissée  par  les 
canonistes,  est  proposée  par  Abélard  :  Est  aulrm 
sacramentum  invisibilis  graliœ  visibilis  species,  vel 
sacrse  rei  signum  (Bérenger  avait  dit  :  sacrée  lei  forma), 
id  est  alicujus  seercti.  La  première  partie  de  la  formule 
est  attribuée  à  saint  Augustin  par  Roland  Bandinelli; 
cf.  Gietl,  Die  Srntcnzcn  Rolands,  p.  155.  En  réalité, 
cette  formule  ne  se  trouve  pas  textuellement  dans  Au- 
gustin: elle  a  été  formée  par  la  juxtaposition  de  deux 
expressions  augustiniennes,  Qusest.  in  Heptateuchum, 
1.  III,  q.  i.xxxiv.  Voir  col.  522.  L'efficacité  du  signe 
sacré  est  nettement  affirmée  par  Abélard  qui  distingue, 
dans  le  baptême  comme  dans  les  autres  sacrements, 
d'une  part,  sacramentum,  d'autre  part,  res  sacramenti. 
La  res  sacramenti  est  l'effet  intéiieur  produit  par  le 
sacrement  chez  ceux  qui  le  reçoivent  dans  les  dispo- 
sitions requises.  Les  autres  ne  reçoivent  que  le  sacre- 
ment. Il  semble  difficile  cependant  à  Abélard  d'ad- 
mettre que  le  Saint-Esprit  n'opère  aucune  œuvre  de 
sanctification  dans  la  réception  simplement  valide 
du  sacrement.  Mais  cette  grâce  ne  fait  que  passer,  ad 
horam  transit.  Epitome,  pari.  III,  c.  m,  P.  L., 
t.  clxxviii,  col.  1738  sq. 

Saint  Bernard  expose  brièvement  que  le  sacrement, 
sacrum  signum.  ou  sacrum  secretum  ne  fait  pas  que 
signifier  la  grâce:  il  la  communique.  C'est  une  sorte 
d'investiture  de  la  grâce.  L'anneau  que  poitc  l'héritier 
n'a  par  lui-même  aucune  valeur;  mais  il  est  donné 
comme  signe  de  l'investiture  de  l'héritage.  Ainsi, 
appropinquans  passioni  Dominus,  de  gratia  sua  inves- 
tire  curavit  suos  ut  invisibilis  gratia  signo  aliquo 
visibili  pnrstarelur.  Scrmo  in  ccena  Domini,  P.  L., 
t.  clxxxhi,  col.  271 . 

Cette  définition  est  courante  chez  les  auteurs  du 
début  du  xnc  siècle.  Alger  de  Liège  la  reprend  dès  le 
début  de  son  ouvrage  De  sacramentis  corporis  et 
sanguinis  Domini,  1.  I,  c.  iv,  P.  L.,  t.  clxxx,  col.  751. 
Ses  explications  constituent  une  véritable  réaction 
contre  la  notion  isidorienne,  car  elles  opposent  très 
nettement  sacramentum  à  mysterium  :  in  hoc  difjerunt 
quia  sacramentum  signum  est  visibile  aliquid  signift- 
cans,  mysterium  vero  aliquid  occultum  ab  eo  signi/i- 
catum.  Id.,  ibid.  D'autres  auteurs  sont  pleinement 
d'accord  avec  Alger  :  Lanfranc,  Liber  de  corpore  et 
sanguine  Domini.  P.  /..,  t.  cl,  col.  415;  Guitmond, 
De  corporis  et  sanguinis  Domini  veritatc,  1.  II,  P.  L., 
c.  c.xLix,  col.  1147.  Lanfranc  dit  expressément  :  sacra- 
mentum dicitur  a  sacrando,  P.  L.,  t.  cl,  col.  423  BC, 
étymologie  qu'on  retrouve  plus  tard  chez  saint  Tho- 
mas, In  IV""  Sent.,  dist.  I,  q.  i,  a.  1,  qu.  1,  et  chez 
Hugues  de  Strasbourg,  Compcndium  theologise,  1.  VI, 
c.  iv,  dans  les  Alberti  Magni  opéra,  édit.  Borgnet, 
t.  xxxiv,  p.  203.  Sur  cette  notion  du  signe  sacra- 
mentel appliqué  par  Alger  à  l'eucharistie,  voir 
L.  Brigué,  Alger  de  Liège,  Paris,  1936,  p.  96  sq.  On 
doit  également  à  Alger  une  rigoureuse  mise  au  point 
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de  la  doctrine  de  l'efficacité  sacramentelle.  Conti- 
nuant la  réaction  de  Bède  et  faisant  appel  aux  prin- 
cipes de  saint  Augustin,  il  démontre,  dans  la  der- 
nière partie  de  son  ouvrage,  que  «  le  sacrement  ne 
dépend  pas  plus  de  la  foi  du  ministre  que  de  sa  valeur 
morale.  Ce  qu'il  avait  toujours  affirmé  en  ce  qui 
concerne  les  indignes,  il  l'enseigna  tout  à  fait  en  ce 
qui  regarde  les  hérétiques.  Leurs  sacrements  sont 
pleinement  valides,  s'ils  sont  conférés  comme  ils 
doivent  l'être;  ils  restent  sacrements  de  l'Église,  et 
sont  capables  de  sanctifier,  non  les  hérétiques  eux- 
mêmes,  mais  ceux  qui  s'en  approchent  avec  les 
dispositions  convenables.  »  L.  Brigué,  op.  cit.,  p.  181. 

Voir  également  les  textes  de  deux  auteurs,  Yves 
de  Chartres  et  Hildebert  du  Mans,  ce  dernier  surtout 
reprenant  et  expliquant  la  définition  augustinienne. 
Les  textes  au  t.  x,  col.  348. 

La  définition  du  sacrement  par  le  signe  achève  de 
se  compléter  et  de  se  propager  par  les  travaux 
d'Hugues  de  Saint-Victor,  de  l'auteur  de  la  Summa 
sententiarum  et  de  Pierre  Lombard. 

1.  Hugues  de  Saint-Victor.  —  L'ancienne  définition, 
sacrse  rei  signum,  dans  laquelle  se  trouve  indiqué  le 
signe  visible,  extérieur,  et  la  grâce  intérieure  invi- 
sible, appelée  aussi  res  sive  virtus  sacramenti,  paraît 
insuffisante  à  Hugues.  Car  tout  signe  n'est  pas  sacre- 
ment. Hugues  propose  donc  la  définition  suivante,  qui 
accuse  un  progrès  considérable  sur  toutes  les  notions 
antérieures  :  Sacramentum  est  corporale  vel  materiale 
elementum  foris  sensibiliter  propositum  ex  similitudine 
représentons,  et  ex  institulione  signifteans,  et  ex  sanctifi- 
eatione  continens  aliquam  invisibilem  et  spirituulem 
gratium.  De  sacramentis,  1.  I,  part.  IX,  c.  n,  P.  L., 
t.  clxxvi,  col.  317.  Ainsi,  la  notion  de  sacrement, 
d'après  Hugues,  «comprend  trois  idées  essentielles  : 
l'aptitude  de  l'élément  corporel  ou  matériel  à  repré- 
senter, en  vertu  d'une  ressemblance  naturelle,  ce 
qu'il  signifie;  l'institution  divine,  par  laquelle  est 
établi,  de  fait,  le  rapport  de  signification  entre  l'élé- 
ment corporel  et  la  grâce;  enfin,  la  sanctification  du 
prêtre,  qui  remplit  l'élément  corporel  de  grâce  et  le 
rend  capable  de  la  donner  au  sujet.  »  Fourrât,  op.  cit., 
p.  35.  Ce  sont  là,  essentiellement,  les  idées  de  saint 
Augustin.  Mais  Hugues  en  précise  quelques  aspects. 
Il  fait  dépendre  en  effet  de  Jésus-Christ,  auteur  des 
sacrements,  le  rapport  du  signe  à  la  grâce  signifiée, 
idée  qui  était  simplement  confuse  chez  Augustin, 
lequel  semblait  faire  dériver  ce  rapport  plutôt  de  la 
parole  de  bénédiction.  Au  fond,  nous  ne  croyons  pas 
qu'il  y  ait  opposition  entre  les  deux  doctrines,  la 
bénédiction  du  prêtre  n'ayant  d'autre  but  que  de 
rappeler  le  choix  et  l'institution  faite  par  le  Cbrist. 
Voir  la  remarque  de  dom  de  Puniet,  col.  520.  D'ail- 
leurs, la  définition  d'Hugues,  quel  que  soit  le  progrès 
qu'elle  accuse,  outre  qu'elle  est  fort  longue,  demeure 
encore,  sur  un  point,  imprécise  et  incomplète.  Il  est 
difficile,  en  effet,  de  s'en  tenir  à  une  conception  du 
sacrement  qui  serait  simplement  corporale  vel  mate- 
riale elementum  foris  sensibiliter  propositum,  quelle  que 
soit  par  ailleurs  son  aptitude  naturelle  à  représenter 
ce  qu'il  signifie.  C'est  l'usage  de  cet  élément  matériel 
qui  constitue  en  réalité  le  sacrement,  dont  la  signifi- 
cation est  précisée  dans  l'ordre  de  la  sanctification 
de  l'âme  par  l'élément  formel.  Saint  Thomas  reprend 
vivement  cette  partie  de  la  définition  hugonienne  : 
«  Hugues,  dans  la  définition  commune  du  sacrement 
dit  que  (le  sacrement)  c'est  l'élément  matériel  et, 
dans  la  définition  du  baptême,  il  dit  que  c'est  l'eau. 
Mais  cela  n'est  pas  vrai.  Dès  là,  en  effet,  que  les 
sacrements  de  la  Loi  nouvelle  opèrent  une  certaine 
sanctification,  le  sacrement  se  parfait  là  où  se  parfait 
la  sanctification.  Or,  dans  l'eau,  il  n'y  a  pas  de  sancti- 
fication  qui  se  fasse;   ce  qui  s'y  trouve,  c'est  une 


certaine  vertu  instrumentale  de  la  sanctification,  qui 
n'y  demeure  pas,  mais  qui  passe  dans  l'homme,  vrai 
sujet  de  la  sanctification.  Il  s'ensuit  que  le  sacrement 
ne  se  fait  pas  dans  l'eau  elle-même,  mais  dans  l'appli- 
cation de  l'eau  à  l'homme,  application  qui  est  l'ablu- 
tion. »  Sum.  theol.,  IIP,  q.  lxvi.  a.  1. 

2.  La  Summa  sententiarum.  —  La  comparaison 
de  la  notion  de  sacrement  dans  le  De  sacramentis 
d'Hugues  avec  la  notion  de  la  Summa  sententiarum 
suffirait  à  démontrer  que  cet  ouvrage  n'est  pas 
d'Hugues,  bien  qu'il  s'inspire  des  doctrines  victorines. 
Sur  l'auteur  de  la  Summa  sententiarum,  voir  t.  vu, 
col.  251  sq.  Dans  la  notion  du  sacrement  chrétien, 
l'auteur  de  la  Summa  corrige  ce  qu'il  y  avait  d'incom- 
plet et  de  défectueux  dans  la  notion  d'Hugues.  Sur 
l'antériorité  du  De  sacramentis,  voir  col.  256-257. 
C'est  dans  la  notion  de  signe  et  dans  l'efficacité  du 
signe  sacramentel  que  notre  auteur  cherche  la  note  dis- 
tinctive,  spécifique,  du  sacrement  de  la  nouvelle  Loi. 

«  Hugues  définissait  le  baptême  :  l'eau  sanctifiée 
par  la  parole  de  Dieu.  Ce  langage  est  tout  à  fait 
impropre  aux  yeux  de  l'auteur  de  la  Summa.  Pour 
lui,  le  baptême  est  un  composé  de  l'immersion  et  de 
l'invocation  de  la  Trinité;  l'eau  et  l'immersion  sont  le 
sacramentum  du  baptême,  l'invocation  de  la  Trinité 
en  est  la  forma.  Sum.  sent.,  tract.  V,  c.  i,  m,  iv. 
Dans  tous  les  sacrements,  il  discerne  le  sacramentum, 
qui  est  le  signe  extérieur  par  lequel  la  res  sacramenti 
est  signifiée.  Sa  pensée  est  ainsi  amenée  à  faire,  comme 
saint  Augustin,  de  l'idée  générale  de  signe  le  fonde- 
ment de  la  définition  du  sacrement;  c'est  dans  l'effi- 
cacité qu'il  cherche  avec  raison  la  note  spécifique 
qui  différencie  le  signe  sacramentel  de  tout  autre 
signe.  Pourrat.  op.  cit..  p.  38.  Après  avoir  rappelé 
les  deux  définitions  augustiniennes  :  suerte  rei  signum, 
et  :  invisibilis  gratin-  visibilis  forma,  l'auteur  s'objecte 
que  cette  définition  pourrait  convenir  à  bien  des  signes 
qui  ne  sont  pas  sacrements.  Et  il  continue:  Sedutsolis 
sacramentis  competat,  sic  intelligendum  est  :  sacramen- 
tum est  visibilis  forma  invisibilis  gratise   i\   eo   col- 

LAT^E,  QUAM  SCILICET  CONFiiKT  ll'Sl   VI    SACRAMENTUM. 

Non  enim  est  solummodo  sacrse  rei  signum,  skd  etiam 
efficacia.  Op.  cit.,  c.  i.  Cette  précision  heureuse  per- 
met a  notre  auteur  d'établir  la  différence  qui  sépare 
le  simple  signe  du  sacrement  :  Ad  hoc  ut  sit  signum, 
non  aliudexigit  nisi  ut  illud  significet  cujus  perhibetur 
signum,  non  ut  conférât.  Sacramentum  vero  non  soliim 
signi/icat,  sed  etiam  confert  illud  cujus  est  signum  vel 
significalio.  Autre  différence  :  signum  potest  esse  pro 
soin  significatione  quamvis  careai  similitudine  (signe 
purement  conventionnel),  ut  circulus  vini;  sed  sacra- 
mentum non  solum  ex  institulione  signi/icat,  sed  etiam 
ex  similitudine  reprsesentat.  là..,  ibid.  Cette  notion  est 
presque  définitive  et  permet  à  l'auteur  d'appliquer  le 
nom  de  sacrement  à  six  des  lites  sacrés  connus  sous 
ce  nom.  Pierre  Lombard  aura  peu  de  chose  à  faire 
pour  amener  la  notion  de  sacrement  à  sa  perfection 
dernière. 

3.  Pierre  Lombard.  C'est  dans  le  1.  IV  des  Sen- 
tences de  Pierre  Lombard  que  se  trouve  le  premier 
traité  des  sacrements  en  général,  dont  les  traités  IV- 
VII  de  la  Summa  avaient  fourni  l'ébauche.  Pour 
Pierre  Lombard,  comme  pour  l'auteur  de  la  Summa, 
le  caractère  spécifique  qui  différencie  le  sacrement  de 
tout  autre  signe,  même  sacré,  c'est  l'efficacité.  Omne 
sacramentum  est  signum,  sed  non  e  converso.  Sacra- 
mentum ejus  rei  similitudinem  gerit,  cujus  signum  est... 
Sacramentum  enim  proprie  dicitur  quod  ila  signum  est 
gratise  Dei,  et  invisibilis  grediœ  forma,  ut  ipsius  ima- 
ginem  gerat  et  causa  existât.  Sent.,  1  .IV,  dist.  I,  n.  2. 
Ainsi,  les  observances  cérémonielles  de  l'ancienne  Loi, 
parce  qu'elles  ne  causaient  pas  la  grâce,  ne  peuvent 
être  appelées  sacrements. 
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Le  progrès  réalise  par  la  théologie  de  Pierre  Lom- 
bard, c'est  la  notion  de  cause  introduite  dans  le 
concept  de  signe  efficace.  Efficaces  parce  que  causes  de 
la  grâce,  tels  apparaissent  désormais  les  signes  sacrés 
auxquels,  depuis  le  Maître  des  Sentences,  on  réservera 
dans  l'Église  le  nom  de  sacrements.  On  doit  également 
ajouter  que  la  doctrine  de  Pierre  Lombard  sur  la 
composition  du  signe  sacramentel  est  plus  précise  que 
celle  de  ses  devanciers,  à  part  peut-être  l'auteur  de  la 
Summa.  Le  sacrement  n'est  pas  simplement  l'élément 
corporel  seul,  mais  il  est  constitué  par  l'élément 
corporel  (matière)  et  par  la  formule  (forme)  qui 
accompagne  l'administration  du  sacrement. 

Ainsi,  «  le  sacrement  est  à  la  fois  le  signe  et  la  cause 
de  la  grâce;  le  signe  est  le  terme  générique  do  la 
définition,  la  causalité  en  est  l'élément  spécifique.  La 
formule  augustinienne  recevait  ainsi  au  xne  siècle  son 
complément  nécessaire.  »  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  40-41. 
Sur  tous  ces  points,  voir  J.  de  Ghellinck,  Un  cha- 
pitre dans  l'histoire  de  la  définition  des  sacrements  au 
.XIIe  siècle,  dans  Mélanges  Mandonnet,  t.  n,  Paris, 
1930,  p.  70  sq. 

Désormais  le  progrès  du  concept  de  sacrement  por- 
tera plutôt  sur  le  mode  d'efficacité,  c'est-à-dire  sur 
la  nature  de  la  causalité  sacramentelle.  Cet  aspect 
nouveau  du  problème  sera  étudié  plus  loin.  Voir 
col.  614  sq.  Accessoirement,  les  auteurs  insisteront  sur 
la  différence  de  nature  des  sacrements  de  la  Loi 
ancienne,  voir  col.  644  sq.,  et  des  sacrements  chrétiens. 
Hnfin,  il  faut  bien  reconnaître  que  la  manière  de 
présenter  la  formule  lombardienne  revêtira  plus  d'une 
nuance  particulière  aux  écoles  qui  s'en  empareront. 
Nous  signalerons  ces  nuances  en  traitant  de  la  cau- 
salité sacramentelle.  Jamais  le  magistère  de  l'Église 
n'a  voulu  trancher  les  divergences  d'école;  aussi 
s'est-il  abstenu  prudemment  de  donner  une  définition 
du  sacrement.  Les  formules  employées  seront  à  dessein 
assez  souples  pour  condenser  la  doctrine  commune 
sans  dirimer  les  questions  controversées.  Le  décret 
Pro  Armenis  reprendra  une  formule  thomiste  qu'il  est 
possible  d'interpréter  largement  :  Illa  (les  sacrements 
de  la  Loi  ancienne)  non  causabant  gratiam  :  hœc  vero 
nostra  et  continent  gratiam  et  ipsam  digne  suscipientibus 
conferunt.  Denz.-Bannw.,  n.  695.  Au  concile  de  Trente, 
le  canon  6  de  la  vne  session  a  repris  les  formules  de 
Florence  et  anathématisé  «  quiconque  dit  que  les 
sacrements  de  la  Loi  nouvelle  ne  contiennent  pas  la 
grâce  qu'ils  signifient  et  qu'ils  ne  confèrent  pas  cette 
grâce  à  ceux  qui  n'y  mettent  pas  d'obstacles  ».  Denz.- 
Bannw.,  n.  849.  II  y  a,  dans  ce  canon,  une  confirmation 
authentique  de  la  doctrine  traditionnelle  du  signe 
efficace.  Enfin,  à  la  xme  session,  le  concile  applique  à 
l'eucharistie  la  définition  traditionnelle  de  tout 
sacrement  :  Commune  hoc  quidem  est  sanctissimœ 
euchari.ttiœ  cum  céleris  sacramentis,  sijmbolum  esse  rei 
sacrœ  et  invisibilis  gratiœ  formam  visibilem.  Denz.- 
Bannw.,  n.  876.  Cette  quasi-consécration  officielle 
montre  qu'on  ne  saurait  rejeter  sans  témérité  cette 
notion  générale  du  sacrement  chrétien. 

VI.  ANALYSE  TBÉOLOOIQVE  DJS  l.A  NOTION  DE  SA- 
CREMENT. —  Cette  notion  de  sacrement,  telle  qu'elle 
résulte  du  long  travail  de  la  tradition  chrétienne,  a  été 
élaborée,  on  l'a  vu,  surtout  à  propos  du  baptême  et 
de  l'eucharistie.  La  systématisation  théologique  qui 
commence  à  Pierre  Lombard  obligera  les  auteurs  à  en 
faire  l'application  à  tous  les  sacrements  sans  excep- 
tion. Nous  rappellerons  ce  travail  d'adaptation  à 
propos  du  nombre  des  sacrements.  Les  théologiens  se 
sont  pareillement  exercés  à  analyser  le  contenu  de  la 
notion  de  sacrement  :  ils  ont,  à  ce  sujet,  élaboré  des 
considérations  fort  intéressantes,  OÙ  se  mêlent  souvent 
des  disputes  d'écoles,  et  que  nous  devons  ici  nous 
contenter  de  rappeler  sommairement.  Trois  aspects 


de  la  définition  ont  été  principalement  étudiés  : 
d'abord,  l'élément  sensible  dont  est  constitué  tout 
sacrement  et,  de  cette  première  considération,  on  a 
pu  élaborer  la  doctrine  catholique  de  la  matière  et  de 
la  forme  des  sacrements  ;  ensuite, l'élément  symbolique 
ou  proprement  sacramentel  qui  résulte,  dans  chaque 
sacrement,  de  l'intention  même  du  Christ;  enfin,  le 
rapport  du  signe  à  la  chose  signifiée,  principalement 
à  la  grâce  produite,  d'où  la  doctrine  de  la  causalité 
des  sacrements. 

1°  L'être  physique  et  sensible  du  sacrement.  —  D'après 
sa  nature  et  sa  définition,  le  sacrement  est  un  signe 
accessible  à  nos  sens  :  il  doit  donc  renfermer  toujours 
un  élément  sensible.  Toute  la  tradition  affirme  cette 
existence  de  l'élément  sensible  dans  le  sacrement  : 
accedit  verbum  ad  elementum  et  fit  sacramentum.  Cet 
élément  varie  selon  chaque  sacrement;  mais  il  existe 
en  tout  sacrement.  Il  est  constitué  par  des  choses,  des 
gestes  ou  des  paroles.  Les  choses  sont  l'élément  pure- 
ment matériel  du  sacrement  :  par  exemple,  l'eau, 
l'huile,  le  saint  chrême,  le  pain  et  le  vin  ;  les  gestes  sont 
les  actes  extérieurs  par  lesquels  le  ministre  ou  même 
le  sujet  concourent  à  la  réalisation  du  sacrement  : 
l'ablution,  l'onction,  l'imposition  des  mains,  l'accu- 
sation des  péchés;  enfin,  les  paroles  qui  donnert  aux 
choses  et  aux  gestes  accomplis  leur  signification  plus 
précise.  On  a  étudié  à  Matière  et  forme  des  sa- 
crements le  rapport  des  choses  aux  paroles  et  leur 
union  dans  la  constitution  du  sacrement.  Il  est  inutile 
d'y  revenir.  Les  théologiens  font  remarquer  la  haute 
convenance  d'un  élément  sensible  dans  le  sacrement. 
Trois  raisons  principales  sont  données. 

Premièrement  :  le  sacrement  étant  un  signe,  il  doit 
être  constitué  de  manière  à  faire  connaître  à  celui  qui 
le  reçoit  les  mystères  religieux  dont  il  est  le  signe  :  «  Il 
est  naturel  à  l'homme  de  parvenir  par  des  choses 
sensibles  à  la  connaissance  des  choses  intelligibles.  » 
S.  Thomas,  Sum.  theol.,  IIIa,  q.  lx,  a.  4.  On  précise 
même  que  la  vue  et  l'ouïe  étant  les  deux  sens  qui 
servent  davantage  à  la  connaissance  intellectuelle,  il 
est  souverainement  convenable  que  les  sacrements 
soient  constitués  d'éléments  visibles  (choses,  gestes)  et 
audibles  (paroles).  Cf.  S.  Bonaventure,  Breviloquium, 
part.  VI,  c.  iv,  dans  Opéra  (édition  de  Quaracchi),  t.  v, 
p.  268. 

Deuxièmement  :  une  raison  christologique  demande 
que  le  sacrement  soit  constitué  d'éléments  sensibles. 
Les  sacrements  ont,  dans  l'Homme-Dieu,  non  seule- 
ment leur  principe  et  leur  source,  mais  leur  modèle  et 
leur  type.  Ils  sont,  entre  les  mains  de  Jésus-Christ, 
des  instruments  pour  la  sanctification  des  hommes, 
voir  plus  loin,  col.  534,  il  faut  donc  qu'ils  aient  une 
certaine  ressemblance  avec  Jésus-Christ.  C'est  ici  le 
cas.  La  chose,  l'élément  matériel  du  sacrement, 
rappelle  l'humanité  du  Sauveur;  la  parole,  l'élément 
formel,  plus  spirituel  de  sa  nature,  signifie  la  nature 
divine,  la  personne  divine  de  Jésus-Christ.  «  Les  sacre- 
ments ressemblent  au  Verbe  incarné  en  ce  que  la 
parole  s'unit  à  une  chose  sensible,  comme  dans  le 
mystère  de  l'Incarnai  ion,  le  Verbe  de  Dieu  a  été  uni 
à  une  chair  sensible.  »  S.  Thomas,  ibid.,  a.  6. 

Troisièmement  enfin,  le  sacrement  est  ainsi  en 
rapport  avec  la  nature  de  l'homme,  âme  et  corps.  Le 
sacrement  est  un  remède  pour  l'homme  déchu  :  il 
doit  être  proportionné  à  son  état  présent:  «  Par  les 
choses  sensibles,  il  affecte  le  corps,  par  la  parole,  il 
touche  l'âme  par  la  foi.  »  S.  Thomas,  ibid. 

Ces  considérations  montrent  le  peu  de  probabilité 
d'une  opinion  théologique  affirmant  que,  si,  en  fait, 
les  sacrements  comportent  toujours  un  élément 
sensible,  eu  principe,  il  ne  répugnerait  pas  qu'un 
élément  purement  spirituel  pût  être  choisi  par  Dieu 
pour  constituer  un  sacrement.  On  trouvera  la  dise  us 
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sion  de  cette  opinion,  dont  il  faut  chercher  l'origine 
chez  les  nominalistes,  dans  les  Salmanticenses,  Cursus 
theologicus,  t.  xvn.  De  sacramentis  in  cummuni,  a.  4, 
qui  rejettent  absolument  cette  opinion  étrange,  et 
dans  Gonet,  Clypeus  theologiœ  thomisticse,  De  sacra- 
mentis in  communi,  disp.  I,  a.  4,  n.  08,  qui  l'accepte 
sous  cette  forme  :  «  L'institution  des  sacrements  est 
laissée  au  bon  vouloir  de  la  liberté  divine.  Donc,  de 
même  que  Dieu  a  élevé  la  matière  sensible  jusqu'à 
lui  faire  signifier  et  produire  la  grâce,  il  pourrait 
élever  une  simple  opération  intérieure  de  l'âme,  par 
exemple  un  simple  acte  d'adoration,  pour  lui  faire 
signifier  et  même  produire  la  grâce.  » 

2°  L'être  symbolique  et  proprement  sacramentel.  —  Le 
mot  «  proprement  »  n'est  pas  ici  placé  par  erreur.  Il 
est  de  première  importance  et  marque,  chez  les  théo- 
logiens, le  souci  de  conserver  aux  sacrements  de  l'an- 
cienne Loi  leur  caractère  de  sacrement.  Ces  sacre- 
ments, en  effet,  ne  sont  pas  cause  de  la  grâce  et  ne  la 
contiennent  pas;  ils  la  préfigurent  simplement,  comme 
devant  être  donnée  par  le  Christ.  Voir  col.  654  sq. 
Sacrements  moins  parfaits  que  ceux  du  Nouveau 
Testament,  mais  sacrements  véritables  cependant. 
D'où  il  faut  conclure  qu'essentiellement,  le  sacrement 
doit  être  placé  dans  le  genre  des  signes  et  non  dans 
celui  des  causes.  Le  caractère  de  cause  convient  spéci- 
fiquement aux  sacrements  de  la  Loi  nouvelle.  Sur 
cette  précision,  voir  Salmanticenses,  op.  cit.,  disp.  I, 
dub.  i,  n.  20  sq.  ;  Jean  de  Saint-Thomas,  Cursus 
theologicus,  t.  ix,  disp.  XXII,  a.  1,  dub.  i.  Ce  dernier 
auteur  fait  une  remarque  importante  qui  s'impose  à 
l'attention,  si  l'on  veut  bien  comprendre  la  nature  de 
l'institution  des  sacrements  de  la  nouvelle  Loi  par  le 
Christ  :  En  affirmant  que  l'être  proprement  sacra- 
mentel doit  être  placé  dans  le  genre  «  signe  »  et  non 
dans  le  genre  «  cause  »,  on  n'entend  pas  dire  que  les 
sacrements  de  la  Loi  nouvelle  ne  sont  cause  de  la  grâce 
que  d'une  manière  matérielle  et  pour  ainsi  dire  secon- 
daire et  accessoire.  Nous  disons  au  contraire  qu'ils 
causent  ce  qu'ils  signifient.  Mais  ce  qui,  dans  le 
sacrement,  est  doté  par  Dieu  du  pouvoir  de  causalité 
par  rapport  à  la  grâce,  c'est  l'élément  matériel  et 
sensible  lui-même  en  tant  qu'il  a  reçu  de  Dieu  sa 
signification  sacramentelle,  et  non  pas  la  signification 
elle-même  qui  communique  à  l'élément  matériel  et 
sensible  son  caractère  de  sacrement.  Peu  importe 
d'ailleurs  la  nature  physique  de  cet  élément  sensible 
et  matériel  :  ablution,  onction,  imposition  des  mains, 
etc.,  il  n'est  cause  de  la  grâce,  en  effet,  que  dans  la 
mesure  où  il  est  subordonné  à  la  signification  sacra- 
mentelle qui  lui  a  été  imposée  par  Jésus-Christ.  Loc. 
cit.,  n.  11-15. 

On  devra  donc  distinguer,  d'une  façon  plus  expresse 
encore  que  nous  ne  l'avons  fait  à  l'art.  Matière  et 
forme,  col.  341,  la  signification  imparfaite  et  natu- 
relle des  éléments  sensibles  (matière  et  forme)  des 
sacrements,  et  la  signification  sacramentelle  qui  leur 
est  imposée  par  le  libre  choix  du  Christ.  Sans  doute, 
la  sagesse  divine,  qui  dispose  tout  avec  douceur,  n'a 
point  pris  au  hasard  les  choses  qui  devaient  servir  de 
signes  sacramentels;  elle  a  choisi  celles  qui,  par  leur 
efficacité  et  leurs  propriétés  naturelles,  ont  une  cer- 
taine analogie,  un  rapport  véritable  quoiqu'éloigné 
avec  les  grâces  du  sacrement  et  qui,  par  là  même,  sont 
plus  aptes  que  d'autres  éléments  à  représenter  des 
grâces  d'une  manière  saisissable  à  l'esprit  humain. 
Cf.  S.  Thomas,  IIIa,  q.  lxiv,  a.  2,  ad  2um.  Mais  cette 
signification  naturelle  et  lointainement  analogique  ne 
saurait  être  telle  que  l'élément  sensible  du  sacrement 
doive  nécessairement  signifier  la  grâce  divine  que  le 
sacrement  est  destiné  à  conférer;  cette  signification 
proprement  sacramentelle  ne  peut  venir  que  de  Dieu, 
auteur  de  la  grâce,  et,  par  conséquent,  elle  dépend 


formellement  d'une  institution  divine,  ("est  ce  qu'expri- 
mait Hugues  de  Saint-Victor  :  Elementum  ex  nalurali 
quadam  qualitalc  kkp,i.<esentat,  ex  superaddita  instilu- 
tione  sigxificat.  Et  saint  Ronaventure  :  Sacramen- 
lum  habilitate.m  ad  significandum  habet  ex  natura, 
sed  actualitalem  habet  ex  institutione.  In  IVam  Sent., 
dist.  I,  part.  I,  q.  n. 

Ce  principe  fondamental  une  fois  rappelé,  Jean  de 
Saint-Thomas  montre  que  l'être  symbolique  et  pro- 
prement sacramentel,  le  signe,  est  un  être  de  raison,  un 
être  intentionnel.  En  effet,  c'est  uniquement  l'insti- 
tution du  Christ  qui  communique  à  tels  éléments 
sensibles,  aptes  d'ailleurs  naturellement  à  recevoir 
cette  désignation,  la  signification  surnaturelle  qui 
fait  d'eux,  à  proprement  parler,  des  sacrements.  Or, 
une  telle  désignation,  en  dehors  de  l'acte  de  volonté 
du  Christ,  n'est  qu'un  être  de  raison,  c'est-à-dire  un 
être  intentionnel.  Car  elle  repose  entièrement  sur  le 
choix  de  l'auteur  des  sacrements,  l'aptitude  naturelle 
des  éléments  sensibles  ne  pouvant  suffire  à  l'expliquer 
et  n'ayant,  d'elle-même,  aucune  signification  déter- 
minée par  rapport  à  l'ordre  surnaturel  de  la  grâce. 
Ce  choix  n'établit  pas  seulement,  comme  le  pense 
Suarez,  une  simple  dénomination  extrinsèque  entre 
l'élément  sensible  et  la  chose  signifiée  sacramentel- 
lement,  mais  crée  une  véritable  relation  de  raison 
entre  l'élément  sensible  et  matériel  du  sacrement  et  la 
chose  signifiée  sacrainentellement,  c'est-à-dire  la 
grâce  qu'il  doit  produire.  De  telle  sorte  que,  si  nous 
voulions  faire  l'analyse  de  la  réalité  sacramentelle, 
nous  devrions  la  considérer  sous  un  double  aspect  : 
son  aspect  physique  et  réel,  et  c'est  ici  seulement 
qu'intervient  la  composition  de  matière  et  de  forme; 
l'aspect  sacramentel,  et  ici  intervient  la  composition 
de  l'élément  intentionnel  (à  savoir  la  signification 
sacramentelle  imposée  par  le  Christ)  et  de  l'élément 
sensible.  Duplicem  hic  considerari  compositionem  in 
quolibet  sacramento,  altéra  est  ex  significatione  et  sub- 
jecto  significationem  recipiente;  altéra  est  ex  verbis  et 
rébus,  ex  quibus  fit  integrum  subjectum  recipiens 
significationem.  Jean  de  Saint-Thomas,  disp.  XXII, 
a.  6,  dub.  ii,  n.  36.  Il  semble  que  la  théologie  moderne 
et  contemporaine  se  soit  trop  attachée  à  la  première 
considération  et  ait  négligé  la  seconde.  Et  cependant 
celle-ci  est  d'une  importance  extrême,  car  elle  seule, 
comme  on  le  verra  plus  loin,  peut  apporter  les  véri- 
tables solutions  aux  difficultés  soulevées  à  propos  de 
l'institution  immédiate  des  sacrements  par  le  Christ, 
ou  encore  à  propos  des  changements  survenus  au  cours 
des  siècles  dans  la  matière  ou  la  forme  de  certains 
sacrements. 

3°  Le  rapport  du  signe  à  lu  chose  signifiée.  — -  Tout 
d'abord,  les  théologiens  établissent  quelle  est  la  chose 
signifiée.  Saint  Thomas  et  tous  ses  commentateurs 
rappellent  ici  que  la  chose  signifiée  est  triple  ou  du 
moins  peut  être  considérée  sous  un  triple  aspect  :  «  Le 
sacrement  proprement  dit  est  établi  pour  signifier 
notre  sanctification,  dans  laquelle  on  peut  considérer 
trois  choses  :  la  cause  de  notre  sanctification  qui  est 
la  passion  du  Christ,  la  forme  de  notre  sanctification 
qui  consiste  dans  la  grâce  et  les  vertus,  et  la  fin  der- 
nière de  notre  sanctification  qui  est  la  vie  éternelle. 
Toutes  ces  choses  sont  signifiées  par  les  sacrements. 
Par  conséquent,  un  sacrement  est  le  signe  commémo- 
ratif  de  ce  qui  a  précédé,  c'est-à-dire  de  la  passion  du 
Christ,  le  signe  démonstratif  de  ce  qu'opère  en  nous 
la  passion  du  Christ,  c'est-à-dire  de  la  grâce,  et  le 
présage  de  la  gloire  future.  »  Sum.  theol.,  IIIa,  q.  lx, 
a.  3.  La  signification  la  plus  importante  est  la  seconde, 
par  rapport  à  la  grâce  que  doit  produire  le  sacrement. 
Mais  les  autres  ne  doivent  pas  être  omises  :  les  asser- 
t  ions  de  l'Écriture  suffiraient  à  elles  seules  à  le  montrer. 
Voir  col.  495  sq.  La  raison  théologique  de  cette  triple 
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considération  est  bien  proposée  par  Jean  de  Saint- 
Thomas  :  «  Les  sacrements  ne  sont  pas  des  signes  de 
notre  sanctification  d'une  manière  abstraite,  mais... 
selon  le  mode  concret  réalise  par  Dieu  dans  le  présent 
décret  de  sa  providence.  Ils  doivent  donc  signifier  la 
grâce,  telle  que  nous  l'avons,  c'est-à-dire  une  grâce  de 
rédemption,  accordée  par  la  médiation  du  rédempteur. 
D'où  il  suit  que  les  sacrements,  en  tant  qu'ils  sont 
donnés  à  l'homme  déchu,  auquel  est  nécessaire  une 
réparation  et  un  réparateur,  signifient  plus  essentiel- 
lement, s'il  est  permis  de  parler  ainsi,  le  Rédempteur 
que  le  salut  même  de  l'homme...  parce  qu'ils  signifient 
la  grâce,  en  tant  que  donnée  par  le  Sauveur  et  pas 
autrement.  »  Loc.  cit.,  n.  30. 

Par  rapport  à  la  grâce  apportée  par  le  Rédempteur, 
les  sacrements,  aussi  bien  ceux  de  l'ancienne  Loi  que 
les  sacrements  chrétiens,  sont  des  signes  pratiques  de 
cette  grâce.  Pour  vérifier  celle  qualité  de  signes  pra- 
tiques, il  n'est  pas  nécessaire  que  les  sacrements  soient 
causes  de  la  grâce.  Cette  qualité  est  propre  aux  sacre- 
ments de  la  Loi  nouvelle;  il  suffit  qu'ils  dirigent 
l'intelligence  humaine  vers  la  recherche  de  la  sancti- 
fication. Or,  les  sacrements  de  la  Loi  ancienne  étaient 
établis  «  pour  que  les  hommes  témoignassent  leur  foi 
dans  l'avènement  du  Rédempteur  futur  ».  S.  Thomas, 
IIIa,  q.  lxi,  a.  3.  Cela  suffit  pour  leur  conférer  le 
caractère  de  signes  pratiques. 

Mais,  dans  la  Loi  nouvelle,  les  sacrements  sont 
signes  pratiques  de  la  grâce,  parce  que  la  production 
de  la  grâce,  qui  applique  à  l'âme  le  fruit  de  la  passion, 
du  Rédempteur,  est  liée  essentiellement  à  la  réception 
du  sacrement,  et  que  le  sacrement  est  cause  de  la 
grâce,  non  pas  en  tant  que  signe  sacramentel  considéré 
comme  signe  sacramentel,  mais  en  tant  que  sacrement 
chrétien.  Cf.  Jean  de  Saint-Thomas,  loc.  cit.,  n.  131. 
C'est  pourquoi  saint  Thomas,  définissant  le  sacrement 
chrétien,  l'appelle  (en  une  phrase  dont  l'amphibologie 
est  dissipée  par  une  réponse)  :  signum  rei  sacrœ, 
inquantum  est  sanclificans  (c'est  la  res  et  non  le  signum 
qui  sanctifie)  Iiomines.  Sum.  theol.,  IIP,  q.  lx,  a.  1. 
Les  Salmanticenses  corrigent  quelque  peu  la  défini- 
tion :  signum  rei  sacrée  ut  sanctifleanlis  nos.  Op.  cit., 
disp.  I,  dub.  m. 

Toutefois  une  observation  est  ici  indispensable  : 
«  être  cause  de  la  grâce  »  peut  s'entendre  en  un  double 
sens.  Tout  d'abord  - —  et  c'est  le  sens  où  il  faut  s'ar- 
rêter ici  —  on  peut  dire  que  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle  ont  reçu,  de  l'institution  du  Christ,  la  desti- 
nation de  produire  la  grâce,  lorsqu'ils  sont  appliqués 
à  l'homme  bénéficiaire  de  la  rédemption.  Ensuite,  on 
peut  dire  que  les  sacrements  produisent  effectivement 
la  grâce,  au  moment  même  où  ils  sont  appliqués.  Ici, 
l'institution  du  Christ  ne  suffit  plus;  il  faut  y  ajouter 
une  dépendance  actuelle  du  sacrement  à  l'égard  de  la 
passion  du  Christ,  dont  il  est  fin  si  ru  nient  dans  l'œuvre 
de  la  sanctification  des  âmes,  l'.l ,  pour  reprendre  l'ex- 
pression de  Jean  de  Saint-Thomas,  sous  le  premier 
aspect  la  réalité  intentionnelle  qui  constitue  la  signi- 
fication sacramentelle  suffit  à  expliquer  la  destina- 
tion de  produire  la  grâce;  sous  le  second  aspect,  il 
faut  de  plus  un  influx  réel,  qui  explique  la  production 
actuelle  de  la  grâce.  Cf.  Jean  de  Saint-Thomas, 
loc.  cit..  n.  10  et  45. 

Cette  précision  permettra  de  donner  leur  véritable 
portée  aux  affirmations  de  nos  grands  théologiens  : 
Sacramenta  novae  Legis  simul  sunt  causa  et  signa,  et 
iiule  est  quod,  sicul  comrnunitcr  dicitur,  «  efflciunt  quod 
figurant  ».  Ex  quo  etium  patet,  quod  ha  lient  perfecte 
rationem  sacramenti,  in  quantum  ordinantur  ad  aliquid 
sacrum,  non  sol  uni  prr  moilum  si  qui.  sed  ctiam  per 
modum  causa,  s.  Thomas,  [II»,  q.  lxii,  a.  I,  ad  lum. 
On  saisit  l'importance  du  terme  ordinantur,  S.  Bona- 
venture  :  Sacramentum  nova  Legis  tlu»  habet,  seilicet 


quod  est  figura  et  causa.  In  7  V™  Sent.,  dist.  X,  dub.  ni. 
Sacramentum  dicitur  invisibilis  gratiêe  visibile  causa- 
leque  signum.  Denys  le  Chartreux,  Dialog.,  1.  IV,  q.  i. 
III.  L'institution  et  le  nomtîre  septénaire.  — 
Si  nous  réunissons  sous  le  même  titre  deux  questions 
qui  d'habitude  sont  traitées  à  part  par  les  théologiens, 
c'est  qu'il  existe,  entre  les  deux,  un  lien  intime  que  le 
concile  de  Trente  a  souligné  en  définissant  simulta- 
nément et  l'institution  des  sacrements  par  le  Christ 
et  leur  nombre  septénaire  : 

Si  quelqu'un  dit  que  les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle 
n'ont  pas  été  tous  institués  par  Notre-Seigneur  Jésus- 
Christ,  ou  qu'il  y  en  a  plus  ou  moins  de  sept,  saroir  :  le 
baptême,  la  confirmation,  l'eucharistie,  la  pénitence, 
l'extrëme-onction,  l'ordre  et  le  mariage;  ou  que  quelqu'un 
de  ces  sept  n'est  pas  proprement  et  véritablement  un  sacre- 
ment, qu'il  soit  anathème.  Denz.-Bannw.,  n.  844.  Voir  le 
texte  latin,  col.  603-604. 

On  voit  par  ce  texte  conciliaire  que  trois  vérités 
sont  simultanément  définies,  tant  elles  sont  solidaires 
l'une  de  l'autre.  1°  Tous  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle  ont  été  institués  par  le  Christ.  2°  11  y  a  sept 
sacrements,  ni  plus  ni  moins.  3°  Ces  sacrements  sont 
proprement  et  véritablement  des  sacrements.  Et,  ici, 
le  mot  est  entendu  au  sens  strict  que  la  théologie 
catholique  lui  reconnaît  depuis  le  xme  siècle,  «  signe 
efficace  de  la  grâce  qu'il  produit  ».  Il  est  impossible  de 
traiter  la  question  du  septénaire  indépendamment  de 
celle  de  l'institution,  car,  nous  l'avons  vu,  jusqu'au 
xne  siècle,  le  mot  sacrement  était  appliqué  indifférem- 
ment aux  rites  sacrés  et  même  aux  mystères  de  la  foi. 
Pour  discerner  les  rites  sacrés  producteurs  de  grâce, 
il  est  donc  indispensable  de  recourir  à  l'autorité  de 
celui-là  seul  qui  pouvait  leur  communiquer  une  signi- 
fication sacramentelle. 

On  voit  comment  la  question  se  pose  théologi- 
quement.  Il  ne  s'agit  pas  de  démontrer,  documents  en 
mains,  que  Jésus-Christ  a  institué  telle  forme  et  telle 
matière  dont  tel  sacrement  est  ou  apparaît  constitué 
dans  son  être  sensible  et  matériel;  il  s'agit  uniquement 
de  savoir  sur  quels  éléments  sensibles,  déjà  déterminés, 
ou  déterminés  par  le  Christ  lui-même,  ou  encore  à 
déterminer  dans  l'avenir  par  les  apôtres  ou  par  l'Église, 
est  tombée  l'intention  du  Christ,  conférant  ainsi  à 
ces  éléments  leur  signification  sacramentelle  et,  par 
cette  signification,  leur  être  proprement  sacramentel, 
comme  il  a  clé  expliqué  ci-dessus.  Col.  534. 

Cette  connaissance  de  l'intention  du  Christ  peut 
nous  être  suggérée  par  l'étude  des  sacrements  eux- 
mêmes  et  de  leur  rôle  respectif  dans  la  vie  surnaturelle 
de  l'homme;  plus  précisément  indiquée  dans  la  sainte 
Écriture;  formellement  donnée  par  le  magistère  de 
l'Église  sous  les  multiples  formes  qu'il  peut  revêtir. 
Cette  vérité  primordiale  une  fois  établie,  toutes  les 
discussions  soulevées  au  sujet  de  l'institution  des 
sacrements  par  le  Christ  apparaîtront  comme  de 
simples  opinions,  intéressantes  à  coup  sûr  au  point 
de  vue  historique,  mais  sans  portée  dogmatique. 

/.  L'INTENTION  DD  CHRIST  8U0GÊRÊE  PAR  L'ÊTVDS 
DES  SACREMENTS  EUX-MÊMES  ET  DE  LEUR  ROLE  RES- 
PECTIF /'AXS  LA    VIE  SORNATOREILE  DE  VHOUME.  ■ — 

1°  Convenance  île  l'institution  des  sacrements.  —  Saint 
Thomas  a  abordé  cet  aspect  du  problème  dans  la 
Somme  théologique,  III'.  q.  lxi,  De  la  nécessité  des 
sacrements.  Malgré  le  mot  nécessité  employé  par  saint 
Thomas,  il  ne  peut  être  question  ici  que  de  l'extrême 
convenance  des  sacrements.  Mais  cette  convenance 
est  si  mande  que  les  I  héologieil-S  n'hésitent  pas  à 
parler  de  la  nécessite  de  leur  institution,  nécessité  non 
pas  absolue,  niais  relative  et  hypothétique,  qui  porte 
sur  l'existence  des  sacrements,  non  point  en  elle- 
même,  mais  relativement  au  but,  c'est-à-dire  en  vue 
d'al  teindre    ce    but    plus   facilement    et    plus   complè- 
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tement  ».  N.  Gihr,  Les  sacrements,  trad.  franc.,  t.  i, 
p.  41.  Cf.  S.  Thomas,  In  IV»™  Sent.,  dist.  I,  q.  i,  a.  2, 
sol.  2;  S.  Bonaventure,  ibid.,  dist.  I,  part.  I,  q.  i. 

Le  but  principal  des  sacrements  est  la  justification 
de  l'homme.  Pour  atteindre  ce  but,  Dieu  n'est  pas 
obligé  de  se  servir  d'éléments  sensibles  :  sacramentis 
non  alligavit  potentiam  suani  Deus.  Pierre  Lombard, 
Sententiarum,  1.  IV,  dist.  I,  part.  I,  c.  v.  Mais  en  fait, 
il  a  choisi  des  éléments  sensibles  pour  leur  commu- 
niquer une  vertu  sacramentelle.  Voir  plus  haut, 
col.  532.  Que  ces  éléments  sensibles  soient  très  conve- 
nables pour  obtenir  la  sanctification  des  hommes, 
Hugues  de  Saint-Victor  en  a  rappelé,  sur  le  rythme 
ternaire  cher  au  Moyen  Age,  une  triple  raison  : 
propter  humiliationem,  propter  cruditiunem,  propter 
exercitationem.  De  sacramentis,  1.  I,  part.  IX,  c.  m. 
Les  scolastiques  ont  adopté  ce  texte  et  l'ont  développé 
plus  ou  moins.  Cf.  Pierre  Lombard,  Sent.,  1.  IV,  dist.  I, 
part.  I,  c.  v;  S.  Bonaventure,  Brcvilaquium,  part.  VI. 
c.  i,  édit.  citée,  p.  265;  S.  Thomas,  111%  q.  lxi,  a.  1. 

1.  Convenance  par  rapport  aux  attributs  divins.  — 
Bien  de  plus  convenable  que  les  sacrements  pour 
manifester  la  miséricorde  et  la  justice,  la  sagesse  et 
la  puissance  de  Dieu.  S.  Bonaventure,  In  IVm  Sent., 
dist.  I,  part.  I,  q.  i;  S.  Thomas,  Quodl.,  IV,  q.  x; 
Suarez,  De  sacramentis,  disp.  III,  sect.  m,  n.  5.  Voir 
d'autres  références  dans  Gihr,  op.  cit.,  p.  43-47.  On 
connaît,  sur  ce  sujet,  la  belle  paraphrase  de  Bède, 
sur  la  parabole  du  bon  Samaritain,  dans  son  com- 
mentaire sur  l'évangile  de  saint  Luc,  paraphrase 
reproduite  et  commentée  par  Billot,  dans  le  Proosmium 
du  De  sacramentis. 

2.  Convenance  par  rapport  aux  exigences  de  l'homme 
déchu.  —  Bien  de  plus  convenable  que  les  sacrements 
comme  réponse  de  Dieu  aux  besoins  et  aux  exigences 
de  la  nature  humaine  blessée  par  le  péché.  Comme 
on  l'a  dit  plus  haut,  les  signes  sensibles  sont  en  har- 
monie avec  la  nature  de  l'homme,  à  la  fois  corporelle 
et  spirituelle.  Mais  avec  combien  plus  de  force  s'impose 
cette  convenance  quand  on  considère  la  cécité  de 
l'homme  par  rapport  aux  vérités  surnaturelles!  Par 
le  moyen  des  signes  sensibles,  les  sacrements  nous 
rendent  plus  facilement  saisissables  les  trésors  cachés 
de  la  grâce  divine.  Cf.  Denys  le  Chartreux,  Dialogus, 
1.  V,  a.  1.  Saint  Bonaventure  rappelle  à  ce  sujet  que 
l'homme  est  par  lui-même  peu  porté  à  la  contem- 
plation des  choses  divines  et  surnaturelles;  les  sacre- 
ments l'excitent  à  sortir  de  son  indolence  et,  par  leur 
multiplicité  même,  le  préservent  du  dégoût  et  de 
l'ennui.  In  IVam  Sent.,  dist.  I,  part.  I,  q.  i.  Mais  la 
convenance  des  sacrements  par  rapport  à  l'homme 
déchu  s'affirme  surtout  en  ce  que,  par  leur  nature 
et  leur  but,  les  sacrements  sont  le  moyen  le  plus  propre 
d'arriver  à  une  sorte  de  certitude  morale,  à  la  tran- 
quillité de  conscience  par  rapport  à  notre  salut,  ce 
que  saint  Thomas  appelle  certa  fiducia  salutis.  Cont. 
gent.,  1.  IV,  c.  lxxvii,  et  saint  Bonaventure,  securitas 
salutis.  Loc.  cit.  Saint  Augustin  raconte  que  la  foi  ne 
le  rassurait  pas  sur  ses  fautes  passées,  qui  n'avaient  pas 
encore  été  remises  par  le  baptême,  mais  qu'après  la 
réception  de  ce  sacrement,  il  n'éprouva  plus  aucune 
inquiétude.  Conf.,  1.  IX,  n.  6,  P.  L.,  t.  xxxn,  col.  705. 
On  trouve  des  déclarations  semblables  chez  nombre 
de  théologiens  mystiques  ou  simplement  sacramen- 
taires. 

3.  Convenance  des  sacrements  par  rapport  au  mystère 
de  l'incarnation,  soit  considéré  en  lui-même,  soit  consi- 
déré dans  l'Église  qui  en  est  la  suite.  — Le  mystère  de 
l'incarnation  est  la  source  visible  de  toutes  les  grâces; 
il  était  donc  convenable  qu'il  y  eût  des  canaux  et  des 
ruisseaux  visibles  pour  apporter  ces  grâces  à  chacun 
en  particulier,  visibles  comme  avait  été  visible  la 
personne    de    l'Homme-Dieu.     Quia    passio    Christi 


prœcessit,  ut  causa  quœdam  universalis  rernissionis 
peccatorum,  necesse  est  quod  singulis  adhibeatur  ad 
deletionem  propriorum  peccatorum.  Hoc  autern  fit  per 
baptismum  et  pœnitentiam  et  alia  sacramenta,  quse 
habenl  virtutem  ex  passione  Cliristi.  S.  Thomas,  IIIa, 
q.  xlix,  a.  1,  ad  4um.  Ces  derniers  mots  pourraient  être 
appliqués  à  une  autre  convenance  des  sacrements  par 
rapport  à  l'incarnation  :  les  sacrements  ne  causent 
effectivement  la  grâce  qu'en  tant  qu'ils  sont  les  instru- 
ments vivifiés  par  la  passion  du  Christ.  Voir  ci-dessus, 
col.  535.  Ils  sont  donc,  par  rapport  aux  hommes  que 
Jésus-Christ  est  venu  racheter,  une  continuation  véri- 
table de  l'instrument  de  salut  que  fut  l'humanité 
sainte  du  Sauveur.  De  plus,  l'Église  continuant  sur 
terre  l'incarnation,  elle  doit  pouvoir  leur  communiquer 
visiblement  les  grâces  et  les  dons  issus  de  l'incarnation. 
Elle  doit  pouvoir  le  faire  visiblement,  en  s'agrégeant 
les  membres  vivants  du  corps  mystique,  en  leur  assu- 
rant la  croissance  spirituelle,  en  les  guérissant  de  leurs 
blessures,  en  leur  donnant  des  chefs,  en  leur  procurant 
le  moyen  de  perpétuer  la  race  des  rachetés.  De  même 
que  le  salut  est  dans  le  Christ  et  par  le  Christ,  de  même 
les  moyens  visibles  de  salut  doivent  être  dans  l'Église 
et  par  l'Église  qui  continue  le  Christ. 

4.  Convenance  des  sacrements  par  rapport  à  la  créa- 
tion matérielle.  —  Enfin,  grâce  aux  sacrements,  la 
création  matérielle,  frappée  par  la  malédiction  du 
péché,  est  relevée  et  appelée  à  prêter  son  concours  à 
l'économie  du  salut.  Des  substances  naturelles,  eau, 
huile,  baume,  pain,  vin,  etc.,  deviennent  les  symboles 
et  le  véhicule  de  la  grâce.  Ainsi  l'ordre  naturel  tout 
entier  doit  coopérer  au  salut  de  l'homme.  C'est  là  un 
commencement  de  cette  transformation  que  la  rédemp- 
tion des  hommes  doit  opérer  sur  la  nature  inanimée 
elle-même  : 

Terra,  pontus,  astra,  mundus  :  quo  lavantur  flumine! 

La  conclusion  de  ces  considérations  sur  l'extrême 
convenance  des  sacrements,  c'est  que  Jésus-Christ , 
Bédempteur  du  genre  humain,  ne  pouvait  guère  se 
dispenser  d'instituer  des  sacrements.  Sa  sagesse,  sa 
puissance,  sa  miséricorde,  son  amour  pour  nous  l'y 
obligeaient  moralement. 

2°  Convenance  de  l'institution  de  sept  sacrements.  — • 
Cette  convenance  ressort  avec  grande  vraisemblance 
du  rapprochement  fait  entre  la  vie  inférieure  du  corps 
et  la  vie  supérieure  de  l'âme  par  la  grâce  :  de  ce  rap- 
prochement, en  effet,  ressort  un  certain  parallélisme 
qui  va  à  montrer  que  les  sept  sacrements  sont  appro- 
priés et  suffisent  à  communiquer  aux  individus  comme 
à  l'humanité  tout  entière  la  vie  surnaturelle  dans  sa 
plénitude.  Voici,  sur  ce  point,  le  résumé  du  parallé- 
lisme établi  par  saint  Thomas,  III11,  q.  lxv,  a.  1. 
«  A  la  génération  et  à  la  naissance  naturelles  qui 
donnent  à  l'homme  la  vie  terrestre,  répond  le  baptême 
par  lequel  l'homme  renaît  surnaturellement  à  une  vie 
plus  haute  et  divine,  à  la  vie  de  la  grâce.  De  même 
que  l'homme  par  la  croissance  naturelle,  atteint  ensuite 
tout  son  développement  et  sa  force  physique,  ainsi  la 
confirmation  fortifie,  développe  et  perfectionne  la  vie 
surnaturelle  communiquée  à  l'âme  dans  le  baptême. 
La  vie  et  les  forces  physiques  doivent  continuellement 
être  entretenues  par  la  nourriture  et  le  breuvage;  ainsi 
les  enfants  de  Dieu  ont,  dans  le  sacrement  de  l'autel, 
une  nourriture  céleste  qui  alimente  leur  vie  spirituelle. 
En  eux-mêmes,  ces  trois  sacrements  suffiraient  aux 
individus  pour  établir,  fortifier  et  conserver  la  vie  de 
la  grâce,  si  cette  vie  ne  pouvait  être  perdue;  mais  la 
santé  surnaturelle,  la  vie  même  de  l'âme  peut  être 
ruinée  par  la  maladie  du  péché,  comme  la  santé  du 
corps  par  la  maladie  corporelle  :  dans  les  deux  sphères, 
certains  moyens  sont  donc  accidentellement  (per 
accidens)  nécessaires  pour  écarter  la  maladie  et  rendre 
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les  forces  premières.  Or,  de  même  que  l'usage  des 
remèdes  éloigne  les  maladies  du  corps,  ainsi  le  sacre- 
ment de  la  pénitence  guérit  les  blessures  mortelles  de 
l'âme  et  rend  la  vie  de  la  grâce;  et  comme,  enfin,  des 
soins  particuliers  et  le  repos  raniment  les  forces  per- 
dues, de  même,  l'cxtrême-onction  efface  les  restes  et 
les  suites  de  la  maladie  spirituelle  en  donnant  à 
l'âme  de  nouvelles  grâces  de  force. 

«  Les  cinq  sacrements  dont  nous  venons  de  parler 
concernent  et  produisent  la  complète  guérison  et  la 
sanctification  de  l'homme  considéré  individuellement; 
mais  l'homme  est  fait  pour  vivre  en  société;  il  faut 
donc  l'envisager  comme  partie  du  tout,  comme  mem- 
bre de  la  famille  humaine.  Deux  autres  sacrements 
servent  à  perfectionner  l'homme  à  ce  point  de  vue  : 
le  mariage  et  l'ordre.  La  société  humaine,  dans  l'ordre 
naturel,  doit  être  gouvernée  et  elle  doit  se  propager; 
dans  l'ordre  surnaturel,  deux  choses  sont  pareillement 
indispensables  :  il  faut  que,  toujours,  des  supérieurs 
se  succèdent  et  soient  pourvus  du  pouvoir  nécessaire 
pour  la  sanctification  et  la  direction  de  la  société 
chrétienne,  qui  est  l'Église  :  c'est  à  quoi  l'ordre  est 
destiné;  il  faut  que,  toujours,  de  nouveaux  membres 
soient  donnés  et  engendrés  à  l'Église  :  telle  est  la  fin 
du  mariage.  »  N.  Gihr,  op.  cit.,  p.  214-215.  Le  concile 
de  Florence  consacrera  cet  exposé  clans  son  décret 
Pro  Armenis,  voir  plus  loin,  col.  595. 

//.    L'INTENTION    DU    CHRIST,    PLUS    PRÉCISÉMENT 

INDIQUÉE  PAR  L'ÉCRITURE  SAINTE.  —  La  précédente 
démonstration,  par  raisons  de  convenance,  quelle  que 
soit  l'apparence  de  rigueur  qu'elle  affecte,  ne  pouvait 
suffire  en  présence  des  arguments  d'ordre  historique  mis 
en  avant  par  les  réformateurs  du  xvie  siècle.  Il  fallut 
en  venir  à  une  argumentation  positive.  Bellarmin  et 
Grégoire  de  Valencia  furent ,  à  cet  égard,  des  initiateurs. 

L'autorité  de  la  sainte  Écriture  est  une  des  princi- 
pales sources  d'argumentation  positive.  Mais  peut-on, 
avec  la  seule  Écriture,  prouver  l'institution,  par  Jésus- 
Christ,  des  sept  sacrements?  Nous  avons  rappelé  plus 
haut,  col.  495  sq.,  que,  «dans  l'Écrit  ure,  à  propos  des  rites 
auxquels  nous  donnons  aujourd'hui  le  nom  de  sacre- 
ments, se  trouvent  déjà  exprimés  à  la  fois  leur  symbo- 
lisme et  leur  efficacité  dans  la  sanctification  des  âmes  ». 
Sans  prétendre  trouver,  dans  les  indications  rassem- 
blées, une  démonstration  proprement  dite  de  l'intention 
de  Jésus-Christ  par  rapport  à  la  signification  sacra- 
mentelle de  nos  sept  rites,  il  semble  néanmoins  qu'une 
indication  précieuse  ressort  à  cet  égard  de  leur  rôle 
sanctificateur  attesté  par  l'Écriture.  Qui  peut  remettre 
les  péchés,  qui  peut  sanctifier  les  âmes,  sinon  Dieu  ou 
celui  qui  a  l'autorité  de  Dieu?  C'est  vraisemblablement 
par  une  inconsciente  identification  entre  l'élément 
sensible  et  matériel  du  sacrement  et  l'élément  symbo- 
lique et  proprement  sacramentel,  que  nombre  d'au- 
teurs modernes  et  contemporains,  étudiant  l'origine 
des  sacrements  autres  que  le  baptême  et  l'eucharistie, 
ont  cru  devoir  recourir  à  l'hypothèse  d'un  dévelop- 
pement faisant  suite  à  une  institution  purement 
implicite.  Sans  doute,  une  telle  hypothèse  est  bien 
différente  de  l'erreur  moderniste  contenue  dans  la 
proposition  40  du  décret  Lamentabili,  voir  plus  loin, 
col.  561;  il  n'en  est  pas  moins  vrai  qu'elle  restreint 
singulièrement  la  portée  de  l'institution  divine  et 
qu'elle  va  à  rencontre  des  plus  sûrs  principes  de  la 
théologie  sacramentaire. 

Nous  aurons  l'occasion  de  revenir  sur  ce  point  : 
présentement,  il  suffit  de  souligner  que  l'Écriture 
sainte  fournit  des  indications  suffisantes  d'où  il  est 
permis  de  déduire  logiquement  que  le  Christ  a  eu 
l'intention  de  conférer  une  signification  sacramentelle 
a  certains  rites  implicitement  proposés  dans  les  ensei- 
gnements du  Sauveur.  Le  développement  affecterait 
l'élément  matériel,  non  l'élément  formel  (au  sens  où 


nous  entendons  ce  mot  avec  Jean  de  Saint-Thomas) 
du  sacrement. 

D'ailleurs,  n'est-ce  pas  le  travail  de  recherche  posi- 
tive qui  a  été  accompli  dans  ce  Dictionnaire,  à  propos 
de  chaque  sacrement  étudié  séparément  ?  Pour  le 
baptême,  voir  t.  il,  col.  167-168.  Pour  la  confirmation, 
t.  m,  col.  975-1026,  où  l'auteur  conclut  que  le  Christ 
a  voulu  et  laissé  entrevoir  la  confirmation  au  moment 
de  son  baptême  dans  le  Jourdain.  Peu  importe, 
d'ailleurs,  la  précision  relative  au  temps  et  au  lieu  : 
ce  qui  importe,  c'est  la  volonté  du  Christ  (col.  1026). 
Pour  l'eucharistie,  voir  t.  v,  col.  989-1121.  Pour  la 
pénitence,  voir  t.  xn,  col.  749-752.  Étudiant  la  péni- 
tence primitive,  l'auteur  envisage  la  collation  par 
Jésus  à  l'Église  d'un  pouvoir  sur  le  péché.  Ici  encore, 
la  volonté  de  Jésus  apparaît  clairement,  touchant  la 
rémission  des  péchés  commis  après  le  baptême  et 
confiant  à  l'Église  l'exercice  de  ce  pouvoir.  Ce  sont  les 
modalités  de  cet  exercice  qui  constituent  le  dévelop- 
pement historique.  La  volonté  du  Christ  existe  for- 
melle et  explicite  dès  la  collation  du  pouvoir.  Pour 
l'extrême-onction,  voir  t.  v,  col.  1898-1927.  «  L'ex- 
trême-onction  est  antérieure  à  l'épître.  Saint  Jacques 
n'invente  pas.  Il  parle  d'un  rite  connu...  Sa  lettre  a  été 
composée  vers  61.  L'extrême-onction  avait  donc  été 
connue  et  employée  avant  cette  date.  Il  devient  bien 
difficile,  sinon  impossible,  de  trouver  entre  son  appa- 
rition et  la  mort  de  Jésus  le  temps  matériel  nécessaire 
pour  qu'elle  ait  pu  se  glisser  dans  les  communautés, 
puis  se  faire  accepter  et  enfin  s'imposer  comme  un 
rite  qui  s'accomplit  au  nom  du  Seigneur  »  (col.  1826). 
Pour  l'ordre,  voir  son  institution  par  le  Christ,  t.  xi, 
col.  1193-1209  :  «  Le  Christ  pouvait  instituer  l'ordre 
simplement  en  le  voulant  et  en  exprimant  sa  volonté 
par  rapport  à  ceux  qu'il  revêtait  du  caractère  sacré 
(col.  1206).  Le  rite  employé  ensuite  a  pu  être  choisi 
par  le  Christ  d'une  manière  très  générale.  Ici  encore, 
le  rite  a  pu  subir  des  modifications,  la  volonté  du 
Christ  de  lui  conférer  une  signification  sacramentelle 
est  demeurée  la  même.  D'ailleurs,  le  concile  de  Trente 
(session  xxm,  c.  m)  enseigne  que  l'ordre  est  un 
sacrement  en  s'appuyant  sur  II  Tim.,  i,  6,  7.  Pour  le 
mariage,  plusieurs  paroles  du  Christ,  notamment 
Matth.,  xix,  6,  indiquent  sa  volonté  d'élever  l'insti- 
tution naturelle  du  mariage  à  l'état  de  sacrement. 
Le  texte  de  saint  Paul  aux  Éphésiens  (v,  32)  indique 
que  «  le  mariage  n'est  plus  seulement  un  état  qui 
impose  des  devoirs  difficiles  en  certains  cas  et  qui 
exige  des  grâces  spéciales;  ces  devoirs  reçoivent  par 
le  seul  fait  de  leur  assimilation  aux  rapports  entre  le 
Christ  et  l'Église,  non  pas  une  difficulté  de  plus,  mais 
une  élévation  qui  les  place  en  plein  surnaturel;  c'est 
un  nouveau  titre  pour  qu'au  mariage  soit  attachée  la 
grâce  de  Dieu  ».  Voir  t.  x,  col.  2069. 

Dans  le  cas  du  mariage,  avec  plus  d'évidence  que 
dans  les  autres  sacrements,  se  vérifie  la  souplesse  des 
principes  théologiques  posés  par  Jean  de  Saint- 
Thomas.  L'institution  du  sacrement  de  mariage  se 
réduit  à  une  simple  élévation,  par  un  acte  de  la  volonté 
du  Christ,  d'une  institution  déjà  existante  à  l'état  de 
sacramentalité. 

///.  L'INTENTION  DU  CHRIST,  FORMELLEMENT  AT- 
TESTÉE PAU  LE   MAGISTÈRE  DE  L'ÉGLISE. La  Vraie 

preuve  de  l'existence  de  sept  sacrements  institués  par 
le  Christ  réside  dans  l'enseignement  traditionnel  de 
l'Église.  Le  principe  général  de  la  démonstration 
positive  est  exprimé  par  la  décrétale  Ad  abolendam 
de  Lucius  III,  au  concile  de  Vérone  de  118-1  :  «  Il  ne 
faut  pas  en  cette  matière  (sur  l'eucharistie,  le  baptême, 
la  confession  des  péchés,  le  mariage  ou  les  autres 
sacrements  de  l'Église)  aliter  sentire  aut  docere...  quant 
sacrosancta  romana  Ecclesia  prœdicat  et  observât. 
Denz.-Bannw.,  n.  403. 
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Une  démonstration  complète  devrait  reprendre, 
pour  chaque  sacrement,  l'enseignement  de  la  tradition. 
Le  travail  a  été  fait  ici  pour  chacun  des  sacrements. 
On  voudra  donc  bien  se  reporter  à  ces  monographies 
particulières. 

Nous  ne  pouvons,  en  cet  article,  que  nous  en  tenir 
aux  affirmations  générales  du  magistère.  Ces  affirma- 
tions peuvent  se  répartir  sur  deux  périodes  :  la  première 
va  des  temps  apostoliques  au  xne  siècle;  la  seconde, 
du  xne  siècle  à  la  Réforme  et  au  concile  de  Trente. 

1°  Première  période  :  état  implicite  de  la  doctrine 
catholique.  —  Il  est  bien  évident  que  l'Église  a  usé  de  ses 
sacrements  bien  avant  d'en  faire  la  théologie;  elle  a 
vécu  son  dogme  sacramentaire  avant  de  le  formuler. 
La  pratique  sacramentelle  a  précédé  de  beaucoup  le 
travail  systématique  et  celui-ci  n'a  été  qu'une  expres- 
sion parfaitement  exacte  de  celle-là  :  lex  orandi,  lex 
credendi.  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  234. 

Dans  cette  première  période  de  croyance  implicite, 
deux  causes  ont  empêché  l'explicitation  de  la  doctrine 
des  sept  sacrements  institués  par  le  Christ.  La  pre- 
mière est  l'histoire  même  du  mot  sacramentum.  La 
seconde  est  la  formation  du  concept  de  symbole 
efficace.  Ce  sont  les  deux  points  que  nous  avons 
développés  dans  les  deux  premières  parties  de  cette 
étude,  précisément  pour  mieux  montrer  les  tâton- 
nements de  la  pensée  chrétienne. 

Tout  d'abord  «  l'histoire  du  mot  sacramentum  donne 
la  clé  de  l'histoire  même  de  la  théorie  sacramentaire 
et  explique  aisément  ce  qui,  au  premier  abord,  paraî- 
trait à  quelques-uns  déconcertant  et  presque  incroya- 
ble :  en  fait,  il  faut  attendre  jusqu'au  xne  siècle  pour 
rencontrer  les  premières  spéculations  réfléchies  où  l'on 
puisse  voir  une  ébauche  consciente  du  Traité  des 
sacrements  en  général,  une  coordination  méthodique 
des  éléments  qui  se  présentaient  épars  et  insuffisam- 
ment travaillés  dans  l'œuvre  théologique  des  écrivains 
antérieurs...  On  discutait  jusqu'alors  des  problèmes 
concrets  posés  par  tel  ou  tel  des  rites  fondamentaux 
et  impliquant,  sans  que  cela  fût  toujours  perçu,  une 
solution  générale  applicable  à  tous  les  cas  semblables 
qu'il  aurait  fallu  soigneusement  énumérer  :  telle  la 
controverse  sur  le  baptême  des  hérétiques  ou  sur  les 
réordinations.  »  F.  Cavallera,  Le  décret  du  concile  de 
Trente  sur  les  sacrements  en  général,  dans  Bulletin  de 
Toulouse,  1914,  p.  371. 

Ensuite,  et  la  seconde  partie  de  notre  étude  le 
démontre,  l'enseignement  patristique  sur  la  notion 
de  sacrement,  symbole  efficace  de  la  grâce,  n'est  pas 
un  enseignement  d'ensemble.  C'est  un  enseignement 
qui  porte  presque  exclusivement  sur  le  baptême  et 
l'eucharistie.  C'est  presque  exclusivement  en  fonction 
de  ces  deux  sacrements  que  s'élabore  le  concept  de 
symbole  efficace.  Il  a  fallu  pareillement  attendre  jus- 
qu'au xne  siècle  pour  formuler  des  conclusions  géné- 
rales. Durant  la  longue  période  qui  va  des  temps 
apostoliques  au  xne  siècle,  il  est  donc  impossible  de 
présenter  une  étude  d'ensemble.  Il  faudra  se  reporter 
aux  différents  articles  de  ce  Dictionnaire,  relatifs  à 
chaque  sacrement  pris  en  particulier.  Nous  ne  pouvons 
ici  que  donner  quelques  indications  d'ordre  général. 

1.  D'une  manière  générale,  les  Pères  rapportent  à 
Jésus-Christ  l'origine  et  l'efficacité,  non  seulement  du 
sacrement  de  baptême  et  de  l'eucharistie,  dont  l'insti- 
tution divine  est  nettement  affirmée  dans  les  évangiles, 
mais  encore  des  autres  sacrements,  au  fur  et  à  mesure 
que  l'exercice  des  pouvoirs  sacramentels  s'affirme 
dans  l'Église.  On  trouvera  de  bonnes  indications  sur 
ces  différentes  affirmations  particulières  dans  Pourrat, 
op.  cit.,  p.  289-299.  D'affirmations  générales,  nous  n'en 
trouvons  pas  avant  le  pseudo-Ambroise  :  Diviniora 
sunl  sacramenta  christianorum  quam  judseorum.  Auctor 
sacramentorum  quis  est  nisi  Dominus  Jésus?  De  cœlo 


ista  sacramenta  venerunt.  De  sacramentis,  1.  IV,  c.  iv, 
n.  7,  P.  L.,  t.  xvi,  col.  439.  Saint-Augustin  affirme  la 
même  vérité  dans  sa  lettre  à  Januarius,  Epist.,  liv, 
n.  1  :  Primo  itaque  tencre  te  volo  quod  est  hujus  dispu- 
lutionis  caput,  Dominum  nostrum  Jesum  Christum, 
sicut  ipse  in  Evangelio  loquitur,  leni  jugo  suo  nos 
subdidisse  et  sarcinœ  levi;  unde  sacramentis  numéro 
paucissimis,  observatione  facillimis,  signifleatione 
priesiantissimis,  socielatem  novi  populi  colligavit, 
sicuti  est  baptimus...,  communicatio  corporis  et  san- 
guinis  ipsius  et  si  quid  aliud  in  scripturis  canonicis 
commendalur...  P.  L.,  t.  xxxm,  col.  200.  Dans  la 
controverse  donatiste,  Augustin  parle  du  baptême  du 
Christ,  pour  la  validité  duquel  sont  requises  les  paroles 
indiquées  dans  l'Évangile.  De  baptismo,  1.  VI,  n.  47, 
P.  L.,  t.  xliii,  col.  214;  et,  à  ce  propos,  il  rappelle, 
dans  une  formule  plus  générale,  que  «  les  sacrements 
du  Christ  et  de  l'Église  »,  pour  être  employés  illicite- 
ment  par  les  hérétiques  et  tous  les  impies  et  pécheurs, 
n'en  demeurent  pas  moins  les  sacrements  du  Christ. 
Ibid.,  1.  III,  n.  13,  col.  144.  C'est  du  côté  du  Christ, 
entr'ouvert  par  la  lance,  que  sont  sortis  les  sacrements 
qui  constituent  la  vie  de  l'Église,  mortuo  Christo, 
lancea  percutitur  latus,  ut  profluant  sacramenta,  quibus 
formetur  Ecclesia.  In  Joa.,  tract.  IX,  n.  10,  t.  xxxv, 
col.  1463. 

Sous  une  autre  forme  encore,  les  Pères  reconnais- 
sent Jésus  pour  l'auteur  des  sacrements,  lorsqu'ils 
aflirment  que  les  paroles  sacramentelles  sont  les 
paroles  de  Jésus-Christ  lui-même  et  que  les  sacrements 
ne  peuvent  en  aucune  manière  être  regardés  comme 
les  sacrements  des  apôtres,  mais  uniquement  comme 
les  sacrements  de  Jésus-Christ  :  «  Examinez  les  paroles 
des  apôtres.  Nul  n'a  jamais  dit  :  «  Mon  baptême, 
baptismus  meus  ».  Quoique  l'Évangile  fût  le  même  pour 
tous,  ils  ont  pu  dire  :  «  Mon  Évangile  »  (cf.  II  Tim., 
n,  8),  mais  nulle  part  vous  ne  trouverez  :  «■  Mon  bap- 
tême ».  S.  Augustin,  In  Joa.,  tract.  V,  n.  9,  col.  1419; 
cf.  De  baptismo,  1.  V,  n.  16,  t.  xliii,  col.  185.  Et,  sur 
le  texte  de  saint  Jean,  iv,  2,  quamvis  ipse  non  baptiza- 
ret,  sed  discipuli  ejus,  saint  Augustin  fait  observer 
que,  quel  que  soit  le  ministre,  c'est  Jésus  qui  baptise, 
dès  là  qu'il  s'agit  du  baptême  institué  par  le  Christ  : 
«  Ceux  que  Jean  a  baptisés,  c'est  Jean  qui  les  a 
baptisés;  mais  ceux  que  Judas  a  baptisés,  c'est  le 
Christ  qui  les  a  baptisés.  »  In  Joa.,  tract.  V,  n.  18, 
t.  xxxv,  col.  1424. 

2.  Il  faut  admettre,  dans  cette  période  de  croyance 
implicite,  un  très  réel  progrès  dans  le  développement 
de  la  doctrine,  et  même  dans  la  pratique  des  sacre- 
ments. Mais  ce  développement  est  légitime.  Si  nous 
l'admettons  volontiers  dans  le  dogme  proprement  dit, 
à  plus  forte  raison  devons-nous  admettre  un  progrès 
parallèle  dans  la  connaissance  des  sacrements,  dont  la 
pratique  ne  s'impose  pas  aux  chrétiens,  pour  tous  et 
pour  chacun,  avec  la  même  nécessité.  Cf.  Concile  de 
Trente,  sess.  vu,  can.  4,  Denz.-Bannw.,  n.  847. 

Comme  pour  le  dogme  en  général,  les  causes  et 
occasions  de  ce  progrès  sont  multiples.  Au  fond, 
l'unique  cause  dirigeante  ne  peut  être  que  le  magistère 
de  l'Église,  lequel,  sous  l'assistance  du  Saint-Esprit, 
développe  les  trésors  du  dépôt  de  la  révélation.  De  là 
la  règle  posée  par  Lucius  III.  Voir  col.  549.  Mais 
différentes  causes  secondaires  ont  stimulé  l'Église 
dans  ce  travail  d'élaboration  de  la  doctrine  sacra- 
mentaire. 

Tout  d'abord,  l'amour  de  la  vérité  a  stimulé  les 
Pères  et  les  docteurs.  Nous-  avons  constaté  quelle 
influence  exerça,  en  matière  sacramentaire,  cet 
amour  de  la  vérité,  sur  Origène,  Cyrille  de  Jérusalem, 
Basile  le  Grand,  en  Orient  et,  en  Occident,  sur  Ter- 
tullien,  Cyprien,  Ambroise,  Augustin,  Isidore  de 
Séville.   Mais  c'est   surtout  dans  la  dernière  période 
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d'évolution  que  le  travail  des  théologiens  s'est  affirmé 
plus  fécond  :  Hugues  de  Saint -Victor  et  Pierre  Lom- 
bard, en  effet,  peuvent  être  présentés  comme  les 
véritables  fondateurs  de  la  théologie  des  sacrements 
en  général. 

Ensuite,  la  piété  chrétienne,  La  piété  procède  de  la 
foi,  mais  rejaillit  sur  elle  en  la  perfectionnant.  Le 
progrès  de  la  dévotion  entraîne  un  réel  progrès  dans 
la  connaissance  de  la  doctrine.  C'est  ainsi  que  la 
communion  des  fidèles  a  été  pour  les  évoques  l'occa- 
sion d'un  enseignement  plus  approfondi  sur  le  dogme 
de  la  présence  réelle  et  la  manière  dont  elle  se  réalise 
(S.  Cyrille  de  Jérusalem,  S.  Augustin).  La  multipli- 
cation des  fonctions  ecclésiastiques  a  obligé  l'Église 
à  prendre  une  conscience  de  plus  en  plus  parfaite  de 
l'origine  des  différents  degrés  de  la  hiérarchie  cl  des 
pouvoirs  attachés  au  sacrement  de  l'ordre.  Les  sacra- 
mentaires  et  les  ordines  fixèrent  dans  les  textes  litur- 
giques eux-mêmes  les  croyances  qui  s'affirmaient 
jusque  là  dans  la  pratique.  Les  différents  rites  sacra- 
mentels apparurent  avec  plus  de  relief.  Pour  une 
grande  part  encore,  la  piété  chrétienne  a  contribué  à 
faire  connaître  la  valeur  sacramentelle  du  mariage. 
On  pourrait  en  dire  autant  au  sujet  de  l'extrême- 
onction.  Ce  sont  aussi  les  exigences  de  la  vie  chrétienne 
qui  ont  fait  comprendre  que  la  confirmation  était  un 
sacrement  distinct  du  baptême  :  «  La  création  des 
paroisses  rurales  fut  l'occasion  de  cette  distinction 
absolue.  Tant  que  l'évêque  présida  l'administration 
solennelle  du  baptême,  la  confirmation  fut  adminis- 
trée aux  néophytes  de  suite  après  le  bain  baptismal; 
elle  n'était  conférée  séparément  qu'à  ceux  qui  avaient 
reçu  le  baptême  clinical  en  cas  de  maladie.  Lorsque 
les  paroisses  rurales  furent  fondées  et  confiées  à  de 
simples  prêtres,  l'évêque  se  réserva  la  confirmation  en 
Occident.  C'est  alors  qu'un  temps  plus  ou  moins 
long  sépara  la  réception  des  deux  sacrements  et  accen- 
tua leur  distinction.  En  Orient,  on  accorda  aux  prêtres 
chargés  des  paroisses  le  droit  de  confirmer  de  suite 
après  le  baptême  :  usage  qui  existe  encore  aujour- 
d'hui. »  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  296.  Nous  citons  expres- 
sément cet  exemple  entre  cent,  pour  montrer  combien 
la  vie  pratique  de  l'Église  et  des  fidèles  a  pu  influer 
dans  le  développement  de  la  croyance  sacrainentaire. 
Un  autre  exemple,  très  obvie  aussi,  est  celui  de  l'admi- 
nistration du  sacrement  de  pénitence.  La  nécessité  de 
ne  pas  abandonner  les  chrétiens  tombés  dans  le 
péché  après  leur  baptême  fit  peu  à  peu  prendre  cons- 
cience aux  chefs  de  l'Église  du  contenu  des  pouvoirs 
accordés  à  eux  par  Jésus-Christ  :  Les  péchés  seront 
remis...;  ils  seront  retenus...  Joa.,  xx,  22.  Voir  ici 
Pénitence,  t.  xii,  col.  773  sq. 

Enfin,  la  cause  ou  mieux  l'occasion  la  plus  fréquente 
de  progrès  a  été  l'obligation  de  faire  face  aux  erreurs 
ou  hérésies  naissantes.  Aucun  sacrement  n'a  échappé, 
sur  ce  point,  à  la  loi  du  progrès.  Contre  les  pélagiens, 
il  faut  affirmer  la  nécessité  du  baptême  pour  la  rémis- 
sion des  péchés  et,  s'il  s'agit  de  petits  enfants,  du 
péché  originel.  11  a  fallu  défendre  l'origine  divine  de 
la  pénitence  et  ses  droits  et  prérogatives  à  l'égard  de 
tous  les  péchés  sans  exception  contre  le  rigorisme 
des  montanistes  et,  plus  tard,  des  novatiens,  non  moins 
que  contre  l'arrogance  des  confesseurs  et  martyrs  qui 
prétendaient  se  passer  de  l'évêque  et  des  prêtres  dans 
la  réconciliation  des  lapsi.  De  même,  l'origine  divine 
des  divers  degrés  de  la  hiérarchie  ecclésiastique  fut 
mise  en  relief  à  l'occasion  du  mouvement  hérétique 
du  gnosticisme.  Contre  les  gnostiques,  et  plus  tard 
contre  les  manichéens,  il  fallut  insister  sur  l'origine 
divine  du  mariage  chrétien.  15ien  plus,  saint  Augustin 
eut  lui-même  à  défendre  la  sainteté  du  mariage  contre 
sa  propre  doctrine  du  péché  originel,  que  les  pélagiens 
trouvaient  déshonorante  pour  la  vie  conjugale,  propa- 


gatrice de  la  faute  héréditaire.  L'efficacité  des  sacre- 
ments a  dû  être  défendue  par  l'Église  au  moment  de 
la  controverse  baptismale,  au  temps  de  saint  Cyprien, 
de  la  controverse  donatiste,  au  ttmps  de  saint  Augus- 
tin, et  plus  tard,  au  sujet  des  réordinations.  Si  les 
sacrements  d'eucharistie,  de  confirmation  et  d'ex- 
trême-onction paraissent  échapper,  dans  les  premiers 
siècles  de  l'Église,  aux  attaques  de  l'hérésie,  il  n'en 
sera  pas  de  même  dans  la  suite  et,  là  encore,  un  pro- 
grès dogmatique  s'affirmera,  en  raison  des  négations 
hostiles. 

Le  progrès  s'affirme  donc,  en  matière  sacramentaire, 
d'une  façon  indubitable.  On  peut  également  faire  état 
des  modifications  importantes  introduites  au  cours 
des  siècles  dans  l'administration  des  sacrements. 
L'onction  de  la  confirmation  ne  semble  pas  avoir  été 
une  cérémonie  primitive,  pas  plus  que  la  porrection 
des  instruments  dans  l'administration  du  sacrement 
de  l'ordre,  pas  plus  que  diverses  formules  que  certains, 
aujourd'hui,  disent  appartenir  à  l'essence  même  du 
sacrement.  Ce  nouvel  aspect  du  progrès  en  matière 
sacramentaire  s'apparente  intimement  au  premier, 
car,  dans  l'un  comme  dans  l'autre,  se  pose  la  question 
de  l'institution  divine  à  laquelle  il  semble  que  l'Église 
ne  puisse  substituer  ses  initiatives  humaines.  Les 
théologiens  auront  à  résoudre  ce  problème  assez  com- 
plexe du  progrès  en  matière  sacramentaire.  Nous 
rappellerons  et  étudierons  les  solutions  après  avoir 
exposé  la  doctrine  du  concile  de  Trente.  Voir  col.  564. 

3.  Parallèlement  à  ce  progrès  en  matière  sacramen- 
taire s'affirme  un  progrès  dans  la  connaissance  du 
dogme  du  nombre  septénaire.  A  vrai  dire,  les  Pères 
ne  se  sont  jamais  préoccupés  du  nombre  des  sacre- 
ments :  «  L'Église  s'est  empressée  de  se  servir  de  ces 
moyens  de  salut,  mis  par  le  Christ  à  sa  disposition  pour 
convertir  et  sanctifier  les  hommes.  Ce  n'est  que  plus 
tard  —  nous  ne  saurions  trop  le  remarquer  - —  qu'elle 
a  eu  le  temps  et  la  pensée  d'en  dresser  l'inventaire, 
lorsqu'une  étude  synthétique  des  sacrements  eut  été- 
faite,  qui  permit  de  les  considérer  tous  dans  une  vue 
d'ensemble,  de  déterminer  leurs  caractères  communs 
et  de  les  compter.  »  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  235  ; 
cf.  Franzelin,  De  sacramentis  in  génère,  th.  xvm. 

Les  Pères  n'ont  parlé  des  sacrements  que  dans  un 
but  essentiellement  pratique.  On  l'a  vu  dans  la  seconde 
partie  de  cette  étude  :  tout  d'abord,  c'est  le  baptême  et 
l'eucharistie  qui  retiennent  presque  exclusivement 
l'attention  des  Pères  apostoliques  et  apologistes.  Puis, 
les  crises  montaniste  et  novatienne  mettent  en  relief 
la  pénitence,  sans  qu'on  attribue  encore  à  la  discipline 
pénitent ielle  le  nom  de  sacrement.  Au  iv«  siècle,  les 
nécessités  de  l'initiation  chrétienne  obligent  les  Pères 
à  poser  les  bases  d'une  première  liste  :  baptême, 
confirmation  et  eucharistie  sont  étudiés  simulta- 
nément pour  l'instruction  des  néophytes  (en  Orient, 
saint  Cyrille  de  Jérusalem,  Théodore  de  Mopsueste: 
en  Occident,  saint  Ambroise  et  le  pseudo-Ambroise 
du  De  sacramentis).  Saint  Augustin,  dont  la  doctrine 
sacramentaire  est  déjà  cependant  assez  développée, 
ne  donne  nulle  part  une  énumération  complète  des 
sacrements.  Il  indique,  à  propos  des  sacrements,  le 
baptême  et  l'eucharistie,  et  si  quia  aliud  in  scripturis 
canonicis  commendatur.  Epist.,  i.iv,  c.  i,  voir  col.  542. 

Dans  le  sermon  ce.xxvm,  n.  3,  il  déclare  avoir 
enseigné  «  aux  enfants  (c'est-à-dire  aux  néophytes, 
quel  que  soit  leur  âge)  le  sacrement  du  symbole, 
qu'ils  doivent  croire,  le  sacrement  de  l'oraison  domi- 
nicale, qui  leur  apprend  à  prier,  le  sacrement  du 
baptême.  (,)uant  au  sacrement  de  l'autel,  ces  enfants 
n'en  ont  pas  encore  entendu  parler.  »  P.  L.,t.  xxxvm, 
col.  1102.  Pour  expliquer  que  les  sacrements,  même 
administrés  par  des  hérétiques,  sont  validemenl 
administrés,  il  donne  l'exemple  des  prières  validemenl 
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récitées  sur  l'eau  du  baptême,  sur  l'huile  (de  la  confir- 
mation), sur  L'eucharistie,  ou  sur  la  tète  de  ceux  à  qui 
l'on  impose  les  mains  (pénitence).  De  baplismo,  1.  V, 
n.  28,  t.  xliii,  col.  190. 

Outre  l'imprécision  du  sens  alors  accordé  au  mot 
sacramenlum,  certains  théologiens  ont  invoqué,  pour 
expliquer  les  imperfections  de  l'enseignement  patris- 
tique  en  matière  sacramentaire,  la  discipline  de 
l'arcane.  Cette  discipline  imposait  sur  bien  des  points 
un  silence  prudent,  pour  ne  point  dévoiler  aux  profanes 
la  doctrine  sacramentaire.  Voir  ici  Arcane,  t.  I, 
col.  1738.  11  ne  semble  pas  toutefois  que  cette  expli- 
cation puisse  être  admise  pour  justifier  l'apparition 
tardive  de  la  liste  des  sacrements.  Voir  Pourrat, 
op.  cit.,  p.  250.  Nous  devons  dire  cependant  que  cette 
opinion  de  Batifïol  et  de  Pourrat  n'est  pas  admise  par 
tous.  Cf.  F.-X.  Funk,  Theolog.  Quartalschrift,  Tubingue, 
1903,  p.  09  sq. 

4.  Des  difficultés  sont  soulevées  du  fait  que  quelques 
Pères  rangent  parmi  les  sacrements  proprement  dits, 
des  rites  que  le  magistère  n'a  pas  reconnus  comme 
tels.  11  s'agit  surtout  du  lavement  des  pieds,  que  saint 
Ambroise  indique  comme  le  sacrement  institué  pour 
remettre  le  péché  originel,  tandis  que  le  baptême 
remettrait  simplement  les  péchés  personnels  :  Planta 
ejus  (Pétri)  abluitur.  ut  heredilaria  peccata  tollantur, 
noslra  enim  propria  per  baptismum  relaxantnr.  De 
mijsteriis,  c.  vi,  n.  32,  P.  L.,  t.  xvi,  col.  398.  Voir  aussi 
De  sacramentis,  1.  III,  c.  i,  n.  7,  col.  433,  et  comparer 
S.  Bernard,  Sermo  in  ccena  Domini,  n.  4,  P.  L., 
t.  clxxxiii,  col.  373;  Arnauld  de  Bonneval,  sous  le 
nom  de  saint  Cyprien,Z)e  cardinalibus  operibus  Cliristi, 
P.  L.,  t.  clxxxix,  col.  1610-1078.  Voir  la  réponse  à 
cette  difficulté,  ici  même,  t.  ix,  col.  31-30. 

5.  Le  haut  Moyen  Age  accuse  un  certain  progrès 
dans  les  listes  de  sacrements.  La  numération  des 
sacrements  étant  subordonnée  au  développement  de 
la  définition  et  de  la  doctrine  des  sacrements,  elle  ne 
pouvait  atteindre  sa  perfection  dernière  tant  que  la 
définition  et  la  doctrine  n'étaient  pas  sanctionnées  par 
l'enseignement  commun  des  théologiens. 

On  a  vu  plus  haut  que  saint  Isidore  de  Séville, 
au  vn«  siècle,  avait  entrevu  la  méthode  à  suivre  pour 
produire  la  liste  des  sacrements.  Il  ne  nomme  que  trois 
sacrements,  le  baptême,  la  confirmation,  le  corps  et  le 
sang  du  Christ,  quse  ob  id  sacramenta  dicuntur,  quia 
sub  tegumenlo  corporalium  rerum  virtus  divina  secre- 
tius  salutem  eorumdem  sacramentorum  operatur,  unde 
et  a  secretis  virtutibus,  vcl  a  sacris  sacramenta  dicuntur. 
Etymol.,  1.  VI,  c.  xix,  n.  39-40.  Sans  ignorer  les  autres 
rites  sacrés  qui  plus  tard  devaient  être  appelés  sacre- 
ments, Isidore,  partant  d'une  définition  discutable, 
ne  pouvait  donner  qu'une  liste  défectueuse.  Et  comme 
la  définition  isidorienne  fut  acceptée  par  les  auteurs 
des  vme  et  ixe  siècles,  nous  ne  trouvons  aucun  progrès 
à  cette  époque.  Cf.  Baban  Maur,  De  institutions  cleri- 
corum,  1.  I,  c.  xxiv,  P.  L.,  t.  cvn,  col.  309;  Batramne. 
De  corpore  et  sanguine  Domini,  n.  46,  P.  L.,  t.  cxxi, 
col.  140.  Pour  Pascase  Badbert,  nous  avons  vu  que, 
grâce  à  la  définition  isidorienne  du  sacrement,  il 
insérait  dans  sa  liste  non  seulement  le  baptême,  la 
confirmation  et  l'eucharistie,  mais  encore  l'Écriture 
sainte  et  l'incarnation. 

L'activité  intellectuelle  qui  reprend  au  xie  siècle 
porta  les  auteurs  à  entreprendre  des  travaux  d'en- 
semble sur  les  sacrements  :  doctrine  sacramentaire  et 
règles  à  suivre  dans  l'administration  des  dits  sacre- 
ments. Mais,  comme  la  signification  du  mot  sacrement 
n'était  pas  fixée,  dans  ces  listes  entraient  bien  des 
rites  qui  n'avaient  qu'une  analogie  lointaine  avec  les 
sacrements  proprement  dits.  La  définition  sur  laquelle 
ces  listes  se  fondaient  n'était  autre  que  la  formule 
augustinienne  :  Sacramenlum  est  sacrum  signiun.  Or, 


ce  n'était  là  que  l'élément  générique  du  sacrement 
véritable,  qui  devait  fatalement  faire  considérer 
comme  sacrements  des  rites  qui,  en  réalité,  n'en  sont 
pas. 

Saint  Pierre  Damien  (f  1072)  compte  douze  sacre- 
ments :  le  sacrement  de  baptême,  de  confirmation,  de 
l'onction  des  infirmes,  de  la  consécration  des  pontifes, 
de  l'onction  des  rois,  de  la  dédicace  de  l'église,  de  la 
confession,  des  chanoines,  des  moines,  des  ermites, 
des  moniales,  du  mariage.  Serm.,  lxix,  P.  L.,  t.  cxi.iv, 
col.  897  sq.  Et  dans  cette  liste  ne  figurent  ni  l'eucha- 
ristie, ni  l'ordre  qui  sont  pourtant,  au  dire  du  même 
auteur,  avec  le  baptême,  les  «  sacrements  principaux  » 
de  l'Église.  Cf.  Opusc,  vi,  Liber  qui  dicilur  Gratissi- 
mus,  n.  9,  t.  cxlv,  col.   109. 

Saint  Bernard,  dans  son  sermon  déjà  cité.  De  cœna 
Domini,  parle  de  plusieurs  sacrements,  sans  en  donner 
la  liste;  il  en  énumère  dix,  parmi  lesquels  le  lavement 
des  pieds,  l'investiture  des  chanoines,  des  abbés  et  des 
évêques. 

D'ailleurs,  la  liturgie  de  l'époque  qui  s'est  conservée 
jusqu'à  nos  jours  emploie  encore  le  mot  sacramenlum 
dans  son  sens  large.  Le  voici  appliqué  au  carême  dans 
la  secrète  de  la  messe  du  mercredi  des  cendres  : 
ipsius  venerabilis  sacramenti  celebramus  exordium.  Et 
au  graduel  de  la  messe  de  la  Dédicace,  le  lieu  saint, 
a  Deo  factus  est,  inœstimabile  sacramenlum... 

2°  Deuxième  période  :  de  l'énuméiation  définitive  des 
sept  sacrements  (xne  siècle)  au  concile  de  Trente.- — Cette 
période  comprend  deux  étapes.  La  première  s'étend 
jusque  vers  le  milieu  du  xme  siècle;  on  y  relève  les 
premières  affirmations  nettes  du  septénaire,  concur- 
remment avec  d'autres  énumérations  trop  courtes  ou 
trop  longues,  héritées  des  siècles  précédents.  La 
seconde  étape,  du  xme  siècle  au  concile  de  Trente, 
est  celle  de  la  paisible  possession.  Pendant  cette 
période,  un  certain  nombre  de  documents  ecclésias- 
tiques commencent  à  se  faire  l'écho  de  la  doctrine  défi- 
nitive sur  le  septénaire.  Des  définitions  sont  portées 
contre  les  premiers  négateurs  de  l'institution  divine 
de  sept  sacrements.  Période  intéressante  entre  toutes, 

1.  Première  étape.  —  a)  La  distinction  des  «  sacra- 
menta majora  »  et  des  «  sacramenta  minora  ».  —  Nous 
avons  vu  plus  haut  que  les  auteurs  de  cette  époque 
recherchèrent  tout  d'abord  une  meilleure  définition 
du  sacrement  (col.  529).  Le  sacrement  ne  fut  plus 
seulement  un  signe  sacré,  mais  un  signe  sacré  efficace, 
producteur  de  la  grâce.  Cette  définition,  formulée  en 
vue  du  baptême,  type  du  sacrement,  devint  le  crité- 
rium permettant  de  distinguer,  parmi  tous  les  rites 
sacrés,  ceux  qui  sont,  non  seulement  signes  de  la 
grâce,  mais  signes  producteurs  de  la  grâce.  Cette 
méthode  rigoureuse  aboutit  à  un  résultat  définitif. 

L'école  d'Abélard,  on  l'a  vu,  fut  l'initiatrice.  Comme 
on  n'avait  qu'un  seul  mot  pour  désigner  les  vrais 
sacrements  et  les  rites  qui  n'en  sont  pas,  Abélard 
distingua  ceux  qui  sont  spirituels,  c'est-à-dire  utiles 
au  salut,  et  ceux  qui  ne  le  sont  pas.  Ces  premiers  sont 
les  sacrements  majeurs.  Horum  sacramentorum  alia 
sunt  spiritualia,  alia  non.  Spiritualia  sunt  illa  majora, 
quœ  scilicet  ad  salutem  valent.  Epitome,  n.  28,  P.  L., 
t.  clxxviii,  col.  1738.  Cette  expression,  sacramenta 
spiritualia,  ad  salutem  valentia,  devait  avoir  une  for- 
tune considérable  chez  les  théologiens  et  les  canonistes 
du  xne  siècle.  Bestait,  pour  Abélard,  à  dresser  la  liste 
des  sacramenta  majora.  L'Epitome  mit  au  nombre  des 
sacrements  principaux,  outre  les  trois  sacrements  de 
la  liste  isidorienne  (baptême,  confirmation,  eucha- 
ristie), l'onction  des  malades,  dont  l'efficacité  est 
comparée  à  celle  de  l'eucharistie,  n.  30,  et  le  mariage, 
dont  le  symbolisme  est  très  élevé  et  qui  remédie 
puissamment  à  la  concupiscence. 

Pour  Hugues  de  Saint-Victor,  comme  pour  Abélard, 
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il  y  a  aussi  les  sacrements  principaux,  in  quibus 
principaliter  sains  constat  et  percipitiw,  et  les  sacrement  s 
de  moindre  importance,  sacramenta  minora,  destinés  à 
accroître  la  dévotion  des  fidèles  (eau  bénite, imposition 
des  cendres)  ou  à  fournir  les  objets  nécessaires  au 
culte.  C'est  la  première  distinction  des  sacrements  et 
des  sacrameutaux.  Voir  ce  mot,  col.  469.  Comme 
exemples  de  sacramenta  majora,  Hugues  cite  le 
baptême  et  la  communion.  L'expression  qu'il  emploie  : 
sicut  aqua  baptismatis  et  perceptin  corporis  ri  sanguinis 
Domini,  montre  qu'il  y  a  d'autres  sacrements  majeurs. 
Cf.  De  saeramentis,  I.  I.  part.  IX,  c.  vu;  I.  II,  part.  I, 
c.  i.  P.  L.,  t.  clxxvi,  col.  327,  471.  Mais  la  place 
assignée  à  la  confirmation  entre  le  baptême  et  l'eucha- 
ristie. 1.  II,  part.  VII,  col.  459-462,  et  sa  comparaison 
avec  le  baptême,  c.  iv,  col.  461,  l'importance  attribué  ■ 
à  l'ordre,  1.  II,  part.  III,  col.  421-131,  au  mariage, 
1.  II,  part.  XI,  col.  479-520,  à  la  pénitence,  1.  II. 
part.  XIV,  col.  549-578,  à  l'extrême-onction,  1.  II, 
part.  XV,  col.  577-580,  les  mettaient  à  part  des  sacra- 
mentaux.  Voir  ici  Hugues  de  Saint- Victoh,  t.  vu, 
col.  280-281. 

L'auteur  de  la  Summa  sentenliarum  franchit  une 
étape  nouvelle.  Sans  dire  expressément  qu'il  y  a  sept 
sacrements,  la  Summa  traite  des  sacrements  en  général 
et  des  sacrements  de  l'ancienne  Loi,  tr.  IV,  c.  i-ii, 
P.  L.,  t.  clxxvi,  col.  117-120;  puis  successivement  des 
sacrements  du  baptême,  tr.  V,  col.  127-138;  de  la 
confirmation,  tr.  V,  c.  i,  col.  137-139;  de  l'eucharistie, 
tr.  V,  c.  n-ix,  col.  139-146;  de  la  pénitence,  tr.  V, 
c.  x-xiv,  col.  146-153;  de  l'extrême-onction,  tr.  V, 
c.  xv,  col.  153-154;  de  l'ordre,  mentionné  d'un  mot, 
c.  xv,  col.  154,  probablement  parce  que  l'auteur  n'a 
pas  eu  le  temps  de  terminer  l'ouvrage;  le  traité  du 
mariage  qui  termine  la  Summa  sententiarum,  tr.  VII, 
col.  153-174,  est  de  Gautier  de  Mortagne.  Voir  ici 
t.  vu,  col.  281  et  251. 

Robert  Pull,  dans  ses  livres  de  Sentences  (vers  1111), 
traite  de  tous  les  sacrements,  sauf  de  l'extrême-onc- 
tion, Sententiarum,  1.  V-VIII,  P.  L.,  t.  clxxxvi, 
col.  829-1010.  Les  rites  secondaires  sont  laissés,  pour 
marquer  leur  distinction  d'avec  les  véritables  sacre- 
ments. Un  autre  disciple  de  l'école  abélardienne, 
Roland  Bandinelli  (futur  Alexandre  III),  expose  aussi 
exclusivement  la  doctrine  des  sept  sacrements,  dans 
le  même  ordre  que  la  Summa  sententiarum.  Il  ne  parle 
du  sacrement  de  l'ordre  qu'à  propos  de  la  rémission  des 
péchés.  Et,  de  plus,  Roland  applique  encore  le  terme 
sacrement  à  l'incarnation. 

L'influence  d'Hugues  de  Saint-Victor  se  fait  sentir 
à  la  même  époque,  sur  les  canonistes  du  xn°  siècle, 
dans  la  specics  quadriformis  sacramentorum,  ou  qua- 
druple division  des  sacrements,  qui  se  rencontre  chez 
un  groupe  de  glossateurs  du  Décret.  Cette  répartition 
distingue  les  sacramenta  salutaria,  les  ministratoria, 
les  veneraloria,  les  prxparatoria.  Les  principaux  au- 
teurs qui  l'emploient  sont  Rufin,  Etienne  de  Tournai, 
Jean  de  Faenza,  Sicard  de  Crémone,  la  Summa 
Lipsiensis  et  Huguccio,  tous  canonistes,  auxquels  il 
faut  joindre  un  théologien,  Simon  de  Tournai,  et  un 
annotateur  anonyme  de  Pierre  Lombard.  Voir  J.  de 
Ghellinck,  Le  mouvement  théologique  du  XII*  siècle, 
Paris,  1914,  p.  359  sq.;  Gillrnanu,  Die  Siebenzahl  der 
Sakramente  bei  den  Glossatoren  des  Gratianischen 
Dekrets,  dans  Der Katholik,  1909,  Lu, p.  182-214.  Tous 
ces  auteurs  ne  font  entrer  dans  les  sacrements  salu- 
taires que  le  baptême,  la  confirmation  et  l'eucharisl  le. 
Seul  Huguccio  de  l-'crrare  y  ajoute  la  pénitence  et  l'ex- 
trême-onclion.  L'ordre  est  rangé  dans  les  sacramenta 
prœparatoria,  avec  Les  consécrations  d'églises  et  des 
vases  sacrés.  Ces  divisions  n'ont  d'ailleurs  aucun  but 
théologique;  elles  servent  d'introduction  à  la  troisième 
partie  du  Décret,  De  consecralione,  pour  en  exposer  la 


répartition   des   matières.   Mais  les   sept   sacrements 
sont  implicitement  reconnus.  Cf.  Gillmann,  op.  cit. 

b)  Les  premières  listes  du  septénaire.  —  Après  la 
Summa  sententiarum.  il  ne  restait  plus  qu'à  affirmer 
le  nombre  septénaire  des  sacrements.  Quel  auteur  a, 
le  premier,  fait  cette  énumération?  Plusieurs  noms 
ont  été  mis  en  avant.  Schanz  indique  Otto  de  Bam- 
berg  (f  1121)  dans  un  sermon  publié  par  l'auteur  de 
sa  vie;  voir  Acta  sanctorum,  julii  t.  i,  p.  390  sq.; 
cf.  Kirchenlexicon,  t.  vu.  p.  912;  P.  Schanz,  Die 
Lehre  von  den  heiligen  Sacramenten,  Fribourg-cn-B., 
1893,  p.  I  98.  (Le  texte  se  trouve  dans  la  P.  L.,t.  clxxiii, 
col.  1357-1300.)  D'autres  citent  l'auteur  des  Senlen- 
ti;e  iliuinilatis,  P.  L.,  t.  clxxvi,  col.  127  sq.;  édit. 
B.  Gever,  dans  les  lieilrage,  t.  vu,  2-3,  p.  119,  et 
J.  de  Ghellinck,  A  propos  de  quelques  affirmations  du 
nombre  septénaire  des  sacrements  au  xue  siècle,  dans  les 
Recherches  de  science  religieuse,  Paris,  1910,  p.  493-494. 

Mais  c'est  à  Pierre  Lombard  qu'il  faut  rapporter 
l'honneur  d'avoir  introduit  le  premier  l'enseignement 
théologique  du  septénaire  sacramentaire.  Son  grand 
mérite  fut  d'insister  tellement  sur  la  distinction  qui 
existe  entre  les  sacrements  proprement  dits,  signes 
efficaces  de  la  grâce,  et  les  autres  rites,  simples  signes 
sacrés,  que  désormais  le  mot  sacrement  devait  être 
exclusivement  réservé,  dans  le  langage  théologique,  à 
désigner  nos  sept  rites  sacramentels.  Au  lieu  de  se 
contenter,  comme  ses  devanciers,  de  traiter  des  sept 
sacrements,  le  Maître  des  Sentences  commence  par  en 
donner  la  liste  :  Jam  ad  sacramenta  novse  Legis 
accedamus,  quœ  sunt  :  baptisma,  confirmatio,  panis 
benedic.tio,  id  est  eucharislia,  psenilentia,  unctio 
extrema,  ordo,  conjugium.  Quorum  alia  remedium 
contra  peccatum  preebent,  et  gratiam  adjutricem  confe- 
runt,  ut  baptismus;  alia  in  remedium  tantum  sunt,  ut 
conjugium;  alia  gratin  et  virtute  nos  fulciunt,  ut  eucha- 
rislia et  ordo.  Sent.,  1.  IV,  dist.  II,  c.  i.  Par  cette  énumé- 
ration, l'on  voit  que  Pierre  Lombard,  tout  en  considé- 
rant le  mariage  comme  un  véritable  sacrement,  ne  lui 
indique,  à  l'égard  de  la  grâce,  qu'un  rôle  négatif, 
réprimer  la  concupiscence.  Les  théologiens  de  l'époque 
de  saint  Thomas  et  saint  Thomas  lui-même  rappel- 
leront que  le  mariage  ne  peut  remédier  à  la  concupis- 
cence que  s'il  produit  la  grâce  dans  l'âme.  S.  Thomas, 
In  IVam  Sent.,  dist.  II,  q.  il. 

Dans  la  deuxième  moitié  du  xne  siècle,  le  traité 
De  cseremoniis,  saeramentis,  officiis...  ecclesiasticis, 
1.  I,  c.  xn,  attribué  faussement  à  Hugues  de  Saint- 
Victor,  et  qu'on  doit  plus  probablement  restituer  à 
Robert  Paululus,  donne  aussi  une  liste  exacte  des 
sept  sacrements,  fondée  sur  la  distinction  abélar- 
dienne des  sacrements  principaux  et  des  sacrements 
moindres.  Sur  ces  sept  sacrements  principaux,  cinq 
doivent  être  dits  généraux,  parce  que  personne  n'en 
est  exclu,  ni  par  l'âge,  ni  par  le  sexe,  ni  par  sa  condi- 
tion, mais  deux  sont  particuliers,  parce  qu'ils  ne 
peuvent  être  conférés  à  tous  indistinctement,  mais 
seulement  à  certains  hommes  déterminés  :  le  mariage 
et  l'ordre.  P.  L.,\.  ci.xxvii,  col.  388. 

c)  Les  premiers  documents  officiels.  —  Les  premiers 
documents  officiels  de  l'Église  présentent  encore 
quelques  expressions  imprécises.  Dans  son  canon  7, 
le  llf'  concile  du  Latran,  condamnant  la  vénalité  de 
certaines  Églises,  déclare  qu'on  ne  doit  rien  exiger 
pro  episcopis  vcl  abbatibus,  seu  quibuscumque  personis 
ecclesiasticis  ponendis  in  sede,  seu  introducendis  pres- 
bt/teris  in  ecclesiam,  neenon  pro  sepulturis  et  exequiis 
mortuorum,  et  benedietionibus  nubentium,  seu  aliis 
saeramentis.  Cf.  Hefele-Leclercq,  Histoire  des  conciles, 
I.  v  b.  p.  1093.  Le  mot  aliis  saeramentis  affecte-t-il 
uniquement  le  sacrement  de  mariage  qui  précède  dans 
l'énumération,  ou  toutes  les  cérémonies  qui  ont  été 
énumérées? 
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Au  concile  de  Vérone  (1184),  le  pape  Lueius  III. 
dans  la  constitution  Ad  abolendam,  condamne  tous 
ceux  qui  de  sacramento  corporis  et  sanguinis  Dominé 
noslri  Jesu  Christi,  vel  de  baptismale,  seu  de  peccatorum 
confessione,  matrimonio,  vel  reliquis  ixclesiasti- 
cis  sacramentis,  aliter sentire  aut  docere  non  meluunt, 
quam  sacrosancta  romana  Ecclesia  pnrdicat  et  observât. 
Denz.-Bannw.,  n.  402.  Voir  ici  t.  ix,  col.  10G0. 

Mais  Innocent  III,  dans  la  profession  de  foi  adres- 
sée aux  évèques  des  provinces  où  habitent  les  vaudois 
et  qui  devait  être  imposée  aux  hérétiques  désireux  de 
rentrer  dans  le  sein  de  l'Église,  décrit  nettement  les 
sept  sacrements  et  réprouve  les  erreurs  enseignées 
sur  chacun  d'eux.  Denz.-Bannw.,  n.  424.  Cette  pro- 
fession de  foi,  contenue  dans  la  bulle  Ejus  excmplo,  du 
18  décembre  1208,  montre  que,  si  le  IVe  concile  du 
Latran,  en  1215,  dans  son  premier  rapitulum,  ne 
contient  pas  une  énumération  complète  des  sept 
sacrements,  ce  n'est  pas,  de  la  part  du  magistère, 
incertitude  ou  hésitation.  On  pourrait  en  dire  autant 
des  déclarations  du  IIIe  concile  du  Latran  et  du 
concile  de  Vérone.  Le  IVe  concile  du  Latran  reprend 
simplement  les  erreurs  les  plus  graves  des  albigeois  et 
des  autres  hérétiques  :  erreurs  concernant  le  sacre- 
ment de  l'autel  (à  propos  duquel  il  est  fait  mention 
du  prêtre  rite  ordinatus),  et  aussi  le  baptême  et  la 
pénitence.  Denz.-Bannw.,  n.  430. 

L'énumération  complète  des  sept  sacrements  se 
retrouve  dans  les  conciles  provinciaux  de  l'époque  : 
Durham  (1217)  et  Oxford  (1222),  Mansi,  Concil., 
t.  xxii,  col.  110,  1173. 

2.  Seconde  étape  :  paisible  possession  de  la  doctrine. 
—  a)  L'œuvre  des  grands  théologiens  du  xme  siècle.  — 
Les  théologiens  du  xme  siècle  considèrent  comme  un 
article  de  foi,  sans  discussion  possible,  le  nombre 
septénaire  des  sacrements.  Ils  n'en  cherchent  même 
pas  la  justification  dans  une  étude  de  la  tradition;  ils 
se  contentent  d'exposer  les  raisons  de  convenance  qui 
rendent  «  nécessaires  »  les  sept  sacrements.  L'idée 
générale  est  que  les  sacrements  sont  nécessaires  pour 
remédier  au  péché.  Mais  dans  les  applications  parti- 
culières de  cette  idée  générale  à  chaque  sacrement, 
souvent  interviennent  l'arbitraire  et  la  subtilité. 

Albert  le  Grand  énumère  les  sept  sacrements  et 
s'efforce  de  démontrer  qu'ils  ont  été  institués  pour 
remédier  aux  sept  péchés  capitaux.  In  lVam  Sent., 
dist.  II,  a.  1.  Saint  Bonaventure  voit  une  corres- 
pondance dans  le  nombre  des  sacrements  avec  les 
sept  vertus  chrétiennes  (trois  théologales  et  quatre 
cardinales)  et  avec  les  sept  maladies  (septifortnis 
morbus)  causées  par  le  péché.  Bonaventure  développe 
cette  idée  dans  le  Breviloquium,  part.  VI,  c.  in. 

Dans  le  Commentaire  in  /Vum  Sent.,  dist.  II,  a.  1, 
q.  n,  Bonaventure  considère  les  sacrements  comme 
les  armes  de  l'Église  contre  ses  ennemis.  La  meil- 
leure démonstration  de  la  convenance  des  sept  sacre- 
ments est  à  coup  sûr  celle  de  saint  Thomas,  que 
nous  avons  résumée  au  début  de  ce  paragraphe.  Voir 
col.  538-539. 

Ces  travaux  des  théologiens  sur  les  convenances 
rationnelles  du  nombre  des  sacrements  indiquent  que 
le  dogme  a  trouvé,  au  xme  siècle,  son  développement 
le  plus  complet.  C'est  alors  que  les  conciles,  dont 
l'œuvre  aura  été  préparée  par  les  théologiens,  défi- 
nissent authentiquement  la  doctrine  traditionnelle 
contre  les  hérésies. 

Une  double  série  de  définitions  conciliaires  se  pro- 
duit dans  l'Église  à  partir  du  xme  siècle.  D'une 
part,  il  s'agit  d'affirmer  à  l'égard  des  Orientaux  la 
doctrine  des  sept  sacrements,  en  éliminant  les  incor- 
rections qui  s'étaient  glissées  dans  leur  théologie 
sacramentaire.  D'autre  part,  un  enseignement  plus 
complet  devra  être  formulé  à  l'égard  des  prolestuiUs. 


Nous  n'en  exposerons  ici  que  ce  qui  concerne  l'insti- 
tution divine  et  le  nombre  des  sacrements. 

b)  L'œuvre  du  magistère  à  l'égard  des  Orientaux.  ■ — 
a.  Les  grandes  lignes  de  lu  doctrine  sacramentaire  des 
Orientaux,  du  Ve  au  XIIe  siècle.  —  Ce  qui  avait  été 
fait  en  Occident,  à  l'époque  carolingienne,  pour  la 
formation  des  clercs,  avait  déjà  été  tenté,  en  Orient, 
par  le  pseudo-Denis,  dans  sa  Hiérarchie  ecclésiastique. 
où  il  explique  les  cérémonies  du  baptême,  de  l'eucha- 
ristie, de  la  confirmation,  des  ordinations,  de  la 
profession  monacale  et  des  funérailles  à  ceux  qui 
sont  chargés  d'enseigner  et  d'administrer  aux  autres 
les  saints  mystères.  Eceles.  hier.,  I,  §  i,  P.  G., 
t.  m,  col.  372.  Dans  cette  liste  des  six  i  mystères 
n'entrent,  on  le  voit,  que  quatre  sacrements  propre- 
ment dits.  Ces  quatre  sacrements  sont  désignés  par 
le  pseudo-Denvs  de  divers  noms  :  Ta  îîpxpyt.xà  u.u<ttt)- 
pia,  ibid.,  I,  §  i,  t.  ni.  col.  372:  txç  aladr^ràç  elxôvaç 
tcôv  'JTro'jpavîtov,  ibid.,  1,  §  v,  col.  370  D;  -à  Oeîaxal  îepà 
ai>fi.6oAa,  ibid.,  II,  i,  col.  392  H;  xà  aEerOYjrwç  lepà 
tcôv  vor(Tcôv  7.-£ix.ovto(xaTa  y  al  en'  aùxà  /eipocYcoYÎa 
xoà  ôSôç,  sensibilia  simulacra  sacra  inlelligibilium, 
ad  quœ  munudueunt  ac  viam  sternunt,  ibid.,  II,  m, 
§  n,  col.  397  C;  Tàç  is-papyixàç  teaetoo;,  ibid.,  III,  i, 
col.  425  A.  L'eucharistie  est  .spécialement  appelée  rà 
TsXeoTLxà  [i.uGT7;p'.a  ;  Ta  Oeapy  ixà  xal  TEXcicorixà  pvua- 
TY;pta;  tsàetcov  TeXfTTj,  ibid.,  col.  424-125.  .Mais  on  cons- 
tate qu'en  Orient  le  mot  u,uav/jp'ov, comme  sacramen- 
tum  en  Occident,  n'a  pas  encore  une  signification 
précise.  Denys  réserve  la  même  appellation  aux  sacre- 
ments et  aux  sacramentaux.  Parmi  les  (juffTrjpia  et 
les  Lepà  aûu.6oXa,  il  recense  la  consécration  du  saint 
chrême  et  de  l'autel,  le  rite  de  la  sépulture  qui  com- 
portait jadis  une  onction  sur  le  corps  du  défunt,  le 
rite  de  la  consécration  monacale.  Cf.  Jugie,  Theolo- 
gia  dogmatica  christianorum  arientalium,  t.  m,  Paris, 
1930,  p.  9. 

Jusqu'au  xme  siècle  —  on  notera  la  correspondance 
entre  les  deux  Églises  ■ —  la  signification  du  mot  |j.o<j- 
nrjptov  demeurera  imprécise  chez  les  Orientaux.  Au 
début  du  ixp  siècle,  nous  retrouvons  sous  la  plume  de 
Théodore  le  Studite  la  liste  des  quatre  «  mystères  » 
dionysiens.  Episl.,  1.  II,  clxv,  P.  G.,  t.  xcix,  col.  1524. 
Et  pourtant,  cet  auteur  connaissait  les  trois  autres 
sacrements  :  avant  de  mourir,  en  effet,  il  reçut 
l'extrême-onction,  tov  £Ù/sXai.ov.  Theodori  Studitse 
vila  (II),  n.  07,  P.  G..  ibid.,càl.  325  B;  cf.  col.  1815  A. 
Lui-même,  dans  ses  écrits,  témoigne  de  l'usage  fré- 
quent de  la  confession  chez  les  fidèles,  Epis  t.,  1.  II, 
ci. xii,  ibid.,  col.  1504-1510.  Et  il  est  pareillement  très 
certain  qu'à  cette  époque  les  Byzantins  entouraient 
la  célébration  du  mariage  des  rites  et  des  prières  de  la 
liturgie,  ce  qui  indique  que  le  mariage  était  considéré 
comme  sacrement.  Cf.  J.  Pargoire,  L'Église  byzantine 
de  527  à  847,  Paris,  1905,  p.  338. 

11  fallait  le  contact  de  l'Église  romaine  avec  l'Église 
d'Orient  pour  amener  chez  celle-ci  l'évolution  qui 
s'était  produite  en  Occident,  la  nette  distinction  (les 
sacrements  et  des  sacramentaux. 

b.  Une  instruction  du  pa[>e  Innocent  IV  à  Odon, 
cardinal  de  Tuseulum,  légat  du  Saint-Siège  près  des 
Grecs  dans  l'île  de  Chypre  (1254).  —  Il  s'agit  (les  Crées 
qui  veulent  vivre  en  communion  avec  l'Église  romaine. 
Le  pape  donne  ses  instructions  au  sujet  du  baptême, 
de  la  confirmation,  de  la  pénitence,  de  l'extrême- 
onction,  du  sacrifice  de  la  messe  et  de  l'eucharistie,  du 
sacrement  de  l'ordre  (le  pape  demande  que  désormais 
les  sept  ordres  soient  conférés,  bien  qu'on  puisse 
tolérer,  en  raison  de  leur  grand  nombre,  les  prêtres  qui 
ont  été  ordonnés  difïéremment).  Enfin,  Innocent  IV 
demande  aux  Grecs  d'accepter  les  secondes  et  même 
les  troisièmes  noces  entre  personnes  qui  peuvent 
licitement    les    contracter,    bien    que    la    bénédiction 
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nuptiale  ne  puisse  être  accordée  aux  secondes  noces. 
Denz.-Bannw.  (17e  édition),  n.  3040-304G. 

c.  La  profession  de  foi  de  Miehel  Paléologue  au 
IIe  concile  de  Lyon  (1274).  —  Cette  profession  de  foi, 
imposée  par  le  pape  Clément  IV  et  acceptée  des  Grecs 
sans  difficulté,  a  été  intégralement  reproduite  ici, 
t.  ix,  col.  1384.  Le  passage  concernant  les  sacrements 
en  général  est  ainsi  libellé  : 

«  La  même  sainte  Église  romaine  lient  aussi  et  enseigne 
qu'il  y  a  sept  sacrements  ecclésiastiques  :  l'un  est  le  baptême 
dont  il  a  été  parlé  pi  us  haut,  un  autre  est  le  sacrement  de 
la  confirmation,  que  les  évêques  confèrent  par  l'imposition 
des  mains,  en  oignant  de  chrême  les  baptisés,  un  autre  est 
la  pénitence,  un  autre  l'eucharistie,  un  autre  le  sacrement 
de  l'ordre,  un  autre  est  le  mariage,  un  autre  est  F  extrême- 
onction,  qui,  selon  la  doctrine  de  saint  Jacques,  est  appli- 
quée aux  malades.  »  Cf.  Denz.-Bannw.,  n.   165. 

La  profession  de  foi  du  concile  de  Lyon  fut  suivie 
d'une  déclaration  du  patriarche  Jean  Beccos  (avril 
1277).  Cette  déclaration  admet  pleinement  le  septé- 
naire sacramentel,  dans  les  termes  mêmes  où  l'en- 
seigne le  concile  de  Lyon.  Le  patriarche  ajoute  sim- 
plement quelques  explications  concernant  les  diffé- 
rents usages  reçus  dans  l'une  et  l'autre  Église  au  sujet 
de  l'administration  des  sacrements. 

Il  est  utile  de  noter  que,  dans  la  version  grecque  de 
la  profession  de  foi  de  Michel  Paléologue,  certaines 
expressions  latines  ont  été  traduites  littéralement.  Le 
sacrement  de  confirmation  est  appelé  u,ijo"nf)piov 
Pe6oau>aeo><;  et  l'extrême-onction,  xo  ëo-ya-rov  ypîap:a. 
Cf.  A.  Theiner  et  F.  Miklosich,  Monumenta  spectantia 
ad  unionem  Ecclesiarum  grœcse,  et  lalinœ,  Vienne,  1872, 
p.  17-18.  Beccos  reprend  les  mêmes  expressions,  sauf 
en  ce  qui  concerne  l'ordre,  qu'il  nomme  rà  (X'jfTTYjpiov 
TÎjç  îepa-uxîjç  ysipo-rovtaç  au  lieu  de  tj  îspà  Tâ^iç.  Expli- 
quant le  texte  de  sa  confession,  le  patriarche  déclare 
que  la  confirmation,  to  |jwcr-rr)p!.ov  ttJç  p£6a<,ojo-£a>ç,  est 
conférée  indifféremment  par  les  évêques  ou  par  les 
prêtres,  roxp'  ïjpùv  8k  àSiaçoptoç  oî  àp/tepsïç  xat  repea- 
ë'rrepot  toûto  Troioûmv.  De  même,  il  dit  que  l'extrême- 
onction  est  appelée  par  les  grecs  to  é7rTa7rat7rx8ov, 
c'est-à-dire  le  sacrement  administré  par  sept  prêtres. 
Dans  l'un  et  dans  l'autre  document,  le  mot  latin 
transsubstantiari  est  rendu  en  grec  par  le  mot  [zstoo- 
cioûffOai,  jusque  là  inouï  chez  les  Orientaux.  Id.,  ibid., 
p.  27-28. 

H  est  remarquable  que,  pendant  et  après  le  concile  de 
Lyon,  aucun  des  adversaires  de  l'union  ne  réclama 
jamais  contre  la  liste  septénaire  des  «  mystères  ; 
mais  eux-mêmes,  depuis  celte  époque,  ont  constam- 
ment enseigné  le  septénaire  sacramentel. 

d.  L'enseignement  îles  Orientaux,  entre  le  I Ie  concile 
de  Lyon  et  le  concile  de  Florence.  —  La  plupart  des 
théologiens  enseignent  nettement  le  septénaire. 

Ainsi,  le  moine  Job,  qu'il  faut  très  probablement 
identifier  avec  Job  Jasitès,  controversiste  de  la 
seconde  moit  ié  du  xme  siècle,  semble  être  l'auteur  d'un 
curieux  traité  des  sacrements,  adressé  aux  habitants 
de  Phocée.  Sur  ce  traité  et  son  texte  authentique,  voir 
t.  vin,  col.  I  188-1  189.  Or,  dans  ce  traité,  Job  énumère 
les  sept  sacrements.  Toutefois,  comme  il  esl  moine, 
il  ne  veut  pas  exclure  l'habit  monastique  du  nombre 
des  sacrements  et  il  énumère  en  les  fusionnant  la 
pénitence  et  l'extrême-onction,  eù)(éXa'ov,è'68o{zov^TOt 
7)  uxT<£voioc.  Cod.  64  Supplem.  greeci  Paris.,  fol.  239. 
Et  cependant ,  un  peu  plus  loin,  il  dist  ingue  assez  net- 
tement l'extrême -onct  ion  de  la  pénitence,  le  premier 
sacrement  ne  dispensant  pas  de  recevoir  l'autre.  Ibid., 
fol.  243  b.  Voir  les  textes  dans  .Itigic,  Theol.  orient. , 
t.  m,  p.  17-18.  L'œuvre  de  Job  est  intéressante  à  un 
autre  titre.  L'auteur,  en  effet,  se  demande  si  d'autres 
rites  doivent  être  appelés  sacrements.  Sans  trancher 
directement    la    question,    il    rattache    la    virginité    à 


l'habit  monastique,  la  consécration  des  églises  à  la 
confirmation,  la  consécration  du  saint  chrême  à 
l'eucharistie,  la  consécration  solennelle  de  l'eau  qui  se 
fait  à  l'Epiphanie  et  que  les  grecs  appellent  tov  fxéyav 
àylaouôv,  au  baptême,  tandis  que  la  petite  consécra- 
tion qui  peut  se  faire  en  n'importe  quel  temps,  n'est 
rattachée  à  aucun  sacrement,  mais  relève  de  la 
miséricordieuse  puissance  et  protection  de  la  Mère  de 
Dieu.  Id.,  ibid.,  fol.  253  b.  Enfin,  l'élévation  de  la 
«  toute-sainte  »,  ûtj'wo-îç  -ôjç  uavayîaç,  est  rapportée  à 
l'eucharistie. 

La  classification  du  saint  habit  parmi  les  sacrements 
eut  peu  d'écho  dans  la  théologie  orientale.  Les  auteurs 
du  xive  et  du  xv  siècle  se  contentent  communément 
de  l'énumération  latine  du  septénaire.  Ainsi  Michel 
Calécas,  De  principiis  fidei  eatholicœ,  c.  vi,  P.  G., 
t.  cm,  col.  597-610.  Calécas  appelle  le  sacrement  de 
l'ordre  xô  jj.ucrrjpiov  twv  toc^scùv,  col.  008  C.  Ainsi 
également  Joseph  Bryennios  (f  1435),  Sermo  i  de 
mundi  consummatione.  Opéra,  édit.  Bulgaris,  Leipzig, 
1709-1784,  t.  n,  p.  198  :  (jiuoTYJpia  -rîjç  'ExxXïjaîaç 
£7T-a'  pâ7rao|i.a,  ypÏGiç,  fzûpou,  ayiov  ëXouov,  èv  Kupicp 
yâiioç,  ^eipoTovta,  èi;ou.oX6y7)(nç  xal  uxTàXy)<J>iç.  Enfin, 
S>méon  de  Thessalonique  (f  1429)  a  écrit  un  traité 
des  sacrements  ainsi  que  des  offices  et  rites  de  l'Église, 
P.  G.,  t.  clv,  col.  170-090.  Cet  auteur  semble  avoir 
connu  l'écrit  du  moine  Job,  car  il  le  corrige  dans  sa 
nomenclature  des  sacrements,  supprimant  le  «  saint 
habit  »  pour  y  substituer  la  pénitence,  distincte  de 
l'extrême-onction.  Dans  son  ouvrage,  et  comme 
d'ailleurs  l'indique  le  titre,  il  aborde  la  question  des 
sacramentaux,  qu'il  se  garde  bien  d'assimiler  aux 
vrais  sacrements  :  consécration  du  chrême,  consécra- 
tion de  l'autel  et  dédicace  de  l'église,  sacre  de  l'em- 
pereur, oraison  dominicale  et  heures  canoniques,  rite 
de  la  TOcvaytaç,  office  des  funérailles,  etc. 

Quelques  auteurs  cependant  ont  encore  une  doc- 
trine moins  ferme.  On  peut  citer  le  hiéromoine  et  pro- 
tosyncelle  Joasaph,  qui  devint  métropolite  d'Éphèse 
(t  vers  1 437)  et  qui  compte  dix  sacrements  de  l'Église  : 
en  plus  des  sept  sacrements  authentiques,  la  consécra- 
tion des  églises,  le  rite  des  funérailles,  l'habit  monacal. 
Œuvres  (publiées  en  grec  et  en  russe),  Odessa,  1903, 
p.  38.  Sur  ce  Joasaph,  voir  Bévue  de  l'Orient  chrétien, 
t.  i,  p.  691-692;  Jugie,  op.  cit.,  p.  20. 

Chez  les  Arméniens,  quelques  hésitations  sont 
également  à  relever.  Un  théologien  monophysite  de 
la  deuxième  partie  du  xme  siècle,  Vartan  le  Grand 
(t  1271),  énumère  ainsi  les  sacrements.  Le  premier  est 
le  baptême;  le  second,  le  sacrifice  de  la  messe;  le 
troisième,  la  bénédiction  de  l'huile  que  les  latins 
appelle  le  saint  chrême;  le  quatrième  est  l'ordre;  le 
cinquième  est  le  mariage;  le  sixième  est  l'huile  dont 
on  oint  les  malades  et  les  pénitents;  le  septième  est  le 
rite  funéraire  sur  les  défunts,  auquel  les  latins  ont 
substitué  la  pénitence,  tandis  que  l'huile  dont  sont 
oints  les  malades  et  les  pénitents,  voilà  la  pénitence. 
Mon i ta  ad  Armenos,  c.  vi,  dans  Galano,  Conciliatio 
Ecclesise  armenœ  cum  romana,  t.  ni,  Home,  1658, 
p.  439-440.  On  rapprochera  cette  doctrine  de  celle 
de  Job  .lasilès,  col.  551. 

Chez  les  nesloriens,  le  nombre  septénaire  ne  s'in- 
troduit qu'au  xm°  siècle,  vraisemblablement  sous 
l'influence  latine.  Mais,  dans  ce  nombre,  il  y  a  des 
variantes.  Le  métropolite  de  Nisibe,  Ébedjésiis 
(t  1318),  admet  bien  le  septénaire,  mais,  s' inspirant 
des  saintes  Écritures,  il  énumère  ainsi  les  sepl  sacre- 
ments :  le  premier  est  le  sacerdoce,  qui  fait  tous  les 
autres  sacrements;  le  second  esl  le  saint  baptême;  le 
troisième,  l'huile  de  l'onction;  le  quatrième,  l'offrande 
du  corps  et  du  sang  du  Christ;  le  cinquième,  la 
rémission  des  péchés;  le  sixième,  le  «  ferment  sacré  . 
le    septième,    le    signe    de    la    croix    vivifiante.    l"-t    il 
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ajoute  :  ceux  des  chrétiens  qui  n'ont  pas  le  ferment 
sacré,  considèrent  le  mariage,  conclu  selon  la  loi  du 
Christ,  comme  le  septième  sacrement. Liber  Margarita?, 
tract.  IV,  c.  i,  dans  Mai,  Script,  vet.  nova  collectio, 
t.  x  b,  p.  355.  Le  «  ferment  sacré  »  n'est  autre  que  le 
levain  dont  doit  être  fait  le  pain  qui  est  changé  au 
corps  du  Christ.  Un  contemporain  d'Ébedjésus,  le 
patriarche  Timothée  II  (t  1332)  donne  une  nomen- 
clature différente  :  le  sacerdoce,  la  consécration  de 
l'autel,  le  baptême,  l'huile  sainte  (confirmation),  les 
saints  mystères  du  corps  et  du  sang  du  Christ,  la 
bénédiction  des  moines,  l'office  pour  les  défunts,  le 
sacrement  de  mariage.  En  fin  du  livre,  il  ajoute  un 
chapitre  sur  la  pénitence  et  la  rémission  des  péchés. 
Dans  Assémani,  Eibliolh.  orientalis,  t.  m,  2e  part., 
p.  240.  Cf.  Jugie,  Theologia  dogmatica  christianorum 
orientalium,  t.  v,  Paris,  1935,  p.  281. 

Les  hésitations  et  divergences  des  Arméniens 
furent-elles  dénoncées  au  pape  Benoît  XII?  Toujours 
est-il  qu'une  enquête  fut  faite  et  qu'il  en  sortit  une 
sorte  de  questionnaire  auquel  le  catholicos  des  Armé- 
niens devait  répondre.  L'acte  d'accusation  transmis 
aux  Arméniens  ne  porte  aucune  précision  sur  le 
nombre  septénaire,  mais  uniquement  sur  la  vertu 
sanctificatrice  des  sacrements  et  leur  validité  en 
fonction  de  la  foi  ou  de  la  sainteté  du  ministre.  Prop. 
42,  68.  Denz.-Bannw.,  n.  51(1,  545.  Toutefois,  le  docu- 
ment pontifical  provoqua  une  réponse  intéressante  : 
l'Église  arménienne,  celle  de  Cilicie  surtout,  a  toujours 
admis  sans  restriction  les  sacrements  de  l'Église 
romaine.  Elle  voit  dans  les  sacrements  des  remèdes 
spirituels  qui  servent  à  notre  salut  et  en  reconnaît  la 
vertu  sanctificatrice.  Tous  les  sacrements  se  rattachent 
à  la  tradition  primitive  de  l'Église  arménienne,  seule 
l'extrême-onction  fait  quelque  difficulté,  si  l'on  consi- 
dère la  pratique,  mais  les  évêques  sont  prêts  à  se 
conformer  de  plus  en  plus,  sur  ce  point  particulier,  à 
l'usage  de  l'Église  romaine.  Voir  Hefele-Leclcrcq, 
Hist.  des  conciles,  t.  vi  b,  p.  853. 

e.  Les  documents  du  concile  de  Florence.  ■ —  Le  prin- 
cipal document  est  le  célèbre  décret  Pro  Armenis, 
emprunté  presque  littéralement  à  l'opuscule  de  saint 
Thomas,  De  fidei  arliculis  cl  seplem  sacramentis. 
L'assertion  qui  concerne  le  nombre  de  sacrements  se 
retrouve  identique  chez  saint  Thomas  et  dans  le  texte 
conciliaire  :  Ntvse  Legis  seplem  sunt  sacramenta  : 
videlicet  baptismus,  confirmatio,  eueharistia,  pseniten- 
tia,  extrema  unclio,  ordo  et  matrimonium...  Denz.- 
Bannw.,  n.  695.  Sur  l'autorité  du  décret,  voir  Ordre, 
t.  xi,  col.  1310  sq.  Dans  le  décret  Pro  jacobitis,  il  est 
dit  que  l'Église  croit  fermement,  professe  et  enseigne 
que  les  cérémonies  légales  de  l'Ancien  Testament 
(parmi  lesquelles  les  sacrements  de  l'Ancienne  Loi) 
ont  cessé  d'exister  à  l'avènement  de  Notre-Seigneur 
Jésus-Christ  et  que  les  sacrements  du  Nouveau  Testa- 
ment ont  commencé.  Denz.-Bannw.,  n.  712. 

Au  xvme  siècle,  dans  la  profession  de  foi  prescrite 
par  Benoît  XIV  aux  maronites,  l'Église  romaine 
n'aura  qu'à  reprendre  les  formules  de  Florence.  On 
y  ajoutera  cependant  quelques  précisions  s'inspirant 
du  concile  de  Trente  :  Item  (profiteor)  septem  esse 
novee  Legis  sacramenta  a  Christo  Domino  nostro  insti- 
tula  ad  salutem  humani  generis,  quamvis  non  omnia 
singulis  necessaria,  videlicet  baptismus,  etc. 

La  doctrine  est,  même  en  Orient,  définitivement 
fixée,  et  les  dissidents  qui  veulent  en  nier  quelque 
partie  se  mettent  aujourd'hui  en  contradiction  avec 
l'enseignement  traditionnel  de  leur  Église. 

/.  Les  Orientaux  après  le  concile  de  Florence.  —  La 
doctrine  générale  des  Orientaux  sur  les  sacrements, 
après  le  concile  de  Florence,  est  pour  ainsi  dire  calquée 
sur  la  doctrine  catholique.  Lt  patriarche  Jérémie  II, 
dans  sa  première  réponse  aux  luthériens  (15  mai  1576), 


justifie  l'appellation  de  (xuar^pia,  «  parce  que  sous  des 
signes  sensibles,  ils  ont  un  effet  spirituel  et  occulte. 
Chaque  sacrement  a  été  consacré  par  les  saintes 
Écritures.  Ils  ont  une  matière  et  une  forme  déter- 
minées, une  cause  efficiente  ou  plutôt  instrumen- 
tale. »  Cf.  Gédéon  Cyprios,  Kpizqç,  tîjç  ricXTjôeîaç,  t.  i, 
Leipzig,  1758,  p.  36;  Gabriel  Severos,  SuvTayji.aTi.ov 
Trepl  tcôv  àyftov  xal  îepcôv  fj.uaT7)pt<ov,  Venise,  1600 
(édit.  de  1715,  p.  17);  Meletios  Pigas  (t  1601),  'OpOô- 
SoEoç  SiSaaxaXla,  Jassy,  1769,  p.  po?)'.  On  se  repor- 
tera surtout  aux  professions  de  foi  :  Moghila,  part.  I, 
q.  xcix,  dans  Kimmel,  op.  cit.,  p.  170;  Dosithée,  c.  xv, 
id.,  p.  448-451;  synode  de  Constantinople  contre  les 
articles  de  Cyrille  Lucar,  p.  404;  synode  de  Jassy 
contre  les  mêmes  erreurs,  xv-xvn,  p.  414.  On  peut 
cependant  signaler  des  infiltrations  protestantes  chez 
Métrophane  Critopoulos,  voir  Kimmel,  op.  cit.,  t.  n, 
p.  89-90,  Théophylacte  Gorsky  (f  1788),  Ecclesiœ 
orientalis  orthodoxa  dogmata,  Moscou,  1831,  a.  8, 
p.  236,  et  quelques  autres.  L'enseignement  des  Églises 
d'Orient  demeure  néanmoins  dans  l'ensemble  très 
ferme,  tant  sur  la  nature  que  sur  le  nombre,  l'insti- 
tution divine  et  les  effets  des  sacrements.  Voir  sur 
tous  ces  points  M.  Jugie,  Theologia  dogmatica  christia- 
norum orientalium,  t.  m,  p.  12-32. 

c)  L'œuvre  du  magistère  à  l'égard  du  protestantisme. 
—  La  controverse  sacramentaire  entre  catholiques 
et  protestants  dépasse  de  beaucoup  la  question  de 
l'institution  de  sept  sacrements  par  Jésus-Christ. 
C'est  dans  le  paragraphe  suivant,  sur  l'efficacité  et  la 
causalité  des  sacrements  que  nous  devrons  l'aborder 
dans  toute  son  ampleur.  Nous  n'envisagerons  ici  que 
le  sujet  abordé  par  le  concile  de  Trente  dans  le  canon  1 
sur  les  sacrements  en  général  :  l'institution  des  sept 
sacrements  par  Notre-Seigneur  Jésus-Christ. 

a.  Les  négations  protestantes.  —  Si  Luther  avait 
été  logique  avec  ses  principes  sur  la  justification,  il 
aurait  dû  supprimer  tous  les  sacrements  et  ne  garder 
que  le  sacrement  de  la  parole.  Mais  il  fallait  compter 
avec  les  habitudes  cultuelles  enracinées  dans  le  peuple. 
Et  le  réformateur  émet,  tout  au  début  de  son  Pré- 
lude sur  la  captivité  babylonienne  de  l'Église,  une 
affirmation  tranchante  que  les  théologiens  et  les 
Pères  de  Trente  retiendront  sous  cette  forme  pour  la 
condamner  :  Sacramenta  Ecclesiœ  non  esse  seplem, 
seà  vel  plura  vel  pauciora,  gaie  vere  sacramenta  dici 
possunt.  Pour  justifier  leur  imputation  à  Luther  d'une 
semblable  assertion,  les  Pères  du  concile  renvoient  à 
trois  ouvrages  du  réformateur.  D'abord  à  la  Captivité 
de  Babijlone  (1520),  dont  la  phrase  est  presque  litté- 
ralement extraite  :  Principiu  neganda  mihi  sunt  sep- 
lem sacramenta,  et  tria  pro  tempore  concedenda,  seiliect 
baptismus,  eucharistia,  pœnitcnlia.  Opéra,  édit.  de 
Weimar,  t.  vi,  p.  501.  Plus  tard,  Luther  ne  garde 
que  deux  sacrements  :  Duo  rémanent  vera  sacramenta, 
baptismus  et  ccena  Domini  una  cum  evangelio.  Les  actes 
renvoient  ici  au  «  Testament  ».  Il  faut  lire  :  Vom 
Abendmal  Christi,  Bekenntnis  (1528)  :  Dass  die  zivey 
sacrament  bleiben,  taufjc  und  abendmal  des  Herrn 
neben  dem  Evangelio.  Opéra,  t.  xxvi,  p.  508.  Enfin, 
sous  le  prétexte  qu'aucun  «  sacrement  »  n'est  nommé 
ainsi  dans  l'Évangile,  Luther  veut  réserver  ce  terme 
à  Jésus-Christ  lui-même  :  Nullum  sacramentorum 
septem  in  sacris  libris  nomine  sacramenti  censetur. 
Vnum  solum  habent  sacrée  litterx  sacramenlum,  quod 
est  ipse  Christus  Dominus.  Disp.  (1520),  prop.  De  fide 
infusa  et  acquisita,  17,  18,  Opéra,  t.  vi,  p.  86. 

Les  actes  du  concile  ne  font  appel  qu'aux  textes 
de  Luther.  On  peut  y  ajouter  ceux  de  Mélanchthon. 
La  confession  d'Augsbourg  parle  du  baptême,  de  la 
cène,  de  la  confession,  de  la  pénitence,  de  l'ordre 
ecclésiastique,  sans  employer  le  mot  sacrement,  a.  9- 
12,  a.  14.  J.-Th    Muller,  Symbolische  Bûcher,  p.  41,  42. 
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Mais  dans  V Apologie,  l'article  xm  (vu)  pose  la  ques- 
tion De  numéro  et  usu  saeramenlorum. 

Si  aacramenta  vocamus  ritus,  qui  habent  mandatum  Dei 
et  quibus  addita  est  promissio  gratis,  facile  est  judicare 
quse  siut  proprie  sacramenta.  Nam  ritus  ab  hominihus 
iustituli  non  erunt  hoc  modo  proprie  dicta  sacramenta... 
Vere  igitur  sunt  sacramenta  baptismus,  cnena  Domini, 
absolutio  quse  est  sacramentum  peeraitenffse.  Nam  lii  ritus 
habent  mandatiun  Dei  et  promissionem  gratis-  quœ  est 
propria  N.  T...  (p.  202).  Confirmatio  et.  exlrema  unctio  sunt 
ritus  ncccpti  a  patribus,  quos  ne  Ecclesia  quidein  lancpiam 
nccessarios  ad  salutem  requirit,  quia  non  habent  mandai  uni 
Dei.  Propterea  non  est  inutile  hos  ritus  discemcrc  a  Supe- 
rioribus...  (p.  203).  Sacerdotium  intelligunt  adversarii...  de 
sacrificio...  Nos  docemus  sacrificium  Chrisli  morientis  in 
cruce  satis  fuisse  pro  peccatis  totius  mundi...  Ideo  sacer- 
dotes  vocantur  non  ad  ulla  sacrificia...  facienda,  ...sed...  ad 
docendum  cvnngelium  et  sacramenta  porrigenda  populo... 
Si  autem  ordo  de  ministerio  verbi  intelligatur,  non  grava- 
tim  vocaverimus  ordinem  sacramentum.  Nam  ministerium 
verbi  habet  mandatum  Dei  et  habet  magni  ficus  promis- 
siones  (Rom.,  i,  16;  Is.,  i.v,  11)....  Si  ordo  hoc  modo  intelli- 
gatur, neque  impositionem  manuum  vocare  sacramentum 
gravemus...  (p.  203).  Matrimonium  non  est  primum  insti- 
tutum  in  Novo  Testamento  et  statim  initio  creato  génère 
humano.  Habet  autem  mandatum  Dei,  habet  et  promis- 
sions... Quare  si  <[uis  volet  sacramentum  vocare,  discernere 
taxnen  a  prioribus  illis  débet,  quœ  proprie  sunt  signa  N.  T. 
(p.  20  I  ). 

Suit  ici  le  texte  relevé  par  les  théologiens  du  concile, 
relativement  à  la  possibilité  d'appeler  sacrements  la 
prière  et  même  les  aumônes,  les  afflictions,  etc.  Voir 
plus  loin. 

Dans  les  Loci  communes,  Mélanchthon,  traitant  des 
«  signes  »,  déclare  d'abord  que  deux  signes  seulement 
sont  institués  par  le  Christ  dans  l'Évangile,  le  baptême 
et  la  participation  à  la  table  du  Seigneur.  7a  œtas, 
De  siqnis,  Corp.  rejorm.,  t.  xxi,  col.  211.  Dans  la 
deuxième  rédaction,  un  chapitre  est  consacré  aux 
sacrements,  un  au  nombre  des  sacrements.  Nous  trou- 
vons ici  la  même  doctrine  que  dans  l'Apologie;  si, 
par  sacrement,  on  entend  toutes  cérémonies  et  même 
toutes  choses  auxquelles  sont  attachées  des  promesses 
divines,  les  sacrements  sont  nombreux;  mais,  si  l'on 
entend  par  sacrement  un  rite  institué  dans  l'Évangile, 
appartenant  à  la  promesse  propre  à  l'Évangile,  il  n'y  a 
que  trois  sacrements  :  baptême,  cène  et  absolution. 
On  pourrait,  à  la  rigueur  appeler  l'ordre  un  sacrement, 
en  entendant  ici  le  simple  ministère  de  l'Évangile  et 
l'appel  à  ce  ministère.  //a  œtas,  De  sacramentis,  ibid., 
col.  407,  et  surtout  De  saeramenlorum  numéro,  ibid., 
col.  469-470.  Même  doctrine,  plus  développée,  dans 
la  dernière  rédaction.  HI»aefas,  De  saeramentis,  ibid., 
col.  847  ;  De  numéro  sacramentorum,  ibid..  col.  848-850. 

Zwingle  affirme  nettement  que  le  Christ  ne  nous  a 
laissé  que  deux  sacrements  ;  le  baptême  et  la  cène. 
Les  autres  sacrements  ne  sont  que  de  pures  cérémo- 
nies, nullement  instiluées  par  Dieu  pour  recevoir  une 
initiation  quelconque  dans  l'Église.  De  urra  et  falsa 
reliqione,  De  sacramentis.  Opéra,  t.  in,  Zurich,  1832, 
p.  231. 

Quant  à  Calvin,  sa  doctrine  est  développée  dans 
YInstitution  chrétienne,  I.  IV,  c.  XIV,  Corp.  rejorm., 
t.  xxxn,  col.  877  sq.  ;  cf.  c.  xvni,  19-20,  col.  1077  sq. 
«  Le  sacrement  esl  un  signe  extérieur  par  lequel  Dieu 
scelle  en  no/,  consciences  les  promesses  de  sa  bonne 
volonté  envers  nous,  pour  conl'ermer  l'imbécillité  de 
nostre  foy  :  et  nous  mutuellement  rendons  tesmoi- 
gnage  tant  devant  luy  el  les  Anges  que  devant  les 
hommes,  que  nous  le  tenons  pour  nostre  Dieu,  n  N.  1, 
col.  878.  Ils  son!  institués  par  Dieu  pour  confirmer 
et  provoquer  notre  foi  :  «  Ils  produisent  lors  leur  effi- 
cace, quand  le  Maistre  intérieur  des  âmes  y  adiouste 
sa  vertu  :  par  laquelle  seule  les  cœurs  sont  percez,  et 
les    affections   touchées    pour    y    donner    entrée    aux 


Sacrcmens.  Si  cestuy-là  défaut,  ils  ne  peuvent  non 
plus  apporter  aux  esprits,  que  la  lumière  du  soleil  aux 
aveugles  ou  une  voix  sonante  à  sourdes  oreilles  ».  N.  !>. 
col.  886.  «  Il  faut  savoir  de  ces  deux  Sacremens,  des- 
quels l'usage  a  esté  donné  à  l'Église  ehrestienne  dès  le 
commencement  du  nouveau  Testament,  pour  iusques 
à  la  consommation  du  siècle  :  c'est  assavoir,  afin  que  le 
Baptême  soit  quasi  comme  une  entrée  en  icelle  Église 
et  une  première  profession  de  foy  et  la  Cène,  comme 
une  nourriture  assiduelle,  par  laquelle  Iesus-Christ 
repaist  spirituellement  ses  fidèles...  »  C.  xvm,  n.  19, 
col.  1077.  Et  l'Eglise  se  contente  de  ces  deux  «  et  non 
seulement  n'en  admette,  approuve  ou  recognoisse 
pour  le  présent,  mais  n'en  désire,  n'attende  iamais 
iusques  à  la  consommation  du  siècle  nul  autre  troi- 
sième. »  Id.,  ibid.,  n.  20,  col.  1078. 

Les  «  Confessions  de  foi  »  protestantes  ne  recon- 
naissent, en  général,  que  deux  sacrements.  Nous  don- 
nons les  références  d'après  l'ouvrage  de  V.-K.  MùIIer, 
Bekenntnisschriften  der  reformierten  Kirche,  Leipzig, 
1903. 

Confession  de  lîàle  (1031),  §  v,  p.  97  :  In  diser  Kylchen 
brucht  man  einerley  Sacrament,  nemlich  den  Touff...,  jm 
jngang  der  Kylchen,  und  des  Herren  Nachtmal...  zu  siner 
zyt.  — ■  Confessio  helvelica  prior  (1536),  §  xx  (xxi),  p.  106  : 
Deren  zeyehen,  die  man  Sacrament  nent,  sind  zwey,  nam- 
Iich  der  Touff  und  das  nachtmal  des  Herren.  —  Confessio 
rhœlica  (1552),  p.  1G7  :  Signa  externa  a  Domino  instituta, 
Baptismum  et  Eucharistiam  (tôt  enim  numéro  tenemus 
sacramenta)  retineri  volumus  al)  Ecclesia.  —  Confessio 
helvelien  posterior  (1562),  §  xix,  p.  205  :  Novi  populi 
sacramenta  sunt  Baptismus  et  Cœna  dominica.  Sunt  qui 
sacramenta  novi  populi  septem  mimèrent.  Ex  quibus  nos 
paeniteixtiam,  ordinationem  ministrorum,  non  papisticam 
quidem  illam,  sed  apostolicam,  et  matrimonium  agnoscimus 
instituta  esse  Dei  utilia,  sed  non  sacramenta.  —  Confession 
des  Pays-lias  (1566),  a.  8,  p.  937  :  Wy  bekennen...  twee 
Sacramenten,  het  heylige  Doopsel,  ende  het  H.Nachtmaet. 
—  Confession  de  Genève  (1536),  §  xiv,  p.  114  :  Et  seulement 
en  y  a  deux  (sacrements)  en  l'Église  chrétienne,  qui  soient 
constituez  de  l'auctorité  de  Dieu  :  le  baptesme  et  la  cène 
de  nostre  Seigneur;  pourtant  ce  qui  est  tenu  auroyaulmedu 
pape  de  sept  sacremens,  nous  le  condemnons  comme  fable 
et  mensonge.  —  Catéchisme  de  Genève  (1515),  p.  147:  Quot 
sunt  christiana-  ecclesia:  sacramenta?  Duo  sunt  omnino... 
baptismus  et  sacra  cœna.  —  Confession  gallicane  (1559), 
a.  35,  p.  23(1  :  Nous  confessons  seulement  deux  (sacrements) 
communs  à  toute  l'Église,  desquelz  le  premier,  qui  est  le 
Baptesme,  nous  est  donne  pour  tesmd!gnage  de  nostre 
adoption...;  a.  36  :  Nous  confessons  que  la  Cène  (qui  est  le 
second  Sacrement)  nous  est  tesmoignage  de  l'unité,  etc.  — 
Confession  belge  (1561),  a.  33,  p.  246  :  Sullicit  nobis  is 
Sacramentorum  numerus,  quem  Christus,  Magister  noster, 
instituit  :  quse  duo  duntaxat  sunt,  nimirum  Sacramentum 
Baptismi  el  S.  Cœnre  Jesu  Christi.  —  Confession  écossaise 
(1500),  a.  22,  p.  250  :  Nunc  (moque,  evangelii  tempore, 
nos  duo  quidem  sacramenta,  eaque  sola  agnoscimus,  atque 
a  Cluisto  instituta  latemur.  -  Confession  hongroise  (1562), 
a.  30,  p.  116  :  Kjusmodi  Sacramenta,  quorum  usus  in 
Ecclesia  sit  perpetuus  et  mùversaUs,  duo  tantum  esse 
censemus...  Baptismum  videlicet...  el  Cœna[m]  Domini.  — 
Les  confessions  et  documents  postérieurs  reproduisent  la 
même  doctrine  :  confession  irlandaise  (1615),  q.  86,  p.  537; 
confession  de  Westminster  (1647),  c.  xxvn,  n.  4,  p.  602; 
grand  catéchisme  «le  Westminster  (1617),  q.  164,  p.  637; 
petit  catéchisme  de  Westminster,  q.  93,  p.  650. 

b.  Lu  définition  du  concile  de  Trente.  ■ —  En  retenant, 
pour  la  condamner,  l'assertion  luthérienne  que  «  les 
sacrements  ne  sont  pas  au  nombre  de  sept,  mais  qu'ils 
sont  plus  ou  moins,  qui  peuvent  être  vraiment  dits 
sacrements  »,  les  théologiens  du  concile  de  Trente 
estimèrent  que  la  première  partie  de  l'assertion  devait 
être  condamnée  sans  restriction.  Quelques-uns  pen- 
saient qu'il  valait  peut-être  mieux  passer  sous  silence 
la  seconde  partie  fvel  plura.  vel  pauciora),  ainsi  qu'on 
l'avait  fait  à  Florence.  Dans  les  discussions  qui  s'en- 
suivirent, on  trouve  comme  un  écho  de  tout  l'ensei- 
gnement    antérieur    :    enseignement    spéculatif    des 
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théologiens  du  xme  siècle,  sur  les  convenances  des 
sept  sacrements,  mais  surtout  enseignement  positif, 
cherchant  un  point  d'appui  dans  l'Écriture  et  dans  la 
tradition.  Deux  documents  surtout  sont  invoqués  en 
faveur  du  septénaire  :  la  décrétale  de  Lueius  III  Ad 
abolendam,  et  l'assertion  d'Hugues  de  Saint-Victor.  Les 
théologiens  chargés  d'examiner  l'article  hétérodoxe 
proposèrent  de  le  compléter  par  l'addition  de  cette 
autre  erreur  :  omnia  sacramentel  non  esse  a  Christo 
instituta.  Voir  Concilium  Tridentinum,  édit.  Ehses, 
t.  v,  p.  865,  867,  et  dans  notre  ouvrage  :  Les  décrets 
du  concile  de  Trente,  Paris,  1938,  p.  181.  185. 

Nous  avons  déjà  donné  plus  haut  le  texte  du 
canon  1,  anathématisant  quiconque  «  dit  que  les 
sacrements  de  la  Loi  nouvelle  n'ont  pas  été  tous 
institués  par  Notre-Seigneur  Jésus-Christ,  ou  qu'il 
y  en  a  plus  ou  moins  de  sept  :  savoir,  le  baptême,  la 
confirmation,  l'eucharistie,  la  pénitence,  l'extrême- 
onction,  l'ordre  et  le  mariage;  ou  dit  que  quelqu'un 
de  ces  sept  n'est  pas  proprement  et  véritablement  un 
sacrement.  »  Denz.-Bannw.,  n.  844. 

La  première  vérité  affirmée  en  ce  canon,  c'est  que 
tous  les  sacrements  ont  été  institués  par  Jésus-Christ. 
Sans  doute,  ni  au  cours  de  la  discussion,  ni  dans  la 
rédaction  définitive  du  décret,  les  Pères  n'ont  envi- 
sagé de  définir  l'institution  immédiate  des  sacrements 
par  le  Christ.  Cette  vérité  cependant,  disent  les  théo- 
logiens, découle  directement  de  l'assertion  conciliaire. 
D'où,  s'il  est  de  foi  que  les  sacrements  ont  été  insti- 
tués par  le  Christ,  il  est  théologiquement  certain  que 
le  Christ  les  a  institués  d'une  façon  immédiate.  «  Sans 
doute,  pour  des  motifs  particuliers,  le  concile  n'a 
point  fait  entrer  le  mot  immédiate  dans  la  susdite 
déclaration;  mais  que  la  déclaration  doive  être  enten- 
due en  ce  sens,  c'est  ce  qui  ressort  et  de  la  nature  même 
du  sujet  et  de  la  façon  ordinaire  de  s'exprimer.  En 
effet,  au  sens  propre  et  rigoureux  du  mot  —  et  le 
canon  du  concile  prend  évidemment  le  mot  en  ce 
sens  —  l'expression  instituere  ne  s'applique  qu'à  celui 
qui,  immédiatement  et  par  lui-même,  crée  une  insti- 
tution quelconque,  et  non  à  celui  qui  se  borne  à  donner 
à  un  autre  la  faculté  de  procéder  à  cette  institution. 
Lors  donc  que  Jésus-Christ  est  déclaré,  simplement  et 
dans  tout  le  sens  du  mot,  l'instituteur  des  sacrements, 
il  est  suffisamment  affirmé  qu'il  les  a  établis,  non  point 
par  d'autres  ou  médiatement,  mais  immédiatement 
par  lui-même  ou  personnellement.  Les  institutions  qui 
ne  dérivent  que  médiatement  de  Jésus-Christ  ne  sont 
jamais,  dans  le  langage  de  l'Église,  simplement  attri- 
buées au  Sauveur,  mais  aux  apôtres  ou  à  l'Église.  Une 
comparaison  éclairera  la  question.  Les  rites  si  pleins 
de  signification,  les  cérémonies  que  l'on  emploie  dans 
l'administration  des  sacrements,  ne  viennent  pas 
immédiatement  ou  directement  de  Jésus-Christ,  mais 
de  l'Église  ou  des  apôtres  :  aussi  leur  institution  n'est- 
elle  pas  rapportée  au  Sauveur,  bien  qu'elle  puisse  lui 
être  attribuée  au  moins  médiatement,  en  tant  qu'il  a 
donné  aux  apôtres  et,  dans  la  personne  des  apôtres,  à 
l'Église  le  pouvoir  surnaturel  d'établir  ces  rites  et  ces 
cérémonies.  Cette  différence,  l'Église  elle-même 
l'atteste,  lorsqu'elle  déclare  que  son  autorité  ne  s'étend 
qu'aux  pratiques  et  aux  prières  accidentelles  de  l'admi- 
nistration des  sacrements,  mais  nullement  à  la  sub- 
stance même  du  sacrement  (cf.  Conc.  Trid.,  sess.  xxi, 
c.  ii,  Denz.-Bannw.,  n.  931  :  salva  illorum  subslanlia). 
La  raison  propre  de  cette  distinction  dans  l'autorité 
de  l'Église  ne  peut  évidemment  être  que  celle-ci  :  la 
substance  des  sacrements,  c'est-à-dire  tout  ce  qui 
constitue  l'essence  des  sacrements,  la  forme  et  la 
matière  essentielle,  vient,  non  point  de  l'Église,  mais 
immédiatement  de  Jésus-Christ  lui-même;  et,  par 
conséquent,  tout  cela  est  soustrait  à  l'autorité  de 
l'Église.  Ce  que  Jésus-Christ  a   établi   doit  toujours 


être  observé  invariablement,  tandis  que  l'Église  peut, 
dans  certaines  circonstances  et  pour  de  sages  motifs, 
modifier  ou  même  abroger  les  institutions  dont  elle  est 
l'auteur.  »  N.  Gihr,  op.  cit.,  t.  i,  p.  1G1-162.  Ajoutons 
que,  si  l'intention  des  Pères  de  Trente  n'avait  pas  visé 
une  institution  immédiate,  le  concile  n'aurait  pas 
enseigné  que  Jésus-Christ  a  institué  le  sacrement  de 
pénitence  principalement  quand,  après  sa  résurrection, 
il  souflla  sur  ses  apôtres,  leur  disant  :  Recevez  le 
Saint-Esprit,  etc.,  et  surtout  il  n'aurait  pas  précisé 
que  Jésus-Christ  a  institué  l'extrême-onction,  dont  il 
attribue  à  l'apôtre  Jacques  la  promulgation  seule- 
ment. Sess.  xiv,  c.  i, De  pœnitentia  et  can.  \,De  extrema 
unctione,  Denz.-Bannw.,  n.  894,  926. 

La  seconde  vérité,  c'est  qu'il  y  a  sept  sacrements, 
ni  plus,  ni  moins.  Comme  on  l'a  dit  plus  haut,  l'argu- 
ment de  convenance  a  été  invoqué  au  cours  des  débats; 
mais  l'argument  d'autorité  a  été,  lui  aussi,  mis  en 
relief.  La  décrétale  Ad  abolendam  énonce  le  principe 
général.  Mais  la  détermination  des  sept  sacrements 
avait  déjà  été  faite  avant  le  concile  de  Trente.  Nous 
l'avons  vu  plus  haut  et,  au  cours  des  discussions,  les 
Pères  ne  manquent  pas  de  se  reporter  aux  documents 
antérieurs,  principalement  au  concile  de  Florence. 

Enfin,  le  concile  détermine  une  troisième  vérité  : 
ces  sacrements  sont  proprement  et  véritablement  des 
sacrements  :  le  mot  est  entendu  ici  au  sens  strict  que 
la  théologie  lui  reconnaît  depuis  le  xnic  siècle  :  signe 
efficace  de  la  grâce  qu'il  produit.  Les  canons  suivants 
développeront  à  ce  sujet  la  pensée  du  concile. 

IV.  Ll:S  EXPLICATIONS  THÉOLOGIQUES  RELATIVES  A 
L'INSTITUTION  DES  SACREMENTS  PAR  LE  CllRIST  ET  AU 

nombre  septénaire.  —  Nous  pouvons  considérer  : 
1°  les  explications  hétérodoxes;  2°  les  explications 
catholiques. 

/.  explications  hétérodoxes.  —  Elles  partent 
toutes  d'un  principe  identique  :  les  sacrements  n'ont 
pas  été,  du  moins  dans  leur  totalité,  institués  par  le 
Christ  ;  ils  sont,  tout  au  moins  pour  un  certain  nombre 
d'entre  eux,  le  fruit  d'une  évolution  naturelle  du 
sentiment  religieux.  Nous  trouvons,  sur  ce  thème 
fondamental,  trois  variations  :  l'explication  protes- 
tante, l'explication  moderniste,  l'explication  ratio- 
naliste. 

1°  L'explication  protestante.  —  C'est  celle  qui,  dans 
l'ensemble,  s'éloigne  le  moins  de  la  doctrine  catho- 
lique, les  protestants  admettant  l'institution  de  quel- 
ques sacrements  par  le  Christ.  Le  critérium  de  l'insti- 
tution, c'est  l'Évangile.  Or,  dans  l'Évangile,  deux 
sacrements  seuls  sont  indiqués  comme  voulus  et  insti- 
tués par  le  Christ,  le  baptême  et  la  cène.  Tous  les 
autres  rites  sacrés,  que  l'Église  catholique  appelle  sa- 
crements, ne  sont  donc,  en  réalité,  que  des  cérémonies 
religieuses,  plus  ou  moins  respectables  sans  doute, 
auxquelles  l'Église  catholique  a  attaché  une  valeur 
qu'ils  ne  possédaient  pas. 

Ainsi,  dans  la  Captivité  de  Babylone,  Luther  montre 
son  dédain  pour  le  sacrement  de  confirmation.  Un 
sacrement  devrait  rappeler  une  promesse  du  Christ  ; 
or,  dans  la  confirmation,  il  n'y  a  aucun  rappel  d'une 
promesse  du  Christ.  Ce  n'est  pas  un  sacrement,  mais 
une  simple  cérémonie  extérieure.  Elle  n'a  aucun  droit 
d'être  rangée  parmi  les  sacrements  de  la  foi.  «  On  se 
demande,  écrit-il,  ce  qui  leur  a  passé  par  l'esprit  de 
faire  de  l'imposition  des  mains  un  sacrement  de 
confirmation.  »  Et  il  insinue  que  c'était  pour  fournir 
aux  évêques  une  occasion  de  parader!  Opéra,  Weimar, 
t.  vi,  p.  549.  Et  Mélanehthon,  dans  l'Apologie  de  la 
confession  d'Augsbourg,  affirme  que  tant  la  confir- 
mation que  l'extrême-onction  sont  des  rites  humains 
introduits  par  les  Pères;  qu'en  conséquence,  il  est 
indispensable  de  distinguer  ces  rites  des  vrais  sacre- 
ments qui  ont  reçu  de  Dieu  une  destination  expresse 
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avec  une  promesse  certaine  de  la  grâce.  Apologia 
confessionis,  a.  13,  dans  J.-Th.  Millier,  Symbolisehe 
Bûcher,  p.  203.  Bien  plus,  le  môme  Mélanchthon 
affirme  que  le  rite  de  la  confirmation,  tel  que  le  pra- 
tiquent aujourd'hui  les  évêques,  est  une  cérémonie 
oiseuse.  La  confirmation  n'était  autrefois  qu'une 
catéchèse,  par  laquelle  ceux  qui  approchaient  de 
l'adolescence  exposaient  en  face  de  l'Église  la  raison 
de  leur  foi.  Cf.  Loei  communes,  III*  gelas,  dans  Corpus 
reformat.,  t.  xxi,  col.  853.  Et  Calvin  ne  voit  dans  la 
confirmation  qu'un  rite  inventé  par  les  «  engraisscurs  » 
catholiques,  mais  qui,  primitivement,  n'était  qu'une 
simple  bénédiction  prononcée  sur  les  enfants  lorsque, 
parvenus  à  l'âge  de  discrétion,  ils  venaient,  dans  une 
cérémonie  spéciale,  confirmer  la  foi  de  leur  baptême. 
Institution  chrétienne,  1.  IV,  c.  xix,  n.  4,  6,  Corp. 
reform.,  t.  xxxn,  col.  1084-1085. 

La  pénitence,  au  dire  des  réformateurs,  aurait  subi 
une  évolution  analogue.  Bien  qu'ils  parlent  parfois 
du  sacrement  de  pénitence,  Luther  et  Mélanchthon 
entendent  bien  que  l'Église  a  totalement  perverti  la 
notion  de  pénitence  inculquée  par  l'Évangile.  L'Église 
n'avait  reçu  du  Christ  qu'un  ministère  à  remplir  en 
excitant  le  pécheur  à  revenir  aux  sentiments  de  son 
baptême.  A  ce  ministère  de  la  parole,  l'Église  a 
substitué  un  pouvoir  qu'elle  exerce  moyennant  les 
trois  éléments  dont  elle  a  constitué  le  sacrement 
nouveau.  Luther,  Captivité  de.  Babylone,  Wcimar, 
t.  vi,  p.  543-544,  572.  La  pensée  de  Mélanchthon, 
malgré  des  expressions  différentes,  se  relie  à  celle  de 
Luther.  Apologia  confessionis,  a.  12  (5),  dans  Symbo- 
lisehe Bûcher,  p.  167  sq.  Calvin,  de  son  côté,  déclare  que 
la  pénitence  n'est  devenue,  dans  L'Église  romaine,  un 
sacrement  que  parce  que  cette  Église  a  défiguré  «  une 
cérémonie  ordonnée  pour  confirmer  notre  foy  en 
la  rémission  des  péchez  et  ayant  promesse  des  clefs  ». 
Instit.  clirét.,  1.  IV,  c.  xix,  n.  16,  Corp.  reform., 
t.  xxxii,  col.  1095. 

L'extrême-onction  ne  saurait  être  un  sacrement. 
Primitivement  elle  n'aurait  été,  dans  la  pensée  de 
l'auteur  de  l'épître  de  saint  Jacques,  qu'un  rite  com- 
portant une  promesse  de  guérison  pour  les  malades. 

Mais,  dit  Luther,  qui  ne  voit  que  cette  promesse  ne 
se  réalise  que  rarement,  et  même  jamais'?  Sur  mille, 
il  y  en  a  un  à  peine  qui  se  rétablit  ;  et  encore  personne 
ne  l'attribue  au  sacrement,  mais  à  la  nature  ou  aux 
remèdes.  »  Captivité  de  Babylone,  t.  vi,  p.  509-570. 
Pour  Calvin,  l'extrême-onction  n'était  qu'un  des 
moyens  employés  pour  guérir  les  malades,  par  appli- 
cation de  ce  don  des  miracles  dont  jouissait  la  primi- 
tive Église.  Mais,  dans  l'Église  catholique,  ce  rite  est 
devenu  «  une  bastellerie  et  singerie  par  laquelle,  sans 
propos  et  sans  utilité,  ils  (les  catholiques)  veulent 
contrefaire  les  apôtres.  »  Inst.  chrét,  1.  IV,  c  xix, 
n.  18-20,  Corp.  reform.,  t.  xxxii,  col.  1098  sq.  Mélanch- 
thon a  des  propos  semblables,  Apologia  confessionis, 
a.  13  (7),  Symbolisehe  Bûcher,  p.  203;  Loci  communes, 
II*  seias,  Corp.  reform.,  t.  xxi,  col.  470;  cf.  III*  se  tas, 
col.  lion. 

Conformément  au  système  protestant  de  l'universel 
sacerdoce  des  fidèles,  les  novateurs  étaient  obligés  de 
nier  le  sacrement  de  l'ordre.  Il  n'est  pas  question  de 
sacrement  d'ordre  dans  l'Évangile  ;  c'est  le  «  (anal  ique  » 
Denys  l'Aréopagite  qui  l'a  inventé.  Captivité  de  Baby- 
lone, Wcimar,  t.  vi,  p.  572.  Tous  les  baptisés  sont 
prêtres  :  les  prêtres  «  ordonnés  s  n'exercent  qu'un 
ministère  (un  service)  que  leur  a  confié  l'ensemble  des 
fidèles.  L'ordination  est  une  simple  cérémonie  ecclé- 
siastique, analogue  à  la  bénédiction  des  vases  sacrés. 
Voir  ici,  t.  xi,  col.  1337  1338.  Conclusion  :  si  le  sacer- 
doce est  considéré  par  les  catholiques  comme  un 
sacrement  véritable,  r'csl  qu'il  y  a  eu,  de  leur  part, 
une    déformation    de    rôle    des    ministres    primitifs. 


prêtres   et   évêques.   On  trouve  des  idées  analogues 
chez  Mélanchthon,  Calvin,  Théodore  de  Bèze,  Zwingle. 

Quant  au  mariage,  il  ne  saurait  être  question,  disent 
les  réformateurs,  de  le  considérer  comme  un  sacre- 
ment :  <•  Dans  tout  sacrement,  dit  Luther,  se  trouve  la 
parole  de  la  promesse  divine,  à  laquelle  doit  croire 
celui  qui  reçoit  le  signe  :  le  signe,  à  lui  seul,  ne  saurait 
constituer  un  sacrement.  Or,  nulle  part,  il  n'est  écrit 
que  celui  qui  prend  femme  recevra  la  grâce  de  Dieu. 
Mieux  :  aucun  signe  n'a  été  lié  par  Dieu  au  mariage...  » 
Captivité  de  Babylone,  t.  vi,  p.  550  sq.  Au  fond,  le 
mariage  n'est  qu'une  nécessité  physique  imposée  par 
la  nature.  A  la  noblesse  chrétienne  (1520),  t.  vi,  p.  422; 
Sermon  sur  le  mariage  (1522),  t.  x  b,  p.  276.  Voir  pour 
Calvin,  Inst.  chrét.,  1.  IV,  c.  xix,  n.  34,  Corpus  reform., 
t.  xxxii,  col.  1121-1125;  Commentaire  de  l'épître  aux 
Éphésiens,  Corp.  reform.,  t.  lxxix,  col.  227.  Mélanch- 
thon est  plus  hésitant  dans  sa  manière  de  parler,  mais 
au  fond,  il  est,  quant  à  la  doctrine,  d'accord  avec 
Luther. 

L'explication  des  protestants  orthodoxes  part  d'un 
principe,  non  seulement  contestable,  mais  faux  : 
c'est  que  le  Christ  aurait  dû  instituer  les  sacrements 
avec  les  cérémonies  telles  que  nous  les  avons  aujour- 
d'hui. Or,  il  est  évident  que  le  point  de  départ  de  nos 
sacrements  n'a  pas  été  aussi  explicitement  déterminé 
dans  les  autres  sacrements  que  dans  le  baptême  et  dans 
l'eucharistie.  Les  théologiens  catholiques  les  plus 
sérieux  l'admettent.  Voir  plus  loin.  Il  faut  donc 
admettre  que  l'Église  a  reçu  un  certain  pouvoir  minis- 
tériel, non  pas  certes  pour  instituer  le  sacrement, 
mais  pour  en  déterminer  certaines  modalités  non  envi- 
sagées par  le  Christ.  En  second  lieu,  tout  en  admettant 
que  la  sainte  Ecriture  seule  est  insullisantc  pour 
démontrer  l'institution  de  tous  les  sacre.ments  par 
Jésus-Christ  et  qu'il  est  indispensable  d'avoir  recours 
à  l'enseignement  tradit  ionnel  de  l'Église,  il  ne  convient 
pas  de  céder  trop  facilement  aux  affirmations  protes- 
tantes concernant  le  prétendu  silence  des  Ecritures 
sur  l'institution  des  sacrements.  La  position  que  nous 
avons  adoptée  plus  haut,  voir  col.  498,  nous  semble 
répondre  aux  exigences  de  la  vérité  historique  et  four- 
nir cependant  une  base  solide  de  réfutation. 

En  réalité,  si  l'on  veut  être  logique,  il  faut  dire  avec 
Harnack,  que  la  doctrine  luthérienne  de  la  foi  justi- 
fiante et  de  la  certitude  du  salut  implique  la  négation 
des  sacrements.  Dogmengeschichte,  4e  édit.,  t.  in, 
p.  850  sq.  Si  Luther  a  cru  devoir,  en  raison  de  leur 
fondement  scripturaire,  conserver  le  baptême  et 
l'eucharistie,  il  s'efforce  de  concilier  l'existence  de  ces 
deux  sacrements  avec  son  système,  en  expliquant  que 
les  sacrements  non  implentur  dum  fiunt,  sed  dum  cre- 
duntur,  Id  ,  ibid.,  p.  851,  et  en  ne  voyant  en  eux  qu'une 
forme  particulière  de  h-  parole  salvifique  de  Dieu.  Id., 
ibid.  Le  véritable  et  seul  sacrement  est  ainsi  la  parole 
de  Dieu;  il  a  fallu  la  polémique  contre  les  sacramen- 
taires  pour  que  Luther  revînt  à  une  conception  plus 
rapprochée  du  dogme  catholique.  C'est  ainsi  que  dans 
les  articles  de  Smalkalde,  Luther  affirmera  que  Dieu 
ne  donne  sa  grâce  que  per  vocale  verbum  et  sacramenta 
et  que  quidquid  sine  verbo  et  sacramentis  jactatur  ut 
spirilus  sit  ipse  diabolus.  Part.  III,  a.  8,  Symbolisehe 
Bûcher,  p.  321.  .Même  conception  dans  la  Confession 
d'Augsbourg,  a.  5;  id.,  ibid.,  p.  39.  Cf.  Harnack,  op.  cit., 
p.  880.  C'esl  dans  cet  ordre  d'idées  que  Luther  affirme 
que  le  baptême  des  petits  enfants  est  un  vrai  sacre- 
ment. Cf.  Harnack,  op.  cit.,  p.  881.  Le  luthéranisme 
est  en  opposition  avec  les  idées  de  Calvin,  de  Zwingle 
et  des  piétistes  de  tout  genre  (sectes  d'Angleterre  et 
d'Amérique)  jusqu'à  nos  jours  et  a  toujours  professé, 
dit  Harnack,  une  doctrine  sacramentairc  rapprochée 
de  la  conception  catholique.  Op.  cit.,  p.  895.  Aussi 
Harnack  reproche-t-il  au  luthéranisme  orthodoxe  de 
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n'être  qu'une  «  mauvaise  réplique  du  catholicisme  ». 
Id.,  ibid.  Sur  la  position  des  luthériens  actuels,  voir 
Kaftan,  Dogmatik,  3e  édit.,  Leipzig,  1909,  §  64. 

2°  L'explication  du  modernisme  et  du  protestantisme 
libéral.  —  Pour  les  modernistes  aucun  sacrement  n'a 
été  institué  par  Jésus-Christ  :  «  On  peut  dire  que 
Jésus,  au  cours  de  son  ministère,  n'a  ni  prescrit  à  ses 
apôtres,  ni  pratiqué  lui-même  aucun  règlement  du 
culte  extérieur  qui  aurait  caractérisé  l'Évangile 
comme  religion.  Jésus  n'a  pas  plus  réglé  d'avance  le 
culte  chrétien  qu'il  n'a  réglé  formellement  la  consti- 
tution et  les  dogmes  de  l'Église...  L'Évangile,  comme 
tel,  n'était  qu'un  mouvement  religieux,  qui  se  pro- 
duisait au  sein  du  judaïsme,  pour  en  réaliser  parfai- 
tement les  principes  et  les  espérances.  Il  serait  donc 
inconcevable  que  Jésus,  avant  sa  dernière  heure,  eût 
formulé  des  prescriptions  rituelles.  Il  n'a  pu  y  songer 
qu'à  ce  moment  suprême,  lorsque  l'accomplissement 
immédiat  du  règne  messianique  apparut  comme 
impossible  en  Israël,  et  qu'un  autre  accomplissement, 
mystérieux  dans  sa  perspective,  obtenu  par  la  mort 
du  Messie,  resta  la  dernière  chance  du  royaume  de 
Dieu  sur  la  terre...  »  A.  Loisy,  L'Évangile  et  l'Église, 
c.  vi.  Et,  comme  explication  :  «  On  perçoit  encore  sans 
difficulté,  dans  le  Nouveau  Testament,  que  l'Église 
n'a  été  fondée  et  les  sacrements  n'ont  été  institués,  à 
proprement  parler,  que  par  le  Sauveur  glorifié.  Il 
s'ensuit  que  l'institution  de  l'Église  et  des  sacrements 
par  le  Christ  est,  comme  la  glorification  de  Jésus,  un 
objet  de  foi,  non  de  démonstration  historique.  »  Loisy, 
Autour  d'un  petit  livre,  p.  227.  Comme  l'Église,  les 
sacrements,  non  prévus  par  le  Christ,  sont  donc  le 
résultat  d'une  évolution  lente  et  graduelle.  Aussi,  «  les 
sacrements  sont  nés  de  ce  que  les  apôtres  et  leurs 
successeurs,  sous  la  poussée  des  circonstances  et  des 
événements,  ont  interprété  une  idée  et  une  intention 
du  Christ.  »  Décret  Lamentabili,  prop.  40,  Denz.- 
Bannw.,  n.  2040.  Ainsi,  on  ne  nie  pas  que  Jésus-Christ 
ait  posé  le  principe  sacramentel;  mais  il  l'a  posé 
tomme  il  a  posé  le  principe  du  dogme  et  de  la  hiérar- 
chie. C'est  la  conscience  chrétienne  qui  a,  sous  la 
poussée  de  l'enseignement  du  Christ,  établi  l'Église, 
formulé  le  dogme,  institué  la  hiérarchie  et  les  sacre- 
ments. 

Pour  éluder  les  définitions  du  concile  de  Trente, 
le  modernisme  prétend  qu'en  ces  définitions  le  point 
de  vue  de  la  foi  et  celui  de  l'histoire  sont  confondus, 
comme  s'il  pouvait  y  avoir  une  séparation  radicale 
entre  l'un  et  l'autre!  Aussi,  d'après  les  modernistes, 
«  les  opinions  que  se  faisaient  les  Pères  de  Trente  sur 
l'origine  des  sacrements,  et  qui  ont  sans  doute 
influencé  leurs  canons  dogmatiques,  sont  fort  éloignées 
de  celles  qui,  à  juste  titre,  régnent  aujourd'hui  parmi 
les  critiques  et  les  historiens  du  christianisme  ».  Prop. 
39,  Denz.-Bannw.,  n.  2039.  Cf.  Loisy,  op.  cit.,  p.  255  : 
«  Si  donc  il  est  une  chose  évidente,  c'est  que  l'idée 
générale  de  l'institution  sacramentelle,  comme  elle 
est  énoncée  dans  les  décrets  du  concile  de  Trente, 
n'est  pas  une  représentation  historique  de  ce  qu'a 
fait  Jésus  ni  de  ce  qu'a  pensé  l'Église  apostolique, 
mais  une  interprétation  authentique,  je  veux  dire, 
autorisée  pour  la  foi,  du  fait  traditionnel.  »  Sans  doute, 
les  opinions  que  les  Pères  du  concile  de  Trente  ont  pu 
émettre  au  cours  des  discussions  conciliaires  n'ont  pas 
la  même  valeur  ni  la  même  certitude  que  leurs  déci- 
sions dogmatiques.  Mais  les  décisions,  par  le  seul  fait 
que  le  Saint-Esprit  qui  assiste  l'Église  les  a  permises, 
ont  une  valeur  absolue,  indépendante  des  «  opinions  » 
que  pouvaient  avoir  personnellement  les  Pères. 

Il  est  curieux  de  constater  que  les  modernistes 
ne  font,  en  somme,  que  reproduire  les  assertions  des 
protestants  libéraux.  Pour  ceux-ci,  comme  pour 
ceux-là,  le  Christ  n'a  institué  qu'une  religion   sans 


culte  extérieur  et  sans  sacrement.  D'après  Harnack, 
l'essence  du  christianisme  consiste  uniquement  dans 
la  révélation  de  la  paternité  de  Dieu.  Le  dogme  et  les 
sacrements  catholiques  sont  étrangers  au  christia- 
nisme tel  que  l'a  voulu  son  fondateur;  ils  sont  des 
altérations  de  l'œuvre  que  Jésus  est  venu  accom- 
plir. L'essence  du  christianisme,  trad.  franc.,  Paris, 
1907,  p.  86  sq.;  cf.  A.  Sabatier,  Esquisse  d'une  philo- 
sophie de  la  religion,  d'après  la  psychologie  et  l'histoire, 
Paris,  1897,  p.  208  sq  ;  232  sq.  Au  fond,  cette  orien- 
tation de  la  pensée  religieuse  relève  d'un  problème 
plus  vaste,  celui  de  la  critique  de  la  connaissance. 
Toute  religion  impliquant  un  principe  d'autorité 
extérieure  et  se  manifestant  dans  des  pratiques  de 
culte,  telles  que  les  sacrements,  doit  admettre  des 
éléments  objectifs  de  connaissance  à  l'origine  de  la 
foi.  Or,  précisément,  la  plupart  des  protestants  libé- 
raux repoussent  l'élément  objectif  de  la  religion.  Le 
subjectivisme  kantien  les  a  envahis.  «  On  conçoit 
écrit  O.  Pfleiderer,  (la  défiance  envers  Kant)  d'une 
religion  qui  repose  depuis  quinze  siècles  sur  le  principe 
de  l'autorité  sacerdotale.  Mais  l'Église  protestante, 
qui  a  secoué  le  joug  de  cette  autorité,  qui  a  revendiqué 
les  droits  de  la  conscience  individuelle,  qui  a  pris  pour 
unique  principe  la  foi.  c'est-à-dire  le  don  du  cœur  à  la 
volonté  divine,  cette  Eglise  ne  devait-elle  pas  recon- 
naître dans  la  religion  de  la  conscience,  telle  que  Kant 
l'a  conçue,  l'esprit  de  son  esprit?  >>  Geschichtc  der 
Religionsphilosophie,  p.  vi.  Comparer  l'encyclique 
Pascendi,  Denz.-Bannw.,  n.  2072.  La  religion,  pour 
les  protestants  libéraux,  et  pour  les  modernistes, 
consistera  donc  uniquement  dans  le  sentiment  reli- 
gieux. Tout  ce  qui  est  extérieur  à  l'âme,  comme  le 
dogme,  qui  est  imposé  du  dehors  par  une  autorité,  et 
les  sacrements,  doit  être  rejeté.  La  religion  véritable 
doit  être  »  le  culte  en  esprit  et  en  vérité  .  A.  Sabatier, 
op.  cit.,  ]i.  m,  et  p.  3-63.  Comparer  l'encyclique 
Pascendi,  ibid.,  u.  21)7  1.  C'est  donc  dans  la  réfutation 
des  principes  philosophiques  qui  dominent  cette 
conception,  plus  encore  que  dans  l'appel  à  l'autorité 
de  l'Écriture  et  de  la  Tradition,  qu'il  faut  chercher  la 
réfutation  des  thèses  du  protestantisme  libéral  et  du 
modernisme  sur  l'origine  des  sacrements. 

3°  L'explication  purement  rationaliste.  —  Elle  com- 
plète la  précédente.  Puisque  les  sacrements  n'ont  pas 
leur  origine  historique  dans  l'institution  du  Christ,  ils 
ont  pour  point  de  départ  des  emprunts  faits  au  paga- 
nisme. Aux  ne  et  [IIe  siècles,  l'Église  se  serait  approprié, 
en  les  modifiant  un  peu,  les  usages  superstitieux  des 
mystères  païens,  afin  de  se  concilier  plus  facilement 
les  esprits  du  inonde  gréco-romain.  On  insiste  sur  les 
ressemblances  qui  existent  entre  les  rites  chrétiens  et 
certains  rites  païens. 

Pour  le  baptême,  on  fait  valoir  (pie  la  religion  de 
Mithra  imposait  à  ses  initiés  un  rite  baptismal, 
accompagné  d'autres  cérémonies  analogues  à  la 
confirmation  et  à  la  communion.  On  trouve  d'ailleurs 
une  étude  sur  le  baptême  chez  les  différents  peuples  de 
l'antiquité  dans  VEncyclopsedia  of  religion  and 
ethics,  d'Edimbourg,  art.  Baptism,  t.  ii  (1909)  et 
Initiation,  t.  vu  (1914);  cf.  P.  Gardner,  The  religious 
expérience  of  saint  Paul,  Londres,  1913;  Loisy,  L'ini- 
tiation chrétienne,  dans  Revue  d'histoire  et  de  littéra- 
ture religieuses,  IIe  sér.,  t.  v,  p.  198  sq.  :  rites  de  lustra- 
tion  du  culte  d'Érida  en  Babylonie,  purification  chez 
les  Parsis,  baptême  de  la  religion  mandéenne,  bain  de 
purification  dans  la  mer  des  futurs  initiés  aux  mys- 
tères d'Eleusis,  ablution  des  initiés  dans  les  mystères 
d'Isis.  De  plusieurs  de  ces  pseudo-baptêmes,  Tertullien 
nous  a  déjà  entretenus.  Cf.  De  baptismo,  v,  P.  L.,  t.  i, 
col.  1205.  D'après  A.  Sabatier,  le  baptême  chrétien 
ne  serait  autre  que  le  baptême  de  Jean-Baptiste. 
Cf.  Les  religions  d'autorité  et  la  religion   de  l'esprit, 
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Paris.  1904,  p.  101-104.  S'il  ne  s'agil  pas  ici  d'emprunt 
païen,  il  s'agil  tout  au  moins  d'emprunt  non  chrétien 
détruisant    l'institution   par   le   Christ    du    baptême 

d'eau,  pour  ne  lui  laisser  que  le  baptême  ■  d'esprit  et 
de  feu  ». 

11  est  difficile  de  soutenir  la  thèse  de  l'emprunt 
quand  on  examine  sans  parti  pris  les  rites  païens  et 
nos  rites  chrétiens.  Dans  les  rites  païens,  les  purifi- 
cations n'enlèvent  au  candidat  à  l'initiation  que  les 
souillures  matérielles  de  son  impunté  cérémonielle; 
le  baptême  purifie  vraiment  l'âme  du  catéchumène. 
Le  cal  échumène  baptisé  est  tenu  de  mener  une  nouvelle 
vie  morale,  conforme  aux  exigences  de  son  nouvel 
état;  le  mystc  n'est  pas  un  converti,  il  continue  sa 
vie  précédente.  «L'initiation  était  dans  la  vie  des 
initiés  (aux  mystères  d'Eleusis)  un  événement  consi- 
dérable, propre  à  exalter  leur  foi  en  Déméter  et  dans 
ses  promesses,  mais  non  le  début  d'une  existence 
nouvelle...  »  «  Cette  pureté  (des  purifications)  est 
toute  matérielle.  Que,  plus  tard,  les  philosophes  aient 
voulu  y  voir  une  image,  un  symbole  de  la  pureté  de 
l'âme  bien  supérieure  à  celle  du  corps;  que,  dans  quel- 
ques inscriptions  de  l'époque  gallo-romaine,  le  règle- 
ment prescrive  aux  visiteurs  du  dieu  d'avoir  l'âme 
pure  aussi  bien  que  les  mains,  c'est  possible.  Mais. 
parmi  les  témoignages  qui  nous  sont  parvenus  sur  la 
préparation  aux  mystères,  il  n'y  a  pas  trace  d'instruc- 
tion ou  de  purification  morale,  pas  de  prescription  pour 
réparer  ou  expier  les  fautes  commises,  pas  d'exhor- 
tation à  les  éviter  dans  l'avenir.  »  P.  Foucart,  Recher- 
ches sur  l'origine  et  la  nature  des  mystères  d'Eleusis, 
Paris,  1895,  p.  403,  289.  Aucun  rapport  d'ailleurs  entre 
les  rites  de  l'initiation  païenne  et  le  rite  du  baptême 
chrétien.  Les  rites  de  purification  dans  l'initiation 
païenne  ne  sont  que  des  préparations  à  l'initiation 
même;  ils  étaient  suivis  de  sacrifices,  de  processions,  et 
c'était  seulement  alors  que  commençait  la  célébration 
des  grands  mystères,  initiant  le  candidat  au  grade  de 
myste.  Le  baptême  chrétien,  au  contraire,  est  lui- 
même  une  purification  du  péché  et  une  introduction 
du  néophyte  dans  le  corps  de  l'Église  en  même  temps 
qu'une  union  mystique  avec  Jésus-Christ.  Cf.  I  Cor., 
xii,  12;  Rom.,  vi,  3;  Gai.,  m,  2e,  27;  Col.,  n,  13.  De 
ces  divers  textes,  il  ressort  que  le  baptême  chrétien 
ne  produit  pas  son  effet  d'une  manière  mécanique 
comme  l'initiation  paît  une:  il  agit  d'une  façon  spiri- 
tuelle. Le  baptême  qui  unit  le  catéchumène  à  la  mort 
et  à  la  résurrection  du  Christ,  n'est  et  ne  peut  être 
qu'une  opération  spirituelle.  «  C'est  l'union  au  Christ 
qui  nous  fait  enfants  de  Dieu,  et  celle  union  <  st  opérée 
par  la  foi  et  par  le  baptême;  mais  ni  l'union  effective 
du  baptême  ne  peut  se  produite  sans  l'union  affective 
de  la  foi,  ni  l'union  affective  de  la  foi  sans  quelque 
relation  intrinsèque  à  l'union  effective  du  baptême; 
c'est  parce  que  l'union  affective  de  la  foi  tend  essen- 
tiellement à  l'union  effective  du  baptême  qu'elle 
devient  elle-même  effective;  et  les  deux  conceptions, 
loin  d'être  opposées,  se  rejoignent.  »  F.  Prat,  La 
théologie  de  saint  Paul,  t.  n.  Paris,  1912,  p.  377. 
Enfin,  si  les  religions  de  mystères,  et  en  particulier 
les  mystères  d'Eleusis,  assuraient  à  huis  initiés 
l'immortalité  de  l'âme  et  une  vie  bienheureuse  après 
la  mort,  il  ne  faudrait  pas  croire  que  saint  Paul  leur 
aurait  emprunté  ces  vérités,  qui  son!  d'ailleurs  le 
bien  commun  de  l'humanité.  Prêchant  le  baptême,  la 
foi,  l'union  au  Sauveur,  il  n'a  l'ait  (pie  développer 
l'enseignement  de  Jésus-Christ.  Marc,  nvi,  6,  ensei- 
gnement mis  en  pratique  dès  les  temps  apostoliques, 
Act.,  ii,38,41;  vin,  12. 

Il  n'est  pas  plus  possible  de  trouver  l'origine  de 
l'eucharistie  dans  des  emprunts  aux  mystères  d'Éleu- 
sis.  On  a  fait  état  d'un  passage  de  Clément  d'Alexan- 
drie, Pœd.,  I.  II    e.  n.  n.  21,  P.  G.,  t.  vm.  COl.    129  CD. 


rapportant  un  fragment  du  rituel  des  mystères 
d'Eleusis,  montrant  que  l'initié  mangeait  et  buvait. 
Voir  aussi  un  autre  fragment,  xv,  qu'on  retrouve  chez 
Firmicus  Materons.  De  errore  prufanarum  religionum, 
c.  mx,  P.  L.,  t.  xii,  col.  ,022  sq.  On  a  essayé  aussi  de 
trouver  des  rapports  entre  la  cène  et  les  mystères 
dionysiens  et  orphiques,  dans  lesquels  l'initié  dévorait 
la  chair  crue  d'un  animal. 

Quoi  qu'il  en  soit  de  ces  faits  et  d'autres  qu'on  pour- 
rait encore  ajouter  —  notamment  les  repas  sacrés  des 
mystères  de  Mithra  —  il  est  impossible  de  trouver  dans 
la  cène  chrétienne  une  transposition  de  ces  repas 
sacrés. 

En  somme,  si  l'on  peut  découvrir  entre  les  mystères 
chrétiens  et  les  mystères  païens  certaines  analogies 
lointaines,  si  l'on  peut  même  admettre  que  saint  Paul, 
ayant  connu  les  mystères  païens,  soit  directement, 
soit  par  l'intermédiaire  des  convertis,  a  pu  prendre  de 
ces  mystères  quelques  expressions  pour  les  trans- 
poser dans  le  langage  chrétien,  si,  enfin,  quelques 
idées  générales  communes,  qui  se  trouvent  d'ailleurs 
à  la  base  de  beaucoup  de  religions  différentes,  peuvent 
â  la  fois  se  rencontrer  dans  le  christianisme  et  dans  le, 
mystères  païens,  il  reste  qu'une  différence  profonde, 
au  point  de  vue  moral  et  religieux,  sépare  les  cultes 
orientaux  et  le  christianisme,  tel  qu'il  apparaît  chez 
saint  Paul.  Voir  ici  Eucharistie,  t.  v,  col.  11 12  sq.,  et, 
dans  le  Dictionn.  apologétique  de  la  foi  catholique,  les 
deux  articles  Mithra  et  Mystères  païens  (Les)  et  saint 
Paul.  Cf.  Pinard  de  La  Boullaye,  L'élude  comparée  des 
religions,  Paris,  1931,  spécialement  t.  i,  p.  310-372; 
518,  note  1  où  l'on  trouvera  une  abondante  biblio- 
graphie. 

//.  explications  catholiques.  —  1°  Quelques 
principes  théologiques.  —  Avant  tout,  il  importe  de 
résumer  les  principes  posés  par  saint  Thomas,  Sum. 
theol.,  IIIa,  q.  lxiv,  a.  1-4.  Dieu  seul,  en  tant  qu'agent 
principal,  peut  produire  dans  l'âme  l'effet  intérieur 
qu'y  cause  le  sacrement  (a.  1):  donc  Dieu  seul  peut, 
en  tant  qu'agent  principal,  être  l'auteur  des  sacre- 
ments. Seul  il  a  donc,  à  l'égard  des  sacrements,  la 
puissance  d'autorité  (a.  2).  Le  Christ,  Dieu  et  homme, 
cpère  dans  l'âme  l'effet  intérieur  du  sacrement,  en 
tant  que  Dieu,  par  une  puissance  d'autorité,  en  tant 
qu'homme  par  une  puissance  ministérielle  principale, 
que  lui  communique  la  divinité,  puissance  que  les 
théologiens  appellent  puissance  d'excellence  (a.  3). 
Cette  puissance  d'excellence  s'affirme  sous  quatre 
aspects  différents.  Tout  d'abord,  les  mérites  et  la  vertu 
de  la  passion  du  Christ  opèrent  dans  les  sacrements;  le 
sacrement  est  un  instrument  uni  à  l'humanité  sainte 
(instrumenlum  conjunclum)  et  recevant  d'elle  la 
puissance  de  produire  la  grâce  dans  l'âme.  En  second 
lieu,  c'est  au  nom  du  Christ  que  les  sacrements  sont 
faits  et  administrés  :  la  vertu  de  la  passion  du  Christ 
agit  dans  les  sacrements  et  nous  atteint  par  la  foi,  que 
nous  ne  pouvons  manifester  qu'en  invoquant,  dans 
l'administration  des  sacrements,  le  nom  et  l'autorité 
du  Christ.  Ensuite,  le  Christ,  comme  homme,  a  la 
puissance  d'instituer  les  sacrements  :  s'il  a  la  puissance 
de  rendre  les  sacrements  vivifiants  par  une  action 
dérivée  de  sa  passion,  il  a  la  puissance  d'instituer  les 
sacrements.  Enfin,  sa  puissance  sanctificatrice  n'est 
pas  nécessaire  nu  ut  liée  â  l'action  sacramentelle  :  les 
sacrements  dépendent  du  Christ,  non  le  Christ  des 
sacrements.  En  fait  nous  le  voyons,  dans  l'Évangile, 
remettre-,  sans  aucun  sacrement,  les  fautes  du  paraly- 
tique et  celles  de  la  pécheresse  (a.    1). 

Tous  les  théologiens  admettent  que  le  Christ  ne 
pouvait  communiquer  à  personne  la  puissance  d'auto- 
rité qu'il  possède,  comme  Dieu,  sur  les  sacrements  : 
cette  puissance  d'autorité  e-st  une  prérogative  divine, 
Incommunicable  aux  simples  créatures.   Quant  à   la 
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puissance  d'excellence  qui  lui  appartenait  comme 
homme,  les  théologiens  sont  d'accord  pour  proclamer 
qu'en  fait,  le  Christ  ne  l'a,  de  fait,  communiquée  à 
personne.  Le  Christ  a  agi  ainsi  «  pour  empêcher  les 
fidèles  de  mettre  leur  espérance  dans  un  homme  et 
dans  la  crainte  que  la  multiplicité  et  la  diversité  des 
sacrements  n'introduisissent  la  division  dans  l'Église.» 
S.  Thomas,  Sum.  theol.,  IIP,  q.  lxiv,  a.  4,  ad  lum. 
Quelques-uns  vont  même  plus  loin  et  affirment  qu'une 
telle  communication  de  pouvoir  était  impossible.  Telle 
est  l'opinion  de  Scot,  In  IVm  Sent.,  dist.  I,  q.  m; 
de  Biel,  ibid.,  q.  n,  a.  3  ;  de  Durand  de  Saint-Pourçain, 
ibuL,  dist.  II,  q.  i,  n.  1.  L'opinion  contraire,  ensei- 
gnant la  possibilité  d'une  telle  communication  de 
pouvoir,  est  enseignée  par  le  plus  grand  nombre  des 
théologiens.  Cf.  Salmanticenses,  De  sacramentis  in 
communi,  disp.  VI,  dub.  ii  ;  Gonet,  op.  cit.,  disp.  V,  a.  2. 
2°  Institution  immédiate  ou  médiate  des  sacrements? 
—  1.  Comment  se  pose  cette  question.  —  Les  principes 
qu'on  vient  de  rappeler  nous  permettent  de  formuler 
deux  assertions  :  la  première  est  que  le  Christ,  comme 
Dieu,  a  institué  les  sacrements  en  usant  de  sa  puis- 
sance d'autorité;  la  seconde,  c'est  que  le  Christ, 
comme  homme,  a  institué  les  sacrements  en  usant  de 
sa  puissance  d'excellence.  Quand  on  parle  d'institution 
médiate  des  sacrements,  il  ne  s'agit  donc  pas  d'ima- 
giner une  communication  générale  faite  par  le  Christ 
aux  apôtres  de  son  pouvoir  d'excellence  à  l'égard  des 
sacrements.  Aucun  théologien  même  n'a  rêvé  d'une 
commission  générale  donnée  aux  apôtres  par  le  Christ, 
en  vue  d'instituer,  comme  il  leur  plairait,  les  sacre- 
ments destinés  à  appliquer  aux  hommes  ses  propres 
mérites.  La  question  précise  que  se  posent  ici  les 
théologiens  est  celle-ci  :  certains  sacrements  ont-ils  pu 
être  institués  par  les  apôtres  ou  par  l'Église,  à  qui  le 
Christ  ou  l'Esprit-Saint  auraient  confié  la  charge  de 
déterminer  certains  rites,  ainsi  que  l'effet  à  produire 
par  le  moyen  de  ces  rites  en  vue  de  communiquer  aux 
hommes  une  grâce  sacramentelle  déterminée?  Ou  bien 
faut-il  admettre  que  Jésus-Christ  a  lui-même  immédia- 
tement institué  tous  les  sacrements  et  chacun  d'eux,  et 
quant  à  la  grâce  sacramentelle  à  produire  et  quant  au 
rite  producteur  de  cette  grâce? 

Les  raisons  pour  lesquelles  la  question  de  l'insti- 
tution médiate  de  certains  sacrements  ne  peut  pas  ne 
pas  se  poser  sont  principalement  d'ordre  positif. 
Tout  d'abord  —  et  c'est  l'argument  des  protestants 
pour  réduire  le  nombre  des  sacrements  a  deux  —  il 
n'est  fait  mention  dans  l'Écriture  sainte  que  de 
l'institution  immédiate  de  deux  sacrements  :  le 
baptême  et  la  sainte  eucharistie.  Il  faut  donc  admettre 
que  les  apôtres  ou  l'Église  ont  reçu  le  pouvoir  d'insti- 
tuer les  autres.  Ensuite,  les  faits  historiques  semblent 
exiger,  pour  certains  sacrements,  une  institution 
seulement  médiate.  «  Les  sacrements  sont  des  rites 
concrets,  composés  de  matière  et  de  forme.  A  Uni- 
institution  immédiate  appartient  donc  la  détermi- 
nation immédiate  de  leur  matière  et  de  leur  forme. 
Mais  le  Christ  n'a  pas  déterminé  les  matières  et  les 
formes  de  tous  nos  sacrements.  Donc,  il  n'a  pu  être 
leur  auteur  immédiat.  »  Salmanticenses,  op.  cit., 
disp.  VI,  dub.  i,  n.  8.  Et,  comme  exemples,  on  cite  le 
sacrement  de  l'ordre,  pour  lequel  le  Christ  certes  n'a 
pas  déterminé  la  manière  de  le  conférer,  de  sorte  que 
le  rite  de  l'ordination  est  différent  chez  les  Latins  et 
chez  les  Orientaux.  Pour  le  sacrement  de  mariage, 
aucune  matière,  aucune  forme  n'a  été  déterminée  par 
le  Christ.  De  plus,  il  faut  admettre  qu'en  modifiant  la 
forme  du  sacrement,  on  en  change  substantiellement 
le  rite  et  on  constitue  pour  ainsi  dire  un  nouveau 
sacrement.  Or,  les  apôtres  ont  modifié  la  forme  d'au 
moins  un  sacrement,  celui  de  baptême  qui  se  conférait 
d'abord  au  nom  de  Christ,  et  qui,  ensuite,  fut  conféré 


au  nom  de  la  Trinité.  Iil..  ibid.  Nous  donnons  ces  rai- 
sons des  Salmanticenses  pour  ce  qu'elles  valent,  mais 
pour  montrer  que  des  théologiens  fermement  attachés 
aux  solutions  thomistes  n'ignoraient  pas  les  difficultés 
soulevées  ■ —  à  bon  droit  d'ailleurs  —  par  la  critique 
moderne.  Sur  le  baptême  conféré  au  nom  de  Jésus, 
voir  t.  ii,  col.  172.  On  pourrait  ajouter  la  difficulté 
provenant  de  l'addition  de  l'onction  au  rite  primitif 
de  l'imposition  de  la  main  dans  le  sacrement  de  confir- 
mation. 

2.  Une  solution  de  théologiens  catholiques  avant  le 
concile  de  Trente  :  institution  médiate  de  quelques  sacre- 
ments. —  Les  termes  institution  médiate,  institu- 
tion immédiate  ne  se  trouvent  pas  chez  les  auteurs 
anciens,  mais  leurs  expressions  ont  un  sens  analogue. 
Saint  Thomas,  dans  les  questions  controversées  sur  ce 
sujet,  emploie,  pour  désigner  l'institution  immédiate 
par  le  Christ,  la  formule  :  instiluit  per  seipsum,  et 
c'est  ainsi  qu'il  déclare  dans  le  Commentaire  sur  les 
Sentences  que  Jésus-Christ  institua  tous  les  sacrements 
par  lui-même,  bien  qu'il  ne  les  ait  pas  tous  promul- 
gués par  lui-même  et  qu'il  ait  réservé  à  ses  apôtres 
le  soin  d'en  faire  la  promulgation.  Cf.  In  7Vum  Sent., 
dist.  I,  q.  i,  a.  4. 

La  controverse  a  porté  spécialement  sur  la  confir- 
mation et  l'extrême-onction.  On  trouvera  ici  l'exposé 
des  opinions  pour  la  confirmation,  t.  m,  col.  1070- 
1072;  pour  l'extrême-onction,  t.  v,  col.  1988-1989. 
On  rencontre  aussi  des  hésitations  au  sujet  de  la 
pénitence  :  voir  Guillaume  d'Auxerre,  Summa  aurea, 
1.  IV,  tit.  n,  c.  ni;  Alexandre  de  Halès,  Summu, 
part.  IV,  q.  lix,  memb.  3;  et  S.  Bonaventure,  //( 
7Vum  Sent.,  dist.  XVII,  a.  1,  q.  ni.  Deux  auteurs  du 
xiv  siècle.  Pierre  de  La  Palu  et  Capréolus,  ont  parfois 
été  présentés  comme  partisans,  pour  la  confirmation 
et  l'extrême-onction,  d'une  simple  institution  aposto- 
lique. Mais  c'est  à  tort,  car  l'un  et  l'autre  affirment 
vouloir  tenir  l'opinion  de  saint  Thomas  contre  l'opi- 
nion d'Alexandre  et  de  Bonaventure.  Leur  hésitation 
porte  sur  un  point  unique  :  le  saint  chrême  et  l'huile 
des  infirmes  doivent-ils,  d'institution  divine,  être 
bénits  par  l'évêque;  ou  bien  le  pape  peut-il  autoriser 
les  prêtres  à  se  servir  d'huile  non  bénite  ordinaire,  sans 
que  pour  autant  le  sacrement  devienne  invalide. 
Cf.  Pierre  de  La  Palu,  In  7Vum  Sent.,  dist.  VII,  q.  iv, 
a.  1;  Capréolus,  ibid.,  q.  ii,  a.  3. 

L'opinion  d'une  institution  des  sacrements  par 
l'Église  (institution  purement  ecclésiastique)  était, 
même  avant  le  concile  de  Trente,  totalement  inadmis- 
sible. Et  quand  on  attribue  à  Alexandre  de  Halès 
l'opinion  que  la  confirmation  aurait  été  instituée  à  un 
concile  provincial  de  Meaux  de  845,  cf.  Summa  theol.. 
1.  IV,  q.  ix,  memb.  1,  on  dépasse  peut-être  la  pensée 
d'Alexandre.  Voici  une  interprétation  probable  :  Ins- 
titution fuit  hoc  sacramentum  Spiritus  Sancti  instinctu 
in  concilio  Meldensi  quantum  ad  formant  verborunt  et 
materiam  clemcntarem,  cui  (ritui)  etiant  (sicut  et 
ritui  antea  usitato)  Spiritus  Sanctus  contulit  virtulem 
sancti ftcandi.  Cf.  de  Baets,  dans  Revue  thomiste. 
t.  xiv,  1906,  p.  31. 

L'opinion  d'une  institution  des  sacrements  par  les 
apôtres  (institution  apostolique)  semble  condamnée 
par  les  définitions  de  Trente,  relatives  à  l'institution 
des  sacrements.  Voir  ci-dessus,  les  raisons  pour  les- 
quelles l'interprétation  d'une  institution  immédiate 
s'impose,  col.  557.  Est-ce  à  dire,  pour  autant,  que 
l'opinion  de  saint  Bonaventure  et  d'Hugues  de  Saint- 
Victor  soit  éliminée  par  ces  définitions  conciliaires? 
Certains  auteurs  en  doutent.  Même  en  interprétant 
d'une  institution  immédiate  le  texte  de  Trente,  il  fau- 
drait prouver  que  l'opinion  de  saint  Bonaventure 
équivaut  à  enseigner  l'institution  médiate.  Or,  une  telle 
équivalence  n'est  pas  chose  certaine.  Car  une  instilu- 
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tion  faite  par  le  Saint-Esprit  dans  les  apôtres,  en  tant 
qu'organes  de  la  révélation,  diffère  considérablement 

de  l'institution  médiate  telle  qu'on  la  décrit  habituel- 
lement. Ce  serait,  en  réalité,  une  institution  divine 
immédiate.  En  parlant  strictement,  les  apôtres  se- 
raient ,  non  les  auteurs,  mais  les  simples  promulgateurs 
des  sacrements  et  les  sacrements  institués  de  cette 
façon  par  l'Esprit  du  Christ  agissant  dans  les  apôtres 
seraient  en  réalité  les  sacrements  du  Christ,  tout  comme 
est  dite  doctrine  chrétienne  la  doctrine  tout  entière  du 
Nouveau  Testament,  même  celle  qui  leur  fut  commu- 
niquée par  le  Saint-Esprit  après  l'ascension.  Cf.  Van 
Noort,  De  sacramentis,  t.  i,  n.  96.  11  n'est  pas  question 
de  rendre  droit  de  cité  à  une  opinion  abandonnée 
aujourd'hui  par  tous;  on  explique  simplement  que 
l'hypothèse  honaventurienne  n'est  atteinte  ni  direc- 
tement ni  indirectement.  Le  concile  de  Trente  a  voulu 
simplement  définir  que  l'institution  des  sacrements 
est  de  droit  divin. 

3.  Les  solutions  des  théologiens  catholiques  après  le 
concile  de  Trente.  - —  Après  le  concile  de  Trente,  tous 
les  théologiens  acceptent  de  parler  d'institution 
immédiate  de  tous  les  sacrements  par  le  Christ. 
Toutefois,  il  reste  encore  à  résoudre  les  difficultés 
historiques  —  et  dogmatiques,  par  contre-coup  — 
inhérentes  aux  modifications  subies  au  cours  des  siècles 
dans  les  éléments  visibles  des  sacrements,  matière  et 
forme.  Voir  ces  mots,  t.  x,  col.  342.  Toutefois,  un 
point  de  départ  plus  précis  a  été  fourni  à  la  discussion 
par  le  concile  de  Trente  lui-môme. 

Parlant  du  pouvoir  de  l'Église  sur  les  sacrements, 
le  concile  a  précisé  la  doctrine  officielle  en  ces  termes  : 
"  Le  concile  déclare  que  l'Église  a  toujours  possédé  le 
pouvoir  de  statuer  ou  de  modifier,  dans  la  dispensation 
des  sacrements,  en  respectant  leur  substance  (salva 
illorum  substantiel),  ce  qu'elle  juge  le  plus  utile  au  bien 
des  fidèles  ou  au  respect  des  sacrements  eux-mêmes, 
selon  la  diversité  des  temps,  des  lieux  et  des  conjonc- 
tures. »  Scss.  xxi,  c.  ir,  Denz.-Bannw.,  n.  931.  Avec 
logique,  les  théologiens  posttridentins  estiment  qu'il 
faut  rapporter  à  l'institution  immédiate  du  Christ  «  la 
substance  des  sacrements  ».  Mais  les  difficultés  et  les 
divergences  commencent  quand  il  s'agit  de  déterminer 
quelle  est  la  substance  des  sacrements.  El  l'on  aperçoit 
bien  vite  que,  si  le  texte  conciliaire  a  déplacé  quelque 
peu  la  question,  il  ne  l'a  point  résolue,  et  n'a  pas  voulu 
la  résoudre.  En  vue  d'esquisser  une  solution,  la 
théologie  catholique  distingue  l'institution  in  indi- 
viduo,  in  specie,  in  génère.  L'institution  in  individuo 
serait  celle  dans  laquelle  le  Christ  aurait  déterminé  la 
c  substance  »  des  sacrements  jusque  dans  ses  derniers 
éléments.  L'institution  in  specie  est  celle  dans  laquelle 
le  Christ  aurait  déterminé  l'élément  sensible,  matière 
et  forme,  des  sacrements,  non  pas  peut-être  jusque 
dans  ses  derniers  éléments  individuels,  mais  du  moins 
en  spécifiant  à  quels  éléments  physiques  il  entendait 
attacher  la  signification  sacramentelle.  Enfin,  l'insti- 
tution in  (/encre  n'aurait  eu  en  vue  que  l'élément  méta- 
physique du  sacrement,  c'est  à-dire  le  signe  efficace  de 
la  grâce,  quels  que  soient  les  éléments  physiques  aux- 
quels devrait  être  attaché  ce  signe,  étant  supposé  par 
ailleurs  (pie  ces  éléments,  laissés  au  choix  des  apôtres  OU 
de  l'Église,  soient  aptes  à  exprimer  cet  te  signification. 

Quelques  auteurs  al  laquent  celle  terminologie  :  de 
la  déclaration  tridentine,  disent-ils,  il  résulte  que 
l'Église  ne  peut  rien  retrancher  ni  ajouter  à  la  sub- 
stance du  sacrement.  Le  sacrement ,  institué  par  Jésus- 
Christ,  est  ce  qu'il  est.  A  quoi  bon  parler  d'éléments 
individuels,  spécifiques,  génériques?  Cf.  A.  Straub,  De 
Ecclesia  Christi,  l.  n,  Inspruck,  1912,  n.  710.  Prati- 
quement cependant,  c'est,  l'aulc  de  mieux,  à  celle 
terminologie  qu'il  convient  de  recourir  pour  saisir  sur 
le   vif   les    nuances   q.ii   séparent    les   théologiens.    Cf. 


Chr.   Pesch,   Prxlectiones  dogmatieee,  t.  vi,  n.  219, 
note  1. 

a)  Institution  «in  individuo  ».  —  D'une  manière 
générale,  personne  ne  soutient  que  le  Christ  ait  ins- 
titué les  sacrements  jusque  dans  leurs  derniers  élé- 
ments individuels.  A  moins  d'attacher  de  l'importance 
aux  rêveries  d'une  Catherine  Kmmerich,  on  est  bien 
forcé  de  constater  que  l'Église  grecque  observe  d'autres 
rites  que  l'Église  latine  dans  l'administration  de  cer- 
tains sacrements  (l'ordre  en  particulier),  et  personne 
cependant  ne  peut  dire  que  dans  l'une  ou  dans  l'autre 
Église,  Us  sacrements  ne  sont  pas  validement  admi- 
nistrés. De  plus,  même  dans  l'Église  latine,  les  rites  de 
l'administration  des  sacrements  ne  sont  pas  demeurés 
les  mêmes.  Autrefois,  l'ordination  se  faisait  sans 
porrection  des  instruments;  aujourd'hui,  certains 
estiment  cette  porrection  comme  une  partie  essentielle 
du  rite. 

b)  Institution  «  in  specie». — Les  théologiens  distin- 
guent entre  le  baptême  et  l'eucharistie  d'une  part, 
et  les  autres  sacrements  d'autre  part.  En  ce  qui  con- 
cerne le  baptême  et  l'eucharistie,  tous  les  théologiens 
sont  d'accord  pour  affirmer  que  le  Christ  les  a  insti- 
tués, en  déterminant  la  nature  même  de  leurs  éléments 
sensibles,  matière  et  forme,  même  usque  in  speciem 
inftmam.  C'est-à-dire  que,  pour  la  matière  du  baptême, 
il  a  choisi  non  seulement  l'eau  (species),  mais  l'eau 
naturelle  (species  infima),  et  pour  la  matière  de 
l'eucharistie,  non  seulement  le  pain  (species),  mais  le 
pain  de  froment  (species  infimu).  Quant  à  la  déter- 
mination de  la  forme,  il  s'agit,  non  des  sons  et  de 
l'idiome,  mais  du  sens  et  de  la  signification  :  Jésus 
parlait  en  araméen;  il  n'a  jamais  entendu  attacher  à 
cet  idiome  la  forme  des  sacrements  de  baptême  et 
d'eucharistie. 

Quant  aux  sacrements  autres  que  le  baptême  et 
l'eucharistie,  un  certain  nombre  de  théologiens  esti- 
ment qu'ici  encore,  l'institution  du  Christ  fut  in 
specie,  et  quant  à  la  matière  et  quant  à  la  forme.  Ainsi 
Suarez,  De  sacramentis,  disp.  II,  sect.  m  et  S.  Alphonse 
de  Liguori,  Theologia  moralis,  1.  VI,  n.  12  (et  saint 
Alphonse  se  place  sous  le  patronage  de  saint  Thomas, 
Sum.  theol.,  III»,  q.  lx,  a.  5  et  ad  lum).  Saint  Alphonse 
cite  d'anciens  théologiens,  dont  le  plus  connu  est  le 
continuateur  de  Tournély,  partisans  de  cette  opinion. 
Cette  opinion  est  présentée  non  comme  une  doctrine 
certaine  (comme  c'est  le  cas  pour  le  baptême  et 
l'eucharistie),  mais  simplement  comme  une  opinion 
plus  probable.  Parmi  les  théologiens  plus  récents,  il 
faut  citer  Chr.  Pesch,  Prœlcctiones  dogmalicse,  t.  vi, 
n.  222,  qui,  comme  saint  Alphonse,  s'abrite  sous 
l'autorité  de  saint  Thomas,  loc.  cit.;  d'Adrien  VI,  De 
baptismo,  édition  romaine  de  1522,  fol.  x,  p.  2,  col.  1 
et  2;  de  Tolet,  In  ///am  part.  Summœ  S.  Thomœ, 
q.  lxiv,  a.  2;  de  Bellarmin,  Controv.,  De  sacramentis. 
1.  I,  c.  xxi  ;  De  ordine,  c.  ix,  fine;  de  Vasquez,  disp. 
CXXIX,  c.  v;  de  Franzelin,  De  sacramentis,  th.  v, 
p.  17  (qui  admettrait  cependant  une  exception  pour 
l'ordre  cf.  note  1);  de  De  Augustinis,  De  re  sacramen- 
taria,  th.  xin,  etc. 

Enfin,  parmi  les  contemporains,  tiennent  cette  doc- 
trine :  Van  Rossum,  De.  essenlia  sacramenti  ordinis, 
2''  édit..  Home,  s.  d.  (1931),  n.  174  sq.;  Lépicier,  De 
sacramentis  in  communi,  q.  v,  appendix  il,  p.  195-202; 
Lercher,  Institutiones  thcologiœ  dogmaticœ,  t.  iv, 
n.  '_>:i,S  sq.;  F.  Diekamp-I lolTmann,  Thcologiœ  dogma- 
tiese  monnaie,  t.  iv,  p.  21-23;  J.-B.  Umberg,  S.  J., 
Systema  sacramentarium,  Inspruck,  1930,  n.  46-47. 
Ces  auteurs  précisent,  en  général,  deux  points.  Le 
premier  est  que  l'institution  du  Christ,  pour  les  cinq 
sacrements  autres  (pie  le  baptême  et  l'eucharistie,  n'a 
pas  déterminé  la  forme  et  la  mal  ière  in  specie.  in/ima, 
Iv  izô{io>.  L'institution  du  Christ  doit  comporter  une 
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certaine  latitude.  Van  Rossum,  op.  cit.,  n.  476.  Le 
second  rejoint  l'observation  de  Van  Noort  à  propos 
de  la  thèse  de  saint  Bonaventure;  voir  ci-dessus, 
col.  549.  Le  Christ  devrait  être  dit  l'auteur  immédiat 
des  sacrements,  même  s'il  avait  laissé  aux  apôtres  le 
soin  de  déterminer  la  matière  et  la  forme  sous  l'inspi- 
ration du  Saint-Esprit.  Chr.  Pesch,  op.  cit.,  n.  222; 
Van  Rossum,  n.  479. 

Les  arguments  invoqués  pour  prouver  cette  opi- 
nion sont  principalement,  sinon  exclusivement, 
d'ordre  théologique.  Umberg  considère  que  cette  opi- 
nion doit  jouir  du  préjugé  favorable  «  puisque,  a  priori, 
on  peut  dire  que  le  Christ  a  institué  les  matières  et 
formes  des  sacrements  dans  leurs  éléments  spécifiques, 
lui  qui  a  institué  les  sacrements  comme  des  actions- 
vicaires  devant  être  faites  en  son  nom  et  en  son 
autorité  personnelle  pour  signifier  et  produire  des 
effets  voulus  par  lui-même.  »  Op.  cit.,  n.  47.  De  plus,  la 
doctrine  même  de  l'Église  nous  invite  à  nous  y  rallier. 
L'Église,  en  effet,  n'a  aucun  pouvoir  sur  la  substance 
même  des  sacrements  :  c'est  la  déclaration  même  du 
concile  de  Trente,  sess.  xxi,  c.  n,  voir  ci-dessus, 
col.  557.  Cf.  Umberg,  Die  Bedeutung  des  Tridentini- 
schen  «  salua  illorum  substantia  »,  dans  Zeitschr.  fur 
kathol.  Théologie,  t.  xlviii,  1924,  p.  161-195.  On 
s'appuie  également  sur  la  déclaration  de  Clément  VI 
(1351)  aux  catholiques  arméniens,  Denz.-Bannw., 
n.  3019;  sur  les  lettres  apostoliques  de  Pie  X  aux 
archevêques,  délégués  apostoliques  près  des  Orientaux 
(26  décembre  1910),  Denz.-Bannw.,  n.  3035.  Le  décret 
Pro  Armenis  d'Eugène  IV  dit  que  la  confirmation 
(avec  le  saint  chrême)  a  été  substituée  à  l'imposition 
des  mains  qui  appelait  l'Esprit-Saint  dans  les  Actes, 
vin,  17  :  mais  Eugène  IV,  d'accord  en  cela  avec  saint 
Thomas  et  saint  Bonaventure,  pense  que  la  venue  du 
Saint-Esprit  racontée  aux  Actes,  vm,  17,  n'est  pas 
l'effet  d'un  sacrement,  mais  d'un  privilège  extra-sacra- 
mentel. Le  décret  n'insinue  donc  aucune  substitution 
réelle  d'un  rite  nouveau  au  rite  primitif.  Umberg,  op. 
cit.,  n.  47.  Lépicier  invoque  l'autorité  de  Benoît  XIV, 
De  synodo  diœcesana,  1.  VIII,  c.  x,  n.  10,  et  il  en 
conclut  même  que  dans  tous  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle,  res  et  verba  divinitus  determinata  sunl,  non 
solum  in  génère,  sed  etiam  in  specie  infima.  Op.  cit., 
p.  196. 

Toutefois,  cette  hypothèse  se  heurte  à  de  très  graves 
difficultés  historiques  :  Umberg  les  énumère  loya- 
lement. En  ce  qui  concerne  le  baptême,  plusieurs 
Pères,  et  d'une  autorité  incontestable,  semblent 
admettre  que  la  bénédiction  de  l'eau  baptismale  est 
d'une  telle  importance  que  sans  elle  on  ne  saurait 
reconnaître  à  l'eau  de  vertu  sanctificatrice,  tout  au 
moins  dans  le  baptême  solennel.  Cf.  dom  Touttée  dans 
la  note  5  à  la  me  catéchèse  de  saint  Cyrille  de  Jéru- 
salem, n.  3,  P.  G.,  t.  xxxm,  col.  430.  Pour  la  validité 
de  la  confirmation,  outre  l'imposition  de  la  main,  est 
requise  aujourd'hui  l'onction  dont  il  n'est  pas  question 
dans  l'Écriture  (cf.  Act.,  vm,  17;  xix,  6;  Heb.,  vi,  2). 
Bien  plus,  la  matière  de  cette  onction  doit  être  l'huile 
d'olives,  probablement  mélangée  de  baume,  bénite 
auparavant  par  l'évêque  et  faite  sur  le  front  du 
confirmé  en  forme  de  croix.  Tous  ces  éléments  étaient 
absents  du  rite  primitif  de  la  confirmation.  Voir  à  ce 
sujet  la  controverse  de  Puniet-Galtier,  dans  la  Revue 
d'histoire  ecclésiastique,  t.  xn,  1911,  p.  351  sq.  ;  t.  xm, 
1912,  p.  257  sq.  ;  450  sq.;  467  sq.  Pour  l'extrême- 
onction,  il  semble  qu'aujourd'hui  la  bénédiction  de 
l'huile  est  requise  à  la  validité  du  sacrement,  et 
l'épître  de  saint  Jacques,  v,  14,  n'en  parle  pas.  Enfin 
les  rites  essentiels  du  sacrement  de  l'ordre  comportent 
aujourd'hui  la  porrection  des  instruments,  qui  n'exis- 
tait pas  jadis.  Cf.  Décret  Pro  Armenis,  Denz.-Bannw., 
n.   701.    Ne   pourrait-on   pas   même   ajouter   que   les 


conditions  posées  par  le  décret  Tametsi  à  la  validité  du 
mariage  ont  modifié  le  rite  essentiel  de  ce  sacrement? 
Umberg,  Zur  Gcwalt  der  Kirche  ùber  die  Sakramenle, 
dans  Der  Katholik,  1915,  t.  n,  p.  25-45. 

La  solution  de  ces  difficultés  d'ordre  historique  n'est 
pas  facile  pour  qui  enseigne  l'institution  immédiate 
des  sacrements  par  le  Christ  quant  à  leurs  éléments 
sensibles  spécifiques. 

Plusieurs  solutions  ont  été  proposées. 

La  plus  simple  —  et  la  plus  radicale  —  c'est  de  dire 
que  les  modifications  apportées  au  cours  des  siècles 
dans  les  rites  sacramentaux  n'en  atteignent  pas  la 
«  substance  ».  Toutes  ces  modifications  sont  donc 
purement  accidentelles.  Telle  est  la  thèse  du  cardinal 
Van  Rossum  à  propos  du  sacrement  de  l'ordre,  voir 
Ordre,  t.  xi,  col.  131 7  sq., et  des  sacrements  en  général. 
De  essentia  sacramenti  ordinis,  n.  479.  Thèse  admise 
ayee  des  nuances  diverses  par  les  théologiens  cités 
ci-dessus.  Ces  nuances  portent  sur  la  manière  d'ex- 
pliquer les  faits  historiques  concernant  les  change- 
ments apparemment  survenus  dans  l'essence  même  du 
rite  sacramentel.  D'une  manière  générale  on  nie  donc 
que  ces  changements  aient  atteint  l'essence  du  rite; 
mais,  pour  en  expliquer  la  valeur  exacte,  des  diver- 
gences se  rencontrent  entre  les  auteurs.  Dans  sa  thèse 
sur  le  sacrement  de  l'ordre,  Van  Rossum  ne  craint 
pas  d'accuser  d'erreur  le  décret  Pro  Armenis.  Voir 
t.  xi,  col.  1320.  Solution  extrême  devant  laquelle 
reculent  les  autres  auteurs.  Lépicier  penche  visible- 
ment pour  une  solution  plus  douce  :  dans  la  confir- 
mation, il  n'y  aurait  eu  aucune  modification  substan- 
tielle; dans  l'ordre,  l'imposition  des  mains  serait  seule 
matière  essentielle,  latradition  des  instruments  n'étant 
nécessaire  que  de  précepte  chez  les  latins.  Plus  proba- 
blement encore,  il  faut  dire  que  les  grecs  ont  l'équi- 
valent de  la  tradition  des  instruments,  etsi  hœc  non 
tam  païens  et  explicita  existât  ('.).  Op.  cit.,  p.  201. 
Chr.  Pesch  insinue  que,  dans  la  confirmation,  «très 
vraisemblablement  »  les  apôtres  ont  déjà  pratiqué 
l'onction  du  saint  chrême.  Op.  cit.,  t.  VI,  n.  519.  Quant 
à  l'ordre,  la  seule  imposition  des  mains  constitue  le 
rite  essentiel;  la  déclaration  d'Eugène  IV  dans  le 
décret  Pro  Armenis  n'a  pas  d'autre  but  que  d'unifor- 
miser les  rites  orientaux  et  les  rites  latins.  Diekamp 
semble  tenir  davantage  compte  des  faits  historiques. 
Op.  cit.,  p.  22-23.  Tout  d'abord,  il  n'a  pas  de  peine  à 
montrer  que  h'  Christ  n'ayant  pas  déterminé  la  forme 
de  l'absolution,  cette  forme  peut  être  déprécative 
(forme  orientale)  ou  indicative  (forme  latine)  sans 
préjudice  de  la  validité  du  sacrement.  Quant  à  la 
matière  de  l'extrème-onclion,  c'est  l'huile  :  que  cette 
huile  soit  bénite  par  un  évoque  ou  par  un  simple  prêtre 
ou  qu'elle  ne  le  soit  pas,  c'est,  en  soi,  indilïérent  pour 
la  validité  de  la  matière.  Dans  le  sacrement  de  l'ordre, 
la  tradition  des  instruments  n'appartient  pas  proba- 
blement à  la  matière  essentielle.  Enfin,  une  probabi- 
lité bien  établie  montre  l'onction  déjà  en  usage,  dès 
le  début,  dans  l'administration  du  sacrement  de  confir- 
mation. 

La  meilleure  réponse,  dans  l'hypothèse  de  l'insti- 
tution immédiate  des  éléments  spécifiques,  nous  pa- 
raît être  celle  du  P.  Umberg,  Zur  Geualt...,  dans  Der 
Katholik,  1915,  t.  n,  p.  25  sq.,  complétée  par  Die 
Bedeutung...,  dans  Zeitschr.  fur  kath.  Theol.,  t.  xlviii, 
1924,  p.  161-195.  Le  Christ  aurait  institué  tous  les 
sacrements  dans  leurs  éléments  spécifiques.  Les  ma- 
tières et  formes  des  sacrements  indiquées  par  la  sainte 
Écriture  ont  toujours  été  conservées  spécifiquement 
les  mêmes  dans  l'usage  de  l'Église;  bien  plus,  ces 
matières  et  formes  indiquées  par  la  sainte  Écriture  ont 
été  déterminées  spécifiquement  par  le  Christ  lui-même. 
Mais  à  certains  sacrements,  dont  la  forme  et  la  matière, 
ont  été  déterminées  par  le  Christ,  l'Église  semble  avoir 
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ajouté  quelques  éléments  nécessaires  à  leur  validité. 
Le  principe  de  solution  des  difficultés  est  que  •  sub- 
stance i  et  \aleur  »  des  sacrements  répondent  à  des 
concepts  équivalents.  Les  additions  ecclésiastiques 
sont  de  simples  conditions  de  valeur  mais  n'affectent 
pas  la  substance  des  sacrements.  Systema  sacramen- 
torum,  n.  44-49.  Toutefois,  une  difficulté  subsiste  : 
comment  de  simples  conditions  apposées  par  l'Église 
peuvent-elles  engager  la  validité  du  sacrement? 
Cf.  Diekamp-Hoffmann,  t.  iv,  p.  23. 

c)  Institution  «  in  génère  ».  —  (l'est  précisément 
pour  faire  face  aux  difficultés  historiques  que  bon 
nombre  de  théologiens  ont  émis  l'hypothèse  d'une 
institution  immédiate  de  tous  les  sacrements  par  le 
Christ,  institution  qui  ne  déterminerait  cependant  pas. 
pour  chacun  d'eux,  les  éléments  spécifiques  de  la 
forme  et  de  la  matière,  mais  en  laisserait  la  détermi- 
nation à  l'Église.  Un  fait  est  un  fait,  et  les  plus  belles 
argumentations  spéculatives  n'y  changeront  rien.  Si  la 
matière  et  la  forme  de  tous  les  sacrements  avaient  été 
déterminées  spécifiquement  par  le  Christ,  elles  se- 
raient demeurées  toujours  et  partout  les  mêmes.  Si 
donc  des  changements,  mutations  ou  additions,  ont  été 
faits  touchant  des  éléments  considérés  comme  essen- 
tiels, c'est  que  le  Christ  ne  les  avait  pas  spécifiquement 
déterminés  et  que  la  détermination  spécifique  a  dû 
venir  de  l'initiative  ecclésiastique.  Ainsi,  tout  en 
sauvegardant  la  vérité  substantielle  des  sacrements, 
laquelle  dépend  de  leur  institution  immédiate  par  le 
Christ,  on  peut  admettre  que  le  divin  auteur  des 
sacrements  a  pu  laisser  à  son  Église  la  mission  de 
déterminer  quelles  paroles,  quels  éléments  matériels 
pourraient  constituer  la  forme  et  la  matière  des  sacre- 
ments. C'est  la  thèse  exposée  assez  récemment  par  le 
P.  Lennerz,  S.  J.,  expliquant  le  Salva  illorum  substaniia 
du  concile  de  Trente.  Gregorianum,  1922,  p.  385-419; 
p.  524-557  (article  écrit  en  langue  allemande). 

La  thèse  a  de  solides  appuis  dans  la  tradition  théo- 
logique posltridentine.  Les  premiers  théologiens  qui 
l'aient  envisagée  en  fonction  de  l'expression  salva 
illorum  substantia  ont  résolu  la  difficulté  des  change- 
ments «  substantiels  »  en  distinguant  l'institution 
formelle  et  l'institution  matérielle  :  Huic  difficultaii... 
responderi  potest,  matériaux  et  formant  hujus  saeramenli 
[il  s'agit  de  l'ordre]  eo  modo  quo  a  Christo  fuit  institula, 
non  posse  mutari;  Christian  tamen  non  déterminasse 
in  individuo  materiam  et  formam  materialiter 
sumptas;  sed  solum  voluisse,  quod  conferretur  ordo  per 
aliquod  signum  sensibile  significativum  potestatis  quœ 
tradilur  et  per  verba  hoc  ipsum  exprimentia.  De  Lugo, 
De  sacramenlis  in  génère,  disp.  II,  a.  5.  Et  le  théologien 
jésuite  invoque  ici  l'autorité  d'Innocent  IV  que  nous 
avons  citée  à  l'article  Ordre,  col.  1333.  Même  distinc- 
tion entre  institution  formelle  par  le  Christ  et  choix 
matériel  des  cléments  répondant  à  celle  institution 
chez  les  Salmanticenses,  De  sacramenlis  in  communi, 
disp.  VI,  dub.  i,  n.  8;  cf.  disp.  II,  dub.  iv,  n.  64  sq.; 
disp.  III,  dub.  m,  n.  31;  chez  Gonet,  à  propos  du 
sacrement  de  l'ordre,  disp.  II,  a.  3,  n.  57  (la  tradition 
des  instruments  ne  diffère  que  malerialiler  de  l'impo- 
sition des  mains);  chez  Billuart,  à  propos  du  mariage 
et  de  l'ordre,  De  sacramenlis  in  communi,  dissert.  I. 
a.  5,  obj.  3.  Mais  ces  auteurs  présentent  leur  solution 
avec  si  peu  d<  souplesse  qu'on  serait  tenté  de  les  ranger 
encore  parmi  les  partisans  de  l'opinion  précédente. 

Les  théologiens  plus  récents,  devant  les  affirmations 
incontestables  de  l'histoire,  ont  apporté  plus  de 
nuances  dans  leurs  réponses. 

Une  première  solution  est  proposée  par  de  Sinc.l, 
De  sacramenlis  in  génère.  Bruges,  1926,  n.  71  sq. 
(ancienne  édition,  n.  91  sq.).  Cet  auteur  accepte  de 
retenir  l'idée  d'une  institution  immédiate  par  le 
Christ    des    éléments    spécifiques    des    sacrements,    à 


condition  d'ajouter  que  cette  détermination,  tout  au 
moins  pour  quelques  sacrements,  ne  soit  pas  sans 
admettre  des  variations  et  additions  possibles.  Il 
admet  également  qu'on  puisse  se  contenter,  pour  cer- 
tains sacrements,  d'une  détermination  purement 
générique  des  éléments  sensibles.  On  peut  vraisem- 
blablement rapprocher  de  cette  solution  celle  du 
P.  d'Alès,  dont  on  a  rapporté  l'essentiel  à  l'article 
Ordri:,  col.  1331.  Voir  aussi,  du  même  auteur,  Salt'a 
illorum  substaniia.  dans  F.phemerides  theologicœ  lova- 
nienses.   1921,  p.  497-504. 

Une  autre  solution,  à  peine  différente  de  la  précé- 
dente, consiste  à  dire  purement  et  simplement  que 
certains  sacrements  ont  été  institués  immédiatement 
par  Jésus-Christ,  non  dans  leurs  éléments  spécifiques, 
mais  uniquement  dans  leur  signification  générique  : 
«  Le  décret  [du  concile  de  Trente,  salva  illorum  sub- 
staniia] invite  à  distinguer  de  l'institution  du  Christ, 
qui,  par  nature,  est  immuable,  la  détermination 
précise  de  la  matière  et  de  la  forme  qui,  sans  détriment 
de  la  substance  du  rite,  peut  s'adapter  aux  temps  et 
aux  lieux.  L'institution  du  Christ  est  un  acte  person- 
nel et  immédiat  du  Seigneur,  à  qui  seul  appartient  de 
lier  la  grâce  divine  à  un  rite  sensible  permanent.  La 
détermination  de  la  matière  et  de  la  forme  in  ultima 
specie  a  pu  être  abandonnée  à  l'Église,  agissant  à  la 
fois  comme  interprète  infaillible  du  Christ,  pour 
marquer  les  bornes  de  son  institution,  et  comme  man- 
dataire fidèle  de  sa  volonté  pour  régler  les  modalités 
du  rite,  dans  les  limites  de  cette  institution.  »  P.  Pour- 
rat,  art.  Sacrement,  dans  le  Dictionn.  apologétique  de  la 
foi  calh.,  t.  iv.  col.  1070-1071.  On  trouvera  des  idées 
analogues  chez  S.  Harent,  La  part  de  l'Église  dans  la 
détermination  du  rite  sacramentel,  dans  les  Éludes, 
t.  lxxiii,  p.  315-330.  P.  Galtier,  dont  les  travaux  ont 
incontestablement  établi  le  fait  historique  des  muta- 
tions ou  additions  dans  les  éléments  «  essentiels  » 
des  sacrements  (La  consignation  dans  les  Églises 
d'Occident,  dans  Revue  d'histoire  ecclésiastique,  de 
Louvain,  t.  xm,  1912,  et  La  consignation  à  Carthagc 
et  à  Rome,  dans  les  Recherches  de  science  religieuse, 
Paris,  1911,  p.  350  sq.),  admet  pleinement  le  pouvoir 
de  l'Église  dans  la  détermination  des  éléments  spéci- 
fiques que  le  Christ  a  laissés  dans  l'indétermination. 
Voir  ici  Imposition  dis  mains,  col.  1384  sq.  ;  et  Ordre, 
col.  1323  sq. 

On  doit  citer,  dans  le  même  sens,  Van  Noort,  De 
sacramenlis,  t.  i,  n.  101  ;  F.  Schmid,  Die  Getvalt  der 
Kirche  bezùglich  der  Sakramenle,  dans  Zeilschr.  fur 
kath.  Théologie,  t.  xxxn,  1908,  p.  43-54,  254-288; 
J.  de  Guibert,  Chronique  de  théologie,  dans  Revue 
pratique  d'apologétique,  t.  xix,  1914,  p.  211-227; 
A.  d'Alès,  L'essence  du  sacrement  de  l'ordre,  dans 
Recherches  de  science  religieuse,  t.  x,  1919,  p.  116-136; 
J.  de  Guibert.,  Le  décret  du  concile  de  Florence  pour  les 
Arméniens,  dans  le  Bulletin  de  littérature  ecclésiastique 
de  Toulouse,  1919,  p.  81-95,  150-162,  193-215; 
J.  Coppens,  L'imposition  des  mains  et  les  rites  connexes, 
Paris,  1925,  p.  403-404;  Th.  Spàôil,  Doctrina  theologiœ 
Orientis  separati  de  sacra  infirmorum  unctione,  dans 
Orienlalia  christiana,  t.  xxiv,  2e  part.,  1931,  p.  146- 
155,  etc. 

A  celte  thèse,  si  favorablement  accueillie  par  les 
théologiens  contemporains  auxquels  les  exigences  de 
l'histoire  n'échappent  pas,  L.  Billot  a  donné  un  relief 
spécial,  en  raison  de  l'explication  théologique  qu'il  y 
apporte,  (le  théologien  précise  qu'«  il  suffit  que  l'ins- 
titution divine  atteigne  l'élément  constitutif  du  sacre- 
ment sous  la  raison  générale  de  signe  symbolique  par 
ailleurs  apte  à  exprimer  une  signification  sacramen- 
telle certaine  (par  exemple  la  transmission  d'un  pou- 
voir sacré),  (ont  en  abandonnant  à  une  autorité 
compétente   le   choix    de.  la   matière  et  de  la  forme 
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considérées  dans  leurs  éléments  individuels.  Et  ainsi,  à 
l'uniformité  qui  est  de  rigueur  pour  ce  qui  relève  de 
l'institution  divine,  savoir  pour  ce  qui  est  du  signe 
sacramentel  considéré  comme  tel  formellement,  pourra 
se  trouver  jointe  une  réelle  diversité,  toute  matérielle, 
dans  les  éléments  qui  constituent  ce  signe.  »  De 
sacramentis,  t.  i,  th.  u,  ad  lum.  L'édition  de  1924, 
p.  37,  note  1,  ajoute  ces  considérations  qui  ne  sont 
pas  inutiles  pour  faire  comprendre  l'explication  et  la 
dégager  des  critiques  qui  n'ont  point  manqué  de 
l'assaillir  :  «  Supposons  un  exemple  :  le  Christ  aurait 
simplement  institué  que  dans  l'Église  existerait  un 
rite  sacramentel  signifiant  la  communication  du 
pouvoir  sacerdotal  avec  la  grâce  correspondante,  mais 
sans  déterminer  ce  que  serait  ce  rite  dans  son  élé- 
ment individuel  et  laissant  aux  apôtres  le  soin  de 
choisir  tel  ou  tel  signe  cérémoniel,  apte  d'ailleurs  à 
cette  signification.  Or  Pierre,  supposons-le  encore, 
aurait  choisi  en  Occident  la  tradition  des  instruments 
du  sacrifice  et  Jean,  en  Orient,  l'imposition  des  mains, 
l'un  et  l'autre  rite  étant  parfaitement  apte  à  figurer 
la  transmission  du  pouvoir  du  ministre  au  sujet.  En 
de  telles  conjonctures,  le  choix  fait  par  Pierre  ou  celui 
fait  par  Jean  aurait  été  une  simple  condition  qui,  une 
fois  posée,  permettrait  à  l'institution  divine  d'obtenir 
son  plein  effet  et  de  conférer  (au  rite  choisi)  tout  ce 
qui  constitue  le  signe  sacramentel  comme  tel.  »  L'expli- 
cation est  excellente  et  n'a  pas  encore  été,  croyons- 
nous,  suffisamment  soulignée. 

Cette  explication  satisfaisante  montre  qu'il  n'est 
point  nécessaire  de  recourir  à  l'hypothèse  d'un  déve- 
loppement de  l'implicite  à  l'explicite,  comme  la  for- 
mule P.  Pourrat  dans  La  théologie  sacramentaire  :  «  Le 
Sauveur  n'aurait-il  pas  institué  quelques  sacrements 
à  l'état  implicite?  Ne  se  serait-il  pas  contenté  d'en  poser 
les  principes  essentiels,  desquels,  après  un  dévelop- 
pement plus  ou  moins  long,  seraient  sortis  les  sacre- 
ments pleinement  constitués?  N'aurait-on  pas,  dans 
cette  conception  des  origines  des  sacrements,  l'expli- 
cation de  cette  conscience  explicite,  relativement 
tardive,  que  l'Église  a  eue  de  certains  de  ses  sacre- 
ments? Si  donc  il  est  permis,  à  la  suite  de  Newman,  de 
proposer  une  troisième  hypothèse,  ou  plutôt  de  modi- 
fier un  peu  l'hypothèse  de  l'institution  immédiate  in 
génère,  on  peut  dire  que  le  Christ  a  institué  immédia- 
tement tous  les  sacrements;  mais  tous  les  sacrements 
n'ont  pas  été  donnés  à  l'Église  par  le  Sauveur  plei- 
nement constitués.  Sur  plusieurs,  particulièrement 
essentiels  au  christianisme,  le  baptême  et  l'eucharistie 
par  exemple,  le  Christ  s'est  expliqué  complètement,  si 
bien  que  l'Église,  dès  l'origine,  a  eu  pleine  et  entière 
conscience  de  ces  rites  sacramentels.  Quant  aux 
autres,  le  Sauveur  en  a  posé  les  principes  essentiels;  le 
développement  devait  montrer  aux  apôtres  et  à 
l'Église  ce  que  le  Maître  a  voulu  faire.  Jésus,  en  effet, 
ne  pouvait  pas  tout  dire  à  ses  apôtres  :  Non  potestis 
portare  modo.  De  même  qu'il  a  laissé  à  l'Esprit-Saint 
le  soin  de  faire  connaître  explicitement  à  l'Église  le 
dogme  catholique  révélé,  ainsi  il  a  pu  confier  à  ce 
même  Esprit  la  mission  de  dévoiler  toutes  les  richesses 
de  l'institution  sacramentelle,  lorsque  les  besoins  de  la 
société  chrétienne  grandissante  l'exigeraient.  On 
comprend  alors  pourquoi  l'Église,  d'après  le  témoi- 
gnage de  l'histoire,  n'a  pas  eu,  tout  à  fait  dès  l'origine, 
une  conscience  pleine  et  entière  de  quelques  sacrements. 
La  formule  dont  nous  nous  servirons  pour  énoncer 
cette  doctrine  assurément  complexe,  est  celle-ci  : 
Jésus  a  institué  immédiatement  et  explicitement  le 
baptême  et  l'eucharistie;  il  a  institué  immédiatement, 
mais  implicitement  les  cinq  autres  sacrements.  »  Op. 
cit.,  p.  273-274. 

P.  Pourrat  explique  lui-même  que  sa  formule  est 
trop  absolue,  car  le  degré  d'implicitation  n'est  pas  le 


même  pour  les  cinq  sacrements.  Malgré  cette  restric- 
tion opportune,  son  explication  a  élé  critiquée.  On 
lui  a  reproché  d'invoquer  à  tort  le  patronage  de 
Newman,  de  ressusciter  dans  l'intention  implicite 
l'institution  médiate,  indirectement  condamnée  par 
le  concile  de  Trente.  Cf.  Chr.  Pesch,  op.  cil.,  n.  223, 
p.  98  (édit.  de  1914);  J.  Bessmer,  Philosophie  nnd 
Théologie  des  Modernismus,  Fribourg-en-B.,  1912, 
p.  365  sq.  Ces  appréciations  visiblement  exagérées 
reçoivent  une  utile  mise  au  point  par  de  Smet,  op.  cit., 
n.  98  (ancienne  édition). 

4.  Conclusion  :  trois  principes  de  solution  qu'il  ne 
faut  pas  perdre  de  vue.  —  Les  hésitations  et  les  diver- 
gences des  théologiens  proviennent  vraisemblablement 
de  ce  qu'un  certain  nombre  d'auteurs  ne  considèrent 
pas  assez  complètement  trois  principes  théologiques 
qui  s'imposent  en  la  matière. 

a)  Premier  principe.  —  C'est  qu'il  ne  faut  pas 
raisonner  sur  les  sacrements  en  général  d'après  les 
principes  qui  peuvent,  en  toute  rigueur,  s'appliquer  au 
baptême  ou  à  l'eucharistie.  D'excellents  auteurs, 
comme  Franzelin,  De  sacramentis,  p.  187,  n.  3,  et 
Pohle,  Lehrbuch  der  Dogmalik,  t.  vi,  Paderborn,  1900, 
p.  55  sq.,  ont  voulu  arguer  de  la  détermination  par 
le  Christ  des  éléments  spécifiques  de  l'eucharistie 
pour  «  démontrer  »  que  les  autres  sacrements  avaient 
été  institués  de  même.  Les  analogies  théologiques  ne 
sauraient  être  invoquées  devant  des  faits  historiques 
précis.  Et  même,  en  soi,  avant  de  les  accepter,  il 
faudrait  démontrer  qu'elles  existent  au  point  de 
justifier  les  déductions  qu'on  en  veut  tirer.  Or,  nous 
l'avons  constaté,  toute  la  théologie  sacramentaire  a 
été  hésitante,  incomplète,  jusqu'au  xne  siècle,  préci- 
sément parce  que  les  Pères  de  l'Église  et  les  auteurs 
ecclésiastiques  ont  senti  que  leurs  conceptions  ne 
pouvaient  guère  s'appliquer  qu'au  baptême  et  à 
l'eucharistie.  Ou,  pour  mieux  dire,  il  n'y  eut  de  théo- 
logie sacramentaire  qu'à  propos  du  baptême  et  de 
l'eucharistie.  A  partir  du  xme  siècle,  la  systématisation 
scolastique  a  voulu  uniformiser  la  notion  du  sacrement 
quel  qu'en  fût  l'élément  sensible.  La  doctrine  hylémor- 
phique  (matière  et  forme  des  sacrements)  n'a  pas  peu 
contribué  à  inciter  les  théologiens  à  une  systémati- 
sation qui,  forcément,  comportait  de  regrettables 
assimilations.  Tout  en  reconnaissant  le  bien  fo  idé  de 
cette  doctrine,  il  faut  en  affirmer  le  caractère  1res 
largement  analogique  quand  on  l'applique  aux  diffé- 
rents sacrements.  Voir  Matière  et  forme,  t.  x, 
col.  351.  Il  n'est  pas  même  certain  théologiquement 
que  «  les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  se  composent 
de  choses  (matière)  et  de  paroles  (forme)  comme 
d'éléments  intrinsèques  et  constitutifs  de  leur  essence.  » 
Col.  339.  L'opinion  scotiste  n'a  jamais  été  condamnée 
et  admet  que  pour  certains  sacrements,  seule  la  forme 
ou  seule  la  matière,  appartient  à  l'essence.  Ibid.  Il 
faut  donc  se  montrer  extrêmement  large  et  se  tenir 
en  garde  contre  l'à-priorisme  de  certaines  générali- 
sations thomistes. 

b)  Deuxième  principe.  —  C'est  qu'il  est  contraire. 
non  seulement  à  l'esprit,  mais  encore  à  la  lettre  du 
concile  de  Trente  de  vouloir  y  trouver  un  argument  en 
faveur  de  l'institution  immédiate  des  éléments  spéci- 
fiques de  tous  les  sacrements  sans  exception  :  «  On 
écrit  souvent  sur  la  discussion  au  concile  de  Trente 
comme  si  l'on  y  avait  examiné  directement  la  valeur 
de  chacune  des  théories  (des  anciens  scolastiques  sur 
l'institution  des  sacrements)  et  pris  une  décision  en 
conséquence.  La  vérité  est  que  les  procès-verbaux  ne 
portent  pas  trace  d'une  pareille  attitude...  Le  premier 
projet  écartait  résolument,  ainsi  que  le  portait  le 
programme  général  du  concile,  les  questions  contro- 
versées entre  catholiques.  D'autre  part,  puisque  c'est 
à    l'initiative    d'un    franciscain,    Richard    du    Mans, 
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qu'est  due  la  mise  à  l'ordre  du  jour  de  la  doctrine  de 
l'institution  (cf.  Conc.  Trid.,  édit.  Elises,  t.  v.  p.  845). 
il  y  a  peu  de  vraisemblance  qu'il  ait  cherché  à  provo- 
quer la  condamnation  des  deux  illustres  docteurs  de 
son  ordre,  Alexandre  et  saint  Bonaventure.  Ce  qu'on 
a  voulu  nettement  frapper,  c'est  l'erreur  niant  l'origine 
divine  des  sacrements  et  leur  refusant  tout  rapport 
avec  l'œuvre  de  Jésus-Christ,  pour  en  faire  un  figmen- 
lum  humanum.  »  F.  Cavallera,  Le  décret  du  concile  de 
Trente  sur  les  sacrements  en  (/encrai,  dans  Bulletin  de 
Toulouse,  1914.  p.  416. 

L'expression  salva  illorum  substantia  de  la  session 
xxi,  c.  il,  n'apporte  aucune  lumière  qui  permette  de 
diriiner  la  controverse  entre  partisans,  pour  certains 
sacrements,  de  l'institution  in  génère  et  partisans  de 
l'institution  in  specie.  Il  s'agit  ici  uniquement  d'affir- 
mer le  pouvoir  de  l'Église  dans  la  dispensation  des 
sacrements.  Déjà  la  question  avait  été  amorcée  de 
très  loin  au  canon  13,  de  la  vnc  session,  des  sacrements 
en  général.  Anathème  est  porté  contre  quiconque 
«  dit  que  les  rites  reçus  et  approuvés  dans  l'Église 
catholique  et  qui  sont  en  usage  dans  l'administration 
solennelle  des  sacrements,  peuvent  être  sans  péché  ou 
méprisés  ou  omis,  selon  qu'il  plaît  aux  ministres,  ou 
être  changés  en  d'autres  nouveaux,  par  tout  pasteur 
des  églises,  quel  qu'il  soit.  »  Voir  plus  loin,  col.  612. 
Toutefois  le  concile  se  garde  bien  de  légiférer  sur  la 
validité  ou  l'invalidité  des  sacrements  ainsi  adminis- 
trés. Au  c.  m  de  l' extrême-onction,  le  concile  déclare 
que  «  l'Église  romaine...  n'observe,  dans  l'administra- 
tion de  cette  onction,  en  ce  gui  louche  à  la  substance 
même  du  sacrement,  que  ce  qui  a  été  prescrit  par  le 
bienheureux  Jacques.  »  Denz.-Bannw.,  n.  910.  Mais  le 
c.  n  de  la  session  xxi  formule  une  doctrine  positive; 
il  distingue  la  substance  des  éléments  constitutifs 
du  sacrement  et  tout  ce  qui  est  accidentel.  L'Église 
déclare  qu'elle  ne  peut  exercer  son  autorité  que  sur 
l'élément  accidentel.  Mais  elle  ne  dit  pas  en  quoi  con- 
siste «  la  substance  »  des  sacrements.  Elle  ne  dit  pas 
surtout  qu'il  y  a,  dans  tous  les  sacrements  et  pour 
chacun  d'eux,  équivalence  parfaite  entre  «  forme  et 
matière  »  et  <  substance  ».  La  conception  hylémor- 
phique  ne  doit  pas  être  appliquée  aux  sacrements  avec 
cette  rigueur  métaphysique.  Et  partant,  on  doit  se 
défier  de  toute  systématisation  qui  possède  cette 
équivalence  à  sa  base.  Or,  c'est  là  précisément  le  point 
de  départ  de  l'opinion  qui,  dans  l'institution  immé- 
diate des  sacrements  par  le  Christ,  ne  peut  concevoir 
qu'une  institution  des  éléments  sensibles  spécifiques. 

Dans  son  premier  article  Salva  illorum  substantia 
(Grcgorianum,  1922,  p.  385-419),  le  P.  Lennerz  montre 
que  les  théologiens  du  temps  du  concile  étaient  par- 
tagés entre  les  deux  opinions  et  n'enseignaient  pas, 
pour  tous  les  sacrements,  l'institution  divine  in  forma 
spécifiai.  Il  cite  :  de  Lugo  (p.  387),  au  sujet  des 
changements  introduits  dans  la  matière  et  la  forme 
du  sacrement  de  l'ordre;  Jean  Eck  (p.  390),  au  sujel 
du  baptême  in  nominc  Jesu;  Albert  Pighi  (p.  391),  au 
sujet  du  sacrement  de  l'ordre;  Jean  Gropper  (p.  392), 
au  sujet  des  modifications  apportées  dans  l'adminis- 
tration du  baptême  (baptême  des  petits  enfants, 
baptême  des  cliniques);  le  cardinal  Gaspard  Contarini 
(p.  396),  au  sujet  des  changements  et  additions  dans  la 
matière  de  la  confirmation.  Si  Melchior  Cano  (p.  397) 
semble  adopter  des  formules  plus  rigides,  il  n'en  est 
pas  de  même  de  Pierre  Soto  (p.  400  sq.)  qui  écrit 
expressément  :  Ubi  de  modo  tradendi  hanc  poteslatem 
(ordinem)  non  est  cerlum  aliquid  institutum  a  Christo, 
potest  Ecclesia  constituere  quibus  vel  verbis  vel  actibus 
vel  signis  aliis  in  ejusmodi  traditione  utendum  sit.  De 
institutione  sacerdotum,  lect.  iv,  édit.  de-  Dillingen, 
1558,  fol.  344  b.  Huard  Tapper  (p.  403)  approuve,  lui 
aussi,    l'enseignement     probable    des    docteurs    catho- 


liques qui  affirment  ab  aposlolis  quiedam  sacramentel  ex 
Clirisli  commissione  ri  suggestione  Spirilus  ejus  esse 
instituta  et  alterata  in  forma  et  maleria.  Explicalio 
arliculorum  venerandœ  facullatis  sacrée  theologise  géné- 
rales sludii  Lovaniensis,  Couvain,  1555,  a.  3,  t.  i,  p.  3. 
Et  très  expressément  il  déclare  que  la  confirmation 
fut  instituée  saltcm  in  génère,  a.  12,  p.  230.  Par  contre, 
Dominique  Soto  (p.  411  sq.)  est  partisan  de  l'insti- 
tution in  forma  specifica,  au  point  que,  pour  lui, 
l'imposition  des  mains  dans  l'ordination  primitive  ne 
fut  qu'un  sacramental,  tandis  que,  seule,  la  tradition 
du  calice  et  de  l'hostie  fait  partie  de  l'essence  du  sacre- 
ment. Et  il  faut  en  dire  autant  de  l'imposition  de  la 
main  et  de  l'onction  dans  la  confirmation.  In  IVum  Sent., 
dist.  XXIV,  q.  i,  a.  4.  Jean  Slotan,  O.  P.  (p.  415),  est, 
au  contraire,  partisan  des  variations  et  changements 
introduits  par  l'Église  dans  la  forme  et  la  matière  de 
certains  sacrements,  Dispulalionum  adversus  hœrelicos, 
Cologne,  1558,  p.  322. 

Dans  son  second  article  (Gregorianum,  1922, 
p.  524-557),  le  P.  Lennerz,  s'inspirant  des  actes  du 
concile,  montre  que  l'intention  du  concile  n'a  jamais 
été  de  dirimer  par  la  formule  salva  illorum  substantia 
la  controverse  entre  partisans  de  l'institution  in  génère 
et  l'institution  in  specie  et  qu'on  ne  saurait  déduire 
de  la  formule  conciliaire  l'institution  in  specie. 
L'article  montre  enfin  comment  l'une  ou  l'autre 
explication  se  concilie  avec  la  doctrine  du  concile. 

c)  Troisième  principe.  —  Il  donne  la  clé  de  cette 
double  conciliation.  Ou  plutôt,  il  s'agit  ici  moins  d'un 
principe  que  d'une  considération  théologique  propre 
à  résoudre  les  difficultés.  On  a  vu  plus  haut,  voir 
col.  533,  que  Jean  de  Saint-Thomas  enseigne  que 
l'être  propre  des  sacrements  réside  essentiellement 
dans  la  signification  que  leur  attache  la  volonté  du 
Christ,  en  les  destinant  à  produire  la  grâce  qu'ils 
signifient.  Cette  destination  surnaturelle  à  produire 
la  grâce  attachée  à  la  signification  que  leur  confère 
la  volonté  du  Christ,  voilà,  à  proprement  parler,  ce 
sur  quoi  porte  l'institution  du  Christ  :  Esse  causalivum 
(gralise)  potest  dupliciler  accipi,  uno  modo  quantum  ad 
destinationem  ipsius  sacramenti  ut  sit  causa,  quia 
videlicel  cum  ex  se  non  habcal  causare  graliam,  ex  insti- 
tutione Christi  Domini  habent  sacramenta  esse  des- 
tinata  ad  causandam  illam.  Mais,  pour  produire  en 
lait  la  grâce,  comme  instruments  de  la  passion  du 
Sauveur,  l'être  intentionnel  qui  constitue  proprement 
l'être  sacramentel  ne  suffit  plus  :  le  sacrement  doit, 
sous  ce  rapport,  renfermer  un  élément  sensible  capable 
de  recevoir  l'influence  instrumentale  nécessaire  à  la 
production  de  la  grâce.  Alio  modo  quantum  ad  suscep- 
tionem  influxus  physici  instrumentons,  quem  recipiunt 
sacramenta  a  Christo  Domino  et  virtule  passionis  ejus. 
Quantum  ad  hoc  secundum,  esse  causativum  graliie, 
aliquid  reale  est,  et  competit  sacramentis  ratione  sui 
malerialis...  Sous  le  premier  aspect,  nous  avons 
l'essentiel  du  sacrement,  conforme  à  l'institution  qu'en 
a  faite  le  Christ,  parce  que  cette  institution  ne  vise 
pas  seulement  à  déterminer  les  signes  de  la  grâce, 
mgis  à  déterminer  les  signes  productifs  de  la  grâce  et, 
en  raison  de  leur  élément  matériel,  doués  de  la  causa- 
lité instrumentale  nécessaire  à  cette  production. 
Quoad  primum  vero  essenliale  est  sacramento  secundum 
talem  institulionem  ejus,  quia  institutio  Christi  Domini 
non  solum  fuit  destinare  signa  gratiœ,  sed  deslinare  signa 
causativa  gratiie  cl  parlicipativa  causalitatis  inslrumen- 
talis  ratione  sui  materialis.  Et  ainsi,  nous  pouvons 
conclure;  cpie  l'élément  sensible  des  sacrements  qui 
reçoit  l'influx  instrumental  pour  produire  la  grâce, 
n'csl  pas.  en  dernière  analyse,  la  raison  quidditative 
et  essentielle  du  sacrement  ;  ce  qui  est  essentiel  dans  le 
sacrement,  en  raison  même  de  l'institution  du  Christ. 
c'esl    que   le   signe   sacramentel,   institué    par   Jésus, 
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s'attache  à  un  clément  capable  de  recevoir  cet  influx 
et  de  produire  la  grâce  :  esse  destinata  ut  causant, 
essentiale  ipsis  (sacramentis)  est  ex  vi  institulionis 
Christi  Domini.  Jean  de  Saint-Thomas,  dis]).  XXII, 
a.  1,  n.  16. 

On  constate,  par  cette  analyse  d'un  concept  sacra- 
mentel assez  peu  étudié  jusqu'aujourd'hui,  en  quel 
sens  nouveau  pourrait  être  orientée  l'explication  du 
salua  illorum  substantiel  et,  partant,  de  l'institution 
immédiate  des  sacrements  par  le  Christ.  Cette  insti- 
tution immédiate  porterait  directement  sur  l'être 
intentionnel  qui,  au  sens  de  Jean  de  Saint-Thomas, 
constitue  l'élément  formel  du  sacrement  et,  par  voie 
de  i  onséquence,  sur  l'aptitude  de  l'élément  matériel 
(forme  et  matière)  à  signifier  saeramentellement  la 
grâce  et  à  recevoir  l'influence  instrumentale  de  la 
passion  du  Sauveur  pour  produire  cette  grâce.  Dans 
cette  conception,  la  détermination  matérielle,  phy- 
sique, pourrait-on  dire,  de  l'élément  sensible  et  réel 
du  sacrement  devient  une  question  secondaire, 
n'entrant  pas  nécessairement,  quand  le  Christ  ne 
l'a  pas  faite  lui-même,  dans  la  «  substance  »  du 
sacrement. 

Mais  pour  admettre  cette  solution,  il  faut  délibé- 
rément abandonner  la  notion  du  sacrement  unique- 
ment composé  d'un  élément  formel  et  d'un  élément 
matériel.  Cette  notion  est  exacte,  mais  incomplète;  et 
il  faut  reprendre  l'assertion  du  dominicain  espagnol, 
d'une  double  composition  dans  tout  sacrement  :  de 
l'être  intentionnel  émané  de  la  volonté  du  Christ  et 
de  l'élément  sensible  et,  dans  l'élément  sensible,  des 
paroles  (forme)  et  des  choses  (matière).  Voir  Jean  de 
Saint-Thomas,  ci-dessus,  col.  533  et  a.  1,  dub.  n,  n.  36. 

V.  Dogme  et  théologie  de  la  causalité  sacra- 
mentelle. —  L'étude  de  l'Hcriture,  voir  col.  495-498, 
et  de  la  Tradition,  col.  498-527,  montre  que  l'efficacité 
des  sacrements  dans  la  production  de  la  grâce  est  une 
vérité  qui  va  puiser  aux  meilleures  sources  dogma- 
tiques. Aussi  les  grands  auteurs  du  xne  siècle  qui  ont 
fourni  les  premières  formules  générales  d'une  théologie 
sacramentaire  n'hésitent  pas  à  déclarer,  en  termes 
équivalents  ou  exprès,  que  les  sacrements  «  contiennent 
la  grâce  invisible  et  spirituelle  n  (Hugues  de  Saint-Vic- 
tor, voir  col.  529),  qu'ils  sont  «  la  forme  visible  de  la 
grâce  invisible  contenue  en  eux  et  conférée  par  eux. 
n'étant  pas  seulement  doués  de  signification,  mais 
encore  d'efficacité  à  son  endroit  "  (Summa  senten- 
tiarum,  voir  ci-dessus,  col.  547).  Pierre  Lombard 
emploie  même  le  mot  de  cause  :  sacramentum  enim 
proprie  dicitur  quod  ita  signum  est  gratise  Dei,  et  invi- 
sibilis  gratise  forma,  ut  ipsius  imaginent  gerat  et  causa 
tistat.  IV  Sent.,  dist.  I,  n.  2  (voir  col.  530).  Le 
terme  «  cause  de  la  grâce  »  est  donc  entré  dans  la 
terminologie  catholique.  Mais  il  reste  à  faire  la  propo- 
sition authentique  de  la  causalité  des  sacrements;  et 
les  théologiens  auront  encore  à  analyser  les  aspects 
théologiques  de  cette  causalité.  Nous  verrons  succes- 
sivement :  1°  les  premiers  tâtonnements  des  théolo- 
giens dans  l'exposé  et  l'explication  du  dogme  de  la 
causalité  sacramentelle;  2"  les  négations  hérétiques 
^t  les  définitions  du  concile  de  Trente;  3°  les  systèmes 
explicatifs  des  théologiens  posttridentins. 

/.  LES  PREMIERS  TATONNEMENTS  DES  THÉOLOGIENS 
BANS   L'EXPOSÉ  ET  L'EXPLICATION  DV   DOGME  DE  LA 

causalité  des  SACREMENTS.  —  On  se  ferait  illusion 
en  s'imaginant  les  scolastiques  du  Moyen  Age  —  saint 
Thomas  y  compris  —  attachés  à  des  systèmes  aux 
contours  bien  déterminés.  Nous  n'en  sommes  encore, 
au  xme  siècle,  qu'à  une  période  de  tâtonnements  où, 
jusqu'au  sein  de  la  même  école  théologique  ou  famille 
religieuse,  les  affirmations  disparates  se  rencontrent. 
Plusieurs  florilèges  de  textes  relatifs  à  la  causalité 
des  sacrements  chez  les  anciens  théologiens  ont  été 
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récemment  édités,  qui  sont  une  démonstration  de  cette 
vérité  :  Willibrord  Lampen,  O.  F.  M.,  De  causalitate 
sacramentorum  juxta  scholam  jranciscanam.  Bonn, 
1931  ;  M.  Gierens,  S.  3.,  De  causalitate  sacramentorum..., 
texlus  scholasticorum  prineipaliorum,  Rome,  1935; 
H.-D.  Simonin,  O.  P.,  et  G.  Meersseman,  O.  P.,  De 
sacramentorum  efficientia  apud  tlieologos  ord.  prœdica- 
torum  (1229-1276),  Rome,  1936. 

1°  Avant  saint  Thomas.  —  1.  Guillaume  d'Auvergne 
(t  1249).  —  Tout  comme  Hugues  de  Saint-Victor, 
l'auteur  de  la  Summa  sententiarum  et  Pierre  Lombard, 
Guillaume  se  contente  d'affirmer  en  général  l'effi- 
cacité sacramentelle  par  rapport  à  la  grâce,  tout  en 
rappelant  que  l'auteur  de  la  grâce  est  Dieu  seul, 
lequel,  en  l'occurrence,  est  présent  par  sa  vertu,  et 
opère  dans  le  sacrement.  Si  i/uis  autem  queesierit  utrum 
sanctificatio  ex  uqua  sit,  seiendum  est  quod  non,  sed 
ex  solo  Deo  dalore,  qui  invocatus  ad  hoc  adest  et  assishl 
et  operatur  intus  ad  similitudinem  et  proportionem  ejus 
quod  aqua  liabct  operari  exterius.  De  sacramentis  in 
speciali,  t.  i,  Paris,  1674,  col.  418  6.  Cf.  Gierens.  op.  cit., 
p.  24. 

2.  Prévostin.  —  Il  distingue  entre  opéra  opérant ia 
et  opéra  operata,  cette  dernière  expression  étant  réser- 
vée aux  sacrements  et  sacrifices.  Les  sacrements 
justifient  en  ce  sens  qu'ils  contiennent  la  grâce  qui 
justifie  :  attribuitur  continenti,  quod  est  conlenli,  num 
sacramenta  [sunt\  vasa  gratiarum.  Summa,  Cad. 
Krlangen  253,  fol.  48  b,  c.  i,  cité  dans  I-'r.  Gillmann, 
Zur  Sakramentenlclue  des  W'ilhclni  von  Auxerrc, 
p.  10  sq.;  Gierens,  p.  27.  Cette  dernière  formule  est 
empruntée  à  Hugues  de  Saint-Victor,  De  sacramentis, 
1.  I,  part.  IX.  c.  iv  :  \'</.s<;  sunt  spiritualis  gratise  sacra- 
menta; ...non  en/o  ad  hoc  instiliita  sunt  sacramenta  ut 
ex  fis  esset  quod  in  eis  esset.  I'.  L.,  t.  ci.xxvi,  col.  322. 

3.  Guillaume  d'Auxerre  (*  vers  1230).  —  Chez  lui, 
même  conception  du  sacrement,  <  vase  de  la  grâce  . 
sacramenta  justi/icunl  lanquam  medicinalia  vasa.  quia 
in  ipsis  sacramentis  datur  gratin.  Toutefois,  nous  trou- 
vons chez  ce  théologien  une  affirmation  non  déguisée 
de  l'efficacité  instrumentale  du  sacrement  :  sacra- 
menta iusli/icanl,  non  ergo  soins  Deus.  Si  les  sacrements 
n'avaient  pas  une  action  réelle  dans  la  sanctification 
des  âmes,  l'effet  sanctificateur  ne  serait  pas  attaché 
à  telle  matière  déterminée  :  sirut  baplismus  si  fieret  in 
alio  liquore  quam  in  aqua,  non  prodesset.  Quelle  expli- 
cation donner  de  l'efficacité  propre  au  sacrement 
comme  tel?  Guillaume  propose  un  système  déjà 
nettement  accusé  :  Gratin  contenta  in  sacramentis  jus- 
tifient; unde  sacramenta  non  justificant  lunquum  causa 
effleiens,  sed  lanquam  causa  malerialis.  C'est  la  théorie 
de  la  «  causalité  dispositive  »  qui  commence  à  s'affirmer. 
Dans  le  baptême,  la  disposition  à  la  grâce  est  le  carac- 
tère :  character  baptismalis  est  causa  intégrée  gratiœ 
malerialis...;  est  summa  et  consumptissima  pra'paralio 
malerialis  ad  infusioncm  gruliie.  C'est  en  transposant 
au  caractère  ce  que  le  pseudo-Denys  dit  du  baptême 
lui-même  (De  divinis  nominibus,  c.  iv,  §  10,  P.  G., 
t.  m,  col.  716),  que  Guillaume  construit  son  système. 
Cf.  F.  Brommer,  Die  Lehre  vom  sakramentalen  Cha- 
rackter  in  der  Scholastik,  Paderborn,  1908,  p.  50, 
note  1.  Voir  les  textes  de  Guillaume,  dans  Gierens, 
op.  cit.,  p.  27-29. 

4.  Alexandre  de  Halès.  —  La  théorie  de  la  causalité 
dispositive  va  prendre  avec  lui  un  singulier  relief, 
grâce  à  la  théorie  de  ïornatus  animée,  qui  est  l'effet 
direct  et  immédiat  du  sacrement.  [Nous  faisons  ici 
abstraction  de  la  question  critique  de  l'attribution  à 
Alexandre  de  ectts  partie  de  la  Summa  theologica  qui 
pourrait  avoir  pour  auteur  Guillaume  de  Méliton 
ou  un  autre  franciscain.]  Voici  l'essentiel  de  la  théo- 
rie :  Hespondeo  sine  prwjudicio  melioris  sentenliiv, 
opinando  dico,  nihil  asscrendo,  quod  sacramenta  sunt 
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causœ  alicufus  effectua  in  anima,  non  dico  solum 
«  disponendo  »  serf  «  efflciendo  »;  cfficiunl  enim  simpli- 
ciler,  characterizando  et  ornando.  Unde  dico,  quod 
singula  sacramenta  cdiquo  modo  ornant  animant  vel 
imprimendo  characlerem,  vel  alio  modo  signando,  et 
hujusmodi  ornalus  sive  signationis  sunt  sacramenta 
causa  c/ficiens.  Mais,  par  delà  cet  effet  direct  et 
immédiat,  les  sacrements  produisent  la  grâce.  A  quel 
titre?  Repoussant  l'explication  d'une  condition  sine 
qua  non,  tout  au  plus  bonne  à  expliquer  l'efficacité  des 
sacrements  de  l'ancienne  Loi,  Alexandre  recourt  à 
l'explication  d'une  disposition  appelant  ou  produisant 
la  grâce  :  Sine  prœjudicio  melioris  sentenliœ  dicendum 
est,  quod  sacramenta  sunt  causse  per  modum  malerialis 
disponenlis  vel  efficientis,  large  sumendo.  Disponunt 
enim  hominem  et  aptiorem  reddunt  ad  gratiœ  susceptio- 
nem,  et  etiam  graliam  infusant  ad  operandum  expedi- 
tiorem.  Unde  sunt  causa  gratiœ,  non  quantum  ad  esse, 
sed  quantum  ad  inesse  modo  convenienliori  sive  confor- 
miori,  et  quantum  ad  modum  operandi  expeditiorem.  Il 
faut  donc  dire  qu'en  même  temps  que  le  sacrement 
agit  sensiblement  sur  le  corps,  une  vertu  spirituelle 
produit  la  sanctification  de  l'âme,  appelée  par  la 
bénédiction  sacramentelle,  forme  spirituelle  atteignant 
l'âme  et  la  disposant  à  la  grâce  :  actio  sacramenti  ut 
est  sacramentum  non  est  per  sensibilem  qualilalem  in 
se,  sed  per  virtutem  formœ  intelligibilis,  quœ  est  bene- 
dictio,  qua  agit  disponendo,  ut  tali  facta  intinctione  vel 
inunctione  circa  corpus,  fiât  a  virtute  spirituali  talis 
sanctifleatio  in  anima.  Cette  vertu  spirituelle  n'appar- 
tient pas  par  nature  à  l'élément  corporel  du  sacrement; 
mais  c'est  une  vertu  surnaturelle  qui  lui  est  communi- 
quée par  la  passion  du  Christ.  En  un  bref  et  saisissant 
raccourci,  Alexandre  fait  la  synthèse  de  sa  doctrine 
sur  la  causalité  sacramentaire  :  Deus  justifteat  sicut 
causa  efficiens  separata;  gralia  justifteat  sicut  causa  con- 
juncla  et  in  hoc  ordine  ftdes  et  charitas  dicuntur  jus- 
tifteare.  Sacerdos  vero  dicitur  jusliftcare  sive  sanctifteare 
ministerio  ;  sacramenta  vero  dicuntur  justifteare  sive 
sanctifteare  disponendo;  mandata  vero  dicuntur  justi- 
fteare dirigendo  et  in  hoc  ordine  est  lex  justifteans;  opéra 
vero  dicuntur  jusliftcare  exercilio.  Summa  theologica, 
part.  IV,  q.  v,  a.  5.  Les  textes  dans  W.  Lampen,  op.  cit., 
p.  6,  17;  Gierens,  op.  cit.,  p.  30-33. 

5.  Saint  Bonaventure.  —  Il  reprend  encore  la 
comparaison  du  vase  contenant  la  grâcg.  C'est  par 
leur  intermédiaire  que  la  sanctification  passe  dans 
l'âme;  c'est  en  ce  sens  que  «  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle  sont  causes  de  la  grâce  et  font  ce  qu'ils 
figurent.  »  In  IVam  Sent.,  dist.  I,  part.  I,  a.  1,  q.  m. 
Dans  la  question  suivante  (iv),  Bonaventure  établit 
le  mode  de  causalité.  Il  rappelle  une  première  opinion 
—  celle  d'Alexandre  de  Halès  —  selon  laquelle  les 
sacrements  renferment  une  vertu  créée,  par  laquelle  ils 
in  Huent  sur  l'âme  et  possèdent  une  causalité  s'exerçant 
différemment  selon  leur  objet.  l'ar  rapport  à  la  grâce 
sanctifiante,  ils  sont  cause  sina  qua  non;  par  rapport  à 
l'impression  d'un  caractère  ou  d'un  ornement  dans 
l'a  me,  ils  sont  cause  efficiente;  par  rapport  à  la  vertu 
qu'ils  possèdent  pour  diminuer  la  concupiscence  ou 
revigorer  les  puissances  de  l'âme,  ils  sont  cause  dispo- 
sitive.  Cette  disposition  est,  non  du  côté  de  Dieu,  mais 
du  côté  de  l'âme  :  non  disponit  a  parte  agenlis,  qui  est 
Deus,  sed  a  parle  suscipientis,  quod  est  anima.  La  raison 
dernière  d'un  tel  système,  c'est  que  la  grâce  est  créée 
ex  nihilo;  donc  le  sacrement  ne  dispose  pas  à  la  grâce 
ratione  ejus  ex  quo,  sed  ratione  cjus  in  quod  recipitur. 
Nous  retrouverons  cette  conception  à  la  base  de  toute 
opinion   préconisant    la   causalité   dispositive. 

Mais  Bonaventure,  sans  réprouver  cette  explication, 
en  propose  une  autre  qu'il  estime  meilleure  et  prend 
à  Guillaume  d'Auvergne.  Dans  le  sacrement  il  n'y  a 
aucune  vertu  ni  efficiente,  ni  disposilive  par  rapport  à 


la  grâce;  mais  il  y  a  une  assistance  divine.  Dieu  pgit 
donc  en  même  temps  que  le  sacrement,  tout  comme  à 
Xaanian  le  Lépreux,  Elisée  ordonna  de  se  laver  dans 
l'eau  du  Jourdain  at  simultanément  Dieu  opéra  la 
guérison  du  malade.  La  vertu  du  sacrement  n'est  donc 
pas  une  qualité  qui  s'y  adjoint,  mais  un  simple  rapport 
à  la  production  de  la  grâce  par  Dieu  et  ce,  en  raison 
de  l'institution  divine,  ex  tali  pactione  Dominus 
astrinxit  se  quodam  modo  ad  dandam  graliam  suscipienti 
sacramentum;  aslringit  enim  quodam  modo  Deum  ad 
conjerendum,  et  ideo  dicitur  habere  virtutem  ad  effteien- 
dum  et  etiam  disponendum.  W.  Lampen,  op.  cit.,  p.  22, 
25-20;  cf.  Gierens,  op.  cit.,  p.  34-35. 

Le  Rreviloquium,  part.  VI,  c.  i,  résume  bien  la  pensée 
du  Docteur  séraphique  :  Poslremo,  quoniam  per  hujus- 
modi signa  sensibilia,  divinitus  institula,  gratta  Spiri- 
tus  Sancti  suscipitur  et  in  eis  ab  accedentibus  invenitur, 
hinc  est,  quod  hujusmodi  sacramenta  dicuntur  gratiœ 
vasa  et  causa,  non  quia  gralia  in  eis  subslanlialiler  conli- 
neatur  nec  causaliter  effteiatur,  cum  in  sola  anima  habeat 
collocari  et  a  solo  Deo  habeat  injundi,  sed  quia  in  Mis  et 
per  Ma  graliam  curationis  a  summo  medico  Christo  ex 
divino  decrelo  oporleal  hauriri,  licel  Deus  non  alliga- 
verit  suam  potentiam  sacramentis.  W.  Lampen,  op.  cit., 
p.  4. 

On  le  voit,  ici  encore  la  doctrine  est  commandée 
par  la  thèse  d'une  création  proprement  dite  de  la 
grâce. 

6.  L'école  dominicaine.  —  L'école  dominicaine  nous 
offre  déjà,  à  cette  époque,  d'intéressants  représen- 
tants. Voir  H. -D.  Simonin  et  G.  Meersseman,  De 
sacramenlorum  effteacia  apud  theologos  ordinis  prœdi- 
calorum,  p.  3-57. 

a)  Roland  de  Crémone  (|  1259).  —  Il  dépend  à  coup 
sûr  de  Guillaume  d'Auxerre.  Pour  lui,  les  sacrements 
ne  causent  la  grâce  qu'en  tant  qu'ils  disposent  l'âme 
à  la  réception  de  la  grâce  :  Deus  justifteat  creando  gra- 
liam in  anima;  sacramenta  justifteant  aptando  animam 
ad  receptionem  sacramentalis  rei,  id  est  gratiœ.  Unde 
sacramenta  sunt  causa  materialis  adaptans  justiftea- 
tionis.  In  lVam  Sent.,  dist.  I,  op.  cit.,  p.  2-3. 

b)  Hugues  de  Saint-Cher  (f  1263).  —  Il  emploie  des 
formules  assez  générales  que  les  écoles  les  plus  diver- 
gentes pourraient  s'approprier  :  sacramenta  novœ. 
Legis  efftciunt  quod  figurant,  et  justifteant...  id  est  :  Deus 
per  illam  vim,  quam  dat  sacramenta,  effteit  quod 
sacramentum  figurât.  Et  comme  conclusion  :  Quod  solus 
Deus  justifteat,  verum  est  :  aucloritate;  sacerdos  autem  : 
ministerio;  sacramentum  vero  ;  causaliter,  sacramentum 
dico  novœ  Legis,  quia  sacramenta  veteris  Legis  tantum 
occasionaliter...  In  IVam  Sent.,  dist.  I,  op.  cit.,  p.  8-9. 

c)  Richard  de  Fishacre  (f  1248).  —  Il  propose  une 
solution  apparentée  à  celle  de  Guillaume  d'Auvergne 
et  de  saint  Bonaventure  (deuxième  opinion)  :  .luslifica- 
tionis  factœ  in  anima  tota  causa  immediata  efficiens  est 
Deus  Trinitas.  Le  sacrement  est  dit  cependant  faire 
ce  qu'il  figure  parce  que,  sans  eux,  Dieu  n'agirait  pas. 
L'exemple  de  la  guérison  de  Naaman  est  repris  pour 
l'expliquer.  La  relation  qui  existe  entre  l'eau  du 
baptême  et  la  justification  dépend  de  la  volonté  divine  : 
fœdus  ergo  quod  pactum  est  inler  Deum  et  homines  in 
sacramentis  est.  In  IV"m  Sent.,  dist.  I,  op.  cit.,  p.  16-18. 

d)  Robert  de  Kilwardbi]  (f  1278).  —  Il  rappelle  tout 
d'abord  —  comme  saint  Bonaventure  — ■  les  deux 
opinions  courantes,  indiquant,  comme  le  Docteur 
séraphique,  la  seconde  comme  plus  probable.  Puis  il 
propose  une  troisième  explication  qui  lui  paraît  plus 
simple  et  suppose  deux  sortes  de  justifications  :  l'une 
extérieure,  effet  du  sacrement,  l'autre  intérieure,  effet 
de  la  foi  dont  le  sacrement  est  l'occasion,  ce;  deux 
justifications  ayant  d'ailleurs  Dieu  comme  cause 
efficiente.  Sacramenta,  quia  assimilant  hominem  diinnœ 
vollintati,  justifteant,  sed  non  ut  causa  efficiens,  sed  ut 
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formalis.  Deus  enim  est  principalis  causa,  et  ipse  est 
efficiens  respeetu  utriusque,  quia  fidem  agit  intra  per 
seipsum,  sacramentum  extra  per  ministrum.  C'est  donc 
à  la  présence  de  la  foi,  excitée  dans  l'âme  par  la 
réception  des  sacrements,  que  Dieu  intervient  et 
justifie  intérieurement  l'homme.  Quant  aux  petits 
enfants  qui  ne  peuvent  encore  éprouver  les  mou- 
vements de  la  foi,  la  foi  de  l'Église  catholique  et  des 
autres  suffit  à  justifier  l'intervention  divine  en  leur 
faveur.  Ipse  \Deus]  ad  prœsentiam  fidei  in  aliis  et 
actualis  susceptionis  sacramentorum  operatur  per  semet- 
ipsum  spiritualiter  habitualem  justitiam  interius  in 
ipsis  parvulis.  In  IVam  Sent.,  dist.  I,  op.  cit.,  p.  28,  30. 
e )  Albert  le  Grand.  —  Il  semble  incliner  vers  une 
causalité  efficiente  par  mode  de  disposition  :  sacra- 
mentum est  causa  ut  disponens  in  subjecto  et  est  dispo- 
sitio  quse  est  nécessitas,  quantum  in  se  est.  Seule,  la 
fiction  du  sujet  peut  empêcher  la  disposition  d'aboutir 
à  l'effet  (res)  du  sacrement.  In  /Vura  Sent.,  dist.  I,  B, 
a.  6,  q.  il,  ad  lum.  H.-D.  Simonin,  op.  cit.,  p.  53  ;  Gie- 
rens,  op.  cit.,  p.  38. 

()  Hugues  de  Strasbourg.  —  Il  se  rapproche  beau- 
coup de  Guillaume  d'Auvergne,  de  Bonaventure 
(deuxième  opinion)  et  de  Richard  de  Fishacre.  Les 
sacrements  sont  dits  vases  et  cause  de  grâce,  non  quod 
in  eis  gratia  substantialiter  contineatur  vel  causaliter 
efficiatur,  cum  in  sola  anima  habeal  collocari  et  a  solo 
Deo  infundi,  sed  quia  in  illis  et  per  illa  graliam  cura- 
tionis  a  summo  medico  Christo  oporiet  hauriri,  licel 
non  alligaverit  potentiam  suam  sacramentis...  Compen- 
dium  theologiee,  1.  VI,  c.  iv,  dans  Alberti  M.  opéra 
omnia,  édit.  Borgnet,  t.  xxxiv,  p.  203;  H.-D.  Simonin, 
op.  cit.,  p.  56. 

7.  Appréciation  générale.  —  Si  nous  mettons  à  part 
l'opinion  personnelle  de  Richard  de  Kilwardby,  qui 
semble  au  premier  abord  un  prélude  lointain  à  la 
doctrine  sacramentaire  de  Luther,  on  constate,  dans 
l'ensemble  des  théologiens  qui  ont  précédé  saint 
Thomas,  les  deux  grands  courants  signalés  déjà  par 
plusieurs  d'entre  eux,  notamment  par  saint  Bonaven- 
ture :  d'une  part,  ceux  qui  accordent  aux  sacrements 
la  vertu  de  produire  dans  l'âme  une  disposition  à  la 
grâce;  d'autre  part,  ceux  qui,  recourant  à  l'explication 
de  l'assistance  divine  présente  dans  le  sacrement,  ensei- 
gnent qu'en  vertu  du  pacte  divin,  chaque  fois  que  le 
sacrement  est  administré  Dieu  confère  directement  la 
grâce.  Les  premiers  paraissent  les  précurseurs  de  la 
causalité  dispositive;  les  seconds  s'apparentent  aux 
futurs  tenants  de  la  causalité  morale.  Observons  tou- 
tefois que  saint  Bonaventure  comme  Alexandre  de 
Halès  et,  plus  tard,  Bichard  de  Médiavilla  et  Duns  Scot 
sont  représentés  comme  ayant  enseigné  une  causalité 
improprement  dite  de  condition  sine  qua  non.  On  l'a  vu, 
pour  les  deux  premiers  auteurs  cités,  on  le  verra  plus 
loin  pour  les  deux  autres,  l'assertion  est  contestable. 
Cf.  Henriquet,  De  causalitate  sacramentorum  juxta 
codicem  autographum  S.  Bonaventurœ,  dans  Antonia- 
num,  1933,  p.  377  sq.;  P.  Bemy,  La  causalité  des 
sacrements  d'après  saint  Bonaventure,  dans  les  Études 
franciscaines,  1930,  p.  324  sq. 

2°  Saint  Thomas  d'Aquin.  —  Il  convient  d'exposer 
les  textes  avant  les  discussions  exégétiques  auxquelles 
ils  donnent  lieu. 

1.  Exposé  des  textes.  —  a)  Dans  le  Commentaire  des 
Sentences,  1.  IV,  dist.  I,  q.  i,  a.  4,  saint  Thomas  répond 
à  diverses  questions  touchant  la  causalité  des  sacre- 
ments. 

Tout  d'abord,  tous  sont  obligés  de  confesser  que  les 
sacrements  de  la  Loi  nouvelle  sont,  au  moins  d'une 
certaine  manière,  cause  de  la  grâce.  Rejetant  l'opinion 
qui  considère  le  sacrement  simplement  comme  une 
condition  sine  qua  non,  saint  Thomas  s'arrête  à 
l'explication  des  auteurs  qui  envisagent,  dans  l'âme, 


un  double  effet  sacramentel  :  l'un,  sacramentum  et  res, 
c'est-à-dire  le  caractère  ou,  dans  les  sacrements 
n'imprimant  pas  de  caractère,  un  ornement  de  l'âme; 
l'autre,  res  sacramenti,  c'est-à-dire  la  grâce.  Par  rap- 
port au  premier  effet,  le  sacrement  extérieur  est  cause 
efficiente,  mais  par  rapport  au  second,  il  ne  produit 
dans  l'âme  qu'une  disposition  appelant  nécessairement 
la  grâce,  à  moins  que  le  sujet  n'y  mette  obstacle. 

La  première  opinion  est  rejetée  par  saint  Thomas 
parce  qu'elle  ne  lui  semble  pas  suffisamment  tenir 
compte  de  la  notion  de  causalité  :  le  rapport  existant 
entre  le  signe  extérieur  et  l'effet  de  la  divine  miséri- 
corde dans  l'âme  ne  dépendant  que  de  la  volonté 
divine,  ne  confère  au  sacrement  aucune  causalité  véri- 
table. Le  sacrement  demeure  un  signe  et  rien  qu'un 
signe,  tout  comme  le  denier  en  plomb  donné  en  échange 
d'une  somme  d'argent.  L'autre  solution  est  magis 
theologis  et  dictis  sanctorum  conveniens.  Elle  répond 
mieux  à  la  notion  de  la  causalité  instrumentale,  qui  est 
celle  des  sacrements.  L'instrument,  en  effet,  mû  par 
la  cause  principale,  atteint  toujours  un  effet  supérieur 
à  l'effet  qu'il  produirait  naturellement,  soit  la  perfec- 
tion dernière  produite  par  la  cause  principale,  soit  une 
disposition  à  cette  perfection.  Or,  dans  la  justification, 
Dieu  est  la  cause  principale  et  ne  se  sert  des  sacrements 
que  comme  d'instruments  dont  la  nature  même  de 
l'homme  montre  la  convenance.  L'action  propre  de 
ces  instruments,  envisagés  comme  causes  naturelles, 
est  une  action  purement  extérieure  sur  le  corps  : 
ablution,  onction,  etc.  Mais,  en  tant  qu'instruments 
de  la  divine  miséricorde,  les  sacrements  atteignent  un 
premier  effet  dans  l'âme  elle-même,  le  caractère  ou 
quelque  chose  d'analogue.  Quant  au  dernier  effet,  qui 
est  la  grâce,  non  pertingunt  etiam  instrumentaliter,  nisi 
disposilive,  in  quantum  hoc  ad  quod  instrumentaliter 
effective  pertingunt  est  dispositio,  quœ  est  nécessitas, 
quantum  in  se  est,  ad  gratiœ  susceplionem.  Id.,  sol.  1. 

La  suite  des  questions  abordées  renforce  l'impression 
que  saint  Thomas  enseigne  ici  la  «  causalité  disposi- 
tive ».  Dans  la  première  opinion  rejetée,  la  vertu 
sacramentelle  n'est  qu'une  simple  relation  à  l'effet 
surnaturel  attaché  par  Dieu  à  la  réception  du  sacre- 
ment; dans  la  seconde,  c'est  un  être  réel,  mais  incom- 
plet, motion  reçue  de  la  cause  principale  et  qui  ne  fait 
qu'y  passer  pour  atteindre  son  effet.  Id.,  sol.  2.  L'effi- 
cacité de  cette  vertu  a  trois  sources  :  l'institution  du 
Christ,  comme  cause  principale  agissante;  la  passion 
du  Christ,  comme  cause  méritoire;  la  foi  de  l'Église 
reliant  l'instrument  à  l'agent  principal.  Sol.  3.  C'est 
en  raison  de  cette  motion  qui  passe  dans  le  sacrement 
qu'on  peut  dire  des  sacrements  qu'ils  contiennent  la 
grâce.  Ainsi  la  grâce  est  dans  le  sacrement  comme 
dans  sa  cause  instrumentale  dispositive  :  sacramentum 
etiam  instrumentaliter  non  atlingit  directe  ad  ipsam 
gratiam,  sed  dispositive  (sol.  4),  tandis  que  l'«  inten- 
tion »  ou  «  vertu  »  qui  dirige  l'action  sacramentelle 
est  dans  le  sacrement  comme  dans  son  sujet.  Ibid., 
ad  lum.  C'est  en  ce  sens  qu'il  faut  interpréter  la 
comparaison  des  sacrements  «  vases  »  de  la  grâce. 
Ibid.,  ad  2um.  Enfin,  la  grâce  produite  par  les  sacre- 
ments est  dite  grâce  sacramentelle;  elle  se  diversifie 
selon  la  diversité  des  défauts  que  doivent  corriger  les 
sacrements.  Elle  n'est  pas  séparable  de  la  grâce  qui 
accompagne  les  vertus  et  les  dons,  laquelle  est  une 
sorte  de  continuation  de  la  grâce  sacramentelle. 
Sol.  5. 

Dans  la  dist.  V,  q.  i,  a.  2,  saint  Thomas  expose 
comment  les  ministres  du  sacrement  coopèrent  à 
l'œuvre  de  sanctification  dont  Dieu  est  la  cause  effi- 
ciente. Il  ne  s'agit  pas  d'une  coopération  dont  l'effi- 
cacité emprunterait  sa  valeur  à  l'œuvre  accomplie  par 
le  ministre  lui-même,  ex  opère  opérante,  mais  d'une 
coopération  dont  la  valeur  est  tout  entière  ex  opère 
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operato.  C'est  la  coopération  du  ministère,  dont  saint 
l'aul  a  dit  :  Sic  nos  existimet  homo  ut  ministros  Christi 
(I  Cor.,  iv,  1). 

b)  Dans  les  Questions  disputées,  même  doctrine, 
avec  cependant  quelques  nuances  de  précisions  sur 
les  rapports  de  la  «  disposition  »  causée  par  le  sacre- 
ment à  l'effet  dernier  produit  par  Dieu  dans  l'âme. 
Dans  le  De  veritate,  q.  xxvn,  a.  1,  après  avoir  exclu 
l'opinion  de  la  condition  sine  qtia  non,  saint  Thomas 
s'attache  à  démontrer  que  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle  aliquid  ad  gratiam  habendam  operantw.  Or, 
ni  le  sacrement,  ni  aucune  créature  ne  peut  donner  la 
grâce  par  une  action  propre;  c'est  donc  par  une  action 
instrumentale  que  les  sacrements  opèrent  dans  la 
production  de  la  grâce...  Comme  tout  instrument,  le 
sacrement  possède  une  double  action;  l'une  répondant 
à  sa  forme  propre,  comme  laver  et  oindre,  l'autre 
exercée  en  vertu  de  la  forme  de  l'agent  principal,  Dieu, 
et  c'est  justifier...  Cette  vertu  reçue  de  l'agent  princi- 
pal n'a  qu'un  être  incomplet,  motion  spirituelle  dans 
un  être  matériel;  mais  elle  élève  le  sacrement  jusqu'à 
l'effet  produit  par  Dieu,  jusqu'à  la  grâce.  Toutefois  les 
sacrements  ne  produisent  la  grâce  que  per  modum 
instrumenlorum  disponentium.  Ad  3um.  Et  c'est  dans  le 
même  sens  que  l'«  illumination  »  de  l'âme  par  la  grâce 
est  une  œuvre  proprement  divine,  à  laquelle  cependant 
peuvent  coopérer  les  créai  mes,  inslrumentaliter  et 
dispositive.  Ad  9um. 

Le  De  potentia  apporte  une  précision  intéressante 
au  sujet  de  la  coopération  instrumentale  qu'une  simple 
créature  peut  apporter  à  Dieu  dans  une  œuvre  de 
création.  Quelque  chose  peut  être  dit  créé  de  deux 
laçons.  Certains  êtres  sont  créés  sans  aucune  matière 
présupposée,  ni  dans  laquelle  (in  qua),  ni  de  laquelle 
(ex  qua)  soit  produit  l'être  créé  :  à  une  telle  création, 
la  nature  ne  peut  coopérer  dispositivement.  Certains 
êtres  sont  créés,  mais  dans  une  matière  présupposée  : 
l'âme  humaine,  par  exemple.  Or,  du  côté  de  cette 
matière  dans  laquelle  se  réalise  l'œuvre  créatrice,  la 
nature  peut  agir  dispositivement,  sans  cependant 
atteindre  la  substance  même  de  l'être  créé;  ainsi  les 
sacrements  agissent  instrumentalement  et  dispositi- 
vement. Ad  7""1  et  ad  X"m. 

c)  La  question  quodlibélale  xir,  q.  x,  ne  parle  plus 
de  causalité  dispositive,  mais  simplement  de  causalité 
instrumentale;  mais  saint  Thomas  ajoute  ici  une 
comparaison  tirée  de  la  causalité  instrumentale  de 
l'humanité  du  Christ  dans  l'accomplissement  des  mi- 
racles, pour  faire  comprendre  la  notion  d'instrumentum 
conjunclum  dans  le  sacrement  :  Duplex  est  virtus  : 
siilicel  propria  et  instrumentons,  ...et  sic  sacramenta 
habent  virtutem  spirilualem  instrumentale!))  ail  spiri- 
lualem  efjectum,  quia,  cniii  sacramru/um  adhibetur  cum 
invocatione  divina,  effleit  hune  efjectum.  Et  hoc  est 
conveniens,  quia  Verbum,  per  quod  omnia  sacramenta 
habent  virtutem,  habuil  curnem  et  fuit  Verbum  l)ci;  et 
sicut  caro  Clirisli  habuil  virtutem  instrumentale)))  ad 
faciendum  miracula  propter  conjunctionem  ail  Verbum, 
ila  sacramenta  per  conlinualionem  ad  C.hristum  cruei- 
fixum  cl  passum  effleaciam  habent.  Cf.  Summa  cont. 
gent.,  1.  IV,  c.  xli. 

d)  La  Somme  théologique,  du  moins  dans  la  III" 
pars,  q.  lxii,  où  se  trouve  exposée  la  doctrine  de  la 
causalité  sacramentelle,  est  muet  le  sur  la  causalité 
dispositive.  La  matière  est  traitée  en  six  articles. 

a.  Les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  sont-Us  en  uses  de 
la  grâce  ?  (a.  l).  Après  avoir,  comme  dans  le  Commen- 
taire et  le  De  veritate,  exclu  la  première  opinion  qui 
l'ait  des  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  de  simples  signes 
■  le  la  grâce,  saint  Thomas  accueille  la  seconde  opinion 
qu'il  illustre  de  ses  considérations  habituelles  sur  la 
causalité  principale  cl  la  causalité  instrumentale.  Les 
sacrements  de  la  Loi  nouvelle  sont  cause  de  la  grâce, 


en  tant  qu'instruments  mus  par  la  vertu  divine;  et 
c'est  en  tant  qu'instruments  de  la  puissance  divine 
qu'ils  atteignent  l'âme.  Voir  surtout  l'ad  2um. 

b.  La  grâce  sacramentelle  ajoulc-t-ellc  quelque  chose 
à  la  grâce  des  vertus  et  des  dons? (a.  2).  —  Nous  verrons 
plus  loin,  col.  .">«"),  l'évolution  de  la  pensée  de  saint 
Thomas  à  ce  sujet.  Notons  toutefois  ici  qu'au  lieu  de 
faire  des  grâces  sacramentelles  dos  dispositions  à  la 
grâce  habituelle,  comme  il  semble  le  faire  ailleurs  :  In 
IV"m  Sent.,  dist.  I.  q.  i,  a.  1,  sol.  1,  et  De  veritate, 
q.  xxvi,  a.  7,  saint  Thomas  ne  fgit  ici  de  la  grâce 
sacramentelle  qu'un  complément  de  la  grâce  habi- 
tuelle. Serait-ce  un  indice  d'évolution  de  la  causalité 
dispositive  à  la  causalité  dite  perfective? 

c.  Les  sacrements  contiennent-ils  la  grâce?  (a.  3).  — 
La  grâce  n'est  pas  contenue  dans  le  sacrement  simple- 
ment comme  dans  un  signe,  mais  aussi  comme  dans 
une  cause.  Haut  causes  instrumentales  de  la  grâce, 
les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  contiennent  la  grâce 
d'une  manière  plus  spéciale  que  les  sacrements  de.  la 
Loi  ancienne,  qui  étaient  de  simples  signes.  Toutefois, 
ils  la  contiennent  non  sous  une  forme  parfaite  et 
permanente  qui  ne  saurait  exister  que  dans  la  cause 
principale,  mais  sous  la  forme  passagère  et  impar- 
faite propre  à  la  vertu  instrumentale.  «  Au  fond,  cela 
revient  à  dire  (pie  dans  le  sacrement  se  trouve  une 
vertu  qui  va  à  causer  la  grâce.  »  Th.  Pègues,  Commen- 
taire littéral,  t.  xvn,  p.  99.  On  sait  que  l'expression 
continent  gratiam  a  été  canonisée  au  concile  de  Trente, 
sess.  vu,  can.  6.  Voir  col.  606. 

d.  Les  sacrements  renjerment-ils  une  vertu,  cause  de  la 
grâce  ?  (a.  1).  -Ceux  qui  admettent  que  les  sacrements 
causent  la  grâce  par  une  sorte  de  concomitance,  ne 
peuvent  concevoir  d'autre  vertu  sacramentelle  que  la 
vertu  de  la  puissance  divine  «  coassistante  »,  laquelle 
opère  directement  l'effet  sacramentel.  Mais,  si  le 
sacrement  est  vraiment  cause  instrumentale  de  la 
grâce,  il  faut  lui  accorder  une  vertu  instrumentale 
proportionnée  à  la  nature  de  l'instrument,  vertu  ne 
possédant  qu'un  être  incomplet,  sorte  de  mouvement 
spirituel  transitoire,  vertu  que  Dieu  ordonne  à  la 
production  d'un  effet  spirituel  (ad  lum)  et  dont  le  sujet 
est  l'élément  sensible  composé  de  paroles  et  de  choses 
unies  dans  l'unité  du  sacrement.  Ad  4um. 

e.  Enfin,  les  sacrements  agissent  en  tant  qu'instru- 
ments unis  (instrumentum  conjonctum)  à  l'humanité 
du  Christ  et,  par  l'humanité,  à  la  divinité,  «  de  sorte 
que  la  vertu  salutaire  dérive  de.  la  divinité  du  Christ 
par  son  humanité  jusque  dans  les  sacrements  eux- 
mêmes  »  (a.  5). 

2.  Discussions  sur  la  pensée  de  saint  'l'humus. 
Saint  Thomas  étant  le  >  maître  commun  »,  il  est  I ont 
naturel  que  les  partisans  des  systèmes  plus  récents 
invoquent  son  patronage.  On  verra  plus  loin,  col.  M  I 
et  sq.,  quels  sont  ces  systèmes.  Nous  ne  pouvons  ici 
qu'indiquer  les  grandes  lignes  des  arguments  à  l'aide 
desquels  chacun  prétend  s'abriter  sous  l'égide  de 
saiid  Thomas. 

Les  partisans  de  la  causalité  physique  font  observer 
(pie  saint  Thomas  n'admettant  pas  l'explication  de 
l'efficacité  des  sacrements  comme  conditions  sine 
quibus  non  de  la  grâce  et  rejetant  la  comparaison  du 
denier  de  plomb,  signe  convenu  pour  recevoir  une 
somme  d'argent,  exclut  par  là  la  théorie  moderne  de 
la  causalité  morale;  qu'en  comparant  la  causalité 
sacramentelle  a  la  causalité  de  l'humanité  du  Christ, 
saint  Thomas  ne  peut  concevoir  qu'une  causalité 
physique;  que  les  exemples  de  causalité  instrumentale 
cités  par  saint  Thomas  (causalité  instrumentale  de  la 
hache,  du  bâton),  et  (pie  les  expressions  même  dont 
il  se  sert  pour  désigner  la  vertu  sacramentelle  a  la 
manière  d'un  mouvement  physique  ne.  peuvent  se 
comprendre  (pie  dans  le  sens  de  la  causalité  physique. 
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Cf.  Hugon,  La  causalité  instrumentale  en  théologie, 
Paris.  1907,  p.  118  sq.,  mais  surtout  p.  132-142; 
Tractatus  dogmatici,  t.  m,  9°  édit.,  p.  74-75;  J.  Bucce- 
roni,  Commentarius  de  sacramentorum  causalitate, 
Paris.  1884;  B.  Lavaud,  Saint  Thomas  et  la  causalité 
physique  instrumentale  de  la  sainte  humanité  et  des 
sacrements,  dans  la  Revue  thomiste,  1927,  p.  292  sq.  ; 
La  thèse  thomiste  de  la  causalité  physique  de  ht  sainte 
humanité  et  des  sacrements  se  heurte-t-elle  à  d'insurmon- 
tables difficultés  ?  ibid.,  p.  405  sq.;  cf.  A.  Teixidor,  De 
causalilatc  sacramentorum,  dans  Gregorianum,  1927, 
p.  76  sq. 

Les  partisans  de  la  causalité  monde  ou  de  la  causa- 
lité intentionnelle  se  réfèrent  aux  textes  qui  présentent 
la  vertu  sacramentelle  comme  se  rattachant  à  la 
passion  du  Christ,  dont  le  mérite  opère  dans  les  sacre- 
ments, ou  encore  à  l'ordination  divine,  à  la  foi  de 
l'Église  et  qui  en  propres  termes  la  dénomment  vertu 
spirituelle  ou  intentionnelle.  Voir  H.  Bouessé,  La 
causalité  efficiente  instrumentale  de  l'humanité  du  Christ 
et  îles  sacrements  chrétiens,  dans  la  Revue  thomiste, 
1934,  p.  370-393;  M.  Gicrens.  Zur  Lehre  det  hl. 
Thomas  i'iber  die  Kausalitdt  der  Sakramente,  dans 
Scholastik,  1934,  p.  321-345;  Franzelin,  De  sacramentis, 
th.  xi,  scholion  i:  Chr.  Pesch,  Prselection.es  théologies, 
t.  vi,  n.  106. 

Mais  on  a  cru  découvrir  une  évolution  dans  la 
pensée  de  saint  Thomas  qui,  dans  les  ouvrages  de 
jeunesse,  surtout  dans  le  Commentaire  sur  les  Sen- 
tences, aurait  enseigné  une  causalité  simplement  dispo- 
sitive, le  sacrement  ne  produisant  immédiatement 
qu'une  disposition  à  la  grâce,  pour  se  rétracter,  au 

P  moins  implicitement,  dans  la  Somme  théologique,  en  y 
enseignant  une  causalité  perfective,  atteignant  la 
grâce  elle-même.  C'est  là  l'enseignement  île  Cajétan  : 
Quidquid  enim,  secundum  aliorum  opinionem  ut  proba- 
biliorem  dixeril  auclor  in  7Vum  Sent.,  hoc  in  loco,  secun- 
dum propriam  sentenliam,  longe  allias  sensit,  expresse 
ponens  gratiam  gratum  facientem...  a  Deo  principaliter 
et  a  sacramento  instrumentaliter  effici.  Comment,  in 
Sum.  theol.  S.  Thomœ,  III11,  q.  i.xii.  a.  1.  Interprétation 
contestée  par  Silvestre  de  Ferrare,  Comment,  in 
S.  Thomse  Aquinalis  Summum  contra  genliles,  1.  IV, 
e.  lvii.  Voir  les  textes  dans  Gierens,  op.  cil.,  p.  102, 
103,  n.  73,  74.  A  rencontre  de  celte  interprétation,  on 
lait  valoir  également  que  la  causalité  dispositive 
sacramentelle  n'est  pas  absente  de  la  Somme  théolo- 
gique. Ainsi,  IIP,  q.  lxiii,  a.  1,  saint  Thomas  affirme 
que  «  le  caractère  est  dit  une  disposition  à  la  grâce  » 
ou  encore,  ce  qui  revient  au  même,  tes  et  sacramentum, 
ibid.,  a.  3,  ad  2um.  D'ailleurs,  la  doctrine  générale 
n'est-elle  pas  affirmée  dans  la  Ia,  q.  xlv,  a.  5  :  Causa 
secunda  instrumentons  non  participai  aclionem  causée 
superioris,  nisi  in  quantum  per  aliquid  sibi  proprium 
DISPOSitive  operalur  ad  effectuai  principalis  agentis. 
A  cette  instance,  les  meilleurs  interprètes  de  saint 
Thomas,  notamment  Baiïez,  In  Dm  Sum.  S.  Thomse, 
q.  xlv,  a.  5,  concl.  4,  et  Jean  de  Saint-Thomar,  De 
sacramentis,  disp.  XXIV,n.  323  sq.,  répondent  que  l'ex- 
pression dispositive  operari  ou  causarc  ne  doit  pas 
faire  illusion  :  elle  signifie  simplement  instrumentaliter 
agere,  et  n'est  pas  du  tout  synonyme  de  dispositionem 
operari.  Dispositionem  operari  est  une  locution  qui 
appartient  évidemment  à  la  causalité  dispositive  et, 
dans  la  Somme,  saint  Thomas,  tout  en  affirmant  que 
le  caractère  est  une  disposition  à  la  grâce,  n'a  pas  écrit 
que  le  sacrement  ne  causait  pas  la  grâce  immédia- 
tement et  que  son  efficacité  s'arrêtait  au  caractère  : 
«  Tous  les  philosophes  enseignent,  en  effet,  que,  dans 
la  causalité  instrumentale,  l'action  de  la  cause  prin- 
cipale ne  passe  pas  seulement  par  l'instrument  :  elle 
sort,  à  la  lettre,  de  l'instrument  :  non  transit  per  instru- 
mentum,  sed  exit  ab  instrumenta.  Or,  pour  que  l'action 


de  la  cause  principale  sorte  de  l'instrument,  il  faut 
qu'elle  y  pénètre,  il  faut  qu'elle  y  trouve  comme  une 
sorte  de  point  d'insertion,  où  elle  rejoigne  l'instrument 
lui-même,  ou  plutôt  où  elle  se  conjoigne  à  lui,  afin  de 
tirer  de  lui  l'action  qu'elle  veut  produire.  Dispositive 
operari  ne  marque  rien  de  plus  que  l'opération  de 
l'instrument,  cette  action  dispositive  que  la  cause 
principale  requiert  jusque  dans  son  propre  exercice.  » 
Ami  du  clergé,  1926,  p.  62.  Ainsi  donc  l'expression 
dispositive  operari  des  Questions  disputées  et  de  la 
Somme  théologique  ne  saurait  infirmer  en  rien  l'exis- 
tence d'une  évolution  profonde  dans  la  pensée  de 
saint  Thomas. 

L'existence  d'une  telle  évolution  est  confirmée  par 
ce  fait  —  qui  est  à  la  base  de  toutes  les  conceptions 
anciennes  île  la  causalité  sacramentelle  —  que  les 
théologiens  antérieurs  à  saint  Thomas  professaient  une 
création  proprement  dite  de  la  grâce  dans  l'âme.  Or, 
à  une  création  proprement  dite  aucun  instrument  créé 
ne  peut  concourir,  sinon  d'une  manière  dispositive  dans 
la  matière  où  se  produit  la  création.  C'est  la  thèse  du 
Commentaire  sur  les  Sentences.  Dans  la  Somme,  saint 
Thomas  rejette,  pour  expliquer  la  production  de  la 
grâce  dans  l'âme,  l'idée  d'une  création  proprement 
dite.  Cf.  PI  H,  q.  ex,  a.  2,  ad  3"m;  q.  cxn,  a.  1,  ad  lum 
et  ad  2um.  L'expression  :  dispositionem  operari  convient 
à  la  conception  d'une  production  de  la  grâce  par 
manière  de  création  proprement  dite;  dispositive 
operari  convient  à  la  conception  d'une  production  de 
la  grâce  qui  implique  la  création  de  l'homme  tout  entier 
dans  la  vie  surnaturelle.  Cf.  [»-IIB,  q.  ex.  loc.  cil. 
Sur  cette  évolution  de  la  pensée  de  saint  Thomas, 
voir  Pègues,  Revue  thomiste,  1904,  p.  352  sq.  ;  Commen- 
taire littéral,  t.  xvu,  p.  G8  sq.;  Nepveu,  De  causalitate 
sacramentorum,  dans  Divus  Thomas.  1904.  p.  23  sq. ; 
Unterleidner,  Controverse  thomiste  :  l'effet  immédiat 
des  sacrements,  dans  la  Revue  auqustinienne,  1908, 
p.  193  sq. 

Dans  cette  explication  de  la  pensée  de  saint  Thomas 
arrivée  à  son  dernier  stade  l'expression  dispositive 
operari  ne  saurait  être  opposée  à  l'opinion  qu'on  a 
appelée,  d'un  terme  d'ailleurs  très  contestable,  la 
causalité  perfective,  c'est-à-dire  atteignant  la  grâce 
elle-même.  C'est  ce  que  font  opportunément  observer 
les  PP.  Simonin  et  Meersseman  dans  leur  récent 
recueil  De  sacramentorum  effteacia  apud  theologos  ord. 
prsed.,  p.  vin.  Ces  auteurs  n'admettent  que  diffici- 
lement une  évolution  de  la  pensée  même  de  saint 
Thomas;  ils  envisageraient  plus  volontiers  une  simple 
évolution  dans  la  terminologie.  Dans  le  Commentaire 
sur  les  Sentences,  saint  Thomas  relie  modestement  son 
opinion  à  celle  qui  était  alors  en  vigueur  touchant  la 
causalité  des  sacrements.  Ensuite,  approfondissant 
davantage  sa  propre  pensée,  le  Docteur  angélique  a  su 
se  dégager  d'une  terminologie  défectueuse  et  aban- 
donner la  distinction  primitivement  adoptée  entre 
disposition  à  la  grâce  et  grâce  elle-même.  Id.,  loc.  cit. 

A  l'opposé,  nous  trouvons  l'opinion  de  Billot  qui, 
pour  revendiquer  le  patronage  de  saint  Thomas  à  sa 
théorie  de  la  causalité  dispositive  intentionnelle, 
s'efforce  de  démontrer  que  saint  Thomas  a  toujours 
tenu  l'opinion  d'une  causalité  sacramentelle  se  termi- 
nant immédiatement  à  une  dispositio  prsevia,  le  res 
et  sacramentum.  De  sacramentis,  t.  i,  th.  vu.  Bon 
nombre  des  disciples  de  ce  théologien  se  sont  ralliés  à 
cette  manière  de  voir.  Citons  au  hasard  :  Van  Noort, 
de  Smet,  Horace  Mazzella,  Hervé.  Van  Hove  (La  doc- 
trine du  miracle  chez  saint  Thomas,  p.  148-159),  Van 
der  Meersch. 

3°  Après  saint  Thomas  d'Aquin.  —  1.  Dans  l'école 
dominicaine.  —  Quelles  que  soient  les  divergences 
d'interprétation  touchant  la  pensée  de  saint  Thomas, 
il  reste  acquis  qu'un  grand  progrès  a  été  réalisé  par 
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lui  dans  l'explication  théologique  de  la  causalité  des 
sacrements  :  V application  à  cette  causalité  de  la  notion 
philosophique  de  cause  instrumentale.  Sans  doute,  on 
rencontre  l'expression  causa  instrumentons  appliquée 
à  l'eau  du  baptême  dans  une  glose  de  la  fin  du 
xiie  siècle  sur  les  Sentences  de  Pierre  Lombard. 
Cf.  H.  Weisweiler,  Eine  neue  frùhe  Glosse  zum  vierten 
Buch  der  Scntenzen  des  Petrus  Lombardus,  dans  Ans 
der  Geisteswelt  des  Miltelalters  (en  l'honneur  de 
Mgr  Grabmann),  t.  i,  Munster,  1935,  p.  381-382. 
Mais  saint  Thomas  a  approfondi  le  concept  de  cause 
instrumentale  et  en  a  fait  une  application  heureuse 
aux  sacrements.  Désormais  ce  concept  sera  pour  ainsi 
dire  le  point  d'appui  de  toute  la  théologie  sacramen- 
taire. 

a)  Annibal.  —  Nous  le  retrouvons  chez  Annibal 
(t  1272),  l'auteur  du  Commentaire  sur  les  Sentences 
attribué  autrefois  à  saint  Thomas  avec  la  mention 
ad  Hannibaldum.  L'auteur  soutient  encore  l'ancienne 
opinion  de  la  causalité  simplement  dispositive,  mais  y 
adapte  la  notion  d'instrument  :  Duplex  est  causa  gra- 
liœ  :  una  principalis,  quse  causât  et  efjicit  graliam,  alia 
ministerialis,  quse  disponit  ad  graliam,  et  sic  sacra- 
mentum,  ut  est  imtrumentum  divinie  misericordiœ,  est 
causa  gratis,  quia  instrumentaliler  causât  disposilionem 
necessariam...  In  IVum  Sent.,  dist.  I. 

b)  Pierre  de  Taranlaise  (InnocentV,  t 1276). —  Il  s'en 
tient  à  la  même  conception  :  les  sacrements  sont  les 
instruments  de  la  divine  miséricorde;  en  tant  qu'ins- 
truments, ils  produisent  un  effet  que  par  eux-mêmes 
ils  ne  pourraient  naturellement  atteindre;  par  la  vertu 
divine  qui  leur  est  communiquée,  ils  impriment  dans 
l'àme  «  une  disposition  à  la  grâce  ».  In  IVum  Sent., 
dist.  I,  a.  6.  Dicendum  quod  causant  influendo  non 
ipsam  graliam  sed  disposilionem  graliœ,  non  lamen  ut 
agens  principale,  sed  instrumentale.  Obj.  6a. 

c)  Rainier  de  Pise  (f  vers  1340).  —  Il  enseigne 
encore  la  causalité  dispositive  :  Solus  Deus  est  princi- 
palis causa  gratise  efjectiva,  sacramenla  autem  nec 
créant  graliam  nec  de  potenlia  materiœ  eam  educunt,  sed 
causa  graliœ  sunl  instrumentons  disposiliva;  disponunl 
enim  animam  instrumenlaliter  ad  hoc,  ut  ei  gralia 
injundatur.  Pantheologia,  De  sacramentis,  t.  Il,  Venise, 
1585,  p.  895.  Et  la  raison  de  cette  disposition  à  la 
grâce  est  toujours  cherchée  dans  l'impossibilité  de 
concevoir  une  action  instrumentale  créée  dans  la  pro- 
duction de  la  grâce  qui  procède  de  Dieu  seul.  Id.,  ibid., 
De  gratia,  c.  i,  p.  994  sq. 

d)  Noël  Hervé  (t  1323).  —  Il  distingue  trois  opi- 
nions :  la  première  enseigne  que  les  sacrements  sont 
causes  sine  qua  non  :  en  raison  d'un  décret  divin,  à 
la  réception  du  sacrement  correspond  la  collation  de  la 
grâce.  La  seconde  affirme  que  les  sacrements,  par  eux- 
mêmes,  ne  produisent  pas  la  grâce,  qui  est  l'effet  de 
la  vertu  divine  présente  dans  l'application  du  sacre- 
ment. Le  troisième  opinion,  à  laquelle  l'auteur  se  rallie, 
est  que  les  sacrements  agissent  pour  produire  la  grâce 
instrumenlaliter  et  dispositive. 

Pour  exposer  son  sentiment,  Hervé  distingue  l'agent 
principal  et  l'instrument.  L'effet  répondant  à  l'activité 
de  ces  deux  causes  n'est  pas  le  même  :  qu.odd.am  est 
agens  disponens  attingens  disposilionem,  qua  subjeclum 
disponitur  ad  principalem  efjectum  sicut  molli/icans 
ceram  agit  dispositive  ad  sigitlalioncm,  et  aliud  esl 
agens  attingens  ad  principalem  efjectum,  sicut  impri- 
mens  sigillum  facit  sigillationem.  L'exemple  de  la  cire 
et  du  sceau  fait  mieux  comprendre  la  pensée  de  l'au- 
teur. Et  voici  L'application  de  la  doctrine  à  la  causalité 
sacramentelle  :  Sic...  sacramenla  sunt  causa  gratia 
dispositive,  quia  se.  effective  attinguni  ad  disposilionem 
ad  graliam,  quse  est  caracter  vel  ornalus,  non  autem  quod 
attingant  immédiate  effective  ipsam  essentiam  gratise. 
Ce   que   le   sacrement    produit    immédiatement    dans 


l'âme,  c'est  donc  uniquement  le  caractère  ou  l'orne- 
ment qui  appellent  la  grâce.  C'est  toujours  la  théorie 
du  res  et  sacramenlum,  disposition  à  la  res  sacramenti. 
In  IV"m  Sent.,  dist.  I,  q.  i,  §  1.  Cf.  Gierens,  op.  cit., 
p.  85,  87. 

e)  Capréolus  (f  1444).  —  Faisant  écho  à  Pierre  de 
La  Palu  (t  1342)  (ce  dernier  dans  In  I  Vum  Sent.,  dist.  I, 
q.  i),  il  explique  le  sens  des  dernières  assertions  de 
saint  Thomas  (De  verilate,  q.  xxvn,  a.  4,etSum.theol., 
IIIa,  q.  lxii,  a.  1)  où  il  n'est  plus  question  de  dispo- 
sition. On  pourrait  croire  que  saint  Thomas  enseigne 
que  les  sacrements  atteignent  effectivement  quoique 
instrumentalement,  la  grâce  elle-même.  Sed  intelligen- 
dum  est  quod  pcrlingunt  ad  gratiam  sacramenlalem 
effective,  ad  gratiam  vero  gralum  facientem  solum  dis- 
posa ive,  ut  exposuit  Petrus  de  Palude.  Defensiones 
theologiœ  Divi  Thomse  Aquinatis,  1.  IV,  dist.  I-III, 
q.  i,  a.  1,  édition  Paban-Pègues,  p.  4  a.  Cette  assertion 
de  Capréolus  fait  écho  à  la  position  prise  par  saint 
Thomas  dans  le  Commentaire,  relativement  à  la  grâce 
sacramentelle.  Elle  est  insoutenable  par  rapport  aux 
assertions  de  la  Somme  théologique.  Voir  col.  503  sq. 

/ )  Cajétan.  —  Il  rejette  expressément  cette  asser- 
tion. Son  commentaire  de  la  pensée  de  saint  Thomas 
mérite  d'être  cité  intégralement  : 

«  Le  sacrement  atteint  instrumentalement  la  grâce 
sacramentelle,  et  il  n'est  pas  nécessaire  de  recourir  à  une 
disposition  préalable.  Quoi  qu'en  ait  dit,  en  effet,  notre 
auteur  dans  le  quatrième  livre  des  Sentences,  d'après 
l'opinion  «  plus  probable  »  d'autres  théologiens,  ici,  dans 
la  Somme,  exprimant  sa  propre  pensée,  bien  plus  profonde, 
il  déclare  expressément  que  la  grâce  sanctifiante,  par  la- 
quelle l'homme  devient  membre  du  Christ  et  qui  nous  rend 
participants  à  la  nature  divine,  est  produite  par  Dieu 
principalement,  par  \p  sacrement  instrumentalement.  Telle 
est  bien  l'intention  de  saint  Thomas;  elle  apparaît  .jusque 
dans  le  titre  de  la  question,  cette  question  se  distinguant 
de  la  question  suivante  en  ce  qu'ici  on  traite  de  l'effet 
principal  du  sacrement  qui  est  la  grâce  et  que  là  on  traite 
de  l'effet  secondaire  qui  est  le  caractère...  Et  nous  avons 
une  confirmation  dans  l'article  suivant  de  cette  même 
question  :  la  grâce  sacramentelle  n'y  est  pas  présentée 
comme  une  disposition  (à  la  grâce  sanctifiante),  mais, 
comme  il  apparaîtra,  elle  n'ajoute  aucun  don  habituel  à  la 
grâce  sanctifiante  elle-même.  » 

Et  Cajétan  de  réfuter  le  fondement  de  la  causalité 
dite  dispositive  : 

«  On  objecte  que  nulle  créature  ne  peut  même  instru- 
mentalement créer.  Je  concède  la  vérité  de  cette  assertion; 
mais  précisément  je  nie  que  la  grâce  soit  à  proprement 
parler  créée.  » 

Et,  avec  tout  le  respect  que  l'on  doit  à  une  opinion 
commune  (pro  reverentia  lamen  communis  dicti),  le 
théologien  dominicain  met  au  point  la  part  de  vérité 
que  renferme  cette  opinion  : 

«  Quand  on  parle  de  l'action  qui  cause  la  grâce,  on  peut 
en  envisager  un  double  aspect.  Ou  bien  il  s'agit  du  chan- 
gement qui  survient  en  l'âme,  de  non  agréable  devenant 
agréable  à  Dieu,  et  c'est  ici  que  le  sacrement  exerce  instru- 
mentalement son  action.  Ou  bien  il  s'agit  de  la  production 
immédiate  de  la  grâce,  où  il  se  mêle  quelque  chose  de  la 
créai  ion  (erealio  ibi  aliquo  modo  immiscetur ) ,  et  c'est  là 
le  terme  immédiat  de  l'action  divine.  »  in  Sam.  theol. 
S.  Thomse,  IIIa,  q.  i.xn,  a.  1. 

La  grâce  est  «  concréée  »,  ou  mieux  le  sujet  justifié 
reçoit  de  Dieu  une  sorte  de  nouvelle  création  élevant 
sa  nature  à  un  état  supérieur.  Tout  ce  qui,  en  cette 
œuvre  de  transformation,  appartient  à  cette  transfor- 
mation du  sujet  dans  lequel  l'action  divine  s'exerce, 
relève  instrumentalement  de  l'action  sacramentelle. 
Cf.  M. -H.  Laurent,  La  causalité  sacramentaire  d'après 
le  commentaire  de  Cajétan  sur  les  Sentences,  dans  Repue 
des  sciences  phil.  et  théol.,  1931,  p.  77  sq. 

g)  Silvestre  de  Ferrare  (t  1528).  —  Il  attaque 
vivement  cette  interprétation  du  cardinal  dominicain. 
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Pour  lui,  la  grâce  est  créée,  en  toute  propriété  du 
terme,  et  il  en  revient  à  l'ancienne  explication  de  la 
causalité  dispositive.  Le  sacrement  produit  le  carac- 
tère instrumentalement  :  le  caractère  n'est  pas  produit 
ex  nihilo,  mais  par  une  transformation  de  l'âme,  dans 
laquelle  le  libre  arbitre  entre  pour  une  grande  part, 
en  tant  qu'il  est  disposition  à  la  grâce.  Mais,  d'autre 
part,  il  faut  rejeter  l'interprétation  de  Capréolus  rela- 
tive à  la  grâce  sacramentelle  qui  ne  saurait  être  une 
disposition  à  la  grâce  sanctifiante.  Coimnentarius  in 
S.  Thomœ  Aquinatis  Summam  contra  gentiles,  1.  IV, 
c.  LVII. 

Malgré  la  vive  attaque  du  Ferrarais,  l'école  domi- 
nicaine suivra  désormais,  presque  exclusivement,  le 
chemin  tracé  par  Cajétan.  Jusqu'à  Cajétan,  l'inter- 
prétation commune  de  saint  Thomas  était  dans  le  sens 
d'une  causalité  dispositive,  sans  qu'il  soit  question  de 
causalité  physique  ou  morale.  A  partir  de  Cajétan,  la 
causalité  physique,  mal  dénommée  perfective,  sera 
l'opinion  courante  de  la  famille  dominicaine.  Nous 
devons  cependant,  au  moment  du  concile  de  Trente, 
signaler  deux  exceptions,  celles  de  Martin  de  Ledesma 
et  celle  de  Melchior  Cano  qui,  à  grand  renfort  d'argu- 
ments, non  négligeables  d'ailleurs,  proposent  l'expli- 
cation de  la  causalité  morale. 

h)  Martin  de  Ledesma.  —  Il  distingue  les  causes 
naturelles  (physiques)  et  les  causes  morales  :  morales 
autem  appello  causas  libéras,  quse  scilicet  libère  movent. 
Sans  controverse  possible,  il  faut  attribuer  à  l'efficacité 
de  la  puissance  divine  la  production  de  la  grâce  et  des 
vertus  dans  l'âme.  Comme  cause  principale,  Dieu  agit 
ici  à  la  manière  des  causes  naturelles  (physiques).  Mais 
la  passion  du  Christ,  dont  les  sacrements  dérivent  et 
tirent  toute  leur  efficacité,  n'agit  que  d'une  manière 
morale  dans  la  production  de  la  grâce  :  le  sang  du 
Christ  ne  saurait  atteindre  la  grâce  par  une  action 
naturelle.  Certes,  les  sacrements  sont  les  instruments 
du  Christ  pour  achever  notre  rédemption  et  nous 
conduire  à  la  grâce  et  à  la  gloire.  Mais  c'est  à  la  manière 
des  causes  dont  l'influence  est  d'ordre  moral  :  Sacra- 
menta  novae  Legis  sunt  causse  morales  gratiœ  et  non 
naturales  et  sic  intelligilur  a  concilio  Florenlino  et 
Tridentino  quod  continent  graliam  et  eam  digne  susci- 
pientibus  conferunt.  Continere  dicuntur  sacramenta 
gratiam,  non  ut  causa  naturalis  continet  suum  effectum, 
sed  ut  causa  moralis,  ut  crumena  dicitur  continere 
caplivi  redemptionem,  quia  continet  pecuniam...  El 
sicut  crumena  administrais  pecuniam  redemptionem 
confert,  ita  sacramentum  confert  graliam  et  pretium 
redemplionis  applicans.  L'auteur  reconnaît  d'ailleurs 
que,  dans  cette  explication,  les  sacrements  ne  sauraient 
être  conçus  comme  atteignant  la  grâce  elle-même. 
Fratris  Martini  Ledesmii  theologi  instituti  prsedicato- 
rum...  primus  Thomus  qui  etiam  Prima  IV  nuncupatur, 
q.  m,  a.  1,  édition  de  Coïmbre,  1555,  p.  37  b-38  b. 
Cf.  Gierens,  op.  cit.,  p.  106-108. 

i)  Melchior  Cano.  —  De  grandes  affinités  relient  sa 
doctrine  à  celle  de  Ledesma  :  même  explication,  mêmes 
arguments.  Il  serait  hérétique  de  dire  que  le  sang  du 
Christ,  sa  passion,  son  humanité  n'ont  pas  été  de 
véritables  causes  de  notre  justification  et  de  la  grâce 
en  notre  âme.  Ainsi  serait-ce  manifestement  une  erreur 
de  nier  l'efficacité  instrumentale  des  sacrements  rela- 
tivement à  notre  salut.  Mais  il  ne  s'agit  que  de  causes 
morales.  Quemadmodum  si  ego  essem  apud  Turcas 
caplivus,  et  eum  qui  daret  pecunias  redemplionis,  videli- 
cet  pretium,  et  manum  quu  pecunias  porrigerel  et  pecu- 
nias etiam  ipsas,  quœ  sunt  instrumenta  ad  redimendum, 
redemplionis  causas  esse,  non  naturales  quidem,  sed 
morales,  nemo  sanœ  mentis  ibit  inflcias.  Et,  tout  comme 
Ledesma,  Melchior  Cano  se  réfère  à  saint  Thomas, 
Sum.  theol.,  IIIa,  q.  xlviii,  a.  6;  q.  xlix,  a.  2;  q.  lvi, 
a.  1  ;  q.  lxii,  a.  4.  Relectio  de  sacramentis  in  génère, 


dans   Opéra,  Padoue,   1762,  p.   441   sq.   Cf.   Gierens, 
op.  cit.,  p.  108-111. 

2.  Dans  l'école  franciscaine.  —  a)  Richard  de  Média 
villa.  —  Il  est  à  peine  postérieur  à  saint  Thomas 
puisqu'il  écrit  son  Commentaire  sur  les  Sentences  entre 
1284  et  1298.  Cf.  Hocédez,  Richard  de  Middlelon, 
Louvain,  1925,  p.  55.  Sur  la  causalité  des  sacrements, 
il  suit  fidèlement  saint  Bonaventure.  Après  avoir 
rapporté  l'opinion  de  la  causalité  instrumentale 
dispositive,  dans  laquelle  le  sacrement  est  conçu  sicut 
attingens  quamdam  disposilionem  ad  gratiœ  suscep- 
lionem,  il  s'arrête  à  la  seconde  opinion,  quse  videtur 
intelligibilior,  d'après  laquelle  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle  produisent  la  grâce,  quia  ex  institutione 
divina  semper  divina  virlus  in  digne  suscipicntibus  ea 
efficil  eam:  pro  tanto  ergo  dicuntur  conjerre  graliam, 
quia  semper  habent  concomilantem  virtutem  divinam 
graliam  confcrentem.  C'est  donc  par  cette  institution, 
cette  ordination  divine  que  s'explique  la  vertu  sacra- 
mentelle, et  non  par  une  vertu  transitoire  passant  par 
le  sacrement  pour  atteindre  l'âme  du  sujet.  Un  argu- 
ment invoqué  par  Richard,  contre  la  causalité  dispo- 
sitive est  la  transsubstantiation.  Quelle  disposition 
préalable  peut-on  imaginer  dans  la  transsubstantia- 
tion? In  IYum  Sent.,  dist.  I,  a.  1,  q.  n.  Cf.  \V.  Lampen, 
op.  cit.,  p.  33-36. 

b)  Guillaume  de  Ware.  —  De  Guillaume  de  YYare, 
le  maître  de  Duns  Scot,  le  Commentaire  sur  les  Sen- 
tences n'est  pas  édité.  Nous  le  citons  d'après  le  texte 
de  W.  Lampen,  p.  37-45.  Pour  Guillaume,  pas  de 
causalité  dispositive  :  si  le  sacrement  pouvait  créer 
dans  l'âme  une  disposition  nécessaire  à  la  grâce, 
gratia  non  esset  gratia,  ...sed  naturalis  forma.  Il  faut 
donc  tenir  fermement  l'opinion  contraire  :  la  vertu 
sacramentelle  n'a  d'efficacité  que  conséqueinment  à  la 
volonté  divine  et  aux  dispositions  prises  par  Dieu  et  à 
l'action  extérieure  du  ministre  :  Deus,  qui  est  principale 
agent,  sic  voluil  et  disposait,  quod  solum  hubervt  effec- 
tum  in  illo,  super  quod  dirigitur  intentio  sucerdotis 
conferentis  vel  in  materia  illa,  ad  quam  dirigitur 
intentio,  ideo  quantumeumque  illa  virlus  altingit  istum 
hominem  vel  illum  baplizandum  vel  hanc  hostiam  conse- 
crandam  vel  illam,  nunquam  baptizatur  nisi  ille  super 
quem  dirigit  sacerdos  seu  baplizans  suam  intentionem 
nec  aliqua  hostia  consecratur  nisi  illa  super  quam  fertur 
intentio  sacerdotis.  In  IVm  Sent.,  dist.  I. 

c)  Jean  Duns  Scot.  —  Son  opinion  sur  la  causalité 
sacramentelle  a  été  exposée  ici,  t.  iv,  col.  1909-1910. 
Le  florilegium  de  \V.  Lampen  complète  ce  qui  a  été  dit 
alors.  Scot  traite  la  question  dans  le  commentaire 
In  /yum  Sent.,  dist.  I  (Opus  oxoniense),  Opéra,  Paris, 
1894,  p.  139  sq.  Dans  une  première  partie  (Lampen, 
p.  46-55),  Scot  montre  que  les  sacrements  ne  sauraient 
posséder,  même  selon  un  être  imparfait  et  transitoire, 
une  vertu  divine  les  rendant  aptes  à  produire  instru- 
mentalement soit  la  grâce,  soit  la  disposition  de  la 
grâce  :  ce  serait,  en  effet,  affirmer  la  possibilité  d'une 
coopération  instrumentale  de  la  créature  au  terme 
même  de  la  création,  la  disposition  prochaine  appelant 
la  grâce  étant  elle-même  une  forme  simplement  surna- 
turelle, qui  ne  peut  être  tirée  de  la  puissance  naturelle 
du  sujet.  Reprenant  les  arguments  de  Richard,  Scot 
insiste  à  son  tour  sur  l'impossibilité  de  concevoir 
pareille  disposition  dans  le  sacrement  d'eucharistie, 
soit  qu'on  envisage  le  sacrement  déjà  pleinement 
réalisé  par  la  consécration,  soit  qu'il  s'agisse  de  l'acte 
même  de  la  consécration.  Comment  dire  que  les 
paroles  atteignent  la  transsubstantiation?  Et,  d'une 
manière  plus  générale,  où  placer  la  vertu  instrumen- 
tale dans  les  paroles  qui  se  succèdent  sans  que  les 
précédentes  laissent  une  «  disposition  »  dans  les  sui- 
vantes? Comment  concevoir  que  l'action  d'un  instru- 
ment composé  de  multiples  paroles  et  de  bien  d'autres 
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éléments  matériels  puisse  produire  in  inslanli  la  dispo- 
sition préalable  à  la  grâce?  Sur  ces  thèmes  généraux, 
Scot  module  des  variations  multiples  avec  une  ironie 
subtile  et  souvent  déconcertante. 

Voici  maintenant  la  reconstruction  positive  de  Scot. 
La  présence  de  Dieu  dans  le  sacrement  n'ajoute  rien 
à  la  présence  affirmée  par  tous  les  philosophes  per 
prsesentiam,  per  potentiam,  per  esseniiam.  Il  faut  donc 
qu'elle  vienne  d'un  autre  principe.  Ce  n'est  pas  du  sacre- 
ment, qui  ne  saurait  être  cause  déterminant  Dieu  à  agir. 
Donc,  c'est  en  suite  d'une  détermination  de  la  volonté 
divine  qui  en  a  disposé  ainsi  et  s'est  engagée  devant 
l'Kglise  à  produire  tel  effet  attaché  au  sacrement. 
Comment  dire  cependant  que  les  sacrements  soient 
causes  de  la  grâce?  Non  pas  parce  qu'ils  ont  une  action 
par  rapport  à  la  grâce  ou  à  la  disposition  immédiate 
à  la  grâce,  puisque  grâce  et  disposition  à  la  grâce  ne 
peuvent  être  produites  que  par  création.  Mais  la 
réception  du  sacrement  constitue  la  disposition  immé- 
diatement requise  pour  l'infusion  par  Dieu  de  la  grâce, 
et  ce,  non  par  la  production  d'une  autre  disposition 
intermédiaire  entre  le  sacrement  et  la  grâce,  non  en 
vertu  d'un  rapport  naturel  ou  intrinsèque  du  sacre- 
ment à  la  grâce,  mais  simplement  en  raison  de  l'ordre 
imposé  par  la  volonté  de  Dieu,  agent  principal.  Ipsum 
sacramentum  sive  susceptio  sacramenfi  est  talis  dispo- 
sait) immediata,  non  causons  aliam  médium  inter  se 
et  gratiam;  ergo  ipsa  potest  diei  aliquomodo  causa  activa 
vel  instrumentons  respecta  gratin-...  Hsec  propositio...  : 
«  omnis  dispositio  nécessitons  ad  formant...  potest  dici 
ipiodammodo  causa  activa  sive  émisa  instrumentons  » 
respeetu  forma'  conceditur,  quando  ex  nalura  sua  vel 
dliquo  intrinseco  vel  ordinatione  naturali  alicujus  agentis 
superiorts  nécessitai  ad  formant  :  non  sic  est  hic,  sed 
tantum  nécessitai  ex  ordinatione  volunlatis  agentis  Dei. 
Lampen,  op.  cit.,  p.  55-56. 

On  le  voit,  Scot,  sans  en  avoir  déjà  trouvé  le  mot, 
est  un  véritable  précurseur  de  la  causalité  morale.  Il 
semble  donc  que  c'est  bien  à  tort  qu'on  l'ait  fréquem- 
ment rangé  parmi  les  partisans  des  sacrements,  condi- 
tions sine  quibus  non  de  la  grâce.  C'est  à  cette  conclu- 
sion, d'ailleurs,  que  sont  parvenus  A.  O'Neill,  La 
causalité  sacramentelle  d'après  le  Docteur  subtil,  dans 
Études  franciscaines,  1913,  p.  111  sq.,  et  R.-M.  Huber, 
The  doctrine  of  Ven.  John  Dans  Scotus,  dans  Franciscan 
studies,  n.  4,  New- York,  1926. 

3.  Eclectiques  et  nominalisles.  a)  Henri  de  Gand 
(t  après  1292),  auquel  Duns  Scot  se  réfère  à  plusieurs 
reprises,  propose  une  explication,  à  première  vue  origi- 
nale, mais  qui  en  réalité  se  rapproche  ou  de  la  causalité 
simplement  morale  ou  même  de  la  simple  condition 
sine  qua  non.  L'explication  consiste  à  comparer 
l'union  de  Dieu  au  sacrement  à  l'union  hypostatique 
de  la  divinité  et  de  l'humanité  dans  l'incarnation. 
Dans  l'incarnation,  »  la  divinité  existant  dans  la  chair 
du  Christ  par  la  grâce  d'union  guérissait  les  lépreux 
au  contact  de  la  main  de  Jésus  ».  Ainsi,  les  sacrements 
de  la  Loi  nouvelle  sunl  émisa  gratin'  instrumentaliter, 
non  quia  aliquid  agunt  in  producendo  gratiam  plus 
quam  sacramenta  V.  L.,  sed  quia  Deus  ut  existais  csl 
in  ipsis  ad  lactum  connu  circa  illos,  quibus  adminis- 
trais, confert  gratiam  creanilo  eam  in  ipsis.  Et  per 
hune  minium  diriinliir  esse  instrumenta  créai i va  gratis... 

Quodlibetum  IV,  q.  xxxvii,  Paris,  l.r>ix,  toi.  149  v°  sq. 
Dans  Gierens,  op.  cit.,  p.  92-93. 

b)  Durand    de    Saint-Pourçain    (i     1332).  Il 

accentue  encore  l'explication  dans  le  sens  de  la  condi- 
tion sine  qua  non  :  in  sacramenlis  non  csl  alii/ua  virlus 
causativa  gratis...,  sed  sunt  émisa  sine  qua  non  confertur 
gratin,  quia  ex  divina  ordinatione  sic  /il  gund  recipiens 
sacramentum  recipit  gratiam,  nisi  pnnel  obirem,  et 
rccipil  gratiam  non  a  sacramento,  sed  a  Deo.  In  /Vum 
Sent.,  dist.  I.  q.  iv. 


c)  L'école  norninalisle.  Dans  son  ensemble,  elle 
s'attache  à  l'explication  de  la  condition  sine  qua  non. 
Voir  ici,  pour  Gabriel  Biel,  t.  il,  col.  822. 

Quant  à  Pierre  d'Ailly,  il  admet  nettement  que  les 
sacrements  ne  sont  causes  qu'improprement  dites  : 
Dupliciter  potest  aliquid  diei  causa.  Uno  modo  proprie, 
quando  ad  prsesentiam  esse  unius,  virlule  ejus  et  ex 
nalura  rci  scquilur  esse  alterius,  et  sic  ignis  est  causa 
coloris.  Alio  modo  improprie,  quando  ad  prœsenliam 
esse  unius  sequitur  esse  alterius,  non  tamen  virlule  ejus, 
nec  ex  nalura  rei,  sed  ex  sola  voluntate  alterius;  et 
sic  cai'sa  sine  QUA  non  dicilur  causa...  Sacramenta 
N.  L.  primo  modo  non  sunt  causse  effectivse  gratiœ, 
sed  bene  secundo  modo,  improprie.  In  IVm  Seul., 
q.  i,  c.  1,  concl.  3";  cf.  Occam,  In  IVum  Sent.,  dist.  i, 
q.  i.  2". 

4°  Conclusion  générale.  — ■  Jusqu'au  début  du 
xvie  siècle,  les  systèmes  modernes  sur  la  causalité  des 
sacrements  n'existent  pas  encore,  du  moins  sous  la 
forme  précise  et  avec  les  expressions  aujourd'hui 
reçues.  Cependant  la  période  de  tâtonnements  et  de 
préparation  que  nous  avons  étudiée  permet  de  dégager, 
sous  le  sens  dogmatique  (qui  s'affirme  de  plus  en  plus, 
surtout  à  partir  de  saint  Thomas  qui  lui  a  donné  une 
impulsion  exceptionnelle  avec  la  doctrine  de  la  causa- 
lité instrumentale  et  de  l'ex  opère  operato),  diverses 
tendances  théologiques,  qui  toutes  prétendent  conser- 
ver le  dogme  acquis  de  la  causalité  sacramentelle  en 
l'expliquant  de.  différentes  manières. 

Trois  tendances  s'affirment  principalement  :  la  pre- 
mière dans  l'ordre  chronologique,  épouse  d'une  façon 
simple,  trop  simple  sereit-on  tenté  de  dire,  les  contours 
de  la  doctrine  universellement  reçue  au  Moyen  Age 
du  triple  aspect  du  sacrement  :  sacramentum  tantum, 
res  et  sacramentum,  rcs  saeramcnli  (voir  plus  loin, 
col.  021).  Dans  tout  sacrement,  il  faut  considérer  un 
effet  intermédiaire  entre  le  sacrement  extérieur  et  la 
chose  intérieure  du  sacrement,  la  grâce  :  c'est  la  réalité 
sacramentelle  du  caractère  ou  de  Yornatus  animée, 
disposition  préalable  à  la  grâce. 

Puis,  devant  les  difficultés  que  présente  cette  théorie 
de  la  causalité  dispositive  pour  expliquer  l'efficacité 
réelle  des  sacrements,  et  surtout  après  l'évolution  qui 
s'est  produite,  sinon  dans  la  pensée,  du  moins  dans  les 
formules  do  saint  Thomas,  nous  voyons  s'affirmer, 
après  des  hésitations  et  des  tâtonnements  dans  l'école 
dominicaine,  la  célèbre  théorie  de  la  causalité  immé- 
diate de  la  grâce,  par  les  sacrements.  Cajétan  en 
est  l'initiateur.  On  la  retrouvera  plus  tard  sous  le 
nom  de  causalité  physique  perfective,  deux  expres- 
sions assez  peu  propres  à  en  faire  comprendre  le  sens 
profond. 

Enfin,  en  réaction  contre  les  difficultés,  apparentes 
ou  réelles,  de  l'explication  thomiste,  surgit  avec  Scot 
et  reprise  plus  tard  p;  r  I.cdcsma  et  Cano,  l'explication, 
toul  d'abord  dénommée  de  la  pactio  divina,  disposition, 
ordination  divine,  ensuite  plus  simplement  appelée 
causalité  morale.  I, 'école  franciscaine  a  préparé  cette 
évolution  et  les  travaux  récents  de  Henriquet  et  de 
Rémy  pour  saint  Bonaventure,  de  O'Neil  et  de  Huber 
pour  Duns  Scot.  ont  heureusement  mis  en  relief  les 
liens  étroits  de  parenté  qui  unissent  l'ancienne  opinion 
franciscaine  et  la  théorie  moderne  de  If  causalité 
morale.  I.a  raison  métaphysique  qui  a  séparé  les  deux 
grands  courants  est,  du  coté  des  partisans  de  la 
pactio  divina  et  de  la  causalité  morale,  l'impossibilité 
de  concevoir  une  causalité  instrumentale  dont  l'effet 
se  terminerait  à  la  «  création  »  de  la  grâce:  du  côté 
des  partisans  (le  la  causalité  immédirtc  de  la  grâce,  la 
possibilité  d'expliquer  la  production  de  la  grâce  dans 
l'âme  autrement  que  par  voie  de  création  pure  et 
simple.  En  tout  cas  le  progrès  incontestable  qui  s'est 
fait  dans  les  esprits,  quant  à  ce  problème  de  la  «  créa- 
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tion  »  de  la  grâce,  a  été  le  coup  de  mort  pour  la  théorie 
de  la  causalité  dite  dispositive  : 

"  II  conviendrait...  de  ne  pas  oublier  que  la  théorie  de  la 
causalité  dispositive  a  une  histoire  dont  nous  ne  pouvons 
pas  la  détacher  :  elle  est  entrée  dans  l'existence,  et  elle  s'y 
est  soutenue  par  le  moyen  d'une  théorie  particulière  sur 
l'infusion  de  la  grâce  dans  l'âme.  Pour  les  anciens  théolo- 
giens, la  grâce  est  créée  dans  l'âme.  On  ne  dira  donc  pas 
que  les  sacrements  la  produisent  directement  et  immédia- 
tement :  dire  que  les  sacrements  produisent  la  grâce  direc- 
tement et  immédiatement  revient  à  dire  qu'ils  la  créent, 
et  nous  savons,  d'autre  part,  (pie  nulle  cause  créée  ne  peut 
servir  d'instrument  dans  une  œuvre  de  création.  Que 
devaient  faire  les  théologiens  devant  la  rigueur  de  cette 
déduction?  Beaucoup  d'entre  eux  avaient  pris  un  parti  qui 
n'était  pas  hon  :  puisque  les  sacrements  ne  peuvent  servir, 
comme  instruments,  à  la  production  de  la  grâce,  ils  en 
conclurent  que  les  sacrements  n'étaient  pas  causes,  mais 
conditions  de  la  grâce.  Ainsi  prit  jour  la  théorie  de  la  causa- 
lité occasionnelle.  Celle-ci  apparut,  en  effet,  trop  faible, 
trop  minimiste,  expression  imparfaite  et  inadéquate  des 
textes  traditionnels  :  tout  en  maintenant  l'idée  de  la 
création  de  la  grâce,  il  fallait,  quand  même,  renforcer  l'idée 
de  la  causalité  sacramentelle.  Dans  le  grand  embarras  où 
se  perdit  un  moment  la  théologie  pour  mettre  d'accord  deux 
choses  qui  lui  paraissaient,  â  la  réflexion,  de  plus  en  plus 
éloignées,  un  exemple  favorable  fut  trouvé  :  c'est  celui  de 
la  génération  humaine.  L'âme  humaine  n'était-elle  pas 
créée,  elle  aussi?  ]".t  cependant  refusait-on  au  père  une 
certaine  influence  dans  sa  production?  De  son  acte  résulte, 
au  contraire,  dans  l'organisme,  la  disposition  dernière  qui 
nécessite  la  création  de  l'âme  :  son  intervention  ne  va  pas 
plus  loin,  mais  elle  va  jusque  là.  Pourquoi  n'admettrait-on 
pas  qu'il  en  est  de  même  de  la  causalité  sacramentelle?  II 
semble  qu'il  y  ait  correspondance  parfaite  dans  les  deux 
cas.  De  même  que  l'âme  humaine  échappe  â  la  causalité 
du  père,  ainsi  la  grâce  échappe,  elle  aussi,  â  la  causalité 
du  sacrement  :  leur  création  les  place,  l'une  et  l'autre, 
au-dessus  du  monde  créé;  mais,  en  retour,  de  même  que  le 
père  dépose  dans  l'organisme  une  disposition  qui  nécessite 
l'âme,  ainsi  le  sacrement  dépose  dans  l'âme  une  disposition 
qui  nécessite  la  grâce  :  dispositio,  quie  est  nécessitas,  quan- 
tum  in  se  est,  ad  yratiœ  susceptionem.  Tous  les  scrupules  des 
théologiens  étaient  apaisés.  La  causalité  dispositive  repré- 
sentait une  formule  suffisante,  une  formule  honorable,  la 
seule  en  tout  cas  qui  fût  possible,  si  l'on  admettait  la 
création  de  la  grâce.  —  Que  suit-il  de  là?  —  Il  suit  de  là 
que  la  causalité  dispositive  vaut  ce  (pie  vaut  la  création  de 
la  gract.  Si  la  „i  -ice  n  est  pas  cr;  ie,  la  eau  .dit:  diapositive 
devient  une  chimère  :  elle  n'a  eu  de  raison  d'être  que  dans 
l'hypothèse  de  la  création  de  la  grâce;  celle-ci  étant  trouvée 
fausse,  celle-là  demeure  sans  soutien.  Ainsi  touchons-nous 
du  doigt  l'explication  du  progrès  qui  s'est  accompli  dans 
l'esprit  de  saint  Thomas  quant  à  la  causalité  dispositive  : 
aussi  longtemps  qu'il  a  cru  à  la  création  de  la  grâce,  saint 
Thomas  a  cru  à  la  causalité  dispositive;  il  a  abandonné  la 
causalité  dispositive,  dès  qu'il  eut  abandonné  la  création 
de  la  grâce.  »  Ami  du  clergé,  1926,  p.  (53. 

L'école  franciscaine,  surtout  après  Scot,  Martin  de 
Ledesma  et  Melehior  Cano  se  retournant,  pour  éviter 
la  difficulté,  vers  l'hypothèse  de  la  pactio  divina  ou  de 
la  causalité  morale  a-t-elle  été  plus  heureuse?  N'est-elle 
pas  retombée,  sans  le  vouloir,  dans  tous  les  inconvé- 
nients de  la  causalité  occasionnelle?  (l'est  ce  que  la 
théologie  postérieure  au  concile  de  Trente  examinera. 

//.  LES  NÉGATIONS  HÉRÉTIQUES  ET  LES  DEFINI- 
TIONS DV  CONCILE  DE  TUENT E. —  1°  Avant  le  protestan- 
tisme :  les  premières  décisions  de  V Eglise  relatives  au 
dogme  de  l'efficacité  sacramentelle.  —  Sous  des  formes 
bien  diverses,  le  dogme  de  l'efficacité  sacramentelle  a 
été  attaqué  depuis  les  premiers  siècles.  La  querelle  des 
rebaptisants  en  pourrait  peut-être  fournir  un  premier 
exemple;  celle  des  réordinations  un  autre,  encore  qu'il 
ne  faille  pas  trop  insister  sur  cet  aspect.  Les  négations 
des  vaudois  et  des  cathares  quant  à  l'efficacité  des 
sacrements  administrés  par  des  prêtres  pécheurs;  plus 
tard  encore,  les  assertions  de  WiclefT  et  de  Hus  sur  des 
points  analogues  obligeront  l'Église  à  formuler  sa  pen- 
sée plus  nettement,  soit  par  la  condamnation  expresse 


des  erreurs  avancées,  soit  dans  une  proposition  posi- 
tive de  la  doctrine.  Sans  refaire  ici  l'histoire  de  ces 
erreurs  qu'on  trouve  ailleurs  dans  les  différents 
articles  de  ce  dictionnaire,  il  sera  utile  de  récapituler 
brièvement  les  premières  décisions  de  l'Église  relatives 
au  dogme  de  l'efficacité  sacramentelle. 

1.  Les  formules  générales.  —  a)  A  propos  du  bap- 
tême, le  concile  de  Carthage  de  418  anathématise  ceux 
qui  voudraient  prétendre  qu'en  baptisant  les  petits 
enfants  en  rémission  des  péchés,  on  emploie  une 
formule  fausse,  les  enfants  n'héritant  pas  d'Adam  le 
péché  originel.  Il  faut  croire,  au  contraire,  avec  l'Église 
que  les  petits  enfants  sont  vraiment  baptisés  en  rémis- 
sion des  péchés,  cette  régénération  les  purifiant  des 
souillures  contractées  par  eux  dans  la  génération. 
Can.  2.  Denz.-Bannw.,  n.  102.  Le  baptême  a  donc  une 
réelle  efficacité  à  l'égard  du  péché  originel. 

b)  Le  11°  concile  d'Orange  (529)  déclare  dans  la 
profession  de  foi  finale  qu'après  la  grâce  reçue  par  le. 
baptême,  tous  les  baptisés  peuvent  et  doivent,  avec  le 
secours  et  la  coopération  du  Christ,  remplir,  s'ils 
veulent  fidèlement  y  travailler,  les  devoirs  qui  impor- 
tent au  salut  de  leur  âme.  Denz.-Bannw.]  n.  200. 

c)  La  lettre  d'Innocent  III  à  Ymbert  d'Arles 
(1201),  insérée  aux  Décrétâtes,  1.  III,  tit.  m,  42, 
Majores,  jette  le  blâme  sur  ceux  qui  prétendent  que 
le  baptême  est  conféré  inutilement  aux  enfants, 
disant  que  la  foi  ou  la  charité  et  tes  autres  vertus  ne 
peuvent  leur  être  infusées,  même  en  tant  qu'habitas, 
parce  qu'ils  sont  incapables  de  consentir.  Denz.- 
Bannw.,  n.  410.  La  même  décrétait'  indique  que  le 
baptisé,  même  ne  recevant  pas  la  grâce  (rem  sacra- 
menti)  en  raison  d'une  fiction  qui  s'y  oppose,  reçoit 
néanmoins  en  certains  cas  le  caractère.  Id.,  n.  11 1.  De  ces 
documents  on  doit  conclure  que  le  sacrement  par  lui- 
même  opère  un  effet  dans  l'âme. 

d)  Dans  la  profession  de  foi  imposée  aux  vaudois, 
le  même  Innocent  III  les  oblige  à  reconnaître  une 
véritable  efficacité  aux  sacrements  administrés  par 
un  prêtre  pécheur.  Ht  il  ajoute  que  le  baptême  ouvre 
le  ciel  aux  enfants  qui  l'ont  reçu,  s'ils  viennent  à  mou- 
rir avant  d'avoir  commis  d'autres  péchés;  que  tous  les 
péchés,  tant  le  péché  originel  que  ceux  volontairement 
commis  sont  remis  par  le  baptême.  Denz.-Bannw., 
n.  424.  Contre  les  mêmes  hérétiques,  le  I\v  concile  du 
Latran,  sous  le  même  pape,  enseigne  l'efficacité  de 
l'eucharistie  quant  à  la  transsubstantiation  du  pain 
au  corps,  du  vin  au  sang  (du  Christ);  l'utilité  pour  le 
salut  du  baptême  convenablement  conféré  par  qui 
(lue  ce  soit;  la  possibilité  de  réparer  par  la  pénitence 
les  chutes  commises  après  la  réception  du  baptême. 
Denz.-Bannw.,  n.  130.  Toutes  expressions  qui  mar- 
quent bien  que  les  sacrements  opèrent  salutairement 
en  l'âme  du  chrétien. 

e)  Grégoire  IX  renouvelle  contre  les  cathares  et 
autres  hérétiques  les  mêmes  condamnations;  donc  pro- 
mulgue de  nouveau  la  doctrine  de  la  valeur  des  sacre- 
ments dûment  administrés.  Denz.-Bannw.,  n.  444. 

2.  Les  formules  plus  directes.  —  a)  Le  concile  de 
Vienne  publie  une  déclaration  sur  l'efficacité  du 
baptême  dans  l'âme  des  petits  enfants,  approuvant 
l'«  opinion  »  qui  enseigne  qu'aux  enfants  comme  aux 
adultes  est  conférée  dans  le  baptême  la  grâce  informante 
arec  les  vertus.  Denz.-Bannw.,  n.  483. 

b)  Le  concile  de  Florence  prélude  d'une  façon  plus 
complète  aux  canons  de  Trente.  Tandis  que  les  docu- 
ments précédents  ne  s'occupent  guère  que  de  l'efficacité 
du  baptême,  le  décret  Pro  Armenis  envisage,  avant 
toute  déclaration  particulière  à  chaque  sacrement,  une 
déclaration  sur  les  sacrements  en  général.  L'instruction 
pratique  aux  Arméniens  est  empruntée  presque 
textuellement  à  l'opuscule  De  articulis  fidei  et  Ecclesiœ 
sacramentis    de    saint    Thomas    d'Aquin.    A    l'article 
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Ordre,  voir  t.  xi,  col.  1316,  nous  avons  dit  quelle 
autorité  il  semblait  convenable  d'attacher  à  ce 
document  auquel  le  concile  de  Trente  s'est  référé  si 
souvent  et  sans  restriction. 


Nova;  Legis  septem  sunt 
sacramenta  videlicet  baptis- 

mus,  confirmatio,  eucharis- 
tia,  paenitentia,  extremaunc- 
tio,  ordo  et  matrimonium, 
qua-  multum  a  sacramentis 
differunt  antiquse  Legis.  Illa 
enim non causabant  gratiam, 
sed  eam  solum  per  passionem 
Christi  dandam  esse  figura- 
bant  :  haec  vero  nostra  et 
continent  gratiam,  et  ipsam 
digne  suscipientibus  confé- 
rant. 


I  lorum  quinque  prima  ad 
spiritualem  uniuscujusque 
hominis  in  seipso  perfectio- 
nem,  duo  ultima  ad  totius 
Ecclesia:  regimen  multiplica- 
tionemque  ordinata  sunt. 
Per  baptismum  enim  spiri- 
tualiter  renascimur  :  per 
confirmationem  augemur  In 
gratia  et  roboramur  in  fide; 
renati  autem  et  roborati 
nutrimur  divina  eucharistiœ 
alimonia.  Quod  si  per  pec- 
catum  segritudinem  incurri- 
mus  animse,  per  poenitentiam 
spiritualité!'  sanamur;  spiii- 
tualiter  etiam  et  corporaliter, 
prout  animse  expedit,  per 
extremam  unctionem;  per 
ordinem  vero  Ecclesia  guber- 
natur  et  multiplicatur  spiri- 
tualités per  matrimonium 
corporaliter  augetur. 


Il  y  a  sept  sacrements  de 
la  Loi  nouvelle  :  savoir,  le 
baptême,  la  confirmation, 
l'eucharistie,  la  pénitence, 
l' extrême-onction,  l'ordre  et 
le  mariage,  qui  diflêrent 
beaucoup  des  sacrements  de 
l'ancienne  Loi.  Ceux-là,  en 
effet,  ne  causaient  pas  la 
grâce,  mais  ils  la  préfigu- 
raient simplement  comme 
devant  être  donnée  par  le 
Christ.  Nos  sacrements,  au 
contraire,  et  contiennent  la 
grâce  et  la  confèrent  à  ceux 
qui  les  reçoivent  dignement. 

De  ces  sacrements,  les  cinq 
premiers  sont  ordonnés  à  la 
perfection  spirituelle  de  cha- 
que homme  considéré  indivi- 
duellement; les  deux  der- 
niers, au  gouvernement  et  à 
l'accroissement  de  l'Église 
entière.  Par  le  baptême,  en 
effet,  nous  renaissons  spiri- 
tuellement; par  la  confirma- 
tion, nous  recevons  un 
accroissement  de  grâce  et 
sommes  fortifiés  dans  la  foi; 
ainsi  appelés  à  une  vie  nou- 
velle et  fortifiés,  nous  som- 
mes nourris  par  l'aliment 
divin  de  l'eucharistie.  Que  si, 
par  le  péché,  nous  tombons 
dans  une  maladie  de  l'âme, 
c'est  la  pénitence  qui  nous 
guérit  spirituellement;  l'ex- 
trême-onction pareillement 
nous  guérit  spiiituellement 
et  même  corporellement,  si 
c'est  utile  à  l'âme.  L'ordre 
permet  à  l'Église  d'être 
gouvernée  et  spirituellement 
multipliée,  tandis  que  le 
mai  iage  pourvoit  à  l'accrois- 
sement du  nombre  de  ses 
membres. 

Tous  ces  sacrements  ont 
leur  achèvement  en  trois  élé- 
ments, à  savoir  :  les  choses 
comme  matière,  les  paroles 
comme  forme,  et  la  personne 
du  ministre  qui  les  confère, 
avec  l'intention  de  faire  ce 
que  fait  l'Église.  Si  l'un  de 
ces  éléments  fait  défaut,  le 
sacrement  n'est  pas  conféré. 

Parmi  ces  sacrements  il  y 
en  a  trois,  le  baptême,  la 
confirmation  et  l'ordre,  qui 
impriment  dans  l'âme,  d'une 
manière  indélébile,  un  carac- 
tère, c'est-à-dire  un  signe 
spirituel,  distinct  if  des  au  très 
hommes.  En  conséquence  ils 
ne  peuvent  être  réitérés  dans 
la  même  personne.  Les  quatre 
autres  sacrements  n'impri- 
ment pas  de  caractère  et 
admettent    la   réitération. 

Cet  exposé  conciliaire  est  un  excellent  résumé  de 
toute  la  théologie  sacramentaire,  telle  que  le.  magistère 
ordinaire  de  l'Église  l'a  empruntée  à  saint  Thomas. 
L'énumération  des  sept  sacrements,  voir  ci-dessus, 
col.  530;  l'affirmation  de  la  causalité  des  sacrements 
de  la  Loi  nouvelle,  c'est-à-dire  des  sacrements  insti- 
tués par  .Jésus-Christ,  par  rapport  à  la  production  de 


Haec  omnia  sacramenta 
tribus  perficiuntur,  videlicet 
rébus  tanquam  materia,  ver- 
bis  tanquam  forma,  et  per- 
sona  ministri  conferentis 
sacramentum  cum  int  entione 
faciendi,  quod  facit  Ecclesia  : 
quorum  si  aliquod  desit,  non 
perficitur   sacramentum. 

Inter  haec  sacramenta  tria 
sunt  :  baptismus,  confirma- 
tio et  ordo,  quae  charact  erem, 
id  est,  spirituale  quoddam 
sigmim  a  ceteris  distincti- 
vum,  imprimunt  in  anima 
indélébile.  Undc  in  eadem 
persona  non  reiterantur.  Re- 
liqua  vero  quatuor  charac- 
terem  non  imprimunt  et 
reiterationem  admittunt. 

Denz.-Bannw.,  n.  (><>.">. 


la  grâce,  continent  et  conférant,  en  opposition  avec  le 
rôle  des  sacrements  de  l'ancienne  Loi  qui  ne  faisaient 
que  préfigurer  la  grâce  à  venir.  Suit  l'exposé  de  la 
convenance  du  septénaire  en  conformité  avec  les 
exigences  de  la  vie  spirituelle  de  l'homme  considéré 
soit  comme  individu,  soit  comme  membre  de  l'Église, 
voir  ci-dessus,  col.  538.  Le  concile  reprend  ensuite. 
brevissima  formula  selon  son  expression,  la  doctrine  de 
la  matière  et  de  la  forme,  du  rôle  du  ministre  et  de  la 
nécessité  pour  lui  de  l'intention  de  faire  ce  que  fait 
l'Église. 

Enfin  se  trouve  affirmée  la  doctrine  catholique  du 
caractère  imprimé  par  trois  sacrements  qui,  par  là 
même,  ne  peuvent  être  réitérés. 

En  parlant  non  seulement  du  caractère,  mais  encore 
de  la  grâce  conférée  par  les  sacrements  à  ceux  qui  les 
reçoivent  dignement,  le  concile  touche  à  la  question 
des  effets  des  sacrements  et  des  conditions  requises 
dans  le  sujet  pour  recevoir  ces  effets  salutaires.  Voir 
plus  loin. 

La  question  des  sacrements  est  également  touchée 
au  concile  de  Florence  dans  le  décret  Pro  jacobilis.  On 
y  affirme  tout  d'abord  la  cessation,  depuis  la  venue  du 
Christ,  des  sacrements  de  l'ancienne  Loi  et  l'institution 
des  sacrements  du  Nouveau  Testament.  Cette  affirma- 
tion générale  tend  à  réprouver,  en  particulier,  l'usage 
de  la  circoncision  et  à  proclamer  la  nécessité  de  recou- 
rir au  baptême  pour  la  régénération  de  l'âme  même  des 
petits  enfants,  lesquels  doivent  être  régénérés  le  plus 
tôt  possible  après  leur  naissance,  en  raison  des  dangers 
que  court  souvent  leur  existence.  Denz.-Bannw., 
n.  712. 

c)  Bien  que  chronologiquement  les  sessions  recon- 
nues du  concile  de  Constance  soient  antérieures  au 
concile  de  Florence,  nous  rappelons  seulement  ici  les 
condamnations  portées  contre  Wicleff  et  Hus,  en  raison 
de  l'affinité  de  la  doctrine  de  ces  deux  hérétiques  avec 
les  erreurs  de  Luther.  Sans  doute  cette  affinité  est 
encore  assez  lointaine;  car  Wicleff  et  Hus  ne  nient  pas 
l'efficacité  des  sacrements  en  général;  leur  erreur 
ne  vise  qu'un  cas  particulier,  celui  du  ministre  admi- 
nistrant un  sacrement  en  état  de  péché  mortel  :  Si 
episcopus  vel  sacerdos  exsislal  in  peccato  mortali,  non 
ordinal,  non  consecrat,  non  conficit,  non  bapiizat. 
Prop.  4,  Denz.-Bannw.,  n.  584.  A  cette  proposition 
font  écho  un  certain  nombre  d'erreurs  de  Jean  Hus,  où 
la  doctrine  de  l'Église  sur  les  sacrements  est  ou  expli- 
citement ou  implicitement  attaquée.  Cf.  prop.  8, 
22,  24,  25,  30;  Denz.-Bannw.,  n.  634,  648,  650,  651, 
656.  Mais  c'est  surtout  dans  l'interrogation  22  proposée 
aux  wicleffistes  et  aux  hussiles  (bulle  Inter  cunctas, 
22  février  1418)  qu'on  retrouve  la  pensée  du  concile  de 
Constance  :  Utrum  credat,  quod  sacerdos  cum  débita 
materia  et  forma  et  cum  intentione  faciendi  quod  facit 
Ecclesia,  vere  conficiat,  vere  absolval,  vere  baplizet, 
vere  conférât  alia  sacramenta?  Denz.-Bannw.,  n.  672. 

2°  Les  doctrines  protestantes  visées  par  le  concile  de 
Trente.  —  Le  titre  de  ce  paragraphe  montre  quel  en  est 
l'objet.  Nous  n'envisageons  pas  ici  l'exposé  synthé- 
tique de  la  doctrine  protestante  sur  l'efficacité  des 
sacrements.  Cet  exposé  a  été  fait  à  Réforme,  t.  xm, 
col.  2062-2068.  En  bref,  la  justification  n'étant  que 
l'imputation  faite  au  pécheur  par  Dieu  des  mérites 
du  Christ,  en  raison  de  la  foi-confiance  que  l'homme 
pécheur  manifeste  à  l'égard  du  Sauveur,  le  rôle  des 
sacrements  est  très  minimisé.  Pour  les  protestants,  les 
sacrements  sont  des  rites  extérieurs,  signes  des  pro- 
messes divines,  et  dont  l'unique  effet  est  d'exciter 
dans  les  âmes  la  foi  justifiante.  Par  eux-mêmes,  ils 
n'opèrent  pas  plus  que  les  sacrements  pré-chrétiens. 

Le  17  janvier  1546,  le  cardinal  Cervino,  deuxième 
président  du  concile,  proposa  à  l'examen  de  rassem- 
blée  les   erreurs   recueillies   flans  les  livres   des  héré- 
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tiques,  touchant  les  sacrements  en  général.  Conc.  Trid., 
édit.  Ehses,  t.  v,  p.  835-836.  Sur  le  nombre  (1),  voir 
col.  536. 

2.  —  Sacramenta  non  Les  sacrements  ne  sont 
esse  necessaria,  et  sine  eis  ac  pas  nécessaires;  sans  eux, 
eorum  voto  per  solam  fidem  même  sans  les  désirer,  les 
homines  a  Deo  gratiam  hommes,  par  la  foi  seule, 
adipisci.  peuvent  obtenir  la  grâce  de 

Dieu. 

L'erreur  ici  signalée  touche  directement  à  la  néces- 
sité des  sacrements.  Sans  doute  l'Église  catholique  ne 
professe  pas  que  tous  les  sacrements  sont  également 
nécessaires;  mais  ici  l'erreur  protestante  affirme  qu'au- 
cun sacrement  n'est  nécessaire.  Et  par  là,  indirec- 
tement, se  trouve  attaqué  le  dogme  de  l'efficacité 
sacramentelle.  La  proposition  signalée  donne  la  raison 
même  pour  laqu'elle  les  réformateurs  nient  la  nécessité 
des  sacrements,  c'est  qu'ils  ne  sont  efficaces  que  par  la 
foi  et  donc  que,  sans  eux,  les  hommes,  par  la  foi  seule, 
peuvent  obtenir  la  grâce  de  Dieu. 

Les  Actes  du  concile  ne  donnent  ici  aucune  réfé- 
rence :  cette  erreur  se  confond  d'ailleurs  avec  l'erreur 
fondamentale  du  protestantisme  en  matière  de  justi- 
fication. Mais  certaines  rédactions  des  Actes  substi- 
tuent à  cet  article  2  la  rédaction  suivante,  où  se 
reflète  une  pensée  de  Mélanchthon  : 

Orationes  et  applicationes  Les  prières,  les  afflictions 
et  eleemosynae  verissimepos-  les  aumônes  peuvent,  en 
se  dici  sacramenta.  toute    vérité,  être    appelées 

sacrements. 

Mélanchthon  en  effet  avait  écrit  :  Cur  non  addimus 
orationem,  quœ  verissime  polest  dici  sacramentum;  habet 
enim  mandatum  Dei  et  promissiones  plurimas  et  collo- 
cala  inter  sacramenta  quasi  in  illustriori  loco  invitai 
homines  ad  orandum...  Possenl  hic  numerari  etiam 
eleemosynœ,  item  afflictiones,  quœ  et  ipsœ  sunt  signa, 
quibus  addit  Deus  promissiones...  Apologia  confessionis, 
a.  14,  dans  J.-Th.  Millier,  Symbolische  Bûcher,  p.  204. 
Mélanchthon  donne  lui-même  la  raison  de  son  asser- 
tion :  signes  des  promesses  divines,  prières,  afflictions, 
aumônes  ont,  par  la  foi,  la  même  efficacité  que  les 
sacrements. 

3.  —  Nullum sacramentum  Aucun  sacrement  ne  l'em- 
esse  alio  dignius.  porte  sur  un  autre  en  dignité. 

Luther  :  Deinde  et  sacramentum  vel  primum  esse 
sunxerunt  (se.  catholici  baptismum),  cum  tamen  sacra- 
menta nulli  ministrare  nisi  sacerdotibus  permittant, 
nec  ullum  sacramentum  altero  dignius  esse  possit,  cum 
omnia  constant  verbo  Dei.  De  instituendis  ministris 
Ecclesiœ,  ad  senatum  Pragensem,  Œuvres,  édit.  de  Wei- 
mar,  t.  xn,  p.  181. 

La  doctrine  catholique,  on  le  verra  plus  loin,  admet 
un  ordre  de  dignité  ou  d'importance  entre  les  sacre- 
ments. Pour  les  protestants,  il  n'en  saurait  être  ainsi  : 
l'efficacité  sacramentelle  dépendant  uniquement  de  la 
foi  du  sujet,  tous  les  sacrements  sont  également  opé- 
rants ou  inopérants,  également  utiles  ou  inutiles. 

4.  —  Sacramenta  novae  Les  sacrements  de  la  Loi 
Legis  non  conferre  gratiam,  nouvelle  ne  confèrent  pas  la 
etiam  non   ponenti  obicem.    grâce,  même  à  qui  n'y  met 

pas  obstacle. 

Ici  le  dogme  traditionnel  de  l'efficacité  sacramen- 
telle est  directement  et  explicitement  nié. 

Luther  :  Usitala,  sed  hœretica  senlenlia  est,  sacra- 
menta novae  Legis  dare  gratiam  iis,  qui  non  ponunt 
obicem.  Prop.  1  de  la  bulle  Exsurge  Domine,  Denz.- 
Bannw.,  n.  741  ;  sources  :  Assertio  omnium  articulorum 
M.  Lulheri  per  bullam  Leonis  novissime  damnatorum, 
a.  1,  Weimar,  t.  vu,  p.  101-103,  avec  références  à  : 
1)  Resolutiones  disputationum  de  indulgentiarum  vir- 
ilité (1518),  concl.  7,  Weimar,  t.  i,  p.  544;  2)  Adversus 


execrabilem  Antichristi  bullam  (1520),  a.  1,  ibid.,  t.  1, 
p.  608. 

La  proposition  de  la  bulle  Exsurge  Domine  est 
ainsi  libellée  :  «  C'est  une  opinion  hérétique,  bien  que 
commune,  que  les  sacrements  de  la  nouvelle  alliance 
confèrent  la  grâce  sanctifiante  à  ceux  qui  n'y  mettent 
point  d'obstacle.  »  Le  texte  censuré  par  la  Sorbonne 
complète  la  pensée  luthérienne  :  «  Puisqu'il  est  impos- 
sible que  le  sacrement  soit  conféré  à  d'autres  que  ceux 
qui  ont  la  foi  ou  qui  sont  dignes.  »  Hefele-Leclercq, 
Histoire  des  conciles,  t.  vm,  p.  738,  note  1. 

Il  ne  sera  pas  inutile  de  relater  ici  l'assertion  de  la 
Confession  d'Augsbourg,  a.  13  :  Damnant  illos  qui 
docenl,  quod  sacramenta  ex  opère  operato  justificant. 
Symbolische  Bûcher,  p.  42.  Cf.  Apologie  de  la  confession, 
a.  13  (7),  n.  18  :  Damnamus  totum  populum  scholastico- 
rum  doclorum,  qui  docent,  quod  sacramenta  non  ponenti 
obicem  conférant  gratiam  ex  opère  operato  sine  bono  motu 
utentis.  Hœc  simpliciter  judaica  opinio  est  sentire,  quod 
per  cœremoniam  juslificaremur  sine  bono  motu  cordis, 
hos  est  sine  fide.  Ibid.,  p.  204. 

5.  -  -  Sacramenta  mm-  Les  sacrements  n'ont  ja- 
quam  gratiam  atit  remissio-  mais  donné  la  grâce  ou  la 
nem  peccatorum  dédisse  sed  rémission  des  péchés,  mais  la 
solam  fidem  sacramenti.  seule  foi  du  sacrement. 

Cet  article  est  omis  dans  les  éditions  ordinaires  des 
Actes  du  concile.  L'idée  qu'il  exprime  est  conforme  au 
système  protestant  de  la  justification  par  la  foi  seule  : 
on  trouve  ce  texte  dans  Luther,  Quœslio  circularis  de 
origine  gratiœ  (1520),  n.  7,  Weimar,  t.  vi,  p.  471.  Cette 
idée  détruit  également  l'efficacité  sacramentelle. 

6.  —  Statim  post  lapsum  Aussitôt  après  la  chute 
Ada?  fuisse  sacramenta  a  d'Adam,  Dieu  a  institué  des 
Deo  instituta,  in  quibus  sacrements,  dans  lesquels 
gratia  daretur.  était  donnée  la  grâce. 

(Autre  texte)  : 

Ktiam       ante      Christum  Même  avant  le  Christ   la 

fuisse  collatam  in  sacramen-  gr::^    fut    confirit  dans  les 

tis  gratiam.  sacrements. 

C'est  dire  que  les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle 
n'ont  pas  plus  d'efficacité  que  les  sacrements  pré- 
chrétiens. Luther  :  Sacramenta  gratiœ  Christi  pas- 
sione  et  morte  virlutem  esse  sortita  concedimus,  sed  non 
esse  talia  nisi  (in)  Novo  Testamento,  nec  statim  post 
lapsum  Adœ  fuisse  negamus.  Disp.  de  origine  gratiae, 
n.  1,  2,  Weimar,  t.  vi,  p.  471.  —  Mélanchthon  : 
Vere  fuit  baplismus  vehi  in  arca  per  diluvium;  ver e  fuit 
baptismus  transitus  per  mare,  lamelsi  Paulus  dicat  illos 
in  Moysc  baplizatos  esse  (I  Cor.,  x,  2).  Disp.  de  bap- 
tismo,  Corp.  reformat.,  t.  xn,  col.  500. 

7.  —  Sacramentis  dari  Les  sacrements  donnent  la 
tantummodo  gratiam  cre-  grâce  seulement  à  ceux  qui 
dentibussibiremittipeccata.    croient  leurs  péchés  remis. 

La  Confession  d'Augsbourg,  a.  13,  condamne  illos 
qui  docent,  quod  sacramenta  ex  opère  operato  justificent, 
nec  docent  fidem  requiri  in  usa  sacramentorum,  quœ 
credat  remilti  peccala.  Symb.  Bûcher,  p.  42.  —  Luther  : 
Sacramenta  Novi  Testamenti  promitlunl  omnibus,  danl 
vero  solum  credentibus  gratiam.  Disp.  de  fide  infusa  et 
acquisita,  n.  19,  Weimar,  t.  vi,  p.  86. 

8.  —  Non  dari  gratiam  in  Les  sacrements  ne  don- 
sacramentis  semper  et  omni-  tient  pas  la  grâce  toujours  et 
bus,  quantum  est  ex  parte  à  tous,  en  ce  qui  concerne 
Dei,  sed  quando  et  ubi  visum  l'action  divine;  ils  la  donnent 
est  Deo.  quand  et  où  il  plait  à  Dieu. 

Confession  d'Augsbourg,  a.  5  :  Per  verbum  et  sacra- 
mentum iamquam  per  instrumenta  donatur  Spiritus 
sanclus,  qui  fidem  efficit,  ubi  et  quando  visum  est  Deo, 
in  iis  qui  audiunt  evangelium.  Symb.  Bûcher,  p.  39. 

9.  —  In  nullo  sacramento  Aucun  sacrement  n'im- 
imprimi  characterem,  sed  prime  de  caractère  :  le 
rem  fictitiam  esse.  caractère  est   une  fiction. 
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Lut  lu-r  :  Concedo  ut  characterem  hune  papa  imprimai, 
ignorante  Christo.  Capt.  babyl.,  Weimar,  t.  vi,  p.  5(>7. 

lu.  Malum  minlstrum  Le  mauvais  ministre  ne 
non  conferre  sacramentum.    confère  pas  le  sacrement. 

Aucune  référence.  :  hune  errorem,  dit  simplement  le 
texte,  lenenl  anabaptistes.  Il  serait  plus  exact  de 
renvoyer  à  l'erreur  visée  par  la  bulle  Inter  cunctas, 
n.  22,  Denz.-Bannw.,  n.  (>72. 

11.  Omnes  christianos  Tous  les  chrétiens  de  l'un 
cnjusve  sexus  habere  parem  el  l'autre  sexe  ont  un  pou- 
potestatem  in  verbo  e1  sa-  voir  égal  pour  le  ministère  de 
cramento  ministrando.  la  parole  et  des  sacrements. 

Luther  :  Omnes  ehrisliani  habent  eamdem  potestatem 
in  verbo  et  saeramenlo  quoeumque,  et  étapes  Ecclesise 
omnibus  sunt  communes.  -  Ou  trouve  dans  la  Capt. 
babyl.,  plusieurs  passages  où  se  trouve  équivalemment 
cette  assertion.  De  saeramenlo  baptismi.  mais  surtout 
De  online,  Weimar,  t.  vi,  p.  536-537,  564,  566. 

11  semble  que  le  concile  de  Trente  ait  emprunté  la 
proposition  au  texte  de  la  Delerminatio  super  doctrina 
Lulheri  huetenus  revisa,  15  avril  1521,  de  la  faculté 
de  théologie  de  Paris.  Cf.  Hefele-Leclercq,  Hist.  des 
conciles,  t.  vin,  p.  760. 

12.  —  Quemvis  pastorem  Tou1  pasteur  a  le  pouvoir 
habere  potestatem  forma;  d'allonger,  de  raccourcir,  do 
sacramentorum  prolongandi  modifiera  son  gré  les  formes 
e1   abbreviandi  pro  arbitrio  des  sacrements. 

suo  et  mutandi. 

Cette  proposition  est  donnée,  par  Y Antididagma  de 
Gropper,  comme  formulée  par  Bucer,  dans  son  De 
reformatione  instituenda,  aux  habitants  de  Cologne. 
Le  titre  exact  de  l'ouvrage  de  Bucer  est  :  Noslra 
Hermanni  ex  gratia  Dei  areh.  Coloniensis  et  principis 
elecloris...  simplex  ac  pia  deliberatio  qua  rationc 
christiana  et  in  Verbo  Dei  fundata  reformatio  doelrinœ, 
administralionis  divinorum  sacramentorum,  etc.  L'ou- 
vrage est  extrêmement  rare  :  nous  n'avons  pu  le 
consulter. 

13.  —  Intention em  minis-        I. 'intention  des  ministres 
troruin  non  requin  nihilque    n'est     pas    requise    et     n'a 
agere  in  sacramentis.  aucune  action   dans  les  sa- 
crements. 

Luther  :  Quidquid  eredimus  nos  aeeepturos  esse, 
rêvera  accipimus,  quidquid  agat,  non  agat,  simulet  aut 
joeetur  minister.  Capt.  babyl.,  De  exlrema  unctione, Wei- 
mar, t.  vi,  p.  571. 

14.  —  Sacramenta  ob  SO-         Les   sacrements    n'ont    été 

lam  lidem  nutriendam  esse    institués  que  pour  alimenter 
instituta.  la  foi. 

Aucune  référence  indiquée;  c'est  d'ailleurs  la 
conséquence  de  la  doctrine  luthérienne  sur  la  justifi- 
cation. 

3°  Les  diseussions  des  articles  protestants,  au  concile 
de  Trente.  —  1.  Discussion  des  théologiens.  -—  Les 
discussions  des  théologiens  portent  en  général  sur 
deux  points  :  qualification  à  donner  aux  erreurs;  rai- 
sons théologiques  de  cette  qualification.  Trente-trois 
théologiens,  réguliers  et  séculiers,  y  prirent  part.  La 
collaboration  aboutissait  à  fournir,  dès  le  2!)  janvier 
1547,  une  sélection  rationnelle  de  trois  catégories 
d'articles  jugés  répréhensibles  :  ceux  qui  antérieu- 
rement ont  déjà  été  expressément  ou  équivalemment 
condamnés  et  que  le  concile  doit  à  nouveau  purement 
et  simplement  condamner;  ceux  qui  méritent  d'être 
condamnés,  mais  en  ajoutant  une  explication:  enfin, 
ceux  qu'il  serait  préférable  de  passer  sous  silence.  Un 
certain  nombre  de  théologiens  estimèrent  utile  d'a- 
jouter d'autres  articles  concernant  les  sacrements, 
articles  qui,  d'après  eux,  méritaient  condamnai  ion. 
Ils  les  énumèrent  en  quatrième  lieu.  Voir  Conc.  Trid., 
éd.  Ehses,  p.  863-869. 


A  la  suite  de  chaque  article  jugé  condamnable,  les 
théologiens  indiquèrent  les  autorités  doctrinales  qui 
leur  paraissaient  justifier  la  condamnation.  De  toute 
évidence,  ces  indications,  très  imparfaites,  ne  sau- 
raient avoir  la  prétention  de  tracer,  même  de  loin,  les 
grandes  lignes  de  l'histoire  des  doctrines.  Klles  cons- 
tituent cependant  un  document  d'une  réelle  valeur 
et  qui  témoigne  d'un  effort  très  sérieux  des  membres  du 
concile  pour  rester  fidèles  à  la  ligne  de  conduite  qu'ils 
s'étaient  tracée  dans  la  session  iv  :  ne  chercher  la 
vérité  qu'à  la  lumière  de  l'Écriture  et  de  la  Tradition, 
et  en  dominant  toutes  les  querelles  d'écoles.  Aussi  les 
reproduisons-nous  en  y  ajoutant  les  références  exactes 
trop  souvent  négligées  par  le  concile  et,  en  ce  qui 
concerne  les  écrits  des  Pères,  le  renvoi  à  la  Patrologie 
de  M  igné. 

a)  Les  articles  considérés  comme  condamnables  sans 
discussion,  parce  que  déjà  condamnés.  —  Ce  sont  ceux 
qu'on  a  lus  dans  la  liste  précédente,  aux  n.  4,  5,  7,  8, 
10,  11,  12  et  14. 

a.  L'art.  1  intéresse  directement  l'objet  de  ce  para- 
graphe, puisqu'il  refuse  aux  sacrements  toute  effica- 
cité par  rapport  à  la  grâce  :  sacramenta  novœ  Leç/is  non 
conferre  gratiam,  etiam  non  ponentibus  obicem.  Contre 
une  telle  assertion,  les  théologiens  rappellent  les 
décisions  antérieures  de  l'Église  : 

(lai.,  iii,27;  conc.de  Milève  (Carth.  XVI),  can.  2  (Denz.- 
Bannw.,  n.  102);  IIe  conc.  d'Orange,  can.  25  (Denz.- 
Bannw.,  n.  200);  Innocent  III,  Décret.,  1.  III,  tit.  xm, 
c.  3,  Majores  (Denz.-Bannw.,  n.  411);  IVe  conc.  du  Lalran, 
c.  1,  De  fuie  catholica  (Denz.-Bannw.,  n.  430);  Grégoire  IX. 
contre  les  cathares,  Décret.,  I.  V,  tit.  vil,  c.  15,  Excommu- 
nicamus  (  Denz.-Bannw.,  n.4-14);  conc.  de  Vienne,  De  sununa 
Trinitate  et  fide  catholica  (Denz.-Bannw., n.  IS2,  183);  conc. 
de  Florence,  décret  Pro  Armenis  (Denz.-Bannw.,  n.  69Ô); 
conc.  de  Trente,  sess.  vi,  c.  vi  et  vu  (Denz.-Bannw.,  n.  798, 
799);  Kusèbe,  C.ommentaritt  in  Lucam,  P.  G.,  t.  XXIV, col.  5  I  I, 
553,  surtout  l'explication  de  la  parabole  (xiv,  16  s<j.), 
col.  ">72  si|.;  Basile,  De  baptismo,  1.  I,  c.  n,  5-8,  P.  G., 
t.  xxxr,  col.  1533-1540;  Jean  Chrysostome,  In  epist.  ad 
IIiIk,  nom.  IX,  P.  G.,  t.  lxiii,  col.  75,  spécialement 
col.  64,  77-Sl  ;  In  tien.,  nom.  XXVI  (?),  P.  G.,  t.  un, 
col.  229  sq.:  Augustin,  Epist.,  xcvill,  Ad  Bonifacium,  n.  1, 
/'.  /..,  t.  xx xin,  col.  .'i.V.I;  Hugues  de  Saint-Victor,  Sunima 
sent.,  tr.  IV,  c.  i;  De  sueratn.,  I,  part.  I,  P.  L.,  t.  r.i.xxvi, 
col.  117,  318. 

b.  De  cet  art.  4  doit  être  rapproché  l'article  5  qui 
déclare  que  «  les  sacrements  n'ont  jamais  donné  la 
grâce  ni  la  rémission  des  péchés,  mais  seulement  la  foi 
du  sacrement  ». 

Contre  cet  article,  les  théologiens  invoquent  les 
autorités  suivantes  : 

Conc.  de  Milève,  can.  2  ;  conc.  d'Orange,  can.  2.">,  déjà 
cités  ;  Jean  Chrysostome,  In  epist.  ad  Ileb.,  hom.  ix, 
déjà  citée;  Augustin,  caus.  I,  q.  I,  c.  (54),  Delrahe  (texte 
tiré  de  In  Joannis  evang.,  hom.  i.xxx,  3,  /'.  /..,  I.  xxx\, 
col.  1840). 

c.  Même  remarque  pour  l'art.  7,  où  l'on  affirme  que 
«  la  grâce  n'est  donnée  par  les  sacrements  qu'en  raison 
de  la  foi  du  sujet  en  la  rémission  des  péchés  ». 

Léon  X,  bulle  Exsurge,  prop.  lu  (Denz.-Bannw.,  n.  7.">o); 
conc.  de  Trente,  sess.  vi,  c.  ix  (Denz.-Bannw.,  n.  802); 
Décret!  III» pars,  dist.  IV,  De  consecratione,  c.  34,  Baptismi. 

d.  L'art.  8  attaquait,  lui  aussi,  la  causalité  sacra- 
mentelle et,  par  le  commentaire  qu'on  peut  en  tirer 
du  texte  de  Mélanchthon,  accordait  à  la  foi  seule  une 
véritable  efficacité.  On  peut  dire  que  cette  erreur, 
fondamentale  en  matière  de  causalité  sacramentelle, 
était  résumée  dans  la  proposition  1  1  :  «  Les  sacrements 
n'ont  été  institués  que  pour  alimenter  la  foi.  » 

Les  autorités  invoquées  contre  l'art.  8  sont  Innocent  III 
au  [V*  concile  du  Latran  cl  le  concile  de  Florence,  déjà 
cités. 

Contre  l'article   II    :   Symbole  :   Credo...  nnum   baptisma 
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in  remissionem  peccatorum;  conc.  de  Trente,  sess.  vi, 
c.  vu  (Denz.-Bannw.,  n.  799);  S.  Grégoire,  c.  Multi, 
De  consecratione,  dist.  III  (lire  :  causa  I,  q.  i,  c.  Mulli 
sa'cularium) ;  S.  Basile,  De  baptismo,  déjà  cité;  S.  Augustin, 
Enarr.  in  ps.  .V.VA  17/  (?),  I>.  lJÈ,  t.  XXXVI,  col.  390  sq. 

e.  Les  autres  propositions,  10,  11  et  12  concernent 
les  conditions  de  l'efïïcacité  du  sacrement,  soit  de 
la  part  du  ministre  qui  le  confère,  soit  de  la  part  du 
rite  avec  lequel  le  sacrement  est  conféré.  Voir  ici 
Ministre  des  sacrements,  t.  x,  col.  177(5  sq.  ;  Matière 

ET    FORME     DES    SACREMENTS,    t.    X,    Col.    335     et,    plus 

loin,  col.  635  sq.  Pour  les  autorités  invoquées  par  le 
concile,  voir  notre  ouvrage  :  Les  décrets  du  concile  de 
Trente,  p.  176. 

b)  Articles  considérés  comme  condamnables,  mais 
avec  une  explication  justifiant  la  condamnation.  — 
C'étaient  les  articles  1,  2,  3,  9,  12. 

«.  Sur  l'art.  1,  Sacramentel  Ecclesise  non  esse  seplem, 
sed  vel  plura,  vel  pauciora  quse  vere  sacramentel  dici 
possunt,  les  actes  portent  la  remarque  suivante. 

Cet  article  doit  être  à  coup  sûr  condamné  dans  sa  pre- 
mière partie.  Mais  d'aucuns  estiment  qu'il  vaudrait  mieux 
passer  sous  silence  la  seconde  partie  (vel  plura,  vel  pauciora  I 
comme  on  l'a  fait  à  Florence.  D'autres,  par  contre,  pensent 
qu'il  doit  être  condamné  intégralement,  invoquant  :  le 
IV'  conc.  de  Cartilage  (Staluta  Ecclesise  antiqua  ?);  le 
conc.  de  Constance,  sess.  xv;  (le  pseudo-)  Denys,  Hier. 
cœl.,  c.  iv  (déjà  cité);  4</  ab'olendam,  de  hsereticis,  Décret., 
I.  V,  tit.  vu,  c.  9;  Augustin.  In  Joannis  evang.,  tract,  cxx, 
c.  Il,  P.  L.,  t.  xxxv,  col.  1953  (Augustin  ne  parle  ici  que 
des  sacrements  en  général.  Sur  le  nombre  sept,  voir  De  Gen. 
ad  lit.,  V,  c.  v,  n.  15,  /'.  /..,  t.  xxxrv,  col.  326);  Hugues  de 
Saint-Victor,  De  sacramentis,  I,  part.  IX,  c.  v,  vi,  P.  L., 
t.  CLXXVI,  col.  326-327;  cl.  Il,  part.  VI,  VII,  VIII,  XI, 
XV,  XVI. 

Quelques  théologiens  développent  les  analogies  du  nom- 
bre sept;  d'autres  recherchent  dans  l'Écriture  les  textes 
relatifs  aux  sept  sacrements. 

b.  L'art.  2  niait  la  nécessité  des  sacrements,  «  les 
hommes  pouvant  sans  les  sacrements,  même  simple- 
ment reçus  en  désir,  obtenir  la  grâce  de  Dieu  ». 

D'après  certains  théologiens,  cet  article  n'appelle  pas 
une  condamnation  absolue.  Tout  d'abord,  chaque  sacrement 
n'est  pas  nécessaire  à  chaque  personne.  Ensuite  il  faudrait 
ajouter  :  esse  necessaria  in  Ecclesia.  D'autres  opinent  qu'une 
condamnation  absolue  est  souhaitable.  Ils  invoquent  : 
conc.  de  Trente,  sess.  vi  (lire  :  sess.  v),  can.  4;  sess.  vi, 
c.  vi,  vu,  ix;  can.  9,  13,  14  (Denz.-Bannw.,  n.  791,  798, 
799,  802,  mais  il  n'est  question  que  du  baptême  et  de  la 
pénitence);  conc.  de  Laodicée,  can.  48  (mais  il  n'est  ques- 
tion que  du  baptême  et  de  l'onction  du  chrême  céleste),  éd. 
Lauchert,  p.  77;  (le  pseudo-)  Clément,  Epist.,  Ad  Julianum 
(déjà  citée);  Augustin,  Contrit  Faustum  ('.');  (De  baptismo) 
contra  donatistas,  IV,  c.  xxiv,  n.  31,  P.  L.,  I.  xliii,  col.  174 
(formule  générale  pour  déclarer  que  ce  qui  a  toujours  été 
observé  dans  l'Église  vient  d'une  tradition  apostolique); 
Hugues  de  Saint-Victor,  De  sacramentis  (déjà  cité). 

c.  «  Aucun  sacrement  n'est  plus  digne  qu'un  autre  ». 
disait  l'art.  3. 

Sous  des  aspects  différents,  les  sacrements  peuvent  être 
plus  dignes  les  uns  que  les  autres  :  certains  théologiens  se 
refusent  donc  à  condamner  absolument  cet  article.  Mais 
d'autres  le  jugent  faux  et  erroné,  déjà  condamné  dans  le 
Décret,  HIa  pars.  De  consecratione,  dist.  IV,  c.  99,  Sine 
peenitentia;  Innocent  III,  Décret.,  1.  III,  tit.  xli,  c.  6, 
Epist.,  C.urn  Martha;  Melchiade,  Epist.  ait  episc.  Hispanim 
(déjà  citée);  le  (pseudo-)  Denys,  Eccl.  hier.,  n,  Ç  1  et  3, 
P.  G.,  t.  III,  col.  415  sq. 

d.  L'art.  0  et  l'art.  12  concernent,  le  premier  le 
caractère,  le  second  l'intention  du  ministre.  Pour  les 
autorités  invoquées  par  le  concile,  voir  Les  décrets 
du  concile  de  Trente,  p.  182. 

c)  Un  seul  article  (n.  6)  i>arut  à  certains  théologiens 
devoir  être  passé  sous  silence.  —  Qu'il  y  ait  eu,  aussitôt 
après  le  péché  d'Adam,  des  sacrements  —  ceux  qu'on 
appelle  les  sacrements  préchrétiens  —  personne  n'en 


doutait.  Mais  que  ces  sacrements  aient  conféré  la 
grâce  et,  par  conséquent,  aient  eu  la  même  efficacité 
que  les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle,  voilà  ce  qui 
pouvait  être  mis  en  discussion.  On  faisait  remarquer 
que  certains  théologiens  scolastiques  avaient  admis 
que  le  mariage  était,  dès  la  chute  d'Adam,  véritable 
sacrement  conférant  la  grâce,  que  la  maladie  du  péché 
ayant  toujours  existé,  il  convenait  que  des  remèdes 
aient  été  toujours  préparés;  qu'enfin,  plusieurs  rites 
ou  signes  de  réconciliation  avaient  été  donnés  par  Dieu 
aux  patriarches,  à  Noé  l'arc-en-ciel,  à  Abraham  la 
circoncision,  à  Moïse,  la  verge.  D'autres  théologiens 
opinèrent  en  sens  contraire  que  la  doctrine  du  Maître 
des  Sentences  et  des  grands  théologiens  du  Moyen  Age 
exigeait  la  condamnation  absolue  de  cet  article, 
puisque,  d'une  part,  la  grâce  ne  peut  être  conférée 
avant  la  venue  de  celui  qui  la  donne,  Jésus-Christ,  que, 
d'autre  part,  les  sacrements  ont  tous  été  institués  par 
Jésus-Christ  et  qu'enfin  le  concile  de  Florence  avait, 
en  somme,  déjà  réprouvé  cet  article  en  affirmant  que 
«  les  sept  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  différaient 
beaucoup  des  sacrements  de  la  Loi  ancienne.  Ceux-ci, 
en  effet,  ne  nuisaient  pas  la  grâce,  mais  la  figuraient 
simplement  comme  devant  être  donnée  jxir  la  passion 
du  Christ;  ceux-là.  c'est-à-dire  nos  sacrements  et 
contiennent  la  grâce  et  la  confèrent  à  ceux  qui  les 
reçoivent  dignement.  »  Décret  Pro  Armenis,  Denz.- 
Bannw.,  n.  695.  Voir  ci-dessus,  col.  595,  et  plus  loin 
col.  606. 

lui  fait,  cet  article  fut  retenu  et  lit  l'objet  direct  du 
can.  2. 

d)  En  ce  qui  concerne  d'autres  articles  à  ajouter  à 
ceux  qui  avaient  été  proposés,  les  théologiens  s'arrê- 
tèrent à  trois  :  n  Tous  les  sacrements  n'ont  pas  "été 
institués  par  le  Christ.  »  «  Les  sacrements  sont  seule- 
ment les  signes  et  les  marques  de.  notre  profession  de 
foi  ou  encore  les  symboles  de  nos  bonnes  œuvres.  » 
«  Il  n'existe  pas  de  sacrements  dont  ne  fasse  mention 
l'Écriture.  »  La  première  et  la  troisième  de  ces  erreurs 
ont  déjà  été  étudiées  ici,  col.  554-556, 

2.  Discussion  des  Pères,  -  La  discussion  des  articles 
par  les  Pères  du  concile  commença  le  8  février,  mais 
n'apporta  guère  de  lumières  nouvelles.  Pour  l'intel- 
ligence du  texte  qui  devait  finalement  être  adopté 
dans  les  canons,  il  est  cependant  utile  de  signaler  les 
modifications  demandées  par  les  évêques.  Conc.  l'nd., 
éd.  Khses,  t.  v,  p.  971-972. 

a)  Sur  les  articles  catalogués  dans  la  première  classe. 
—  Les  évêques  demandèrent  modification  de  l'art.  5  : 
per  sacramenta  nunquam  gratiam  nul  remissionem  pec- 
cutorum   datam  fuisse,  sed  per  solain  jidem  sacramenti. 

Dans  l'art.  11,  suppression  de  parem,  pour  ne  pas 
laisser  croire  que  tous  les  chrétiens  ont  un  pouvoir 
réel,  quoique  inégal  à  celui  des  piètres  pour  adminis- 
trer les  sacrements. 

En  ce  qui  concerne  l'ail.  !..  ne  pas  le  condamner 
absolument  :  celui  qui  reçoit  un  sacrement  doit  croire 
qu'il  obtiendra  par  lui  la  rémission  de  ses  péchés; 
ce  qui  est  vrai  notamment  du  baptême  et  de  la  péni- 
tence. 

Dans  l'art.  8,  supprimer  la  finale  :  sed  quando  et  ubi 
visum  est  Deo. 

Enfin,  quelques  Pères  demandent  une  correction  à 
l'art.  10  :  minislrum  qui  est  in  peccato  mortali,  non 
conferre  sacramenta.  De  plus,  d'autres  remarquent 
qu'on  ni  peut  condamner  cet  article  sans  apporter 
quelque  précision  :  si  le  ministre  mauvais  administre 
le  sacrement  d'une  façon  correcte,  il  ne  nuit  pas  à  sa 
validité;  il  en  serait  autrement  s'il  l'administrait  mal. 
On  tint  compte  de  ces  observations  dans  la  rédaction 
du  canon  12. 

b)  Sur  les  articles  placés  dans  la  deuxième  classe.  — 
A   propos  de  l'art.  1,  plusieurs  Pères  estiment  que  le 
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concile  de  Florence,  en  déterminant  <[u'il  y  a  sept 
sacrements,  a  déjà  enseigné  qu'ils  ne  sont  ni  plus  ni 
moins. 

A  propos  de  l'art.  2,  sacramentel  non  esse  necessaria, 
on  pourrait  peut-être  ajouter  ad  salulcm  hominum. 

Dans  l'art.  9,  il  conviendrait  d'ajouter  que  le  carac- 
tère est  imprimé  dans  1 1 ois  sacrements  :  baptême, 
confirmation,  ordre. 

Enfin,  en  ce  qui  concerne  l'a.  13,  relatif  à  l'intention 
du  ministre,  certains  acceptent  que  l'article,  tel  qu'il 
est,  soit  condamné;  mais  d'autres  préfèrent  une  autre 
rédaction  :  nullam  intentionem  ministrorum  esse  neces- 
sariam,  à  condition  de  supprimer  les  derniers  mots  : 
nihilque  agere  in  sacramentis.  En  réalité,  en  effet, 
l'intention  n'agit  pas  dans  le  sacrement. 

c)  Quant  aux  articles,  places  en  troisième  lieu  par  les 
théologiens,  comme  devant  être  passés  sous  silence,  les 
Pères  demandent  unanimement  que  l'art.  6  soit  rétabli 
et  condamné,  puisqu'il  a  été  condamné  à  Florence. 

A  la  fin  des  condamnations,  certains  évêques  vou- 
draient ajouter  ces  mots  ou  d'autres  semblables  : 
Damnât  pnelerea  sacrosancta  si/nodus  omnes  alios  arti- 
cules, si  qui  alii  ab  hœreticis  circu  prœdicta  sacramenla 
asseruntur... 

d)  En  ce  qui  concerne  les  trois  articles  ajoutés  par  les 
théologiens,  les  Pères  sont  d'avis  de  les  omettre.  Le 
second  a  déjà  été  réprouvé  dans  la  condamnation  de 
l'ait.  4,  sacramenla  non  conferre  gratiam  ou  encore, 
selon  d'autres,  dans  la  condamnation  de  l'article  pres- 
crivant la  réitération  du  baptême.  Quant  au  troisième, 
il  vaut  mieux  l'omettre,  car  sa  condamnation  insi- 
nuerait que  nous  avons  quelque  sacrement  dont 
l'Écriture  ne  parle  pas,  alors  qu'en  réalité  il  n'existe 
aucun  sacrement  dont  l'Écriture  ne  fasse  mention,  au 
moins  d'une  manière  implicite. 

4°  Les  canons  du  concile  de  Trente.  —  A  la  vne  ses- 
sion, qui  s'occupa  des  sacrements,  il  n'y  eut  point, 
comme  dans  les  sessions  v  et  vi  et  comme  dans  les 
sessions  qui  devaient  suivre,  de  chapitres  doctrinaux, 
exposant  l'enseignement  officiel  de  l'Église,  mais  toute 
l'œuvre  conciliaire  se  borna  à  infliger  des  anathèmes 
aux  doctrines  jugées  hérétiques. 

Les  canons  sont  au  nombre  de  treize.  Leur  rédaction 
fut  distribuée  aux  Pères  le  27  février  et,  dans  la- 
congrégation  générale  du  28,  le  cardinal  Cervino 
expliqua  pour  quelles  raisons  on  avait  adopté  cette 
présentation  et  aussi  pourquoi  certaines  propositions 
dont  on  avait  demandé  la  condamnation  avaient  été 
écartées.  On  avait  retenu  simplement  les  principales 
erreurs,  les  autres  devant  être  réprouvées  en  bloc  dans 
la  condamnation  des  livres  hérétiques. 

Les  modifications  apportées  au  projet  furent  mini- 
mes. Pour  faciliter  le  travail  de  comparaison,  nous 
reproduisons  d'abord  le  texte  du  projet  quand  il  pré- 
sente quelque  différence;  ensuite  le  texte  définiti- 
vement adopté  avec  sa  traduction.  Les  italiques 
attireront  l'attention  du  lecteur  sur  les  modifications 
intervenues.  Nous  pensons  faire  œuvre  utile  en  trans- 
crivant tous  les  canons  à  la  suite,  même  ceux  qui  ne  se 
rapportent  (pie  peu  ou  point  au  dogme  de  l'efficacité 
des  sacrements;  on  aura  ainsi  la  pensée  intégrale  du 
concile  avec  la  facilité  de  se  reporter  aux  autres  articles 
du  dictionnaire  ou  aux  autres  paragraphes  de  cet 
article. 

Can.  1.  —  Si  quis  dixerit,  sacramenla  nova-  Legis  non 
fuisse  omnia  a  Jesu  Christo  instituta,  aul  esse  plura  vel 
pauciora  quant  septem,  videlicet  baptlsmas,  conflrmatio, 
eucharistla,  pmnitentia,  extrema  unctio,  ortfo  cl  matrlmonium, 
aul  etiam  ediquid  horum  septem  non  esse  voie  et  proprie 
sacramenl  iim,  A.  S. 

Si qui*  (fixent,  sacramenla         Si    quelqu'un   dit    que   les 

novir  Legis  non   fuisse  om-    sacrements  de  la   Loi  nou- 

nia   a  .Jesn  Christo  Domino    voile     n'onl     pas     été     tons 


noalro  instituta,  videlicet 
baptismum,  confirmât  ioncm, 
Eucharisiiam,  pasniteniiam, 
extremam   unctionem,   ordi- 

neni  et  matrimonium  ;  aut 
etiam  aMquod  horum  septem 
non  esse  vere  et  proprie 
sacramenl  uni,  A.  S. 


institués  par  Notre-Seigneur 
Jésus-Christ]  ou  qu'il  y  en  a 
plus  ou  moi  ns  de  sept,  sa  voir  : 
le  baptême,  ta  confirmation, 
l'eucharistie,  la  pénitence, 
Fextrème-onction,  l'ordre  cl 
le  mariage;  ou  que  quelqu'un 
de  ces  sept  n'est  pas  propre- 
ment et  véritablement  un 
sacrement,  qu'il  soit  ana- 
l  hi'ine. 

Voir  le  commentaire  de  ce  canon,  col.  551. 

Can.  2.  —  Si  quis  dixerit  Si  quelqu'un  dit  que  les 
ea  ipsa  novae  Legis  sacra-  sacremertsdelaLoi  nouvelle 
menta  a  sacramentis  anti-  ne  sont  différents  des  sacre- 
quse  Legis  non  differre,  nisi  ments  de  la  Loi  ancienne 
quia  cieremoniae  sunt  alia'  et  qu'en  ce  sens  que  les  ccré- 
alii  ritus  externi,  A.  S.  munies  et  le„  rites  extérieurs 

sont     différents;     qu'il     soit 

anathème. 

Ce  canon  condamne  la  doctrine  des  articles  luthé- 
riens affirmant  qu'après  la  chute  d'Adam,  la  grâce 
était  conférée  aux  hommes  par  des  sacrements  insti- 
tués par  Dieu  et  qu'en  somme  le  baptême  de  Jean 
valait  celui  de  Jésus-Christ.  Les  théologiens  avaient 
demandé  qu'on  passât  sous  silence  ces  articles.  Plus 
avisés,  les  Pères  se  prononcèrent  pour  l'acceptation 
d'une  formule  qui,  tout  en  respectant  les  opinions 
scolastiques,  frapperait  l'hérésie  luthérienne.  La  bonne 
formule  fut  trouvée  grâce  aux  évêques  de  Porto  et  de 
lMtonto,  formule  purement  négative  et  qui  se  contente 
d'interdire  l'assimilation  des  sacrements  de  l'ancienne 
Loi  et  des  sacrements  de  la  nouvelle. 

D'une  part,  en  effet,  on  ne  peut  pas  nier,  sous 
l'ancienne  Loi,  l'existence  de  «  sacrements  »,  rites, 
signes,  ayant  une  efficacité  dans  l'ordre  spirituel.  Le 
mot  existe  déjà  dans  les  Tracialus  Origenis.  La  chose 
est  expliquée  par  saint  Augustin.  Ce  saint  docteur 
«  s'appesantit  sur  le  rôle  des  sacrements  dans  l'ancienne 
Loi  et  enseigne  avec  force  que  la  circoncision  constitue 
le  remède  institué  par  Dieu  pour  guérir  le  péché 
originel.  S'il  ne  méconnaît  pas  et  met  au  contraire  en 
relief  les  multiples  différences  entre  les  sacrements  de 
chaque  alliance,  il  les  rapproche  plus  qu'il  ne  les 
oppose  et  fournit  des  données  essentielles  d'où  la 
scolastique  tirera  de  multiples  développements  sur  la 
nécessité,  la  valeur,  le  nombre  des  sacrements  de 
l'ancienne  Loi.  »  Cavallera,  Bulletin  de  Toulouse,  1914, 
p.  418. 

Mais,  par  conséquent,  d'autre  part,  dissemblance 
des  deux  sortes  de  sacrements. 

Les  théologiens  scolastiques  cherchent  à  préciser 
l'efficacité  respective  de  chaque  sorte  de  sacrements 
par  rapport  à  la  grâce.  C'est  là  surtout  qu'il  affirment 
à  la  fois  les  ressemblances  et  les  dissemblances  des 
sacrements  de  l'ancienne  et  de  la  nouvelle  Loi.  Trois 
documents  antérieurs  à  Trente  reflètent  cette  théolo- 
gie. Innocent  III,  dans  sa  décrélale  contre  les  cathares 
(Décret.,  pars  III»,  tit.  xlii,  c.  3)  assimile  les  effets 
de  la  circoncision  à  ceux  du  baptême.  Voir  le  texte 
art.  Circoncision,  t.  n,  col.  2524.  Le  décret  Pro  jaco- 
bitis  déclare  que  les  rites  sacrés  de  l'Ancien  Testa- 
ment, sacrifices,  sacrements,  cérémonies,...  medialorem 
Dei  et  hominum,  Jesum  Christum  D.  N...  prœsignarunt. 
Denz.-Bannw.,  n.  711.  Le  décret  Pro  Armenis  affirme 
absolument  et  sans  distinction  que  les  sacrements  de 
la  nouvelle  Loi  diffèrent  beaucoup  de  ceux  de  l'an- 
cienne, qui  non  causabant  gratiam  sed  eam  solum  per 
passionem  Christi  dandam  esse  figurabant.  En  dehors 
de  cette  affirmation  assez  vague,  toute  liberté  existait 
chez  les  théologiens  catholiques  concernant  le  nombre 
de  sacrements  de  l'ancienne  Loi  et  la  manière  dont, 
par  eux.  l'homme  recevait  la  grâce. 

Les   novateurs    n'ayant    conservé    la    doctrine    de 
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l'existence  de  sacrements  dans  l'ancienne  Loi  que  pour 
leur  assimiler  complètement  ceux  àz  la  nouvelle  et 
enlever  à  ceux-ci  leur  caractère  de  signe  efficace  de  la 
grâce,  il  fallait  que  le  concile,  après  avoir  affirmé 
l'existence  des  sept  sacrements,  entendus  au  sens 
propre  et  véritable,  interdît  de  leur  assimiler  les 
sacrements  de  l'ancienne  Loi  et  de  dire  que  toute 
leur  dissemblance  résidait  dans  la  dissemblance  des 
cérémonies  extérieures. 

Le  canon  rédigé  en  ce  sens  ne  fut  pas  remanié  et  le 
texte  du  projet  est  identique  au  texte  définitif. 

Can.  3.  — ■  S.  q.  d.  haec  septem  sacramenta  ita  esse  omni- 
bus modis  inter  se  paria,  ut  nulla  ratione  aliud  sit  alio 
dignius,  A.  S. 

Si  quis  dixerit  h:rc  septem  Si  quelqu'un  dit  que  ces 
sacrameuta  ita  esse  inter  se  sept  sacrements  sont  telle- 
paria,  ut  nulla  ratione  aliud  ment  égaux  entre  eux,  qu'il 
sit  alio  dignius,  A.  S.  n'en  est  aucun  de  plus  digne 

que  l'autre,  en  quelque  ma- 
nière que  ce  soit,  qu'il  soit 
anathème. 

L'article  visé  par  ce  canon  avait  été  placé  par  les 
théologiens  parmi  ceux  qu'il  ne  fallait  condamner 
qu'avec  explication.  Plusieurs  Pères  avaient  insisté 
également  pour  qu'on  déclarât  quomodo  sacramenta 
sint  alla  aliis  digniora.  Conc.  Trid.,  t.  v,  p.  971. 
Seripandi  fit  observer  que  c'était  l'affaire  des  théolo- 
giens, non  du  concile,  de  donner  ces  explications. 
Même  l'expression  omnibus  modis  du  projet,  laquelle 
était  une  ébauche  d'explication,  dut  disparaître.  Au 
fond,  le  canon  replacé  en  face  des  erreurs  qu'il  con- 
damne, est  parfaitement  clair  :  il  s'agit  de  réprouver 
l'erreur  protestante  qui  n'attribue  de  valeur  aux 
sacrements  que  par  la  foi  qu'ils  provoquent  dans 
l'âme.  Chaque  sacrement  a  sa  signification  et  son 
efficacité  particulière  :  les  sacrements  ne  sont  donc  pas 
égaux  entre  eux;  il  existe  toujours  un  aspect  sous 
lequel  ils  peuvent  être  comparés.  Cet  aspect  peut  être 
celui  de  la  dignité  interne  (pour  l'eucharistie,  par 
exemple),  de  la  nécessité,  de  la  réitération  possible,  de 
la  relation  spéciale  qu'ils  ont  avec  les  vertus.  Cf.  Chr. 
Pesch,  Prœl.  dogm.,  t.  vi,  p.  85.  Il  n'était  donc  pas 
opportun  de  nommer  un  sacrement  plutôt  qu'un 
autre,  puisque  ces  considérations  diverses  pouvaient 
s'appliquer  à  tous. 

Can.  4.  —  S.  q.  d.  hujusmodi  sacramenta  non  esse  in 
Ecclesia  ad  salutem  necessaria,  sed  superllua,  et  sine  eis 
aut  eorum  voto  per  solam  fidem  homines  a  Deo  gratiam 
justificationis  adipisci,  A.  S. 

Si  quis  dixerit  sacramenta         Si   quelqu'un   dit   que  les 

nouée  Legis  non  esse  ad  salu-    sacrements    de    la    nouvelle 

tem    necessaria,    sed   super-    Loi  ne  sont  pas  nécessaires 

flua,  et  sine  eis  aut  eorum    au  salut,  mais  sont  superflus; 

voto  pei  solam  fidem  a  Deo    et  que,  sans  eux  ou  sans  le 

gratiam    justificationis    adi-    désir    de    les    recevoir,    les 

pisci,    licet    omnia    singulis    hommes,    par   la    seule    foi, 

necessaria  non  sint,  A.  S.        obtiennent  de  Dieu  la  grâce 

de  la  justification,  bien  que 

tous  ne  soient  pas  nécessaires 

àcliacun.qu'il  soit  anathème. 

On  voit  les  modifications  subies  par  le  texte.  Ce 
canon  est  dirigé  contre  ceux  qui  affirment  que  «  les 
sacrements  ne  sont  pas  nécessaires  et  que  sans  même 
leur  désir,  l'homme  par  la  seule  foi  peut  obtenir  de 
Dieu  la  grâce  ».  Voir  n.  2,  col.  601. 

La  première  forme  du  canon  condamnait  cet  article 
en  y  ajoutant  quelques  précisions.  Il  fallait,  pensaient 
certains  théologiens,  auxquels  se  ralliaient  plus  d'un 
Père,  spécifier  qu'il  s'agissait  de  l'économie  actuelle  de 
l'Église  et  juger  de  la  nécessité  absolue  ou  relative  des 
sacrements  en  fonction  de  cette  économie.  D'où  les 
additions  in  Ecclesia  et  ad  salutem  necessaria.  Tou- 
tefois l'incise  aut  eorum  voto  marquant  suffisamment 
la  nécessité  relative  des  sacrements  dans  l'Église,  on 


finit  par  supprimer  ces  deux  mots.  L'addition  de 
justificationis  à  gratiam  semblait  inopportune  à 
quelques-uns,  étant  donné  que  la  grâce  conférée  par  le 
sacrement  n'était  souvent  qu'une  augmentation  de 
grâce.  Néanmoins,  justificationis  fut  maintenu,  les 
enseignements  sur  la  justification  ayant  suffisamment 
éclairé  ce  point.  Enfin,  pour  bien  marquer  la  différence 
de  nécessité  pour  chaque  sacrement  pris  en  particulier, 
certains  sacrements  étant  indispensables  pour  esse, 
d'autres  seulement  pour  bene  esse,  les  uns  ratione  sui, 
les  autres  ratione  prœcepti,  tels  pour  les  individus,  tels 
autres  pour  la  société,  la  finale  licçt  omnia  singulis 
necessaria  non  sint  fut  opportunément  ajoutée. 

On  retrouve  ici  un  écho  de  l'enseignement  de  saint 
Thomas,   IIP,  q.  lxv,  a.  4. 

Can.   5.   —  S.   q.   d.   haec         Si  quelqu'un  dit  que  ces 

sacramenta    propter    solam  sacrements  ont  été  institues 

fidem   nutriendam  instituta  uniquement  pour  nourrir  la 

fuisse,  A.  S.  foi,  qu'il  soit  anathème. 

Ce  canon  condamne  l'erreur  placée  sous  le  n.  14, 
col.  599.  Il  n'y  eut  pas  discussion  :  l'erreur,  en  effet, 
est  si  manifeste  qu'elle  entraînait  sa  condamnation. 
Le  texte  du  projet  ne  fut  pas  même  remanié.  Le  mot 
important  est  ici  solam. 

Can.  6.  —  S.  q.  d.  sacramenta  non  continent  gratiam, 
quam  significant  aut  gratiam  ipsam  rite  et  digne  suscipien- 
tibus  non  conferre,  quasi  signa  tantum  externa  sint  accepta" 
per  fidem  gratire  vel  justitiae,  et  nota»  qu.xdam  christiaiw 
professionis,  quibus  apud  homines  discernuntur  fidèles  al) 
infulelibus,  A.  S. 

S.  q.  d.  sacramenta  novœ        Si  quelqu'un  dit  que  les 

Legis  non  continere  giatiam,     sacrements  de   la    Loi    nou- 

quam   significant,    aut    gra-    velle  ne  contiennent  pas  la 

tiam   ipsam   non   ponentibus    grâce     qu'ils     signifient     ou 

obicem   non   conferre,   quasi    qu'ils  ne  confèrent  pas  cette 

signa    tantum    externa   sint    grâce  à  ceux  qui  n'y  mettent 

accepta-  per  fidem  gratiaj  vel    pas   d'obstacle,  comme  s'ils 

justitiae,    et    nota»    quaedam    étaient  seulement  des  signes 

Christian»*  professionis,  qui-    extérieurs   de  la  justice  ou 

bus    apud    homines    discer-    de   la    grâce    reçues    par    la 

nuntiir    fidèles    ab    infideli-    foi,  ou  de  simples  marques 

bus,  A.  S.  distinctives    de    la    religion 

chrétienne,     par     lesquelles 

les  hommes  distinguent   les 

fidèles  des  infidèles, qu'il  soit 

anathème. 

Cet  anathème  frappe  l'erreur  classée  la  première 
parmi  celles  qu'il  faut  condamner  absolument,  n.  1, 
col.  600,  cf.  col.  597.  Mais  cette  erreur  n'a  pas  fourni 
seule  le  thème  du  canon.  Il  faut  aussi  se  reporter  à 
l'art.  2  de  la  série  ajoutée  par  les  théologiens,  voir 
col.  602.  Cet  article  avait  été  signalé,  du  moins  dans  sa 
première  partie,  par  Miranda,  O.  P.  Voir  Conc.  Trid., 
t.  v,  p.  848.  La  commission  chargée  de  rédiger  le 
canon  tint  compte  des  deux  erreurs  et  les  réunit  dans 
le  texte  que  nous  avons  rapporté. 

Deux  modifications  importantes  furent  faites  au 
premier  texte.  Tout  d'abord  le  mot  sacramenta 
employé  seul  présentait  l'inconvénient  de  paraître 
trancher  la  question  de  l'efficacité  des  sacrements  de 
l'ancienne  Loi  que  le  can.  2  avait  voulu  passer  sous 
silence.  Par  l'adjonction  novœ  Legis,  on  coupait  court 
à  toute  difficulté.  Ensuite  l'expression  non  ponentibus 
obicem  plus  technique  prit  la  place  de  l'expression 
rite  et  digne  suscipientibus,  qui  avait  pris  la  place  de 
non  ponenli  obicem  (au  singulier),  mais  qui  semblait 
exiger  des  dispositions  personnelles  pour  tous  les 
sacrements  :  ce  qui  est  inexact  pour  le  baptême  reçu 
par  les  nouveau-nés. 

Il  est  donc  indubitable  que  ce  canon  atteint  direc- 
tement l'erreur  protestante  de  la  justification  par  la 
foi  seule,  laquelle,  par  le  fait  même,  rend  inopérante 
l'action  des  sacrements.  Les  sacrements  ne  sont  pas 
de  simples  signes  de  la  grâce  ou  de  la  justice  reçue  par 
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la  foi.  ou  encore  de  simples  marques  distinctives  des 
fidèles  par  rapport  aux  autres  hommes.  Mais  ils 
contiennent  vraiment,  comme  la  cause  contient  l'effet, 
et  confèrent  la  grâce  qu'ils  signifient,  à  tous  ceux  qui  ne 
mettent  pas  d'obstacle  à  leur  action.  On  retrouve  ici 
une  confirmation  authentique  <le  la  doctrine  tradi- 
tionnelle du  signe  efficace.  Voir  col.  198-536.  Mais  il 
s'agit,  précisons-le,  d'obstacle  à  l'infusion  de  la  grâce, 
non  d'obstacle  à  la  réception  valide  du  sacrement  lui- 
même.  Cf.  Vail  Noort,  Dr  sacramenlis,  t.  i,  n.  12. 
Indirectement,  ce  canon  permet  de  rectifier  l'opinion 
de  certains  théologiens  scolastiques,  notamment  de 
Durand  de  Saint-Pourçain,  In  I  \'"m  Sent.,  dist.  I. 
q.  [V,  qui  considéraient  les  sacrements  comme  de 
simples  conditions  de  la  grâce. 

Ce  canon  prépare  les  canons  suivants  sur  la  »  causa- 
lité sacramentelle  .  Il  s'inspire  du  décret  Pro  Arme- 
nis  :  nostra  (sacramenta)  et  continent  gratiam  et  ipsam 
digne  suscipientibus  conferunt.  Denz.-Bannw.,  n.  695. 

Can.  7.  —  Si  quis  dixerit,  non  daii  gratiam  in  hujusmodi 
saciamen/i'.s-  semper  et  omnibus,  qui  ea  suscipiunt,  quantum 
est  ex  parte  Dei,  sed  aliquando  lantum  el  aliqulbus,  A.  S. 

S.  q.  d.  non  dari  gratiam  Si  quelqu'un  dil  que  la 
per  hujusmodi  sacramenta  grâce,  quant  à  ce  qui  est  de 
semper  et  omnibus  quantum  la  part  de  Dieu,  n'est  pas 
est  ex  parte  Dei,  etiam  si  rite  donnée  toujours  cl  à  tous 
ea  SUSCipiant,  sed  aliquando  par  ces  sacrements,  enc<  re 
et  aliquibus,  A.  S.  qu'ils  soient   reçus  avec  les 

conditions  requises;  mais 
que  cette  grâce  n'est  donnée 
que  quelquefois  et  à  quel- 
ques-uns, qui]  soil  ana- 
thème. 

Ce  canon  vise  les  erreurs  de  la  prop.  8,  col.  598.  Les 
corrections  faites  au  premier  texte  apparaissent  si 
bien  fondées  qu'il  est  inutile  d'insister. 

Can.  8.  —  S.  q.  d.  per  ipsa  sacramentorum  opéra  mdlo 
modo  conferri  gratiam,  sed  solam  fidem  divins  promissionis 
ad  gratiam  consequendam  siillicere,  A.  S. 

S.  q.  d.  per  ipsa  noyas  Si  quelqu'un  dit  que,  par 
l.eijis  sacramenta  ex  opère  les  mêmes  sacrements  de  la 
opérai»  non  conferri  gratiam,  nouvelle  Loi,  la  grâce  n'est 
sed  solam  fidem  divin:»-  pas  conférée  par  l'œuvre 
promissionis  ad  gratiam  con-  même  accomplie;  mais  (pie 
sequendam  sufficere,  A.  S.  seule  la  loi  aux  promesses  de 
l  > i < ■  1 1  suffit  pour  obtenir  la 
grâce,  qu'il  soit  anatliéme. 

1.  La  rédaction  du  canon.  Il  semble  bien  que  ce 
canon  vise  les  erreurs,  n.  4  et  7,  col.  597-598.  I.a  pre- 
mière proposition  avait  été  d'emblée  el  sans  hésitation 
classée  parmi  les  propositions  hérétiques  à  condamner 
absolument.  La  seconde,  bien  que  considérée  comme 
hérétique,  suscita  néanmoins  quelques  observations, 
car  la  foi  est  une.  condition  requise,  pour  (pie  le  sacre 
inent,  surtout  quand  il  s'agit  du  baptême  et  de  la 
pénitence,  puisse  être  fructueux.  C'est  à  la  suite  de 
ces  observations  qu'on  formula  le  canon  8  tel  que  nous 
l'avons  lu  dans  le  projet. 

Toutefois,  l'expression  per  ipsa  sacramentorum 
opéra,  reproduite  de  Luther  (et  c'est  la  raison  pour 
laquelle  quelques-uns  la  voulaient  maintenir)  ne  parut 
pas  très  heureuse.  L'évèque  de  Bitonto  proposa  per 
sacramentel  ou  per  sacramenta  ex  opère  operato  (Conc. 
Trid.,  t.  v,  p.  989);  celui  de  Badajoz  :  per  usiim  sacra- 
mentorum ou  per  opus  opération  sacramentorum 
(  l 'acensis,  p.  989);  le  général  des  dominicains  :  per  ipsa 
sacramenta  ou  vi  aut  virtute  ipsorum  sacramentorum 
(p.  990);  celui  des  servîtes  :  ex  ni  sacramentorum  (id.); 
l'évèque  de  Feltre  soit  per  sacramenta,  comme  l'avait 
demandé  le  cardinal  de  .laen  (p.  980),  soit  l'addition 
laïK/uam  instrumenta  (p.  987).  Finalement  la  commis- 
sion préparatoire  s'arrêta  au  texte  pourvu  des 
expressions,  moins  élégantes  sans  doute,  mais  plus 
techniques,  non  ponentibus  obicem  et  ex  opère  operato. 


Ce  fut,  dit  à  juste  titre  le  P.  Cavallera,  «  tout  profit 
pour  L'exactitude  et  la  netteté  doctrinale  ».  Bulletin 
de  Toulouse,  1915,  p.  20. 

2.  L'expression  -  ex  opère  operato  ».  —  Ce  canon  est 
d'une  importance  exceptionnelle;  en  ce  qu'il  consacre 
définitivement  et  officiellement  la  fameuse  formule  : 
ex  opère  operato,  qui  marque  le  caractère  de  l'action 
sacramentelle.  Les  controverses  relatives  aux  ordina- 
tions simoniaques  et,  plus  généralement,  aux  sacre- 
ments administrés  par  des  ministres  indignes,  ont 
amené,  dans  la  théologie  catholique,  l'emploi  des 
formules  ex  opère  operato  et  ex  opère  operantis.  Si 
l'action  du  ministre  comme  telle  peut  être  répréhen- 
sible  et  coupable,  le  résultat  de  cette  action,  l'œuvre 
elle-même  accomplie  dans  l'âme  du  sujet  qui  a  reçu 
le  sacrement  est  bonne  :  c'est  Vopus  operalum.  Voir, 
sur  cette  formule,  Opus  opkratum,  t.  xi,  col.  1084. 

Le  canon  précité  ne  fait  que  consacrer  une  tradition 
théologique  de  trois  siècles.  Dans  le  premier  texte 
proposé  à  l'approbation  conciliaire,  l'expression  ex 
opère  operato  manquait.  Nous  venons  de  voir  comment 
la  discussion  y  amena  les  Pères,  au  grand  profit  de 
l'exactitude  et  de  la  netteté  doctrinale.  Le  sens  conci- 
liaire de  cette  expression  ressort  des  canons  qui  pré- 
cèdent et  préparent  le  can.  8.  Tout  d'abord,  le  concile 
avait  établi,  can.  2,  que  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle  diffèrent  des  sacrements  de  l'ancienne  Loi. 
Il  déclare  qu'ils  sont  nécessaires  et  que  la  foi  seule  ne 
suffit  pas  à  obtenir  de  Dieu  la  grâce  de  la  justification, 
can.  4.  Il  définit  que  leur  utilité  ne  consiste  pas  à 
exciter  la  foi  en  nous,  can.  5.  Enfin  le  can.  6  prépare, 
heureusement  le  sens  du  can.  8  :  les  sacrements  de  la 
Loi  nouvelle  contiennent  la  grâce  qu'ils  signifient  et 
ils  la  confèrent  ex  opère  operato.  En  parlant  expli- 
citement de  ceux  qui  n'apportent  pas  d'obstacle  à  la 
grâce,  le  concile  exprime  sa  pensée  sur  l'efficacité  ex 
opère  operato  :  il  ne  s'agit  pas  d'une  sorte  d'efficacité 
magique,  indépendante  de  nos  dispositions  subjectives, 
comme  les  hérétiques  l'ont  reproché  si  souvent  —  et 
si  injustement  —  à  l'Église.  A  propos  du  sacrement  de 
pénitence,  le  concile  de  Trente  repousse  cette  inter- 
prétation aussi  fausse  qu'injurieuse  :  «  On  calomnie 
indignement  les  écrivains  catholiques  en  affirmant 
qu'ils  enseignent  que  le  sacrement  de  pénitence 
confère  la  grâce  sans  aucun  bon  mouvement  de  la  part 
de  ceux  qui  le  reçoivent;  jamais  l'Église  de  Jésus- 
Christ  n'a  enseigné  ni  professé  cette  erreur.  »  Sess.  xiv, 
c.  iv,  Denz.-Bannw.,  n.  898.  Là  où  sont  requises  cer- 
taines dispositions  subjectives,  le  sacrement  ne  saurait 
agir  si  ces  dispositions  sont  absentes;  mais  cette  condi- 
tion remplie,  il  agit  par  lui-même  et  non  par  la  foi  du 
sujet  qui  le  reçoit. 

L'interprétation  théologique  de  la  formule  va  plus 
loin  et  comporte  trois  précisions  que  nous  avons  déjà 
indiquées  à  l'art.  Opus  operatum,  col.  1086. 

Une  dernière  remarque  est  nécessaire,  relativement 
aux  opinions  théologiques  concernant  la  nature  de  la 
grâce  sacramentelle  et  la  causalité  des  sacrements 
dans  la  production  de  la  grâce.  On  trouvera  dans 
Cavallera,  Bulletin  de  Toulouse,  1915-1910,  p.  28  sq., 
00  sq.,  l'exposé  des  opinions  théologiques  sur  ce 
double  sujet,  expose  rédigé  précisément  dans  le  but 
de  montrer  que  «  le  concile  de  Trente  n'a  aucunenu  ni 
songé  a  intervenir  au  sujet  des  opinions  soutenues  par 
les  diverses  écoles  catholiques  ».  Tout  spécialement  en 
ce  qui  concerne  la  causalité  des  sacrements,  après 
avoir  rapporté  l'évolution  de  la  pensée  théologique  sur 
ce  point,  le  P.  Cavallera  conclut  : 

<  Celte  élude  détaillée  justifie  aisément  l'altitude 
réservée  qu'il  (le  concile)  adopte.  Les  termes  employés 
ne  sont  pas  la  propriété  d'une  école  :  toutes,  depuis  le 
xiii0  siècle  où  l'on  commence  à  spéculer  sur  les  défi- 
nitions d'Hugues  cl  de  Pierre  Lombard  admettent  que 
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les  sacrements  contiennent  et  confèrent  la  grâce  ex 
opère  operalo,  que  c'est  par  eux  qu'elle  est  conférée; 
elles  vont  même  plus  loin  et  adoptent  toutes  les  termes 
de  cause  dont  le  concile  s'est  abstenu.  A  s'en  tenir  aux 
canons  de  la  vnc  session,  il  est  donc  inexact  de  soutenir 
que  les  expressions  employées  orientent  dans  une 
direction  particulière  et  plus  précisément  dans  le  sens 
de  la  causalité  physique.  Ces  expressions  étaient  le 
patrimoine  commun  des  docteurs  catholiques  et  elles 
le  sont  restées.  Le  concile  s'est  tenu  en  dehors  de  leurs 
polémiques  et  ne  saurait  être  à  bon  droit  invoqué  en 
faveur  d'aucun  système.  Il  s'est  contenté,  et  cela  était 
et  reste  l'essentiel,  de  mettre  à  l'abri  des  attaques 
protestantes  le  dogme  de  l'efficacité  objective  des 
sacrements  de  la  nouvelle  Loi  par  rapport  à  la  grâce. 

Can.  9.  —  S.  q.  d.  in  tribus  sacramentls,  baptismo  se, 
confirmatione  et  ordine,  non  imprimi  characterem  in 
anima,  hoc  est  signum  quoddam  spirituale  et  indélébile, 
ratione  cujus  ea  iterari  non  possiuit,  A.  S. 

S.  q.  d.  in  tribus  sacra-  Si  quelqu'un  dit  que  par 
mentis  baptismo  scilicet,  les  trois  sacrements  du  bap- 
confirmatione  et  ordine,  non  tême,  de  la  confirmation  et 
imprimi  characterem  in  ani-  de  l'ordre,  il  ne  s'imprime 
ma,  hoc  est  signum  quod-  point  dans  l'âme  un  carac- 
dam  spirituale  et  indélébile,  tère,  c'est-à-dire  une  certaine 
unde  ea  iterari  non  possunt,  marque  spirituelle  et  ineffa- 
A.  S.  cable,    d'où    vient    que    ces 

sacrements  ne  peuvent  être 
réitérés,  qu'il  soit  anathème. 

Pour  comprendre  la  portée  exacte  de  ce  canon,  il 
serait  utile  de  faire  une  revue  de  l'histoire  de  la  doc- 
trine du  caractère  sacramentel.  On  voudra  bien  se 
reporter,  pour  le  détail,  soit  à  l'article  du  P.  Cavallera, 
Bull,  de  Toulouse,  1915-1916,  p.  75  sq.,  soit  ici  à  l'art. 
Caractère,  t.  n,  col.  1698  sq.,  soit  à  l'Ami  (/(/  clergé, 
1935,  p.  737  sq.  Il  suffit  de  retenir  «  qu'à  la  veille  du 
concile  de  Trente  les  seules  questions  sur  lesquelles  on 
fût  d'accord  étaient  l'existence  du  caractère  et  son 
application  aux  trois  sacrements  de  baptême,  de 
confirmation  et  d'eucharistie,  sa  nature  de  signe  spiri- 
tuel imprimé  dans  l'âme,  sa  propriété  d'être  indélébile 
et  sa  connexion  avec  le  fait  que  ces  trois  sacrements 
ne  pouvaient  être  renouvelés.  Pour  le  reste,  aussi  bien 
sur  la  nature  intime  du  caractère  que  sur  son  rôle  et  ses 
rapports  avec  l'âme,  faute  d'indications  suffisamment 
claires  dans  la  tradition,  on  en  était  réduit  à  déve- 
lopper des  analogies  qui,  par  leur  origine  même,  prê- 
taient à  des  controverses  multiples  et  ne  s'imposaient 
pas  à  la  foi  ».  Cavallera,  art.  cit.,  p.  83. 

Les  théologiens  consulteurs  avaient  toutefois  hésité 
à  condamner  comme  hérétique  la  doctrine  niant  l'exis- 
tence du  caractère  sacramentel.  Pourtant  l'affirmation 
du  caractère  sacramentel  se  trouve  déjà  dans  le  concile 
de  Florence  :  la  parenté  du  texte  tridentin  et  du  texte 
florentin  saute  aux  yeux  : 

(Florence)  (Trente) 

Inter     haec,     tria    sunt     :  S.   q.   d.   in  tribus   sacra- 

baptismus,     confirmatio     et  mentis  baptismo  se,  confir- 

ordo,   quai   characterem,   id  matione  et   ordine  non  im- 

est    spirituale   quoddam   si-  primi  characterem  in  anima, 

gnum  a  ceteris  distinctivum,  hoc    est    signum    quoddam 

imprimunt    in    anima    inde-  spirituale  et  indélébile,  unde 

lebile.  Unde  in  eadem  per-  ea  iterari  non  possunt,  A.  S. 
soïia  non  reiterantur. 

L'omission  du  petit  membre  de  phrase  :  a  ceteris 
distinctivum  montre  la  volonté  du  concile  de  Trente  de 
ne  retenir  que  ce  qui  est  hors  de  toute  controverse. 
Cependant,  le  décret  Pro  Armenis  du  concile  de 
Florence  n'étant  pas  une  définition  proprement  dite, 
on  conçoit  que  certains  théologiens  aient  encore  pu, 
à  Trente,  éprouver  un  mouvement  d'hésitation.  Voir 
Caractère  sacramentel,  t.  il,  col.  1698. 

Can.  10.  —  S.  ([.  d.  christianos  omnes  in  verbo  et  in 
dict.  de  théol.  cathol. 


omnibus  sacramentis  conficiendis  et  administrandis  parem 
habere  potestatem,  A.  S. 

S.  q.  d.  christianos  omnes  Si  quelqu'un  dit  que  tous 
in  verbo  et  omnibus  sacra-  les  chrétiens  ont  le  pouvoir 
mentis  administrandis  ha-  d'annoncer  la  parole  (de 
bere  potestatem,  A.  S.  Dieu)  et  d'administrer  tous 

les  sacrements,  qu'il  soit  ana- 

thème. 

Ce  canon  vise  directement  l'erreur  de  Luther, 
affirmant,  dans  sa  Captivité  de  Babijlone,  que  tous  les 
chrétiens  ont  des  pouvoirs  égaux,  tant  pour  prêcher  la 
parole  de  Dieu  que  pour  administrer  les  sacrements. 
Voir  ci-dessus,  col.  599.  Déjà,  une  proposition  appli- 
quant ce  principe  à  l'absolution  des  péchés  avait  été 
réprouvée  par  Léon  X,  bulle  Exsurge  Domine,  prop.  13, 
Denz.-Bannw.,  n.  753.  En  réalité,  c'est  l'erreur  de  tous 
les  anarchistes  de  l'Église,  de  tous  ceux  qui,  depuis 
Montait  jusqu'aux  vaudois,  ont  nié  les  droits  et  les 
privilèges  de  la  hiérarchie  et  du  sacerdoce.  C'est  qu'en 
effet,  dans  l'administration  des  sacrements,  l'homme 
n'agit  pas  en  son  nom,  mais  au  nom  du  Christ  qui  les  a 
institués  et  continue  à  agir  par  eux,  au  nom  de  l'Église 
à  qui  le  Christ  a  confié  les  sacrements  comme  un  bien 
propre.  Il  faut  donc  qu'il  soit  mandaté,  autorisé  par  le 
Christ  et  par  l'Église,  et  c'est  l'ordination  qui  lui  donne 
ce  mandat  officiel.  Voir  plus  loin,  col.  636. 

Toutefois,  il  existe  une  certaine  diversité  entre  les 
sacrements.  Certains  d'entre  eux  exigent  absolument 
en  celui  qui  les  confère  une  consécration.  Quelquefois 
des  circonstances  exceptionnelles  autorisent  un  minis- 
tre extraordinaire  non  revêtu  de  la  même  dignité  et 
même,  comme  pour  le  baptême  conféré  en  cas  de 
nécessité,  un  simple  laïque.  De  là  les  distinctions 
établies  par  la  théologie  entre  le  ministre  consacré  et 
le  ministre  non  consacré,  le  ministre  ordinaire  et  le 
ministre  extraordinaire.  Le  ternie  de  ministre  ordinaire 
est  authentiqué  par  le  concile  de  Trente  à  propos  de 
la    confirmation,    can.    3    (Denz.-Bannw.,    n.    875). 

Dans  le  premier  projet  on  avait  inséré  le  mot  parem 
pour  mieux  répondre  au  texte  de  Luther.  L'évêque  de 
Hitonto  demanda  sa  suppression,  pour  ne  pas  paraître 
admettre  un  pouvoir  quelconque  bien  que  différent 
chez  tous  les  chrétiens.  Conc.  Trid.,  t.  v,  p.  925. 
Catharin  obtint  le  maintien  de  ce  mot  (p.  933),  mais 
parem  disparut  finalement  sur  les  instances  réitérées 
de  l'évêque  de  Bitonto  et  de  celui  de  Porto  (p.  986). 
Administrandis  avait  été  demandé  par  Pelargus 
(Storck),  O.  P.,  pour  bien  montrer  qu'il  s'agit  à  la  fois 
de  la  prédication  et  des  sacrements.  Le  mot  fut  main- 
tenu, mais  en  revanche  on  supprima  conficiendis 
comme  inutile  (évêques  de  Badajoz  et  de  Bitonto, 
p.  989).  La  suppression  de  conficiendis  fut  obtenue  sans 
difficulté;  celle  de  parem  à  la  majorité  des  voix 
(p.  993).  La  suppression  de  parem,  fait  observer  Caval- 
lera, aurait  dû  amener  une  modification  syntaxique  : 
on  n'y  prit  point  garde,  mais  pour  bien  comprendre  le 
texte  actuel,  il  faudrait  le  lire  ainsi  :  in  verbum  et 
omnia  sacramenta  administranda  potestatem  habere. 

Can.  11.  —  S.  q.  d.  in  ministris,  duna  sacramenta  confi- 
ciunt  et  conferunt,  non  requin  intentionem  faciendi  quod 
facit  Iîcclesia,  A.  S. 

S.  q.  d.  in  ministris,  dura  Si  quelqu'un  dit  que  l'in- 
sacramenta  conliciunt  et  tention,  au  moins  celle  de 
conferunt,  non  requiri  inten-  faire  ce  que  fait  l'Église, 
tionem  sallem  faciendi  quod  n'est  pas  requise  dans  les 
facit  Ecclesia,  A.  S.  ministres     des     sacrements, 

lorsqu'ils  les  font  et  les 
confèrent,  qu'il  soit  ana- 
thème. 

Ce  canon  vise  la  proposition  12  condamnée  par  la 
bulle  Exsurge  Domine,  Denz.-Bannw.,  n.  752,  et  répond 
aux  préoccupations  de  l'article  13,  col.  599.  Cet  article 
avait  été  classé  par  les  théologiens  parmi  ceux  qu'il 
fallait   condamner  cum  declaratione.  C'est  que,   una- 

T.  —  XIV.  —  20. 
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nimes  à  demander  que  le  ministre  ait  au  moins  l'inten- 
tion de  faire  ce  que  fait  l'Église,  les  théologiens  alli- 
chaient  des  dissentiments  prononcés  sur  la  nature  de 
l'intention  requise.  Les  dissentiments  des  théologiens 
mineurs  se  retrouvèrent  chez  les  évèques.  Aussi  l'on 
résolut  de  s'en  tenir  à  la  formule  universellement 
admise  et  déjà  canonisée  par  le  concile  de  Florence. 
Ce  concile  avait  déclaré  que  tous  les  sacrements  «  ont 
leur  achèvement  en  trois  éléments,  savoir  les  choses 
comme  matière,  les  paroles  comme  forme,  et  la  per- 
sonne du  ministre  qui  les  confère,  avec  l'intention  de 
faire  ce  que  fait  V Eglise.  »  Denz.-Bannw.,  n.  695.  La 
discussion  du  1er  mars  1547  amena  à  insérer  le  mot 
sallem.  En  proposant  ce  mot,  on  entendait  ne  pas 
exclure  les  autres  intentions.  L'insertion  du  mot  saltem 
fut  approuvée  dans  la  séance  plénière  du  2  mars.  Ce 
fut  le  seul  changement  apporté  à  la  formule  primitive 
du  canon.  Avant  le  concile  de  Florence,  le  concile  de 
Constance  avait  déjà  prescrit  sur  ce  point  une  interro- 
gation aux  wicleffistes.  Denz.-Bannw.,  n.  672.  Et 
auparavant,  Innocent  III  avait  noté  la  nécessité  de 
«  l'intention  fidèle  »  pour  la  validité  de  la  consécration 
de  l'eucharistie  à  la  messe.  Denz.-Bannw.,  n.  424. 

Par  cette  condamnation,  l'erreur  luthérienne  sur 
l'inutilité  de  l'intention  dans  le  ministre  des  sacre- 
ments est  directement  atteinte.  Mais,  en  réalité,  c'est 
toute  sa  conception  sacramentelle  qui  se  trouve 
réprouvée.  Pour  Luther,  le  rite  sacramentel  n'a  pas 
de  valeur  propre  ou  d'efficacité  objective.  Sorte  de 
prédication  évangélique  en  action,  il  ne  sert  qu'à 
éveiller  la  confiance  dans  les  promesses  de  Jésus- 
Christ.  Ce  n'est  donc  pas  un  acte  sacré  du  Christ  qui 
exige,  en  celui  qui  le  représente  et  agit  en  son  nom,  un 
caractère  officiel  (voir  canon  précédent),  ni  même  la 
volonté  de  se  conformer  à  ses  intentions.  Le  sacrement, 
ne  dépendant  que  de  la  foi  du  sujet  qui  le  reçoit,  n'a 
pas  besoin  d'être  donné  au  nom  du  Seigneur.  Que  le 
ministre  soit  prêtre  ou  laïc,  quoi  qu'il  fasse  ou  ne  fasse 
pas,  qu'il  agisse  par  feinte  ou  par  dérision,  si  le  rite  est 
accompli,  une  fois  la  promesse  divine  suffisamment 
rappelée  à  la  mémoire  de  celui  qui  le  reçoit  et  la  foi 
éveillée  dans  son  âme,  l'effet  du  sacrement  est  tout 
entier  produit.  L'Église,  en  rappelant  (can.  10)  la 
nécessité  dans  le  ministre  d'un  pouvoir  sacré  et  en 
opposant  ici  (can.  11)  aux  théories  protestantes  la 
doctrine  de  l'intention,  fait  revivre  la  vraie  notion  du 
sacrement,  le  rôle  nécessaire  du  ministre,  sa  mission  à 
elle,  mandataire  fidèle  des  volontés  du  Christ.  Sur  le 
développement  de  ces  idées,  voir  P.  Pourrat,  La  théo- 
logie sacramentaire,  p.  329-358,  et  ici  l'art.  Intention, 
t.  vu,  col.  2271  sq. 

Le  concile  de  Trente  n'a  rien  défini  touchant  l'in- 
tention requise  dans  le  sujet.  Il  n'y  a  aucun  doute 
cependant  que  le  concile  suppose  la  nécessité  d'une 
telle  intention.  Dans  la  session  vi  sur  la  justification, 
il  enseigne  que,  pour  les  adultes,  cette  justification  a 
lieu  «  par  une  réception  volontaire  de  la  grâce  et  des 
dons  ».  C.  vu.  La  justification  exige  aussi,  de  leur  part, 
une  préparation  et,  parmi  les  dispositions  prépara- 
toires, le  concile  énumère  :  le  propos  de  recevoir  le 
baptême,  c.  vi.  L'intention  est  donc  nécessaire.  Mais, 
dans  la  session  vu  sur  les  sacrements  en  général, 
nous  trouvons  plusieurs  allusions  qui  supposent  dans 
l'adulte  des  dispositions  volontaires,  donc  une  inten- 
tion. Voir  can.  6  :  non  poneniibus  obicem  et  can.  7  : 
etiam  si  rite  suscipiant,  col.  606  ei  607. 

On  doit  donc  déduire  du  concile  de  Trente  la  néces- 
site  d'une  Intention  dans  le  sujet.  Les  théologiens 
préciseront  quelle  est  la  nature  de  celle  intention. 

Can.  12.  -  s.  (|.  (1.  miuistrum  etiam  in  peccato  et  extra 
graiiam  exsUtentem,  si  alioqufn  omnta  essentialia  qute  ad 
sacramentum  conferendum  pertinent  aervaverit,  non 
conferre  sacramentum,  A.  S. 


S.  q.  d.  ministrum  in 
peccato  mortuli  exsistentem, 
modo  omnia  essentl  :li  î  quœ 
ad  sacramentum  confiden- 
iliui)  mit  conferendum  perti- 
nent servaverit,  non  confl- 
cere  aul  conferre  sacramen- 
tum.  A.   S. 


Si  quelqu'un  dit  que  le 
ministre  du  sacrement  qui, 
tout  en  étant  en  état  de 
péché  mortel,  observe  néan- 
moins toutes  choses  essen- 
tielles requises  pour  la  con- 
fection ou  la  collation  du 
sacrement,  ne  fait  pas  ou  ne 
confère  pas  le  sacrement, 
qu'il  soit  anathème. 

Le  canon  visait  la  proposition  10  soumise  à  l'exa- 
men des  théologiens  mineurs  :  Malum  ministrum  non 
conferre  sacramentum.  Voir  col.  599.  Depuis  longtemps 
le  sens  de  malus  minister  était  fixé.  Il  s'agit  du  ministre 
agissant  en  état  de  péché  mortel.  On  le  précisa  donc. 
Toutefois,  pour  mieux  distinguer  l'indignité  morale  du 
ministre,  qui  n'influence  pas  la  valeur  du  sacrement,  de 
son  insuffisance  ministérielle,  qui  entache  l'intégrité  de 
l'action  sacramentelle,  on  ajouta  l'incise  :  si  alioquin 
omnia  essenlialia  quse  ad  sacramentum  conficiendum 
pertinent.  La  rédaction  définitive  apporta  une  précision 
de  plus,  marquant  qu'il  s'agissait  de  la  confection 
aussi  bien  que  de  l'administration  du  sacrement. 

La  doctrine  traditionnelle  de  l'Église  trouvait  ainsi 
sa  consécration  solennelle.  Jamais,  en  effet,  cette  vérité 
ne  fut  mise  en  doute,  à  moins  qu'on  ne  prenne  pour  des 
doutes  théoriques  les  faits  de  réordination,  ce  qui  est 
très  contestable,  car  c'est  bien  plutôt  à  l'absence  de  juri- 
diction qu'était  rapportée  l'invalidité  de  certaines  ordi- 
nations. Les  scolastiques,  s'appuyant  sur  la  doctrine 
constante  des  Pères,  ont  mis  en  pleine  lumière  le  prin- 
cipe duquel  découle  la  vraie  solution,  savoir  la  place 
exacte  du  ministre  dans  le  sacrement,  son  rôle  minis- 
tériel, purement  ministériel,  dans  la  collation  de  la 
grâce  :  Minister  Ecclesiœ  non  agit  in  sacramentis  quasi 
ex  propria  virtute,  sed  ex  virlute  alterius,  scilicet  Chrisli, 
et  ideo  in  eo  non  requiritur  gratia  personalis,  sed  solum 
aucloritas  ordinis  per  quam  quasi  Christi  vicarius  consti- 
tuitur.  Saint  Thomas,  De  veritate,  q.  xxix,  a.  5,  ad  3um. 
Voir  plus  loin,  col.  635-636. 

Depuis  longtemps  cette  doctrine  était  officiellement 
consacrée.  Aux  vaudois,  Innocent  III  impose  une 
profession  de  foi  qui  les  oblige  à  reconnaître  que  les 
sacrements  sont  valables,  «  même  s'ils  sont  administrés 
par  un  prêtre  pécheur  ».  Denz.-Bannw.,  n.  424. 
Jean  XXII  condamna  l'erreur  opposée  chez  les  frati- 
celles.  Denz.-Bannw.,  n.  488.  Le  concile  de  Constance 
réprouva  l'erreur  similaire  de  Wicleff,  prop.  4.  Denz.- 
Bannw.,  n.  584,  cf.  672.  La  définition  du  concile  de 
Trente  n'apportait  donc  aucun  élément  nouveau  au 
dogme  catholique. 

Can.  13.  — -  S.  q.  d.  communes  sanctœ  romanœ  Ecclesiœ 
ritus  in  solemni  sacramentorum  administralione  adhiberi 
consuetos  aut  contemni  aut  sine  peccato  a  sacerdotibm 
omitti  aut  in  novos  alios  per  giioscumque  ecclesiarum 
pastores  mutari  posse,  A.  S. 


S.  q.  d.  receptos  et  appro- 
batos  F.cclesiœ  catholicœ  ritus 
in  solemni  sacramentorum 
administratione  adhiberi 
consuotos  aut  contemni  aut 
sine  peccato  a  minislris  pro 
libilo    omitti    aut    in    novos 


Si  quelqu'un  dit  que  les 
rites  reçus  et  approuvés  dans 
l'Église  catholique  et  qui 
sont  en  usage  dans  l'admi- 
nistration solennelle  des  sa- 
crements, peuvent  être  sans 
péché  ou  méprisés  ou  omis, 


alios  per  guemeumque  cccle-    selon  qu'il   plaît  aux  minis- 

siarnm  pastore/n  mutari  pos-     très,     ou    être    changes    en 

se,  A.  S.  d'autres  nouveaux,  par  tout 

pasteur  des  églises,  quel  qu'il 

soit,  qu'il  soit  anathème. 

Ce  canon  vise  deux  propositions  erronées,  soumises 
à  l'examen  des  théologiens,  la  proposition  12  des 
sacrements  en  général,  la  proposition  11  sur  le  bap- 
tême, ainsi  conçue  :  Hilus  alios  in  baplismo  adhiberi 
solilos  liberos  esse,  id  est  sine  peccato  omitti  posse  et 
solam  inuncrsionem  esse  necessariam.  Conc.  Trid.,  t.  v, 
p.  837.  C'est  sur  la  remarque  du  dominicain  Pelargus 
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(Storck),  procureur  de  Trêves,  que  l'article  concernant 
le  baptême  fut  amalgamé  avec  celui  relatif  aux  sacre- 
ments en  général.  Cette  fusion  permettait  d'embrasser 
la  question  des  rites  dans  son  ensemble.  Parmi  les 
remarques  faites  à  la  rédaction  primitive  du  canon,  il 
faut  noter  l'addition  de  pro  libito,  demandée  par 
l'évêque  de  Castellamare.  C'est  pour  exclure  le  cas  de 
nécessité,  puisqu'alors,  tout  mépris  faisant  défaut,  il 
n'y  a  pas  de  péché. 

On  voudra  bien  aussi  observer  avec  quelle  prudence 
est  rédigé  ce  canon.  La  question  de  l'invalidité  du 
sacrement  ainsi  administré  sans  les  rites  habituels 
ou  avec  des  modifications  introduites  par  la  volonté 
du  ministre  n'est  pas  touchée  directement.  Le  concile 
n'y  viendra  qu'à  la  xxie  session,  c.  2,  lorsqu'il  déclarera 
quel  est  le  pouvoir  de  l'Église  concernant  les  chan- 
gements dans  les  éléments  des  sacrements.  Il  distin- 
guera éléments  essentiels  et  éléments  non  essentiels. 
Ici,  ce  point  de  vue,  que  cependant  plus  d'un  Père 
avait  abordé  au  cours  de  la  discussion,  est  complè- 
tement laissé  de  côté.  Le  concile  condamne  simplement 
et  d'une  manière  très  générale  la  prétention  des  nova- 
teurs relativement  à  l'omission,  au  changement,  à  la 
substitution  des  rites  sacramentels  :  il  déclare  que  de 
tels  empiétements  ne  peuvent  se  produire  sans  péché. 
Mais  il  s'abstient  de  préciser  le  degré  de  culpabilité, 
certains  rites  n'obligeant  pas  sub  gravi;  il  s'abstient 
surtout  de  légiférer  sur  la  validité  ou  l'invalidité  des 
sacrements  administrés  dans  ces  conditions  défec- 
tueuses, nombre  de  cérémonies  n'ayant  aucune 
influence  sur  cette  validité.  En  se  tenant  ainsi  dans 
une  prudente  réserve,  ce  canon  reflète  les  préoccupa- 
tions qui  dominèrent  les  discussions  des  théologiens 
et  des  Pères  sur  ce  sujet. 

Il  est  hors  de  doute  que  l'incise  sine  peccalo  affecte 
les  trois  propositions  disjonctives  du  canon,  bien 
qu'elle  s'insère  uniquement  dans  la  seconde.  Nous 
avons  tenu  compte  de  ce  fait  dans  la  traduction. 

5°  Conclusion  dogmatique.  —  Nous  avons  voulu 
rapporter  l'ensemble  des  canons,  afin  de  donner  une 
vue  d'ensemble  des  définitions  tridentines.  Plusieurs 
de  ces  canons  ont  déjà  reçu  leur  commentaire  dans  des 
articles  antérieurs;  d'autres  recevront  plus  loin  m. 
surcroît  d'explication. 

Pour  nous  en  tenir  au  problème  qui  fait  l'objet  de  ce 
paragraphe,  l'efficacité  des  sacrements  par  rapport  à 
la  grâce,  voici  les  affirmations  dogmatiques  qu'on  peut 
recueillir  du  concile  de  Trente  : 

1.  La  production  de  la  grâce  dans  l'âme  dépend 
tellement  en  certains  cas  des  sacrements  que,  faute 
de  la  réception  de  ceux-ci,  en  réalité  ou  au  moins  en 
désir,  il  est  impossible  à  l'homme  d'obtenir  la  grâce. 
Can.  4.  Voir  plus  loin,  Nécessité  des  sacrements. 

2.  Les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  confèrent  la 
race  ex  opère  operato  à  ceux   qui   n'apportent  prs 

d'obstacle  à  leur  action.  Can.  7,  8.  Voir  Opus  ope- 

RATTJM. 

3.  En  conséquence,  ils  ne  sont  pas  uniquement 
institués  pour  provoquer  la  foi  dans  l'âme  du  sujet  où 
[a  foi  agir;  it  seule  pour  opérer  la  justification.  Can.  5,  6. 

/oir  Justification. 

De  ces  trois  notions  dogmatiques  fondamentales, 
on  doit  déduire  que  les  sacrements  sont  véritablement 
causes,  quoique  d'une  manière  simplement  instru- 
mentale, de  la  grâce.  «  Contiennent  »  et  «  confèrent  »  la 
grâce,  déclare  le  concile  de  Florence,  définit  le  concile 
de  Trente.  Le  mot  «  cause  »  n'existe  pas  dans  les 
canons  concernant  les  sacrements  en  général;  mais  il 
existe  à  propos  du  baptême,  cause  de  la  justification, 
et  même  avec  l'épithète  instrumentale  dans  la  session 
vi,  c.  vu  :  Justificalionis  causœ  sunt...  instrumenlalis 
item  :  sacramentum  baptismi.  Denz.-Bannw.,  n.  799. 
Il  est  donc  conforme,  non  seulement  à  l'esprit,  mais  à 


la  lettre  du  concile  de  Trente  d'affirmer  que  les 
sacrements  sont  de  véritables  causes  instrumentales 
de  la  grâce. 

///.  LES  SYSTÈMES  EXPLICATIFS  DES  THÉOLOGIENS 

POSTTitiBEiXTixs.  —  Il  reste  à  expliquer  le  mode  selon 
lequel  le  sacrement,  comme  cause  instrumentale,  agit 
dans  la  production  de  la  grâce. 

1°  La  causalité  morale.  —  1.  Exposé.  —  Excluant, 
après  le  concile  de  Trente,  l'interprétation  de  l'opinion 
des  anciens  théologiens  franciscains  ou  nominalistes 
qui  auraient  présenté  la  causalité  sacramentelle 
comme  une  simple  causalité  occasionnelle  (on  sait 
d'ailleurs  que  pour  saint  Bonaventure  et  Duns  Scot 
cette  interprétation  est  contestable  et  contestée),  tous 
les  théologiens  catholiques  posttridentins,  à  quelques 
exceptions  près,  affirment  que  les  sacrements  sont  des 
causes  au  moins  morales  de  la  grâce.  En  soi,  la  causalité 
morale  n'est  donc  pas  exclusive  de  la  causalité  dite 
physique  :  et  il  importe  de  mettre  en  relief  ce  point  de 
départ. 

La  causalité  morale  réside  essentiellement  en  ce 
que  «  les  sacrements  sollicitent  Dieu  à  verser  lui- 
même  sa  vie  dans  nos  âmes,  soit  en  vertu  d'un  pacte 
divin,  à  la  manière  dont  le  billet  rappelle  au  débiteur 
son  obligation,  soit,  comme  on  l'explique  aujourd'hui 
plus  communément  avec  Franzelin,  à  cause  de  leur 
valeur  et  de  leur  dignité  intrinsèques,  parce  que  ces 
rites  sacrés  sont  comme  des  actions  de  Notre-Seigneur 
et  acquièrent  par  là  une  excellence  que  Dieu  doit 
exaucer  ».  E.  Hugon,  La  causalité  instrumentale  en 
théologie,  p.  119.  On  ne  peut  nier  que  les  sacrements 
aient  une  valeur  objective,  une  dignité  surnaturelle  qui 
détermine  infailliblement  à  accorder  à  l'homme,  par 
eux,  sa  grâce.  Les  sacrements,  en  effet,  contiennent  le 
prix  de  la  grâce,  qui  est  la  vertu  de  la  passion  du 
Sauveur.  Comme  Rédempteur,  le  Christ  a  été  une 
cause  morale  principale  de  la  grâce;  il  est  donc  juste 
d'affirmer  que  les  sacrements  sont  causes  morales 
instrumentales  (par  rapport  à  Jésus-Christ,  cause 
principale)  de  la  grâce.  Cette  assertion  est  commune 
parmi  les  théologiens  des  écoles  les  plus  opposées  : 
Omnes  debent  fateri,  sacramenta  de  facto  habere  causa- 
litalem  moralem,  sive  solam,  sive  simul  cum  causalitate, 
physica,  de  Lugo,  De  sacramentis,  disp.  IV,  sect.  iv, 
n.  33;  Senlenlia  affirmons  Ma  non  solum  esse  instru- 
menta physica,  sed  eliam  moralia  Christi  et  Dei,  videtur 
probabilior  et  cummunior  est  in  schola  Divi  Thomœ, 
Gonet,  Clypeus,  De  sacramentis,  disp.  III,  a.  4,  §  1, 
n.  137.  Cf.  Chr.  Pesch,  Prwlect.  theologicw,  t.  vi,  n.  142. 
Dans  ce  qu'elle  a  d'affirmatif,  la  causalité  morale  est 
donc  une  doctrine  non  seulement  probable,  mais 
certaine. 

Mais,  comme  doctrine  d'école,  elle  présente  un  sens 
exclusif  et  négatif  :  les  sacrements  ne  sont  que  causes 
morales.  Toute  leur  causalité  à  l'égard  de  la  grâce  est 
épuisée  par  le  fait  que  la  valeur  morale  des  sacrements 
explique  à  elle  seule  la  production  de  la  grâce  par 
Dieu.  «  Ces  sacrements  sont,  en  effet,  des  instruments 
qui  sollicitent  efficacement  et  infailliblement  Dieu  à 
donner  sa  grâce  à  ceux  qui  les  reçoivent  avec  les 
dispositions  requises.  Vasquez  assimile  cette  puissance 
de  sollicitation  du  sacrement  à  celle  d'une  prière, 
objectivement  efficace;  le  sacrement  serait  comme  une 
prière  infailliblement  efficace  par  elle-même  et  indé- 
pendamment des  mérites  du  ministre  et  du  sujet.  De 
même  que  l'humanité  du  Sauveur,  grâce  à  ses  propres 
mérites,  et  que  les  apôtres,  à  cause  de  leur  crédit  près 
de  Dieu,  obtenaient,  par  leurs  prières,  les  miracles 
qu'ils  accomplissaient,  ainsi  les  sacrements,  en  vertu 
de  la  promesse  divine,  invitent  efficacement  Dieu  à 
produire  les  effets  sacramentels.  Cf.  Vasquez,  disp. 
CXXXII,  c.  v,  n.  80-83.  Melchior  Cono  disait  mieux 
peut-être  :  les  sacrements  sollicitent  Dieu  à  accorder 
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sa  grâce,  parce  que  le  «  prix  du  sang  du  Christ  leur  est 
communiqué  ».  Et  cette  communication  s'entend  fort 
bien  si,  comme  l'insinue  Cano,  les  sacrements  doivent 
être  considérés  comme  étant  moralement  les  actes  du 
Rédempteur,  par  lesquels  il  nous  sanctifie.  Ces  actes 
participent  donc  aux  mérites  que  le  Sauveur  a  acquis, 
par  l'effusion  de  son  sang.  Cf.  Relecliones  de  sacramentis, 
part.  VI,  p.  441.  Les  sacrements  ainsi  compris,  ajoute 
Cano,  contiennent  moralement  la  grâce,  puisqu'ils  en 
contiennent  le  prix  :  une  bourse  remplie  d'or  ne 
contient-elle  pas  moralement  la  délivrance  d'un  captif, 
puisqu'il  y  a  en  elle  le  prix  de  sa  rançon?  »  P.  Pourrat, 
La  théologie  sacramentaire,  p.  174-175.  Outre  Melchior 
Cano,  Martin  de  Ledesma  et  Vasquez,  on  peut  encore 
citer  comme  patronant  cette  opinion  :  de  Lugo,  De 
sacramentis  in  génère,  disp.  IV,  sect.  iv  et  v;  Tournely, 
ibid.,  q.  m,  a.  2;  les  théologiens  de  Wurtzbourg,  De 
sacramentis  in  génère,  diss.  I,  c.  n,  a.  2,  et  un  grand 
nombre  de  théologiens  de  la  Compagnie  de  Jésus  : 
Lessius,  Arriaga,  Connick,  Hurtado,  Becanus,  Platel, 
Antoine,  etc. 

Au  xixe  siècle,  Franzelin  a  senti  le  besoin  d'étoffer 
davantage  la  doctrine  de  la  causalité  morale  des 
sacrements.  On  reproche  à  celle-ci  de  ne  supposer 
dans  les  sacrements  qu'une  valeur  leur  provenant  ab 
extrinseco  :  Qui  acliones  sacramentales  Chrisli  opera- 
tioncs  moraliler  esse  dicunt,  hoc  adverbio  significant 
actiones  sacramentales  non  eliciliva,  sed  ab  extrinseco 
ex  delegatione  a  Christo  facta  Christi  operationes  esse. 
Stentrup,  Soteriologia,  th.  cxxv.  Aussi  Franzelin 
insiste-t-il  sur  la  valeur  intrinsèque  communiquée  aux 
sacrements  par  la  passion  du  Christ  :  les  sacrements 
sont  des  actions-vicaires  du  Christ  et  par  conséquent 
portent  en  eux  une  dignité  qui  appelle  infailliblement 
l'action  de  Dieu  :  Christus  redemplor  sacramenla 
instituit  per  legatos  suos  suo  nomine  et  sua  auctoritate 
administranda  ad  applicationem  meritorum  suorum 
pro  singulis  iniliatis;  unde  consequens  est,  sacramentis, 
utpote  quie  moraliter  sunt  actiones  Chrisli  ipsius,  inesse 
dignitatem  suPEKNATUiiALEM  ex  persona  et  merilis 
redemploris,  vi  eu  jus  dignilatis  exiganl  cotlationem  qralise 
pro  initiatis.  De  sacramentis,  th.  xi.  Parmi  les  mo- 
dernes et  contemporains  qui  s'inspirent  de  Fran- 
zelin, voir  Chr.  Pesch.  op.  cit..  n.  141  sq.  ;  De  Augus- 
tinis,  De  re  sacramentaria,  th.  xvn;  G.  Lahousse, 
Traclatus  de  sacramentis  in  genere,  de  baptismo,  de 
confirmalione,  Bruges,  1899,  n.  130;  Bath,  Institu- 
tiones  theologicœ  de  sacramentis  in  génère...,  Haaren, 
1910,  n.  90-103;  Pohle,  Lehrbuch  der  Dogmatik,  1.  VI, 
Sakramentenlehre,  Paderborn,  190(>,  p.  79  sq.  ;  Susse, 
Inslit.  theol.  de  sacramentis  Ecclesiœ,  t.  i,  Fribourg-en- 
B.,  1897,  p.  54-83;  Einig,  Tract,  de  sacramentis,  pars 
I»,  Trêves,  1900,  p.  17  sq.,  etc. 

2.  Discussion.  —  Le  grand  argument,  on  pourrait 
dire  l'unique  argument  sur  lequel  s'appuie  l'opinion 
de  la  causalité  morale,  ce  sont  les  difficultés  inhérentes 
au  système  de  la  causalité  physique.  On  trouvera  ces 
difficultés  énoncées  par  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  168- 
172.  Cf.  Rlondiau,  De  causalitate  physica,  morali, 
intentionali  sacramentorum,  dans  Collationes  Namur- 
censcs,  t.  xm  (1913-191  1),  spécialement  p.  202-218; 
Richard,  La  causalité  instrumentale,  physique,  morale, 
intentionnelle,  dans  la  Revue  néo-scolastique,  1900, 
p.  5-31;  26(5-209.  «  La  raison  a  toutes  sortes  de  diffi- 
cultés à  concevoir  cette  activité  que  posséderait  le 
sacrement,  et  qui  le  rendrait  capable  de  produire 
physiquement  un  effet  transcendant,  la  grâce.  »  C'est 
l'argument  invoqué  jadis  par  les  partisans  de  l'an- 
cienne causalité  disposil  [ve.  Voir  col.  578  sq.  Aussi  pro- 
clame-t-on  le  système  de.  la  causalité  physique  «  dérou- 
tant pour  l'esprit  ».  Mais,  ajoute-t-on,  «  ce  qui  est  plus 
grave,  c'est  qu'il  paraît  être  en  opposition  avec  la  doc- 
trine théologique  de  la  reviviscence  des  sacrements... 


La  théorie  de  la  causalité  physique  est  radicalement 
impuissante  à  expliquer  ce  fait,  car  la  causalité  phy- 
sique exige  rigoureusement  la  coexistence  de  la  cause 
et  de  l'effet,  et,  dans  la  reviviscence,  le  sacrement 
opère  la  grâce,  lorsqu'il  n'existe  plus  depuis  long- 
temps ».  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  170,  172.  Cf.  Vasquez, 
disp.  CXXXII,  c.  iv,  n.  41-44;  Franzelin,  op.  cit., 
th.  xi.  Enfin,  comment  le  rite  sacramentel,  qui  se 
compose  d'actes  et  de  paroles  se  succédant  peut-il 
être  une  cause  physique  et  à  quel  moment?  En  somme, 
on  le  voit,  ce  sont  les  anciens  arguments  de  Scot,  à 
peine  rajeunis.  Chr.  Pesch  construit  sa  thèse  en  faveur 
de  la  causalité  morale  :  1°  ex  dejectu  argumentorum 
quibus  probalur  physica  causalitas;  2°  ex  eo  quod 
causalitas  physica  sacramentorum  plane  inlelligi  nequil; 
3°  ex  reviviscentia  sacramentorum.  Op.  cit.,  n.  152-165. 

Les  adversaires  de  la  causalité  morale  font  observer 
que  les  difficultés,  vraies  ou  prétendues,  attribuées  à  la 
causalité  physique  ne  sont  pas  une  raison  d'affirmer 
la  vérité  de  la  causalité  morale.  Sans  doute  cette 
dernière  explication  est  facile  à  saisir;  elle  ne  heurte 
pas  l'imagination  et  ne  demande  aucun  effort  de 
raison.  Mais  une  doctrine  plus  facile  à  comprendre 
n'est  pas  toujours  une  doctrine  vraie,  surtout  quand 
il  s'agit  d'un  miracle  de  la  toute-puissance  divine  dans 
l'ordre  surnaturel  :  hœc  positio,  disait  déjà  saint 
Bonaventure,  mihi  videtur  ad  suslinendum  facilior; 
nescio  tamen  quœ  sit  verior,  quia  quum  loquimur  de  his 
quœ  sunt  miracula,  non  mullum  adhœrendum  est  ralioni. 
In  IVum  Sent.,  dist.  I,  part.  II,  q.  iv. 

Les  objections  soulevées  contre  la  causalité  morale 
peuvent  se  ramener  à  deux  points  :  la  causalité  morale 
ne  sauvegarde  pas  la  causalité  instrumentale  des 
sacrements;  elle  leur  enlève  même  toute  causalité 
réelle  par  rapport  à  la  grâce. 

Elle  ne  sauvegarde  pas  la  causalité  instrumentale 
des  sacrements  :  l'instrument  est  un  intermédiaire 
entre  la  cause  principale  et  l'effet,  et  il  ne  peut  agir 
que  parce  que  et  en  tant  qu'il  est  mû  par  la  cause 
principale.  Or,  dans  l'opinion  de  la  causalité  morale, 
le  sacrement  n'est  pas  intermédiaire  entre  Dieu  et  la 
grâce;  c'est  plutôt  Dieu  cet  intermédiaire  puisqu'en 
raison  de  la  valeur  du  sacrement,  Dieu  est  infailli- 
blement amené  à  donner  la  grâce.  D'où  il  suit  que 
c'est  bien  plutôt  Dieu  qui  est  mû  par  le  sacrement  et 
non  pas  le  sacrement  qui  est  utilisé  par  Dieu  dans  la 
collation  de  la  grâce.  Le  sacrement  serait  donc  tout  au 
plus  une  cause  méritoire  ou  impétratoire. 

A  cette  difficulté,  Franzelin,  op.  cit.,  th.  x,  répond  en 
affirmant  que  «  le  ministre  du  sacrement  est  le  repré- 
sentant de  Jésus;  il  agit  en  son  nom,  puisqu'il  célèbre 
un  rite  institué  par  lui  et  en  se  conformant  à  ses 
ordres.  L'action  du  ministre  est  donc  moralement  une 
action  du  Christ  même.  »  P.  Pourrat,  op.  cit.,  p.  176. 
Sans  doute  la  causalité  du  Christ  est  d'ordre  moral; 
mais  la  causalité  du  sacrement,  action  secondaire  et 
médiate  du  Christ,  sera  bien  l'intermédiaire  entre  le 
Christ  et  la  grâce  à  obtenir  de  Dieu.  A  cette  instance, 
Billot  répond  fort  pertinemment  que  le  mode  d'action 
du  sacrement,  dans  cette  conception  de  la  causalité 
morale  participée  du  Christ,  demeure  toujours  dans 
l'ordre  du  motif  qui  pousse  Dieu  à  intervenir,  non  dans 
l'ordre  de  l'efficience  qui  agit  sous  l'influence  de  la 
(anse  principale.  Cf.  Billot,  De  sacramentis,  t.  i,  Rome, 
102  1,  th.  vu,  §  1. 

Les  adversaires  de  la  causalité  morale  insistent  : 
dans  cette  opinion,  non  seulement  la  causalité  instru- 
mentale esl  supprimée,  mais  la  causalité  tout  court. 
Car  cette.  »  dignité  intrinsèque  »  que  Franzelin  prétend 
communiquée  au  sacrement  par  Jésus-Christ,  n'est 
en  réalité  qu'une  «  dignité  extrinsèque  »,  puisque  tout 
entière  elle  vient  du  Christ,  les  sacrements  ne  faisant 
(pue  représenter  à  Dieu  les  mérites  du  Sauveur.   De 


617    SACREMENTS.    CAUSALITÉ,    EXPLICATIONS    THÉOLOGIQUES     618 


sorte  qu'en  bonne  logique  on  devrait  conclure  que, 
dans  le  système  de  la  causalité  morale,  les  sacrements 
sont  de  pures  occasions  de  la  grâce  et  non  des  causes 
véritables  :  «  Pour  ceux  qui  n'accordent  à  nos  sacre- 
ments qu'une  efficacité  exclusivement  morale,  Dieu 
n'est  pas  seulement  la  cause  efficiente  principale;  il  est 
l'unique  cause  efficiente  de  la  grâce  sacramentelle.  Les 
sacrements  concourent  médiatement  à  la  sanctifi- 
cation de  l'homme,  en  tant  qu'ils  sont  pour  Dieu 
l'occasion  de  répandre  sa  grâce  dans  les  âmes.  » 
N.  Gihr,  Les  sacrements  de  l'Église  catholique,  trad. 
franc.,  t.  i,  p.  96. 

On  pourrait  ajouter  un  argument  subsidiaire  tiré 
de  la  nature  même  du  sacrement  de  l'eucharistie. 
Comment  peut-on  appliquer  au  corps  réel  de  Jésus- 
Christ  la  théorie  d'une  simple  dignité  morale  incitant 
Dieu  à  donner  la  grâce  au  communiant?  Il  semble  que 
ce  soit  singulièrement  énerver  l'enseignement  tradi- 
tionnel concernant  l'efficacité  de  la  chair  vivifiante  du 
Christ.  On  trouvera  dans  Franzelin,  op.  cit.,  th.  x, 
coroll.  1,  un  essai  de  réponse  à  cette  objection  :  caro 
enim  Chrisli  vivifica  est  et  sanclificans  non  quidem  per 
se  et  quatenus  natura  est  carnis,  sed  quia  ejus  est  caro, 
qui  omnia  vivificat.  P.  123. 

2°  La  causalité  physique.  —  1.  Exposé.  —  Le  mot 
«  physique  »  ne  doit  pas  ici  faire  illusion;  il  est  employé 
dans  un  sens  analogique  pour  indiquer  simplement 
que  les  sacrements  reçoivent  de  Dieu,  cause  principale 
de  la  grâce,  une  vertu  réelle,  quoique  spirituelle,  lui 
permettant  d'atteindre  comme  causes  efficientes  immé- 
diates, quoique  simplement  instrumentales,  la  grâce 
elle-même.  Cette  opinion  «  attribue  à  l'acte  sacra- 
mentel dûment  accompli  une  véritable  efficacité  (vera 
efficientia)  ou  causalité  dans  le  don  de  la  grâce...  On 
reconnaît  dans  les  sacrements  de  véritables  instru- 
ments divins  qui,  par  une  certaine  vertu  et  activité 
surnaturelles,  opèrent  quelque  chose  dans  la  commu- 
nication de  la  grâce  et,  par  conséquent,  exercent  une 
influence  immédiate  sur  la  sanctification  de  l'homme. 
Sacramenta  N.  L.  aliquid  ad  gratiam  habcn  lam  ope- 
rantur.  S.  Thomas,  De  veritate,  q.  xxvn,  a.  4.  Par  oppo- 
sition à  l'efficacité  morale,  cette  vertu  des  sacrements 
est  nommée  efficacité  physique;  ce  mot,  toutefois,  ne 
doit  pas  être  pris  comme  un  synonyme  de  mécanique.» 
N.  Gihr,  op.  cit.,  p.  96-97. 

Les  partisans  de  la  causalité  efficiente  instrumentale, 
dite  causalité  physique  perfective,  sont  en  général 
tous  les  thomistes.  On  l'appelle  «  perfective  »  pour  la 
distinguer  de  l'ancienne  théorie  «  dispositive  »,  qui 
plaçait  l'effet  immédiat  du  sacrement  extérieur  dans 
le  res  et  sacramentum,  caractère  ou  ornalus  animée, 
disposition  à  la  grâce.  Mais  nous  avons  déjà  dit  com- 
bien ce  mot  était  équivoque,  puisqu'il  est  entendu 
qu' instrumentaliter  operari  ou  dispositive  operari  sont 
synonymes,  cette  dernière  expression  n'ayant  aucu- 
nement le  sens  de  disposilionem  operari.  Voir  col.  585. 

Parmi  les  plus  célèbres  représentants  de  l'école  tho- 
miste jusqu'au  xixe  siècle,  citons,  depuis  Cajétan  (voir 
ci-dessus,  col.  588)  :  Jean  de  Saint-Thomas,  op.  cit.,  In 
III*m  part.  Sum.  S.  Thomœ,  q.  lxii,  a.  1,  n.  264  (édit. 
Vives,  t.  ix,  p.  200)  ;  Salmanticenses,  De  sacram.  in  com- 
muni,  disp.  IV,  dub.  iv,  §  1  (édit.  Palmé,  Paris,  t.  xvn, 
p.  319),  qui  citent  en  faveur  de  l'opinion  de  la  causalité 
physique  tous  les  anciens  tenants  de  la  causalité  effi- 
ciente dispositive  :  Capréolus,  Hervé.  Déza,  Pierre  de 
La  Palu,  Gilles  de  Rome,  Soto,  etc.;  Silvius,  In  7//am 
part.  Sum.  S.  Thomœ,  q.  lxii,  a.  1  ;  Gonet,  Clypeus  théo- 
logies thomisticœ,  De  sacram.  in  communi,  disp.  III,  a.  2, 
§  1,  n.  33;  §  3-5,  n.  40-66;  Billuart,  De  sacram.  in 
communi,  dissert.  III,  a.  2.  Il  leur  faut  adjoindre 
d'illustres  représentants  de  la  Compagnie  de  Jésus  : 
Suarez,  De  sacram.  in  génère,  disp.  IX,  sect.  n; 
Grégoire  de  Valencia,  ibid.,  disp.  III,  q.  m,  punct.  i; 


Bellarmin,  De  sacram.  in  génère,  l.  II,  c.  xi  et  le 
sorbonniste  Ysambert.  Gonet  nous  affirme  que  le 
P.  Hyacinthe  Choquet,  O.  P.  (f  1646),  comptait  déjà  à 
son  époque  cinquante-trois  théologiens  remarquables 
en  faveur  de  cette  opinion.  De  origine  gratiee,  t.  i, 
Douai,  1628,  1.  II,  disp.  VI,  c.  i.  Il  n'est  donc  pas 
tout  à  fait  exact  d'affirmer,  avec  P.  Pourrat,  op.  cit., 
p.  173,  qu'«  un  grand  nombre  d'esprits,  et  des  meil- 
leurs, s'éloignant  de  l'école  thomiste,  adoptèrent  l'opi- 
nion de  Melchior  Cano,  dont  le  succès  grandissait 
de  jour  en  jour  ».  D'ailleurs  la  longue  liste  de  partisans 
de  cette  opinion,  relevée  par  les  Salmanticenses, 
op.  cit.,  p.  319,  devrait  s'allonger,  de  nos  jours,  d'une 
quantité  d'autres  noms  faisant  autorité  dans  le  monde 
théologique  :  les  dominicains  Hugon,  Tract,  dogmatici, 
t.  m,  De  sacram.  in  communi,  q.  ni,  a.  2,  et  La  causalité 
instrumentale,  p.  118  sq.  ;  Pègues,  Si  les  sacrements 
sont  causes  perfectives  de  la  grâce,  dans  la  Revue 
thomiste,  t.  xn,  p.  339-356,  Commentaire  littéral  de  la 
Somme  théologique,  t.  xvn,  p.  62-79  et  Dictionnaire  de 
la  Somme  théologique,  t.  n,  p.  1173-1188;  B.  Lavaud, 
Revue  thomiste,  1927,  p.  292  sq.;  450;  P.  Synave,  Vie 
de  Jésus,  édit.  de  la  Revue  des  jeunes,  t.  n,  p.  415  cq.; 
Marin-Sola,  Divus  Thomas,  janvier  1925;  Sertillanges, 
Les  sept  sacrements  de  l'Église,  Paris,  1911,  p.  8; 
Haynal,  Angelicum,  1927,  etc.  lui  dehors  de  l'école 
dominicaine,  les  partisans  de  la  causalité  physique 
sont  légion  :  Bucceroni,  S.  J.,  De  causalitate  sacramen- 
lorum  commentarius;  card.  Lépicier,  De  sacramentis  in 
communi  (III*  part.  Sum.  S.  Thomœ,  q.  lxii,  a.  4), 
p.  102,  n.  3-17,  avec  une  note  sévère  (n.  17)  pour  la 
causalité  morale  qui  «  déroge  à  la  perfection  de  l'uni- 
vers »;  Oswald,  Die  dogmatische  Lehre  von  den  heiligen 
Sacramenten  der  katholischen  Kirche.  Munster,  1877 
(4e  édit.),  p.  55  sq.  ;  N.  Gihr,  op.  cit.,  trad.  franc., 
p.  96-99;  Casajoana,  Disquisitiones  scholastico-dogma- 
ticœ,  t.  m,  Barcelone,  1890,  n.  65-74;  Hermann, 
C.  SS.  R.,  Institutiones  theol.  dogm.  (7«  édit.,  1937), 
n.  1483  (excellent  exposé  des  raisons  qui  rendent  plus 
probable  la  causalité  physique);  Heinrich-Gutberlet, 
Dogmatische  Théologie,  t.  ix,  Mayence,  1901,  p.  136- 
150;  Del  Val,  Sacra  Iheologia  dogmatica,  t.  m,  Madrid, 
1908,  n.  53-58;  Diekamp-Hoflmann,  Manuale  theol. 
dogm.,  t.  iv,  p.  42  sq.  ;  Mattiussi,  S.  J.,  De  sacramentis 
animadversiones,  Rome,  1913,  p.  26  sq.  (excellente 
mise  au  point  de  la  doctrine  de  saint  Thomas); 
J.  O'Connell,  De  sacramentis  Ecclesiœ,  t.  i,  Bruges, 
1933,  p.  75-78.  Nous  passons  sous  silence  les  articles 
de  revues. 

2.  Discussion.  —  a)  Les  arguments  favorables.  — 
a.  Celte  doctrine  est  plus  conforme  à  la  sainte  Écriture.  — 
Elle  enseigne  que  nous  renaissons  de  l'eau  (ex  aqua), 
par  le  bain  de  la  régénération,  que  la  grâce  et  l'Esprit- 
Saint  sont  donnés  par  l'imposition  des  mains,  que 
nous  sommes  purifiés  par  le  bain  du  baptême  (mun- 
dari  lavacro).  Or  les  particules  ex,  per,  l'ablatif  lavacro, 
par  leur  sens  propre  et  obvie,  dénotent  la  causalité 
physique. 

b.  Cette  doctrine  est  plus  conforme  aux  assertions  îles 
saints  Pères.  —  Cf.  S.  Thomas,  q.  lxii,  a.  4.  On  a  vu 
plus  haut,  col.  498-527,  comment  les  Pères  enseignent 
l'efficacité  du  rite  sacramentel.  Leurs  expressions 
supportent  difficilement  l'interprétation  de  la  causa- 
lité morale.  Voir  Hugon,  La  causalité  instrumentale, 
p.  122-125  :  «  Oratoires,  si  l'on  veut,  ces  expressions, 
mais  à  la  condition  qu'on  ne  leur  prête  pas  un  sens 
entièrement  étranger  à  celui  qu'elles  signifient  si 
naturellement.  Tout  en  recourant  aux  artifices  litté- 
raires et  aux  métaphores  hardies,  les  Pères  entendent 
bien  choisir  les  images  exactes  l;s  plus  propres  à 
expliquer,  à  éclaircir  le  dogme.  F'ourquoi  donc  n'em- 
ploient-ils que  les  exemples  de  la  causalité  physique? 
Qu'ils  n'aient  pas  songé  à  toutes  les  subtilités  de  la 
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vertu  Instrumentale,  nous  l'accordons...  bien  volon- 
tiers; mais  il  est  certain  aussi  qu'ils  ont  voulu  attri- 
buer aux  sacrements  une  réelle  et  puissante  efficacité. 
et  leurs  expressions  ne  désignent  que  la  causalité 
physique.  »  E.  Hugon,  La  causante  instrumentale, 
p.  125. 

c.  Plus  conforme  à  la  liturgie.  —  La  liturgie  de  la 
bénédiction  des  fonts,  au  samedi  saint,  ne  s'explique 
bien  qu'en  admettant  une  causalité  physique  du 
baptême:  la  consécration  de  l'huile  au  jeudi  saint 
amène  la  même  réflexion.  Cf.  Hermann,  op.  cit., 
n.    1183. 

ci.  Plus  conforme  aux  déclarations  des  conciles.  — 
Nos  sacrements,  disent  les  conciles  de  Florence  et  de 
Trente,  contiennent  la  grâce  qu'ils  signifient;  ils  la 
confèrent  à  ceux  qui  n'apportent  pas  d'obstacle;  ils 
Ja  donnent  par  eux-mêmes.  Or,  la  cause  morale  ne 
contient  pas  l'effet  à  produire;  elle  sollicite,  l'agent 
d'intervenir,  mais  l'effet  réalisé,  elle  ne  l'a  pas,  elle  ne 
le  porte  pas,  elle  ne  le  donne  pas.  Les  termes  de  force, 
vertu  (vis,  virlus;  cf.  conc.  de  Trente,  sess.  vu,  De 
baptismo,  can.  1)  choisis  par  les  Pères  de  Trente 
s'entendent  tout  naturellement  d'une  réalité  physique; 
la  causalité  morale  serait  mieux  désignée  par  les  mots  : 
valeur,  dignité,  excellence,  que  le  concile  a  cependant 
écartés.  Le  c.  vu  de  la  vie  session  sur  la  justification 
est  suggestif  à  cet  égard,  le  concile  y  distinguant  la 
cause  méritoire  de  la  justification  de  sa  cause  instru- 
mentale. Le  vi  verborum  employé  par  le  concile 
pour  marquer  comment  s'opère  la  transsubstantiation 
est  aussi  significatif.  Voir  Hugon,  op.  cit.,  p.  127-137. 
Sans  doute,  le  concile  de  Trente  n'a  pas  voulu  trancher 
les  controverses  d'école;  mais,  voulant  affirmer  en 
termes  précis  la  causalité  réelle,  l'ex  opère  operalo  du 
sacrement,  il  n'a  pu  se  servir  que  de  termes  dont  le 
sens  obvie  ne  peut  bien  s'entendre  que  dans  le  système 
de  la  causalité  physique. 

Les  théologiens  qui  veulent  tenir  la  balance  égale 
entre  les  deux  systèmes  citent  un  passage  du  caté- 
chisme du  concile  de  Trente  qui  semble  indiquer  que 
le  mode  de  causalité  des  sacrements  nous  échappe  : 
Quo  autem  paclo  tanta  res  et  tam  mirabilis  per  sacra- 
mentum  efjiciatur,  ut,  quemadmodum  sancti  Auguslini 
sententia  celebratum  est,  «  aqua  corpus  abluat,  et  cor 
tangat  »,  id  quidem  humana  ratione  alque  intelligentia 
comprehendi  non  potest.  Mais  on  oublie  trop  ce  qui  suit  : 
At  fidei  lumine  cognoscimus,  omnipolentis  Dei  virlulcm 
in  sacramentis  inesse,  qua  id  efficiant,  quod  sua  vi  res 
ipsœ  nalurales  prœstare  non  possunt.  C.  i,  n.  27.  On  ne 
prétend  pas  que  le  système  de  la  causalité  physique 
puisse  se  démontrer  autrement  qu'à  la  lumière  des 
enseignements  de  la  foi. 

e.  Plus  appuyée  sur  la  raison  thcologique.  —  La 
causalité  physique  de  certains  sacrements,  de  l'eucha- 
ristie notamment,  mais  aussi  de  l'ordre  cl  du  baptême, 
apparaît  si  nettement  qu'il  est  de  bon  raisonnement 
théologique  de  l'étendre  aux  autres.  De  plus,  on  ne 
voit  pas  très  bien  comment  le  système  de  la  causalité 
morale  peut  différencier  l'action  des  sacrements  de  la 
Loi  nouvelle  d'avec  l'action  des  sacrements  préchré- 
tiens :  «  La  doctrine  thomiste  fait  nettement  ressortir 
l'économie  des  deux  alliances.  Dans  l'ancienne,  le 
Christ  n'agit  que  moralement,  c'est-à-dire  que  la  grâce 
est  conférée  en  vue  fies  mérites  futurs;  donc  les  sacre- 
ments ne  doivent  être  que  des  causes  morales;  dans 
la  Loi  nouvelle,  il  existe  et  agit  physiquement;  donc, 
les  sacrements  doivent  être  des  causes  physiques.» 
Hugon,  op.  cit.,  p.  1  15. 

b)  Les  arguments  défavorables.  —  On  les  trouvera 
bien  résumés  et  à  la  fois  résolus  dans  I  lervé,  Manuale, 
t.  m,  n.  427. 

a.  Dans  le  système  de  la  causalité  physique,  où  le 
sacrement  atteint   immédiatement   la  grâce,  on  peut 


se  demander  où  se  trouve  l'action  préalable  disposi- 
tive qui  cependant  est  requise  en  tout  instrument.  — 
Difficulté  à  laquelle  on  a  d'avance  répondu  en  distin- 
guant dispositive  operari  et  disposilioncm  operari. 
C'est  non  dans  le  terme  opéré  que  se  trouve  la  dispo- 
sition préalable,  mais  dans  la  manière  d'opérer  que  se 
rencontre  l'action  dispositive.  Cf.  Hugon,  Tractatus 
dogmatici,  t.  m,  p.  82,  n.  xm. 

b.  Comment  une  vertu  spirituelle  fia  vertu  com- 
muniquée au  sacrement  par  l'agent  principal,  Dieu) 
pourrait-elle  être  reçue  en  un  sujet  corporel?  — 
Réponse  :  il  ne  s'agit  pas  d'une  puissance,  être  complet 
et  permanent,  mais  d'une  motion,  être  essentiellement 
incomplet  et  transitoire,  qui  n'est  pas  faite  pour  le 
sujet  matériel  dans  lequel  elle  passe,  mais  pour  le 
terme  spirituel  auquel  elle  aboutit.  Cf.  S.  Thomas,  De 
vcritale,  q.  xxvn,  a.  4,  ad  5um. 

c.  Les  sacrements  sont  des  entités  morales;  com- 
ment pourraient-ils  opérer  physiquement.  —  La 
meilleure  réponse  à  faire  à  cette  objection  est  de 
reprendre  le  système  de  Jean  de  Saint-Thomas  sur 
la  constitution  du  sacrement  :  l'être  moral  qui  résulte 
de  l'intention  du  Christ  apporte  l'unité  sacramentelle 
aux  éléments  physiques,  matière  et  forme.  Par  consé- 
quent l'être  moral  ou  de  raison  se  continue  dans  la 
réalité  par  des  éléments  physiques;  aussi  l'institution 
et  l'intention  du  Christ  se  prolongeant  sur  les  éléments 
sensibles  du  sacrement  donnent  à  la  vertu  instrumen- 
tale d'être  réelle  et  physique  et  d'agir  réellement  et 
physiquement  sur  la  production  de  la  grâce.  Cf.  Bil- 
luart,  diss.  III,  a.  2,  obj.  1. 

d.  Le  sacrement  ne  peut  plus  opérer  physiquement, 
puisqu'il  n'existe  plus  au  moment  où  la  grâce  est 
produite.  —  «  Le  rite  efficace  existe  dans  son  terme  et 
dans  son  complément  définitif,  lorsque  la  dernière 
syllabe  est  prononcée;  la  signification  de  la  forme 
étant  simple,  bien  que  tous  les  mots  ne  soient  pas  pro- 
férés à  la  fois,  la  vertu  sacramentelle  aussi  est  simple 
et  produit  son  effet  physique  au  dernier  instant.  » 
Cf.  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  IIIa,  q.  lxxviii,  a.  4, 
ad  3um. 

e.  La  reviviscence  de  certains  sacrements  pose  une 
sérieuse  objection  à  l'encontre  de  leur  causalité  physi- 
que. Comment  opéreraient-ils  physiquement,  puisqu'ils 
n'existent  plus?  —  Voir  ici  Reviviscence,  t.  xm, 
col.  2625-2626. 

/.  L'objection  fondamentale  n'est  guère  touchée 
par  nos  auteurs.  Il  s'agit  de  la  création  même  de  la 
grâce.  Comment  une  cause  créée  peut-elle  concourir 
instrumentalement  à  une  création  de  la  grâce  dans 
l'âme?  —  On  a  déjà  déclaré  à  plusieurs  reprises  que 
ce  n'est  pas  la  grâce  qui  est  directement  et  immédia- 
tement créée  par  Dieu  dans  la  justification  opérée 
sacramentellement,  mais  c'est  le  sujet  lui-même  de  la 
grâce  qui  est  élevé  par  Dieu  à  un  état  supérieur. 
C'est  dans  cette  élévation  que  peut  s'exercer  l'action 
instrumentale.  Voir  col.  586,  588. 

Sans  doute,  toute  obscurité  n'est  pas  enlevée  du 
système  de  la  causalité  physique.  On  ne  peut  nier 
cependant  qu'il  no  représente  une  synthèse  remarquable 
de  l'œuvre  surnaturelle  de  la  justification  et  de  la 
sanctification  sacramentelles,  où  il  montre  «  trois 
facteurs  agissant  mystérieurement  :  Dieu,  comme 
cause  principale;  la  sainte  humanité  de  Jésus  et  le 
sacrement  comme  instruments  de  cette  cause  princi- 
pale. Cf.  S.  Thomas,  P--IIœ,  q.  cxn,  a.  9,  ad  2um.  Ces 
facteurs  agissent  d'une  manière  semblahle,  c'est-à-dire 
effectivement,  mais  il  y  a  entre  eux  subordination  en 
même  temps  que  compénétration  intime.  Il  faut,  en 
effet,  distinguer  entre  l'instrument  uni  à  celui  qui 
agit  par  ce  moyen  et  l'instrument  séparé  et  distinct 
de  l'agent  :  ce.  dernier  instrument  est  mis  en  mou- 
vement par  le  premier,  comme  le  bâton,  par  exemple, 
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reçoit  le  mouvement  de  la  main  de  l'homme  qui  le 
tient.  Or,  Dieu  est  l'auteur  et  le  principe  de  toute 
grâce:  la  sainte  humanité  du  Christ  est  l'instrument 
séparé  et  suhordonné;  il  faut  donc  que  la  vertu  salu- 
taire découle  de  la  divinité  de  Jésus-Christ  par  le 
moyen  de  son  humanité  et  pénètre  les  sacrements. 
Cf.  IIP»,  q.  lxii,  a.  5.  Ainsi  Jésus-Christ  exerce, 
comme  Dieu  et  comme  homme,  une  action  différente 
au  point  de  vue  de  la  production  de  la  grâce  sacra- 
mentelle :  en  tant  que  Dieu,  il  agit  principalement  ou 
par  autorité;  par  son  humanité,  il  n'y  agit  pas  seule- 
ment comme  première  cause  méritoire,  mais  encore 
comme  cause  efficiente  quoique  instrumentale.  De  la 
sorte,  par  les  sacrements  comme  par  autant  de  canaux, 
la  vertu  de  la  passion  du  Sauveur  ou,  ce  qui  revient 
au  même,  les  mérites  de  la  rédemption,  arrivent 
jusqu'à  nous;  car  les  sacrements  de  l'Église  emprun- 
tent leur  efficacité  tout  spécialement  à  la  passion  du 
Christ  dont  la  vertu  nous  est  unie  en  une  certaine 
manière  par  la  réception  des  sacrements.  C'est  pour 
signifier  ce  mystère  que  Jésus-Christ,  attaché  à  la 
croix,  laissa  échapper  de  son  côté  entr'ouvert  de  l'eau 
et  du  sang  :  l'eau  figure  le  baptême,  le  sang  figure 
l'eucharistie  —  et,  entre  les  sacrements,  le  baptême  et 
l'eucharistie  sont  les  deux  plus  excellents.  Cf.  S.  Tho- 
mas, III»,  q.  lxi,  a.  3;  lxii,  a.  5.  »  N.  Gihr,  op.  cit., 
p.  97-98. 

3°  La  causalité  dispositive.  —  Nous  avons  déjà  pu 
distinguer  deux  phases  dans  l'histoire  de  la  causalité 
dispositive.  La  première  phase  serait  celle  de  la  pré- 
histoire de  la  théologie  sacramentaire  :  avant  saint 
Thomas,  et  même  chez  quelques  auteurs  contempo- 
rains de  saint  Thomas  et  chez  saint  Thomas  lui-même 
dans  le  Commentaire  sur  les  Sentences,  on  admet  géné- 
ralement que  les  sacrements  n'atteignent  pas  la  grâce 
elle-même,  mais  produisent  simplement  dans  l'âme 
une  disposition  nécessitant  la  production  de  la  grâce. 
Cette  théorie  a  pour  base  l'impossibilité  de  concevoir 
une  coopération  instrumentale  à  la  création  de  la 
grâce.  De  plus,  elle  s'appuie  sur  la  conception  tri- 
paitite  déjà  vulgarisée  du  sacramentum,  du  res  et 
sacramentum  et  de  la  res  sacramenti;  res  et  sacramentum 
étant  le  seul  effet  immédiat  du  sacrement  extérieur. 

La  deuxième  phase  est  celle  qu'inaugurent  Pierre 
de  La  Palu  et  Capréolus.  Voulant  affirmer  une  fidélité 
rigoureuse  aux  doctrines  exprimées  par  saint  Thomas 
dans  les  Questions  disputées  et  dans  la  Somme,  ces 
auteurs  entendent  la  dispositio  prsevia,  non  du  carac- 
tère ou  de  Yornalus  anima'  qui  s'identifie  avec  le  res 
et  sacramentum,  mais  de  la  grâce  sacramentelle  elle- 
même  en  tant  que  distincte  de  la  grâce  gratum  /ariens. 
Mais  cette  position  est  elle-même  peu  conforme 
aux  déclarations  de  saint  Thomas  dans  la  Somme, 
relativement  à  la  nature  de  la  grâce  sacramentelle. 

La  théorie  de  la  causalité  dispositive,  à  laquelle  le 
concile  de  Trente  semblait  avoir  donné  le  coup  de 
mort,  est  ressuscitée  au  xixe  siècle  pour  entrer  dans 
une  troisième  et  nouvelle  phase,  la  causalité  dispositive 
intentionnelle,  qui  probablement  n'aurait  jamais  acquis 
droit  de  cité  dans  nos  exposés  théologiques,  si  le 
cardinal  Billot  ne  lui  avait  accordé  son  patronage. 

Est-ce  à  dire  que  la  conception  de  Capréolus  soit 
entièrement  disparue?  On  la  retrouve,  de  nos  jours 
encore,  chez  quelques  auteurs.  Del  Val  opine  que  les 
sacrements  produisent  physiquement  et  immédia- 
tement reliqiosam  animœ  consecrationem,  quœ  indi- 
recte seu  dispositive  nécessitât  infusionem  gratiœ. 
Sacra  theologia  dogmatica,  t.  m,  n.  53  sq.  De  même,  de 
Bellevue  estime  que  les  sacrements  produisent  physi- 
quement le  caractère  ou  un  état  d'âme  disposant  à  la 
grâce.  La  grâce  sacramentelle  ou  effet  propre  des  divers 
sacrements,  Paris,  1900,  p.  103  sq.  Gonthier  en  revient 
même  purement  et  simplement  à  l'ancienne  causalité 


621     SACREMENTS.    CAUSALITÉ,    EXPLICATIONS    THÉOLOGIQUES     622 

dispositive  de  saint  Thomas  dans  le  Commentaire 
des  Sentences.  De  la  causalité  des  sacrements,  dans 
Études,  t.  lviii,  p.  213-238;  471-498. 

Mais  les  partisans  actuels  de  la  causalité  disposilive 
physique  se  comptent  sur  les  doigts  de  la  main;  la 
faveur  est,  chez  certains  disciples  de  Billot,  à  la 
causalité  dispositive  intentionnelle. 

1.  Exposé  de  l'opinion  d'une  causalité  dispositive 
intentionnelle  (Billot).  ■ —  Le  cardinal  Billot,  tout  en 
déclarant  la  causalité  morale  insuffisante,  rejette 
l'efficacité  physique.  Deux  assertions  principales 
résument  l'explication  de  ce  théologien.  1.  la  vertu 
instrumentale  par  laquelle  opèrent  les  sacrements 
n'est  pas  physique,  mais  intentionnelle;  2.  l'action  des 
sacrements  n'atteint  pas  la  grâce  elle-même,  mais 
plutôt  la  disposition  qui  exige  la  grâce. 

a)  La  causalité  intentionnelle.  —  Cette  causalité 
imprime  ou  excite  une  image,  éveille  une  intelligence, 
porte  une  pensée  ou  un  ordre.  On  signale  un  exemple 
de  cette  causalité  dans  les  paroles  par  lesquelles  le 
souverain  pontife,  au  consistoire,  publie  les  nouveaux 
évêques.  Non  seulement  ces  paroles  signifient  la 
collation  de  la  juridiction  épiscopale,  mais  elles  la 
produisent  quant  au  pouvoir  de  juridiction.  C'est  une 
sorte  de  causalité  per  modum  imperii  analogue  à  la 
causalité  qui  accompagnait  les  paroles  du  Christ  lors- 
qu'il commandait  aux  vents  et  à  la  tempête  ou  qu'il 
présentait  aux  éléments  créés  sa  volonté  pour  accom- 
plir en  eux  des  miracles.  On  aurait  tort  d'expliquer 
l'efficacité  des  sacrements  par  une  vertu  physique, 
sorte  de  motion  les  animant  au  moment  où  ils  pro- 
duisent leur  effet;  il  suffît  d'une  motion  intentionnelle 
s'originant  à  l'institution  du  Christ.  De  plus,  et  préci- 
sément parce  que  la  motion  instrumentale  du  sacre- 
ment est  d'ordre  intentionnel,  son  terme  immédiat 
ne  saurait  être  la  grâce  elle-même,  mais  un  titre  exigitif 
de  la  grâce,  titre  dont  la  réalité  est  elle-même,  non 
pas  d'ordre  physique,  mais  d'ordre  intentionnel  et 
moral,  quoique  néanmoins  constituant  un  être  très 
réel.  Ce  titre  exigitif  de  la  grâce  joue  donc  le  rôle  de 
disposition.  Et  c'est  en  ce  sens  que  saint  Thomas 
aurait  enseigné  que  le  sacrement  agit  instrumentaliter 
disposilive. 

L'auteur  montre  la  cohérence  de  son  système  avec 
la  nature  même  du  sacrement.  Les  sacrements  sont 
des  signes,  dont  l'action  propre  —  manifester  les 
concepts  de  l'intelligence  —  est  d'ordre  intentionnel. 
L'action  instrumentale  des  sacrements  doit  donc  se 
trouver  dans  la  même  ligne  et  dans  le  même  ordre  : 
significando  causant.  S.  Thomas,  De  veritate,  q.  xxvn, 
a.  4,  ad  13.  Ainsi  les  sacrements,  en  tant  que  signes 
institués  par  le  Christ,  manifestent  par  leur  opération 
propre,  c'est-à-dire  notifient  le  décret  divin  concernant 
la  sanctification  du  sujet  et  simultanément,  par  leur 
opération  instrumentale  qu'anime  une  vertu  divine, 
ils  appliquent  efficacement  ce  décret  au  sujet  du 
sacrement  et  causent  en  lui  une  forme  intentionnelle 
qui  est  comme  une  nécessité  de  recevoir  la  grâce. 
Ainsi  trois  mots  résument  cette  doctrine  :  cause  instru- 
mentale efficiente,  intentionnelle,  disposilive. 

L'autorité  du  maître  a  rallié  à  cette  conception  un 
certain  nombre  de  disciples  :  Van  Noort,  De  sacra- 
menlis,  t.  i,  n.  57  sq.  ;  Bellevue,  La  grâce  sacramentelle, 
Paris,  1900,  p.  66  sq.;  Manzoni,  Compendium  theolo- 
gise  dogmatiew,  t.  iv,  Turin,  1912,  n.  42;  De  Smet, 
De  sacram.  in  génère,  n.  38-40;  Richard,  La  causalité 
instrumentale  :  physique,  morale,  intentionnelle,  dans  la 
Revue  néo-scolastique,  1909,  p.  20-31;  Blondiau,  De 
causalitate  physica,  morali,  intenlionali  sacramenlorum. 
dans  Collaliones  Namurcenses,  t.  xm,  1913-1914, 
p.  249;  Merchelbach,  De  sacramentis  sub  conditione 
«  Si  non  es  dispositus  »  non  ministrandis,  dans  Revue 
ecclésiastique  de  Liège,  1909,  p.  335;  Van  Hove,  La 
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doctrine  du  miracle  chez  saint  Thomas,  p.  148-159. 
Hurter,  Compendium  theol.  dogm.,  t.  ni,  n.  244,  265, 
admet  une  causalité  qu'il  appelle  physique  et  qui, 
à  tout  bien  considérer,  se  rapproche  singulièrement  de 
la  causalité  intentionnelle  de  Billot.  Quant  à  De  Bacts, 
De  sacramentis  in  génère,  G3nd,  1907,  s'il  est  d'accord 
avec  Billot  sur  la  nature  intentionnelle  de  la  causalité 
sacramentelle,  il  s'en  sépare  sur  le  terme  même  de 
l'action  instrumentale;  cette  action  serait,  non  dispo- 
sitive, mais  perfective. 

b)  Raisons  invoquées  en  sa  faveur.  —  La  démons- 
tration de  Billot,  clans  De  sacramentis,  t.  i,  comporte 
deux  objets  :  le  terme  de  l'action  sacramentelle,  à 
savoir  une  disposition  à  la  grâce;  la  nature  intention- 
nelle de  la  vertu  instrumentale. 

a.  Le  terme  de  l'action  sacramentelle  est  une  dispo- 
sition à  la  grâce.  —  Trois  arguments  sont  ici  invoqués. 
D'abord  la  signification  du  sacrement.  Tout  sacrement 
validement  administré  est  un  signe  pratique  complè- 
tement vrai.  Or  le  sacrement  valide  peut  exister  sans 
la  grâce  (le  cas  de  fiction).  Donc  la  signification  pra- 
tique du  sacrement  n'est  pas  la  grâce  en  soi,  mais 
quelque  chose  qui  dispose  à  la  grâce. 

Ensuite  la  reviviscence  des  sacrements  :  cette  revivis- 
cence ne  peut  s'expliquer  sinon  parce  que  le  sacrement 
cause  d'abord  un  effet  préalable  exigitif  de  la  grâce  : 
le  res  et  sacramentum,  appelant  la  res  sacramenli. 

Enfin,  la  nécessité  d'établir  un  mode  uniforme  dans 
l'explication  de  la  causalité  sacramentelle  doit  nous 
faire  conclure,  pour  tous  les  sacrements,  au  même 
mode  de  causalité  que  dans  les  sacrements  qui  «  revi- 
vent ».  Th.  vu,  §  2. 

b.  La  nature  intentionnelle  de  la  vertu  instrumentale.  — 
L'auteur  reprend  d'abord  tous  les  arguments  invoqués 
par  les  partisans  de  la  causalité  morale  contre  la 
causalité  physique.  Puis,  positivement,  il  apporte 
trois  arguments  en  faveur  d'une  vertu  sacramentelle 
simplement  intentionnelle  : 

D'abord,  l'autorité  du  concile  de  Florence  :  l'inten- 
tion que  doit  avoir  le  ministre  de  faire  ce  que  fait 
l'Église  ne  saurait  s'accommoder  d'une  vertu  phy- 
sique. —  Ensuite  la  nature  du  sacrement,  qui  est 
essentiellement  un  signe,  exige  une  vertu  sacramen- 
telle de  même  ordre,  c'est-à-dire  intentionnelle.  — 
Enfin,  la  vertu  intentionnelle  sauvegarde  mieux  la 
dignité  du  sacrement  qui,  dans  le  système  de  la  vertu 
physique,  échappe  moins  facilement  au  reproche 
d'«  efficacité  magique  »  que  lui  attribuent  les  incrédules 
et  les  protestants.  Ibid.,  §  3. 

2.  Discussion  de  celle  opinion.  —  Les  objections  ont 
été  multipliées  contre  la  théorie  de  Billot.  Lui-même 
rapporte  et  résout  sept  objections  contre  la  causalité 
dispositive  et  sept  également  contre  la  vertu  inten- 
tionnelle. Cf.  op.  cit.,  édit.  de  1924,  p.  128-133, 137-143. 

Quoi  qu'il  en  soit  des  objections  de  détail  et  de  la 
difficulté  d'accorder  une  causalité  «  intentionnelle  » 
avec  les  assertions  de  la  tradition  catholique,  il  semble 
bien  qu'essentiellement  l'objection  sérieuse  tombe 
sur  l'impossibilité,  d'une  part,  de  concevoir  une  vertu 
seulement  intentionnelle  et,  d'autre  part,  de  s'arrêter 
à  une  causalité  simplement  dispositive. 

a)  «  L'explication  du  P.  Billot  détruit  la  vraie  notion 
d'instrument  et  enlève  toute  causalité  positive  aux 
rites  surnaturels.  L'instrument  doit  recevoir,  au 
moment  où  il  est  appliqué,  une  influence  qui  le  fortifie, 
des  énergies  nouvelles  qui  le  rendent  plus  efficace, 
plus  actif,  sans  quoi  il  restera  condamné  ù  une  perpé- 
tuelle inertie.  L'être  intentionnel  dont  on  parle  est 
purement  extrinsèque,  il  ne  confère  aucune  force 
intérieure  à  l'instrument  :  le  signe  sensible  sera  donc 
vide  et  efficace.  L'intention,  la  députation,  ou  l'insti- 
tution du  législateur,  ne  suffisent  pas  pour  appliquer, 
elles  ne  donnent  que  V aptitude;  il  faut,  en  outre,  une 


activité  intrinsèque,  qui  tire  l'instrument  de  son  état 
statique  et  le  mette  en  exercice.  Avec  la  théorie  de  la 
vertu  intentionnelle,  la  causalité  des  sacrements  est 
tout  entière  dans  leur  institution;  ils  n'ont  donc  pas 
une  causalité  nouvelle  au  moment  où  ils  sont  conférés. 
L'institution  et  la  députation  étant  déjà  faites  par 
Notre-Seigneur,  toute  l'activité  sacramentelle  a  été 
posée  à  l'origine.  Leur  rôle  unique  aujourd'hui  est  de 
parler  à  notre  esprit  :  c'est  dire  qu'ils  n'ont  plus 
d'efficacité  intrinsèque  actuelle;  c'est  nier  la  causalité 
ex  opère  operato,  que  le  docte  professeur  du  Collège 
romain  défend  cependant  avec  tant  d'énergie.  » 
E.  Hugon,  La  causalité  sacramentelle,  p.  161.  Les 
exemples  donnés  par  Billot  vont  à  rencontre  de  sa 
thèse  :  les  paroles  pontificales  au  consistoire  ne  sont 
pas  la  cause  du  pouvoir  des  évêques;  elles  manifestent 
simplement  la  volonté  du  pape  qui  seule  confère 
effectivement  la  juridiction. 

b)  S'arrêter  à  une  disposition  à  la  grâce,  c'est  encore 
aller  directement  contre  la  causalité  du  sacrement. 
Personne  ne  nie,  dans  la  plupart  des  sacrements, 
l'existence  d'un  res  et  sacramentum,  signifié  extérieu- 
rement par  le  sacramentum  tantum  et  qui  est  à  son 
tour  signe  de  la  grâce  intérieure,  res  sacramenli.  Mais 
il  s'agit  de  savoir  si  l'efficacité  instrumentale  du 
sacrement  a  pour  terme  le  res  et  sacramentum,  dispo- 
sition à  la  grâce.  D'après  les  principes  les  mieux  établis 
de  saint  Thomas,  «  l'activité  instrumentale  est  celle 
qui  coopère  à  tout  l'effet  de  l'agent  supérieur;  l'action 
de  l'instrument  et  celle  de  la  cause  principale  ne  se 
séparent  pas,  il  n'y  a  qu'une  seule  passion  et  qu'un 
seul  terme.  Il  ne  faut  donc  pas  mettre,  d'un  côté, 
l'effet  instrumental  des  sacrements  et,  de  l'autre, 
l'effet  propre  de  Dieu  :  c'est  une  seule  et  même  réalité. 
Si  l'on  concède  que  nos  rites  sont  les  instruments  de 
Dieu  au  sens  rigoureux  du  mot,  il  faut  confesser  qu'ils 
atteignent  l'effet  total  de  la  cause  principale  et  le 
caractère  et  la  grâce.  Ainsi  l'exige  la  notion  vraie  de 
l'instrument.  »  Hugon,  op.  cit.,  p.  164.  Tout  ce  qu'un 
vrai  thomiste  peut  concéder  à  la  causalité  «dispositive», 
c'est  que  les  sacrements  opèrent  dispositivement  par 
rapport  à  l'action  de  l'agent  principal,  ce  qui,  répétons- 
le,  ne  signifie  pas  une  disposition  à  cette  action. 

Ces  deux  arguments  paraissent  péremptoires. 
D'ailleurs,  depuis  le  concile  de  Trente  qui  affirme 
que  «  les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  confèrent  ex 
opère  operato  la  grâce  »,  comment  oser  soutenir  qu'ils 
confèrent  ex  opère  operato  «  une  disposition  à  la 
grâce  ?  » 

Tout  cependant  n'est  pas  à  rejeter  clans  la  théorie 
de  Billot  :  la  doctrine  de  l'intention  est  à  retenir.  Ne 
l'avons-nous  pas  trouvée  chez  Jean  de  Saint-Thomas 
comme  expliquant  l'être  symbolique  et  sacramentel  du 
rite?  Être  de  raison,  être  intentionnel,  l'institution 
du  Christ,  dépendant  de  sa  volonté  jadis  exprimée, 
suit  le  sacrement,  le  complète,  lui  donne  sa  significa- 
tion et  son  efficacité  jusque  dans  ses  éléments  sensibles, 
nature  et  forme,  auxquels  d'ailleurs  elle  confère 
l'unité  sacramentelle  jusque  dans  son  application  au 
sujet  par  l'intention  du  ministre,  jusque  dans  la 
production  de  la  grâce.  Et  cette  part  de  vérité,  les 
adversaires  de  Billot  ne  l'ont  pas  assez  reconnue. 
Mais  cette  «  vertu  intentionnelle  »  dérivée  de  la 
volonté  du  Christ  ne  saurait  pas  plus  agir  sans  vertu 
physique  instrumentale  qu'elle  ne  saurait  constituer 
un  sacrement  sans  les  éléments  sensibles.  Et  voilà  ce 
que  Billot  n'a  pas  su  discerner. 

VI.  Les  effets  des  sacrements.  —  Les  théologiens 
énumèrent  trois  effets  des  sacrements  :  la  grâce,  la 
grâce  sacramentelle,  le  caractère.  Cette  étude  des 
effets  des  sacrements  peut  se  conclure  par  quelques 
considérations  sur  la  nécessité  des  sacrements  et 
l'ordre  à  mettre  entre  eux. 
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/.  LA  grâce.  —  Il  n'est  pas  question  de  revenir  ici 
sur  le  dogme  de  la  production  de  la  grâce  par  les 
sacrements.  Cette  thèse  fondamentale  a  fait  l'objet 
au  point  de  vue  traditionnel  de  la  seconde  partie  de 
cette  étude  et  l'on  a  dit  comment  le  concile  de  Trente 
l'avait  promulguée.  Col.  470.  Voir  aussi  l'art.  Opus 
operatum,  t.  xr,  col.  1084-1087. 

Les  questions  ici  abordées  sont  proprement  théolo- 
giques et  se  rapportent  aux  modalités  de  la  collation 
de  la  grâce  dans  la  réception  des  sacrements.  Ces 
modalités  concernent  :  1°  la  collation  de  la  grâce 
première;  2°  celle  de  la  grâce  seconde;  3°  la  mesure 
en  laquelle  est  conférée  la  grâce  par  les  sacrements; 
4°  la  reviviscence  de  la  grâce.  Cette  dernière  question 
a  déjà  été  étudiée,  voir  t.  xm,  col.  2629  sq. 

1°  Collation  de  la  grâce  première.  —  On  appelle 
a  grâce  première  »  celle  qui  est  donnée  ou  rendue  au 
pécheur  que  justifie  le  sacrement.  Cette  collation 
sacramentelle  peut  être  envisagée  au  double  point  de 
vue  des  sacrements  des  morts  et  des  sacrements  des 
vivants  : 

1.  Les  sacrements  des  morts.  ■ —  Le  Christ  a  institué 
spécialement  deux  sacrements  pour  donner  la  vie  de 
la  grâce  à  l'âme  morte  par  le  péché  :  d'où  leur  nom 
de  sacrements  des  morts.  Ce  sont  :  le  baptême,  institué 
pour  conférer  la  première  justification,  en  remettant  le 
péché  originel  et  les  autres  qui  s'y  sont  ajoutés;  la 
pénitence,  dont  l'objet  est  la  rémission  des  péchés 
mortels  commis  après  le  baptême.  Ces  sacrements 
confèrent  la  grâce  première  normalement,  en  vertu 
même  du  but  que  leur  assigne  l'institution  du  Christ  : 
per  se,  disent  les  théologiens. 

2.  Les  sacrements  des  vivants.  —  Les  autres  sacre- 
ments sont  institués  en  soi  et  de  par  la  volonté  du 
Christ  pour  accroître  la  grâce  dans  l'âme  qui  la  possède 
déjà  :  de  là  leur  nom  de  sacrements  des  vivants. 
Relativement  à  l'infusion  de  la  grâce  première,  les 
théologiens  considèrent  qu'en  certains  cas,  en  raison 
d'une  situation  ou  d'une  disposition  particulière,  en 
soi  anormale,  du  sujet,  ces  sacrements  peuvent  acci- 
dentellement, per  accidens,  donner  la  grâce  première 
au  pécheur. 

La  chose  est  certaine  en  ce  qui  concerne  l'extrême- 
onction  qui,  de  sa  nature,  complète  la  pénitence  et, 
d'après  les  paroles  mêmes  de  saint  Jacques,  est  desti- 
née à  remettre  les  péchés.  Au  cas  où  le  sujet  gravement 
malade  ne  pourrait  normalement  recourir  au  sacre- 
ment de  pénitence,  l'extrême-onction  lui  remettrait 
ses  péchés.  Cet  effet  semble  indiqué  par  la  formule 
conditionnelle  de  saint  Jacques  :  si  in  peccatis  sil, 
remittentur  ei,  et  se  déduit  de  l'enseignement  du  concile 
de  Trente  :  delicta,  si  quse  sint  adhuc  expianda,  ac 
peccali  reliquias  abstergit.  Sess.  xiv,  c.  n,  Denz.- 
Bannw.,  n.  909.  Toutefois,  on  ne  saurait  dire  qu'ici 
l'effet  est  accidentel;  il  résulte  de  la  nature  même  du 
sacrement  qui,  achevant  la  purification  de  toute  une 
vie  chrétienne,  doit  par  lui-même  enlever  de  l'âme 
tout  obstacle  à  la  grâce.  Le  sacrement  d'extrême- 
onction  participe  ainsi  de  la  nature  des  sacrements  des 
morts  et  des  sacrements  des  vivants.  Voir  Extrême- 
onction,  t.  v,  col.  1 994  et  2020. 

La  chose  est  très  probable  en  ce  qui  concerne  les 
autres  sacrements  des  vivants,  lorsque  le  pécheur  y 
accède  de  bonne  foi  et  avec  la  contrition  imparfaite. 
C'est  là  l'enseignement  explicite  de  saint  Thomas, 
Sum.  theol.,  III»,  q.  lxxii,  a.  7,  ad  2ura;  q.  lxxix,  a.  3; 
Suppl.,  q.  xxx,  a.  1.  Et  l'on  peut  déduire  la  vérité  de 
cette  opinion  :  1.  de  la  doctrine  du  concile  de  Trente. 
D'après  l'enseignement  du  concile,  sess.  vu,  De  sacra- 
mentis  in  génère,  can.  6,  Denz.-Bannw.,  n.  849,  les 
sacrements  de  la  Loi  nouvelle  confèrent  infailliblement 
la  grâce  à  tous  ceux  qui  n'y  apportent  pas  d'obstacle. 
Or  le  pécheur  qui  accède  de  bonne  foi  aux  sacrements 


des  vivants,  avec  l'attrition,  n'apporte  pas  d'obstacle 
à  la  grâce.  —  2.  De  la  miséricorde  et  de  la  bonté  du 
Christ  qui,  dans  de  telles  conjonctures,  ne  voudrait 
certainement  pas  priver  des  effets  du  sacrement  le 
pécheur  qui,  surtout  à  l'article  de  la  mort,  accéderait 
ainsi  à  la  sainte  communion.  Notons  ici,  en  passant, 
cette  indication  du  cardinal  Jorio,  dans  son  récent 
ouvrage  La  communion  des  malades,  Louvain,  1933, 
n.  99,  concernant  le  viatique  administré  à  un  mourant 
par  un  laïque,  en  l'absence  de  tout  prêtre  :  «  Quant  au 
cas  de  nécessité  particulière  ou  individuelle,  certains 
théologiens  admettent  —  surtout  s'il  s'agit  d'un  mou- 
rant qui,  n'ayant  que  l'attrition,  a  besoin  de  l'eucharistie 
pour  devenir  contrit  —  qu'un  pieux  laïque  puisse  porter 
(privément,  cela  va  sans  dire,  afin  de  prévenir  tout 
scandale)  le  saint  viatique  à  un  malade,  étant  donné 
par  ailleurs  que  ce  malade  se  trouve  dans  les  conditions 
voulues  pour  le  recevoir.  » 

Certains  théologiens,  tout  en  admettant  l'opinion 
de  la  justification  accidentelle  du  pécheur  par  les 
sacrements  des  vivants,  l'expliquent  en  ce  sens  qu'à 
l'occasion  de  ces  sacrements,  reçus  de  bonne  foi  et 
dans  des  conditions  anormales,  Dieu  donne  au  pécheur 
une  grâce  de  contrition  parfaite  qui  le  justifie.  Ce 
serait  une  justification  ex  opère  operanlis.  Il  semble 
plus  simple  d'accueillir  l'opinion  commune  de  la 
justification  par  le  sacrement,  ex  opère  operato.  Voir 
Hervé,  Manuale,  t.  ni,  n.  440. 

2°  Collation  de  la  grâce  seconde.  —  On  appelle 
«  grâce  seconde  »  celle  qui  est  un  accroissement  de  la 
grâce  déjà  possédée  :  la  grâce  seconde  ne  justifie  pas; 
elle  augmente  la  justification. 

1.  Les  sacrements  des  vivants.  —  Par  leur  institution 
même,  ils  sont  destinés  à  accroître  dans  l'âme  la  grâce 
sanctifiante.  Leur  réception  licite  et  fructueuse,  en 
effet,  suppose  déjà  l'état  de  grâce  :  ils  sont  donc  ordon- 
nés à  un  accroissement  de  la  vie  spirituelle  confor- 
mément à  la  fin  particulière  de  chacun  d'eux.  Notons 
en  passant  l'opinion  de  Nuno  et  de  Jean  de  Saint- 
Thomas,  qui  estiment  que  tous  les  sacrements  sans 
exception  sont,  en  tant  que  sacrements,  ordonnés  à  la 
production  île  la  grâce  première  et  (pie  les  sacrements 
des  vivants  ne  sont  ordonnés  à  la  production  de  la 
grâce  seconde  qu'en  tant  que  tels  sacrements  (non 
ex  ratione  generica,  sed  ex  ratione  propria  et  specifica). 
Voir  Jean  de  Saint-Thomas,  Cursus  theologicus,  t.  ix, 
Paris,  Vives,  p.  154,  n.  40  sq.  La  remarque  est  assez 
juste,  car  la  dénomination  de  grâce  première  et  de 
grâce  seconde  est  tout  extrinsèque  à  l'essence  même  de 
la  grâce.  Voir  Billot,  op.  cit.,  p.  103,  note  1. 

2.  Les  sacrements  des  morts.  —  Dans  le  sujet  déjà  en 
état  de  grâce,  les  sacrements  des  morts,  en  raison  des 
dispositions  meilleures  du  sujet  —  l'état  de  grâce 
supprime  radicalement  l'obstacle  du  péché  —  pro- 
duisent certainement  dans  l'âme  un  accroissement  de 
justification.  C'est  là  une  doctrine  certaine,  admise  par 
tous.  Cf.  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  III»,  q.  lix,  a.  4, 
ad  2um. 

Pour  la  pénitence,  la  chose  est  facilement  conce- 
vable :  tant  de  bons  chrétiens  reçoivent  ce  sacrement 
en  n'y  apportant  qu'une  matière  légère  et  libre.  Pour 
le  baptême,  on  peut  supposer  un  catéchumène  adulte 
déjà  purifié  par  le  baptême  de  désir. 

3°  La  mesure  de  la  grâce  conférée.  —  La  doctrine 
communément  reçue  tient  en  deux  assertions  : 

1.  Le  même  sacrement  produit,  «  ex  opère  operato  », 
une  grâce  égale  en  ceux  qui  sont  également  disposés  :  la 
grâce  est  proportionnée  aux  dispositions  du  sujet.  — 
Cette  assertion  s'appuie  sur  l'enseignement  du  concile 
de  Trente,  sess.  vi,  c.  vu  :  parlant  de  la  justification, 
le  concile  déclare  que  la  grâce  est  accordée  secundum 
propriam  cujusque  dispositionem  et  cooperalionem. 
Denz.-Bannw.,  n.  799.  Saint  Thomas  avait  argumenté 
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par  analogie  avec  les  causes  naturelles  :  les  mêmes 
causes  produisent,  dans  les  mêmes  circonstances,  les 
mêmes  effets.  Sum.  Iheol.,  III»,  q.  lix,  a.  8. 

On  observera  qu'il  s'agit  de  l'efïet  produit  ex  opère 
operato.  L'assertion  n'empêche  donc  pas  qu'une 
spéciale  bienveillance  de  Dieu  puisse  accorder  une 
sanctification  plus  grande  a  l'un  qu'à  l'autre,  en 
raison  d'une  vocation  plus  sublime  par  exemple,  et 
cela  principalement  dans  le  baptême.  Cf.  Chr.  Pesch, 
op.  cit.,  n.  133-134;  Van  Noort,  De  sacramentis,  t.  i, 
n.  72.  La  doctrine  des  Pères  à  ce  sujet  est  concordante. 
Suarez,  op.  cit.,  disp.  VII,  sect.  vir,  n.  4;  de  Lugo, 
disp.  IX,  sect.  n,  n.  18  sq. 

2.  Des  sacrements  spécifiquement  différents  très  pro- 
bablement confèrent  à  un  sujet  également  disposé  une 
grâce  plus  ou  moins  grande,  mais  proportionnée  à  leur 
perfection.  —  Une  cause  plus  parfaite  produit,  toutes 
choses  égales  d'ailleurs,  un  effet  plus  parfait.  Or, 
certains  sacrements  sont,  en  soi,  plus  parfaits  que 
d'autres.  Cf.  Conc.  Trid.,  sess.  vu,  can.  3;  voir  ci- 
dessus,  col.  (  05.  Donc,  dans  le  même  sujet,  également 
disposé,  tel  sacrement  produira  selon  toute  vraisem- 
blance une  grâce  plus  parfaite.  On  ne  concevrait  pas 
que  le  baptême  ou  l'ordre  qu'on  ne  reçoit  qu'une  fois 
et  qui,  par  conséquent,  commandent  toute  une  vie, 
ne  produisent  pas  dans  l'âme  une  grâce  plus  abondante 
que  le  sacrement  de  pénitence  qu'on  peut  aujourd'hui 
si  souvent  renouveler.  L'eucharistie,  sacrement  si 
parfait,  et  qui  contient  l'auteur  même  de  la  grâce, 
doit  normalement  conférer  une  grâce  plus  parfaite. 
Cf.  Hervé,  op.  cit.,  n.  445,  446.  Mais  c'est  surtout 
dans  la  production  des  grâces  sacramentelles  que 
s'affirment  ces  inégalités. 

//.  GRACE  SACRAMENTELLE.  —  1°  Notion  générale. — 
Il  est  certain  que  l'infusion  dans  l'âme  de  la  grâce 
sanctifiante  n'est  pas,  même  dans  l'ordre  actuel  de  la 
Providence,  liée  à  la  réception  effective  d'un  sacrement, 
bien  qu'en  réalité  cette  infusion  extra-sacramentelle 
suppose  toujours,  chez  les  adultes,  le  désir  au  moins 
implicite  du  sacrement.  Par  conséquent,  on  peut 
concevoir  que  la  grâce  habituelle  ou  sanctifiante  soit 
communiquée  extra-sacramentellement  :  c'est  le  cas  de 
la  justification  ex  opère  operantis.  En  ce  cas,  c'est-à- 
dire  «  en  tant  qu'elle  n'est  pas  acquise  par  la  voie 
sacramentelle  ex  opère  operato,  mais  qu'elle  est  méritée 
en  un  sens  plus  ou  moins  strict  (de  congruo  vel  de 
condigno)  ex  opère  operantis  »,  elle  s'appelle  «  la  grâce 
commune  ou  ordinaire  (gratia  communiter  dicta,  vel 
communis)  ».  N.  Gihr,  Les  sacrements  de  l'Église 
catholique,  t.  i,  p.  115.  Mais  ordinairement  la  grâce 
habituelle  ou  sanctifiante  est  produite  ou  accrue  par  la 
réception  d'un  sacrement,  ex  opère  operato,  et,  en  ce 
cas.  elle  est  accompagnée  d'autres  secours  habituels  ou 
actuels  répondant  à  la  fin  du  sacrement  reçu.  Les 
théologiens,  appellent  grâce  sacramentelle  «  toutes  et 
chacune  des  grâces  qui  sont  produites  et  reçues  par 
cette  voie.  » 

Si  générale  que  soit  cette  première  notion  de  la 
grâce  sacramentelle,  elle  nous  permet  néanmoins  de 
constater  que  la  grâce,  appelée  sacramentelle  parce 
que  causée  par  le  sacrement,  comporte  la  grâce  habi- 
tuelle commune,  qui  est  essentiellement  la  même  que 
dans  la  justification  extra-sacramentelle,  et,  de  plus. 
«quelque  chose»  de  surajouté.  Les  théologiens,  écrit  à 
ce  sujet  Gihr  (p.  110),  •  admettent  généralement  que 
cette  distinction  (de  la  grâce  commune  et  de  la  grâce 
sacramentelle)  n'atteint  pas  l'essence  de  la  grâce, 
qu'elle  est  simplement  accidentelle.  Gratia  sacramen- 
tatis  est  radem  per  essentiam  cum  gratia  virlutum,  licet 
gratia  sacramenlalis  plures  eonnotel  efjectus.  S.  Bona- 
venture,  In  IVum  Sent.,  dist.  I,  part.  I.  q.  vi.  »  Et 
dans  un  sens  plus  strict  et  plus  pressé,  c'est  ce  quelque 
chose   d'accidentel    et    tic   surajouté   que   le    langage 


théologique  appelle  grâce  proprement  sacramentelle, 
par  opposition  à  la  grâce  commune  des  vertus  et  des 
dons. 

2°  Précisions.  —  «  Il  est  certain  que,  en  plus  de  la 
grâce  sanctifiante  commune  à  tous,  chaque  sacrement 
confère  encore  une  grâce  spéciale  qui  lui  est  propre 
et  qu'on  appelle  grâce  sacramentelle.  En  effet,  que 
l'on  considère  les  fins  diverses,  les  significations  spé- 
ciales et  l'institution  multiple  des  sacrements,  la  raison 
de  cette  grâce  sacramentelle  apparaîtra  manifes- 
tement. Les  sacrements  ont  été  institués  pour  des  fins 
diverses,  qui  sont  les  diverses  nécessités  spirituelles 
des  chrétiens;  ils  doivent  donc  avoir  des  effets  divers, 
au  moins  partiellement.  De  plus,  les  sacrements  con- 
fèrent "  la  grâce  qu'ils  signifient  »;  or,  il  est  évident 
que  chacun  signifie  un  don  spécial;  donc  aussi  il  le 
confère.  De.  même,  si  l'effet  de  tous  les  sacrements  était 
totalement  identique,  pourquoi  le  Christ  aurait-il 
institué  sept  sacrements  différents?  Donc,  il  faut 
conclure  que  tout  sacrement,  en  plus  de  la  grâce  sanc- 
tifiante, confère  un  certain  secours  divin  propre  à 
nous  faire  atteindre  la  fin  qui  lui  est  spéciale.  S.  Tho- 
mas, Sum.  theol.,  III»,  q.  lxii,  a.  2.  »  A. -A.  Goupil, 
Les  sacrements,  t.  i,  p.  37.  Cf.  Jean  de  Saint-Thomas, 
op.  cit.,  n.  285. 

Ce  secours  sacramentel  ne  consiste  pas  dans  la 
simple  différence  de  la  grâce  «  seconde  »  par  rapport 
à  la  grâce  «  première  »,  voir  plus  haut,  col.  625,  ou 
encore  dans  une  intensité  plus  ou  moins  grande  de  la 
grâce  sanctifiante.  Car  «  pour  expliquer  une  différence 
de  ce  genre,  de  multiples  sacrements,  distincts  les  uns 
des  autres,  n'eussent  pas  été  nécessaires;  il  eût  suffi 
d'un  sacrement  plusieurs  fois  réitéré  ou  tout  au  plus 
de  deux  sacrements,  l'un  devant  procurer  et  accroître 
la  grâce,  l'autre  destiné  à  faire  récupérer  la  grâce  à  qui 
l'aurait  perdue.  »  Une  telle  diversité  dans  les  effets  eût 
été  purement  quantitative,  nullement  qualitative.  Or, 
la  diversité  des  sacrements  et  leurs  significations 
différentes  exigent  des  effets  qualitativement  diffé- 
rents. «  Aussi  faut-il  conclure  que  les  grâces  sacra- 
mentelles, c'est-à-dire  les  effets  propres  à  chaque 
sacrement,  se  distinguent  d'une  certaine  manière  et 
entre  eux  et  de  la  grâce  habituelle;  et  cette  diversité 
n'est  pas  suffisamment  expliquée  par  le  plus  ou  le 
moins,  ou  par  un  effet  que  la  réitération  seule  du 
sacrement  causerait.  »  Cf.  Jean  de  Saint-Thomas, 
loc.  cit. 

La  notion  de  grâce  sacramentelle  se  précise  par 
comparaison  avec  celle  de  la  grâce  commune  :  d'une 
part,  la  grâce  commune  avec  son  cortège  de  vertus  et 
de  dons  est  ordonnée  à  la  perfection  même  de  l'âme 
dans  l'ordre  de  la  vie  surnaturelle,  c'est-à-dire  dans  la 
participation  même  de  la  nature  divine;  d'autre  part, 
la  grâce  sacramentelle  est  ordonnée  à  la  réparation  des 
blessures  causées  par  le  péché,  en  tant  qu'elle  est  une 
participation  de  la  grâce  du  Christ.  D'où  il  suit  que 
la  grâce  sacramentelle  consiste  en  une  certaine  déri- 
vation et  imitation  de  la  grâce  de  Jésus-Christ;  de 
telle  façon  (pie  cette  dérivation  et  imitation  lui  confère 
le  pouvoir  de  corriger  plus  parfaitement  les  défauts  du 
péché  et  de  disposer  ainsi  l'âme  chrétienne  à  percevoir 
tous  les  effets  auxquels  est  ordonné  chacun  des 
sacrements.  Cf.  S.  Thomas,  De  veritute,  q.  xxvn,  a.  5, 
ad  12"m  et  ad  15um. 

3°  Relation  de  la  grâce  sacramentelle  à  la  passion  du 
Christ.  —  En  soi,  il  est  bien  évident  que  toute  grâce, 
dans  l'ordre  de  la  nature  déchue  et  réparée  parle  Christ, 
est  une  dérivation  de  la  passion  du  Sauveur.  Mais,  parce 
que  la  passion  du  Sauveur  a  été  ordonnée  en  vue  de  la 
réparation  de  la  nature  déchue,  plus  la  grâce  sera  con- 
çue comme  un  remède  contre  le  péché,  plus  elle  appa- 
raîtra comme  une  dérivation  et  une  participation  delà 
passion  de  Jésus-Christ.  Or,  d'après  saint  Thomas  lui- 
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même,  tandis  que  la  grâce  commune,  abstraction  faite 
de  toute  origine  sacramentelle,  est  plutôt  conçue 
comme  ordonnée  par  Dieu  à  la  perfection  de  l'âme  dans 
l'ordre  de  la  vie  surnaturelle,  la  grâce  sacramentelle 
est  conçue  comme  ordonnée  à  la  réparation  des  bles- 
sures causées  par  le  péché.  Et  c'est  pour  ce  motif 
qu'elle  est  «  une  certaine  dérivation  et  imitation  de  la 
grâce  de  Jésus-Christ  ». 

«  Il  est  peut-être  possible  d'éclaircir  ce  point,  écrit  Gihr, 
en  comparant  la  grâce  sacramentelle  à  la  grâce  originelle 
(la  grâce  de  l'état  d'innocence,  laquelle  n'est  pas,  très  proba- 
blement, une  dérivation  de  la  grâce  du  Christ).  Cette  grâce 
avait  une  efficacité  parfaite  en  tant  qu'elle  était  le  principe 
non  seulement  de  la  sanctification,  mais  encore  et  en  même 
temps  de  l'intégrité  (exstinctio  fomitis).  De  même,  la  grâce 
de  chaque  sacrement  peut  avoir  pour  objet  et,  en  raison 
de  cet  objet,  elle  peut  posséder  la  vertu  non  seulement  de 
purifier  des  péchés,  mais  encore  de  guérir,  de  cicatriser, 
d'adoucir,  par  une  influence  permanente,  les  suites  du 
péché,  les  blessures  de  la  nature  déchue  par  la  faute  ori- 
ginelle. Mais,  à  la  différence  de  la  grâce  originelle  qui  était 
la  grâce  de  la  santé  parfaite,  la  grâce  sacramentelle  est  et 
reste  une  grâce  de  guérison  partielle  et  progressive  pour  la 
nature  et  pour  les  facultés  naturelles  qui,  même  après  la 
régénération,  demeurent  affaiblies.  Par  son  rôle  et  par  ses 
effets,  la  grâce  sacramentelle  est  surtout  médicinale,  et  elle 
l'est  de  telle  sorte  que,  par  son  action  salutaire,  non  seu- 
lement elle  aide  l'homme  malade  dans  tel  ou  tel  acte  en 
particulier  et  transitoirement,  mais  prépare  intérieurement 
et  d'une  façon  permanente  son  entière  guérison  et  lui  rend 
dans  une  certaine  mesure,  la  santé  originelle  qu'il  a  perdue. 
Per  virtutes  et  dona  exeluduntur  sufficienter  viliu  et  peccatu 
quantum  ad  prtesens  et  futwum,  in  quantum  scilicet  impedi- 
tur  homo  per  virtutes  et  dona  a  peceando;  sed  quantum  ad 
preeterita  peccata,  qua-  transeunt  acta  et  rémanent  reatu,  adhi- 
betur  homini  remedium  spéciale  per  sacramentel.  S.  Tho- 
mas, III*,  q.  lxii,  a.  2.  Si  nos  sacrements  ne  peuvent  pas 
rendre  la  santé  avec  la  plénitude  et  la  perfection  qui  étaient 
le  privilège  de  l'homme  dans  le  paradis  terrestre,  il  n'en  est 
pas  moins  vrai  que  la  grâce  sacramentelle,  en  tant  que 
remède  fortifiant,  possède  sous  plus  d'un  rapport,  lorsqu'on 
la  compare  à  la  grâce  originelle,  une  vertu  et  une  énergie 
plus  merveilleuse  pour  conduire  l'homme  au  salut  et  à  la 
béatitude  céleste.  Virtus  (y  SOvajxiç)  in  inftrmitale  perficitur 
(II  Cor.,  xti,  9).  Malgré  la  faiblesse  morale  et  l'impuissance 
naturelle  qui  subsistent  même  après  la  régénération!  la 
grâce  sacramentelle  met  l'homme  en  état  de  triompher  de 
tous  les  obstacles  et  de  toutes  les  difficultés,  '!<•  soutenir 
victorieusement  tous  les  combats  et  toutes  les  tentations, 
de  parvenir  heureusement  au  terme  de  la  carrière  et  d'at- 
teindre l'éternelle  récompense.     Op.  cit.,  p.  116-117. 

La  grâce  sacramentelle  est  donc,  en  toute  propriété 
du  terme,  une  dérivation  et  une  imitation  de  la  grâce 
du  Christ,  c'est-à-dire  de  la  grâce  salutaire  et  régéné- 
ratrice dont  la  source  se  trouve  dans  les  mérites  infi- 
nis de  la  passion  du  Sauveur. 

4°  Nature.  —  La  grâce  sacramentelle  est-elle  suf- 
fisamment expliquée  par  «  le  mode  intrinsèque  et  per- 
manent »,  dont  parlent  les  thomistes?  Multiples  sont 
les  opinions  théologiques  touchant  la  nature  même  de 
la  grâce  sacramentelle. 

1.  Saint  Bonaventure,  Richard  de  Médiavilla, 
Alexandre  de  Halès  et  plusieurs  autres  (voir  les  réfé- 
rences dans  les  Salmanticenses,  De  sacramentis  in  com- 
muni,  disp.  III,  n.  137)  estiment  que  la  grâce  sacra- 
mentelle n'est  autre  que  la  grâce  habituelle,  en  tant 
qu'elle  est  produite  par  le  sacrement  et,  par  lui,  ordon- 
née au  remède  du  péché  en  conformité  avec  la  fin  de 
chaque  sacrement.  Opinion  peu  probable,  puisqu'en 
réalité  elle  revient  à  nier  que  la  grâce  sacramentelle 
ajoute  quoi  que  ce  soit  de  réel  à  la  grâce  commune,  et 
contre  elle  valent  les  arguments  que  nous  avons  expo- 
sés. Voir  la  réfutation  de  cette  opinion  dans  Gonet, 
Clypeus,  De  sacramentis  in  communi,  disp.  III,  a.  6, 
§  1,  n.'198-199. 

2.  A  l'opposé,  nous  rencontrons  l'opinion  de  Pierre 
de  La  Palu,  de  Capréolus  (références  dans  les  Salman- 


ticenses, loc.  cit.)  qui  font  de  la  grâce  sacramentelle  un 
habitus  spécifiquement  distinct  de  la  grâce  sancti- 
fiante. Cette  opinion  est  pareillement  irrecevable  : 
«  Les  actes  qui  procèdent  de  la  grâce  sacramentelle  ne 
sont  pas,  dans  leur  être  et  dans  leur  substance,  diffé- 
rents des  actes  des  vertus  et  des  dons;  ainsi,  l'acte  de 
foi  se  retrouve  dans  la  grâce  sacramentelle  de  la  con- 
firmation; l'acte  de  charité  dans  la  douceur  et  la  fer- 
veur de  l'eucharistie;  l'acte  d'espérance  dans  l'allé- 
gement spirituel  produit  par  l'extrême-onction.  Ils  ne 
requièrent  donc  pas,  comme  principes,  des  habitus 
substantiellement  différents.  »  Jean  de  Saint-Thomas, 
loc.  cit.,  n.  197.  Cf.  Gonet,  loc.  cit.,  n.  201-202. 

3.  De  l'improbabilité  de  ces  deux  opinions,  beau- 
coup d'auteurs  modernes  ont  conclu  que  la  grâce  spé- 
ciale, propre  à  chaque  sacrement  et  qu'on  appelle  grâce 
sacramentelle,  est  l'ensemble  des  grâces  actuelles  et 
des  secours  particuliers  conférés  par  le  sacrement  simul- 
tanément avec  la  grâce  habituelle,  et  ordonnés  parti- 
culièrement à  la  fin  du  sacrement.  Et  ainsi  s'explique 
que  la  grâce  sacramentelle  ne  soit  ni  la  grâce  habituelle 
elle-même,  ni  un  habitus  spécifiquement  distinct  de  la 
grâce  sanctifiante  et  qu'aucune  différence  essentielle 
n'existe  entre  la  grâce  habituelle  conférée  sacramen- 
tellement  et  celle  infusée  extra-sacramentellement. 
Toutefois  les  anciens  théologiens  avaient  déjà  fait 
observer  que  les  secours  actuels  ne  sauraient  vérifier 
en  eux-mêmes  la  notion  de  grâce  sacramentelle  :  «  Il 
faut  plus  qu'un  concours  divin  actuel,  écrivait  Jean  de 
Saint-Thomas,  car  les  défauts  qu'il  s'agit  de  réparer 
dans  la  nature  humaine  lui  sont  inhérents  d'une  ma- 
nière intrinsèque  et  permanente;  et  pour  les  corriger 
il  faut  donc  un  secours  inhérent  et  permanent.  »  Loc. 
cit.,  n.  287. 

De  plus,  «  si  la  grâce  actuelle  n'était  qu'un  secours 
actuel  de  Dieu,  elle  ne  pourrait  effectivement  provenir 
des  sacrements;  le  concours  actuel  divin  est  en  effet 
l'action  même  de  Dieu  que  n'atteint  pas  l'instrument 
sacramentel.  »  Ibid..  n.  288. 

4.  Aussi,  pour  prévenir  ces  difficultés,  les  théolo- 
giens partisans  de  l'opinion  moderne  instituent-ils, 
entre  la  grâce  sanctifiante  conférée  par  les  sacrements 
et  les  grâces  actuelles  et  secours  passagers  qui  consti- 
tueraient la  grâce  proprement  sacramentelle,  une 
connexion,  soit  intrinsèque,  soit  extrinsèque  :  intrin- 
sèque en  tant  que  la  grâce  habituelle  conférée  par  les 
sacrements  contiendrait  en  elle-même  une  exigence  de 
ces  secours  actuels  et  transitoires;  extrinsèque  en 
tant  que  ces  secours  dépendraient,  comme  la  grâce 
habituelle  elle-même,  de  la  même  vertu  sacramentelle. 
Voir  le  développement  de  cette  opinion  dans  de  Smet, 
Traclatus  dogmatico-moralis,  De  sacramentis  in  génère, 
n.  74-76.  Cf.  Van  Noort,  De  sacramentis,  t.  i,  n.  69. 
Cajétan,  dans  son  commentaire  In  III*m,  q.  lxii,  a.  2, 
semble  patronner  cette  opinion.  Cette  explication 
comporte  elle-même  quelques  nuances  diverses,  selon 
que  les  auteurs  qui  la  proposent  tiennent  pour  la 
causalité  ou  physique,  ou  intentionnelle,  ou  morale. 

5.  Chez  les  théologiens  plus  récents,  cette  dernière 
opinion  présente  la  grâce  sacramentelle  comme  «  l'en- 
semble des  dons  et  des  grâces  actuelles  qui  nous  aident 
à  atteindre  la  fin  de  chaque  sacrement.  »  «  C'est,  dit  le 
P.  Goupil,  un  ensemble  et  non  pas  un  don  ni  une  grâce 
unique,  donné,  soit  dans  le  sacrement  même,  comme 
la  remise  de  toute  peine  temporelle  dans  le  baptême, 
soit  ensuite  selon  les  occasions  et  la  nécessité;  ce  sont 
les  dons  et  les  grâces  mêmes,  et  non  pas  seulement  le 
droit  ou  le  titre  à  les  recevoir,  car  la  grâce  sacramen- 
telle est  comprise  dans  le  dernier  effet  du  sacrement  : 
res  tantum,  la  réalité  seule...  Le  titre  à  recevoir  la  grâce 
sanctifiante  comme  la  grâce  sacramentelle  est  le  pre- 
mier effet  du  sacrement  et  participe  à  sa  nature  de  signe  : 
res  et  sacramentum,  réalité  et  signe.  »  Op.  cit.,  p.  38. 
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G.  Chez  les  théologiens  plus  anciens,  Gonet  par 
exemple,  il  ne  s'agit  pas  de  l'ensemble  des  dons  et  des 
grâces  actuelles,  mais  bien  du  droit  ou  titre  à  les 
recevoir.  On  pense  ainsi  prévenir  plus  complètement 
les  difficultés  signalées  par  Jean  de  Saint-Thomas  : 
«  Je  dis  que  la  grâce  sacramentelle  ajoute  à  la  grâce 
commune  le  droit  au  secours,  non  pas  le  secours  lui- 
même.  Puisque  la  grâce  sacramentelle  est  conférée 
dans  la  réception  même  du  sacrement,  et  que  le  secours, 
qui  de  sa  nature  est  transitoire,  n'est  accordé  qu'au 
moment  même  où  une  action  dépendant  du  sacrement 
sera  exercée,  il  faut  en  conclure  que  la  grâce  sacra- 
mentelle n'ajoute  ...que  le  droit  moral  à  recevoir  le 
secours  lorsque  sa  collation  actuelle  sera  nécessaire,  et 
que  ce  droit  est  actuellement  conféré  au  moment 
même  où  est  reçu  le  sacrement.  »  Op.  cit.,  n.  204. 

5°  Conclusion.  —  La  théorie  thomiste  nous  paraît 
harmoniser  les  aspects  vraisemblables  de  ces  diverses 
opinions  en  un  système  plus  cohérent  et  plus  conforme 
à  la  doctrine  générale  de  saint  Thomas  sur  la  causalité 
sacramentelle.  La  grâce  sacramentelle  ne  serait  que  la 
grâce  sanctifiante  à  laquelle  intrinsèquement  s'ajoute 
une  modification  lui  conférant  une  vigueur  spéciale 
relative  aux  effets  propres  de  chaque  sacrement,  et  de 
plus  constituant  en  elle  une  exigence,  un  droit  aux 
secours  particuliers  nous  aidant  à  atteindre  la  fin  de 
chaque  sacrement  :  «  De  même  que  la  lumière  du 
soleil,  la  lumière  de  la  lune  ou  du  feu  ou  d'un  autre 
astre  sont  de  même  espèce,  et  que  cependant  la 
lumière  du  soleil  resplendit  dans  l'air  d'une  façon  bien 
supérieure  à  celle  de  la  lune  ou  du  feu;  ainsi  la  grâce 
qui  dérive  du  Christ  participe  plus  parfaitement  de 
sa  puissance  pour  enlever  les  défectuosités  du  péché, 
que  la  grâce  commune  qui  ne  vient  pas  du  Christ  par 
l'influence  qu'il  exerce  au  moyen  des  sacrements.  » 
Jean  de  Saint-Thomas,  loc.  cit.,  n.  289-290.  Et  c'est 
précisément  parce  qu'elle  est  de  sa  nature  ordonnée  à 
guérir  les  défauts  des  péchés  que  la  modification 
sacramentelle  apportée  à  la  grâce  habituelle  est  dite 
une  dérivation  plus  particulière  de  la  passion  du 
Sauveur.  C'est  cette  modification  de  la  grâce  sancti- 
fiante que  Billot  entend  expliquer  en  parlant  des  «  dis- 
positions habituelles  »  que  nous  confèrent  les  sacre- 
ments, chacun  dans  l'ordre  à  sa  fin  propre,  en  vue  de 
nous  guérir  plus  ou  moins  complètement  de  toutes  les 
blessures  de  la  concupiscence.  De  sacramentis,  t.  i, 
th.  v,  §  2. 

///.  /./:  caractère.  —  Nous  n'avons  pas  ici  à  étu- 
dier le  caractère  sacramentel,  auquel  un  article  spécial 
a  déjà  été  consacré.  Voir  t.  ir,  col.  1698  sq.  Nous 
indiquerons  simplement  :  1°  à  quelle  conception 
métaphysique  du  sacrement  les  théologiens  rattachent 
la  réalité  du  caractère  sacramentel;  2°  quelles  ana- 
logies présentent,  sous  ce  rapport,  certains  sacre- 
ments comparés  aux  sacrements  qui  impriment  un 
caractère. 

1°  La  métaphysique  du  caractère  sacramentel.  —  Les 
anciens  théologiens  avaient,  du  sacrement,  une  concep- 
tion tripartite,  à  laquelle  nous  avons  fait  plusieurs  fois 
allusion  et  que  saint  Thomas  a  consacrée  dans  Sam. 
theol.,  III1,  q.  lviii,  a.  6,  ad  3um;  q.  lxvi,  a.  1  :  sacra 
menlum  lanlum.  res  et  sacrctmenlum.  res  lanlum  sacra- 
menli.  Cf.  Hugues  de  Saint- Victor,  De  sacramentis, 
1.  II,  part.  VIII,  c.  vu,  /'.  /,.,  t.  clxxvi,  col.  466  CD; 
le  Tractatus  de  sacramento  altaris,  attribué  à  Etienne 
d'Autun,  c.  xvu,  P.  L.,  t.  clxxii,  col.  1295  et  surtout 
Innocent  III,  à  propos  de  l'eucharistie,  Denz.-Bannw., 
n.  115;  cf.  à  propos  du  baptême,  l'expression  rem  sacra 
menti,  n.   Il  l. 

Le  sacrement  qui  n'est  que  sacrement,  sacramentum 
tantltm,  est  l'élément  extérieur,  le.  rite  constitué  de 
matière  et  de  forme,  si^ne  sensible  de  l'elïel  intérieur 
que  doit  produire  le  sacrement  :  il  signifie  et  n'est  pas 


lui-même  signifié.  —  La  chose  du  sacrement,  qui  n'est 
que  chose,  res  lanlum  sacramenli,  est  la  justification 
intérieure,  la  grâce,  signifiée  et  causée  par  le  rite 
extérieur;  elle  est  signifiée,  mais  n'est  elle-même  signe 
d'aucun  effet  ultérieur.  —  Enfin,  la  chose  qui  est 
aussi  sacrement,  res  et  sacramentum,  est  l'effet  déjà 
signifié  par  le  rite  extérieur,  mais  qui  est  encore  lui- 
même  signe  d'un  effet  ultérieur.  C'est  au  res  et  sacra- 
mentum que  les  théologiens,  quelles  que  soient  leurs 
opinions  sur  sa  nature  métaphysique,  rattachent  le 
caractère  sacramentel  :  Res  autem  et  sacramentum  (in 
baptismo)  est  characler  baplismalis,  qui  est  res  signi- 
fleata  per  exteriorem  ablutionem  et  est  signum  sacra- 
mentale  interioris  justificationis,  quse  est  res  tantum 
hujus  sacramenli,  scilicet  significala  et  non  significans. 
Sum.  theol.,  IIIa,  q.  lxvi,  a.  1. 

Les  partisans  d'une  causalité  sacramentelle  dispo- 
sitive, soit  d'ordre  physique,  soit  d'ordre  intentionnel, 
ont  formulé  au  sujet  du  res  et  sacramentum  une  théorie 
uniforme  pour  tous  les  sacrements.  Cet  effet  intermé- 
diaire entre  le  rite  extérieur  et  la  grâce  intérieure  serait 
un  titre  exigeant  de  soi  l'infusion  de  la  grâce.  Et  c'est 
sur  cette  conception  uniforme  du  res  et  sacramentum 
dans  chaque  sacrement  qu'est  fondée  leur  explication 
de  la  causalité  sacramentelle  :  «  Dans  le  baptême,  la 
confirmation  et  l'ordre  [le  res  et  sacramentum]  est  le 
caractère  ou  plus  exactement  la  députation  aux  fonc- 
tions sacrées  attachées  à  ce  signe  indélébile;  dans  la 
sainte  eucharistie,  c'est  le  corps  du  Seigneur  réel- 
lement présent  sous  l'espèce  du  pain  et  qui,  par  la 
communion,  appelle  la  grâce;  dans  la  pénitence,  c'est 
le  droit  (conféré  par  l'absolution)  à  être  délivré  de  la 
dette  du  péché;  dans  l'extrême-onction,  c'est  le  droit 
à  recevoir  un  soulagement  ou  la  recommandation  à  la 
miséricorde  divine;  dans  le  mariage,  c'est  le  lien 
conjugal  représentant  l'union  du  Christ  et  de  l'Église.  » 
Van  Noort,  op.  cit.,  n.  63. 

Le  défaut  de  la  théorie  est  de  se  faire  des  sacrements 
une  conception  uniforme  qui  en  emprisonne  des  réalités 
très  analogiques  dans  une  catégorie  unique.  La  raison 
générique  du  res  et  sacramentum  est  bien  celle  d'un 
signe  déjà  signifié,  mais  pas  nécessairement  celle  de 
disposition  appelant  la  grâce.  Le  sacrement  extérieur 
peut  très  bien  atteindre  à  la  fois  et  le  res  et  sacramentum, 
signe  de  la  grâce,  et  la  grâce  elle-même.  L'idée  d'un 
res  et  sacramentum  s'accorde  donc  avec  toutes  les 
théories  de  causalité  sacramentelle  et  en  identifiant, 
dans  la  métaphysique  du  sacrement,  le  caractère  et  le 
res  et  sacramentum  du  baptême,  delà  confirmation  et 
de  l'ordre,  on  ne  préjuge  pas  à  rencontre  de  la  causa- 
lité physique  ou  de  la  causalité  morale. 

2°  Les  analogies.  —  De  ce  que  le  caractère  doit  être, 
dans  les  trois  sacrements  qui  l'impriment  dans  l'âme 
du  chrétien,  identifié  avec  le  res  et  sacramentum,  il  ne 
s'ensuit  pas  que  tout  res  et  sacramentum  puisse  être 
qualifié  de  caractère. 

La  question  ne  se  pose  pas  pour  l'eucharistie  :  le  res 
d  sacramentum  dans  l'eucharistie,  c'est  la  présence 
réelle  sous  les  espèces  sacramentelles.  Rien  qui  rap- 
pelle, même  de  loin,  la  marque  indélébile  imprimé 
dans  L'âme.  Pour  la  pénitence,  on  conçoit  très  bien  un 
res  et  sacramentum,  pénitence  intérieure,  signifiée 
extérieurement  par  les  actes  du  pénitent  et  l'absolu- 
tion du  prêtre  et  signifiant  intérieurement  la  justifi- 
cation du  pécheur.  Mais  en  cela  rien  qui  rappelle  le 
caractère  sacramentel.  Restent  les  deux  sacrements 
d'extrême-onction  et  de  mariage.  Certains  théologiens 
allemands.  I.aake,  Oswald,  Farine,  ont  relevé  ce  fait 
Incontestable  que,  dans  l'extrême-onction  et  surtout 
dans  le  mariage,  un  élément  stable  et  permanent 
demeure,  qui  empêche  la  réitération  de  ces  sacrements. 
Sans  doute  cet  élément  stable  n'est  pas  un  caractère, 
niais  c'est   une  réalité  qui  présente  avec  le  caractère 
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sacramentel  de  telles  analogies,  qu'on  doit  l'appeler 
«  quasi-caractère  ». 

Il  ne  semble  pas  que  cette  notion  et  cette  termino- 
logie puissent  être  retenues.  Sans  doute,  dans  l'ex- 
trême-onction  et  surtout  dans  le  mariage,  est  produit, 
outre  la  grâce,  un  élément  stable,  la  recommandation 
du  malade  à  Dieu,  recommandation  qui  persévère 
tant  que  dure  la  maladie,  le  lien  conjugal,  qui  demeure 
Inviolable  tant  que  les  deux  conjoints  vivent.  Cet 
élément  stable  et  permanent  peut  expliquer  la  revivis- 
cence de  la  grâce  dans  ces  deux  sacrements.  Voir 
Reviviscence,  col.  2620.  Mais  il  n'est  pas  la  raison  de 
la  non  itérabilité  du  sacrement.  Cette  non  itérabilité, 
c'est  la  fin  propre  de  chaque  sacrement  qui  l'impose.  En 
raison  de  l'institution  du  Christ,  le  mariage  est  indis- 
soluble parce  qu'une  fois  consommé,  il  indique  parfai- 
tement l'union  du  Christ  avec  l'Église;  et  en  raison 
de  la  persistance  de  la  maladie,  le  malade  demeure 
recommandé  à  Dieu  au  point  qu'une  nouvelle  recom- 
mandation serait  inutile. 

L'analogie  du  res  et  sacramentum  entre  les  sacre- 
ments imprimant  un  caractère  et  les  deux  sacrements 
dont  il  est  question  est  donc  très  lointaine.  Du  côté 
de  la  raison  métaphysique  de  la  reviviscence  de  la 
grâce,  elle  est  assez  prochaine;  du  côté  du  caractère 
sacramentel  comme  tel,  elle  est  si  lointaine  qu'elle  ne 
mérite  pas  le  nom  d'analogie.  Cf.  Hugon,  Tractatus 
dogmaiici,  t.  m,  p.  123. 

iv.  conclusions  diverses. —  Première  conclusion  : 
de  la  nécessité  des  sacrements.  —  Puisque  les  sacre- 
ments, de  par  l'institution  positive  du  Christ,  sont 
des  moyens  d'obtenir  la  grâce,  il  s'ensuit  qu'ils  sont 
nécessaires  de  nécessité  de  moyen  relative,  dans  la 
mesure  où  la  grâce  qu'ils  produisent  est  nécessaire  de 
nécessité  de  moyen  absolue.  Là  où  la  nécessité  absolue 
de  la  grâce  n'existe  pas,  les  sacrements  ne  sont  plus 
nécessaires  d'une  nécessité  aussi  rigoureuse.  Aussi  le 
concile  de  Trente  a-t-il  condamné  les  protestants,  affir- 
mant que  «  les  sacrements  de  la  nouvelle  Loi  ne  sont 
pas  nécessaires  au  salut,  mais  sont  superflus;  et  que, 
sans  eux  ou  sans  le  désir  de  les  recevoir,  les  hommes, 
par  la  seule  foi,  obtiennent  de  Dieu  la  grâce  de  la 
justification.  »  Et  le  concile  ajoute  cette  restriction  ; 
«  Bien  que  tous  les  sacrements  ne  soient  pas  néces- 
saires à  chacun.  »  Sess.  vu,  can.  4.  Voir  ci-dessus, 
col.  605. 

1.  La  doctrine  catholique  exposée  par  saint  Thomas, 
III1,  q.  lxv,  a.  3.  —  Nous  avons  dit,  en  commentant 
le  canon  tridentin,  qu'on  y  trouvait  un  écho  de 
l'enseignement  de  saint  Thomas.  Voici  cet  ensei- 
gnement : 

«  Par  rapport  à  la  iiu  qu'il  s'agit  d'obtenir  —  c'est  l'as- 
pect du  problème  présent  —  quelque  chose  est  dit  nécessaire 
d'une  double  façon.  Est  nécessaire  tout  d'abord  ce  sans 
quoi  la  fin  ne  peut  être  atteinte;  ainsi  la  nourriture  est 
nécessaire  à  la  vie  humaine  :  c'est  là  le  cas  de  nécessité 
stricte  (simpliciler  necessarium).  Mais,  d'une  autre  manière, 
quelque  chose  est  dit  nécessaire  si,  sans  cette  chose,  la  fin 
ne  peut  être  convenablement  atteinte  :  ainsi  un  cheval  est 
nécessaire  pour  un  long  voyage,  quoiqu'il  ne  s'agisse  pas  ici 
de  nécessité  stricte.  Trois  sacrements  sont  nécessaires  de 
la  première  nécessité,  c'est-à-dire  strictement,  dont  deux, 
par  rapport  aux  individus  particuliers,  le  baptême  et  la 
pénitence;  le  baptême  simplement  et  absolument,  la  péni- 
tence dans  la  seule  hypothèse  de  péchés  mortels  commis 
après  le  baptême.  Le  sacrement  de  l'ordre  est  nécessaire  à 
l'Église  :  là  où  il  n'y  a  pas  de  gouvernement,  le  peuple  crou- 
lera (Prov.,  xr,  14).  Mais  les  autres  sacrements  ne  sont 
nécessaires  que  d'une  nécessité  moins  stricte  :  cai  la  confir- 
mation n'est  en  quelque  sorte  que  le  perfectionnement  du 
baptême,  l'extrême-onction,  le  perfectionnement  de  la 
pénitence;  quant  au  mariage,  il  assure  la  perpétuité  de 
l'Eglise  par  la  propagation  [de  la  race  chrétienne].  » 

De  ce  texte  général  il  ressort  :  1.  que  tous  les  sacre- 
ments ne  sont  pas  également  nécessaires;  2.  que  cer- 


tains sont  nécessaires  aux  personnes  individuellement 
considérées,  d'autres  à  la  société  de  l'Église;  3.  que 
les  uns  sont  nécessaires  strictement,  ad  esse  simpliciter; 
les  autres,  moins  strictement,  ad  bene  esse  lantum. 

2.  Explication  touchant  la  doctrine  de  la  nécessité  de 
moyen  et  de  précepte  appliquée  aux  sacrements.  — 
La  nécessité  de  précepte  est  celle  qui  provient  unique- 
ment d'une  obligation  morale  imposée  par  le  législateur. 
Assister  à  la  messe  le  dimanche  est  nécessaire  au 
salut  de  nécessité  de  précepte  en  raison  de  l'obéissance 
due  à  l'autorité  de  l'Église.  La  nécessité  de  précepte 
ne  peut  donc  s'appliquer  qu'à  ceux  qui  sont  capables 
d'obligation  morale,  c'est-à-dire  aux  adultes  de  raison. 
De  plus,  toute  excuse  sérieuse,  impossibilité  d'obéir  ou 
simple  ignorance  non  coupable,  supprime  l'obligation 
et  par  conséquent  la  nécessité  de  précepte. 

La  nécessité  de  moyen  est  celle  qui  provient  de  la 
connexion  intime  entre  le  moyen  à  employer  et  la  fin  à 
obtenir.  Ainsi,  un  bateau  ou  un  avion  est  nécessaire 
pour  passer  d'Europe  en  Amérique.  En  matière  de 
salut,  une  telle  nécessité  s'impose  à  tous,  adultes  ou 
enfants,  et  l'ignorance,  même  non  coupable,  n'en 
excuse  pas.  Cette  nécessité  de  moyen  peut  être  abso- 
lue ou  relative.  Elle  est  absolue  quand  elle  résulte 
de  la  nature  même  des  choses;  elle  est  relative  quand 
elle  dépend  de  la  volonté  de  Dieu  qui  l'a  instituée  et 
pour  ainsi  dire  insérée  dans  la  nature  même  des  choses. 
Mais  puisque  la  nécessité  de  moyen  relative  dépend 
d'une  institution  positive,  elle  peut  ne  pas  s'imposer 
aussi  rigoureusement  que  la  nécessité  de  moyen 
absolue.  En  cas  d'ignorance  du  moyen  établi  par  Dieu 
ou  s'il  est  impossible  d'y  recourir,  il  suffira  à  l'homme 
pour  assurer  son  salut  éternel  de  joindre  au  moyen 
absolument  nécessaire  le  désir,  implicite  ou  explicite, 
du  moyen  relativement  nécessaire. 

Faisant  abstraction  de  l'institution  des  sacrements, 
on  doit  dire  qu'une  seule  chose  est,  pour  le  salut, 
nécessaire  de  nécessité  de  moyen  absolue  :  c'est  le 
mouvement  de  charité  parfaite  qui  nous  place  dans 
l'amitié  de  Dieu,  en  bref,  l'état  de  grâce  avec  les  dispo- 
sitions de  foi  et  d'espérance  qui  le  préparent.  Tel  est 
le  moyen  inhérent  à  la  nature  même  des  choses.  En 
dehors  de  ce  moyen  ex  opère  operantis,  Dieu,  indul- 
gent à  notre  faiblesse,  nous  a  préparé  d'autres  moyens 
de  justification  ex  opère  operato,  moyens  plus  univer- 
sels, puisqu'ils  s'étendent  non  seulement  aux  adultes 
mais  aux  enfants  incapables  encore  d'actes  surnaturels, 
moyens  plus  faciles,  puisqu'ils  ne  requièrent  pas  des 
dispositions  aussi  parfaites  que  l'acte  de  charité.  Ce 
sont  les  sacrements.  Mais  Jésus-Christ  n'a  pas  entendu 
laisser  aux  hommes  la  liberté  du  choix  de  ces  moyens; 
il  les  a  imposés  :  «  En  vérité,  je  vous  le  dis,  à  moins  de 
renaître  de  l'eau  et  de  l'Esprit,  personne  ne  peut 
entrer  dans  le  royaume  de  Dieu.  »  Joa.,  ni,  5.  Mais 
par  ailleurs,  la  suffisance  des  moyens  efficaces  ex  opère 
operantis  n'a  pas  été  supprimée;  Jésus-Christ,  en 
instituant  les  sacrements,  a  simplement  voulu  inclure 
dans  l'acte  de  charité  parfaite  le  désir  de  recourir  aux 
sacrements  nécessaires.  Et  c'est  pourquoi,  confor- 
mément à  la  définition  du  concile  de  Trente,  certains 
sacrements  sont  dits  nécessaires  in  re  vel  in  voto.  Ce 
désir  ne  dispense  pas  de  recourir  au  sacrement  lorsque 
la  chose  est  possible;  bien  au  contraire,  il  comporte  la 
volonté  d'y  recourir.  Ainsi  le  baptême  de  désir  non 
seulement  ne  dispense  pas  du  baptême  d'eau,  mais 
comporte  la  volonté  de  le  recevoir;  ainsi  l'acte  de 
contrition  parfaite  ne  supprime  pas  l'obligation  de 
recourir  au  sacrement  de  pénitence,  mais  nous  incite 
à  y  venir  confesser  nos  fautes  graves,  déjà  remises 
cependant  par  la  charité. 

La  nécessité  relative  de  certains  sacrements  est 
étudiée  dans  les  articles  spéciaux  concernant  chacun 
d'eux. 
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Deuxième  conclusion  :  de  l'ordre  des  sacrements 
entre  eux.  — •  C'est  encore  le  concile  fie  Trente  cpii  a 
défini  contre  les  protestants  qu'un  ordre  d'excellence 
existait  entre  les  sacrements.  Cf.  sess.  vu,  can.  3. 
Voir  col.  605.  Sous  ce  rapport,  l'eucharistie  domine  les 
autres  sacrements.  Mieux  et  plus  cpie  les  autres,  le 
sacrement  de  l'eucharistie  signifie  notre  sanctification 
et  notre  gloire  future,  puisqu'il  signifie  immédiatement 
lecorps  du  Christ  réalisant  en  nous  son  corps  mystique. 
Cf.  Cajétan,  //)  III«-m  part.,  q.  lxxiii,  a.  1.  Mieux  et 
plus  que  les  autres  sacrements,  l'eucharistie  cause 
notre  sanctification,  puisqu'elle  nous  donne  non  pas 
seulement  la  grâce,  mais  l'auteur  de  la  grâce.  Enfin, 
mieux  et  plus  cpie  les  autres  sacrements,  l'eucharistie 
réalise  le  culte  dû  à  Dieu,  par  le  sacrifice  de  l'autel. 
Sous  ce  dernier  rapport,  les  trois  sacrements  qui 
impriment  un  caractère;  apportent  au  culte  divin  une 
contribution  qu'ignorent  les  autres  et  qui  les  place 
après  l'eucharistie. 

Dans  l'ordre  naturel  des  sacrements,  celui  qu'ex- 
prime la  nomenclature  traditionnelle,  c'est  le  besoin 
qu'en  a  l'homme  pour  faire  son  salut  qui  inspire  cet 
ordre  et  cette  nomenclature.  Les  cinq  sacrements  qui 
produisent  la  justification  et  la  sanctification  de 
l'homme  considéré  individuellement  sont  naturel- 
lement placés  avant  les  deux  autres  qui  concernent 
la  vie  spirituelle  de  la  société.  Entre  les  cinq  premiers, 
les  trois  qui  sont  destinés  à  faire  naître  la  vie  spirituelle 
(baptême),  à  l'accroître  et  à  la  fortifier  (confirmation), 
à  l'entretenir  et  à  la  perfectionner  (eucharistie),  et 
qui  sont  les  rites  essentiels  de  l'initiation  chrétienne, 
viennent  avant  les  deux  autres  qui  ne  sont  nécessaires 
que  dans  l'hypothèse  du  péché  (pénitence  et  extrême- 
onction). 

Saint  Thomas  envisage  encore  un  autre  ordre,  celui 
de  dignité;  et  il  place  les  sacrements  dans  l'ordre 
suivant  :  ordre,  confirmation,  baptême,  extrême- 
onction,  pénitence,  mariage;  la  première  place  étant 
toujours  réservée  à  l'eucharistie.  Cf.  Sum.  theol., 
III8,  q.  lxv,  a.  2,  3;  In  IVun  Sent.,  dist.  I,  q.  i,  sol.  3; 
et  les  commentateurs. 

"VII.  Validité,  licéité,  frlctuosité  :  problèmes 

MORAUX      ET     CANONIQUES.     /.     DÉFINITIONS.     — 

1°  Sacrement  valide,  licite,  fructueux.  —  Le  sacrement 
est  dit  valide,  ou  validement  administré  ou  reçu, 
lorsque  du  côté  soit  du  ministre,  soit  du  sujet,  soit  du 
sacrement  lui-même,  toutes  les  conditions  sont  obser- 
vées pour  que  le  sacrement  existe  réellement  et 
produise  au  moins  quelque  effet,  à  savoir  l'effet  pre- 
mier qu'on  a  désigné  sous  le  nom  traditionnel  de  res 
et  sacrameidum. 

Le  sacrement  est  licite,  ou  licitement  administré  ou 
reçu,  lorsque  du  côté,  soit  du  ministre,  soit  du  sujet, 
soit  du  sacrement  lui-même,  toutes  les  conditions 
sont  observées  pour  que  le  sacrement  soit  administré 
conformément  aux  exigences  de  la  morale  et  du  droit 
canonique. 

Le  sacrement  est  fructueux,  ou  fructueusement  reçu, 
lorsque  le  sujet  qui  le  reçoit  est  dans  les  dispositions 
requises  pour  en  recevoir  les  effets  sanctificateurs. 

On  le  voit  par  ces  brèves  définitions  :  tandis  que  la 
licéité  cl  la  validité  posent  des  conditions  à  la  fois 
dans  le  ministre,  le  sujet  et  le  sacrement,  la  fructuosité 
du  sacrement,  tout  en  supposant  la  validité  et  même 
la  licéité,  ne  concerne  cpie  le  sujet.  Aussi  est  il  néces- 
saire de  l'envisager  séparément. 

2°   Ministre  et  sujet  du  sacrement.  1.  Ministre.  — 

On  peut  définir  le  ministre  du  sacrement  :  le  repré- 
sentant de  Jésus-Christ  sur  celte  terre,  qui  a  reçu  le 
pouvoir  d'administrer  les  sacrements.  Il  est  d'abord 
«  représentant  de  Jésus-Christ  ",  qui  demeure  le 
ministre  principal  et  invisible.  Le  représentant  de 
Jésus  Christ  est  donc  un  ministre  secondaire,  et  visible. 


tenant  de  Jésus-Christ  son  pouvoir.  Le  ministre  des 
sacrements  doit  appartenir  aux  hommes  «  vivants  sur 
cette  terre  ».  S'il  a  plu  à  Dieu  de  déléguer  miraculeu- 
sement quelque  ange  pour  l'administration  de  quelque 
sacrement,  ainsi  qu'on  le  lit  dans  la  vie  de  plusieurs 
saints,  c'est  à  titre  tout  à  fait  exceptionnel  et  en 
dehors  de  la  loi  générale.  Enfin,  le  ministre  «  a  reçu 
le  pouvoir  d'administrer  les  sacrements  ».  Ordinaire- 
ment ce  pouvoir  a  été  reçu  par  l'ordination  sacerdotale 
ou  la  consécration  épiscopale.  Pour  la  pénitence,  il 
faut  en  outre,  une  délégation  expresse  de  l'autorité 
hiérarchique  (juridiction).  Quant  au  baptême,  sacre- 
ment nécessaire  entre  tous,  Jésus-Christ  a  voulu  que 
tout  homme  puisse,  en  cas  de  nécessité,  être  ministre 
apte  à  le  conférer.  Sur  tous  ces  points,  voir  Ministre 
des  sacrements,  t.  x,  col.  1776  sq.  Le  mariage,  en 
raison  de  son  caractère  spécial,  a  pour  ministres  les 
époux  eux-mêmes. 

2.  Sujet.  —  Le  sujet  est  celui  qui  reçoit  le  sacrement. — 
De  par  la  volonté  du  Christ,  déclarée  par  la  tradition 
perpétuelle  de  l'Église,  non  moins  qu'en  raison  de  la 
fin  même  des  sacrements,  il  apparaît  que  seul  peut 
être  sujet  des  sacrements  un  homme  vivant  sur  cette 
terre  :  Subjectum  capax  baptismi  est  omnis  et  solus 
homo  viator  nondum  baptizatus.  Can.  745,  §  1.  Pour  les 
sacrements  autres  que  le  baptême,  le  sujet  apte  à  les 
recevoir  ne  peut  être  qu'un  homme  déjà  baptisé.  Le 
baptême  est,  en  effet,  le  premier  de  tous  les  sacrements, 
parce  qu'il  est  la  porte  de  la  vie  spirituelle.  Décret 
Pro  Armenis,  Denz.-Bannw.,  n.  696.  Enfin  tout  baptisé 
n'est  pas  capable  de  recevoir  tous  les  autres  sacrements. 
Ainsi,  la  femme  n'est  pas  capable  de  recevoir  l'ordre; 
les  enfants  et  les  perpetuo  cimentes  ne  peuvent  être 
sujets  de  la  pénitence,  de  l'extrême-onction  et  du 
mariage;  les  personnes  en  bonne  santé  ne  peuvent 
recevoir  l'extrême-onction;  le  mariage  ne  peut  être 
conféré  qu'à  des  personnes  non  liées  par  des  empê- 
chements   dirimants. 

Ajoutons  que  le  sujet  du  sacrement  doit  être  une 
personne  distincte  du  ministre.  Le  pape  Innocent  III 
déclara  nul  le  baptême  d'un  juif  qui,  en  danger  de 
mort,  s'était  baptisé  lui-même.  Denz.-Bannw.,  n.  413. 
Le  mariage  ne  fait  lui-même  pas  exception  puisque  les 
contractants  sont  mutuellement  ministres  du  sacre- 
ment, l'un  à  l'égard  de  l'autre.  On  remarquera,  sur  ce 
sujet,  que  l'eucharistie  est  dans  une  condition  spéciale  : 
une  fois  la  consécration  faite  par  le  prêtre,  le  simple 
laïque  en  danger  de  mort  peut  se  communier  lui- 
même.  Cardinal  I).  Jorio,  La  communion  des  malades, 
n.  94-09.  Quant  au  prêtre,  il  n'est  plus  ministre  réali- 
sant le  sacrement  par  la  consécration,  lorsqu'il  se 
l'administre  à  lui-même. 

//.  CONDITIONS  DE  VALIDITÉ  ET  DE  LICÉITÉ  DE  LA 
PART  DU  MINISTRE.  —  Voir  MINISTRE  DES  SACRE- 
MENTS. Cf.  Umberg,  Sijslema  sacramenlarium,  c.  iv, 
n.  119  sq. 

///.  CONDITIONS  DE  LA  /MAT  DU  SUJET.  —  1°  Vali- 
dité. —  Il  faut  distinguer  le  cas  des  enfants  privés  de 
l'usage  de  la  raison  (et  de  ceux  qui  doivent  leur  être 
assimilés),  et  celui  des  adultes  d'âge  et  de  raison. 

1.  En  ce  qui  concerne  les  enfants  encore  privés  de 
l'usage  de  la  raison,  aucune  condition  n'est  requise 
pour  la  réception  valide  de  trois  sacrements  :  le 
baptême,  la  confirmation,  l'eucharistie,  puisque  c'était 
autrefois  la  pratique  de  l'Église  d'administrer  ces 
sacrements  de  l'initiation  chrétienne,  même  aux 
petits  enfants.  Le  sacrement,  en  effet,  agit  ex  opère 
opendo  <bez  ceux  qui  n'y  mettent  pas  obstacle.  Or 
les  petits  enfants  sont  incapables  de  mettre  un  obstacle 
à  l'efficacité  des  sacrements. 

Les  trois  autres  sacrements,  pénitence,  extrême- 
onction  et  mariage  seraient  invalidement  administrés 
à  un  enfant  :  pénitence  et  extrême-onction,  parce  que 
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l'enfant  est  incapable  de  pécher;  mariage,  parce  que 
l'enfant  est  incapable  de.  contracter.  Pour  ce  qui  est 
de  l'ordre,  théologiens  et  canonistes  enseignent  la 
validité  de  l'ordre  conféré  à  un  enfant  encore  privé 
de  l'usage  de  la  raison.  Mais  une  telle  ordination  serait 
gravement  illicite,  et  ne  saurait  entraîner  pour  qui 
l'aurait  reçue  l'obligation  des  devoirs  spéciaux  à  l'état 
ecclésiastique. 

2.  En  ce  qui  concerne  les  adultes,  il  faut,  comme  pour 
le  ministre,  considérer  ce  qui  n'est  pas  exigé  et  ce  qui 
est  au  moins  exigé. 

a)  Ce  qui  n'est  pas  exigé,  c'est  l'état  de  grâce  et  même 
la  foi,  exception  faite  cependant  du  sacrement  de  péni- 
tence en  ce  qui  concerne  la  foi.  —  On  peut  concevoir,  en 
ce  qui  concerne  l'état  de  grâce,  la  réception  valide, 
quoique  sacrilège,  d'un  sacrement  des  vivants.  La  foi 
elle-même  n'est  pas  requise,  car  un  sujet,  par  ailleurs 
capable  de  recevoir  un  sacrement,  peut  avoir  l'inten- 
tion de  le  recevoir  —  ce  qui  suflit  à  la  réception  valide 
—  sans  avoir  la  foi. 

Cette  assertion  repose  sur  une  triple  considération  : 
Tout  d'abord,  sa  vérité  ressort  de  la  pratique  tradi- 
tionnelle de  l'Église  romaine,  qui  a,  sinon  toujours,  du 
moins  finalement,  considéré  comme  valables  les 
sacrements  de  baptême,  de  confirmation  et  d'ordre 
reçus  dans  l'hérésie,  à  la  seule  condition  de  l'intention 
du  ministre  et  du  sujet  et  de  l'observation  exacte  des 
rites  substantiels. 

Ensuite,  c'est  la  conclusion  légitime  de  la  notion 
d'efficacité  sacramentelle.  Cette  efficacité,  dépendant 
de  l'institution  du  Christ  et  de  la  vertu  divine  commu- 
niquée au  sacrement,  ne  requiert,  dans  le  sujet, 
d'autre  disposition  que  l'intention.  Recta  fides  baptizali 
non  requiritur  ad  baptismum,  sicut  nec  recta  fides 
baptizanlis,  dummodo  adsint  cœtera  quse  sunt  de  necessi- 
tate  sacramenti  :  non  enim  sacramentum  perficilur  per 
justitiam  dantis  vel  suscipientis  baptismum,  sed  per 
virtutem  Dei.  Sum.  theol.,  IIIa,  q.  lxviii,  a.  8. 

Enfin,  la  raison  théologique  de  cette  validité  des 
sacrements,  nonobstant  le  manque  de  grâce  et  de 
foi  du  sujet,  repose  sur  la  distinction  faite  entre  res 
et  sacramentum  et  res  sacramenti.  Le  premier  effet 
peut  être  produit  sans  la  condition  subjective  de  l'état 
de  grâce  (confirmation,  ordre,  mariage,  extrême- 
onction)  et  même  de  la  foi  (tous  sacrements,  sauf  la 
pénitence).  L'exception  de  la  pénitence  repose  sur  ce 
fait  que  la  contrition  fait  partie  essentielle  de  la 
matière  sacramentelle  et  que  la  foi  est  requise  pour  la 
contrition  même  imparfaite;  en  sorte  qu'ici  il  ne 
saurait  y  avoir  matière  du  sacrement  sans  la  foi. 
Quant  à  l'eucharistie,  le  res  et  sacramentum  est  exté- 
rieur au  communiant  :  c'est  la  présence  réelle  sous  les 
espèces  sacramentelles  :  la  validité  du  sacrement  est 
donc  toujours  assurée  dès  lors  que  le  sujet  baptisé  le 
reçoit. 

b)  Ce  qui  est  exigé,  c'est  l'intention  de  recevoir  le 
sacrement.  —  Chez  les  adultes  qui  ont  eu  l'usage  de  la 
raison,  est  requise,  pour  la  réception  valide  du  sacre- 
ment, l'intention  de  le  recevoir,  c'est-à-dire  l'intention 
de  recevoir  un  rite  sacré,  institué  par  le  Christ,  pra- 
tiqué par  l'Église  ou  en  usage  parmi  les  fidèles.  Une 
connaissance  assez  superficielle  suffit  donc.  Il  ne  suffit 
pas,  de  la  part  du  sujet,  d'une  attitude  passive  ou 
neutre.  Une  acceptation  purement  extérieure,  mais 
simulée,  du  sacrement  est  insuffisante.  De  même  que, 
dans  le  ministre,  est  requise  l'intention  intérieure  de 
faire  ce  que  fait  l'Église  au  nom  de  Jésus-Christ,  de 
même,  dans  le  sujet,  est  requise  l'intention  intérieure 
de  recevoir  la  chose  sacrée  et  religieuse  qu'administre 
l'Église  dans  les  sacrements.  Toutefois  une  intention 
véritable  qui  serait  dictée  par  un  but  superstitieux  ou 
mauvais,  n'invaliderait  pas  le  sacrement.  Cf.  S.  Office, 
19  septembre  1671,  Collectanea  S.  C.  de  Prop.  flde, 


t.  i,  p.  69,  n.  201.  [La  date  de  1871  portée  par  les 
Collectanea  est  inexacte.] 

La  nécessité  de  cette  intention  repose  sur  la  nature 
même  des  choses,  sur  maintes  décisions  de  l'Église  et 
sur  l'enseignement  des  Pères  et  des  théologiens.  La 
nature  des  choses  suggère  l'inconvenance  d'un  sacre- 
ment validement  reçu  contre  ou  en  dehors  de  la 
volonté  du  sujet.  Les  décisions  de  l'Église  sont  mul- 
tiples :  le  IIIe  concile  de  Carthage  (397),  can.  34; 
cf.  Lauchert,  Die  Kanones  der  wichtigsten  altkirchlichen 
Concilien,  p.  168,  et  le  Ier  d'Orange  (441),  can.  12  et 
13,  voir  Hefele-Leclercq,  Histoire  des  conciles,  t.  n  b, 
p.  442,  interdisent  d'administrer  aux  malades,  actuel- 
lement dépourvus  de  raison  ou  de  sentiment,  un 
sacrement  qu'ils  n'auraient  pas  demandé  auparavant. 
Innocent  III  décide  dans  le  même  sens,  Epist., 
Majores,  Denz.-Bannw.,  n.  411;  le  concile  de  Trente 
déclare  que  la  justification  des  adultes  se  fait  «  par 
la  réception  volontaire  de  la  grâce  et  des  dons  » 
(sess.  vi,  c.  vu),  et  qu'en  conséquence  les  adultes 
«  se  disposent  à  la  justice  en  ce  sens  que,  excités  et 
aidés  par  la  divine  grâce,  ils  conçoivent  la  foi  par 
l'ouïe  et  se  tournent  librement  vers  Dieu,  qu'ils  se 
proposent  de  recevoir  le  baptême,  etc.  »  (ibid.,  c.  vi), 
Denz.-Bannw.,  n.  799,  798;  le  Rituel  romain,  tit.  il, 
c.  m,  n.  1  et  9,  prescrit  que  l'adulte  ne  soit  baptisé  que 
sciens  et  volens;  que  les  fous  et  les  énergumènes  ne 
soient  baptisés  qu'aux  intervalles  de  lucidité,  pendant 
lesquels,  en  possession  de  leur  bon  sens,  ils  demandent 
le  baptême  ou  qu'à  l'article  de  la  mort,  si,  avant  leur 
folie,  ils  avaient  exprimé  le  désir  du  baptême.  Voir 
aussi  pour  l'extrême-onction,  le  titre  v,  c.  i,  n.  11  et 
le  Code,  can.  752,  754;  can.  940,  943. 

L'enseignement  des  Pères  et  des  théologiens  sur  la 
matière  se  trouve  condensé  dans  l'affirmation  de 
saint  Augustin  :  «  Si  pour  les  enfants  d'autres  répon- 
dent..., le  baptême  est  valable...;  mais  si  un  autre 
répond  pour  celui  qui  peut  répondre,  il  est  invalide.  » 
De  baptismo,  1.  IV,  n.  31,  P.  L.,  t.  xliii,  col.  175; 
cf.  Contra  epist.  Parmeniani,  1.  II,  n.  35,  ibid.,  col.  77; 
Contra  litteras  Petiliani  donatistx,  1.  II,  n.  82,  col.  288. 
Et  saint  Thomas  résume  l'enseignement  théologique, 
Sum.  theol.,  III»,  q.  xlv,  a.  6;  q.  lxviii,  a.  7,  et 
ad  2um. 

Sur  l'objection  historique  d'un  certain  nombre  d'or- 
dinations imposées  par  force,  voir  l'art.  Intention, 
t.  vu,  col.  2278. 

c)  Nature  de  l'intention.  —  Sur  les  différentes  espèces 
d'intention,  virtuelle,  habituelle,  explicite  ou  habituelle 
implicite,  voir  Intention,  col.  2279.  La  nature  de 
l'intention  varie  avec  le  sacrement  qu'il  s'agit  de 
recevoir.  —  Pour  le  baptême,  à  coup  sûr,  suffit  l'inten- 
tion habituelle  implicite,  contenue  dans  la  volonté 
d'embrasser  la  religion  chrétienne.  Certains  théologiens 
se  demandent  si  l'intention  contenue  dans  la  volonté 
de  faire  ce  qui  est  nécessaire  pour  le  salut  est  suffi- 
sante :  mais  de  graves  auteurs  l'affirment.  Voir 
Cappello,  De  sacramentis,  t.  i,  n.  85,  et  la  note  IL  — 
Pour  la  confirmation,  le  viatique  et  l'extrême-onction, 
l'intention  habituelle  implicite  suffit  :  quiconque  a 
vécu  chrétiennement  est  censé  avoir  l'intention  de 
recevoir  les  derniers  sacrements.  Certains  auteurs 
appellent  aussi  cette  intention,  «  interprétative  ». 
Cf.  Van  Noort,  De  sacramentis,  t.  i,  n.  135.  —  Quant  à 
l'eucharistie,  en  dehors  du  viatique,  l'opinion  la  plus 
probable  demande,  dans  le  communiant,  une  intention 
habituelle  explicite.  C'est  l'opinion  de  saint  Bona- 
venture,  In  JVum  Sent.,  dist.  IX,  a.  1,  q.  ni;  de  saint 
Thomas,  IIIa,  q.  lxxx,  a.  8,  ad  3um;  de  Suarez,  De 
sacramentis,  disp.  XIV,  sect.  il,  n.  6;  de  J.  de  Lugo, 
De  eucharislia,  disp.  XVI,  n.  22;  en  sens  contraire, 
Billuart,  De  sacramentis,  diss.  VI,  a.  1;  d'Annibale, 
Summula  theol.  mor.,  t.   m,  §  257,  2.  Voir  l'exposé 
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dans  Gihr,  op.  cit.,  p.  109.  —  Pour  la  pénitence,  la 
plupart  des  auteurs  demandent,  de.  la  part  du  sujet, 
une  intention  actuelle,  ou  tout  au  moins  virtuelle  : 
ici,  le  pénitent  doit  poser  un  certain  nombre  d'actes 
qui  impliquent  un  acte  de  volonté.  Voir  les  références 
dans  S.  Alphonse,  Theol.  moralis,  1.  VI,  n.  82.  Mais  des 
auteurs  modernes  distinguent  entre  la  confection  du 
sacrement  et  sa  réception.  La  réception  n'a  lieu  qu'au 
moment  où  l'absolution  est  conférée;  le  sacrement  a 
pu  être  préparé  auparavant  quant  aux  actes  du  sujet 
qui  en  forment  la  matière.  Sous  le  bénéfice  de  cette 
remarque,  ces  auteurs  disent  que  la  réception  valide 
de  la  pénitence  peut,  en  ce  cas,  s'accommoder  d'une 
simple  intention  habituelle  implicite.  Cf.  Cappello, 
op.  cit.,  n.  85,  4°,  cf.  n.  83.  —  L'ordre,  étant  donné  la 
gravité  des  obligations  qui  sont  contractées,  semble 
requérir,  chez  les  adultes,  l'intention  habituelle  expli- 
cite. —  Enfin,  pour  le  mariage,  il  ne  saurait  être 
question  d'une  autre  intention  que  de  l'intention  au 
moins  virtuelle. 

2°  Licéité.  —  Nous  ne  signalons  pas  ici  les  conditions 
qui  se  rapportent  à  la  licéité  parce  qu'elles  comman- 
dent la  fructuosité,  c'est-à-dire  les  dispositions  d'à  me 
requises  pour  éviter  la  réception  sacrilège  ou  nulle  du 
sacrement.  Nous  ne  considérerons  que  les  conditions 
externes  posées  par  le  droit  ecclésiastique,  cette  «  norme 
de  la  discipline  ecclésiastique  »,  à  laquelle  doivent  se 
conformer  les  laïques  «  usant  du  droit  de  demander  au 
clergé  les  biens  spirituels  et  surtout  les  secours  néces- 
saires au  salut  ».  Can.  682. 

Ce  qui  peut  empêcher  un  baptisé  de  recevoir  lici- 
tement les  sacrements,  c'est  ou  un  obstacle  qui  le 
prive  du  lien  de  la  communion  ecclésiastique  ou  une 
censure  portée  par  l'autorité  ecclésiastique.  Can.  87. 
Sous  le  premier  aspect,  sont  exclus  pleinement  de 
toute  participation  légitime  aux  sacrements  «  les 
hérétiques,  les  schismatiques  même  s'ils  sont  dans 
l'erreur  de  bonne  foi...,  à  moins  qu'ils  n'aient  aupa- 
ravant rétracté  leur  erreur  et  n'aient  été  réconciliés 
avec  l'Église  ».  Can.  731,  §  2.  Sous  le  second  aspect, 
ceux  qui  sont  excommuniés  ou  personnellement  inter- 
dits ne  peuvent  recevoir  les  sacrements.  Can.  2260, 
§  1,  can.  2275,  2°.  Les  pécheurs  publics  ne  sauraient 
être  admis  au  sacrement  de  l'eucharistie  tant  que  leur 
conversion  n'est  pas  acquise  et  le  scandale  réparé. 
Can.  855,  §  1.  Voir  ici  Ministre  des  sacrements,  t.  x, 
col.  1792-1793. 

Un  catholique  ne  saurait  demander  licitement  les 
sacrements  à  un  ministre  catholique  qu'il  sait  perti- 
nemment indigne,  soit  que  ce  ministre,  à  sa  connais- 
sance, soit  en  état  de  péché  mortel,  soit  qu'il  le 
connaisse  comme  frappé  d'une  censure  lui  interdisant 
l'administration  des  sacrements.  La  charité  nous 
commande,  en  effet,  de  ne  pas  offrir  à  un  autre 
l'occasion  de  pécher  et  nous  interdit  de  coopérer  à  une 
faute;  de  plus,  il  poumit  y  avoir  raison  de  scandale  ou 
péril  de  perversion.  Il  y  a  cependant  des  exceptions 
ainsi  formulées  dans  le  can.  2261  :  ...§  2.  Fidèles, 
saluo  prœscripto  §  3,  possunt  ex  quolibet  justa  causa 
ab  excommunicato  sacramenla  et  sacramenlalia  petere, 
maxime  si  alii  minislri  desint,  et  tune  excommunicatus 
requisitus  potest  eadem  ministrare  neque  ulla  tenetur 
obliyatione  causam  a  requirenle  percontandi.  —  §  3.  Sed 
ab  excommunicalis  vilandis  neenon  ab  aliis  excommu- 
nicatis,  poslquam  intercessit  senlentia  condemnatoria 
aul  declaraloria,  fidèles  in  solo  morlis  periculo  possunt 
petere  lum  absolulionem  sarramcnlalcni...,  tum  etiam,  si 
alii  drsinl  minislri,  cetera  sacramenla  ri  sacramenlalia. 

Sur  l'illicéité  ou  la  licéité,  en  certains  cas  excep- 
tionnels, des  sacrements  demandés  à  un  ministre  héré- 
tique ou  schismatique,  voir  Hérésie,  Hérétique, 
t.  vi,  col.  2232-2233. 

3°  Fructuosité.  —    Pour  que  le  sacrement  soit  fruc- 


tueux, le  sujet  doit  présenter  certaines  dispositions 
d'âme  qui  varient  selon  les  sacrements  à  recevoir. 

1.  Pour  la  réception  fructueuse  des  sacrements  des 
morts,  est  requise,  chez  l'adulte,  l'attrition  surnatu- 
relle, laquelle  suppose  des  actes  de  foi,  d'espérance  et 
de  pénitence.  Cf.  Conc.  Trid.,  sess.  vi,  c.  vi,  vin; 
sess.  xiv,  c.  i,  iv,  Denz.-Bannw.,  n.  798,  801,  894,  898. 

2.  Pour  la  réception  fructueuse  des  sacrements  des 
vivants,  est  requis  l'état  de  grâce,  au  moins  prudem- 
ment estimé  tel.  C'est  la  nature  même  des  choses  qui 
exige  qu'il  en  soit  ainsi.  Voir  col.  625.  Si  le  sujet  a 
conscience  d'être  en  état  de  péché  mortel,  il  doit  donc, 
avant  de  recevoir  les  sacrements  des  vivants,  prendre 
les  moyens  de  recouvrer  la  grâce  sanctifiante.  Pour 
l'eucharistie,  la  confession  est  de  précepte.  Cf.  Conc. 
Trid.,  sess.  xm,  c.  vu  et  can.  11,  Denz.-Bannw., 
n.  880,  893;  Code,  can.  807,  856.  Voir  ici  Pénitence, 
t.  xii,  col.  1048, 1111-1113.  Pour  les  autres  sacrements, 
la  confession  est  vivement  conseillée,  mais  elle  n'est  pas 
strictement  imposée,  l'acte  de  contrition  parfaite,  pru- 
demment estimée  telle,  pouvant  à  la  rigueur  suffire. 

On  remarquera  que  «  l'interdiction  de  communier 
en  se  contentant  d'un  simple  acte  de  contrition  pour 
effacer  le  péché  mortel  concerne  simples  fidèles  et 
prêtres.  Il  semblerait,  d'après  le  texte  du  c.  vu,  que 
la  nécessité  pressante  envisagée  pour  permettre  au 
pécheur  la  communion  après  un  simple  acte  de  contri- 
tion ne  concerne  que  le  prêtre.  Mais  le  canon  ne  repro- 
duit pas  cette  clause  spéciale.  Il  semble  donc  que, 
même  d'après  les  déclarations  du  concile  de  Trente, 
on  puisse  envisager  le  cas  où  de  simples  fidèles,  en 
raison  d'une  nécessité  et  vu  le  manque  de  confesseur, 
sont  autorisés  à  communier  après  avoir  émis  un  simple 
acte  de  contrition.  C'était  l'interprétation  des  théolo- 
giens postérieurs  au  concile;  interprétation  aujour- 
d'hui officiellement  sanctionnée  par  le  Code,  can.  807, 
856.  Mais  la  finale  relative  aux  prêtres,  qu'on  lit  dans 
le  chapitre  et  qui  n'est  pas  reproduite  dans  le  canon, 
s'explique  facilement  par  le  fait  du  précepte  qu'elle 
renferme  et  qui  s'adresse  aux  prêtres  seuls,  de  se 
confesser  quam  primum  lorsque,  pour  un  motif  de 
nécessité  pressante,  ils  ont  dû  célébrer  la  messe  après 
avoir  péché  mortellement,  avec  un  simple  acte  de 
contrition,  vu  le  manque  de  confesseur.  Les  simples 
fidèles,  ayant  communié  pour  un  motif  analogue  et 
dans  les  mêmes  conditions,  peuvent,  en  s'en  tenant 
aux  prescriptions  conciliaires,  attendre  le  temps  normal 
de  la  confession.  »  A.  Michel,  Les  décrets  du  concile 
de  Trente,  p.  283. 

Voir  sur  tous  ces  points  Umberg,  op.  cit.,  c.  m, 
n.  75  sq. 

IV.  CONDITIONS  DE  LA  PART  DU  SACREMENT  LUI- 
MÊME.  —  1°  Validité.  —  Dans  les  sacrements,  il  faut 
distinguer  les  rites  essentiels  des  rites  accidentels. 
Pour  que  le  sacrement  soit  valide,  il  faut  que  les  rites 
essentiels  soient  sauvegardés.  Si  le  ministre  y  apportait 
des  modifications  substantielles,  le  sacrement  serait 
invalide.  Cf.  conc.  de  Trente,  sess.  xxi,  c.  H,  Denz.- 
Bannw.,  n.  931.  Ainsi  nous  savons,  pour  le  baptême 
et  pour  l'eucharistie,  quelles  sont  la  matière  et  la  forme 
déterminées  par  Jésus-Christ  lui-même.  Y  apporter  un 
changement  serait  rendre  nul  le  sacrement.  Pour  les 
autres  sacrements,  il  est  plus  difficile  de  déterminer 
exactement  en  quoi  consistent  leurs  éléments  essen- 
tiels; aussi  doit-on  s'en  tenir  à  ce  qui  est  prescrit  par 
l'Église. 

2°  Licéité.  - —  L'administration  licite  des  sacrements 
exige  non  seulement  qu'on  respecte  les  éléments  essen- 
tiels, mais  qu'on  observe  les  rites  et  les  cérémonies, 
même  accessoires,  institués  par  l'Église.  Aussi  le 
concile  de  Trente  anathématisc-t-il  ceux  oui  affirment 
«  que  les  rites  reçus  et  approuvés  dans  l'Église  catho- 
lique   et    qui    sont    en    usage    dans    l'administration 


641 


SAC  RE  M  K  VI  S 


642 


solennelle  des  sacrements  peuvent  être  sans  péché  ou 
méprisés  ou  omis,  selon  qu'il  plaît  aux  ministres,  ou 
être  changés  en  d'autres  nouveaux,  par  tout  pasteur 
des  églises,  quel  qu'il  soit  ».  Denz.-Bannw.,  n.  856. 
En  commentant  ce  canon,  voir  col.  (il2,  nous  avons 
fait  remarquer  la  prudence  du  concile  qui  n'a  pas 
voulu  toucher  directement  la  question  de  la  validité 
des  sacrements  administrés  sans  les  rites  habituels  ou 
avec  des  modifications  introduites  par  la  volonté  du 
ministre.  Le  Code,  can.  733,  §  1,  imite  la  prudence 
du  concile  :  In  sacramentis  conficiendis,  administrandis 
ac  suscipiendis  accurate  serventur  ritus  et  aeremoniœ, 
qiiee  in  libris  rihialibus  ab  Eeclesia  probalis  prœci- 
piunlur.  Cf.  can.  731,  §  1. 

Le  péché  peut  être  plus  ou  moins  grave  de  la  part 
du  ministre  qui  modifie  ou  supprime  des  rites  sacra- 
mentels. En  soi,  la  faute  est  grave  et  ne  peut  être 
faute  légère  qu'en  raison  du  peu  d'importance,  évi- 
dente ou  reconnue,  du  rite  et  de  l'absence  de  mépris 
et  de  scandale. 

II  ne  saurait  être  question,  dans  celte  bibliographie,  de 
citer  tous  les  ouvrages,  même  importants,  relatifs  à  la 
théologie  sacramentaire.  Nous  indiquerons  seulement,  sur 
chacune  des  grandes  questions  abordées,  les  travaux  les 
plus  immédiatement  pratiques.  Les  noms  des  auteurs  non- 
catholiques  sont  suivis  d'un  astérisque. 

I.  Le  nom  de  sacrement.  —  Auguste  Hahn*,  Die 
Lelire  von  den  Sakramenten  in  ihren  geschichtlicher  Enl- 
wickelung  innerhalb  dcr  ubendlandlischen  Kirchc,  Breslau, 
1861;  G. -Louis  Hahn*,  Vorlesungen  iiber  die  christliche 
Dogmengeschichle,  t.  i,  Ve  part.,  Leipzig,  1865,  p.  661  sq., 
travaux  auxquels  ont  recouru  Harnack*,  Lehrbuch  der 
Dogmengeschichle,  4e  édit.,  t.  in,  Tubingue,  1910,  p.  543  sq.; 
Loofs*,  Leitfaden  zum  Studium  der  Dogmengeschichle,  Halle, 
1906,  p.  369,  567;  Seeberg*,  Lehrbuch  der  Dogmengeschichte, 
2'  édit.,  t.  m,  Leipzig,  1913,  p. 268,  et,  parmi  les  catholiques, 
I'.  Schanz,  Der  Begriff  des  Sakramentes  bei  den  Vdtern, 
dans  Theologische  Quartalschrift  de  Tubingue,  t.  lxxiii, 
1891,  p.  531-576.  —  Plus  substantiels  les  ouvrages  suivants  : 
V.  Grone*,  Saeramentuni  oder  Begriff  und  Iiedeutung  von 
Sakrament  bis  znr  Scholastik,  Brilon,  1853;  Hans  von 
Soden*,  Mvxrr/ipiov  und  Sacramentum  in  den  ersten  drei 
Jalirhunderten  der  Kirche,  dans  Zeitschrift  fur  die  .Y.  T. 
Wissensebaft,  t.  xn,  1911,  p.  188-227,  la  thèse  de  von  Soden, 
dualité  fondamentale  de  sens  de  [AvaTirçptov  et  de  sacra- 
mentum, s'opposant  à  celle  de  Kattenbusch*,  article  Sakra- 
ment dans  la  Real-Encgklopddie,  t.  xvn,  1906,  p.  350-381. 
Tous  ces  travaux  ont  été  dépassés  par  l'ouvrage  désor- 
mais classique  que  nous  avons  résumé  dans  la  première 
partie  :  J.  de  Ghellinck,  S.  J.,  E.  de  Hacker,  J.  Poukens, 
G.  Lebacqz,  Pour  l'histoire  du  moi  •  sacramentum  ».  I.  Les 
anténicéens,  Louvain,  1924.  E.  de  Backer  y  reprend  les 
idées  émises  auparavant  dans  Sacramentum,  le  mot  et 
Vidée  représentée  par  lui,  dans  les  œuvres  de  Tertullien, 
Louvain,  1911;  et  .J.  Poukens  s'y  inspire  de  son  étude  : 
Sacramentum  dans  les  oeuvres  de  saint  Cyprien,  dans  le 
Bulletin  d'ancienne  littérature  et  d'archéologie  chrétienne, 
t.  III,  1911,  p.  275  sq.  On  trouvera  dans  les  notes  de  l'ou- 
vrage Pour  l'histoire  du  mot  sacramentum  ••  une  biblio- 
graphie de  détail  extrêmement  abondante.  Aucun  des 
autres  ouvrages  complémentaires  annoncés  sur  le  mot  sacra- 
mentum dans  la  collection  du  Spicilegium  sacrum  lova- 
niense  n'est  encore  paru  à  ce  jour  (mai  1938). 

IL  La  notion  de  sacrement.  —  1°  Ouvrages  généraux 
dogmatiques.  —  Outre  les  sententiaires  du  Moyen  Age, 
In  II"""  Sent.,  dist.  I,  et  saint  Thomas,  Sum.  theol.,  IIP, 
q.  i.x-i.x  v,  et  Sum.cont.  génies,  1.  IV,  c.  lvi  sq.,  on  consultera 
les  grands  commentateurs  de  saint  Thomas,  Suarez,  de 
Lugo,  Gonet,  Billuart,  les  Wirceburgenses  dans  leurs  traités 
De  sacramentis  in  eommuni,  mais  surtout  .Jean  de  Saint- 
Thomas,  Cursus  théologiens,  édit.  Vives,  t.  IX,  Paris,  1886, 
disp.  XXII  et  les  Salmanticenses,  Cursus  théologiens,  édit. 
Palmé,  t.  xvn,  Paris,  1881,  disp.  I. 

Les  manuels  sont  en  nombre  imposant.  Citons  :  Fran- 
zelin.  De  sacramentis  in  génère,  Home,  1878;  De  Augustinis, 
De  re  sacramentaria  prxlectiones,  2e  édit.,  Home,  1889; 
L.  Billot,  De  Eeclesia'  sacramentis,  6e  édit.,  1. 1,  Home,  1924  ; 
Lépicier,  De  sacramentis  in  eommuni,  Paris,  s.  d.  (1921); 
Chr.  Pesch,  Prseleeliones  dogmaticae,  4e  édit.,  t.  vi,  Fribourg- 
eu-B.,  1914;  G.  Mattiussi,  De  sacramentis  in  génère  ...ani- 
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madversiones,  Rome,  1921;  Y.  de  Smet,  De  sacramentis 
in  génère,  île  baptismoei  eonfirmatione,  2e  édit., Bruges,  1925 
(on  trouvera  dans  l'index  bibliographique,  p.  xm-xix  de 
cet  ouvrage,  de  nombreuses  références)  ;  Van  Noort-Verhaer, 
De  sacramentis,  Ie  édit.,  t.  i,  Hilversum,  1927;  Tanquerey, 
Synopsis  theologise  dogmaticae,  t.  m,  Paris,  1929,  p.  206  sq.; 
Hugon,  Tractatus  dogmatici,  t.  m,  Paris,  1931;  Hervé, 
Manuale theol.  dogm.,  t.  iv,  Paris,  1925,  p.  398  sq.;  Lahitton, 
Theologiee  dogmaticae  thèses,  t.  iv,  Paris,  1932;  Diekamp- 
Hollmann,  Théologies  dogmaticae  manuale,  t.  iv,  Paris, 
1934,  etc.  En  langue  allemande  :  J.-H.  Oswald,  Die 

dogmatische  Lehre  von  den  heiligen  Sakramenten  der  katho- 
lischen  Kirche,  4e  édit..  Munster,  1877;  Schanz,  Die  Lehre 
von  den  heiligen  Sacramenten  der  katholischen  Kirche,  Fri- 
bourg-en-B.,  1893;  X.  Gihr,  Die  heil.  Sakramente  der 
katholischen  Kirche,  3"  édit.,  lïibourg-en-B.,  1918-1921; 
trad.  P.  Mazoyer,  Paris,  1900;  lleinrich-Gutberlet,  Dogma- 
tische Théologie,  t.  ix,  Von  den  heiligen  Sakramenten, 
Mayence,  1901  ;  Pohle,  Lehrbuch  iler  Dogmatik,  t.  vi, 
Sakramentenlehre,  Paderborn,  1906.  —  En  langue  française, 
outre  la  traduction  de  l'ouvrage  de  Gihr  et  celle  de  la 
Théologie  de  Hartmann,  t.  n,  Paris-Mulhouse,  1936,  l'ou- 
vrage classique,  malheureusement  épuisé,  de  P.  Pourrat, 
La  théologie  sacramentaire,  Paris,  1908. 

2°  Ouvrages  d'ordre  historique.  —  Boni  Chardon,  Histoire 
des  sacrements  ou  de  la  manière  dont  ils  ont  été  célébrés  et 
administrés  dans  l'Église  et  île  l'usage  qu'on  en  a  /ait  depuis 
le  lemi>s  des  apôtres  jusqu'à  présent,  Paris,  1745;  Juenin,  De 
sacramentis,  commenlarius  historiens  et  dogmaticus,  Paris, 
1695;  Merlin,  Traité  historique  et  dogmatique  sur  les  paroles 
ou  les  formes  des  sept  sacrements  de  l'Église,  dans  Migne, 
Theologiee  cursus  completus,  t.  xxi;  A.  Villien,  Les  sacre- 
ments, histoire  et  liturgie,  Paris,  1931  ;  et  les  Histoires  des 
dogmes  de  Schwane,  de  Tixeront. 

3°  Monographies.  —  B.  Stakemeier,  La  dottrina  di  Ter- 
lulliano  su  i  saeramenti  in  génère,  dans  la  Bivista  storica- 
critica  délie  scienze  leologiche,  1908,  t.  i,  p.  446 sq.;  F.  Probst, 
Sakramente  und  Sakramentalien  in  den  drei  ersten  christli- 
clicn  .lahrhunderten,  Tubingue,  1872;  J.-C.  Xavickas,  27ie 
doctrine  of  St.  Cyprian  on  the  sacrements,  Wurtzbourg,  1924; 
.1.  St  iglmayr.  Die  Lehre  von  den  Sakramenten  und  der  Kirche 
nach  Pseudo-Dionysius,  dans  Zeitschr.  fur  kath.  Theol.,  1908, 
p.  216-303;  E.  Hocédez,  La  conception  augustinienne  du 
sacrement  dans  le  Tractatus  LXXX  in  Joannem,  dans  Re- 
eherches  de  science  relig.,  1919,  p.  1  sq.;  C.  Spallanzoni,  La 
nozione  di  sacramenlo  in  S.  Agostino,  dans  Scuolu  cattolica, 
1927,  p.  175  sq.;  p.  258  sep;  .).  Strake,  Die  Sakramentenlehre 
des  Wilhelm  von  Auxerre,  Paderborn,  1917;  Fr.  Gillmann, 
'Aur  Sakramentenlehre  des  Wilhelm  von  A  uxerre,  Wurt /.bourg, 
1928;  K.  Ziesché,  Die  Sakramentenlehre  des  Wilhelm  voit 
Auvergne,  dans  Weidenauer  Slmlien,  t.  iv  (1911),  Vienne, 
p.  1  17-226;  J.  Leehner,  Die  Sakramentenlehre  des  Itichard 
von  Mediavilla,  Munich,  1925;  De  Ghellinck,  Un  chapitre 
ilans  l'histoire  de  la  définition  des  sacrements  au  XIIe  siècle, 
dans  les  Mélanges  Mandonnet,  t.  II,  Paris,  1930;  E.  Frusl- 
saert,  La  dé  finition  du  sacrement  dans  saint  Thomas,  dans  lu 
Nouvelle  revue  théologique,  1928,  p.  401  sq. 

III.   Institution.  —  Les  ouvrages  généraux  cités  ci- 

(h'SMIS. 

1"  Articles  de  portée  générale.  -  Ë.  llugueny.  L'institu- 
tion des  sacrements,  dans  la  Bévue  des  sciences  philosophiques 
et  théologiques,  1914,  p.  236  sq.;  F.  Schmid,  Die  Gewalt 
iler  Kirche  liezuglieh  der  Sakramente,  dans  Zeitschr.  fur 
kathol.  theol.,  1908,  p.  13  sq.,  251  sq.;  J.-B.  Umberg,  Zur 
Gavait  der  Kirche  iiber  die  Sakramente,  dans  Der  Katholik, 
1915,  t.  n,  p.  25  sq.;  S.  Harenl,  La  part  de  l'Église  dans  la 
détermination  du  rite  sacramentel,  dans  Études,  t.  LXXIII, 
p.  315-326;  P.  Galtier  (à  propos  de  la  confirmation),  La 
consignation  éi  Cartilage  et  il  Rome,  dans  Beeherches  de 
science  religieuse,  t.  II,  1911,  p.  350-383;  La  consignation 
ilans  les  Églises  d'Occident,  dans  la  Bévue  d'histoire  ecclésias- 
tique, Louvain,  t.  xm,  1912,  p.  257-301;  C.  Gutberlel  (à 
propos  de  l'ordre),  Der  sakramentale  Ritus  der  Priestenveihe, 
dans  Zeitschr.  fiir  kath.  Theol.,  t.  xxv,  1901,  p.  626-634; 
H.  Lennerz,  »  Salua  eorum  substantia  »,  dans  Gregorianum, 
t.  m,  1922,  p.  385-119,  521-517;  J.-B.  Umberg,  Die  Bedeu- 
tung  des  Iridentinisclien  ■■  salva  eorum  substantia  »,  dans 
Zeitschr.  fur  kath.  Theol.,  t.  xlviii,  1924,  p.  161-195; 
A.  d' Aies,  «  Salva  eorum  substantia  »,  dans  Ephcmerides  theo- 
logim  Lovunienses,  t.  i,  1924,  p.  496-504, et  ici  Ordre,  t.  xi, 
col.  1330-1333;  De  Baets,  Quelle  question  le  concile  de  Trente 
a-l-il  entendu  trancher  touchant  l'institution  des  sacrements 
par  le  Christ  ?  dans  la  Bévue  thomiste,  1906,  p.  30  sq. 
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2°  Articles  spéciaux.  —  E.  Guillaume,  De  institutions 
sacramentorum  juxta  Alexandrum  Ilalensem,  dans  Antonia- 
num,  1927,  p.  1157  sq.;  J.  Bittrcmieux,  L'institution  des 
sacrements  d'après  Alexandre  d' liâtes,  dans  Ephcm.  theol, 
louan.,  1932,  p.  231  sq.;  L'institution  îles  sacrements  d'après 
saint  Bonaoenture,  Paris,  1923;  E.  Frustsaert,  Saint 
Thomas  et  l'institution  de  la  confirmation,  dans  la  Nouvelle 
renne  théologique,  1929,  p.  23  sq. 

3"  Théories  rationalistes.  —  Voir  les  articles  apologétiques 
du  Dictionnaire  apologétique  de  la  foi  catholique,  Sacrement, 
§  6,  t.  iv,  col.  1071-1077;  Magie,  Symbole  magique  et  sacre- 
ment religieux,  t.  m,  col.  66-67;  Milhra  (La  religion  île), 
ibid., col.  578  sq.,  et  surtout  Mystères  païens  (Les)  et  saint 
Paul,  ibid.,  col.  961  sq.;    U.   Manticei,  Su  le  recenli  teorie 

circa  l'eooluzione  storica  dei  sacramenli,  dans  la  Hiuista 
storico-critica  délie  scienze  leologlche,  1906-1908;  L.  Allevi, 
/  misteri  antichi  e  i  sacramenli,  dans  la  Scuola  cattoltca, 
1920,  i,  p.  161  sq.;  J.-B.  Allô,  L'Évangile  en  face  du  syncré- 
tisme païen,  Paris,  1910;  St.  von  Dunin-Borkowski,  Die 
allen  Christen  und  ilire  religiôse  Mitutelt,  dans  Zeitschrifi 
fiir  kath.  Theol.,  1911,  p.  213  sq.;  D.  Joret,  Les  sacrements 
de  Jésus,  dans  la  Vie  spirituelle,  1926-1927.  p.  5  sq.; 
Al.-.l.  Lagrange,  Les  mystères  d'Eleusis  et  le.  christianisme, 
dans  la  Bévue  biblique,  1919,  p.  l.">7  sq.,  419  sq.;  du  même, 
La  régénération  et  la  filiation  divine  dans  les  nu/stères  <V  Eleu- 
sis, ibid.,  1929,  p.  63  sq.,  201  sq.;  G.  Wunderle,  Religion 
und  Magie,  Mergentheim,  1926;  E.  Hocédez,  Sacrements  el 
magie,  dans  la  Nouvelle  revue  théol.,  1931,  p.  481  sq. 

4°  Septénaire.  —  Arcudius,  Libri  VII  de  concordia 
Ecclesiœ  occidenlalis  et  orientalis  in  septem  sacramentorum 
administratione,  l'aris,  1679;  M.  Jugie,  Theologia  dogmatica 
chrislianorum  orientalium,  t.  m,  Paris,  1930,  p.  15-25; 
Gillmann,  Die  Siebenzahl  der  Sakramentc  bei  den  Glossa- 
toren  dis  gralianischen  Dekrels,  Mayence,  1909  (collect.  Der 
Kalholik,  1910,  t.  i,  p.  300-313  et  t.  il,  p.  215-218);  Mceis- 
dom,  Le  développement  du  dogme  et  le  dogme  du  nombre, 
septénaire  des  sacrements,  dans  la  Nouvelle  revue  théol.,  1910, 
p.  607  sq.;  Misson,  Notes  d'histoire  des  sacrements  d'après  les 
capitulaires  de  Charlemagnc,  dans  Recherches  de  science 
religieuse,  1912,  p.  245-253;  De  (Wiellinck,  A  propos  de 
quelques  affirmations  du  nombre  septénaire  des  sacrements 
au  XIIe  siècle,  dans  Recherches  de  science  religieuse,  1910, 
p.  494  sq.;  du  môme,  Le  mouvement  théologique  du  XIIe  siècle. 
Paris,  1914,  c.  ni,  p.  242  sq.;  M.  (Irabmann,  Die  Geschiclile 
der  scholastischen  Méthode,  Fribourg-en-B.,  1909-1911,  t.  n, 
p.  437  sq.;  De  Bil,  L'attestation  du  nombre  septénaire  des 
sacrements  chez  Grégoire  de  Dergumc,  dans  la  Revue  des 
sciences  phil.  et  théol.,  1912,  p.  332;  G. -Louis  Halin*,  Doctri- 
nes romanœ  de  numéro  sacramentorum  septenario  rationes 
historicœ,  Breslau,  1859. 

5°  Théologie  sacramentaire  orientale.  —  Job  le  pécheur 
(fin  du  xuie  siècle),  T«Bv  É7trà  y.vaTi\olu>v  Tvjî  'ExxXTjfftaç 
é £  e, y v-| [ j. 3c — t x.  r,  (h>»pt'a  x»!  giaTàyrjTi;,  cod.  64  Supplemcnti 
grœci  Parisiensis;  Syméon  de  Thcssaloniquc,  De  septem 
sacramentis,  P.  G.,  t.  clv,  col.  175-696;  Nicolas  Cabasilas, 
De  vita  in  Christo,  P.  G.,  t.  CL,  col.  493-726;  Gabriel  Seve- 
ros,  SuvraYl^àftov  -kioI  tôv  àftiov  -/.al  iepâv  u,uarinpi  ov, 
Venise,  1600  et  1691;  Nicolas  Bulgaiis,  'Iepà  v.x-.^yr^..: 
?,TO(  £;f|yr|7t;  Tiffi  Oït'a:  /.ai  i.iç,y.:  XetTOUpYcocç,  Venise,  1681 
(le  premier  chapitre  :  ll-pi  tôv  uAitrrriptiiiv);  Ghermogen, 
évèque,  De  sanctis  sacramentis  Ecclesiœ  orlhodoxa',2e  édit., 
St-Pétersbourg,  1901  (en  russe);  Ignace,  archevêque.  De  sa- 
cramentis umus  sanctx  calholici ;,  apostolict  !■  ■  lesia  Saint- 
Pétersbourg,  1863  (en  russe);  Eusèbe,  évêque  de  Vinitza, 
Sermones  <le  septem  Ecclesiœ  catholicee  orthodoxie  sacramentis, 
St-Pétersbourg,  1860;  K.  .1.  Dyovunlotis,  l'a  uAUTTrjpia  rr,: 
àvaro). r/.r,;   op8o86!jou   '  V./.y.'i  .rkTÎa:  Athènes,  1 '.Il  3;   Nectaire 

Képhalas,  Mènerai  icepî  rûv  6sfti>v  [l'jdTrjpitov,  Athènes, 
1915;  Al.  von  Maltzev,  Die  Sakramentc  der  orthodox-katho- 

lischen  Kirche  des  Morgenlandes, Berlin,  1X9X;  M.  .lastrebov. 
De  septem  sacramentis   (en   russe),  articles  publics   dans   les 

Trudy  de  l'académie  de  Kiev,  1907-1908  (voir  surtout  1907, 
t.  n,  p.   181-504).     -Bibliographie  fournie  par  le  P.  Jugie, 

Theologia  dogmatica  cliristianorum  orientalium,  t.   [II,   p.   6. 

iv.  Efficacité.  S.-C.  Schâtzler,  Die  Lehre  von  der 
Wirksamkeit  der  Sakramenle  ex  opère  operalo,  Munich,  1860; 
.(.  Bucceroni,  Commentartus  de  sacramentorum  causalitate, 
Paris,  1889;  ('■■  Reinhold,  Die  Streitfrage  ùber  die  physische 
oder  moralische  Wirksamkeit  der  Sakramenle,  Stuttgart, 
1S99;  B.  Schultes,  Die  Wirksamkeit  der  Sakramenle,  dans 
.lahrbuch  fiir  Phil,  uml  spéculative  Theol.,  1906,  p.  109  sq.; 
J.-B,   Umbcrg,  Sacrinnenlu  e/Jiriiinl.  guod  significant,  dans 

Zeilschr.  fur  kath.  Theol.,  1930,  p.  92  sq. 


1°  S.  Thomas  cl  l'école  thomiste.  —  H.  Bouessé,  La  causa- 
lité efficiente  instrumentale  de  l'humanité  du  Christ  et  des 
sacrements  chrétiens,  dans  Revue  thomiste,  1934,  p.  370-383; 
M.  Gierens,  Zur  Lehre  des  hl.  Thomas  ùber  die  Kausalitàl 
der  Sakramente,  dans  Seholasttk,  1931,  p.  321-315;  .1.  Gôtt- 
ler,  Der  hl.  Thomas  von  Aquin  und  die  vortridentinischen 
Thomislcn  iiber  die  Wirkungen  des  Busssakramenies,  Fri- 
bourg-en-B., 190  1;  E.  Hugon,  La  causalité  sacramentale  en 
théologie,  Paris,  1907;  D.  Joret,  L'efficacité  sacramentelle, 
dans  la  Vie  spirituelle,  1926-1927,  p.  122  sq.;  M. -H.  Lau- 
rent, La  causalité  sacramentaire  d'après  le  commentaire  de 
Cajétan  sur  les  Sentences,  dans  Revue  des  sciences  phil.  et 
théol.,  1931,  p.  77  sq.;  B.  Lavaud,.S'ain(  Thomas  et  la  causalité 
physique  instrumentale  de  la  sainte  humanité  el  des  sacrements, 
dans  Revue  thomiste,  1927,  p.  292  sq.;  La  thèse  thomiste  de 
la  causalité  physique  de  la  sainte  humanité  el  des  sacrements 
se  heurte-t-ellc  à  d'insurmontables  difficultés  ?  Ibid.,  p.  405  sq.  ; 
M.  Tuyaerts,  Utrum  S.  Thomas  causalitalem  sacramentorum 
mère  disposltlvam  unquam  docuerit,  dans  Angelicum,  1931, 
)).  140;  A.  Unterleidner,  La  causalité  des  sacrements. 
I.  Saint  'Thomas  et  les  interprétations  thomistes.  II.  Produc- 
tion directe  et  immédiate  de  la  grâce,  dans  Revue  augusli- 
nienne,  t.  il,  1905,  p.  353  sep,  165  sq.  —  En  marge  de  l'école 
thomiste  :  .1.  Stufler,  Bemerkungcn  zur  Lehre  des  hl.  Thomas 
iiber  die  virtus  instrumentons,  dans  Zeilschr.  fur  kath. 
Theol.,  1918,  p.  719  sq.;  A.  Teixidor,  De  causalitate  sacra- 
mentorum. Nota  circa  difficullalem  assequendi  hac  in  re  men- 
tent Doctoris  angelici,  dans  Gregorianum,  1927,  p.  76  sq. 

2°  L'école  franciscaine.  —  Br.  M.  I  Ienquinet,  De  causalitate 
sacramentorum  juxta  codicem  aulographum  S.  Bonaventurœ, 
dans  Antonianum,  1933,  p.  377  sq.;  E.  Hocédez,  Richard 
de  Middlelon,  Louvain,  1925;  B.-M.  Huber,  The  doctrine 
of  Ven.  John  Duns  Scotus,  dans  Franciscan  sludies,  n.  4, 
New-York,  1926;  W.  Lampen,  De  causalitate  sacramentorum 
juxta  S.  Bonaventuram,  dans  Antonianum,  1932,  p.  77  sq.; 
.los.  Lechner,  Die  Sakramentenlehre  des  Richard  von  Media- 
villa,  dans  Miinchener  Studien  zur  historischen  Théologie, 
Munich,  1925;  A.  O'Neill,  La  causalité  sacramentelle  d'après 
le  Docteur  subtil,  dans  Etudes  franciscaines,  1913,  p.  141  sq.; 
P.  Remy,  La  causalité  des  sacrements  d'après  saint  Bonaven- 
ture, ibid.,  1930,  p.  324  sq. 

3"  Varia.  —  Al.  van  Hove,  Doctrina  Guilelmi  Allissiodo- 
rensis  de  causalitate  sacramentorum,  dans  Divus  Thomas 
(de  Plaisance),  1930,  p.  305  sq.;  M.  Jugie,  Séverin  de  Gabala 
et  la  causalité  sacramentelle,  dans  la  Revue  des  sciences  phil. 
el  théol.,  1913,  p.  467  sq.;  II.  Weisweiler,  Die  Wirksamkeit 
der  Sakramente  nach  Hugo  von  Sankl  l'iklor,  Fribourg-cn-B., 
1930;  K.  Ziesché,  Die  Sakramentenlehre  des  Wilhelm  von 
Auvergne,  Breslau,  1911. 

4°  Autour  de  la  causalité  intentionnelle.  —  E.-X.  Maquart, 
De  la  causalité  du  signe.  Réflexions  sur  la  valeur  philoso- 
phique d'une  explication  théologique,  dans  la  Revue  thomiste, 
1927,  p.  40  sq.;  E.  Nepveu,  De  causalitate  sacramentorum 
juxta  D.  Thomam  et  quemdam  recenlem  theologum,  dans  le 
Divus  Thomas  (de  Plaisance),  1904,  p.  9  sq.;  L.  Billot,  In 
articulum  E.  Nepveu  circa  causalitalem  sacramentorum 
animadversiones,  ibid.,  p.  179sq.;E.  Nepveu,  De  causalitate 
sacramentorum.  Responsum  animadversionibus  R.  P.  Billot, 
S.  ./.,  ibid.,  p.  297  sq.;  Th.  Pègues,  De  la  causalité  des 
sacrements  d'après  le  R.  P.  Billot,  dans  la  Revue  thomiste, 
190  1,  p.  339  sq.;  .Si  les  sacrements  sont  causes  perfectives  de 
la  grtiee,  ibid.,  p.  689  sq.;  R.-M.  Bicciardelli,  De  causalitate 
sacramentorum  juxta  S.  Thomam  et  R.  P.  Billot,  dans  lo 
Divus  Thomas  (de  Plaisance),  1904,  p.  525  sq.;  FI.  Slruyf, 
La  nouvelle  théorie  du  R.  P.  Billot  sur  les  sacrements,  dans 
la  Revue  augustinienne,  1905,  t.  n,  p.  35  sq. 

V  cl  VI.  Effets  et  conditions  de  validité  et  de 
i.icéité.  —  La  bibliographie  générale  du  §  II  suflit. 

A.   Michel. 

SACREMENTS      PRÉCHRÉTIENS. 
I.    Nature.    II.    Existence.    III.    Mode    d'action. 

I.  Natuhe.  —  1°  Notions  du  sacrement  préchrélien.  — 
La  notion  de  sinne  ou  symbole  sanctificateur  se  trouve 
déjà  vérifiée  en  une  certaine  mesure  dans  des  rites 
religieux  qui  précédèrent  la  venue  du  Christ.  Saint  Paul 
dit  expressément  que  la  circoncision  extérieure  ou  char- 
nelle n'a  aucune  valeur  si,  dans  le  coeur  et  dans  l'es- 
prit, ne  lui  correspond  pas  une  circoncision  intérieure. 
Boni.,  u.  28  29. 

Toutefois,  parmi  les  rites  symboliques  de  l'ancienne 
Loi,  seuls  peuvent   prétendre  au  titre  de  sacrements 
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ceux  qui,  par  suite  d'une  institution  divine,  possé- 
daient la  vertu  de  rendre  ceux  qui  les  recevaient  aptes 
à  prendre  part  au  culte  légal,  en  leur  communiquant 
une  certaine  pureté,  en  leur  donnant  une  sorte  de 
consécration.  Potcst  considerari  eorum  institutio  ad 
cullum  divinum,  quod  fit  per  qwimdam  consecralionem 
i>cl  populi  vel  minislrorum,  et  ad  hoc  pertinent  sacra- 
menta.  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  P-II*,  q.  ci,  a.  4. 
o  Seuls  donc,  les  rites  qui  étaient  une  consécration 
et  une  habilitation  au  service  divin  doivent  être 
comptés  parmi  les  sacrements  de  l'Ancien  Testament. 
De  ces  sacrements,  les  uns  étaient  destinés  au  peuple 
et  concernaient  la  sanctification  de  la  communauté  en 
vue  de  la  participation  au  culte  divin;  les  autres 
regardaient  et  avaient  pour  objet  la  consécration 
spéciale  des  prêtres  et  des  lévites  en  vue  de  l'exercice 
de  ce  culte.  »  N.  Gihr,  Les  sacrements  de  l'Église  catho- 
lique, trad.  franc.,  1900,  t.  i,  p.  29. 

2°  Différence  essentielle  avec  les  sacrements  chrétiens. 
—  Sans  doute,  les  sacrements  préchrétiens  présentent 
le  même  caractère  symbolique  et  pratique  que  les 
sacrements  chrétiens;  ils  en  diffèrent  cependant  d'une 
façon  essentielle,  car  leur  symbolisme  n'est  qu'ana- 
logue. La  Loi  ancienne  n'est  qu'une  figure,  une  prépa- 
ration de  la  Loi  nouvelle.  Ce  symbolisme  ne  figure  et 
ne  rappelle  la  sanctification  intérieure  des  âmes  que 
d'une  manière  indirecte  et  très  lointaine,  en  tant  que 
ces  rites  préparent  et  préfigurent  les  sacrements  de  la 
Loi  nouvelle.  P?r  eux-mêmes,  les  sacrements  de  l'an- 
cienne Alliance,  imparfaits  comme  la  Loi  elle-même,  ne 
figurent  et  ne  signifient  qu'une  purification  légale, 
extérieure,  une  consécration  purement  rituelle.  Ils 
n'atteignent  pas  l'intérieur  de  l'homme,  mais  le 
libèrent  simplement  d'irrégularités  légales.  Cf.  Heb., 
ix,  9-14.  «  Pureté  de  la  chair  »,  dit  l'épître  aux  Hé- 
breux, ix,  13,  qui  ne  rappelle  que  de  loin  cette  purifi- 
cation que  le  Christ  apporte  à  notre  conscience,  en  vue 
de  servir  le  Dieu  vivant.  Ibid.,  14.  Cf.  Phil.,  ni,  0; 
justitia  quœ  in  lege  est.  Cette  lointaine  et  indirecte 
préparation  est  appelée  par  saint  Paul  la  pédagogie  de 
la  Loi,  Gai.,  m,  24,  bien  en  rapport  avec  les  «  types  » 
et  les  «  ombres  »  des  biens  du  Christ  à  venir.  Cf.  LIeb., 
x.  1  ;  Col.,  n,  17.  Aussi  saint  Thomas  conclut-il  que 
«  les  sacrements  de  l'ancienne  et  ceux  de  la  nouvelle 
Loi  ne  sont  pas  des  espèces  du  même  genre,  mais  des 
termes  simplement  analogues...  Le  sacrement  propre- 
ment dit  est  celui  qui  cause  la  sainteté;  celui  qui  ne 
fait  que  la  signifier  n'est  qu'un  sacrement  impropre- 
ment dit,  secundum  quid  ».  In  /V™  Sent.,  dist.  I, 
q.  i,  a.  1,  sol.  3,  ad  5um. 

II.  Existence.  —  Il  faut  distinguer  les  trois  états 
successifs  dans  lesquels  s'est  trouvée  la  nature 
humaine  :  l'état  d'innocence,  l'état  de  la  loi  de  nature, 
l'étal  de  la  loi  mosaïque. 

1°  État  d'innocence.  -  -  Ce  fut  l'état  d'Adam  et 
d'Eve  au  paradis  terrestre  avant  leur  péché.  Les 
théologiens  considèrent  le  fait  de  cet  état  qui,  vrai- 
semblablement dura  peu  de  temps,  et  l'hypothèse 
d'une  plus  longue  durée,  au  cas  où  Adam  n'aurait  pas 
péché. 

1.  Pour  la  question  de  fait,  c'est  la  doctrine  com- 
mune qu'aucun  sacrement  n'a  existé  dans  l'état 
d'innocence.  Si  saint  Paul,  faisant  allusion  à  Eve, 
Gen..  n,  24,  donnée  pour  compagne  à  Adam,  «  os  de 
ses  os,  et  chair  de  sa  chair  > ,  déclare  que  ce  «  sacrement 
est  grand»  (Eph.,  v,  31-32),  le  mot  sacrement,  en  grec 
ijwcTTjpiov,  est  pris  ici  avec  la  signification  de  figure 
de  l'union  du  Christ  et  de  l'Église. 

La  doctrine  commune  des  théologiens  se  fonde 
sur  deux  raisons  :  le,  temps  de  l'innocence  fut  si  bref 
que  des  sacrements  y  eussent  été  sans  utilité  et  par 
ailleurs  les  premiers  hommes  étaient  parfaits  dans  la 
connaissance  des  choses  surnaturelles  et  doués  de  la 


grâce  et  de  la  justice  nécessaires.  Suarez,  De  sacra- 
mentis,  disp.  III,  sect.  m,  n.  6.  Cf.  de  Lugo,  De  sacra- 
mentis, disp.  III,  sect.  i,  n.  5;  Jean  de  Saint-Thomas, 
op.  cit.,  disp.  XXIII,  a.  2,  n.  8-18. 

2.  Dans  Vhypolhèse  où  l'état  d'innocence  se  serait 
prolongé,  deux  tendances  se  manifestent  dans  les 
réponses  des  théologiens  au  sujet  de  l'existence  pos- 
sible de  tels  rites. 

a)  Saint  Thomas  et  les  thomistes  en  général  répon- 
dent négativement.  Dans  cet  état,  les  sacrements 
étaient,  inutiles,  et  leur  institution  eût  été  contraire  aux 
convenances  de  la  nature  humaine.  Inutiles,  parce  que 
l'homme  trouvait  en  lui-même  toutes  les  ressources 
nécessaires  à  sa  persévérance;  inconvenants,  parce  que 
c'eût  été  mettre  la  vie  spirituelle  de  l'homme  sous  la 
dépendance  d'éléments  matériels.  Cf.  S.  Thomas,  IIP, 
q.  lxi,  a.  2;  In  IVaTa  Sent.,  dist.  I,  a.  2,  sol.  2;  S.  Bona- 
venture,  In  /Vum  Sent.,  dist.  II,  a.  1,  q.  i;  Jean  de 
Saint-Thomas,  op.  cit.,  disp.  XXIII,  a.  2,  n.  23  sq. 
Toutefois,  certains  thomistes  concèdent  qu'il  n'exis- 
terait aucune  répugnance  absolue  à  l'institution  de 
sacrements  en  cet  état  prolongé.  Gonet,  Chjpeus,  De 
sacramentis,  disp.  II,  a.  1,  §  2,  n.  11.  Si  Adam  persé- 
vérant dans  l'état  d'innocence,  un  de  ses  descendants 
axait  péché,  il  aurait  dû  retrouver  l'état  de  grâce  par 
un  acte  de  charité  et  de  contrition.  Gonet,  loc.  cit., 
n.  40.  Voir  parmi  les  auteurs  contemporains,  Billot, 
De  sacramentis,  t.  i,  th.  ni,  §  2;  Mattiussi,  De  sacra- 
mentis animadi'crsiones,  p.  10;  Hugon,  Tractatus 
dogmatici,  t.  m,  q.  Il,  a.  2.  Tous  trois  dans  le  sens 
strictement  thomiste. 

b)  D'autres  commentateurs  de  saint  Thomas 
admettent  en  cet  état  non  seulement  la  possibilité, 
mais  la  convenance  de  sacrements  qui  auraient  permis 
aux  hommes  de  pratiquer  le  même  culte,  de  renou- 
veler et  d'accroître  leur  ferveur  et  même  d'avoir  des 
moyens  d'augmenter  en  leur  âme  la  grâce  ex  opère 
operalo.  C'est  surtout  Suarez  qui  a  attaché  son  patro- 
nage à  cette  opinion,  en  raison  de  sa  doctrine  sur  le 
motif  de  l'incarnation,  voir  Incarnation,  t.  vu, 
col.  1490.  L'incarnation  ayant  pu  être  décidée  indé- 
pendamment du  péché  d'Adam,  il  n'y  a  aucun  incon- 
vénient à  ce  que,  dépendainment  de  l'incarnation  et 
pour  ajouter  encore  à  la  perfection  de  l'univers,  des 
sacrements  aient  été  institués  pour  permettre  à 
l'homme  d'exprimer  sa  foi  intérieure,  d'exciter  par 
eux  le  souvenir  des  bienfaits  de  Dieu  et  si  reconnais- 
sance, de  connaître  plus  facilement  les  mystères  sur- 
naturels, enfin,  comme  on  l'a  déjà  insinué,  d'unifier 
entre  eux  le  culte  dû  à  Dieu.  Ces  sacrements  eussent 
été  l'eucharistie  et  l'ordre.  Op.  cit.,  disp.  III,  sect.  m, 
n.  4  sq. 

Aucune  conclusion  à  tirer  de  cette  controverse 
toute  spéculative  et  un  peu  oiseuse. 

2°  Sous  la  loi  de  nature.  —  On  appelle  cet  état 
—  période  de  la  loi  naturelle  —  l'état  dans  lequel  a 
vécu  l'humanité,  chez  les  ancêtres  des  Juifs,  de  la 
chute  d'Adam  jusqu'à  la  Loi  mosaïque,  chez  le  reste 
de  l'humanité,  depuis  la  chute  jusqu'à  la  promulgation 
de  l'Évangile.  La  destination  surnaturelle  de  l'huma- 
nité n'est  pas  supprimée;  mais  la  voie  qui  y  conduit  est 
la  pénitence,  au  lieu  d'être  l'innocence.  Si  l'on  appelle 
celte  période  la  période  de  la  loi  naturelle,  ce  n'est 
pas  que  l'observation  des  seuls  préceptes  de  la  loi 
naturelle  y  suffise  à  conduire  l'homme  à  son  salut; 
les  adultes  sont  tenus  d'exciter  en  eux  la  foi,  l'espé- 
rance, la  charité  et  le  repentir,  puisque,  sans  ces  vertus 
surnaturelles,  il  est  impossible  d'atteindre  la  fin 
surnaturelle.  .Mais  les  préceptes  surnaturels  de  cette 
époque  sont  peu  nombreux  et  peu  déterminés;  ils 
découlent  de  la  nature  elle-même  excitée  par  une 
inspiration  intérieure  (interiori  inslinctu,  dit  saint 
Thomas,  IIP,  q.  lx,  a.  5,  ad  3um).  Aussi,  par  opposi- 
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tion  à  la  loi  de  Moïse,  qui  a  dominé  chez  les  Juifs  la 
période  suivante,  les  théologiens  ont  appelé  cette 
période,  celle  de  la  loi  de  nature. 

D'une  manière  générale,  ils  estiment,  vu  la  volonté 
salviflque  universelle  de  Dieu,  que  certains  sacre- 
ments y  existèrent.  Cf.  S.  Thomas,  In  IY"m  Sent.. 
dist.  I,  q.  i,  a.  2,  qu.  4.  Sur  celle  argumentation  séné- 
raie  se  fondent  trois  déductions,  l'une  simplement 
probable,  l'autre  communément  enseignée,  une  troi- 
sième discutable  et  discutée. 

1.  Déduction  probable.  —  Il  a  dû  y  avoir,  sous  la  loi 
de  nature,  plusieurs  sacrements.  D'après  saint  Tho- 
mas, vraisemblablement  un  sacrement  répondant  à  la 
pénitence,  afin  de  purifier  l'homme  du  péché  actuel. 
In  /V"m  sent.,  dist.  I,  q.  i,  a.  2,  qu.  3;  cf.  Sum.  theol., 
IIIa,  q.  lxxxvi,  a.  6,  et  un  sacrement  répondant  à 
l'eucharistie,  et  consistant  en  oblations.  Les  oblations 
et  les  décimes,  tant  sous  la  loi  de  nature  que  sous  la  loi 
mosaïque,  étaient  des  sacrements.  IIIa,  q.  lxv,  a.  1, 
ad  7um.  Le  sacrement  de  Melchisédech  en  serait  un 
exemple.  Ibid.,  q.  lxi,  a.  3,  ad  3um. 

L'opinion  de  saint  Thomas  est,  en  général,  celle  des 
thomistes  qui  enseignent  notamment,  contre  Suarez, 
Vasquez,  de  Lugo  et  d'autres,  qu'un  «  sacrement  » 
pour  la  rémission  des  péchés  «  actuels  »  existait  pour 
les  adultes  dans  l'état  de  la  loi  de  nature  et  qu'il  était 
nécessaire,  de  nécessité  de  moyen.  Suarez  admet  bien, 
op.  cit.,  sect.  iv,  n.  3,  pour  ces  adultes,  la  nécessité 
d'un  culte  extérieur;  mais  il  affirme,  n.  4,  que  la 
justification  des  adultes,  coupables  de  péchés  actuels, 
pouvait  suffisamment  se  faire  par  des  sentiments 
intérieurs  de  foi  et  de  charité,  ex  opère  operantis. 
Cf.  de  Lugo,  De  sacramentis,  disp.  III,  sect.  il,  n.  60. 

Gonet,  n.  73,  tout  en  admettant  la  légitimité  de  ce 
point  de  vue,  maintient  la  nécessité  du  sacrement 
extérieur,  dont  ces  sentiments  intérieurs  contiennent 
le  désir  :  la  justification  ex  opère  operantis  ne  supprime 
pas  la  nécessité  des  sacrements,  parce  qu'on  ne  peut 
être  ainsi  justifié  sans  désirer  vraiment  recevoir  les 
sacrements.  Il  semble  bien  que  la  controverse  porte  sui- 
des mots  plutôt  que  sur  des  doctrines. 

Le  mariage  était-il,  aussitôt  après  la  chute  d'Adam, 
un  sacrement  véritable?  La  question  a  été  agitée  au 
Moyen  Age  entre  théologiens,  Alexandre  de  Halès  et 
Durand  de  Saint-Pourçain  se  prononçant  pour 
l'affirmative.  Aussi  bien,  à  l'époque  du  concile  de 
Trente,  plus  d'un  théologien  soutenait  encore  que  le 
mariage  même,  comme  sacrement  conférant  la  grâce, 
avait  été  institué  par  Dieu  dès  le  paradis.  C'est  l'opi- 
nion de  Pierre  Soto,  Catharin,  Maldonat.  La  question 
fut  vivement  agitée  au  concile  entre  théologiens 
mineurs,  qui  finalement  éliminèrent  l'article  suivant, 
lequel  avait  été  proposé  à  leur  examen  :  stalim  post 
lapsum  Adœ  fuisse  a  Deo  sacramenta  instituta,  in 
qui  bus  gratia  darclur.  Conc.  Trid.,  édit.  Khscs,  t.  v, 
p.  8C6.  L'argumentation  des  partisans  d'une  produc- 
tion de  la  grâce  par  le  mariage,  dès  son  institution, 
était  fondée  sur  l'expression  dont  se  sert  saint  Paul  à 
son  égard  :  sacramcntuin  magnum  in  Chrislo  cl  Ecclesia. 
Eph.,  v,  31-32.  Si  ce  symbole  est  aujourd'hui  productif 
de  la  grâce,  pourquoi  ne  l' eût-il  pas  été  déjà  dès  le 
début,  puisque  dès  le  début,  il  existait  comme  sym- 
bole du  Christ  et  de  l'Église? 

2.  Déduction  communément  enseignée.  Il  existait, 
sous  la  loi  de  nature,  un  remède  du  péché  originel  en 
faveur  des  enfants.  Les  théologiens  cherchent  de.  plus 
à  en  préciser  la  nature,  l'origine  quant  à  la  détermi- 
nation des  éléments,  la  nécessité. 

a)  Existence.  l'.lle  se  fonde  sur  le  principe  indis- 
cutable de  la  volonté  salviflque  universelle.  Les 
enfants  ne  pouvant  rien  par  eux-mêmes  pour  leur 
salut,  il  faut  que  le  secours  leur  vienne  d'ailleurs.  Dieu 
devait  donc  rendre  possible  à  ces  enfants,  par  l'aide 


et  les  soins  des  adultes  à  qui  ils  étaient  confiés,  la 
rémission  du  péché  originel.  La  circoncision  pouvait 
être  un  de  ces  moyens;  mais  elle  n'avait  lieu  que  pour 
les  enfants  mâles  des  Juifs  et  seulement  huit  jours 
après  leur  naissance;  donc,  pour  tous  les  autres  en- 
fants, il  fallait  un  autre  moyen  de  salut.  En  l'absence 
de  textes  scripturaires  sur  l'existence  de  ce  remède,  les 
Pères  n'ont  pas  hésité  à  admettre  cette  existence, 
précisément  en  raison  de  la  volonté  salviflque  de  Dieu. 
Voir  notamment  S.  Augustin,  Contra  Julianum,  1.  V, 
c.  xi,  n.  45,  P.  L.,  t.  xliv,  col.  809;  l'auteur  du  De 
vocatione  gentium,  1.  II,  c.  xxm,  P.  L.,  t.  li,  col.  702. 
Forts  de  telles  assertions,  les  théologiens  affirment 
comme  une  vérité  certaine  l'existence  d'un  remède 
du  péché  originel,  dans  l'état  de  la  loi  de  nature. 
Cf.  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  IIIa,  q.  lxx,  a.  4,  ad  2um; 
S.  Bonaventure,  In  ly™  Sent.,  dist.  I,  a  1,  q.  i  et  n; 
et,  en  général,  tous  les  commentateurs  des  Sentences 
et  de  la  Somme.  Suarez  parle  à  ce  sujet  de  l'unanimité 
des  théologiens.  De  sacramentis,  disp.  IV,  sect.  I, 
n.  5.  Vasquez,  disp.  CLXV,  c.  i,  n.  7,  indique  que  la 
raison  du  sentiment  unanime  des  théologiens  est  la 
décrétale  d'Innocent  III,  Majores  Ecclesiœ  causas  : 
Absit,  ut  universi  parvuli  pereanl,  quorum  quotidie 
lanta  multitudo  morilur,  quin  et  ipsis  misericors  Deus, 
qui  neminem  vutl  perire,  aliquod  remedium  procuraverit 
ad  salutem.  Denz.-Bannw.,  n.  410.  Cette  raison  est 
universelle  dans  sa  portée  et  sa  valeur  est  telle, 
remarque  Franzelin,  que  «  l'enseignement  des  théo- 
logiens ne  peut  être  sur  ce  point  révoqué  en  doute 
sans  témérité  ».  De  sacramentis,  th.  m,  n.  1. 

b)  Nature.  —  Suarez,  op.  cit.,  sect.  il,  étudie  avec 
un  soin  particulier  cet  aspect  de  la  question.  Il  dé- 
montre, d'accord  avec  l'unanimité  des  théologiens, 
qu'un  acte  humain  était  requis  de  la  part  des  parents  : 
on  ne  peut,  en  effet,  concevoir  le  remède  que  sous  cet 
aspect.  Il  est  non  moins  certain  —  et  l'accord  des 
théologiens  subsiste  encore  sur  ce  point  —  que  ce 
remède  ne  pouvait  consister  que  dans  un  acte  de 
profession  de  foi,  de  culte  religieux,  par  lequel  l'enfant 
était  pour  ainsi  dire  consacré,  dédié  à  Dieu.  Mais, 
quand  il  s'agit  de  déterminer  en  quoi  précisément 
consistait  cet  acte  dédicatoire,  les  théologiens  se 
partagent  en  deux  tendances  divergentes. 

a.  Première  opinion  (Suarez,  op.  cit.,  n.  4).  —  Le 
remède  au  péché  originel  consistait  en  un  acte  inté- 
rieur de  foi  des  parents.  Cet  acte  de  foi  n'était  pas, 
évidemment,  purement  spéculatif;  mais  il  devait 
nécessairement  inclure  l'offrande  mentale  de  l'enfant, 
faite  à  Dieu  par  les  parents,  ou  bien  une  demande  de 
sanctification,  ou  encore  quelque  sentiment  analogue. 
Cette  opinion  invoque  le  patronage  de  saint  Grégoire 
le  Grand  :  «  Ce  que  fait  pour  nous  l'eau  baptismale,  la 
foi  seule  l'opérait  chez  les  anciens,  même  en  faveur  des 

petits  enfants Moralia,  1.  IV,  c.  ni,  P.  L.,  t.  lxxv, 

col.  (53.  On  trouve  des  déclarations  analogues  chez 
Bède  le  Vénérable,  affirmant  qu'avant  la  circoncision, 
la  purification  du  péché  originel  s'opérait  sola  fuie.  In 
evangelium  Lucœ,  c.  n,  P.  L.,  t.  xen,  col.  337;  Homil., 
I.  I,  homil.  x,  P.  L.,  t.  xciv,  col.  54.  Hugues  de  Saint- 
Victor  donne,  à  cette  théorie  de  la  foi  des  parents 
justifiant  les  enfants  sous  la  loi  de  nature,  l'appui  de 
son  autorité,  mais  avec  une  nuance  spéciale  qu'on 
soulignera  plus  loin.  A  l'idée  fondamentale  de  ce 
système,  les  théologiens  ultérieurs  ajoutent  des  notes 
particulières.  Pour  saint  Bonaventure,  loc.  cit.,  a.  2, 
q.  i,  et  Richard  de  Médiavilla,  ibid.,  a.  5,  q.  i  et  il, 
l'effet  sanctifiant  du  remède  est  accordé  aux  enfants 
en  vertu  du  mérite  de  congru»  qui  accompagne  néces- 
sairement l'acte  de  foi.  même  informe,  des  parents. 
Mais  Suarez  et  généralement  les  thomistes  font  obser- 
ver que  le  mérite,  même  de.  simple  congruité,  ne  sau 
rail    être    une    explication    suffisante    <lc    l'efficacité 
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infaillible  du  remède.  Aussi  saint  Thomas,  In  IVum 
Sent.,  dist.  I,  q.  u,  a.  6  (où  il  propose  cette  opinion 
comme  probable,  bien  que,  dans  la  Somme  théologique 
et  dans  les  Questions  disputées,  il  semble  préférer  un 
autre  sentiment),  veut-il  que  la  justification  soit 
accordée  par  Dieu  aux  enfants,  quasi  ex  opère  operalo, 
en  raison  de  l'objet  de  la  foi  des  parents,  c'est-à-dire 
en  vue  de  Notre-Seieneur  Jésus-Christ,  médiateur 
promis  et  annoncé.  C'est  par  cette  façon  d'opérer  la 
sanctification  des  enfants  que  le  remède  de  nature 
aurait  de  l'analogie  avec  nos  sacrements  actuels. 
Cf.  qu.  1,  ad  2mr.  Cette  première  opinion  de  saint 
Thomas  a  fait  école  (Vasquez  et  Dominique  Soto). 
Elle  est  aujourd'hui  bien  abandonnée.  Elle  a  le  grave 
défaut  de  supprimer  au  remède  de  la  loi  de  nature 
tout  élément  sensible  et,  par  là,  de  nier  implicitement 
l'existence  de  sacrements  préchrétiens,  dans  la  loi  de 
nature. 

b.  Deuxième  opinion  (Suarez,  op.  cit.,  n.  5).  —  Suarez 
la  qualifie  de  plus  probable.  Elle  a  obtenu  la  faveur 
des  théologiens.  «  Il  n'est  pas  probable,  dit-on,  qu'un 
acte  purement  intérieur  de  foi  ait  suffi  à  constituer  le 
remède  au  péché  originel.  L'analogie  de  la  Loi  mosaïque 
et  du  Nouveau  Testament  suggère  le  sentiment 
contraire.  Puis,  n'est-il  pas  naturel  que  celui  qui  agit 
au  nom  ou  en  faveur  d'un  autre,  manifeste  son  inten- 
tion? De  plus,  la  sanctification  des  enfants  les  agré- 
geait au  corps  mystique  du  Christ,  l'Église,  corps 
visible,  et  dans  lequel,  par  conséquent,  il  semble 
convenable  qu'on  entre  par  un  acte  extérieur  et 
sensible.  Enfin  il  est  inadmissible  que  l'acte  par  lequel, 
au  nom  des  enfants,  les  parents  rendaient  à  Dieu  le 
culte  dû,  fût  un  acte  simplement  intérieur,  le  culte 
devant  être,  pour  les  enfants  comme  pour  les  parents, 
aussi  bien  extérieur  qu'intérieur.  »  Chr.  Pesch,  Prœ- 
lectiones  dogmatiew,  t.  vi,  n.  48.  Ce  sont  vraisembla- 
blement ces  raisons  qui  ont  déterminé  saint  Thomas 
à  modifier  sa  première  opinion  et  à  écrire  dans  la 
Somme,  IIP,  q.  lxi,  a.  3,  qu'  «  il  fallait  qu'avant 
l'arrivée  du  Christ,  il  y  eût  des  signes  visibles  pour  que 
les  hommes  témoignassent  leur  foi  dans  son  avènement 
futur  >;  ou  encore,  dans  le  De  malo,  q.  iv,  a.  8,  ad  12um, 
«  que  la  foi  des  anciens,  avec  une  certaine  protestation 
de  cette  foi  (cum  aliqua  protestatione  fidei),  assurait  le 
salut  des  petits  enfants.  Sur  la  conciliation  possible 
des  deux  opinions  de  saint  Thomas,  voir  Th.  Pègues, 
Commentaire  littéral...,  t.  xvn,  p.  382-385. 

Cette  opinion  qui  requiert  un  acte  extérieur  de 
protestation  religieuse  est  enseignée  par  l'école  tho- 
miste en  général  et,  en  dehors  d'elle,  par  Alexandre  de 
Halès,  Scot,  Durand  de  Saint-Pourçain,  Pierre  de  La 
Palud,  Gabriel  Iiiel  et,  plus  près  de  nous,  Suarez  et 
de  Lugo.  Et,  parce  que  ces  auteurs  considèrent  le 
témoignage  de  foi  fourni  à  Dieu  par  les  anciens  en  vue 
de  la  sanctification  de  leurs  enfants  comme  un  signe 
sensible  productif  de  la  grâce,  ils  n'hésitent  pas  à  lui 
reconnaître  la  qualité  de  sacrement.  L'autorité  des 
Pères  qui  affirment  que  la  justification  s'opérait  par 
la  foi  seule  ne  les  embarrasse  pas;  ils  expliquent  que 
cette  foi  s'entend  de  la  foi  intérieure  et  extérieure,  par 
opposition  à  la  Loi. 

c)  Détermination  des  éléments.  —  Les  théologiens 
vont  plus  loin  encore  et  cherchent  l'origine  de  la 
détermination  des  éléments  de  l'acte  religieux  cons- 
tituant le  remède  de  la  loi  de  nature.  —  Deux  opinions 
se  font  jour  : 

a.  Première  opinion.  —  Pressés  par  le  désir  de  pous- 
ser jusqu'au  bout  l'analogie  des  sacrements  anciens  et 
nouveaux,  Scot  et  son  école,  In  7V"m  Sent.,  dist.  I, 
q.  vi,  vu,  affirment  que  l'acte  religieux  destiné  à 
servir  de  remède  au  péché  originel  a  été  déterminé 
expressément  par  Dieu  dans  ses  éléments  constitutifs 
et  révélé  aux  hommes.  Mais  on  ne  trouve  aucune  trace 


d'une  telle  détermination  divine,  ni  dans  l'Écriture, 
ni  dans  les  traditions  antiques.  Or,  le  remède  propre  à 
l'état  de  la  loi  de  nature  a  dû  être  appliqué  aux  filles 
chez  les  Juifs,  et  nous  trouverions  dans  les  traditions 
et  les  lois  juives  quelque  indication  relative  à  la  forme 
déterminée  dans  laquelle  Dieu  l'aurait  institué.  De 
plus,  la  détermination  trop  précise  du  rite  religieux 
aurait  nui  à  la  facilité  de  sa  conservation.  Enfin  la  foi 
requise  alors  pour  le  salut,  foi  simplement  implicite 
au  Messie  futur,  ne  semblait  pas  demander  une  telle 
détermination.  Cf.  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  III», 
q.  lxi,  a.  3. 

b.  Deuxième  opinion.  —  «  Le  signe  extérieur  lui- 
même,  par  lequel  devait  s'exprimer  la  foi  au  Sauveur 
futur,  ne  fut  pas  déterminé  d'institution  divine  :  ce 
sont  les  hommes  eux-mêmes  qui,  poussés  par  un  ins- 
tinct intérieur,  déterminèrent  le  signe,  l'acte,  le  rite, 
les  éléments  sensibles  qui  devaient  leur  servir  à 
exprimer  leur  foi.  »  Gonet,  loc.  cit.,  n.  65,  s'appuyant 
sur  l'autorité  de  saint  Thomas,  Sum.  theol.,  IIP, 
q.  lx,  a.  5,  ad  3um;  P-II*,  q.  cm,  a.  1.  Cf.  Suarez, 
loc.  cit.,  n.  2.  Gonet  va  même  jusqu'à  affirmer  comme 
«  très  probable  »,  que  «  chaque  peuple,  par  le  suffrage 
des  citoyens,  a  déterminé  en  particulier  la  matière  des 
sacrements  et  des  sacrifices  ».  Ibid.,  n.  66. 

Une  seule  objection  pourrait  être  faite  à  cette  opi- 
nion; c'est  qu'il  serait  ainsi,  semble-t-il,  plus  facile  de 
sauver  les  enfants  dans  l'état  de  la  loi  de  nature  que 
SÔUS  la  loi  chrétienne.  Saint  Thomas  rejette  cette 
conséquence,  car  le  fait  de  la  détermination  du  moyen 
de  salut  pour  les  enfants  dans  le  baptême  ne  «  rétré- 
cit »  pas  la  voie  du  salut,  les  éléments  qui  sont  em- 
ployés dans  le  baptême  étant  à  la  portée  de  tous. 
Cf.  IIP,  q.  lx,  a.  5,  ad  3"m.  Voir  aussi  Chr.  Pesch, 
op.  cit.,  n.  52. 

d)  Nécessité.  —  C'est  comme  la  conclusion  de  tout 
ce  qui  précède,  'fous  les  théologiens,  admettant 
l'existence  du  remède  propre  à  l'état  de  la  loi  de 
nature,  admettent  également  sa  nécessité.  Mais  les 
divergences  qui  s'accusent  entre  eux,  relativement  à 
la  nature  du  remède  —  acte  de  foi  extérieur  ou  simple- 
ment intérieur,  signe  sensible,  sacramentel  ou  non 
sacramentel,  ou  sentiment  de  l'âme  —  ont  ici  leur 
répercussion.  La  question  agitée  à  propos  de  la  néces- 
sité du  remède,  ne  concerne,  en  réalité,  le  remède  que 
sous  l'aspect  du  sacrement.  Envisagée  de  la  sorte,  elle 
comporte  des  solutions  différentes.  Ainsi  tous  les  théo- 
logiens partisans  d'un  acte  de  foi  purement  intérieur, 
bien  qu'affirmant  la  nécessité  du  remède,  nient  la 
nécessité  de  l'acte  extérieur  et,  partant,  du  sacrement. 
D'autres,  Hugues  de  Saint-Victor  principalement,  tout 
en  affirmant  la  nécessité  du  remède,  confessent  que 
le  sacrement  était  laissé  à  la  dévotion  des  parents  et  ne 
s'imposait  pas  nécessairement. 

Les  thomistes  affirment  en  général  la  nécessité  du 
remède  et  du  sacrement,  entendant  ici  cette  nécessité 
d'une  nécessité  non  seulement  de  précepte,  mais  de 
moyen.  Et  Gonet  donne  de  cette  affirmation  une 
raison  originale  :  «  Si  la  foi  seule  des  parents,  à  l'exclu- 
sion du  sacrement  extérieur,  avait  été,  sous  la  loi  de 
nature,  suffisante  pour  assurer  le  salut  des  petits 
enfants,  elle  aurait  pu  être  appliquée  aussi  bien  à 
ceux  qui  n'étaient  pas  encore  nés  qu'à  ceux  qui 
avaient  déjà  vu  le  jour.  Donc,  les  enfants  morts  dans 
le  sein  de  leur  mère  auraient  par  cette  foi  pu  être 
justifiés,  ce  qui  est  inadmissible.  »  Loc.  cit.,  n.  70. 

3.  Déduction  discutable  et  disculée.  —  La  question 
est  celle-ci  :  le  remède  de  l'état  de  la  loi  de  nature 
pourrait-il  avoir,  même  après  Jésus-Christ,  quelque 
efficacité  pour  ceux  qui  n'ont  pas  encore  connaissance 
de  la  loi  de  l'Évangile? 

a)  Comment  la  question  peut-elle  se  poser?  —  Si  l'on 
considère  objectivement  la  loi  chrétienne,  le  baptême 
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seul  peut,  après  le  Christ,  apporter  le  salut  aux 
enfants.  Cf.  Joa.,  in,  5;  Marc.,  xvi,  16.  C'est  la  doc- 
trine des  Pères  et  des  papes.  Saint  Thomas  a  bien 
résumé  la  pensée  catholique  en  écrivant  :  «  Il  est 
évident  qu'un  petit  enfant,  mourant  dans  le  désert, 
sans  baptême,  ne  pourra  obtenir  le  salut.  »  Quodl.,  vi, 
a.  4;  cf.  Sum.  theol.,  IIIa,  q.  lxviii,  a.  3.  L'opinion 
de  Cajétan  n'est  pas  ad  rem.  Voir  t.  n,  col.  1328.  Elle 
implique,  en  effet,  que  les  parents  connaissent  la  loi 
du  baptême.  D'ailleurs,  sans  être  directement  réprou- 
vée, l'opinion  du  cardinal  dominicain  fut  écartée  par 
ordre  de  Pie  V. 

La  question  de  la  valeur  actuelle  du  remède  propre 
à  l'état  de  la  loi  de  nature  ne  se  pose  donc  pas  au 
point  de  vue  objectif.  Mais  les  théologiens  font  obser- 
ver que  le  caractère  d'une  loi,  considérée  subjecti- 
vement, c'est-à-dire  par  rapport  à  ceux  que  cette  loi 
entend  obliger,  n'existe  qu'à  partir  du  moment  où  ils 
en  ont  pris  une  connaissance  suffisante.  Cf.  Chr.  Pesch, 
Prœlectiones,  t.  v,  n.  544.  Autre  chose,  en  effet,  est  la 
promulgation  d'une  loi,  autre  chose  sa  divulgation. 
Suarez,  De  legibus,  1.  X,  c.  iv,  n.  25.  Si  la  promulgation 
de  la  loi  du  baptême  est  faite,  et  très  suffisamment, 
depuis  la  mort  du  Christ,  sa  divulgation  s'accomplit 
tous  les  jours  pour  les  individus  pris  séparément.  Or 
l'obligation  subjective  dépend  de  cette  divulgation. 
On  peut  donc  se  demander  s'il  n'a  pas  existé  après  le 
Christ,  s'il  n'existe  pas  encore  de  nos  jours  des  régions 
où  la  divulgation  de  la  loi  du  baptême  est  insuffisante, 
de  façon  à  laisser  encore  quelque  efficacité,  en  certains 
cas  du  moins,  au  remède  propre  à  l'état  de  la  loi  de 
nature. 

b  j  Les  solutions.  —  Tout  le  monde  est  d'accord  sur 
le  principe  suivant  :  «  Le  temps  de  l'obligation  subjec- 
tive du  baptême  marque  la  cessation  de  l'efficacité 
des  anciens  remèdes.  »  Saint  Bernard  établit  nettement 
ce  principe  en  répondant  à  une  consultation  d'Hugues 
de  Saint-Victor  :  Ex  co  tempore  tantum  cuique  rœpit 
antiqua  observatio  non  valerc,  et  non  baplizalus  qnisque 
novi  priecepli  reus  existere,  ex  quo  prœreplum  ipsum 
inexcusabiliter  ad  ejus  potu.it  pervenire  notiliam.  Epist. 
ad  Hugonem,  c.  n,  P.  L.,  t.  clxxxii,  col.  1032.  Ainsi 
l'obligation  subjective  de  la  loi  du  baptême  ne  s'impose 
aux  individus  (cuique...  quisque)  que  dès  l'instant  où 
ils  n'ont  pu,  sans  faute  de  leur  part,  ignorer  le  précepte 
du  Christ.  Hugues  de  Saint-Victor  développe  la  doc- 
trine de  saint  Bernard.  De  sacramentis,  1.  III,  part.  VI, 
c.  iv,  P.  L.,  t.  clxxyi,  col.  450  sq.  Cf.  Alexandre 
de  Halès,  Summa,  part.  IV,  q.  vin,  memb.  2,  a.  3; 
S.  Bonaventure,  In  IV"1"  Sent.,  dist.  III,  part.  IL 
Saint  Thomas  lui-même,  si  affirmatif  en  ce  qui  con- 
cerne la  nécessité  du  baptême,  écrit  dans  le  Commen- 
tai, e  sur  les  Sentences,  1.  IV,  dist.  III,  a.  5,  sol.  3  : 
«  Après  la  passion  (du  Sauveur),  le  baptême  devint 
obligatoire...  pour  tous  ceux  à  qui  cette  institution 
put  être  connue,  quantum  ad  omnes  ad  quos  inslilulio 
potuit  pervenire.  »  Et  il  résout  toutes  les  difficultés  en 
rappelant  qu'«  aucun  précepte  n'oblige  avant  sa 
divulgation  »,  ner  prseceptum  obligai  anlequam  sit 
divulgatum.  Et  fous  les  théologiens  sont  d'accord  sur 
ce  point.  De  Augustinis  résume  la  doctrine  de  principe 
d'un  mot  :  le  remède  de  l'état  de  la  loi  de  nature  a 
gardé  son  efficacité  usque  ad  sufficientem  promulga- 
tionem  legis  Christi.  Dr  re  sacramentaria,  t.  i,  p.  .'(3. 

Mais,  là  où  le  désaccord  commence,  c'est  sur  la 
question  de  fail  :  le  temps  de  l'obligation  subjective  du 
baptême  est-il  arrivé  pour  tous  et  pour  chacun  '.'  En  toute 
hypothèse,  il  faut,  avec  Suarez,  distinguer  promul- 
gation et  divulgation  cl  admettre,  pour  la  suffisance 
de  la  divulgation,  du  moins  en  certaines  régions,  un 
temps  plus  ou  moins  long,  des  siècles  petit  clic,  de 
sorte  qu'en  ces  régions,  pour  les  individus  ignorants 
du   baptême,   le  remède   propre   à   l'état    de   la  loi   de 


nature  gardait  son  efficacité  en  vue  de  la  sanctification 
des  petits  enfants.  Peut-on  dire  qu'actuellement,  il 
reste  encore  des  peuples  ou  tout  au  moins  des  individus 
pour  qui  cette  divulgation  soit  encore  insuffisante? 
Question  purement  de  fait,  et  sur  laquelle  il  n'est  pas 
étonnant  que  les  théologiens  soient  en  désaccord. 

a.  Première  opinion  :  La  divulgation  de  l'Évangile 
est  partout  et  pour  tous  suffisante.  —  Hugues  de  Saint- 
Victor,  loc.  cit.,  dont  on  trouve  un  écho  dans  la  for- 
mule trop  absolue  dont  se  sert  Chr.  Pesch,  op.  cit., 
n.  417.  Opinion  qui  se  heurte  aux  faits  les  plus  évidents. 
Les  théologiens  du  Moyen  Age  paraissent  l'avoir 
unanimement  adoptée,  mais  ils  sont  excusables,  étant 
donnée  l'insuffisance,  à  leur  époque,  des  connais- 
sances géographiques  et  ethnologiques. 

b.  Deuxième  opinion  :  La  divulgation  insuffisante 
qui  existe  en  certaines  régions  cl  pour  certains  individus 
n'est  plus,  à  l'heure  actuelle,  qu'une  circonstance  acci- 
dentelle, laquelle  excuse  du  péché  les  hommes  qui,  par 
ignorance,  ne  se  soumettent  pas  à  la  loi  du  baptême, 
mais  ne  peut  ni  enlever  au  baptême  sa  nécessité,  ni 
conserver  au  remède  propre  à  l'état  de  la  loi  de  nature 
son  efficacité.  C'est  l'opinion  de  Suarez,  loc.  cit.,  n.  25. 

c.  Troisième  opinion.  —  Cette  opinion  part  du 
principe  incontesté  que  la  loi  divine  positive  n'oblige 
les  individus  que  dans  la  mesure  où  elle  est  suffisam- 
ment connue  d'eux.  D'autre  part,  il  semble  contraire 
à  la  miséricorde  de  Dieu  de  laisser  sans  aucun  remède 
toute  une  catégorie  d'enfants  pour  qui  le  baptême  est 
impossible.  Perrone,  Prœlectiones  theologise.  De  baptis- 
mo,  n.  135.  Perrone  conclut  que  «  les  infidèles  négatifs, 
avant  une  promulgation  suffisante  de  la  loi  évangé- 
liquc,  se  trouvent  exactement  dans  la  même  condition 
où  se  trouvaient,  avant  la  venue  du  Christ,  relative- 
ment au  moyen  de  salut,  toutes  les  nations,  en  ce 
qui  concerne  soit  les  adultes,  soit  les  enfants.  Outre 
De  baptismo,  cité,  voir  aussi  De  virtutibus  fidei,  spei 
et  carilatis,  n.  326-327.  Inclinent  vers  cette  opinion  : 
Gousset,  Théologie  dogmatique,  t.  i,  Paris,  1861, 
p.  551,  n.  917;  Théologie  morale,  t.  i,  Paris,  1861, 
p.  51,  n.  122;  Justification  de  la  théologie  morale  du 
bx  A.-M.  de  Liguori,  Besançon,  1832,  p.  212-213, 
note;  Martinet,  Instit.  theol.,  t.  iv,  Paris,1859;  Theol. 
sacram.,  1.  II,  a.  4,  §  3;  Theol.  mor.,  t.  i,  p.  104-105; 
De  legibus,  1.  I,  a.  4,  §  4;  (card.)  Fischer,  De  salute 
infidelium,  Essen,  1886,  p.  57.  Tanquerey,  qui  avait 
jugé  cette  doctrine  «  plus  conforme  à  la  sagesse  et  à 
la  miséricorde  de  Dieu  »  s'est  rapproché,  dans  ses 
dernières  éditions,  de  l'opinion  de  Suarez,  qu'il  qualifie 
d'opinion  commune  parmi  les  théologiens.  Bien  que 
Hurtcr,  Compendium  theol.,  t.  ni,  n.  970,  note,  et  n.  1018, 
et  surtout  Dublanchy,  De  axiomate  :  extra  Ecclcsiam 
nulla  salus,  Bar-le-Duc,  1895,  p.  201-205,  aient  adopté 
et  même  accentué  l'opinion  de  Perrone,  on  ne  saurait 
laisser  croire  qu'elle  est  l'opinion  «  des  docteurs  plus 
récents  ».  L'immense  majorité  des  théologiens,  même 
contemporains,  suit  ici  Suarez. 

c)  Critique.  —  On  trouvera  dans  Ilugon,  Hors  de 
V Église,  pas  de  salut,  p.  247-249,  une  critique  fort  dure 
de  l'opinion  de  Perrone.  Hugon  se  place,  pour  réfuter 
la  thèse  qu'il  combat,  sur  le  terrain  dogmatique, 
invoquant  la  réprobation  de  l'opinion  de  Cajétan, 
l'autorité  du  concile  do  Milève  (Cartilage),  de  celui  de 
Florence,  du  concile  de  Trente.  Nous  avons  déjà  dit 
que  l'opinion  de  Cajétan  n'est  pas  ad  rem.  Le  concile 
de  Milève.  (en  réalité  Carthagc,  418)  a  défini  la  néces- 
sité' du  baptême  pour  la  vie  éternelle;  mais  c'était 
contre  les  pélagiens,  pour  qui  le  baptême  était  une 
institution  connue.  Le  concile  de  Florence,  dans  le 
décret  Pro  jacobitis,  n'envisage  pas  le  cas  des  infidèles 
négatifs.  Sa  déclarai  ion  vise  le  cas  très  spécial  des 
enfants  qui,  pouvant  être  baptisés,  sont  renvoyés,  pour 
la  réception  du  baptême,  selon  différents  usages  reçus 
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chez  les  jacobites,  à  des  époques  plus  ou  moins  éloi- 
gnées de  leur  naissance.  Voir  Denz.-Bannw.,  n.  712. 
Quant  à  l'autorité  du  concile  de  Trente,  elle  est  moins 
concluante  encore.  Le  can.  4  de  la  session  v  reproduit 
textuellement  le  can.  2  du  concile  de  Carthage.  Quant 
au  c.  iv  de  la  session  suivante,  sur  la  justification, 
Hurter  y  trouve,  au  contraire,  un  point  d'appui  pour 
son  opinion.  Le  concile,  en  effet,  après  avoir  parlé 
(c.  m)  du  fondement  de  la  justification,  expose 
(c.  iv)  la  condition  de  la  justification,  translation  de 
l'homme  de  l'état  de  péché,  dans  lequel  il  naît  en  tant 
que  fils  d'Adam,  à  l'état  de  grâce  et  d'adoption  divine. 
Quae  quidem  translatio  post  evangelium  promulgation 
sine  lavacro  régénération is  aut  ejus  volo  fieri  non  polesl. 
Denz.-Bannw.,  n.  79C.  Il  ne  serait  donc  pas  très 
exact  de  dire  que  les  Pères  de  Trente  proclament  sans 
distinction  aucune  la  nécessité  du  sacrement;  ils  ont 
inséré,  au  contraire,  dans  leur  déclaration  dogmatique, 
une  restriction  significative  :  post  evangelium  promul- 
gatum. 

Toute  la  controverse  roule  donc,  en  définitive, 
autour  d'une  question  de  fait  :  l'Évangile  doit-il  être 
considéré  aujourd'hui  comme  promulgué  partout  et 
pour  tous  les  hommes?  Question  bien  obscure,  inso- 
luble même,  et  dans  laquelle  il  est  difficile  de  prendre 
une  position  nette. 

3°  Sous  la  Loi  mosaïque.  —  Après  la  promulgation 
de  la  loi  de  Moïse,  les  sacrements,  au  sens  où  ce  mot 
est  entendu  avant  Jésus-Christ,  existaient  à  coup  sûr. 
Il  est  très  certain,  en  effet,  que  Dieu  avait  sanctionné 
des  rites  et  des  pratiques  sacrées,  concernant  la  sancti- 
fication légale  des  adorateurs  du  vrai  Dieu.  En  pre- 
mier lieu,  la  circoncision  pour  les  garçons,  le  remède  de 
nature  pour  les  filles  et  les  garçons  avant  le  huitième 
jour  consacraient  à  Dieu  les  nouveau-nés  et  les  agré- 
geaient à  la  société  religieuse.  (L'étaient  les  signes  sanc- 
tificateurs répondant  au  baptême.  D'autres  pratiques 
avaient  pour  but  de  resserrer  les  liens  du  peuple  élu 
avec  Dieu  :  l'agneau  pascal  et  les  pains  de  propositions, 
qui  préfiguraient  l'eucharistie.  Cf.  Ex.,  xn,  24,  26,  43; 
Lev.,xxiv,  9.  D'autres  pratiques  et  cérémonies  avaient 
pour  objet  la  purification  légale  et  l'expiation  du  péché, 
et  c'étaient  bien  là  des  sacrements  préfiguratifs  de  la 
pénitence.  Lev.,  xn-xvi;  Num.,  xix,  1-22.  Enfin,  les 
rites  par  lesquels  étaient  consacrés  les  pontifes,  les 
prêtres  et  les  lévites,  Ex.,  xxix,  29;  Lev.,  vm,  2  sq. ; 
xxi,  10,  étaient  les  figures  du  sacrement  de  l'ordre. 
Ces  rites  et  cérémonies  étaient  en  nombre  plus  consi- 
dérable que  nos  sacrements  chrétiens,  lesquels, 
virtule  majora,  utilitate  meliora,  aclu  faciliora,  devaient 
être  nécessairement  numéro  pauciora.  Saint  Thomas 
fait  observer  qu'aucun  rite  de  l'Ancien  Testament  ne 
préfigurait  la  confirmation,  l'extrême-onction,  le 
mariage.  Sum.  thcol.,  I'-II®,  q.  en,  a.  5,  ad  3um. 

Toutes  ces  argumentations  n'apportent  que  des 
raisons  de  convenance,  mais  aucune  preuve  vraiment 
démonstrative.  Aussi,  tout  en  affirmant,  comme  vérité 
certaine,  l'existence  des  sacrements  de  la  loi  mosaïque, 
on  ne  saurait,  avec  la  même  certitude,  affirmer  que 
telle  ou  telle  cérémonie  mérite,  sans  erreur  possible, 
le  nom  de  sacrement. 

L'affirmation  générale  est,  disons-nous,  certaine. 
Parmi  les  théologiens,  aucune  note  discordante,  et  la 
doctrine  unanimement  professée  est  exposée  par  saint 
Thomas,  Sum.  theol.,  III\  q.  lxi,  a.  3. 

Sous  son  aspect  général,  cet  enseignement  est  déduit 
de  deux  conciles  :  le  concile  de  Florence,  dans  le  décret 
Pro  Armenis,  enseigne  que  les  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle  «  diffèrent  beaucoup  des  sacrements  de  la 
Loi  ancienne  »,  Denz.-Bannw.,  n.  695;  cf.  décret 
Pro  jacobitis,  id.,  n.  711,  712;  le  concile  de  Trente 
prononce  l'anathème  contre  «  qui  dirait  que  les  sacre- 
ments de  la  Loi  nouvelle  ne  diffèrent  des  sacrements 


de  l'ancienne  Loi,  qu'en  raison  des  cérémonies  diffé- 
rentes et  des  rites  externes  différents  ».  Sess.  vu,  can.  2. 
Denz.-Bannw.,  n.  845. 

III.  Mode  d'action  des  sacrements  anciens  dans 
la  sanctification  des  âmes.  —  Par  eux-mêmes,  les 
sacrements  en  question  ne  pouvaient  opérer  qu'une 
sanctification  légale.  Toutefois,  puisque  leur  existence 
est  justifiée  par  la  volonté  salvifique  de  Dieu,  il  s'en- 
suit qu'ils  doivent  posséder  aussi  une  action  réelle 
dans  la  sanctification  intérieure  des  âmes.  Comment, 
n'étant  que  des  figures  des  sacrements  de  la  Loi 
nouvelle,  pouvaient-ils  cependant  concourir  à  la  sain- 
teté qui  est  l'effet  propre  des  sacrements  chrétiens? 
Telle  est  la  question  agitée  par  les  théologiens,  ques- 
tion qui  vaut  aussi  bien  pour  les  sacrements  de  l'état 
de  nature  que  pour  les  sacrements  mosaïques.  La 
réponse  à  cette  question  a  déjà  été  fournie,  en  grande 
partie,  à  propos  de  la  circoncision.  Voir  ce  mot, 
t.  n,  col.  2526.  Nous  ne  rappellerons  donc  ici  qu'une 
doctrine  très  générale,  commune  à  tous  les  sacrements 
anciens,  quels  qu'ils  soient.  Cette  doctrine  peut  être 
condensée  en  trois  points  : 

1°  Les  sacrements  anciens  ne  produisaient  pas  la  grâce 
«  ex  opère  operato  ».  —  Cette  première  affirmation 
vise  quelques  théologiens  scotistes  qui  ont  enseigné 
l'efficacité  ex  opère  operato  par  rapport  à  la  grâce 
elle-même,  de  la  circoncision  et  du  remède  de  nature. 
Il  .est  impossible  en  effet  d'éviter  cette  conclusion,  si 
l'on  considère  attentivement  les  textes  du  décret  Pro 
Armenis  et  le  canon  déjà  cité  du  concile  de  Trente. 
«  Les  sacrements  de  l'ancienne  Loi,  dit  le  décret  du 
concile  de  Florence,  ne  causaient  pas  la  grâce;  ils  la 
préfiguraient  seulement,  comme  devant  être  donnée 
par  la  passion  du  Christ;  tandis  que  nos  sacrements  et 
contiennent  la  grâce  et  la  confèrent  à  ceux  qui  les 
reçoivent  dignement.  »  Denz.-Bannw.,  n.  695.  Se 
fondant  sur  ce  texte  et  considérant  les  erreurs  protes- 
tantes, le  concile  de  Trente  anathématise  quiconque 
affirme  «  que  les  sacrements  de  la  Loi  nouvelle  ne 
diffèrent  des  sacrements  de  l'ancienne  Loi,  que  parce 
que  les  cérémonies  et  les  rites  extérieurs  sont  différents  ». 
Sess.  vu,  can.  2,  ibid.,  n.  845.  Voir  ci-dessus,  col.  604. 
Les  théologiens  postérieurs  au  concile  de  Trente 
justifient  cette  conclusion  théologique  par  les  asser- 
tions réitérées  de  saint  Paul  touchant  l'impossibilité 
d'une  justification  véritable  par  la  Loi  seule.  Rom., 
m,  20;  Gai.,  ii,  16,  21;  m,  11;  Heb.,  vu,  19,  etc.  Si 
les  sacrements  de  la  Loi  ancienne  avaient  été  de  véri- 
tables causes  instrumentales  de  la  grâce,  la  Loi  seule 
aurait  suffi  à  justifier.  De  là  cette  expression  de  Paul, 
touchant  ce  que  nous  appelons  les  sacrements  anciens, 
àaflevTJ  >tai  t.-oy/'x  G-zoïyzicc,  infirma  et  egena  elemenla. 
Gai.,  iv,  9.  De  là  son  enseignement  formel,  spécia- 
lement au  sujet  de  la  circoncision,  qu'Abraham  avait 
été  justifié  par  la  foi  avant  d'être  circoncis,  et  que  ce 
rite  n'a  été  pour  lui  que  «  le  sceau  de  la  justice  qu'il 
avait  obtenue  par  la  foi  quand  il  était  encore  incir- 
concis ».  Rom.,  iv,  11;  cf.  tout  le  début  du  c.  iv,  1-10; 
I  Cor.,  vu,  19;  Gai.,  v,  6;  vi,  15.  On  invoque  aussi 
l'autorité  des  Pères,  particulièrement  de  saint  Augus- 
tin, In  ps.  LXXIII,  n.  2;  Cont.  Fauslum,  1.  XIX, 
c.  xin,  déjà  cités.  Cf.  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  IIP, 
q.  lxii,  a.  6;  In  IVm  Sent.,  dist.  I,  q.  i,  a.  1,  qu.  3, 
ad  5um. 

2°  Aux  adultes,  les  sacrements  préchrétiens  ne  confé- 
raient la  grâce  qu'n  ex  opère  operanlis  ».  —  Par  leur 
nature  même,  ces  sacrements  étaient  aptes  à  exciter 
dans  l'âme  des  mouvements  de  foi,  d'espérance,  de 
contrition,  de  charité,  et  l'on  peut  croire  que  Dieu 
aidait  les  sujets  bien  disposés  par  une  grâce  actuelle 
spéciale  destinée  à  amener  ces  mouvements  intérieurs 
de  l'âme  à  une  perfection  telle  que  l'infusion  de  la 
grâce   sanctifiante    dût   nécessairement   se   produire. 
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Ainsi,  indirectement,  les  sacrements  anciens  servaient 
à  provoquer  cette  sanctification  intérieure.  On  admet 
généralement  que  la  contrition  intérieure  nécessaire 
à  la  justification  devait  être  en  ce  cas  la  contrition 
parfaite;  cf.  Jean  de  Saint-Thomas,  disp.  XXIII,  a.  3, 
n.  78.  Certains  théologiens  cependant  ont  estimé 
qu'avec  les  sacrements  anciens  la  contrition  impar- 
faite pouvait  suffire  à  la  justification.  Voir  Salman- 
ticenses,  De  sacramentis  in  genrre,  disp.  III,  n.  62; 
Suarez,  op.  cit.,  disp.  X,  sect.  i,  n.  18. 

3°  Hnfin,  aux  enfants,  la  circoncision  et  le  remède  de 
nature  apportaient  la  grâce,  non  pas  ex  opère  operalo, 
ni  ex  opère  operanlis  (les  enfants  étant  incapables 
d'émettre  un  acte  de  foi  ou  de  contrition),  mais  par 
manière,  de  condition.  Ces  rites  étaient,  en  effet,  un 
signe  de  protestation  de  foi  en  un  Messie  futur, 
protestation  de  foi  émise  par  la  société  religieuse  à 
laquelle  appartenaient  ces  enfants  et  qui  était  pour 
Dieu,  au  moment  même  où,  par  ces  rites,  la  société 
religieuse  se  les  agrégeait,  l'occasion  de  justifier  leurs 
âmes.  Cf.  S.  Thomas,  IIIa,  q.  i.xx,  a.  4.  Ce  mode 
d'action  occasionnelle  est  dénommé  par  certains 
théologiens,  -ex  opère  operalo*  passive.  Cf.  S.  Thomas, 
loc.  cit.;  Billuart,  De  sacrum,  in  communi,  dissert.  III, 
a.  6;  S.  Alphonse  de  Liguori,  Theol.  morulis,  1.  VI, 
n.  3,  4.  Voir  ici  Circoncision,  t.  n,  col.  252(5.  De  toute 
façon,  il  est  impossible  de  dire  que  les  sacrements 
préchrétiens  recevaient  de  la  passion  du  Christ, 
comme  cause  efficiente,  leur  efficacité  par  rapport  à  la 
grâce.  Jean  de  Saint-Thomas,  disp.  XXIII,  a.  3,  n.  80. 
Au  fond,  ces  explications  sont  simplement  spéculations 
théologiques  cherchant  à  rendre  raison  d'une  vérité 
admise  de  tous.  L'Église  se  contente  d'affirmer  que  les 
sacrements  anciens  préfigurent,  présignifient  les 
sacrements  de  la  Loi  nouvelle.  «  En  dehors  de  cette 
affirmation  assez  vague,  toute  liberté  existait  chez  les 
théologiens  catholiques  concernant  le  nombre  des 
sacrements  de  l'ancienne  Loi  et  la  manière  dont,  par 
eux,  l'homme  recevait  la  grâce.  »  A.  Michel,  Les  décrets 
du  concile  de  Trente,  Paris,  1938,  p.  193. 

S.  Thomas,  Summa  théologien,  III",  q.  i.xi,  a.  2,  et  les 
commentateurs  de  cet  article.  Cf.  q.  i.xx,  a.  4.  Pareillement 
les  commentateurs  du  Maître  des  Sentences,  1.  IV,  dist.  I. 
Parmi  les  grands  auteurs,  on  consultera  avec  profit  : 
Suarez,  De  sacramentis,  disp.  IV;  de  Lugo,  ibiil.,  disp.  III, 
sect.  il;  Gonet,  Clypeus  theologiœ  thomislicee,  De  sacra- 
mentis, disp.  II,  a.  2;  Drouin  (dans  le  Cursus  théologies  de 
Migne,  t.  xx), De  sacramentis,  q.  n,  e.  n;  les  Salmanticenses, 
Cursus  theologiœ  dogmaticœ,  t.  XVII,  De  sacramentis  in 
communi,  disp.  III,  dub.  m;  Jean  tle  Saint-Thomas,  De 
sacramentis,  dans  Cursus  théologiens,  t.  ix,  disp.  XX III, 
a.  .'5,  dub.  i  et  m;  Vasquez,  In  1 1  l*m  parlent  Sunuiur, 
s.  Thomee,  q.  i.xi,  a.  3,  n.  35- 1.">;  Billuart,  De  sacramentis, 
diss.  II,  a.  2. 

Parmi  les  modernes:  Franzelin,  De  sacramentis,  th.  m;  De 
Augiistinis,  De  re  sacramentaria,  t.  i,  th.  n;  I. aimasse,  De 
sacramentis  in  génère,  p.  17;  Van  X'oort,  Tractatus  de  sacra- 
mentis, n.  145-147, 207;  Chr.  Pesch,  Preelectiones  dogmatices, 
t.  VI,  tract.  I,  a.  4;  Hugon,  Tractatus  dogmatici,  I.  III, 
Paris,  1931,  De  sacramentis  in  communi,  q.  i,  a  2  cl  3; 
de  Smet,  De  sacramentis  in  génère,  de  baptismo  et  confirma- 
tione,  1. 1,  appendix  n;  Fr.-J.  Connell,  De  sacramentis  Eccle- 
siœ,  Hruges,  1933,  c.  i,  a.  3;  Dickamp-I  loffmann,  Theologiœ 
dogmaticœ  manuale,  t.  iv,  De  sacramentis  in  génère,  §12. 

A.  Michel. 

SACREMENTS   (SACRÉE   CONGRÉGATION 

des). —  I.  Origine.  IL  Compétence.  III.  Organisation 

et  fonctionnement. 

I.  Origine.  —  A  la  différence  d'autres  organismes 
de  la  Curie  romaine,  qui  comptent  plusieurs  siècles 
d'existence,  la  S.  C  des  Sacrements  est  un  dicastère  de 
création  récente:  il  est  né  de  la  réforme  opérée  par 
Pie  X  dans  le  gouvernement  central  de  l'Église  en 
1908.  Avant  celte  date,  les  matières  relatives  à 
l'administration   et    à  l'usage   des   sacrements   étaient 


réparties  entre  divers  bureaux  ou  offices  de  la  Curie. 
Ainsi,  les  dispenses  d'empêchements  de  mariage 
ressortissaient  à  la  Daterie,  lorsqu'elles  donnaient 
lieu  à  la  perception  d'une  taxe,  et  à  la  S.  Pénitencerie 
lorsqu'elles  étaient  accordées  gratuitement.  La  sanalio 
in  radiée  était  réservée  au  Saint-Office.  Les  autres 
affaires  concernant  le  mariage  ou  les  six  sacrements 
étaient  partagées  entre  la  S.  C.  du  Concile,  celle  des 
Évêques  et  Réguliers,  et  aussi  la  Propagande  pour 
les  territoires  soumis  à  sa  juridiction. 

C'est  pour  remédier  aux  inconvénients  d'une  telle 
dispersion,  que  Pie  X  concentra  entre  les  mains  des 
cardinaux  qui  formèrent  la  nouvelle  Congrégation, 
toutes  les  questions  concernant  la  discipline  des 
sacrements  :  ce  fut  le  troisième  dicastère  énuméré  dans 
la  bulle  Sapienti  consilio;  il  portait  le  titre  de  Congre- 
gatio  de  disciplina  sacramenlorum.  «  A  cette  Sacrée 
Congrégation,  disait  la  bulle,  est  réservée  toute  la  légis- 
lation concernant  la  discipline  des  sept  sacrements, 
sauf  le  droit  du  Saint-Office  (sur  certains  points  qui 
touchent  à  la  foi  ou  au  dogme)  et  la  compétence  de  la 
Congrégation  des  Rites  relativement  aux  cérémonies  à 
observer  dans  la  confection,  l'administration  et  la 
réception  des  sacrements.  »  Sapienti  consilio,  29  juin 
1908,  c.  i,  §  3,  n.  1,  Acla  apost.  Sedis,  t.  i,  p.  7  sq. 
Le  29  septembre  de  la  même  année,  un  nouveau 
document,  Ordo  servandus.  venait  compléter  la  bulle 
et  édictait  des  règles  générales  (normse  communes) 
et  des  normes  particulières  (normse  peculiares)  pour 
tous  et  chacun  des  dicastères  de  la  Curie  romaine. 
Cf.  Acla  apost.  Sedis,  t.  i,  p.  36.  Ces  deux  documents 
demeurent  aujourd'hui  encore  la  loi  de  la  Congré- 
gation; le  Code  publié  par  Renoît  XV  en  1917  s'y 
réfère  expressément  ou  même  en  reproduit  les  termes, 
can.  249.  Et  c'est  là  toute  l'histoire  de  cette  Congré- 
gation qui  n'a  pas  changé  de  nom  et  continue  de 
fonctionner  avec  son  organisation  originelle;  nous 
n'aurons  à  signaler  qu'une  seule  décision  de  l'autorité 
suprême  au  sujet  de  sa  compétence.  Cf.  Acla  apost. 
Sedis,  t.  xv,  1923,  p.  39.  Elle  reste  aussi  un  des  dicas- 
tères les  plus  chargés  de  la  Curie,  par  le  nombre  des 
affaires  qui  lui  sont  dévolues. 

IL  Compétence.  —  Avant  la  réforme  de  Pie  X  en 
1908,  la  compétence  des  divers  organismes  de  la  Curie 
romaine  était  «  cumulative  »,  en  ce  sens  que  plusieurs 
dicastères  avaient  la  faculté  de  résoudre  les  mêmes 
doutes,  trancher  les  mêmes  difficultés  ou  accorder  les 
mêmes  grâces;  ce  qui  n'était  pas  sans  inconvénients 
pour  le  bon  ordre  et  la  régularité  de  l'expédition  des 
affaires.  Depuis  la  bulle  Sapienti  consilio,  comme  aussi 
selon  le  droit  du  Code  (encore  que  celui-ci  n'énonce 
nulle  part  le  principe  en  termes  exprès),  la  compétence 
de  chacune  des  Congrégations  romaines  est  devenue 
«  privative  »,  c'est-à-dire  exclusive  dans  le  domaine  qui 
lui  est  assigné.  C'est  pourquoi  les  recours  ou  suppliques 
doivent  être  adressés  aux  dicastères  compétents;  et 
ceux-ci  ont  l'obligation,  avant  tout  examen  de  la  ques- 
tion proposée,  de  s'assurer  que  l'affaire  est  bien  de  leur 
ressort,  sinon,  ils  doivent  la  renvoyer  à  l'organisme 
compétent.  En  cas  de  doute  ou  de  conflit  de  juridic- 
tion, le  Code  a  prévu  la  constitution  d'un  comité  spé- 
cial de  cardinaux,  désignés  par  le  pape,  dans  chaque 
cas,  pour  trancher  le  différend. 

Le  titre  même  que  Pie  X  avait  donné  à  la  Congré- 
gation  qu'il  venait  de  créer  Indiquait  assez  les  limites 
dans  lesquelles  il  entendait  restreindre  sa  compétence. 
Elle  n'aurait  à  s'occuper  des  sacrements  que  sous 
l'aspect  disciplinaire  (De  disciplina  sacramenlorum), 
et  le  (Iode,  en  lui  conservant  son  nom,  n'a  pas  modifié 
sensiblement  ses  attributions. 

Sont  donc  exclues  de  la  compétence  de  notre  dicas- 
tère :  1"  'foutes  les  questions  dogmatiques  qui  tou- 
chent de  loin  ou  de  près  à  la  doctrine,  par  exemple  les 
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conditions  d'existence  ou  de  validité  des  sacrements; 
ce  sont  affaires  réservées  au  Saint-Office.  Can.  247. 
C'est  encore  du  Saint-Office  que  relèvent,  parce  que 
la  foi  y  est  intéressée,  certains  points  de  discipline 
sacramentaire  particulièrement  importants  ou  déli- 
cats, tels  que  l'usage  du  privilège  paulin,  la  dispense 
des  empêchements  de  religion  mixte  et  de  disparité 
de  culte  et  toutes  les  questions  connexes;  de  même, 
tout  ce  qui  se  rapporte  au  jeûne  eucharistique  pour  les 
prêtres  qui  veulent  célébrer.  S'il  s'agit  de  dispense  du 
jeûne  en  vue  de  la  seule  communion  (qu'il  s'agisse  de 
prêtres  ou  de  laïques),  la  S.  C.  des  Sacrements  reste 
compétente. 

2°  Tout  ce  qui,  en  dehors  de  la  discipline  propre- 
ment dite,  a  trait  aux  cérémonies  ou  rites  non  essen- 
tiels, dans  la  confection,  l'administration  ou  la  récep- 
tion des  sacrements  est  du  ressort  exclusif  de  la 
Congrégation  des  Rites. 

3°  Enfin,  toute  question,  même  concernant  la 
discipline  des  sacrements,  qui  demanderait  à  être 
traitée  au  contentieux,  avec  les  formes  judiciaires, 
parce  que  des  intérêts  graves  ou  contraires  sont  en 
jeu,  devra  être  renvoyée  à  la  Rote  romaine  ou  à  un 
autre  tribunal;  les  Congrégations  en  effet  ne  traitent 
les  affaires  qu'en  forme  administrative. 

La  S.  C.  des  Sacrements  se  réserve  cependant 
exclusivement  la  connaissance  des  affaires  de  mariage 
non  consommé  et  de  toutes  les  questions  connexes  en 
vue  de  la  dispense:  dans  ce  cas,  la  procédure  se  réduit 
à  une.  enquête  menée,  au  nom  de  la  Congrégation,  par 
le  tribunal  diocésain,  en  vue  d'établir  de  façon  indu- 
bitable le  fait  de  la  non-consommation  et  de  rechercher 
s'il  existe  des  motifs  d'accorder  la  dispense.  Voir 
Procès  kcclésiastiquiïs,  t.  xni,  col.  637-638.  Le  ca- 
non 249,  §  3  prévoit  néanmoins  que,  même  dans  ce 
cas,  la  Congrégation  des  Sacrements  peut,  si  elle  le 
juge  expédient,  renvoyer  l'affaire  à  la  Rote  romaine. 
Quant  aux  questions  qui  ont  pour  objet  la  validité 
du  mariage,  elles  peuvent  être  soumises  à  la  Congré- 
gation des  Sacrements:  mais,  si  le  cas  se  révèle  épi- 
neux et  réclame  un  examen  plus  approfondi  ou  une 
discussion  plus  serrée,  elle  pourra  le  renvoyer  à  un 
tribunal  compétent.  Il  en  faut  dire  autant  des  affaires 
concernant  la  validité  de  l'ordination  ou  les  obligations 
attachées  à  la  réception  des  ordres  majeurs;  bien  que 
la  Congrégation  ait  le  droit,  reconnu  par  le  Code 
(can.  249,  §  3),  d'examiner  la  question  et  de  la  traiter 
en  forme  administrative,  elle  peut  aussi  la  renvoyer 
à  un  tribunal  pour  la  faire  traiter  au  contentieux.  Et 
ainsi  de  suite  pour  les  autres  sacrements. 

4°  Il  faut  encore  exclure  de  la  compétence  de  la 
Congrégation  des  Sacrements  certaines  concessions 
ayant  pourtant  un  caractère  disciplinaire,  lorsque  les 
bénéficiaires  sont  des  religieux.  C'est  ainsi  qu'une 
commission  cardinalice  spéciale,  réunie  le  24  mars 
1919,  a  décidé  que  les  dispenses  d'âge,  d'irrégularités, 
d'études  ou  autres  conditions  requises  pour  l'entrée 
dans  les  ordres  sacrés,  de  même  que  la  levée  d'irrégu- 
larités provenant  d'une  maladie  ou  d'un  autre  empê- 
chement physique  ou  moral  qui  serait  un  obstacle  à 
la  célébration  de  la  messe,  devraient,  s'il  s'agit  d'un 
membre  d'une  société  religieuse,  être  demandées  à  la 
S.  C.  des  Religieux.  Cf.  Acta  apost.  Sedis,  t.  xi,  1919, 
p.  251.  En  revanche,  une  autre  commission  spéciale, 
dans  les  séances  des  13  et  17  novembre  1922,  a  précisé 
que  c'est  à  la  Congrégation  des  Sacrements  qu'est 
réservé  l'examen  des  questions  concernant  la  validité 
des  ordinations  et  les  obligations  attachées  à  la 
réception  des  ordres  majeurs,  même  si  les  sujets  en 
cause  sont  des  religieux.  Acta  apost.  Sedis,  t.  xv, 
1922,  p.  39. 

5°  Notons  encore  que  la  Pénitencerie,  dépouillée 
par  Pie  X  de  toutes  ses  attributions  du  for  externe 


(en  particulier  du  droit  de  dispenser  des  empêche- 
ments de  mariages  sollicités  in  forma  pauperum), 
conserve  tous  ses  pouvoirs  dans  les  affaires  qui  inté- 
ressent le  for  interne,  soit  sacramentel,  soit  extra- 
sacramentel; on  continuera  donc  de  s'adresser  à  elle, 
en  matière  matrimoniale,  pour  tous  les  empêchements 
occultes.  En  revanche,  les  droits  que  possédait  autre- 
fois la  Propagande  en  matière  de  discipline  sacra- 
mentaire sur  tous  les  territoires  soumis  à  sa  juridic- 
tion rentrent  aujourd'hui  dans  le  domaine  de  la 
Congrégation  des  Sacrements.  Can.  252,  §  4. 

6°  Enfin,  cette  même  Congrégation  est  incompé- 
tente dans  les  affaires  qui  n'intéressent  qu'indirec- 
tement la  discipline  sacramentaire  ou  n'ont  qu'un  lien 
éloigné  avec  elle;  telles  sont  les  questions  d'honoraires 
de  messes  et  de  leur  réduction,  de  droits  d'étole,  etc., 
qui  ressortissent  à  la  Congrégation  du  Concile. 

Les  normse  peculiares  (29  septembre  1908)  ont  pris 
la  peine  de  définir  d'une  façon  positive  et  précise  les 
attributions  de  la  nouvelle  Congrégation,  spécialement 
en  matière  eucharistique,  ad  omnem  tollendam  ambi- 
yuitalem.  Ces  pouvoirs,  que  le  Code  n'a  pas  modifiés, 
concernent  :  la  conservation  de  la  sainte  eucharistie 
dans  les  églises  ou  chapelles  auxquelles  le  droit  com- 
mun ne  reconnaît  pas  cette  faculté;  la  célébration 
de  la  messe  dans  les  oratoires  privés,  ainsi  que  tous  les 
privilèges  qui  s'y  rapportent,  y  compris  la  charge  de 
veiller  à  la  décence  de  ces  oratoires;  l'érection  d'autels 
en  plein  air  pour  y  célébrer  la  messe:  la  célébration  des 
saints  mystères  en  dehors  des  heures  canoniques, 
cf.  can.  821;  la  permission  de  dire  la  messe  basse  le 
jeudi  saint,  ou  dans  la  nuit  de  Noël  en  dehors  des  cas 
prévus  par  le  canon  821;  le  privilège  pour  le  prêtre 
qui  célèbre  ou  porte  le.  Saint-Sacrement  de  se  préserver 
du  froid  ou  de  masquer  sa  calvitie  par  l'usage  d'une 
perruque,  ou  d'une  calotte;  la  permission  pour  les 
prêtres  aveugles  ou  presque  aveugles,  comme  aussi 
pour  les  vieillards  et  les  malades,  de  célébrer  en  disant 
seulement  les  messes  votives  de  la  Sainte-Vierge  ou 
des  défunts;  la  célébration  de  la  messe  en  mer  sur  un 
navire;  la  consécration  des  évêques  en  dehors  des 
jours  prévus  par  le  Pontifical  romain;  les  ordinations 
extra  tempora;  L'exemption  du  jeûne  eucharistique 
pour  les  fidèles  et  les  religieux  qui  ne  sont  pas  prêtres. 

Si  l'on  ajoute  à  ces  sortes  d'affaires  la  série  des 
questions  souvent  épineuses  et  délicates  qui  se  rappor- 
tent aux  autres  sacrements,  spécialement  au  mariage 
et  à  l'ordination  :  dispenses  d'empêchements  ou  d'irré- 
gularités, sanatio  in  radiée,  revalidation,  dispenses 
super  rato  et  non  consummato,  examen  des  cas  de 
nullité  de  mariage,  ou  d'ordination  qui  ne  rissorlissent 
pas  aux  tribunaux,  légitimation  des  enfants,  etc.,  on 
aura  une  idée  de  l'importance  de  ce  dicastère  et  de  la 
lourde  besogne  dont  il  a  la  charge.  Cette  importance 
ressortira  davantage  encore  de  l'étude  de  son  organi- 
sation et  de  son  fonctionnement. 

III.  Organisation  ei  fonctionnement.  —  1"  Com- 
position. —  A  l'instar  des  autres  Congrégations,  le 
dicastère  chargé  de  la  discipline,  des  sacrements  est 
essentiellement  formé  d'un  certain  nombre  de  cardi- 
naux, désignés  par  le  pape,  cl  dont  le  premier  a  le  titre 
de  préfet.  La  réforme  de  1908  assignait  neuf  cardinaux 
à  la  nouvelle  Congrégation,  mais  ce  nombre  peut  être 
dépassé. 

Le  préfet  a  pour  coadjuteurs  immédiats  tout 
d'abord  le  secrétaire,  toujours  prélat,  souvent  évêque 
ou  archevêque,  véritable  chef  de  service  et  cheville 
ouvrière  du  dicastère.  Au  dessous  de  lui,  et  toujours 
au  rang  des  officiers  majeurs,  il  faut  compter  les  sous- 
secrétaires;  les  normse  de  1908,  c.  vin,  art.  3,  n.  4, 
en  avaient  prévu  trois,  un  pour  chaque  section  ou 
bureau  de  cette  Congrégation  (la  plupart  des  autres 
dicastères  n'en  ont  qu'un)  :  il  arrive  cependant  qu'en 
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fait,  il  ne  s'en  trouve  qu'un  seul  en  exercice,  au  moins 
momentanément.  La  réunion  du  prélat  secrétaire  et 
des  sous-secrétaires  avec  le  préfet  forme  une  assemblée 
non  plénière  qu'on  appelle  en  italien  congresso. 

Le  dicastère  compte  en  outre  un  certain  nombre  de 
fonctionnaires  subalternes  (administri  minores)  aux 
noms  variés  :  adjuteurs,  protocolistes,  archivistes,  écri- 
vains, trésorier,  distributeurs,  sans  parler  des  employés 
de  rang  inférieur  tels  que  les  portiers  et  appariteurs. 

Le  personnel  de  la  Congrégation  se  complète  encore 
de  quelques  consultcurs,  théologiens  ou  canonistes  de 
renom,  choisis  dans  le  clergé  séculier  ou  régulier, 
chargés  d'étudier  les  dossiers  des  causes  que  leur  confie 
le  secrétariat,  aux  fins  de  donner  sur  le  cas  proposé  un 
votum,  ou  avis  motivé  en  droit  et  en  fait. 

2°  Les  trois  seclions.  —  Les  affaires  qui  ressortissenl 
à  la  Congrégation  des  Sacrements  sont  réparties  entre 
trois  sections  ou  bureaux,  ayant  chacun  à  leur  tête 
un  sous-secrétaire.  Deux  de  ces  bureaux  sont  chargés 
uniquement  des  questions  matrimoniales.  Le  premier 
a  dans  ses  attributions  tout  ce  qui  concerne  les  dis- 
penses d'empêchements  au  for  externe  :  il  concentre 
entre  ses  mains  le  travail  autrefois  réparti  entre  la 
Daterie,  la  Propagande,  les  Afïaires  ecclésiastiques 
extraordinaires  et  même  la  Pénitencerie;  sa  besogne 
étant  de  beaucoup  la  plus  lourde,  il  a  son  registre  ou 
protocole  à  part  et  occupe  un  nombre  d'employés  égal 
.à  celui  des  deux  autres  bureaux  réunis. 

Le  deuxième  bureau  examine  les  autres  demandes 
relatives  au  mariage,  à  savoir  :  les  cas  de  nullité, 
lorsque  ceux-ci  n'exigent  pas  une  procédure  strictement 
judiciaire;  les  dispenses  de  mariage  non  consommé;  la 
revalidation  radicale  d'un  mariage  invalide  ou  sanalio 
in  radiée;  la  légitimation  des  enfants. 

Quant  à  la  troisième  section,  elle  a  dans  ses  attri- 
butions toutes  les  affaires  concernant  la  discipline  des 
six  autres  sacrements  :  permission  d'ondoiement, 
pouvoir  de  confirmer  accordé  à  de  simples  prêtres  et 
les  très  nombreuses  questions  qui  touchent  à  la 
discipline  eucharistique. 

C'est  ce  même  bureau  qui  examine  aussi  les  cas  où 
la  validité  de  l'ordination  est  mise  en  cause,  les  ques- 
tions d'existence  ou  d'extinction  des  obligations  atta- 
chées aux  ordres  majeurs,  les  dispenses  d'irrégularités 
pour  les  ordres  reçus  ou  à  recevoir,  etc. 

3°  Procédure.  —  Toute  affaire  introduite  à  la 
Congrégation  des  Sacrements  est  immédiatement 
inscrite  avec  un  numéro  d'ordre  sur  le  répertoire  ou 
protocole  destiné  à  cet  effet.  Ce  protocole  est  double  : 
l'un  est  entièrement  réservé  aux  alïaires  qui  intéres- 
sent le  premier  bure?u;  sur  le  second  sont  consignées 
les  causes  à  trpiter  par  les  deux  autres  sections. 

La  procédure  suivie  dans  l'examen  et  la  solution  des 
questions  est  différente  selon  l'importance  et  la  diffi- 
culté de  ces  mêmes  questions.  Le  règlement  spécial 
(normœ  peculiares)  a  pris  soin  de  déterminer  les 
affaires  que  le  congresso  peut  terminer  seul,  celles  qu'il 
doit  préparer,  avec  le  concours  des  consultcurs,  pour 
être  proposées  h  la  délibération  des  cardinaux,  et  enfin 
celles  qui  peuvent  être  expédiées  par  le  secrétaire  ou 
les  sous-secrétaires. 

1.  Parmi  les  causes  réservées  au  jugement  de  la 
Congrégation  plénière,  signalons  en  particulier  :  les  cas 
de  nullité  de  mariage  (pourvu  qu'ils  ne  présentent  rien 
de  contentieux),  les  sanaliones  in  radiée,  la  séparation 
non  pacifique  des  époux  et  Ions  les  cas  de  légitimation 
des  enfants  ou  de  dispenses  d'empêchements  qui  pré- 
senteraient de  sérieuses  difficultés.  C'est  encore 
l'assemblée  plénière  des  cardinaux  qui  examinera  les 
cas  de  non-consommation  el  donnera  son  avis  au  pape, 
afin  (pie.  celui-ci  accorde  ou  refuse  la  dispense.  Et, 
comme  la  Congrégation  esl,  en  même  temps  qu'un 
organisme  administratif,  une  chambre  de  consultation. 


il  lui  appartient  à  elle  seule  de  prendre  des  décisions 
de  principe,  de  trancher  des  questions  de  fait  ou  de 
résoudre  des  doutes  de  droit  concernant  la  discipline 
des  sacrements,  chaque  fois  que  la  jurisprudence  ne 
fournira  pas  une  solution  claire  et  obvie. 

Pour  les  sacrements  autres  que  le  mariage,  la  procé- 
dure est  la  même  :  on  réserve  à  la  Congrégation  plé- 
nière les  questions  de  discipline  les  plus  épineuses  dont 
la  solution  ne  se  trouve  pas  dans  les  cas  tranchés  anté- 
rieurement; on  lui  transmet  également  les  demandes 
de  faveurs  extraordinaires  et  les  dispenses  qui  sortent 
du  commun.  Le  règlement  spécial  cite  nommément  : 
les  cas  les  plus  graves  et  les  plus  difficiles  de  dispense 
d'irrégularités,  lorsque  la  concession  pourrait  tourner 
au  déshonneur  du  clergé;  toutes  les  causes  concernant 
la  validité  de  l'ordination  ou  l'annulation  des  obli- 
gations qu'elle  impose,  pourvu  que  l'on  ne  sorte  pas 
de  la  «  ligne  disciplinaire  ».  Enfin  la  même  assemblée 
plénière  aura  encore  à  trancher  les  questions  de  droit 
qui  pourraient  être  soulevées  à  propos  du  lieu,  du 
temps  et  des  conditions  du  saint  sacrifice,  du  binage, 
de  la  sainte  réserve  et  de  certaines  dispenses  extra- 
ordinaires pour  l'administration  ou  la  réception  des 
autres  sacrements. 

2.  Pratiquement,  c'est  le  congresso  qui  fait  le  départ 
entre  les  affaires  qui  doivent  passer  à  la  Congrégation 
plénière  et  celles  qu'il  peut  traiter  lui-même.  Il 
prépare  les  premières,  les  éclaire  dans  la  mesure  du 
possible,  soit  par  des  enquêtes,  soit  par  l'avis  des 
consultcurs,  et  il  retient  au  passage  toutes  celles  qui 
ne  dépassent  pas  ses  pouvoirs.  Ces  pouvoirs,  le 
cardinal-préfet  et  le  prélat-secrétaire  les  exercent  au 
nom  de  la  Congrégation,  en  vertu  des  facultés  accor- 
dées par  le  pape  et  selon  la  pratique  habituelle  du 
dicastère.  Normalement  et  dans  les  cas  ordinaires, 
c'est  le  congresso  qui  accorde  toutes  dispenses  d'âge 
et  de  titre  canonique  d'ordination  pour  les  clercs  sécu- 
liers, les  dispenses  de  jeûne  eucharistique,  les  permis- 
sions d'oratoire  privé  et  de  la  sainte  réserve. 

3.  Pour  les  dispenses  matrimoniales  inscrites  au 
protocole  du  premier  bureau,  la  procédure  est  moins 
solennelle  encore,  hormis  les  cas  que  le  préfet  ou  le 
secrétaire  se  seraient  réservés,  ainsi  qu'ils  en  ont  le 
droit.  Le  règlement  spécial  de  1908  avait  déjà  divisé 
les  empêchements  de  mariage  en  deux  catégories, 
ceux  de  degré  mineur  au  nombre  de  quatre,  et  ceux 
de  degré  majeur  au  nombre  de  trois.  Le  Code  a  porté 
le  chiffre  des  empêchements  mineurs  à  cinq  et  a  déclaré 
que  tous  les  autres  sont  majeurs.  Can.  1042. 

Le  premier  intérêt  qu'offre  cette  distinction  c'est 
que  toutes  les  dispenses  d'empêchements  mineurs  ne 
peuvent  être  invalidées  par  aucun  vice  d'obreption 
ou  de  subreption,  can.  1054;  elles  sont  censées  être 
accordées  par  le  souverain  pontife  de  son  propre 
mouvement,  pour  des  motifs  raisonnables  et  parfai- 
tement connus  de  lui:  ce  n'est  là  évidemment  qu'une 
fiction  de  droit.  Dans  la  pratique,  la  procédure  est 
beaucoup  plus  simple,  attendu  que  ces  sortes  de  dis- 
penses peuvent,  dans  les  cas  normaux,  être  accordées 
par  le  sous-secrétaire  du  premier  bureau  ou  par  son 
auditeur.  Ils  signent  alors  le  document  de  grâce,  aux 
lieu  et  place  des  supérieurs-,  par  l'apposition  des 
initiales  de  leurs  nom  et  prénom.  Dans  les  cas  dou- 
teux, !c  sous-secrétaire  informe  le  secrétaire  ou  le 
préfet  ;  celui-ci  saisit  de  la  question  le  congresso  ou  la 
Congrégation,  ou  même,  si  la  cause  l'exige,  en  informe 
le  souverain  pontife. 

Les  dispenses  d'empêchements  majeurs  relèvent 
normalement  du  préfet  ou  du  secrétaire  de  la  Congré- 
gation, à  moins  que  ceux-ci.  légitimement  empêchés, 
n'aient,  avec  les  restrictions  ou  précautions  qui  s'im- 
posent, chargé  le  sous-secrétaire  d'accorder  la  faveur 
à  leur  place. 
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C'est  le  sous-secrétaire  de  chaque  bureau  qui  déter- 
mine si  la  dispense  doit  être  délivrée  gratuitement  ou 
non  et,  dans  ce  dernier  cas,  quelle  taxe  il  y  aura  à 
payer.  Après  quoi,  il  ne  reste  plus  qu'à  remettre 
supplique  et  réponse  aux  écrivains,  qui  rédigeront  le 
document  de  grâce  en  vue  de  l'expédition. 

4°  Expédition.  —  Les  dispenses  ou  faveurs  accor- 
dées par  la  Congrégation  des  Sacrements  sont  expé- 
diées ordinairement  en  forme  de  rescrit,  plus  rarement 
en  forme  de  bref. 

1.  S'il  s'agit  d'empêchements  de  mariage  (premier 
bureau),  le  bref  est  une  exception;  il  n'est  de  rigueur 
que  si  l'empêchement  levé,  étant  de  nature  honnête, 
est  de  ceux  qui  sont  soumis  à  une  taxe  élevée.  Dans 
ce  cas  le  bref  est  rédigé  par  les  soins  du  secrétariat  de 
la  Congrégation  des  Sacrements,  et  non  par  la  Secré- 
tairerie  d'État.  Toutes  les  autres  dispenses  d'empê- 
chements sont  expédiées  en  forme  de  rescrit. 

2.  En  dehors  des  empêchements  de  mariage,  il  est 
des  grâces  ou  dispenses  qui,  de  plein  droit,  sont  accor- 
dées par  bref;  mais  alors  la  rédaction  en  est  réservée  à 
la  Chancellerie  des  Brefs  (troisième  section  de  la 
Secrétairerie  d'État).  Rentrent  dans  cette  catégorie  : 
les  induits  portant  concession  de  chapelle  privée  ou 
permission  perpétuelle  de  conserver  la  sainte  eucha- 
ristie dans  les  églises  ou  oratoires  qui  n'ont  pas  cette 
faculté  de  par  le  droit  commun.  Dans  ces  cas,  c'est  le 
secrétariat  de  la  Congrégation  des  Sacrements  qui 
transmet  à  la  Chancellerie  des  Brefs  tous  les  docu- 
ments nécessaires  à  la  rédaction  du  document,  lequel 
sera  expédié  au  requérant  par  les  soins  de  la  Secré- 
tairerie d'État. 

L'autorisation  de  conserver  la  sainte  réserve,  si  elle 
n'est  que  temporaire,  est  donnée  seulement  par  rescrit. 
C'est  aussi  sous  cette  forme,  moins  solennelle  et  moins 
coûteuse,  que  la  S.  C.  des  Sacrements  accorde  à 
certaines  personnes  particulièrement  dignes  de  solli- 
citude (prêtres,  vieillards,  malades),  certaines  faveurs 
comme  l'oratoire  privé  ou  la  dispense  du  jeûne  eucha- 
ristique en  vue  de  la  communion;  la  taxe  afférente 
au  rescrit  est  souvent  réduite  de  moitié,  parfois  tota- 
lement supprimée. 

Pour  se  rendre  compte  du  soin  jaloux  avec  lequel  la 
dite  Congrégation  veille  sur  la  discipline  des  sacre- 
ments, du  mariage  en  particulier,  il  n'est  besoin  que  de 
lire  les  documents  aussi  fréquents  que  volumineux 
qu'elle  a  publiés  en  ces  dernières  années.  Bien  que  le 
Code  contienne  des  normes  détaillées  sur  la  manière 
de  traiter  les  causes  matrimoniales  (can.  19C0-1992), 
la  même  Congrégation  a  édicté,  le  7  mai  1923,  un  décret 
très  précis  sur  la  procédure  à  suivre  dans  les  causes 
super  matrimonio  ralo  et  non  consummato.  Acla  apost. 
Sedis,  t.  xv,  1923,  p.  388-391.  Une  instruction  du 
27  mars  1929  a  complété  ce  décret  en  donnant  aux 
officialités  les  règles  à  suivre  pour  empêcher  les  substi- 
tutions frauduleuses  de  personnes  dans  l'examen 
médical.  Acta  apost.  Sedis,  t.  xxi,  1929,  p.  490.  La 
même  année,  une  autre  instruction  (23  décembre  1929) 
a  fixé  la  compétence  du  juge  du  quasi-domicile  en  ces 
sortes  de  causes.  Acta  apost.  Sedis,  t.  xxn,  1930,  p.  168. 

Le  1er  juillet  1932,  un  nouveau  document  enjoignait 
aux  Ordinaires  des  lieux  de  faire  à  la  S.  Congrégation 
un  rapport  annuel  et  détaillé  sur  les  causes  matrimo- 
niales traitées  dans  les  tribunaux  diocésains,  afin  de 
prévenir  tout  abus  en  la  matière.  Acta  apost.  Sedis, 
t.  xxiv,  1932,  p.  272.  Une  récente  instruction  du 
15  août  1936  détaillait  de  façon  très  précise  la  manière 
de  traiter  les  causes  de  nullité  de  mariage  et  rappelait, 
en  les  publiant  de  nouveau,  les  trois  documents  précé- 
dents sur  le  même  sujet.  Acta  apost.  Sedis,  t.  xxvin, 
1936,  p.  313  sq.,  p.  362,  365,  368.  Enfin,  une  lettre 
adressée  à  tous  les  archevêques,  évêques  et  Ordinaires 
des  lieux,  rappelait  à  ceux-ci  le  rôle  exact  du  défenseur 


du  lien  dans  les  causes  super  matrimonio  ralo,  et  la 
manière  de  le  bien  remplir.  Cette  instruction,  datée 
du  5  janvier  1937,  n'a  pas  été  publiée  dans  le  recueil 
officiel  des  actes  du  Saint-Siège  (protocol.,  n.  163-37); 
cf.  Periodica,  t.  xxvi,  p.  343. 

Outre  le  Code  et  les  Acla  aposlolicœ  Sedis,  on  consultera 
utilement  :  Capello,  De  Curia  romana,  t.  I,  Rome,  1911; 
Ojetti,  De  Curia  romana,  Rome,  1910;  Leitner,  De  Curia 
romana,  Ratisbonne,  1909;  Monin,  JDe  Curia  romana, 
Louvain,  1912;  Simier,  La  Curie  romaine,  Notes  historiques 
et  canoniques,  Paiis,  1909;  V.  Martin,  Les  Congrégations 
romaines,  Paris,  1930;  G.  Jacquemet,  Tu  es  Pclrus,  Paris, 
1934;  Maroto,  Institutiones  juris  canonici,  t.  Il,  Madrid, 
1919;  Wernz-Vidal,  Jus  canonicum,  t.  II,  Rome,  1923; 
Fourneret,  La  réforme  de  la  Curie  romaine,  dans  le  Canoniste 
contemporain,  1909,  p.  321-328.  Les  récents  commentateurs 
du  Code  :  Toso,  Cocchi,  Vermeersch-Creusen,  etc. 

A.  Bride. 

SACRIFICE.  —  Ce  mot,  dérivé  de  sacriflcium, 
sacrum  facere,  évoque  littéralement  l'idée  d'action 
sacrée  par  excellence,  que  l'on  fait  sur  des  biens  sen- 
sibles, en  vue  de  les  mettre  à  part,  de  les  réserver 
symboliquement  à  Dieu,  pour  les  lui  offrir  et  les  lui 
transférer  en  signe  de  la  dépendance  que  l'on  a  à  son 
égard  et  du  respect  unique  qu'on  lui  doit.  Pour 
dégager  l'idée  générale  du  sacrifice  et  de  sa  réalisa- 
tion dans  l'économie  religieuse  actuelle,  on  étudiera 
successivement  :  I.  La  réalité  des  sacrifices  dans  l'his- 
toire. IL  La  notion,  l'origine  et  le  but  du  sacrifice 
(col.  671).  III.  La  classification  des  sacrifices  (col.  682). 
IV.  L'obligation  morale  et  religieuse  des  sacrifices 
(col.  686)  V.  La  valeur  respective  des  différents  sacri- 
fices, (col.  687). 

I.  La  réalité  des  sacrifices  dans  l'histoire.  — 
/.  religions  non  révélées.  —  Le  sacrifice  apparaît 
à  tous  les  degrés  de  la  religion  et  dans  presque  toutes 
les  religions  de  la  terre,  à  côté  de  la  prière,  comme  une 
expression  sensible,  sociale,  ordinairement  collective 
de  la  religion.  Seuls,  le  bouddhisme  à  ses  origines, 
l'Islam,  le  moderne  judaïsme  et  le  protestantisme 
n'ont  pas  de  culte  sacrificiel. 

L'acte  ou  geste  extérieur,  significatif  d'hommage  à 
la  divinité,  consiste  en  ce  que  des  choses  inanimées, 
aliments,  boissons  et  autres  choses  utiles  à  l'homme, 
sont  retirées  de  l'usage  profane  et  placées  sur  l'autel 
pour  y  être  offertes,  soit  en  libation,  soit  en  holocauste, 
et  aussi  en  ce  que  des  êtres  animés,  animaux  et  hommes, 
sont  consacrés  à  la  divinité  :  leur  chair  offerte  est  ou 
bien  brûlée,  ou  consommée  en  partie  par  les  fidèles. 

L'histoire  des  religions  et  l'ethnologie  laissent  planer 
le  mystère  aussi  bien  sur  les  premiers  rites  sacrificiels 
que  sur  la  forme  primitive  de  la  religion  dont  ils  sont 
l'expression.  Aussi  peut-on  appliquer  au  sacrifice  ce 
que  H.  de  Lubac  dit  de  la  religion  :  «  Quelles  que  soient 
les  inductions  et  les  hypothèses  qu'il  est  possible  de 
faire,  le  problème  des  origines  absolues  est  donc  ici 
insoluble.  De  la  plus  ancienne  couche  humaine  qu'il 
nous  soit  donné  d'atteindre  ou  de  reconstituer  par 
l'ethnologie,  nous  ne  pourrons  jamais  dire  qu'elle 
équivaut  à  l'humanité  primitive  et,  pareillement,  les 
plus  anciens  témoignages  préhistoriques,  où  nous 
puissions  saisir  avec  quelque  certitude  les  traces  de 
l'activité  psychique  des  anciens  hommes,  laisseront 
toujours  derrière  eux  un  immense  passé  ténébreux.  » 
Essai  d'une  somme  catholique  contre  les  Sans-Dieu, 
p.  237.  Cette  réserve  faite,  il  reste  que,  par  l'appli- 
cation prudente  de  la  méthode  historico-culturelle  à 
l'étude  des  religions  (Grœbner,  Schmidt,  Koppers, 
Schebesta,  Goldenweiser,  Montandon),  on  peut,  avec 
quelque  vraisemblance,  établir  approximativement  les 
phases  principales  du  développement  des  rites  sacri- 
ficiels à  partir  des  cultures  les  plus  archaïques  jus- 
qu'aux plus  évoluées. 

Nous  résumons  ici  les  conclusions  de  \V.  Schmidt, 
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Der  Ursprung  der  Gottesidee,  t.  vi.  1935.  Voir  aussi  du 
même  :  Origine  a  évolution  de  la  religion,  1931;  et 
d'autre  part  Précis  de  sociologie,  par  A.  Lemonnyer; 
O.  P.,.I.  Tonneau,  0.  P.  et  R.  Troude,  1935. 

1°  Civilisations  primitives.  —  Dans  ces  civilisations, 
il  y  a  de  vrais  sacrifices  :  ce  sont  les  sacrifices  de  pré- 
mices :  ils  ont  pour  matière  quelqu'un  des  produits 
naturels  de  la  cueillette  ou  de  la  (liasse;  ils  revêtent 
deux  aspects;  ainsi  comportent-ils  tout  à  la  fois  un  don, 
un  tribut  que  l'on  offre  à  un  autre  et,  par  le  fait,  un 
renoncement  que  l'on  s'impose  en  opérant  un  prélè- 
vement sur  des  produits  utiles.  C'est" au  grand  Dieu,  à 
l'Être  suprême,  qu'est  faite  celle  offrande  dans  le  but 
d'exprimer  qu'il  est  le  créateur  et  le.  dispensateur, 
non  seulement  de  la  vie  à  ses  origines,  mais  des  moyens 
aussi  (végétaux  et  animaux)  de  l'entretenir,  et  qu'il 
nous  permet  d'en  user,  non  d'une  façon  quelconque, 
mais  avec  mesure  et  après  que  nous  avons  reconnu 
son  domaine.  Aussi,  pour  traduire  extérieurement  la 
reconnaissance  de  ce  domaine,  doit-on,  préalablement 
à  tout  usage,  prélever  une  petite  p?rt  pour  l'offrir.  La 
petitesse,  de  cette  part  indique  bien  qu'il  ne  s'agit  pas 
d'enrichir  l'Être  suprême,  de  le  nourrir,  car  il  est  le 
maître,  riche  et  possesseur  de  tout.  Mais  la  petite  part 
prélevée  a  la  valeur  particulière  d'un  rite,  riche  en 
signification  symbolique  ;  il  traduit  le  sentiment 
religieux  de  dépendance  d'une  façon  spontanée  et 
obvie,  pour  des  hommes  près  de  la  nature  et  cpii  n'ont 
rien  de  plus  précieux  que  le  produit  de  leur  cueillette 
ou  de  leur  chasse.  Cf.  W.  Schmidt,  Notions  générales 
sur  le  sacrifice...,  dans  Semaine  d'ethnologie  religieuse, 
iii°  sess.,  Tilbourg,  1922. 

Dans  les  civilisations  des  pasteurs  nomades  où  la 
civilisation  primitive  s'est  le  mieux  conservée,  on 
retrouvera  le  sacrifice  des  prémices  pour  honorer  le 
Dieu  du  ciel. 

Dans  la  civilisation  féminine  de  la  petite  culture 
horticole,  apparaît  le  culte  de  la  Terre-Mère;  on  offre 
à  celle-ci  le  sacrifice  végétal  de  prémices.  La  force 
vitale,  dont  le  sang  est  le  siège,  commence  à  être  uti- 
lisée pour  des  rites  magiques  de  fécondité.  Bientôt  appa- 
raît, dans  ce  contexte  magique,  le  sacrifice  sanglant. 

Dans  la  civilisation  de  la  grande  chasse,  l'idée  toté- 
mistc  exerce  sur  la  religion  une  action  de  matériali- 
sation et  de  dépression.  Ainsi  le  sacrifice  languit, 
étouffé  qu'il  est  par  le  développement  énorme  des  rites 
magiques. 

La  civilisation  des  pasteurs  nomades  est  celle  qui 
garde  le  mieux  la  tradition  des  cultures  les  plus  archaï- 
ques. On  y  offre  au  grand  Dieu  du  ciel  comme  sacrifice, 
de  prémices  le  premier  lait  des  animaux.  Plus  lard. 
apparaîtra,  selon  l'esprit  particulier  de  cette  civili- 
sation, le  sacrifice  sanglant,  immolation  des  premiers- 
nés  des  animaux,  puis  la  circoncision,  sorte  d'offrande 
îles  prémices  de  la  vie.  sexuelle. 

2"  Dans  les  civilisations  secondaires  et  tertiaires  à 
dominante  pastorale.  —  On  voit  s'organiser  peu  à  peu 
les  grands  panthéons  polythéistes  et  le  culte  prendre 
un  développement  considérable.  Des  temples  s'edi 
fient,  des  collèges  sacerdotaux  se  constituent  et  se 
hiérarchisent,  les  rituels  se  compliquent  et  fixenl  les 
cérémonies  cultuelles,  quotidiennes  ou  périodiques.  Les 
sacrifices  se  différencient .  Le  sacrifice  sanglant  devient 
l'une  des  caractéristiques  de  ces  grandes  religions 
polythéistes;  le  sacrifice  animal  des  prémices  apparu 
dans  la  civilisation  des  nomades,  va  s'étendre  aux  pre- 
miers-nés de  l'homme.  On  croira  devoir  sacrifier  ceux- 
ci   connue    les    premiers  nés  des   animaux.    I  ne    autre 

cause  des  sacrifices  humains,  c'est  l'esclavage.  Les 
esclaves  doivent  suivre  leurs  maîtres  dans  l'autre  vie 
pour  les  servir.  En  de  grandes  circonstances,  victoires 
OU  malheurs  publics,  On  sacrifie  aussi  des  hommes 
pour  rendre  grâces  ou  apaiser  la  colère  des  dieux.   I  .à 


où  l'on  mangera  la  chair  humaine,  on  croira  offrir  aux 
dieux  l'aliment  les  plus  précieux,  en  leur  offrant  cette 
chair.  Enfin,  le  sacrifice  pour  le  péché  prend  dans  ces 
civilisations  un  développement  considérable. 

3°  Dans  les  grandes  religions  historiques.  —  En 
Chine,  le  taoïsme  et  le  confucianisme;  dans  l'Inde,  le 
brahmanisme  et  le  bouddhisme;  en  Arabie,  l'isla- 
misme; en  Palestine,  le  judaïsme  et  le  christianisme. 
On  se  contentera  de  signaler  ici  particulièrement 
l'importance  pratique  et  théorique  du  sacrifice  d'une 
part  dans  le  brahmanisme,  d'autre  part  dans  les 
religions  sémites  au  milieu  desquelles  est  éclos  l'Ancien 
Testament. 

1.  Le  védisme  ou  ancien  brahmanisme.  —  Il  possède 
un  rituel  sacrificiel  très  compliqué.  La  vertu  du  sacri- 
fice est  telle  qu'elle  domine  les  dieux  eux-mêmes. 
«  Nulle  part  ailleurs,  le  sacrifice  ne  s'est  élevé  théori- 
quement à  pareille  hauteur.  Le  sacrifice  est  tout  :  de 
lui  sont  sortis  et  le  monde  et  les  dieux  et  c'est  par  lui 
qu'ils  subsistent.  Sans  doute,  il  est  offrande  aux  dieux 
et  aux  esprits,  mais  il  est  et  il  reste  le  moyen  de  gou- 
verner les  dieux  mêmes  et  de  les  conduire.  »  A.  Loisy, 
Essai  historique  sur  le  sacrifice,  p.  490.  Les  brahmanes 
ont  spéculé  sur  le  sacrifice,  spécialement  sur  son  but 
et  sur  son  efficacité. 

2.  Les  religions  orientales  (cf.  M.  J.  Lagrange,  Élu- 
des sur  les  religions  sémitiques).  —  a)  Chez  les  Assyro- 
liabyloniens  et  les  Phéniciens.  —  «  On  ne  peut  nier 
que  l'une  des  idées  les  plus  anciennes  qui  ont  présidé 
à  l'institution  religieuse  des  sacrifices,  c'est  l'idée  d'un 
don  et  d'un  don  qui  est  fait  pour  conquérir  la  faveur 
d'un  dieu...  Chez  les  Assyro-Babyloniens,  le  sacrifice 
est  un  don,  un  présent,  et  l'une  des  expressions  les  plus 
courantes  des  tablettes  rituelles  est  la  suivante  : 
devant  telle  ou  telle  divinité,  tu  feras  un  présent.  » 
A.  Vincent,  La  religion  des  judéo-araméens  d'Éléphan- 
tine,  Paris,  1937,  p.  182. 

S'il  est  un  don,  le  sacrifice  est  aussi  une  nourriture 
et  ce  fait  entraîne  souvent  une  immolation.  Chez  les 
Chaldéens,  il  est  avant  tout  un  repas  offert  aux  dieux. 
De  même,  pour  les  Israélites,  comme  pour  les  autres 
sémites,  l'offrande  se  manifeste  sous  la  forme  d'un  don 
alimentaire.  Ainsi,  le  sacrifice  sera-t-il  appelé  parfois 
«  la  nourriture  de  Dieu  »  et  l'autel,  «  la  table  de  Jahvé  ». 
Lev.,  xxi,  6,  8,  17;  Mal.,  i,  7. 

L'idée  du  sacrifice  offert  pour  expier  une  faute, 
pour  éliminer  un  mal,  le  concept  de  la  victime  substi- 
tuée à  l'homme  sont  des  idées  très  vivantes  aussi  chez 
les  peuples  sémites. 

A.  Vincent  relève  »  la  constatation  capitale  que  les 
noms  des  sacrifices  chez  les  Hébreux  se  retrouvent 
chez  les  Phéniciens;  les  textes  de  Ras  Satura  en  sont 
la  preuve  et  que  dès  lors  le  rituel  sacrificiel  d'Israël  a 
été  certainement  influencé  dans  une  large  mesure  par 
la  liturgie  phénicienne  ».  Loc.  cit.,  p.  163. 

h)  Chez  les  Arabes  (cf.  A.  Médebiclle,  art.  Expia- 
tion, dans  Suppl.  au  Dictionn.  de  la  Bible,  t.  m,  col.  29). 
I.e  sacrifice  s'y  distingue  par  un  trait  remar- 
quable :  le  principal  rôle  y  appartient  au  sang.  Pas 
île  sacrifice,  sans  effusion  de  sang.  L'acte  indispen- 
sable, proprement  rituel,  sera  l'acte  de  l'immolation. 
En  versant  le  sang  au  pied  de  l'autel,  les  croyants 
ont  le  senliment  de  s'unir  intimement  à  Dieu.  Com- 
ment? On  comprendra  ce  rite,  si  on  l'éclairé  par  l'idée 
plus  large  que  le  sang  est  symbole  de  fraternité.  Si 
le  sang  de  deux  Arabes  coule  ensemble  devant  l'autel, 
ils  ne  forment  plus  qu'un  par  le  sang.  C'est  un  geste 
expressif  de  prière  qui  invite  la  divinité  à  agir  en 
faveur  de  l'homme,  comme  si  elle  y  était  obligée  par 
les  liens  <\u  sang. 

Autre  application  du  principe  de  la  fraternité  par 
le  saut;;  c'est  le  repas  sacrificiel  qui  établit  ou  renou- 
velle entre  les   fidèles  convives  la  parenté  du  sang. 
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Les  Arabes  connaissent  comme  les  Hébreux  les  actes 
rituels  de  sacrifices  sanglants  pour  la  réparation  des 
péchés. 

//.  LA  RbLlGIOJH  RÉVÉLÉE  D'ISRAËL.  —  1°  Aux  ori- 
gines. —  L'idée  du  sacrifice  capable  de  racheter  le 
péché  ou  le  délit  était  familière  à  tout  le  monde  sémi- 
tique, particulièrement  aux  Assyro-Babyloniens. 
Nous  la  retrouvons  consacrée  par  la  législation  mo- 
saïque, Lev.,  i-vii,  38,  où  nous  avons  la  description 
des.  rites  relatifs  aux  quatre  classes  de  sacrifice  : 
l'holocauste,  le  sacrifice  non  sanglant,  le  sacrifice  de 
communion,  enfin  les  sacrifices  expiatoires.  Voir 
Médebielk,  art.  cit.,  col.  55  sq. 

Ce  qui  attire  l'attention  au  milieu  des  rites  expia- 
toires, c'est  l'emploi  du  sang.  Quel  est,  d'après  l'Écri- 
ture, le  sens  de  ce  rite?  Le  sang  est  chose  sacrée  par 
excellence,  car  «  le  sang,  c'est  l'âme  »,  Deut.,  xn,  23, 
«  l'âme  de  la  chair  est  dans  le  sang,  et  je  vous  l'ai 
donnée  en  vue  de  l'autel,  car  c'est  par  l'âme  (qui  est 
en  lui)  que  le  sang  fait  expiation  ».  Lev.,  xvn,  10,  11. 

«  Ainsi  le  principe  de  vie  est  dans  le  sang,  mais  nous 
savons  que  ce  principe  de  vie  qui  a  été  donné  par 
Dieu,  lui  appartient.  Gen.,  iv,  10;  ix,  4.  Lui  seul  a  le 
droit  de  le  reprendre  et  c'est  à  lui  qu'il  doit  être 
rendu.  Le  sang  représente  donc  au  vrai  la  vie  elle- 
même  et  il  est  tout  indiqué  pour  l'expiation,  puisque, 
de  par  la  volonté  divine,  il  devient  le  substitut  qui 
rachète  la  vie  de  l'homme  pécheur.  On  comprend  dès 
lors  toute  la  sainteté  que  revêt  pour  un  Israélite  le 
sang  sacrificiel  et  comment  son  effusion  sur  l'eutel  a 
pu  devenir  l'acte  principal  du  sacerdoce  mosaïque. 
Mais  qui  ne  voit  en  même  temps,  combien  est  proche 
de  cet  acte  feutre  acte  qui  consiste  à  faire  sortir  de 
l'animal  la  vie  qui  est  en  lui.  »  A.  Vincent,  op.  cit., 
p.  151.  En  résumé,  le  sang,  identifié  à  la  vie  de  la 
victime,  par  ù*nt  substitution  mystérieuse,  représente 
efficacement  celle  du  fidèle  et  \s  vie  apportée  à  l'autel 
dans  le  sang  de  la  victime  devient  la  vie  même  de 
l'offrant  et  opère  propitiation  pour  elle.  Selon  Philon, 
«  le  sang  du  sacrifice  est  une  libation  d'âme  ».  De 
victimis,  éd.  Mangey,  t.  il,  p.  238-248. 

Comme  les  ptuples  voisins,  les  Israélites  font  aussi 
appel  fil  symbolisme  du  sang  pour  témoigner  de  leur 
désir  d'union  avec  Dieu.  En  apportant  le  sang  à  l'autel, 
le  fidèle  cherche  à  contracter  parenté  et  alliance  avec 
Jahvé  et  nous  voyons  l'alliance  divine  conclue  sous 
la  double  forme  des  alliances  humaines,  celle  du  sang 
répandu  et  de  la  victime  partagée.  Pour  l'alliance 
solennelle  du  Sinaï,  Dieu  s'engage  par  les  liens  du 
sang. 

2°  Chez  les  prophètes  et  tes  psalmistes.  Spiriluali- 
salion  et  intériorisation  des  sacrifices.  —  Selon  l'esprit 
de  leur  institution,  les  sacrifices  hébreux  auraient  dû 
être  un  tribut  de  l'homme  à  Dieu  pour  reconnaître  sa 
dépendance,  le  moyen  de  propitiation  pour  se  rappro- 
cher du  Dieu  saint. 

Si  les  prophètes  ont  lutté  contre  les  sacrifices,  ainsi 
que  certains  psalmistes,  ce  n'est  pas  qu'ils  soient  adver- 
saires par  principe  d'un  culte  extérieur,  c'est  que 
le  principe  de  l'institution  n'est  plus  respecté  et  que 
l'on  fait  davantage  attention  aux  choses  matérielles 
offertes,  qu'à  l'offrande  intérieure  qui  prépare  la  ren- 
contre avec  Dieu. 

Dès  l'apparition  du  prophétisme,  Samuel  pose  le 
principe  selon  lequel  Dieu  met  avant  tout  le  sacrifice 
purement  intérieur;  les  pratiques  extérieures  ne  sont 
agréables  à  Dieu  qu'autant  qu'elles  sont  vivifiées  par 
les  dispositions  intérieures  de  l'offrant.  «  L'obéissance 
vaut  mieux  que  le  sacrifice  et  la  docilité  que  la  graisse 
de  béliers.  »  I  Reg.,  xv,  22. 

C'est  dans  les  circonstances  les  plus  variées,  mais 
avec  le  même  esprit,  que  les  prophètes  vont  faire 
l'application  de  ces  principes  :  Amos  ironise  en  face 


des  pratiques  sans  âme  :  iv,  1  et  .">;  v.  21  et  22;  il 
réclame  la  pratique  de  la  loi  morale,  v,  6,  14  et  15. 
Aux  yeux  d'Osée,  les  enfants  d'Israël,  par  leurs  sacri 
fices  tout  extérieurs,  mettent  le  comble  à  leurs  trans- 
gressions et  ne  trouvent  point  Jahvé.  v,  (i  :  vm,  11-13; 
vi,  6.  Michée  exprime  les  mêmes  idées  en  termes 
énergiques  :  «  Avec  quoi  me  présenterai-je  devant 
Jahvé?  Me  présenterai-je  devant  lui  avec  des  holo- 
caustes, avec  des  veaux  d'un  an?  Jahvé  agréera-t-il 
des  milliers  de  béliers,  des  myriades  de  torrents  d'huile? 
Donncrai-je  mon  premier-né  pour  ma  faute,  le  fruit 
de  mes  entrailles  pour  le  péché  de  mon  âme?  On  t'a 
fait  connaître,  ô  homme,  ce  qui  est  bon,  et  ce  que 
Jahvé  demande  de  toi  :  c'est  de  pratiquer  la  justice, 
d'aimer  la  miséricorde,  et  de  marcher  humblement 
avec  ton  Dieu.  »  vi,  ti-8. 

Isaïe  proclame  le  même  dégoût  de  Dieu  pour  les 
sacrifices  purement  extérieurs,  les  mêmes  exigences 
morales  de  justice  intérieure,  i,  11-17;  lxvi,  2-4.  Jéré- 
mie,  plus  que  personne,  tonne  contre  le  formalisme 
et  entrevoit  une  ère  où  ce  à  quoi  l'on  est  le  plus  attaché 
comme  à  des  fétiches,  arche  d'alliance,  temple, 
culte  sacrificiel,  n'existera  plus,  in,  16  sq.;  vi,  20;  vil, 
21,  22;  etc. 

Bref,  tandis  que  le  Lévitique,  tout  en  supposant 
chez  l'offrant  les  dispositions  morales,  demandait 
surtout  que  la  victime  représentât  les  qualités  phy- 
siques requises,  les  prophètes,  par  réaction  contre  le 
formalisme,  mettent  en  relief  la  valeur  morale  et  inté- 
rieure (les  sacrifices,  en  insistant  sur  le  fait  que  Dieu 
n'agrée  ceux-ci  (pie  s'ils  sont  accompagnés  de  dispo- 
sitions morales  convenables. 

Les  psalmistes  reprennent  la  pensée  des  prophètes  : 
l'obéissance  vaut  mieux  que  le  sacrifice.  Tout  le  monde 
connaît  le  beau  développement  :  «  Tu  n'aimes  ni 
sacrifice,  ni  oblation,  mais  tu  m'as  percé  les  oreilles 
(tu  m'as  donné  des  oreilles  attentives).  Tu  ne  deman- 
des ni  holocauste,  ni  sacrifice  expiatoire;  alors  j'ai  dit  : 
me  voici,  je  viens;  dans  le  rouleau  du  livre  est  écrit 
ce  qui  m'est  imposé.  A  faire  ta  volonté,  mon  Dieu,  je 
me  complais,  et  ta  loi  est  au  fond  de  mon  cœur.  » 
Ps.,  xl  (hébr.),  7-0. 

Les  cantiques  de  reconnaissance  et  d'amour  du  psal- 
mistc  sont  plus  agréables  à  Dieu  que  «le  sacrifice  d'une 
victime  ayant  ongles  et  cornes  ».  Ps.,  lxix,  32.  De  même 
la  contrition  du  cœur.  Ps.,  li,  17-19;  l,  8,  .14,  23. 

Ainsi  psalmistes  et  prophètes  contribuent-ils  à 
épurer  une  notion  trop  matérielle  du  sacrifice,  et  à 
montrer  que,  dans  cette  attitude  complexe  de  l'homme 
offrant  un  sacrifice,  la  primauté  appartient  à  l'élément 
invisible,  aux  actes  moraux  d'obéissance,  d'action  de 
grâce,  de  repentance.  Ils  préparent  l'intelligence  du 
sacrifice  parfait,  où  la  valeur  morale  des  actes  humains 
les  plus  purs  donnera  pleine  satisfaction  à  la  justice 
de  Dieu. 

Ce  sacrifice  est  prophétisé  dans  le  poème  consacré  à 
glorifier  la  valeur  expiatoire  du  martyre  du  juste 
souffrant,  du  serviteur  de  Jahvé.  Is.,  lu,  13-liii,  12. 
En  considération  des  souffrances  librement  acceptées 
du  juste,  Dieu  pardonne  au  peuple  coupable.  Ce  n'est 
plus  un  animal  sans  raison,  auquel  est  attachée  l'ex- 
piation pour  le  péché  de  tous;  c'est  un  juste  qui  est 
substitué  aux  coupables  et  qui  offre  en  sacrifice  pour 
le  péché  ses  souffrances  et  sa  mort;  c'est  du  cœur  plein 
d'obéissance  et  d'amour  du  serviteur  martyr  que 
jaillira  l'expiation  réparatrice. 

3°  Après  l'exil.  —  On  peut  discerner  deux  courants. 
Le  sacrifice  rituel,  d'une  part,  se  fige  dans  Vopus 
operalum,  dans  l'accomplissement  ponctuel  de  la 
pratique  légale.  Cet  accomplissement,  à  tendances 
formalistes,  du  sacrifice  cultuel  finira  avec  le  Temple. 

Le  sacrifice  personnel,  avec  les  purs  sentiments 
moraux  qui  l'inspirent,  mis  en  relief  déjà  par  les  pro- 
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phites.  est  glorifié  dans  sa  valeur  réparatrice  au 
11°  livre  canonique  des  Machabées  par  le  plus  jeune 
des  martyrs  :  «  C'est  à  cause  de  nos  péchés  que  nous 
soufTrons...  Pour  moi  ainsi  que  mes  frères,  je  livre 
mon  corps  et  ma  vie  pour  les  lois  de  nos  pères,  sup- 
pliant Dieu  d'être  bientôt  propice  envers  son  peuple... 
Puisse,  en  moi  et  en  mes  frères,  s'arrêter  la  colère  du 
Tout-Puissant,  justement  déchaînée  sur  toute  notre 
race.  »  II  Mac,  vu,  32-38;  cf.  IN'  Mac.  (non  cano- 
nique), xvi,  20-21. 

Cette  doctrine  juive  de  la  rédemption  d'Israël  par 
l'offrande  généreuse  du  sang  de  ses  martyrs  préparait 
à  entendre  la  parole  du  Christ  sur  la  valeur  réparatrice 
de  sa  mort  :  Marc,  x,  45;  Mat  th.,  xx,  28. 

///.  le  nouveau  TJS8TAMENT  (voir  ici  les  art.  Eucha- 
ristie, Messe,  Rédemption).  —  1°  Le  Christ.  —  Par 
rapport  aux  sacrifices  juifs,  Jésus  ne  porte  ex  professo 
aucun  jugement.  L'autel  et  l'offrande  sont  des  choses 
saintes  pour  lui.  L'Ancien  Testament  n'admettait  pas 
que  l'on  présentât  une  offrande  mal  acquise;  l'esprit  de 
l'Évangile  demande  que  l'on  se  réconcilie  devant  Dieu 
pour  donner  son  offrande.  Matth.,  v,  23,  24. 

Sans  condamner  les  sacrifices,  mais  dans  la  ligne 
des  prophètes.  Jésus  met  la  charité  au-dessus  des 
sacrifices  rituels.  Matth.,  ix,  13;  xn,  7.  On  conclura 
des  parolessur  la  ruine  du  Temple,  Matth.,  xxiv,  1,  2, 
que  Jésus  a  envisagé  que  l'ancien  ordre  de  choses 
disparaîtrait  avec  le  Temple,  et  de  celles  de  Joa.,  iv, 
20-23.  à  la  Samaritaine  que  bientôt  l'on  «  n'adorerait 
plus  »  ni  au  mont  Garizim,  ni  à  Jérusalem  et  qu'au 
culte  ancien  serait  substitué  le  culte  «  en  esprit  et  en 
vérité  ». 

En  quoi  consistera  le  culte  du  nouvel  ordre?  Jésus 
l'a  lui-même  laissé  entendre  et  précisé  en  attachant 
au  don  de  sa  vie  une  valeur  salutaire. 

Prenant  sur  lui  la  mission  du  «  Serviteur  de  Jahvé  », 
il  déclare  qu'il  est  venu  non  pour  être  servi,  mais  pour 
«  servir  »,  et  donner  sa  vie  en  rançon  (XÛTpov)  pour 
beaucoup.  Matth.,  xx,  28;  Marc,  x,  45.  Le  texte, 
certes,  est  très  sobre;  le  mot  de  sacrifice  n'y  est  pas 
prononcé.  Mais,  dans  le  contexte  évangélique  des 
préoccupations  morales  de  Jésus  et  de  ses  annonces 
de  la  passion,  il  ne  peut  être  question,  dans  la  rançon 
payée,  que  du  don  onéreux,  de  l'offrande  de  ses 
souffrances  et  de  sa  mort  qu'il  annonce  et  accepte 
d'avance,  pour  la  délivrance  des  hommes  relativement 
à  la  dette  du  péché. 

Sur  ce  point,  les  paroles  de  la  Cône  font  la  lumière 
décisive.  Elles  révèlent  le  suprême  service  du  Sauveur  : 
c'est  le  don  spontané,  plein  d'amour  et  d'obéissance 
héroïque  à  la  volonté  du  Père,  de  son  corps  et  de  son 
sang  pour  l'expiation  du  péché  des  hommes,  pour  la 
vie  du  monde  En  continuité  avec  le  reste  de  sa  vie, 
toute  de  soumission  à  la  volonté  de  son  Père  et  de 
dévouement  à  l'humanité,  pour  réaliser  le  dessein 
salviflque  du  Père  et  le  glorifier  en  réparant  les  péchés 
des  hommes,  Jésus  à  la  veille  de  sa  mort  offre,  au  fond 
de  son  cœur,  dans  un  élan  d'amour  et  d'obéissance 
héroïque  et  exprime  visiblement  son  offrande  :  la 
passion  et  la  mort  auxquelles  il  se  dévoue.  Non  seu- 
lement, il  s'offre  à  l'immolation  du  Calvaire,  mais  il 
inaugure  le  rite  de  la  nouvelle  Alliance  qui  consistera 
pour  l'Église  à  faire  ce  qu'il  a  l'ait  :  à  l'offrir,  et  à 
s'approprier  ainsi  sous  les  apparences  du  pain  et  du 
vin  le  don  de  son  corps  cl  de  son  sang  pour  commé- 
morer, représenter,  appliquer  ainsi  l'action  salutaire 
de  la  passion  rédemptrice.  -  Pendant  le  repas.  Jésus 
prit  le  pain:  cl,  ayant  prononcé  une  bénédiction,  il  le 
rompit  cl  le  donna  a  ses  disciples,  en  disant  :  Prenez 
ri  mangez,  ceci  est  mon  corps  >  ;  il  prit  ensuite  la  coupe 
et  ayant  rendu  grâces,  il  la  leur  donna  en  disant  : 
i  Buvez-en  tous  :  car  ceci  est  mon  sang,  [le  saug|  de  la 
nouvelle    Alliance,    répandu    pour    la    mulliludi     en 


rémission  des  péchés.  »  Matth.,  xxvi,  26-29.  Luc 
ajoute  :  «  Faites  ceci  en  mémoire  de  moi.  »  xxn,  16,  20. 

2°  Saint  Paul.  —  Par  sa  conversion,  Paul  se  trouve 
mis  en  présence,  dans  la  primitive  Église,  de  l'institu- 
tion eucharistique,  avec  la  signification  religieuse  que 
Jésus  et  ses  disciples  lui  avaient  donnée.  Par  la  tradi- 
tion, il  sait  que  Jésus  «  est  mort  pour  nos  péchés  », 
I  Cor.,  xi,  23;  qu'il  a  institué  la  Cène  comme  mémo- 
rial de  cette  mort. 

Son  rôle  va  être  d'approfondir  cet  enseignement  en 
le  rapprochant  des  analogies  de  l'ordre  humain  et 
particulièrement  de  l'économie  sacrificielle  de  l'Ancien 
Testament.  Il  part  du  grand  principe  reçu  dans  tout 
le  monde  ancien,  aussi  bien  chez  les  païens,  que  chez 
les  juifs  et  les  chrétiens  :  manger  des  victimes  offertes 
à  une  divinité,  c'est  entrer  en  communion  avec  elle. 
I  Cor.,  x,  14-21.  Les  païens  offrent  leurs  victimes  au 
démon,  «  car  ce  qu'ils  immolent,  c'est  aux  démons,  non 
à  Dieu  qu'ils  l'immolent  »;  manger  des  idolothytes 
dans  une  cérémonie  liturgique  païenne  c'est  prendre 
place  à  la  table  des  démons.  Un  fidèle  ne  peut  en 
même  temps  participer  à  ta  table  du  Seigneur  et  à  la 
table  des  démons. 

Quel  sacrifice  doit-il  donc  offrir?  Il  y  a  bien  les 
sacrifices  «qu'Israël,  selon  la  chair»,  offre  sur  son 
autel.  Paul  les  connaît  :  «  Voyez  Israël  selon  la  chair, 
ceux  qui  mangent  les  victimes  ne  participent-ils  pas  à 
l'autel?  »  I  Cor.,  x,  18  Mais  pour  les  chrétiens,  ces  sacri- 
fices sont  caducs,  étrangers  à  l'Israël  selon  l'esprit. 
Pour  eux,  il  y  a  le  sacrifice  véritable,  l'unique  victime  : 
«  Notre  agneau  pascal  le  Christ,  a  été  offert  en  sacri- 
fice. »  I  Cor.,  v,  7.  C'est  au  sang  du  Christ  qu'il  faut  rat- 
tacher le  salut  du  monde.  Rom.,  v,  9  ;  in,  25  ;  Eph.,  i,  7  ; 
Col.,  i,  14,  20.  Vraiment  «  Dieu  l'a  constitué  comme 
victime  de  propitiation  par  son  sang  ».  Rom.,  m,  25. 
Le  sang  du  Christ  est  vraiment  «  la  rançon  de  notre 
délivrance  ».  Ainsi  l'effusion  de  ce  sang  est  infiniment 
supérieur  à  celle  de  l'immolation  des  victimes  de 
l'Ancien  Testament.  Paul  sait  que  ce  qui  confère  à  la 
mort  du  Christ  sa  valeur  unique,  c'est  son  caractère 
de  spontanéité,  d'obéissance  aux  décrets  du  Père, 
d'amour  pour  nous,  c'est  l'esprit  dont  il  l'anime.  Le 
Fils  de  Dieu,  en  venant  pour  nous  sur  la  terre,  inaugure 
un  état  d'humiliation  et  d'obéissance  qui  atteint  sur 
la  croix  sa  plus  sublime  expression,  Phil.,  il,  5-11;  et 
c'est  à  cet  acte  d'obéissance  et  d'amour,  propre  à 
compenser  nos  désobéissances,  que  Dieu  a  attaché 
une  valeur  salutaire  universelle.  Rom.,  v,  18-20.  «  Il 
m'a  aimé  et  il  s'est  livré  lui-même  pour  moi.  »  Gai.,  n, 
20.  «  Il  s'est  donné  lui-même  comme  rançon  pour  tous.  » 
I  Tim.,  ii,  6.  Paul  propose  aux  Éphésiens  en  exem- 
ple la  charité  du  Christ  :  «  Marchez  dans  la  charité, 
comme  le  Christ  aussi  vous  a  aimés  et  s'est  livré  pour 
vous  comme  oblation  et  victime  à  Dieu  en  odeur  de 
suavité.  »  iv,  32  et  v,  1,  2. 

Bref,  le  vrai  sacrifice  chrétien  est  celui  dont  la 
victime  est  le  Christ  lui-même,  livrant  spontanément 
dans  un  acte  d'obéissance  et  d'amour  son  corps  et  son 
sang  pour  nos  péchés. 

Mais  les  fidèles  du  Christ  ne  demeurent  pas  étrangers 
à  son  sacrifice.  Car,  de  même  que  païens  et  juifs  parti- 
cipent à  leurs  sacrifices  en  mangeant  des  victimes 
offertes,  ainsi  les  disciples  du  Christ  participent-ils 
au  sacrifice  de  la  Croix,  en  venant  chercher  sur  la 
table  du  Seigneur  »,  sa  chair  immolée  et  son  sang 
répandu.  I  Cor.,  x,  14-22.  f.à,  selon  l'ordre  du  Sauveur, 
se  répète,  sous  les  apparences  du  pain  et  du  vin,  l'acte 
authentique  de  la  dernière  Cène,  où  Jésus  s'est  offert 
et  a  distribué  son  corps  et  sou  sang  à  ses  disciples. 
I  Cor.,  xi,  23-33. 

L'épître  aux  Hébreux,  destinée  selon  toute  vrai- 
semblance aux  judéo-chrétiens  de  Palestine,  va 
insister  encore  sur  le  caractère  central  et  unique  du 
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sacrifice  rédempteur,  et  établir  la  transcendance  du 
sacrifice  chrétien  par  contraste  avec  les  sacrifices 
anciens. 

Pour  détourner  les  juifs  convertis  de  la  tentation  de 
revenir  aux  rites  médiateurs  imparfaits  de  la  Loi, 
l'auteur  leur  démontre  la  supériorité  de  la  nouvelle 
Alliance  sur  l'ancienne  en  leur  présentant  la  nouvelle 
économie  comme  l'expression  de  la  religion  définitive 
et  parfaite,  comme  le  couronnement  du  plan  du  salut. 

L'excellence  d'une  religion  se  mesure  à  l'excellence 
de  son  sacerdoce  et  de  son  sacrifice.  Tout,  dans  l'épître, 
tend  à  montrer  cette  double  excellence  par  le  contraste 
établi  entre  le  sacerdoce  ancien  et  celui  de  la  nouvelle 
Alliance,  entre  les  sacrifices  juifs,  qui  n'étaient  que 
des  ombres,  et  le  sacrifice  nouveau,  qui  opère  la 
vraie  rédemption  des  péchés.  Grand-prêtre  idéal,  par 
sa  vocation  unique  de  Fils  de  Dieu,  et  par  son  expé- 
rience unique  de  notre  nature  obéissante  et  doulou- 
reuse, en  ce  qu'elle  a  de  plus  noble,  Jésus  fait  éclater 
la  transcendance  de  son  sacerdoce  par  celle  de  son 
offrande.  Que  l'on  compare  l'oblation  du  grand-prêtre 
de  l'Ancien  Testament  avec  celle  du  Sauveur  dans 
l'oeuvre  solennelle  de  l'expiation  :  •■  Le  Christ  ayant 
paru  (comme)  pontife  des  biens  à  venir,  a  traversé 
un  tabernacle  plus  grand  et  plus  parfait,  non  cons- 
truit de  main  d'homme,  c'est-à-dire  n'appartenant 
pas  à  cette  création,  et  ce  n'est  point  par  le  sang 
des  boucs  et  des  veaux,  mais  par  son  propre  sang 
qu'il  est  entré  une  fois  pour  toutes  dans  le  Saint  après 
avoir  acquis  une  rédemption  éternelle.  Car,  si  le  sang 
des  boucs  et  des  taureaux  et  la  cendre  d'une  vache, 
dont  on  asperge  ceux  qui  sont  souillés,  sanctifient 
pour  la  purification  de  la  chair,  combien  plus  le  sang 
du  Christ  qui,  par  l'Esprit  éternel,  s'est  offert  lui- 
même  sans  tache  à  Dieu,  purifiera-t-il  notre  cons- 
cience des  œuvres  mortes,  pour  servir  le  Dieu  vivant.  » 
Heb.,  ix,  11-14.  Ainsi  Notre-Seigneur  amène  à  sa 
perfection  en  une  seule  fois  son  œuvre  médiatrice. 
Par  une  oblation  unique,  visible,  douloureuse  et 
sanglante,  celle  de  son  corps,  x,  5-10,  de  son  sang,  le 
sang  de  l'Alliance,  ix,  14,  25-26;  x,  29;  ix,  20,  il 
obtient  une  rédemption  éternelle,  la  purification  des 
péchés  et  procure  virtuellement  la  perfection  pour 
toujours,  à  ceux  qui  sont  sanctifiés,  x,  14.  Si,  par  cette 
oblation  même,  l'expiation  est  acquise  avec  la  mort 
du  Christ,  il  n'en  reste  pas  moins  que  l'oblation  de  la 
victime  ressuscitée  se  poursuit  éternellement  dans  ses 
effets  propitiatoires,  en  ce  sens  que  le  Christ  «  est 
entré  dans  le  ciel  afin  de  se  tenir  désormais  pour  nous 
présent  devant  la  face  de  Dieu  »,  et  nous  appliquer 
par  son  intercession  les  fruit  des  mérites  acquis  une  fois 
pour  toutes  sur  la  croix,  iv,  1C;  vu,  24;  x,  12;  xm,  8. 

Quel  contraste  entre  l'oblation  du  grand-prêtre  juif 
au  jour  de  l'expiation  tous  les  ans  et  l'oblation  du 
Christ?  Extérieurement,  il  y  a  une  analogie  :  le  sang 
coule  dans  les  deux  cas  et  il  est  offert,  c'est  le  même 
geste,  mais  combien  l'esprit  qui  l'inspire  est  différent  : 
Jésus  s'offre  lui-même;  quel  contraste  avec  la  victime 
sans  raison!  Il  s'offre  «  par  son  esprit  éternel  »,  c'est-à- 
dire  par  sa  nature  divine,  qui  communique  les  préro- 
gatives de  l'éternité  et  de  la  sainteté  au  sacrifice 
rédempteur,  dont  les  fruits  demeurent  à  jamais  dans 
le  ciel.  Cf.  Médebielle,  art.  cit.,  col.  197. 

Par  où  il  appert  que,  selon  le  sens  des  prophètes, 
des  psahnistes  et  du  Christ,  l'auteur  de  l'épître  aux 
Hébreux,  dans  l'appréciation  du  sacrifice  parfait  et  de 
sa  valeur,  s'attache  surtout  à  la  volonté  pleine 
d'obéissance  et  d'amour  qui  pousse  le  médiateur  à 
offrir  visiblement  son  corps  et  son  sang  sur  le  Calvaire. 
Dans  cette  volonté  héroïque  se  trouve  le  secret  de 
notre  rédemption  définitive.  Celle-ci  est  acquise  :  il 
n'est  pour  les  fidèles  du  Christ  que  d'y  participer 
par   un   culte   vivant.    Les    juifs   eux   ne   peuvent  y 


prendre  part  :  «  Nous  avons  un  autel  dont  ceux-là 
n'ont  pas  le  droit  de  manger,  qui  restent  au  service 
du  tabernacle.  »  xm,  10.  Nous,  au  contraire,  nous 
devons  «  manger  de  notre  autel  »,  «  sortir  du  camp  pour 
aller  à  lui  en  portant  son  opprobe.  Car  nous  n'avons 
pas  ici  de  cité  permanente,  mais  nous  cherchons 
celle  qui  est  à  venir.  Que  ce  soit  donc  par  lui  que  nous 
offrions  sans  cesse  à  Dieu  «  un  sacrifice  de  louange  », 
c'est-à-dire  «  le  fruit  de  lèvres  »  qui  célèbrent  son 
nom.  Et  n'oubliez  pas  la  bienfaisance  et  la  libéralité; 
car  Dieu  se  plaît  à  de  tels  sacrifices  ».  xm,  12-16. 

De  quelle  participation  à  la  victime  s'agit-il  ici. 
L'auteur  pense-t-il  à  une  manducation  réelle  ou  spiri- 
tuelle? Pense-t-il  à  la  communion  eucharistique  ou 
n'a-t-il  en  vue  que  la  foi  et  les  sacrifices  intérieurs? 
L'allusion  à  l'eucharistie  offerte  sous  les  apparences  du 
pain  et  du  vin  rentre  bien  dans  la  logique  de  l'auteur 
qui  présente  Jésus  comme  le  souverain  prêtre  selon 
l'ordre  de  Melchisédech  ;  or,  l'on  sait  que,  selon  l'Écri- 
ture, Melchisédech,  prêtre  du  Très-Haut,  a  offert  une 
oblation  de  pain  et  de  vin. 

Cette  allusion  admise  n'exclut  d'ailleurs  pas  la 
communion  au  Christ  par  la  foi,  le  sacrifice  de  louange, 
et  la  libéralité,  clairement  désignée  ici.  L'auteur  de 
l'épître  aux  Hébreux  s'inspire  de  la  même  pensée  qui 
inspire,  Rom.,  xn,  1-2  :  «  Je  vous  exhorte,  mes  frères, 
par  la  miséricorde  de  Dieu,  à  offrir  vos  corps  comme 
une  hostie  vivante,  sainte,  agréable  à  Dieu  :  c'est  là 
le  culte  raisonnable  ou  spirituel  que  Dieu  vous 
demande  »,  et  I  Pet.,  ii,  4.  «  Approchez-vous  du 
Seigneur,  pierre  vivante,  rejetée  des  hommes,  mais 
précieuse  devant  Dieu  et  vous-mêmes,  comme  des 
pierres  vivantes,  entrez  dans  la  structure  de  l'édifice, 
pour  former  un  temple  spirituel,  un  sacerdoce  saint, 
afin  d'offrir  des  sacrifices  spirituels  agréables  à  Dieu 
par  Jésus-Christ.  » 

Ainsi  sur  le  terrain  de  la  nouvelle  Alliance,  de  même 
que  le  sacrifice  parfait  avait  été  l'acte  le  plus  héroïque 
du  don  total  du  Christ,  ainsi  le  culte  vivant  par  lequel 
les  fidèles  s'incorporeront  au  médiateur  sera  non 
seulement  la  participation  réelle  à  la  victime  offerte, 
mais  la  participation  spirituelle  à  son  élan  d'obéis- 
sance et  d'amour  dans  l'offrande  de  leur  sacrifice  de 
louange,  de  leur  charité,  de  leur  pureté  corporelle  à 
Dieu.  En  se  donnant  eux-mêmes,  les  fidèles  imitent  le 
Christ  qui  s'est  livré  lui-même  pour  eux  :  «  Soyez  donc 
des  imitateurs  de  Dieu  comme  des  enfants  bien-aimés 
et  marchez  dans  la  charité  comme  le  Christ  vous  a 
aimés  et  s'est  livré  pour  vous  comme  oblation  et 
victime  à  Dieu  en  odeur  de  suavité.  »  Eph.,  v,  1-2  et 
iv,  32. 

3°  Saint  Jean.  —  Il  n'a  pas  d'autres  idées  sur  la 
signification  sacrificielle  de  la  mort  du  Verbe,  incarné 
et  le  culte  nouveau.  Certes,  il  aime  envisager  le  salut 
en  général  comme  une  illumination.  Cependant  l'idée 
que  le  péché  est  un  obstacle  au  salut  et  que  cet  obstacle 
est  enlevé  par  le  don  de  la  vie  du  Sauveur  est  authen- 
tiquement  johannique.  Jésus  est  l'agneau  qui  efface  (ou 
qui  porte)  les  péchés  du  monde,  i,  29,  le  signe  élevé 
sur  la  croix  pour  guérir  ceux  qui  périssent,  m,  14-16,  le 
bon  pasteur  qui  donne  sa  vie  pour  ses  brebis,  x,  11-18. 
Un  mot  résume  toute  la  vie  du  Sauveur  :  c'est  le  don 
de  lui-même  pour  la  vie  du  monde.  Ce  don  a  son  point 
culminant  dans  l'eucharistie  et  sur  la  croix.  «  Le 
pain  que  je  donnerai,  c'est  ma  chair  (offerte  en  sacri- 
fice sur  la  croix)  pour  la  vie  du  monde.  »  vi,  51.  Ce  don 
est  une  volonté  du  Père,  aussi  bien  qu'un  dévouement 
spontané,  plein  d'amour  du  Fils,  en  vue  de  notre  salut. 
«  C'est  pour  cela  que  mon  Père  m'aime,  parce  que  je 
donne  ma  vie  pour  la  reprendre.  Personne  ne  me  la 
ravit;  mais  je  la  donne  de  moi-même.  J'ai  le  pouvoir 
de  la  donner,  et  le  pouvoir  de  la  reprendre.  Tel  es1 
l'ordre  que  j'ai  reçu  de  mon  Père.  »  x,  17,  18. 
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1"  Conclusion.  La     révélation     du     Nouveau 

Testament,  selon  la  parole  du  Maître,  amène  tout  à 
sa  perfection.  Cette  parole  se  réalise  tout  spécialement 
en  ce  qui  concerne  le  sacrifice.  Il  y  a  certes  analogie 
entre  les  sacrifices  de  l'ancienne  et  celui  de  la  nouvelle 
Alliance.  Dans  les  deux  cas,  aussi  bien  dans  le.  sacrifice 
lévitique  que  dans  celui  du  Christ,  on  distingue 
l'aspect  sensible  extérieur,  rituel  du  sacrifice  et  son 
aspect  moral,  l'affirmation  du  sentiment  de  dépen- 
dance à  l'égard  de  Dieu  dans  l'offrande  d'une  victime. 
Mais,  dans  les  sacrifices  anciens,  comme  le  corps  du 
sacrifice,  le  rite  extérieur,  le  sang  qui  coule,  attire 
l'attention,  et  menace  d'étouffer  l'âme  morale  de  ces 
sacrifices!  Ils  sont  surtout  figuratifs  :  ils  appellent  un 
culte,  une  religion  plus  intérieure.  Prophètes  et 
psalmistcs  l'ont  senti,  entrevu  le  culte  en  esprit  de  la 
nouvelle  Alliance,  prôné  les  dispositions  morales  qui 
devaient  être  l'âme  du  sacrifice,  annoncé  le  sacrifice 
personnel  du  juste  qui,  dans  son  obéissance  de  servi- 
teur à  l'égard  de  Jahvé  déposerait  volontairement 
sa  vie  pour  les  hommes. 

Avec  l'apparition  de  Jésus,  voici  celui  qui  a  dit, 
pour  remplacer  les  holocaustes  et  mener  tout  à  la 
perfection  :  «  Me  voici  pour  faire,  ô  mon  Dieu,  votre 
volonté.  »  Voici  la  personnification  même  de  la  vertu 
de  religion  en  sa  plus  haute  manifestation,  par  l'hom- 
mage sans  réserve  de  la  volonté  la  plus  pure  qui  donne 
sa  vie  pour  se  conformer  à  la  volonté  divine.  Cette 
volonté  de  se  vouer  a  la  mort  de  la  Croix  pour  la 
vie  du  monde  par  une  obéissance  héroïque  au  l'ère, 
traduite  en  des  gestes  et  des  rites  aussi  sobres  qu'ex- 
pressifs :  un  peu  de  pain  représentant  le  corps  livré 
séparé  du  sang,  un  peu  de  vin  représentant  le  sang 
versé,  des  paroles  qui  disent  la  volonté  résolue  de  se 
donner  totalement,  de  s'abandonner  à  la  volonté  de 
Dieu,  le  sang  qui  coule  sur  la  croix  :  voilà  le  sacrifice 
parfait  de  la  nouvelle  Alliance  dans  sa  consommation 
et  dans  son  rite  commémoratif.  Sous  l'expression  la 
plus  simple,  la  plus  dépouillée  de  rites  compliqués, 
l'Église  s'approprie,  selon  la  volonté  de  son  fondateur, 
l'acte  le  plus  pur  du  culte  en  esprit  et  en  vérité,  le 
don  total,  sans  repentance,  de  son  corps  et  de  son 
sang  avec  tous  ses  mérites  salutaires. 

Les  sacrifices  figuratifs  devaient  disparaître  devant 
la  réalité  du  sacrifice  parfait.  En  fait,  le  sacrifice  perpé- 
tuel des  juifs  a  cessé  d'être  offert  depuis  la  prise  de 
Jérusalem  et  la  disparition  du  temple.  L'oblation  pure 
est  offerte  en  tout  lieu,  selon  la  prophétie  de  Malachie, 
i,  11,  et  l'Église  célébrera  la  commémoraison  sacri- 
ficielle de  la  mort  du  Christ  jusqu'à  ce  qu'il  vienne. 
I  Cor.,  xi,   26. 

II.  Notion,  origine  et  but  du  sacrifice.  — 
/.  N0T101T.  —  L'histoire  nous  offre  une  description 
des  différentes  formes  du  sacrifice  au  cours  des  siècles, 
beaucoup  plus  qu'une  définition  de  celui-ci.  Au  théo- 
logien, appartient  la  tâche  de  dégager,  de  préciser  et 
d'expliquer  cette  définition.  LIne  bonne  définition 
doit  contenir  le  genre  prochain  et  la  différence  spéci- 
fique; de  plus  elle  doit  convenir  loti  definilo  et  soli 
de  fin  i/o. 

Or,  le  sacrifice  étant  un  phénomène  universel,  qui 
relève  de  la  nature  humaine,  aussi  bien  que  de  la 
révélation,  sa  définition  devra  se  fonder  à  la  fois  sur 
l'observation  du  donné  naturel  de  l'histoire  des  reli- 
gions cl  sur  celle  du  donné  révélé.  Pour  l'établir,  on 
envisagera  surtout  les  formes  les  plus  parfaites  du 
sacrifice,  plus  révélatrices  de  son  essence  que  ses 
formes  embryonnaires  OU  ses  déformations  grossières. 

1°  Définitions    insuffisantes   ou   fausses.  1.   Le 

sacrifice  est  autre  chose  qu'un  don  intéressé  de 
l'homme  à  la  divinité  en  vue  d'obtenir  infailliblement 
d'autres  dons,  selon  l'axiome  do  ut  des.  Dès  l'origine 
le  sacrifice  a  le  caractère  d'un  tribut,  d'un  témoignage 


de  soumission,  d'une  marque  de  déférence  à  L'égard 
du  maître,  mais  non  sans  l'espérance  que  celui-ci 
dans  sa  puissante  bonté  paiera  de  nombreux  bienfaits 
l'humble  sacrifice.  «  Le  système  du  don  fait  au  Dieu 
par  l'homme,  du  contrat  do  ut  des.  ...méconnaît  abso- 
lument l'instinct  religieux  des  anciens  qui,  voyant 
partout  ou  la  divinité  ou  les  esprits,  ne  se  croyaient  les 
maîtres  absolus  de  rien.  »  M.-.I.  Lagrange,  Éludes  sui- 
tes religions  sémitiques,  ln'  éd.,  p.  266.  Reconnaissons 
toutefois  qu'une  conception  plus  matérielle,  plus  inté- 
ressée était  une  déviation  facile.  Ainsi  pouvait-on  se 
croire  quitte  avec  le  dieu  et  obtenir  infailliblement  ses 
faveurs. 

2.  Le  sacrifice  n'est  pas  essentiellement  et  univer- 
sellement une  contribution  alimentaire  à  la  susten- 
tation du  dieu.  Qu'il  soit,  dans  les  civilisations  des 
pygmées,  conçu  comme  un  hommage  à  l'Être  suprême 
et  non  un  moyen  d'obtenir  uniquement  ses  laveurs 
en  lui  fournissant  des  vivres,  cela  est  manifeste  si  l'on 
considère  que  la  quantité  des  vivres  offerts  était  peu 
considérable.  On  professe  par  là  qu'il  est  le  maître, 
le  propriétaire  souverain  de  tous  les  animaux,  de 
toutes  les  plantes. 

«  Si  le  sacrifice  n'avait  été  qu'un  procédé  culinaire 
pour  nourrir  les  dieux,  il  se  serait  évanoui  dès  qu'on 
aurait  eu  des  dieux  une  idée  moins  abjecte  :  l'expia- 
tion, la  pureté,  l'union  à  Dieu  qu'on  cherchait  dans  le 
sacrifice,  l'effroi  même  qu'il  causait  ne  peut  découler 
de  ce  thème.  »  Lagrange,  ibid.,  p.  266, 

Il  est  vrai  qu'on  a  beaucoup  offert  à  manger  au  dieu 
surtout  chc/.  les  Sémites  et  particulièrement  chez  les 
Assyro-Babyloniens,  cela  montre  à  une  époque  déter- 
minée les  déviations  du  sentiment  religieux,  suivant 
l'idée  plus  ou  moins  anthropomorphique  que  l'on  se 
faisait  des  dieux.  Ces  idées  grossières  ont  été  condam- 
nées par  les  prophètes  et  les  psalmistes  :  Dieu  n'a  pas 
besoin  de  la  chair  des  victimes  comme  nourriture  :  il 
est  le  maître  du  monde.  Ce  qu'il  veut,  c'est  l'hommage 
du  coeur  dont  le  sacrifice  extérieur  ne  peut  être  qu'un 
symbole.  Voir  Ps.,  L,  7-15. 

3.  Le  sacrifice  n'est  pas  à  concevoir  essentiellement 
comme  une  communion  avec  le  dieu  entretenue  par 
une  victime  divine  apparentée  au  dieu  et  au  fidèle 
selon  l'idée  totémique.  Outre  que  le  totémisme  n'a  pas 
l'importance  qu'une  ethnologie  évolutionniste  lui 
avait  reconnue,  le  système  de  W.-R.  Smith  qui  s'en 
inspire,  a  été  rejeté  «  parce  qu'il  exagérait  la  sainteté 
intrinsèque  de  la  victime,  qu'il  supposait  toujours  être 
une  victime  divine,  ...la  victime,  il  est  vrai,  était  un 
puissant  instrument  de  l'action  divine,  le  sang  de  la 
victime  avait  les  plus  hautes  vertus,  mais  les  Iustra- 
tions  qu'elle  subissait,  montrent  plutôt  qu'on  cher- 
chait à  la  rendre  divine  ».  Lagrange,  ibid.,  p.  269. 

4.  Le  sacrifice  n'est  pas  originellement,  ni  univer- 
sellement, ni  dans  son  trait  le  plus  essentiel  une  des- 
truction, une  immolation. 

Depuis  le  xvie  siècle,  un  certain  nombre  de  théolo- 
giens, pour  répondre  aux  attaques  de  Zvvingli  cpii, 
contrairement  à  l'idée  traditionnelle,  identifiait  l'idée 
de  sacrifice  et  l'idée  de  destruction,  et  refusait  en 
conséquence  de  reconnaître  le  caractère  sacrificiel  de 
la  messe;,  attendu  qu'elle  ne  comportait  pas  de  destruc- 
tion de  la  victime,  se  mirent  à  soutenir,  sans  avoir 
critiqué  son  postulat  initial,  la  nécessité  dune  destruc- 
tion non  seulement  dans  le  sacrifice  expiatoire,  mais 
dans  tout  sacrifice.  Ils  établirent  ainsi  une  définition 
générale  du  sacrifice,  selon  laquelle  celui-ci  consistait 
essentiellement  dans  un  acte  (le  destruction,  d'immo- 
lation ou  d'immutation  réelle  de  la  chose  offerte,  ten- 
dant à  signifier  le  souverain  domaine  de  Dieu  sur  les 
êtres  crées,  plus  spécialement  sa  suprême  justice  à 
l'égard  de  l'homme  pécheur.  Dans  cette  perspective, 
le  sacrifice  apparaît  avant  tout  comme  l'immolation 
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d'une  victime  offerte  à  Dieu  par  un  prêtre  légitime. 
Voir  de  Lugo,  De  eucharistia,  disput.  XIX,  De  cucha- 
ristia  ut  est  sacrificium,  sect.  i,  De  sacrificio  in  com- 
muni,  éd.  "Vives,  t.  iv,  p.  181  sq.;  H.  Lamiroy,  De 
essentia  SS.  missœ  sacrificii,  Louvain,  1919,  p.  79  sq.  ; 
et  ici  A.  Michel,  art.  Messe,  t.  x,  col.  1143-1289.  Sur 
la  discussion  et  critique  de  cette  notion  récente,  voir 
M.  de  La  Taille,  Mysterium  fldei,  3e  éd.,  1931,  elucid.  i, 
p.  1-17  et  Esquisse  du  mystère  de  la  foi,  p.  7-G5; 
M.  Lepin,  L'idée  du  sacrifice  de  la  messe  d'après  les 
théologiens,  1926,  et  La  messe  et  nous,  1937. 

Les  théologiens,  partisans  de  l'idée  du  sacrifice- 
destruction,  sont  particulièrement  frappés  par  ce  qui 
se  passe  dans  les  sacrifices  sanglants  :  les  victimes  sont 
mises  à  mort  et  immolées.  Et  dans  les  sacrifices  non 
sanglants  ils  remarquent  que  les  rites  de  la  combustion 
ou  de  l'effusion  des  substances  offertes  aboutissent  eux 
aussi  à  une  destruction.  «  Cet  acte  de  destruction, 
a-t-on  justement  pensé,  ne  peut  avoir  qu'une  raison 
d'être  symbolique  :  il  doit  exprimer  sensiblement 
cette  vérité  que  l'homme  ne  mérite  pas  de  paraître 
devant  Dieu,  à  raison,  soit  de  son  néant  de  créature, 
soit  de  son  caractère  de  pécheur.  Lu  égorgeant  la 
victime,  en  consumant  le  pain  ou  l'encens,  en  répan- 
dant le  vin,  le  fidèle  proclamerait  donc  son  intention 
de  s'anéantir  lui-même  devant  la  souveraineté  de 
Dieu  ou  sa  justice.  Mais  à  cette  façon  de  concevoir  les 
choses,  il  y  a  un  ensemble  de  difficultés  fort  graves.  » 
Lepin,  La  messe  et  nous,  p.  53.  En  effet,  ni  l'étude 
de  l'histoire  des  religions,  ni  celle  de  l'Ancien  Testa- 
ment, ni  celle  du  sacrifice  eucharistique  ne  lui  est 
favorable. 

Longtemps,  d'après  certains  ethnologues,  l'huma- 
nité n'a  connu  que  le  sacrifice  des  prémices;  on  offrait 
alors  les  aliments  que  l'on  cueillait  ou  récoltait.  En 
renonçant  ainsi  à  une  partie  de  la  nourriture,  on  avait 
la  pensée  moins  de  détruire  que  d'offrir,  de  faire 
passer  au  domaine  et  en  la  jouissance  de  Dieu,  une 
petite  partie  des  choses  de  la  nature  dans  l'intention 
de  reconnaître  que  Dieu  était  le  maître  de  tout. 
Ethnologues  et  théologiens  s'entendent  à  reconnaître 
à  ces  offrandes  de  prémices  le  caractère  sacrificiel.  En 
partant  de  ce  fait,  on  conclura  que  le  sacrifice  consiste 
essentiellement  dans  une  offrande  d'un  objet  usuel, 
inspiré  par  le  sentiment  de  dépendance  de  l'homme  à 
l'égard  de  la  divinité.  Dans  ce  geste  de  l'offrande 
sensible,  publique  et  sociale,  l'âme  religieuse  traduit 
ses  sentiments  de  reconnaissance,  d'attente  confiante 
de  nouveaux  bienfaits  et,  si  elle  a  conscience  du  péché, 
de  désir  sincère  d'expier  ses  fautes;  voir  \V.  Schmidt, 
Der  Urspruny  des  Gotlesidee,  passim;  Notions  générales 
sur  le  sacrifice  dans  les  cycles  culturels,  dans  Semaine 
d'ethnologie  religieuse,  inc  session,  Tilbourg,  1922, 
p.  229-231. 

Le  jour  où  l'humanité  n'utilisera  plus  seulement 
comme  aliments  des  végétaux,  mais  la  chair  des 
animaux  soit  tués  à  la  chasse,  soit  égorgés  après  avoir 
été  domestiqués,  elle  fera  de  cette  chair  un  présent  de 
choix  à  son  créateur  :  «  Les  animaux  sont  ainsi  offerts 
dans  l'état  même  où  ils  viennent  à  l'usage  de  l'homme, 
témoignant  par  là  que  nous  tenons  cet  usage  de  Dieu.  » 
S.  Thomas,  Sum.,  Iheol.,  Ia-II!E,  q.  en,  a.  2,  ad  5um. 

Bien  vite  aussi  on  en  arrivera  à  attacher  une  impor- 
tance symbolique  à  la  vie  et  au  sang.  Chez  beaucoup 
de  peuples  primitifs  et  spécialement  chez  les  Sémites 
un  sens  religieux,  expiatoire,  est  spontanément 
reconnu  à  l'offrande  de  la  vie  et  du  sang.  Ci-dessus, 
col.  664.  Il  ne  s'ensuit  pas  que  l'immolation  ou  la 
destruction  soit  pour  autant  l'essence  du  sacrifice. 

L'étude  des  sacrifices  Iévitiques,  même  sanglants, 
«  invite  à  voir  dans  l'immolation  une  condition  néces- 
saire du  sacrifice  sanglant,  beaucoup  plus  qu'un  acte 
partageant  avec  l'oblation  le  rôle  de  partie  essentielle 

DICT.    DE   TIlf.OL.    CATHOI,. 


et  proprement  constitutive  ».  M.  Lepin,  L'idée  du 
sacrifice  de  la  messe,  p.  679. 

L'immolation  n'est  pas,  dans  les  textes  anciens, 
considérée  comme  un  acte  réservé  au  prêtre,  donc 
proprement  sacerdotal.  Le  rôle  essentiel  de  celui-ci 
commence  avec  l'oblation  du  sang  et  la  combustion 
des  chairs.  Offrir  le  sang,  faire  passer  les  chairs  par  le 
feu  en  la  jouissance  de  Dieu,  voilà  son  acte  principal. 
Que  peut-il  offrir  de  plus  précieux  au  Créateur  :  «  Le 
sang,  c'est  l'âme.  »  Deut.,  xn,  23;  «  L'âme  de  la  chair 
est  dans  le  sang,  et  je  vous  l'ai  donné  pour  l'autel, 
afin  qu'il  serve  d'expiation  pour  vos  âmes.  »  Lev., 
xvii,  11.  Principe  de  la  vie  qui  vient  de  Dieu,  il  lui 
appartient;  il  faut  le  lui  rendre;  c'est  tout  indiqué 
pour  l'expiation,  car,  de  par  la  volonté  divine,  il  est 
constitué  le  substitut  de  l'homme  pécheur.  L'offrir, 
c'est  offrir  non  seulement  une  vie  animale,  mais  d'une 
certaine  façon  une  vie  humaine.  Même  dans  le  Lévi- 
tique,  cependant,  il  n'est  dit  nulle  part,  que  le  pécheur 
doit  être  anéanti,  et  que  le  sang  tiré  des  animaux 
immolés  représente  cet  anéantissement.  Tout  comme 
le  rite  de  l'oblation  du  sang,  celui  de  la  combustion 
dans  l'holocauste  signifie  un  hommage  d'adoration;  il 
en  est  de  même  dans  les  sacrifices  qui  ne  comportent 
point  d'immolation,  c'est-à-dire  les  sacrifices  dont  la 
matière  est  un  aliment  végétal  minehâh.  «  Dans  ces 
sacrifices,  il  n'y  a  qu'un  seul  rite  fondamental  :  la 
combustion  sur  l'autel  des  holocaustes,  s'il  s'agit  de 
substances  solides,  l'effusion  autour  de  l'autel,  s'il 
s'agit  de  libations  de  vin.  Or,  ce  rite  correspond  non 
à  l'acte  de  destruction  qu'est  l'immolation  de  la 
victime  dans  le  sacrifice  sanglant,  mais  à  l'acte  de 
donation  qu'est  la  combustion  do  ses  chairs  ou  de  ses 
graisses  choisies,  sur  l'autel.  Le  froment  ni  le  vin  ne 
subissent  une  destruction  voulue  pour  elle-même;  ce 
froment  n'est  brûlé,  ce  vin  n'est  répandu  que  pour 
être  donnés  symboliquement  à  Dieu,  représenté  par 
l'autel  et  le  feu  sacré  et  passer  en  sa  jouissance.  » 
M.  Lepin,  L'idée  du  sacrifice  de  la  messe,  p.  678. 

D'ailleurs,  le  développement  de  la  Révélation  le 
montrera,  le  sacrifice  que  Dieu  demande  surtout,  selon 
les  prophètes  et  les  psalmistes,  et  qu'il  agrée  en  hom- 
mage d'adoration  et  d'expiation,  ce  n'est  point  la  mort 
du  pécheur,  la  destruction  de  l'œuvre  divine,  c'est  le 
sacrifiée  du  cœur,  la  réparation  morale  :  «  Les  sacri- 
fices de  Dieu,  c'est  un  esprit  brisé.  »  Ps.,  li,  19. 
«  Dieu  n'a  pas  fait  la  mort,  dit  l'auteur  de  la  Sagesse, 
et  il  n'éprouve  pas  de  joie  do  la  perte  des  vivants.  Il  a 
créé  toutes  choses  pour  la  vie...  »  Sap.,  i,  13.  L'oblation 
du  Christ  sur  la  croix,  en  tant  qu'elle  est  un  sacrifice 
agréable  à  Dieu,  est  à  distinguer  de  l'immolation 
criminelle  accomplie  par  les  juifs.  C'est  l'oblation 
volontaire  et  aimante  de  la  passion  et  de  la  mort  en 
croix. 

Les  Pères  l'ont  compris  et  ont  dit  que  le  sacrifice 
parfait  ne  consiste  pas  dans  la  mort  comme  telle, 
mais  dans  les  sentiments  de  la  victime  qui  s'offre  à  la 
mort  :  Christus  Deo  se  dicitur  obtulisse,  dum  occidi  se 
passus  est,  in  Dei  Patris  sui  volunlate  perdurons. 
Ambrosiaster,  In  Eph.,  v,  2,  P.  L.,  t.  xvn  (18 15), 
col.  394;  et  encore  :  Immeritus  gui  occiditur  placet 
Deo,  non  quia  occiditur,  sed  quia  usque  ad  mortem 
justitiam  conservavit.  Saint  Thomas  reconnaîtra  le 
caractère  sacrificiel  de  l'eucharistie,  tout  en  renonçant 
à  y  voir  une  destruction  et  en  y  affirmant  seulement 
une  certaine  image  représentative  de  la  vraie  immo- 
lation réalisée  au  Calvaire.  Sum.  Iheol.,  III1»,  q.  lxxxiii, 
a.  1.  Ainsi  donc,  peut-on  conclure  avec  M.  Lepin, 
faire  consister  essentiellement  le  sacrifice  en  un  acte  de 
destruction  et  de  mort,  comme  si  l'homme  n'avait  pas 
de  meilleur  moyen  d'honorer  Dieu  ou  de  reconnaître 
la  souveraine  justice  que  de  se  détruire,  «  cela  ne  parait 
point   répondre   à  l'essence   profonde   de   la  religion 
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humaine,  ni  du  sacrifice  qui  en  est  l'expression.  Pas 
plus  que  le  sentiment  du  péché,  l'adoration  ne  portera 
donc  l'homme  à  anéantir  l'être  qu'il  a  reçu,  comme 
si  c'était  la  meilleure  manière  d'honorer  l'être  divin. 
Son  mouvement  le  plus  profond  sera  au  contraire, 
d'attester  qu'il  tient  cet  être  du  Créateur  et  de  le 
tendre  de  désir,  d'intention,  de  volonté  efficace  à  celui 
qui  est  sa  fin  suprême,  comme  il  est  son  premier 
principe.  C'est  la  seule  façon,  glorieuse  à  Dieu,  de 
reconnaître  son  souverain  domaine.  Le  sacrifice  de 
l'homme  ne  sera  pas  un  acte  de  destruction  séparant 
violemment  la  créature  du  Créateur,  mais  un  acte 
à'oblation  ou  de  donation  qui  la  fasse  entrer  dans  une 
communion  intime  avec  lui  ».  M.  Lepin,  La  messe  et 
nous,  p.  74.  Une  fois  le  péché  intervenu,  l'oblation  du 
pécheur  devra  traduire  en  un  symbole  convenable  sa 
volonté  de  réparation  :  d'où  la  place,  sinon  nécessaire, 
du  moins  fort  convenable  de  l'oblation  du  sang,  pour 
symboliser  l'amour  souverain  dû  à  Dieu  jusque  dans 
la  souffrance  et  la  mort  en  compensation  du  péché. 

2°  Essai  d'une  définition  plus  adéquate  du  sacrifice, 
en  conformité  avec  les  données  de  l'histoire  des  religions, 
des  données  scripturaires  et  traditionnelles.  —  Le  sacri- 
fice proprement  dit  est  un  acte  de  culte  extérieur  dans 
lequel  l'homme,  sous  le  symbole  d'une  oblation  visible, 
signifie  l'acte  intérieur  de  religion  par  lequel  il  s'ollre 
lui-même  en  hommage  à  Dieu,  en  vue  de  s'unir  plus 
intimement  à  lui. 

1.  C'est  un  sir/ne.  —  11  faut  le  placer  d'abord  dans  la 
catégorie  des  signes  :  il  est  significatif  d'un  hommage 
tel  qu'il  est  dû  à  Dieu  par  l'espèce  humaine.  Il  con- 
vient à  celle-ci,  composé  de  corps  et  d'âme,  d'offrir  à 
Dieu  un  hommage  intégralement  humain.  La  religion 
humaine,  selon  saint  Thomas,  est  avant  tout  inté- 
rieure; Notre-Seigneur  en  disant  :  «  Dieu  est  esprit  et 
qui  l'adore,  le  doit  adorer  en  esprit  et  en  vérité  »,  ne 
parle  que  de  ce  qui  dans  le  culte  a  primauté  et  valeur 
en  soi.  «  Révérer  Dieu  et  l'honorer,  c'est,  en  fait,  lui 
assujettir  notre  esprit,  qui  trouve  en  cela  sa  perfection. 
Mais,  pour  rejoindre  Dieu,  l'esprit  humain  a  besoin 
d'être  guidé  par  le  sensible...  Le  culte  divin  requiert 
donc  nécessairement  l'usage  des  réalités  corporelles, 
comme  de  signes  capables  d'éveiller  en  l'âme  humaine 
les  actes  spirituels  par  lesquels  on  joint  Dieu.  Ainsi  la 
religion  a  bien  au  premier  rang  des  actes  intérieurs  qui 
par  eux-mêmes  lui  appartiennent;  mais  elle  y  ajoute 
à  titre  secondaire  des  actes  extérieurs  ordonnés  aux 
premiers.  Ainsi  «  les  offrandes  extérieures  ne  sont  point 
présentées  à  Dieu  pour  subvenir  à  une  indigence,  mais 
en  signe  de  certaines  œuvres  intérieures  et  spirituelles, 
par  elles-même  agréées  de  lui.  D'où  ce  mot  d'Augus- 
tin :  le  sacrifice  visible  est  le  «  sacrement  »,  c'est-à-dire 
le  signe  sacré  du  sacrifice  invisible.  »  Ce  serait  dérision, 
au  lieu  d'y  voir  des  symboles  et  d'y  chercher  un  éveil 
spirituel,  de  s'y  attacher  comme  à  des  valeurs  en  soi 
indépendamment  de  leur  référence  à  l'hommage  spiri- 
tuel qu'ils  représentent.  IP-II"',  q.  lxxxi,  a.  7.  Voilà, 
marquée  dans  l'économie  d'une  religion  humaine,  la 
place  et  le  caractère  relatif  des  actes  extérieurs  et 
par  conséquent  des  sacrifices  proprement  dits.  Ce  sont 
essentiellement  des  signes  sensibles,  relatifs  à  notre 
religion  intérieure.  Considérés  dans  leur  référence  au 
culte  intérieur  qu'ils  expriment  et  stimulent,  ils  ont 
une  valeur  propre,  celle  de  signifier  parfaitement 
l'étendue  de  notre  dépendance,  corps  et  âme,  envers 
Dieu.  Ainsi  compris  dans  sa  complexité,  le  sacrifice 
proprement  dit  implique  un  double  élément,  le  signe 
expressif  1'élémenl  extérieur  et  visible  la  chose 
signifiée  l'élément  intérieur,  l'hommage  spirituel  de 
dépendance.  Sans  aucun  doute,  l'élémenl  intérieur  est 
principal.  «  Ce  qui  compte  dans  le  sacrifice,  ce  n'esl 
pas  le  prix  de  la  victime  Immolée,  mais  sa  signification 
d'honneur  rendu   au   souverain    maître  de   l'univers... 


Le  sacrifice  qu'il  faut  à  Dieu,  c'est  l'esprit  affligé, 
c'est  l'oblation  spirituelle  que  l'âme  fait  d'elle-même  à 
Dieu,  principe  de  sa  création,  et  sa  fin  béatifiante.  Tel 
est,  nous  le  savons,  l'ordre  des  actes  extérieurs  de 
religion  aux  actes  intérieurs.  »  Ibid.,  q.  lxxxv,  a.  2. 
Si  cet  élément  spirituel  fait  défaut,  en  conséquence 
d'une  déformation  formaliste  de  la  religion,  le  sacri- 
fice est  vain.  C'est  dans  ce  sens  qu'il  faut  entendre  la 
condamnation  des  psalmistes  et  des  prophètes  tou- 
chant le  formalisme  des  rites  sacrificiels.  Plus  la  reli- 
gion devient  parfaite,  plus  elle  se  spiritualise,  et  plus 
aussi  elle  se  rend  compte  du  caractère  secondaire  de 
l'aspect  visible  et  extérieur  du  sacrifice!  Mais,  si  secon- 
daire que  soit  cet  aspect,  il  est  requis  pour  constituer 
le  sacrifice  proprement  dit,  hommage  intégralement 
humain  à  la  divinité. 

Aussi  distinguera-t-on  celui-ci  de  l'hommage  pure- 
ment intérieur,  comme  sont  les  actes  de  soumission, 
d'obéissance  qui  ne  s'extériorisent  point.  «  Cette 
remarque  a  son  application  théologique  en  ce  qui 
concerne  le  sacrifice  du  Sauveur.  On  ne  peut  le  dire 
permanent,  du  simple  fait  que  son  hommage  intérieur 
de  dévotion,  commencé  avec  le  premier  instant  de  sa 
vie,  demeure  éternellement  actuel.  »  S.  Thomas, 
Somme  théologigue,  La  religion,  t.  i,  trad.  de  L.  Men- 
nessier.  Par  l'intensité  de  sa  religion  intérieure  pleine 
d'obéissance  et  d'amour  au  Père  céleste,  Jésus  pourra 
être  le  parfait  religieux  et  glorificateur  de  son  Pèro, 
sans  pour  cela  offrir  à  chaque  instant  un  sacrifice 
proprement  dit. 

2.  C'est  une  donation  sensible.  —  Essentiellement 
significatif  ou  symbolique,  le  sacrifice  est  dans  son 
caractère  le  plus  général  une  donation  sensible,  expres- 
sive d'une  donation  ou  d'un  hommage  intérieur, 
réservé  à  Dieu. 

«  Venant  à  signifier  au  dehors  nos  sentiments  inté- 
rieurs de  respect,  nous  donnons  certaines  marques  de 
révérence  aux  créatures  éminentes  et  cela  va  jusqu'à 
l'adoration.  Mais  il  est  une  chose  qu'on  réserve  abso- 
lument à  Dieu,  c'est  le  sacrifice...  Qui  eut  jamais,  dit 
Augustin,  l'idée  d'offrir  un  sacrifice  à  un  être  qu'il 
ne  sût,  pensât  ou  imaginât  être  Dieu?  »  Sum.  theol., 
IP-II*,  q.  lxxxiv,  a.  1.  Ainsi  le  sacrifice  est  l'acte 
essentiellement  symbolique  du  culte  qui  n'est  dû 
qu'à  Dieu  :  «  Pour  affermir  en  nous  par  des  moyens 
sensibles  l'idée  de  la  transcendance  de  Dieu  sur  toutes 
choses,  il  nous  faut  lui  donner  des  témoignages  d'hon- 
neur tout  à  fait  à  part...  Le  sacrifice  a  lui-même,  parmi 
les  autres  actes  religieux,  quelque  chose  de  spécial  :  les 
marques  d'honneur  telles  que  génuflexion,  prostration 
et  autres  de  ce  genre  peuvent  être  rendues  à  des 
hommes,  bien  que  l'intention  soit  alors  dilïérente. 
Mais  le  sacrifice  est  ce  que  l'on  a  toujours  réservé  à 
Dieu,  ou  à  qui  l'on  tenait  pour  tel.  »  Cont.  gent.,  1.  III, 
c.  cxx. 

Ce  pourra  être  un  geste  analogue  à  celui  du  vassal 
qui  fait  hommage  à  son  suzerain  d'une  partie  de  ses 
biens  :  «  La  raison  porte  donc  naturellement  l'homme  à 
faire,  usage  de  certaines  choses  sensibles  qu'il  offre  à 
Dieu  en  signe  de  sujétion  et  de  l'honneur  qu'il  lui 
doit,  (/est  l'analogue  de  ce  que  font  les  vassaux  qui 
reconnaissent  par  des  offrandes  le  domaine  de  leur 
seigneur.  C'est  à  cela  que  se  rapporte  l'idée  du  sacri- 
fice... »  .S't//;i.  theol.,  II»-II",  q.  lxxxv,  a.  1.  Mais 
l'oblation  sacrificielle  devra  porter  en  elle-même  sa 
signification  d'hommage  religieux,  réservé  à  Dieu. 
«  Selon  la  vraie  foi,  Dieu  seul  est  créateur  de  nos  âmes 
cl  en  lui  seul  aussi  réside  notre  béatitude  spirituelle. 
Dès  lors,  ne  devant  qu'au  Dieu  souverain  l'offrande 
du  sacrifice  spirituel,  nous  devons  également  n'offrir 
qu'à  lui  seul  les  sacrifices  extérieurs,  de  même  que 
dans  la  prière  et  la  louange,  nous  faisons  monter  nos 
paroles  vers  celui  a  qui  nous  offrons  en  notre  cœur  les 
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«  choses  mêmes  qu'elles  signifient.  »  (S.  Augustin.) 
Nous  voyons  d'ailleurs,  en  tout  État,  observer  l'usage 
d'honorer  le  chef  souverain  de  quelques  marques 
particulières,  que  ce  serait  un  crime  de  Lèse-majesté  de 
déférer  à  quelqu'un  d'autre.  »  Ibid.,  a.  2. 

Que  cette  philosophie  du  sacrifice,  donation  ou 
oblation  symbolique  à  signification  essentiellement 
latreutique  ait  chance  de  dégager  l'idée  fondamen- 
tale contenue  en  tout  sacrifice,  ceci  apparaît  si  l'on 
considère  et  les  sacrifices  les  plus  anciens,  et  les 
sacrifices  autorisés  parla  Révélation  et  les  enseigne- 
ments des  Pères,  de  la  liturgie  et  des  théologiens  sur  ce 
point. 

On  pouvait  déjà  le  déduire,  avec  M.  Lepin,  des 
termes  qui  ont  été  consacrés  le  plus  anciennement, 
non  seulement  chez  les  Latins  et  chez  les  Grecs,  mais 
chez  les  Hébreux  eux-mêmes  pour  désigner  l'acte 
sacrificiel.  «  Les  Latins  avaient  coutume  de  dire  : 
offerte,  «  présenter  »,  «  porter  devant  »  Dieu;  «  offrir  » 
à  Dieu.  A  quoi  répond  chez  les  Grecs,  le  verbe  7tpo<j- 
cpspco,  «offrir»,  d'où  le  substantif  Trpoccpopâ  «  offrande» 
pour  désigner  le  sacrifice...  Chez  les  Hébreux,  tandis 
que  zûbah  et  sahat  «  mettre  à  mort  »,  «  égorger  », 
convenaient  particulièrement  au  sacrifice  sanglant, 
l'idée  d'offrir  un  sacrifice  en  général  s'exprimait  par 
un  vocable  qui  correspond  exactement  à  offero  et 
TCpoccpépco  :  savoir,  hiqerîb...  «  faire  approcher  »,  «  ame- 
ner »,  présenter,  d'où  qorbân,  «  oblation  »,  «  sacrifice», 
soit  sanglant,  soit  non  sanglant...  »  M.  Lepin,  La  messe 
et  nous,  p.  62-68. 

L'histoire  des  religions  confirme  ces  données  philo- 
logiques. Voir  A.  Vincent,  La  religion  des  judéo- 
araméens  d'Éléphantine,  1937,  p.  184  sq.,  dont  nous 
résumons  les  conclusions.  Chez  les  Assyro-Babyloniens 
le  sacrifice  est  un  don,  un  présent  et  l'une  des  expres- 
sions les  plus  courantes  des  tablettes  rituelles  est  la 
suivante  :  «  Devant  telle  ou  telle  divinité,  tu  feras  un 
présent.  »  De  même,  chez  les  Hébreux,  c'est  un  tribut 
au  Maître.  Pour  Israël,  comme  pour  les  autres  Sémites, 
ce  tribut  se  manifeste  sous  la  forme  d'un  don  alimen- 
taire. De  ce  point  de  vue  du  don,  commun  à  tous  les 
sacrifices,  le  Lévitique  insistera  sur  la  perfection  de  la 
chose  offerte,  qu'il  s'agisse  des  qualités  de  la  victime 
immolée,  ou  de  la  pureté  de  la  farine  offerte  en  obla- 
tion. L'idée  d'offrande  se  retrouve  sous  le  mot  qorbdn, 
employé  aussi  bien  pour  désigner  les  sacrifices  san- 
glants, que  les  offrandes  pacifiques  et  les  sacrifices 
expiatoires.  Le  terme  n'existe  que  dans  le  Lévitique, 
les  Nombres  et  Ézéchiel.  A.  Vincent,  p.  184,  souligne 
le  texte,  Lev.,  n,  1  :  «  Lorsque  quelqu'un  présentera 
comme  offrande  à  Jahvé  une  oblation,  son  offrande 
sera...  ».  Le  sacrifice  dans  ce  chapitre  est  rangé  dans 
la  catégorie  générale  des  dons,  à  côté  des  oblations  de 
céréales,  n,  1,  des  prémices,  n,  12.  Le  mot  minehâh, 
dans  sa  signification  première,  évoque,  Gen.,  iv,  3,  4, 
l'idée  d'offrande  aussi  bien  pour  les  offrandes  de  fruits 
de  Caïn,  que  pour  les  sacrifices  sanglants  d'Abel. 

Que  d'ailleurs  ces  offrandes  extérieures  doivent  tra- 
duire des  sentiments  intérieurs,  c'est  ce  que  nous  ont 
déjà  dit  les  prophètes,  les  psalmistes,  les  hagiographes, 
et  ce  qu'a  parfaitement  exprimé  le  Christ.  Cf.  ci-dessus, 
col.  654  sq. 

La  liturgie  chrétienne,  interrogée  dans  ses  plus 
anciens  documents,  le  confirme  à  son  tour.  Voir  art. 
Messe,  t.  x,  col.  963.  Cette  conception  du  sacrifice- 
don  n'est-elle  pas  sous-jacente  aux  prières  du  canon 
romain  après  la  consécration  :  «  Se  souvenant  de  la 
passion...  le  peuple  chrétien  offre  au  Père  la  seule 
victime  digne  de  lui,  le  pain  et  le  vin  devenus  le  corps 
et  le  sang  de  son  Fils.  Il  est  demandé  que  cette 
offrande  soit  agréée  comme  l'ont  été  les  dons  d'Abel, 
le  sacrifice  d'Abraham  et  l'oblation  de  Mclchisédech. 
Qu'elle  soit  donc  portée  par  l'ange  de  Dieu  sur  son 


sublime  autel  en  présence  de  la  divine  majesté,  afin 
que,  participant  à  cet  autel  pour  recevoir  le  corps  et 
le  sang  du  Christ,  les  fidèles  soient  remplis  de  toute 
grâce  et  de  bénédiction  céleste.  »  Cf.  P.  Batifîol, 
Leçons  sur  la  messe,  1923,  p.  18  sq. 

D'autre  part,  les  enquêtes  convergentes  du  P.  de  La 
Taille,  de  M.  Lepin,  et  de  nous-même,  art.  Messe, 
t.  x,  col.  964-1085,  aboutissent  à  la  même  conclusion  : 
la  théorie  du  sacrifice-destruction  est  récente  et  sans 
fondement  suffisant:  celle  du  sacrifice-oblation,  au 
contraire,  est  garantie  par  le  témoignage  des  Pères  et 
des  théologiens;  elle  répond  mieux  à  la  tradition  dans 
son  ensemble. 

3.  C'est  un  acte  réserve  à  la  divinité.  —  Tout  sacrifice 
est  une  oblation  sensible;  mais  toute  oblation  n'est  pas 
un  sacrifice.  Il  faut  donc  définir  l'élément  spécifique 
par  quoi  la  simple  offrande  se  différencie  du  sacrifice. 

Le  mot  oblation  évoque  l'idée  de  la  simple  présen- 
tation d'une  chose  offerte  spontanément  à  Dieu;  le 
sacrifice  impliquera  plus  que  cette  simple  présentation, 
mais  une  manière  d'offrir,  une  action  sacrée,  qui,  en 
vertu  de  l'usage,  ou  d'une  institution  humaine  ou 
divine,  sera  significative  d'hommage  réservé  à  Dieu. 
«  Il  y  a  sacrifice  proprement  dit,  écrit  saint  Thomas, 
quand  les  choses  qu'on  offre  à  Dieu  sont  le  sujet  d'une 
action  comme  était  la  mise  à  mort  des  animaux  ou 
comme  est  la  fraction,  manducation  et  bénédiction  du 
pain.  Le  nom  même  de  sacrifice  l'indique  qui  vient  de 
faire  quelque  chose  de  sacré.  »  IIa-II»,  q.  lxxxv, 
a.  3,  ad  3um.  Par  l'oblation  sacrificielle,  on  retire 
quelque  chose  à  son  usage  profane,  pour  le  faire  passer 
symboliquement  au  domaine  de  Dieu  et  traduire  par 
là  le  don  religieux  de  soi-même  à  Dieu.  Ainsi,  remarque 
M.  Lepin  :  «  Le  sacrifice  comporte  d'abord  une  action 
et  comme  un  petit  drame.  La  chose  sacrifiée  n'est  pas 
seulement  présentée,  elle  est  donnée  effectivement  à 
Dieu  et  comme  transférée  en  sa  jouissance  d'une 
manière  sensible.  D'autre  part,  on  peut  dire  qu'en 
faisant  cette  donation  effective  ou  pragmatique, 
l'homme  témoigne  sensiblement  qu'il  se  donne  lui- 
même  personnellement  à  son  Créateur  dans  l'intention 
de  le  glorifier  et  de  réaliser  avec  lui  l'union  parfaite 
pour  laquelle  il  a  été  créé.  »  M.  Lepin,  L'idée  du  sacri- 
fice de  la  messe,  p.  740. 

L'usage  a  d'abord  synthétisé  dans  un  même  geste 
symbolique  tout  le  mouvement  de  l'âme  humaine  : 
c'est  ainsi  que  le  sacrifice  des  prémices,  que  l'holo- 
causte et  la  minehâh  ont  pu  être  tenus  pour  des  sacri- 
fices capables  non  seulement  d'adorer,  de  remercier 
Dieu,  mais  de  l'apaiser  et  d'expier  les  péchés.  Puis, 
avec  le  développement  de  la  conscience  du  péché,  des 
rites  d'expiation  plus  appropriés  ont  été  trouvés  par 
l'humanité  pécheresse.  Et  ces  rites  ont  souligné  plus 
éloquemment  le  renoncement,  la  douleur,  la  souffrance 
de  l'âme  pécheresse. 

Ainsi  les  manières  de  présenter  les  offrandes  sacri- 
ficielles, tout  en  dépendant  pour  une  bonne  part,  des 
conventions  humaines  ou  de  l'institution  divine,  pour 
revêtir  une  forme  proprement  significative  de  l'hom- 
mage dû  à  Dieu,  se  sont  dans  une  certaine  mesure 
accommodées  et  aux  sentiments  divers  qu'elles  avaient 
à  exprimer,  et  à  la  mentalité  des  peuples  qui  les  uti- 
lisaient. De  là  en  même  temps  la  variété,  et  une  cer- 
taine homogénéité  de  ces  rites. 

//.  LES  ORIGINES  HUMAINES  ET  DIVINES  VU  SACRI- 
FICE- —  1°  Origines  psychologiques  du  sacrifice.  — 
Comme  la  religion  dont  il  est  une  des  expressions 
possibles  les  plus  caractéristiques,  le  sacrifice  a  sa 
racine  profonde  dans  la  psychologie.  Une  logique 
spontanée  pousse  l'âme  à  agir  envers  l'Être  divin  dont 
elle  se  sent  dépendante  comme  envers  un  supérieur. 
Consciente  de  son  indigence,  elle  fait  le  geste  de  la 
pauvreté,  elle  demande,  elle  prie;  consciente  aussi  de 
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sa  dépendance  à  l'égard  «le  celui  qui  est  son  principe 
et  sa  fin:  elle  tend  à  entrer  en  relations  d'amitié  avec 
son  Dieu;  elle  lui  fait  des  présents,  elle  lui  fait  des 
sacrifices.  Prières  et  sacrifices  sont  des  formes  Inde 
pendantes  et  sui  generis  du  culte;  toutes  deux  expri- 
ment des  besoins  variés  de  l'âme  humaine  :  demander 
et  donner.  Tous  les  deux  traduisent  le  besoin  d'expri- 
mer fortement  la  religion  intérieure  qui  déborde  exté- 
rieurement et  s'épanouit  en  des  paroles  ondes  actions. 
L'historien  des  religions  reconnaît  par  ses  enquêtes 
l'existence  «  de  l'instinct  du  sacrifice  ».  «  Que  le  dieu 
soit  père,  ami  ou  tyran,  l'âme  croyante  paraît  avoir 
comme  l'instinct  du  sacrifice.  Mue  par  l'amour,  elle 
veut  faire  hommage  de  ce  qu'elle  a  de  plus  précieux, 
inspirée  par  la  crainte,  elle  veut  acheter  par  un  aban- 
don partiel  de  ses  biens,  la  possession  paisible  du 
reste.  »  Pinard  de  La  Boullaye,  L'étude  comparée  des 
religions,  t.  n,  p.  199.  Cet  auteur  n'a  pas  de  peine  à 
éclairer  cette  idée  par  les  coutumes  de  l'Orient,  où  le 
pauvre  ne  se  présente  jamais  les  mains  vides  devant  le 
cheikh  de  la  tribu.  L'offrande  pourra  être  de  valeur 
minime:  ce  sera  toujours  un  gage  de  bonne  volonté, 
un  témoignage  de  soumission,  une  marque  de  défé- 
rence et  aussi  l'espérance  inexprimée  que  des  bien- 
faits sans  nombre  payeront  au  centuple  l'humble 
sacrifice.  Cf.  A.  Vincent,  op.  cil.,  p.  187. 

2°  Ce  qu'il  y  a  de  naturel  et  de  conventionnel  dans  les 
sacrifices.  —  En  partant  du  fait  religieux  universel  du 
sacrifice  et  de  la  tendance  spontanée  de  la  raison  à 
faire  usage  de  certaines  choses  sensibles  en  signe  de  la 
sujétion  et  de  l'honneur  qu'elle  doit  à  Dieu,  il  faut  en 
conclure  avec  saint  Thomas  que  l'oblation  sacrificielle 
est  conforme  à  la  nature  humaine.  IIB-IIœ,  q.  lxxxv, 
a.  1.  Encore  faut-il  préciser  et  distinguer  avec  le 
saint  docteur  :  Il  est  des  choses  qui,  prises  en  général, 
sont  de  droit  naturel  et  dont  les  déterminations 
relèvent  du  droit  positif.  Ainsi  est-il  naturel  aux 
hommes  d'exprimer  leur  religion  par  des  signes,  d'uti- 
liser leurs  biens  pour  témoigner  lqur  dépendance  envers 
Dieu  et,  dans  ce  but,  d'offrir  des  sacrifices  :  l'accord 
est  universel  sur  ce  point.  Mais  la  détermination  des 
signes  sacrificiels  relève  de  la  libre  convention  des 
hommes;  elle  est  d'institution  humaine  ou  divine. 
Saint  Thomas  ne  semble  connaître  aucun  mode  quel- 
conque d'offrande  qui  aurait  de  soi,  indépendamment 
d'une  institution  humaine  ou  divine,  valeur  absolue  et 
universelle  d'hommage  divin,  qui  serait  dictée  par  la 
loi  naturelle.  Loc.  cil.,  a.  1  et  2.  A  l'institution  positive 
de  fixer  les  modalités  qui  feront  de  telle  oblation  ou 
tel  rite,  un  hommage  essentiellement  réservé  à  Dieu. 
Etant  donné  que  le  sacrifice  a  caractère  d'acte  public 
de  culte  pour  un  groupe  religieux  donné,  famille, 
clan,  nation,  etc.,  sa  fixation  doit  prendre  une  forme 
connue  de  tous. 

3°  Ce  qui  revient  à  Dieu  dans  l'institution  des  sacri- 
fices juifs  et  chrétiens.  Étant  donné  que  le.  sacrifice 
est  comme  un  geste  naturel  d'hommage  qui  va  de 
l'homme  à  Dieu,  il  peut  être  normalement  laissé  à  la 
spontanéité  de  la  nature  et  alors  il  ne  remonte  à 
Dieu  (pie  dans  le  sens  où  Dieu  est  auteur  de  la  nature 
humaine.  Toutefois,  s'il  n'est  point  nécessaire  (pie  le 
rituel  des  sacrifices  suit  immédiatement  d'origine 
divine,  il  sera  tout  à  fait  convenable  (pic,  dans  l'éco 
noinic  progressive  de  la  révélation,  le  représentant  de 
Dieu  détermine,  au  nom  de  celui-ci,  par  quels  rites  il 
veut  clic  spécialemenf  honoré.  Est  ce  a  dire  que 
l'institution  divine  va  innover  de  tout   point?  Cela 

ne  serait  guère  conforme  a  la  sagesse  de  la  pédagogie 
divine.  Au  fait,  la  constatation  des  ressemblances  de 
noms  et  de  rituels  sacrificiels  chez  les  Hébreux,  les 
Phéniciens  et  les  Babyloniens,  montre  (pie  certains 
gestes  sacrificiels  ont  été  uiilises  communément  pai 
les  peuples  les  plus  divers  des  la  plus  haute  antiquité, 


Il  n'est  point  nécessaire  d'en  attribuer  la  première 
institution  à  Dieu  jusque  dans  leurs  détails  :  «  Tous 
ces  usages  en  partie  communs  à  tous  les  Sémites 
nomades,  ou  demi-nomades,  Moïse  les  a  connus  et 
agréés  de  la  part  de  Dieu.  »  M.-.I.  I.agrange,  dans 
Revue  biblique,  1901,  p.  615. 

Les  Pères  de  l'Église  ont  souligné  le  caractère  péda- 
gogique de  l'institution  sacrificielle.  Ainsi  saint  Jean 
Chrysostome,  parlant  des  cérémonies  des  juifs,  sacri- 
fices, purifications,  etc.  :  »  Tout  cela,  disait-il,  doit 
son  origine  à  la  grossièreté  des  gentils.  Dieu,  en  effet, 
pour  allécher  ceux  qu'il  voulait  amener  à  lui,  a  consenti 
à  être  honoré  par  le  culte  rendu  jadis  aux  idoles,  se 
((intentant  de  le  perfectionner  un  peu,  afin  d'élever 
insensiblement  les  hommes  à  des  notions  plus  su- 
blimes. »  /'.  (',.,  t.  lvi,  col.  60.  Sur  cette  pédagogie  des 
sacrifices,  voir  S.  Jérôme,  In  Galatas,  iv,  8,  /'.  /_.., 
t.  xxvi,  col.  375-376;  Eusèbe  de  Césarée,  Dem.  evang., 
1.  I,  c.  vi,  P.  G.,  t.  xxn,  col.  55;  Théodoret,  Serm., 
vu,  P.  (',.,  t.  lxxxiii,  col.  997;  S.  Grégoire  de  Na- 
ziarize,  Or.  theol.,  v,  25,  20,  P.  G.,  t.  xxxvi,  col.  160- 
161  :  «  Dans  l'histoire  de  l'univers,  il  y  a  eu  deux 
grandes  révolutions  qu'on  appelle  les  deux  Testa- 
ments :  l'une  a  fait  passer  les  hommes  de  l'idolâtrie 
à  la  Loi,  l'autre  de  la  Loi  à  l'Évangile...  Dieu  n'a 
pas  voulu  que  ses  bienfaits  nous  fussent  imposés  de 
force,  mais  qu'ils  fussent  reçus  volontairement.  Aussi 
il  a  agi  comme  un  pédagogue  et  un  médecin,  suppri- 
mant quelques  traditions  ancestrales,  en  tolérant 
d'autres.  Qu'est-ce  que  je  veux  dire  par  là?  Le  premier 
Testament  a  supprimé  les  idoles,  a  toléré  les  sacrifices; 
le  second  a  supprimé  les  sacrifices,  ainsi  les  hommes 
ont  accepté  la  suppression  imposée,  et  ont  abandonné 
cela  qui  avait  été  toléré  :  les  uns  les  sacrifices,  les 
autres  la  circoncision,  et  de  païens,  ils  sont  devenus 
juifs,  et  de  juifs,  ils  sont  devenus  chrétiens  et  par  ces 
changements  partiels,  ils  ont  été  entraînés  comme 
furtivement  è  l'Évangile.  » 

Aux  historiens  des  religions  de  dire  les  rife.^  emprun- 
tés au  milieu  ambiant  et  agréés  par  Dieu;  voir  Pinard 
de  La  Boullaye,  Les  infiltrations  païennes  dans  l'an- 
cienne Loi  d'après  les  Pères  de  l'Église,  dans  Rech.  de 
science  relig.,  t.  ix,  1919,  p.  197-221.  Au  théologien  de 
souligner  comment,  sous  l'inspiration  divine,  les  au- 
teurs sacrés  ont  perfectionné,  purifié,  le  sens  des  rites 
existant,  en  les  orientant  vers  le  vrai  Dieu,  et  en 
insistant  de  plus  en  plus  sur  la  nécessité  de  la  religion 
intérieure  qu'ils  devaient  traduire.  La  nouveauté  de 
l'institution  sacrificielle  divine  est  plutôt  dans  l'inspi- 
ration monothéiste  et  morale  qui  est  infusée  aux  rites, 
ipie  dans  l'élément  visible  lui-même  de  ces  rites.  Aussi 
cette  inspiration  ne  s'exercera-t-elle  [joint  seulement 
au  début  dans  la  fixation  d'un  rituel  et  du  principe 
extérieur  qui  en  fera  la  valeur.  Elle  continuera  à 
défendre  l'âme  juive  contre  les  deux  écueils  qui  la 
menaçaient  :  l'idolâtrie  et  le  formalisme;  égarer  ses 
sacrifices  sur  les  dieux  de  néant  du  paganisme,  nu 
croire  satisfaire  le  vrai  Dieu  par  des  oblations  de 
ehnses  ou  de  vies  matériellement  précieuses  sans  le 
retour  de  l'âme  et  le  don  de  soi  même.  De  là  pro 
la  prédication  des  prophètes  sur  la  vanité  des  sacri- 
fiées, s'ils  ne  son!  point  accompagnés  des  dispositions 
morales  (pie  le  vrai  Dieu  réclame.  Cf.  A.  Vincent, 
<//).  cit.,  p.  186  197. 

De  la  encore  l'orientation  des  âmes  vers  l'intelli- 
gence du  sacrifiée  spontané,  volontaire  du  Juste 
souillant  en  attendant  (pie  vienne  celui  qui  devait 
non  seulement  prêcher  le  culte  en  espril  et  en  vérité 
mais  l'incarner  dans  l'oblation.  pleine  d'amour  et 
d'obéissance  à  son  Père,  du  sacrifice  parfait  pour  le 
péché. 

///.  /./>'  //.V.s  /  1/1/  /■;/)/.  i  TES  ET  DEHXIÈIIES  DU  SACRI- 
FICE.       Les  oblations  sacrificielles  sont  présentées  à 
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Dieu  en  hommage  de  dépendance,  avec  les  intentions 
les  plus  diverses,  dans  le  but  toujours  d'être  agréable 
à  Dieu,  en  vue  de  nous  le  rendre  bienveillant  et  propice 
et  de  resserrer  ainsi  la  familiarité  intime  avec  lui. 

1°  Le  sacrifice  visible  esl  essentiellement  latreulique. 
Il  doit  aussi,  dans  l'état  de  péché  où  se  trouve  l'huma- 
nité, s'envelopper  d'une  intention  et  d'une  forme  répara- 
trices. —  Le  premier  devoir  de  l'homme,  c'est  de  recon- 
naître qu'il  tient  tout  du  Créateur,  qu'il  doit  confesser 
le  domaine  de  celui-ci  sur  tout  ce  qu'il  a  reçu;  il  le  fait 
par  les  oblations  sacrificielles  où,  sous  la  forme  sen- 
sible qui  lui  convient,  il  se  voue  à  Dieu  :  «  Avant  tout, 
l'homme  se  doit  à  Dieu.  Il  lui  doit  le  retour  de  tout 
ce  qu'il  en  a  reçu.  Au  Dieu  qui  lui  a  tout  donné,  il  se 
donne  tout  entier.  Et,  pour  en  être  agréé,  il  prie.  Il 
prie  pour  que  Dieu  tire  à  soi  ce  qui  nous  vient  de  lui, 
et  pour  que  Dieu  garde  à  soi  ce  qui  lui  est  consacré. 
Latrie,  eucharistie,  impétration  se  donnent  la  main 
et  se  prêtent  un  mutuel  appui  dans  cette  première 
démarche  de  l'homme  vers  son  Dieu.  Mais  l'homme, 
n'étant  pas  un  esprit  pur,  a  besoin  de  traduire  ce  don 
intérieur  de  soi  dans  un  rite  extérieur  qui  le  symbolise. 
Il  fera  donc  hommage  à  Dieu  d'un  don  matériel  dont 
toute  la  raison  d'être  soit  de  représenter  et  d'attester 
l'intime  consécration  de  son  âme.  »  M.  de  La  Taille, 
Esquisse  du  mystère  de  la  foi,  p.  2;  cf.  M.  Lepin,  L'idée 
du  sacrifice  de  la  messe,  p.  738,  C75-G78,  172-176,  197. 

Le  même  geste  sacrificiel  à  l'origine  pourra  se  prêter 
à  exprimer  indistinctement  les  intentions  les  plus 
diverses.  Ainsi  en  fut-il  longtemps  sans  doute  pour 
ks  sacrifices  de  prémices  et  pour  l'holocauste. 

L'holocauste  et  le  sacrifice  d'encens  apparaissent 
avant  tout  dans  le  Lévitique  comme  des  sacrifices 
d'adoration  et  d'amour.  Lev.,  i-iv.  Saint  Thomas  recon- 
naît en  ce  sacrifice  latreutique  le  sacrifice  parfait. 
Son  excellence  lui  vient  de  ce  que,  par  la  combustion, 
il  passe  tout  entier  dans  le  domaine  de  Dieu.  Cela 
signifie  que,  «  de  même  que  la  victime  consumée  tout 
entière  monte  en  vapeur  vers  le  ciel,  ainsi  l'homme 
entier,  avec  tout  ce  qu'il  possède,  appartient  à  Dieu, 
et  doit  être  offert  à  Dieu  ».  Ia-IIœ,  q.  en,  a.  3,  ad8um. 

Dans  le  sacrifice  pacifique,  Lev.,  vu,  11-15,  l'âme 
exprime  ses  élans  d'actions  de  grâces  et  son  attente 
de  nouveaux  bienfaits. 

Dans  le  sacrifice  propitiatoire  ou  de  réparation 
pour  le  péché,  Lev.,  iv-vii,  l'âme  pécheresse  traduit, 
d'une  façon  onéreuse  et  douloureuse  en  quelque  façon, 
sa  volonté  de  réparation  et  de  satisfaction  pénale. 
L'intention  d'expier  la  faute  par  l'hommage  d'une 
victime  substituée  à  l'homme  coupable  était  apparue 
depuis  longtemps  avec  la  conscience  du  péché,  parti- 
culièrement dans  le  monde  sémite. 

Ainsi  s'incarnent  dans  le  sacrifice  sous  ses  formes 
variées,  soit  en  même  temps,  soit  successivement  et 
spécialement,  les  différents  mouvements  religieux  de 
l'âme  :  adoration,  action  de  grâces,  réparation  pour  le 
péché,  demande.  On  y  retrouve  les  mêmes  intentions 
que  dans  la  prière,  car  le  sacrifice  est  une  façon  de 
prière  qui  s'incarne  en  un  geste  expressif  de  donation. 

En  résumé,  tout  sacrifice  n'est  pas  nécessairement, 
essentiellement,  principalement  expiatoire.  L'expia- 
tion et  la  réparation  sont  une  des  fins  nécessaires  du 
sacrifice  sous  le  régime  du  péché;  mais  elles  ne  sont 
point  la  fin  essentielle  à  tout  sacrifice.  Celui-ci  est 
essentiellement  latreutique. 

2°  Le  sacrifice  est  aussi  propitiatoire.  —  Le  but  de  la 
donation  sacrificielle,  c'est  d'être  agréée,  de  rendre 
ainsi  Dieu  bienveillant  et  propice,  en  vue  d'entrer  en 
une  communion  plus  intime  avec  lui. 

Il  ne  saurait  faire  de  doute  que  l'homme  en  offrant 
des  sacrifices,  en  y  incarnant  l'élan  de  sa  religion 
intérieure,  escompte  l'agrément  divin  et  avec  lui  la 
bienveillance  et  le  pardon.   Il  ajoute  à  son  offrande 


dans  ce  but  ses  supplications.  Parfois,  l'offrant 
escomptera  l'agrément  divin  et  les  bons  effets  infail- 
libles du  sacrifice,  à  bon  compte,  en  présentant  de 
nombreuses  victimes  avec  les  qualités  physiques 
requises.  Mais  Dieu  lui  fera  savoir  par  ses  prophètes 
qu'il  n'accepte  ses  oblations  que  si  elles  sont  accom- 
pagnées des  dispositions  morales  convenables.  Ain.,  v, 
22  et  iv,  4,  etc.;  Jer.,  xiv,  10;  Ps.,  xx,  4;  lxxvii,  8-10; 
Lev.,  i,  3-4,  etc. 

Mais  si,  selon  l'esprit  de  l'institution,  les  rites  sont 
accomplis  et  traduisent  véritablement  les  sentiments 
du  cœur  qu'ils  doivent  exprimer,  l'agrément  divin  esl 
escompté  comme  normal,  comme  la  réponse  certaine 
de  la  miséricorde  divine  à  l'appel  de  l'homme.  Il  va 
de  soi,  rien  ne  le  marque  expressément  :  «  L'accepta- 
tion divine  est  simplement  corrélative  à  l'acte  de 
donation  :  c'en  est  un  autre  aspect,  la  face  vue  du  côté 
de  Dieu,  la  réponse  de  Dieu  :  elle  ne  s'en  distingue  pas 
réellement,  mais  s'y  trouve  renfermée  implicitement.  » 
M.  Lepin,  op.  cit.,  p.  685. 

Cependant,  tout  escompté  qu'il  soit,  cet  agrément 
demeure  incertain,  car  il  dépend  de  la  miséricorde 
divine.  Aussi,  l'Écriture  souligne-t-elle  fortement  les 
témoignages  miraculeux  de  l'agrément  divin,  lorsqu'il 
est  accordé  à  l'homme. 

Une  fois  agréées,  les  oblations  appartiennent  à 
Dieu  seul,  et  sont  sanctifiées  par  lui.  Ainsi  consacrées, 
elles  peuvent  nous  revenir  sur  la  table  de  Dieu,  chargées 
de  forces  divines  et  nous  faire  ainsi  communier  à  la 
vie  divine. 

«  L'homme  peut  avoir  l'air  de  n'offrir  que  ses 
richesses  matérielles,  mais,  à  travers  leurs  médiations, 
c'est  lui-même  qu'il  présente  :  on  dirait  que  ses  biens 
font  la  route  avant  lui,  et  qu'il  les  envoie  en  ambassade 
rejoindre  le  Dieu  qu'il  rejoindra  bientôt  lui-même. 
C'est  que  l'oblat  est  l'image  de  notre  âme  toute  don- 
née. Quoi  d'étonnant  que  cette  hostie  ainsi  offerte 
à  Dieu  et  agréée  par  lui  devienne  tout  entière  chose 
divine,  puisse  ensuite,  en  faisant  la  route  inverse, 
servir  de  sacrement  et,  par  la  communion,  nous  appor- 
ter le  gage  des  bienveillances  et  des  protections  d'en 
haut.  »  Masure,  Le  sacrifice  du  chef,  p.  52.  Les  sacri- 
fices de  communion,  Lev.,  ni,  1-19;  vu,  11-34;  xxn, 
21-28,  marquent  d'une  façon  sensible  ce  désir  de 
l'homme  de  resserrer  l'alliance  et  l'intimité  avec  Dieu 
dans  le  sacrifice.  Certains  sacrifices  ne  comportent 
point,  il  est  vrai,  cette  consommation  et  cette  perfec- 
tion extérieure  et  sensible.  Mais  tous  tendent  cepen- 
dant, sans  l'exprimer  directement,  à  réaliser  l'intimité 
et  la  rencontre  avec  Dieu,  ("est  le  but  dernier  du  sacri- 
fice, produit  par  lui,  même  indépendamment  de  la 
communion  :  Yerum  sacrificium  est  omne  opus  quod 
agilur,  ut  sancta  societale  inhœreamus  Deo,  relatum 
scilicet  ad  illum  finem  boni  quo  veraciter  beati  esse 
possimus.  S.  Augustin,  De  civ.  Dei,  1.  X,  c.  vi,  P.  L.. 
t.  xli,  col.  283. 

Ainsi,  la  communion  n'est  point  un  rite  essentiel  aux 
sacrifice-,  puisqu'elle  manque  en  fait  dans  bon  nombre 
de  ceux-ci;  elle  ne  fait  qu'appliquer  plus  profondé- 
ment l'effet  produit  par  eux. 

En  résumé,  le  sacrifice  est  une  donation  sensible, 
significative  d'une  donation  intérieure  en  vertu  d'une 
institution  humaine  ou  divine,  dans  laquelle  l'homme, 
en  signe  d'hommage  à  Dieu  (adoration,  action  de 
grâces,  impétration,  expiation),  renonce  à  un  bien 
précieux  pour  l'offrir  au  maître  souverain,  dans  l'es- 
poir que  son  oblation  agréée  lui  rendra  Dieu  bien- 
veillant et  propice  et  lui  procurera  l'alliance  ou  l'inti- 
mité religieuse  qu'il  recherche. 

III.  Classification  des  sacrifices.  —  1°  Sacrifices 
proprement  dits,  ou  sacrifices  visibles,  et  sacrifices 
improprement  dits  ou  sacrifices  invisibles,  sacrifices 
moraux.  —  En  partant  de  la  notion  de  sacrifice,  on 
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réservera  le  nom  de  sacrifice,  au  sens  strict  du  mot, 
aux  sacrifices  qui  sont  un  hommage  intégralement 
humain  à  Dieu  :  ce  sont  les  sacrifices  visibles,  tels  que 
la  nature  humaine  les  exige  (Sacrificium  visibile, 
sicut  hominum  natura  exigit.  Concil.  Trid.,  sess.  xxn, 
c.  i  et  can.  1.  Denz.-Bannw.,  n.  938,  948).  Ils  ont, 
comme  élément  principal,  les  dispositions  morales 
qu'ils  traduisent,  mais  ils  requièrent,  comme  élément 
secondaire  et  relatif,  pourtant  essentiel,  le  signe  qui 
les  exprime  au  dehors. 

Le  sacrifice  invisible  ou  moral,  tout  en  ayant  valeur 
en  soi,  tout  on  étant  l'élément  principal  de  ce  que  l'on 
appelle  strictement  le.  sacrifice,  ne  le  constitue  pas 
adéquatement  et  ne  peut  être  appelé  sacrifice  qu'au 
sens  large. 

C'est  de  ce  sacrifice  intérieur  et  spirituel  que  saint 
Augustin  parle  surtout  dans  le  texte  ci-dessus,  quand 
il  définit  le  sacrifice  toute  œuvre  accomplie  dans  le 
but  de  nous  unir  à  Dieu. 

Cette  union  se  produit  par  les  sentiments  extérieurs 
de  la  volonté.  Là  est  l'élément  principal  du  sacrifice. 
Le  sacrifice  visible  est  le  sacrement,  c'est-à-dire  le 
symbole  sacré  du  sacrifice  invisible  :  sacrificium  erqo 
visibile  inuisibilis  sacriflcii  sacramentum,  id  est, 
sacrum  signum  est.  Ibid.,  c.  v,  col.  282.  Dieu,  qui 
repousse  le  sacrifice  d'un  animal  égorgé,  veut  le  sacri- 
fice d'un  cœur  contrit,  et  le  sacrifice  qu'il  veut  est 
représenté  par  le  sacrifice  qu'il  ne  veut  pas...  «  Ce  que 
tous  appellent  sacrifice  est  le  symbole  du  vrai  sacri- 
fice. De  ce  point  de  vue,  la  miséricorde  est  un  vrai 
sacrifice.  L'homme  voué  à  Dieu  est  un  sacrifice  en 
tant  qu'il  meurt  au  monde  afin  de  vivre  pour  Dieu. 
Notre  corps  mortifié  par  la  tempérance  en  vue  de 
Dieu  est  un  sacrifice...  La  cité  rachetée  dans  son 
ensemble,  c'est-à-dire  la  société  des  saints,  est  le 
sacrifice  universel  dont  Jésus-Christ  est  le  grand  prêtre, 
et  dont  le  sacrement  de  l'autel  est  le  signe  et  qui  est 
oITcrt  pour  faire  de  nous  le  corps  d'une  tête  si  noble.  » 

Dans  ce  sens  large,  saint  Thomas  dira  semblable- 
ment  :  «  Le  fait  même  de  vouloir  contracter  avec  Dieu 
une  union  spirituelle,  se  rattache  à  l'honneur  qu'on  lui 
doit.  C'est  pourquoi  tout  acte  vertueux  prend  raison 
de  sacrifice,  du  fait  qu'on  l'accomplit  pour  entrer  en 
lf  sainte  société  de  Dieu.  »  I Ia- 1 133,  q.  lxxxv,  a.  3, 
ad  l"m.  Et  encore  :  «  Les  biens  de  l'âme  que  l'homm  i 
offre  à  Dieu  en  un  sacrifice  intérieur,  par  la  dévotion 
et  la  prière  et  autres  actes  internes  de  cette  sorte  : 
c'est  là  le  principal  sacrifice.  »  Ibid.,  ad  2um.  Ainsi 
tous  nos  actes  de  vertus  pourront,  dans  une  certaine 
mesure,  do  ce  point  de  vue  largo,  être  appelés  sacri- 
fices. .Mais  on  réserve  avec  raison  le  titre  de  sacrifices 
proprement  dits,  aux  actes  dont  la  seule  vertu  morale 
vient  de  ce  qu'ils  sont  faits  à  l'honneur  de  Dieu.  Seul 
l'acte  extérieur  d'offrande  qui  est  l'acte  officiel  de  la 
religion  méritera,  d'une  façon  spéciale  et  propre,  le 
nom  de  sacrifice.  Ce  sacrifice  proprement  dit  est 
spécialement  destiné  à  représenter  l'acte  spirituel  de 
religion  qui  constitue  ['âme  du  sacrifice  et  nous  unit 
à  Dieu.  Ibid. 

2°  Sacrifices  directs  de  biens  intimes  et  personnels, 
ou  sacrifices  indirects  de  biens  extérieurs.  —  Tout 
sacrifice  extérieurement  offert  est  le  signe  du  sacrifice 
intérieur,  oblation  spirituelle  que  l'âme  fait  d'elle- 
même  à  Dieu.  11  vaut  par  le  rapport  qu'il  a  avec  la 
religion  intérieure  qu'il  incarne.  Or,  ce  rapport  sera 
pins  on  moins  direct  selon  les  biens  offerts.  Car  l'homme 
incarnera  sa  donation  intérieure  en  l'offrande  de  biens 
extérieurs  qu'il  jugera  particulièrement  dignes  d'être 
offerts.  Il  devra  marquer  alors  par  des  cérémonies 
ou  rites  extérieurs  qu'il  renonce  à  ces  biens,  les  consa- 
cre, et  les  fait  porteurs  de  sa  religion  auprès  de  Dieu. 
Ce  seront  les  sacrifices  indirects,  rituels,  qui  ont  pour 
objet   des   victimes  inconscientes. 


Ou  bien  l'homme  n'ira  pas  chercher  au  dehors 
l'objet  de  son  offrande,  il  s'offrira  lui-même,  corps  et 
âme,  volontairement,  personnellement,  directement. 
Dans  ce  cas,  il  n'aura  plus  besoin  de  marquer  sa  délé- 
gation à  l'objet  offert  par  un  rite  compliqué;  il  n'aura 
qu'à  exprimer  d'une  façon  sensible  et  extérieure,  par 
les  gestes,  les  paroles,  les  attitudes,  les  démarches  qui 
traduisent  ordinairement  et  naturellement  une 
volonté,  sa  donation  intérieure. 

Ainsi  le  don  spontané,  volontaire  de  la  vie  du 
Christ,  son  offrande  de  ses  souffrances  et  de  sa  mort  en 
réparation  des  péchés  des  hommes,  par  dévouement  à 
Dieu  et  à  ses  frères,  n'aura  pas  besoin  pour  acquérir 
une  signification  sacrificielle  de  s'extérioriser  en  des 
rites  compliqués,  mais  de  se  traduire  simplement  dans 
la  conduite  extérieure  de  Jésus  en  sa  passion.  Cf.  M. 
Lepin,  op.  cit.,  p.  737  sq. 

3°  Distinction  des  sacrifices  indirects  ou  rituels 
d'après  le  Lévitique.  —  Elle  ne  se  fait  point  d'une  façon 
tranchée  en  deux  catégories  :  sacrifices  sanglants  et 
non  sanglants.  L'holocauste  y  apparaît  en  premier  lieu  : 
c'est  le  sacrifice  d'adoration  dans  lequel  la  victime 
tout  entière,  gros  ou  petit  bétail,  est  offerte  à  Dieu  et 
est  consumée  totalement  par  le  feu  de  l'autel.  Lev., 
i,  1-17;  vi,  1-6;  xxn,  17-25. 

Puis  viennent  les  offrandes  agricoles,  le  sacrifice  de 
la  minehâh  où  l'on  offre  des  produits  végétaux  cultivés 
par  l'homme  et  servant  à  sa  nourriture,  ii,  1-16.  Ce 
sacrifice  a  pris  peu  à  peu  le  sens  et  le  caractère  d'un 
substitut  de  l'holocauste.  Num.,  xv,  1-16;  Ez.,  xlv, 
24;  xlvi,  5-13;  voir  A.  Vincent,  op.  cit.,  p.  204-212. 

Ensuite,  apparaissent  les  sacrifices  d'expiation,  qu'il 
s'agisse  du  hâlt'ât  (sacrifice  pour  le  péché  commis 
plus  ou  moins  involontairement,  Lev.,  iv,  1-35;  v, 
1-13;  vi,  17-23)  ou  du  'âsâm  (sacrifice  appelé  à 
expier  une  faute  commise  en  connaissance  de  cause. 
Lev.,  v,  14-26;  vi,  10;  vu,  1-7).  Ce  sont  des  sacrifices 
d'animaux  où  l'expiation  est  attachée  à  l'oblation  du 
sang.  On  n'oubliera  pas  que  l'holocause  et  la  minehâh 
ont  souvent  joué  dans  l'antiquité  israélite  le  rôle  de 
ces  deux  sacrifices  d'expiation.  A.  Vincent,  op.  cit., 
p.  159  sq.  Enfin  le  Lévitique  signale  les  sacrifices  de 
communion  zebah,  vu,  11-34;  ni,  1-17,  ofTerts  en 
action  de  grâces,  vu,  12-15. 

De  ces  rites  divins,  on  saisit  bien  le  trait  commun: 
l'idée  d'hommage  religieux,  de  donation  symbolique, 
les  différences  aussi  les  plus  apparentes  dans  les  buts 
poursuivis;  mais  «  il  ne  semble  pas  que  le  Lévitique 
mette  une  grande  différence,  du  point  de  vue  divin, 
entre  les  sacrifices  où  le  sang  coule  et  ceux  où  il  ne 
coule  pas.  Quant  au  concile  de  Trente,  s<ss.  xxn, 
c.  i,  il  ne  considère  pas  le  sacrifice  sanglant  et  le 
sacrifice  non  sanglant  comme  deux  espèces  du  même 
genre,  mais  il  les  oppose,  comme  le  dit  si  bien  le 
P.  Billot,  Sicut  rcprœsentativum  reprœscnlalo  ».  F..  Ma- 
sure, op.  cit.,  p.  35. 

Au  fond,  ce  qui  importe  du  point  de  vue  divin, 
même  dans  l'Ancien  Testament,  c'est  beaucoup  plus 
(pie  la  manière  d'offrir,  les  buts  poursuivis  et  l'esprit 
qui  inspire  l'offrande.  Aussi  les  prophètes  enveloppent- 
ils  les  formes  les  plus  diverses  de  sacrifice  dans  une 
même  critique  si  elles  ne  sont  point  accompagnées  de 
l'oblation  intérieure  qui  convient.  Michée,  vi,  6  et  7. 

4°  Distinction  dans  la  manière  d'offrir  le  sacrifice 
direct  ou  personnel  du  Nouveau  Testament.  —  Dans  le 
Nouveau  Testament,  l'oblation  sacrificielle  unique, 
ce  n'est  point  une  victime  inconsciente  qu'il  faut 
marquer  de  signes  expressifs  de  l'intention  d'offrande, 
c'est  le  Christ  qui,  consciemment,  se  donne  lui-même, 
c'est  son  oblation  volontaire  pour  la  gloire  de  son 
l'ère  et  noire  salut,  qui  forme  l'âme  ou  l'élément 
principal  du  sacrifice  parfait.  Sous  quelque  forme  que 
sera  offert  le  sacrifice  parfait,  il  requerra  avant  tout 
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cette  oblation  intérieure.  Mais  cette  oblation  se 
traduira  au  dehors  de  deux  manière  différentes  :  a )  par 
un  minimum  d'extériorisation  symbolique  sur  la  croix 
et  ce  sera  l'oblation  sanglante  du  Calvaire;  b)  par 
une  action  liturgique,  qui  sous  le  symbolisme  expres- 
sif du  pain  rompu  et  du  vin  dans  le  calice  d'une  façon 
non  sanglante,  préfigurera  à  la  Cène  et  commémorera 
à  la  messe  l'oblation  consommée  au  Calvaire.  Ainsi 
l'on  distinguera  dans  l'unique  oblation  du  Nouveau 
Testament  une  double  manière  de  l'offrir. 

1.  Le  sacrifice  sanglant  de  la  passion  et  de  la  mort 
du  Christ.  ■ —  L'Église  s'appuyant  sur  l'Écriture  et  la 
Tradition  reconnaît  une  signification  et  une  valeur 
sacrificielle  de  rédemption  à  la  passion  et  à  la  mort 
du  Christ.  Saint  Thomas  exprime  ainsi  cette  pensée  : 
«  Le  Christ  s'est  offert  lui-même  dans  1?  passion  pour 
nous;  et  ce  fait  d'avoir  enduré  la  passion  volontai- 
rement, a  été  souverainement  agréable  à  Dieu,  comme 
provenant  d'une  souveraine  charité.  D'où  il  suit  que 
la  passion  du  Christ  a  été  un  véritable  sacrifice.  » 
IIIa,  q.  xlviii,  a.  3. 

Au  fait,  l'oblation  qui  a  commencé  à  la  Cène,  qui 
s'est  manifestée  diversement  durant  la  passion  et 
s'est  consommée  sur  la  croix,  réalise  excellemment  la 
notion  de  sacrifice.  Elle  en  implique  les  deux  éléments 
intérieurs  et  extérieurs  nécessaires  :  l'âme  de  ce  sacri- 
fice, c'est  l'acte  sacerdotal  d' oblation,  plein  d'obéis- 
sance et  d'amour,  en  vertu  duquel  Jésus  fait  le  don 
total  de  sa  vie  et  se  dévoue  à  la  mort;  l'aspect  sensible 
et  extérieur  de  ce  sacrifice,  sans  avoir  rien  certes  d'un 
sacrifice  rituel,  ce  sont  les  gestes,  les  paroles,  les  atti- 
tudes du  Christ  que  traduisent  au  dehors,  depuis  la 
Cène  jusqu'à  la  mort  sur  la  croix,  sa  volonté  de  s'offrir, 
son  abandon  à  la  volonté  du  Père;  c'est  en  un  mot,  le 
sang  qui  coule,  non  pas  en  tant  que  signe  de  l'immo- 
lation criminelle  accomplie  par  les  juifs,  mais  en  tant 
que  signe  de  l'acceptation  spontanée  par  le  Sauveur 
du  sacrifice  de  sa  vie. 

Nous  ne  dirons  donc  pas  que  ce  sacrifice  de  la  passion 
et  de  la  mort  du  Sauveur  est  permanent  du  simple  fait 
que  l'hommage  intérieur  de  dévotion,  commencé  avec 
le  premier  instant  de  la  vie,  demeure  éternellement 
actuel.  Il  manque  à  cet  hommage  intérieur,  commencé 
avec  l'incarnation,  le  minimum  d'extériorisation  et  de 
signification  requise,  pour  le  sacrifice  proprement  dit. 
Il  lui  manque  aussi  la  détermination  positive  venue  de 
Dieu  pour  attacher  à  cet  hommage  la  signification  et 
la  valeur  de  sacrifice  rédempteur.  D'après  les  données 
de  l'Écriture  et  de  la  Tradition,  c'est  à  la  passion  et  à 
la  mort  du  Christ,  à  l'oblation  sanglante  du  Calvaire, 
qu'est  attachée  exactement  cette  signification  et  cette 
valeur. 

Si  nous  refusons  de  confondre  l'oblation  proprement 
sacrificielle  du  calvaire,  avec  l'hommage  journalier  de 
la  religion  parfaite  de  Jésus,  nous  ne  nions  point  que 
celui-ci,  d'ordre  moral,  prépare  le  vrai  sacrifice  du 
Calvaire  et  en  constitue  l'âme.  Avec  M.  Lepin,  nous 
le  reconnaissons  volontiers  :  «  De  même  que  le  Christ 
s'est  offert  dans  les  tourments  de  la  passion,  ainsi  il  a 
pu  s'offrir  et  incontestablement  il  s'est  offert,  à  chaque 
instant  de  sa  vie  mortelle,  sous  l'impulsion  de  la 
même  charité  sans  borne,  dirigeant  vers  le  Père  toutes 
ses  puissances  et  tous  ses  actes  humains,  réalisant 
d'une  manière  idéale  le  sacrifice  d'adoration,  de 
louange,  de  glorification,  d'amour,  que  la  créature 
libre  doit  offrir  d'elle-même  au  chrétien.  »  Op.  cit., 
p.  744. 

On  ne  peut  mieux  marquer  la  continuité  et  l'excel- 
lence de  la  religion  intérieure  parfaite  de  Jésus,  l'âme 
de  tout  vrai  sacrifice.  Mais  là  n'est  point  adéquate- 
ment le  vrai  sacrifice  humain,  la  donation  sensible  et 
extérieure  telle  que  Dieu  l'a  voulue  pour  la  Rédemp- 
tion  du   monde.    Il   nous   paraît   plus    conforme   au 


langage  traditionnel  de  réserver  le  nom  de  sacrifice 
proprement  dit  à  l'oblation  réalisée  dans  la  passion 
et  la  mort  du  Christ.  Là  est  l'unique  oblation  sacri- 
ficielle offerte  immédiatement  par  le  Christ  lui-même. 
L'oblation  intérieure  de  Jésus,  donnant  toute  sa  vie, 
tout  en  étant  infiniment  glorieuse  au  Père  et  méri- 
toire pour  nous,  reste  de  l'ordre  des  sacrifices  moraux, 
qui  ne  réalisent  pas  adéquatement  la  notion  de 
sacrifice. 

2.  Le  sacrifice  non  sanglant,  rituel  de  la  Cène  et  de 
la  messe.  —  La  foi  nous  enseigne  qu'à  la  Cène,  Jésus 
s'est  offert  comme  sur  la  croix  ;  c'était  le  même  sacri- 
fice identique  pour  le  prêtre  et  la  victime,  différent  par 
le  mode  d'oblation,  car,  à  la  Cène,  le  Christ  s'offre 
d'une  façon  non  moins  réelle,  mais  d'une  façon  rituelle, 
sous  l'image  pré  figurative  de  son  immolation  réelle  du 
lendemain.  La  Cène  a  tous  les  caractères  du  sacrifice 
rituel  :  «  C'est  l'oblation  de  la  victime,  actuellement  et 
simplement  destinée  à  être  immolée,  et  rendue  pré- 
sente sous  les  signes  figuratifs  de  cette  immolation 
prochaine;  comme  telle  dès  maintenant  offerte  à 
Dieu  en  véritable  sacrifice.  »  M.  Lepin,  op.  cit., 
p.  696.  Cette  représentation  sensible  marque  à  la  fois 
la  volonté  de  Jésus  d'offrir  son  corps  et  son  sang  et  son 
intention  d'éterniser  son  offrande,  de  donner  à  l'huma- 
nité le  sacrifice  visible  et  rituel,  approprié  à  sa  nature; 
il  met  entre  les  mains  de  son  Église  la  vérité  et  le 
mérite  de  sa  propre  oblation  sous  la  forme  du  rite 
eucharistique,  qui  rappellera,  représentera  l'oblation 
sanglante  du  Calvaire.  C'est  le  véritable  sacrifice  non 
sanglant  de  la  nouvelle  Alliance!  Offrande  symbolique, 
sous  les  espèces  séparées  du  pain  et  du  vin,  de  la 
personne  vivante  même  du  Christ  :  «  Après  avoir 
célébré  la  Pâque  ancienne  que  la  multitude  des  enfants 
d'Israël  immolait  en  mémoire  de  la  sortie  d'Egypte,  il 
a  institué  la  Pâque  nouvelle,  savoir  sa  propre  per- 
sonne (seipsum)  qui  devait  être  immolée  sous  des 
signes  visibles,  par  l'Église  au  moyen  des  prêtres  en 
mémoire  de  son  passage  de  ce  monde  au  Père.  » 
Conc.  Trid.,  sess.  xxn,  c.  i,  Denz.-Bannw.,  n.  938.  «  Et 
parce  que,  dans  ce  divin  sacrifice  qui  s'accomplit  à  la 
messe,  ce  même  Christ  est  contenu  et  immolé  d'une 
manière  non  sanglante,  qui  s'est  offert  lui-même  une 
seule  fois  sur  l'autel  de  la  croix,  d'une  manière  san- 
glante, le  saint  concile  enseigne  que  ce  sacrifice  est 
véritablement  propitiatoire.  C'est,  en  effet,  une  seule 
et  même  hostie,  et  le  même  l'offre  maintenant  par  le 
ministère  des  prêtres  qui  s'offrit  alors  lui-même  sur 
la  croix,  la  seule  différence  étant  dans  la  manière  de 
l'offrir.  »  Ibid.,  c.  n,  n.  940. 

5°  Sacrifices  frais  et  sacrifices  faux.  —  Les  vrais 
sacrifices,  selon  la  Révélation,  sont  ceux  qui  sont 
offerts  au  vrai  Dieu,  selon  les  rites  établis  par  l'Ancien 
ou  le  Nouveau  Testament,  et  avec  les  dispositions 
morales  convenables.  Ils  sont  offerts  par  des  ministres 
spécialement  députés  à  cet  office  :  les  prêtres. 

Les  faux  sacrifices  sont  ceux  qui  sont  offerts  aux 
idoles:  les  sacrifices  qui  ne  sont  pas  offerts  avec  les 
dispositions  morales  convenables  sont  vains  pour  ceux 
qui  les  offrent  ainsi. 

IV.  L'obligation  morale  et  religieuse  des 
sacrifices.  —  En  lui-même,  le  sacrifice  est  un  hom- 
mage réservé  à  Dieu.  C'est  une  dette  spéciale  que 
nous  lui  devons  comme  au  Maître  souverain  de  la 
vie  et  de  la  mort  et  de  tous  les  biens  que  nous  pos- 
sédons. IIa-IIa!,  q.  lxxxv,  a.  1  et  2.  Étant  l'acte 
spécial,  caractérisé  par  ce  fait  qu'on  l'accomplit  à 
l'honneur  de  Dieu,  il  appartient  à  une  vertu  déter- 
minée, la  vertu  de  religion.  Mais  il  peut,  sous  l'inspi- 
ration d'autres  vertus,  également  ordonnées  à  pro- 
mouvoir l'honneur  de  Dieu,  s'enrichir  pratiquement  de 
finalités  qui  dépassent  le  simple  acquittement  d'une 
dette  religieuse.  "Voir  L.  Menessicr,  La  religion,  p.  367. 
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Puisque  l'offrande  du  sacrifice  relève  de  la  loi 
naturelle  et  que  celle-ci  oblige  tous  les  hommes,  tous 
sont  donc  tenus  d'offrir  le  sacrifice  à  Dieu.  Mais  quel 
sacrifice?  «  Il  y  a,  remarque  saint  Thomas,  q.  i.xxxv, 
a.  1,  deux  sortes  de  sacrifice  :  le  premier,  le  principal, 
est  le  sacrifice  intérieur,  à  quoi  tous  sont  tenus;  car 
tout  le  monde  est  tenu  d'offrir  à  Dieu  une  âme  dévote. 
L'autre  est  le  sacrifice  extérieur  qui  se  divise  en  deux. 
Il  y  a,  en  effet,  un  sacrifice  dont  toute  la  valeur  morale 
réside  en  l'oblation  des  biens  extérieurs,  fait  à  Dieu 
en  témoignage  de  soumission  à  sa  divinité.  L'obli- 
gation en  est  diverse  pour  ceux  qui  sont  sous  la  Loi, 
ancienne  ou  nouvelle,  et  pour  ceux  qui  n'ont  pas  vécu 
sous  la  Loi.  Sous  le  régime  de  la  Loi,  des  sacrifices 
déterminés  sont  obligatoires  conformément  aux 
prescriptions  légales.  Ceux,  au  contraire  qui  n'étaient 
pas  sous  la  Loi,  étaient  tenus  à.  certains  sacrifices 
extérieurs  qu'il  devaient  faire  à  l'honneur  de  Dieu; 
en  convenance  avec  le  milieu  où  ils  vivaient.  Mais  ils 
n'étaient  point  obligés  de  manière  déterminée  à  tel 
ou  tel  sacrifice.  »  A  ces  considérations,  l'on  objecte  que 
les  sacrifices  ont  le  rôle  de  signes,  et  que  ce  genre  de 
symboles  échappe  à  bien  des  gens.  C'est  vrai,  «  et 
tous  ne  connaissent  point  explicitement  la  vertu  des 
sacrifices,  mais  du  moins  en  ont-ils  une  connaissance 
implicite,  tout  comme  ils  ont  une  foi  implicite  ».  Ibid., 
ad  2um.  Ils  sont  tenus  dans  la  mesure  où  ils  savent. 

V.  Valeur  religieuse  respective  des  différents 
sacrifices.  -  1°  Les  sacrifices  anciens  avant  la  Loi.  — 
Les  peuples  anciens  ont  incarné  leur  religion  dans  des 
rites  sacrificiels  qui  cherchaient  à  balbutier  les  senti- 
ments do  dépendance,  de  reconnaissance,  d'implora- 
tion, d'expiation  qui  étaient  au  fond  des  cœurs,  et  qui 
devaient,  en  conséquence,  les  rapprocher  delà  divinité. 

Le  jugement  que  l'on  portera  sur  les  économies 
sacrificielles  anciennes  dépend  du  jugement  que  l'on 
porte  sur  la  valeur  des  formes  anciennes  de  la  religion, 
et  sur  la  religion  tout  court. 

Ou  bien,  l'on  part  d'une  métaphysique  panthéiste, 
ou  athée,  et  l'on  ne  voit  dans  les  économies  sacrifi- 
cielles anciennes  ou  modernes  (païens,  primitifs 
actuels)  qu'une  vaste  illusion,  qu'erreur,  sauvagerie, 
cruauté,  magie.  Tel  est  le  jugement  d'A.  Loisy,  Essai 
historique  sur  le  sacrifice,  Paris,  1920,  p.  467-540; 
spécialement,  p.  522  :  «  La  plus  lointaine  origine  du 
sacrifice,  son  premier  rudiment  est  dans  la  magie 
primitive  et  naïve  de  l'homme  inculte.  »  P.  523. 
«  L'histoire  du  sacrifice,  comme  en  général  celle  de  la 
religion,  s'est  déroulée  suivant  une  certaine  logique 
dont  on  peut  dire  qu'elle  a  peu  à  peu...  rationalisé, 
moralisé  des  pratiques  en  elles-mêmes  dépourvues  de 
raison  et  de  moralité.  Le  point  de  départ  est  dans 
l'absurdité  nue,  évidente  pour  nous,  de  L'opération 
magique  et  du  don  rituel...  »  Ht  encore  p.  525  :  «  Que 
l'action  sacrée  poursuive  un  effet  positif  ou  un  effet 
négatif,  qu'elle  prétende  réaliser  le  bien  temporel  et 
matériel,  ou  le  bien  spirituel  et  moral,  la  fortune 
immortelle  de  l'homme,  ou  qu'elle  veuille  écarter  le 
mal,  mal  physique  de  la  maladie,  mal  moral  du  péché, 
elle  se  perd  dans  le  vide  et  les  idées  qui  la  supportent 
ou  par  lesquelles  elle  essaie  de  se  justifier  sont  pareil- 
lement fragiles.  Les  économies  de  salut  ne  sont  pas  en 
elles-mêmes  quelque  chose  de  plus  solide,  de  mieux 
éprouvé,  de  plus  fermement  garanti,  (pie.  les  rites 
totémiques  des  Arunta  d'Australie.  >•  <;'csi  l'illusion 
universelle,  p.  53  :  «  L'histoire  de.  l'action  sacrée 
apparaît  donc  comme  celle  de  l'illusion  la  plus  tenace 
dont  ait  été  possédée,  dont  soit  encore  pénétrée 
l'humanité.  Effort  incessant,  confus  et  incertain, 
coûteux  certes,  douloureux  même,  et  révoltant  en 
beaucoup  d'endroits.  Irrationnel  au  fond,  et  vain 
pour  acheter  le  libre,  usage  des  choses  de  ce  monde... 
Action    magique  à   son    point    de    départ)  le    sacrifice 


n'a  jamais  cessé  de  l'être,  tout  en  se  développant  en 
une  sorte  de  rançon  universelle  pour  le  salut  des 
hommes  dans  le  temps  et  dans  l'éternité.  » 

Une  fois  écartée  la  valeur  théocentrique  des  sacri- 
fices anciens,  A.  Loisy  leur  reconnaît  cependant  une 
valeur  pratique.  «  Avant  de  condamner  sans  phrases 
le  mirage  de  la  religion  et  l'appareil  de  l'action  sacrée 
comme  un  simple  gaspillage  des  ressources  et  des  forces 
sociales,  il  convient  donc  d'observer  que  la  religion 
ayant  été  la  forme  de  la  conscience  sociale  et  l'action 
sacrée  l'expression  de  cette  conscience,  la  perte  fut 
compensée  par  un  gain...  »  P.  537.  Quel  fut  ce  gain? 
Ce  fut  une  certaine  satisfaction,  par  des  procédés 
illusoires,  donnée  a  des  besoins  éternels  de  l'homme  : 
le  besoin  religieux  de  la  confiance  en  la  vie,  le  besoin 
religieux  de  cohésion  sociale,  le  besoin  religieux  de 
dévouement  à  la  société.  La  religion,  par  les  sacrifices, 
créait  cette  confiance,  consacrait  ce  lien  et  encoura- 
geait ce  dévouement.  » 

Ce  jugement  pessimiste  ne  s'impose  ni  comme 
unique  interprétation  valable  des  faits,  ni  surtout 
comme  véritable  explication  métaphysique  du  phéno- 
mène religieux.  Dieu  existe,  la  religion  est  un  devoir, 
l'homme  doit  à  Dieu  l'hommage  intégral  de  son  être, 
corps  et  âme.  Les  sacrifices  anciens  ont  valu  ce  que 
valait  devant  Dieu  la  religion  qu'ils  exprimaient.  Ils 
n'ont  pu  être  que  des  balbutiements  religieux;  mais 
ils  traduisaient  cependant  un  élan  vers  la  divinité. 
Sous  les  mythes  et  les  attitudes  religieuses  les  plus 
diverses  des  primitifs,  il  faut  savoir  «  retrouver  la 
figure  cachée  du  mouvement  vers  Dieu  ».  Masure, 
op.  cit.,  p.  18.  Voir  Lemonnier,  Précis  de  sociologie, 
p.  418-426.  Ainsi  en  juge  J.  Grimai,  Le  sacerdoce  et  le 
sacrifice  de  Moire-Seigneur  Jésus-Christ,  p.  77-78.  «  On 
n'oserait  dire  que  toutes  les  immolations  et  commu- 
nions en  dehors  du  Tabernacle  et  du  Temple  d'Israël, 
n'auront  été  que  superstition,  sacrilège  et  orgie.  Même 
dans  le  culte  grec,  si  foncièrement  idolàtrique  et  sen- 
suel, nous  croyons  saisir  par  instant,  une  ombre  et 
plus  qu'une  ombre  de  la  religion  vraie.  Dans  les  deux 
grands  tragiques,  Eschyle  et  Sophocle,  ne  percevons- 
nous  pas,  sous  les  formules  d'invocation,  l'attitude  et 
l'accent  d'une  âme  qui  adore?  Ht  pourquoi  le  senti- 
ment religieux  aurait-il  été  moins  vivace  que  les 
autres  nobles  instincts  qui  survécurent  au  sein  des 
ténèbres  et  de  la  corruption?  » 

Mais  il  faut  aussi  constater  les  déviations.  Hlles  sont 
venues  de  l'idée  insuffisante  ou  fausse  que  les  anciens 
se  sont  faite  de  la  divinité.  Ils  l'ont  honorée  selon 
l'idée  imaginaire  qu'ils  s'en  faisaient;  lui  prêtant  leurs 
liassions,  ils  l'ont  traitée  en  conséquence.  Les  histo- 
riens des  religions  le  reconnaissent.  «  Que  le  Dieu  soit 
père,  ami.  ou  tyran,  l'âme  croyante  parait  avoir 
comme  l'instinct  du  sacrifice.  Mue  par  l'amour,  elle 
veut  faire  hommage  de  ce  qu'elle  a  de  plus  précieux; 
inspirée  par  la  crainte,  elle  veut  acheter  par  un  aban- 
don partiel  de.  ses  biens  la  possession  paisible  du  reslr. 
Mais  cette  offrande  peut  prendre  deux  formes  dis- 
tinctes :  renoncer  à  ses  passions  pour  plaire  à  ses  dieux 
en  devenant  plus  raisonnable,  ou  renoncer  à  ses  préro- 
gatives humaines,  pour  marquer  plus  d'humilité  et  de 
sujétion.  Dans  les  deux  cas,  le  sacrifice  est  réel,  (.'est 
là  sans  doute  ce  qui  a  rendu  possible  tant  d'illusions 
lamentables.  Le  fidèle  croyail  servir  ses  dieux  parce 
qu'il  leur  immolait  vraiment  soit  sa  dignité  d'homme, 
soit  ses  affections  les  plus  vives,  connue  dans  l'oblation 
de  ses  entants.  Mais  l'une  de  ces  formes  conduit  a 
l'amélioration  progressive  de  l'humanité,  l'autre  à  sa 
déformation  croissante.  »  Pinard  de  La  Boullaye, op. cit., 
t.  il,  p.  1!»'.).  Autre  déformation  naturelle  à  la  religion 
humaine  :  ce  fut  le.  formalisme  qui  vida  des  gestes  qui 
devaient  cire  pleins  d'un  élan  d'âmes  et  de  prières,  cl 
crut  par  là  satisfaire  à  bon  marché  les  exigences  divines. 
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Quoi  qu'il  en  soit  de  ces  déviations,  il  reste  que  selon 
l'exigence  des  besoins  éternels  de  l'homme,  il  y  avait 
dans  le  mouvement  profond  qui  entraînait  celui-ci  à 
reconnaître  par  les  sacrifices  Dieu  comme  principe 
de  la  création  et  fin  dernière  à  laquelle  il  faut  tout 
rapporter,  quelque  chose  de  noble  et  de  grand  mora- 
lement :  la  reconnaissance  individuelle  et  sociale  de 
la  maîtrise  divine,  l'effort  vers  la  réparation  du  péché, 
la  tendance  plus  ou  moins  efficace  à  une  communion 
autour  de  la  table  du  dieu  considérée  comme  une 
table  de  famille  qui  reliait  la  divinité  aux  hommes  et 
ceux-ci  entre  eux.  Sur  cette  valeur  relative  de  l'insti- 
tution sacrificielle  dans  l'antiquité,  voir  M.  de  La 
Taille,  dans  Eucharislia,  p.  153  à  158. 

2°  Les  sacrifices  de  la  Loi.  —  1.  Par  rapport  aux 
sacrifices  des  gentils.  —  Ils  ont  la  valeur  d'une  disci- 
pline et  d'une  épuration  de  l'institution  sacrificielle  de 
la  loi  de  nature;  ils  sont  une  réaction  contre  les  cor- 
ruptions du  paganisme,  et  un  redressement  des  concep- 
tions formalistes  et  intéressées,  une  aide  au  peuple 
choisi  pour  s'élever  à  une  intelligence  plus  spiritua- 
liste  du  culte.  Cf.  M.  de  La  Taille,  Esquisse  du  mystère 
de  la  foi,  p.  64. 

2.  Par  rapport  au  sacrifice  parfait  de  la  plénitude 
des  temps.  —  Les  sacrifices  de  la  Loi  apparaissent 
comme  des  ombres,  des  figures,  des  choses  impar- 
faites, egena  elemenla  :  «  Il  est  impossible  que  le  sang 
des  taureaux  et  des  boucs  enlève  les  péchés.  »  Heb., 
x,  4.  «  Les  sacrifices  et  les  oblations  offerts  ne  peuvent 
amener  à  la  perfection,  au  point  de  vue  de  la  cons- 
cience, celui  qui  rend  ce  culte.  »  Heb.,  ix,  9.  Aussi 
l'Église  enseigne-t-elle  que  ni  les  gentils,  par  la  puis- 
sance de  la  nature,  ni  les  juifs,  par  la  lettre  des  lois  de 
Moïse,  n'ont  été  délivrés  du  péché  et  n'ont  pu  s'en 
relever.  Conc.  Trident.,  sess.  vi,  c.  vi,  Denz.-Bannw., 
n.  793.  Les  sacrifices  de  la  loi  figuraient  le  seul  vrai 
sacrifice  agréable  à  Dieu,  celui  de  la  Croix. 

En  eux-mêmes,  cependant,  ils  n'étaient  pas  dénués 
de  toute  valeur  morale  et  religieuse  :  ils  valaient  ce  que 
valait  la  religion  intérieure  de  ceux  qui  les  olTraient; 
ils  ne  réalisaient  donc  toute  cette  valeur  qu'autant 
qu'ils  étaient  l'expression  véridique  des  sentiments 
d'adoration,  de  reconnaissance,  de  contrition,  de 
soumission  de  la  part  de  l'offrant.  Saint  Thomas 
marque  bien  cette  valeur  relative.  IIa-IIœ,  q.  cm,  a.  2. 
Après  avoir  affirmé  que  ces  rites  de  la  Loi  ne  pouvaient 
par  eux-même  purifier  du  péché,  il  ajoute  :  «  Mais  au 
temps  de  la  Loi,  l'âme  des  fidèles  pouvait  s'unir  par 
la  foi  (implicite)  au  Christ  incarné  et  souffrant,  et 
ainsi  être  justifiée  par  la  foi  du  Christ.  L'observation 
de  ces  rites  était  une  sorte  de  profession  de  cette  foi. 
C'est  pourquoi,  dans  la  Loi  ancienne,  on  offrait  des 
sacrifices  pour  le  péché,  non  que  ces  sacrifices  puri- 
fiassent (directement  et  par  eux-mêmes)  du  péché, 
mais  parce  qu'ils  étaient  comme  une  profession  de  la 
foi  qui  purifiait  du  péché...  Celui-ci  était  remis  non 
par  la  vertu  des  sacrifices,  mais  grâce  à  la  foi  et  à  la 
dévotion  de  ceux  qui  les  offraient.  Lev.,  iv,  26,  31; 
v,  10.  »  Sur  cette  valeur  réelle,  morale  et  religieuse, 
mais  imparfaite  et  relative  des  sacrifices  de  la  Loi, 
art.  Sacrifice,  dans  Dictionn.  de  la  Bible,  t.  v,  col.  1333  ; 
ici,  l'art.  Lévitique,  col.  496;  et  A.  Médebielle,  L'ex- 
piation dans  le  Nouveau  et  l'Ancien  Testament,  t.  i, 
Rome,  1924,  p.  165. 

3°  Valeur  du  sacrifice  parfait  de  la  nouvelle  Alliance. 
—  1.  Le  sacrifice  absolu  de  la  passion  et  de  la  mort  du 
Christ.  —  a)  C'est  un  sacrifice  proprement  dit,  trans- 
cendant à  tous  les  sacrifices.  —  Ce  sacrifice  réalise 
d'une  façon  éminente  la  notion  du  sacrifice  parfait  : 
témoignage  extérieur  le  plus  saisissant,  rendu,  sous 
l'inspiration  d'obéissance  et  d'amour  le  plus  pur,  aux 
droits  souverains  de  la  sainteté,  de  la  justice  de  Dieu. 

Voir  un  très  beau  développement  de  Mgr  Hedley, 


La  sainte  eucharistie,  trad.  Roudière,  Paris,  1908, 
p.  195-196;  cité  dans  J.  Rivière,  Le  dogme  de  la  rédemp- 
tion. Étude  théologique,  3e  éd.,  Paris,  1931,  p.  210;  et 
cf.  ici,  art.  Rédemption,  t.  xm,  col.  1976  sq. 

Ajoutons  qu'avec  la  passion  et  la  mort  du  Christ, 
nous  sommes  en  face  du  plus  vrai  des  sacrifices, 
Verissimum  sacrificium  (S.  Augustin);  nous  avons  là, 
réalisés  au  maximum  tous  les  éléments  extérieurs  et 
intérieurs  du  sacrifice  proprement  dit.  S.  Thomas, 
IIP,  q.  xlviii,  a.  3  :  Sacrificium  proprie  dieitur  aliquid 
factura  in  honorem  proprie  Geo  debitum  ad  eum  pla- 
candum. 

Et  ce  n'est  que  là,  entre  la  Cène  et  le  Calvaire,  que 
se  consomme  suivant  l'institution  divine,  suivant  la 
volonté  du  Père,  le  sacrifice  véritable  et  parfait  de  la 
rédemption.  Les  autres  actes  du  Christ  étaient  infi- 
niment méritoires  et  offraient  au  Père  l'hommage  de  la 
religion  parfaite;  c'est  uniquement  dans  l'oblation 
sensible,  extériorisée  à  la  Cène  et  au  Calvaire,  que 
s'exerçait  la  force  propitiatoire  de  la  donation  sacrifi- 
cielle du  corps  et  du  sang  du  Sauveur. 

b)  Valeur  unique  et  définitive  du  sacrifice  absolu  de 
la  croix.  —  Cette  valeur  tient  à  deux  choses  :  d'une 
part  à  ce  que  c'est  l'acte  de  donation  totale  le  plus 
pénétré  de  renoncement  qui  soit  sorti  d'un  cœur 
humain  sous  l'inspiration  de  la  charité  et  de  l'obéis- 
sance la  plus  parfaite;  d'autre  part  à  ce  que  cet  acte 
humain  était  approprié  par  une  personne  divine  ayant 
assumé  la  nature  humaine,  et  qui  dès  lors  participait 
à  la  dignité  divine.  Ainsi  ce  sacrifice  de  l'Homme- 
Dieu  se  trouvait  posséder  une  valeur  d'adoration  et 
de  réparation  surabondante,  compensant  et  au  delà 
toute  désobéissance  humaine.  C'est  la  doctrine  de 
saint  Thomas  :  «  Le  Christ  en  souffrant  par  amour  et 
obéissance,  a  offert  à  Dieu  beaucoup  plus  que  ne 
l'exigeait  la  compensation  de  toutes  les  fautes  du 
genre  humain  et  cela  :  1°  à  cause  du  grand  amour  qui 
l'a  porté  à  souffrir;  2°  à  cause  de  la  dignité  de  la  vie, 
la  vie  d'un  Homme-Dieu;  3°  à  cause  de  l'étendue  et 
de  la  grandeur  de  la  souffrance  endurée.  »  III1, 
q.  xlviii,  a.  2  et  3.  On  trouvera  le  même  langage  chez 
les  mystiques  :  voir  P.  de  Cendren,  L'idée  du  sacerdoce 
et  du  sacrifice  de  Jésus-Christ,  chez  les  théologiens 
modernes  :  C.  Pell,  Das  Dogma  von  der  Siïndc  und 
Erlosung.  p.  69  et  90-91;  Franzelin,  Tractatus  de 
Verbo  incarnato,  3°  éd.,  p.  504;  J.  Rivière,  op.  cit.. 
p.  262  à  295. 

'1.  L'oblation  rituelle  non  sanglante  de  la  Cène. 
L'oblation  non  sanglante  de  la  Cène,  où  le  Christ 
s'offre  directement  et  se  voue  en  quelque  sorte  à 
l'immolation  du  Calvaire  sous  le  si^ne  rituel  de  cette 
immolation,  quoiqu'elle  ne  soit  point  en  soi  nécessaire 
au  sacrifice  de  la  Croix  (dont  elle  constituerait  seule 
l'oblation  unique  et  nécessaire)  est  en  rapport  très 
étroit  avec  lui;  elle  en  est  la  préfiguration,  en  quelque 
sorte  les  arrhes.  Cette  oblation  non  sanglante,  en  tant 
que  donation  totale  du  corps  et  du  sang  du  Christ, 
constitue  déjà  une  oblation  sacrificielle  qui  participe 
à  la  valeur  unique  du  sacrifice  de  la  Croix. 

Cette  oblation  en  tant  qu'elle  se  revêt  d'une  forme 
rituelle  précise  regarde  surtout  l'avenir.  «  Le  rite 
accompli  à  la  Cène  a  sa  raison  d'être  en  ce  qu'il  inau- 
gure le  sacrifice  rituel  de  l'eucharistie,  que  le  Christ 
veut  laisser  à  son  Église.  Son  rapport  avec  la  Croix  est 
celui  du  symbole  avec  la  chose  à  représenter,  parce 
que  le  sacrifice  eucharistique  étant,  l'application  du 
sacrifice  rédempteur,  doit  lui  être  relatif.  Et  c'est  bien 
à  raison  de  cette  relation  étroite  que  Jésus  accomplit 
le  rite  sous  le  coup  de  la  mort,  et  autant  que  possible 
dans  l'actualité  de  sa  passion.  »  M.  Lepin,  L'idée  du 
sacrifice  de  la  messe,  p.  697. 

3.  L'oblation  non  sanglante  de  la  messe.  -  Llle  est 
tout  entière  suspendue  à  la  valeur  absolue  du  sacrifice 
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commencé  à  la  Cène  et  consommé  au  Calvaire.  Par  ces 

paroles  :  «  Faites  ceci  en  mémoire  de  moi  »,  le  Sauveur 
nous  confie  le  soin  de  refaire  ce  qu'il  a  fait  à  la  Cène; 
il  nous  met  entre  les  mains  le  don  qu'il  a  offert  :  son 
corps  et  son  sang;  avec  les  dispositions  morales  non 
rétractées  dans  lesquelles  il  offrait,  pour  que  nous  nous 
l'appropriions  et  que  son  sacrifice  rédempteur  devienne 
le  nôtre.  Il  ne  s'agit  pas  de  refaire  du  Sauveur  une 
victime;  la  victime  a  été  constituée  une  fois  pour 
toute  et  agréée  éternellement;  il  s'agit  de  nous 
approprier  cette  victime  pour  faire  don  à  Dieu  du 
corps  et  du  sang  du  Sauveur  réellement  présents  sous 
le  signe  représentatif  de  sa  mort;  il  ne  s'agit  pas  par  là 
d'obtenir  une  nouvelle  rédemption,  comme  si  l'unique 
oblation  sanglante  du  Calvaire  eût  été  insuffisante; 
il  s'agit  simplement  d'en  appliquer,  d'en  monnayer 
les  mérites.  Entre  la  messe  et  la  Cène,  il  y  a  identité 
de  don  olTert,  identité  de  rite,  mais  différence  dans  la 
manière  dont  s'accomplit  le  rite.  «  A  la  Cène,  l'Église 
n'offrait  pas,  mais  Jésus-Christ  tout  seul;  encore 
moins  offrait-elle  par  le  ministère  de  ses  prêtres  dont 
la  fonction  n'était  pas  encore  instituée.  Elle  offre  à  la 
messe,  et  elle  y  offre  par  ses  prêtres.  A  la  Cène,  il  ne 
se  faisait  pas  une  commémoraison  de  l'événement 
sanglant,  lequel  n'était  pas  encore  révolu;  mais  cet 
événement  était  préfiguré  dans  une  image  sacramen- 
telle qui  l'engageait  devant  Dieu.  La  messe  commémore 
ce  qui  est  passé;  elle  n'en  donne  point  les  arrhes,  mais 
en  fait  valoir  le  prix...  »  M.  de  La  Taille,  Esquisse, 
p.   19. 

Pour  l'appréciation  de  la  valeur  relative  du  sacrifice 
de  la  messe,  il  ne  faut  oublier  ni  l'identité  du  don  offert 
à  la  Cène,  au  Calvaire,  et  à  la  messe,  ni  l'identité  de 
l'unique  prêtre  principal,  ni  la  différence  des  sacrifi- 
cateurs visibles.  Si  l'on  envisage  le  don,  le  corps  et  le 
sang  rédempteur  offert  à  la  messe  pour  l'Église  univer- 
selle possèdent  une  valeur  surabondante  de  satis- 
faction; si  l'on  envisage  l'action  sainte  de  l'Kglise  qui 
offre,  celle-ci  est  variable  et  finie;  de  ce  point  de  vue 
les  différentes  messes  peuvent  varier  de  valeur  entre 
elles  :  «  Mais  toutes  dépassent  en  valeur  la  simple 
contribution  et  le  simple  apport  de  l'Église  universelle 
et  de  tels  membres,  ou  agents  particuliers,  vu  que 
toutes  empruntent  à  la  victime  un  surcroit  qui  majore 
incomparablement  le  prix  de  notre  acte  oblateur.  » 
M.  de  La  'faille,  dans  Eucharistie,  p.  172.  Nous  aurons 
toujours  à  puiser  dans  le  trésor  inépuisable  de  l'unique 
oblation  rédemptrice.  Le  tout  est  de  progresser  dans 
notre  union  au  Christ-Prêtre  et  victime  pour  progres- 
ser dans  noire  mise  en  valeur  de  son  unique  sacrifice 
rédempteur. 

Ainsi,  en  résumé,  l'oblation  sanglante  du  Calvaire, 
émanée  jadis  de  la  charité  du  Christ  obéissant  jusqu'à 
la  mort,  apparaît  comme  toujours  opérante  dans 
l'actualisation  de  la  Rédemption  non  seulement  au 
Ciel  dans  l'interpellation  du  Souverain-Prêtre  pour 
nous,  mais  sur  la  terre  dans  toutes  les  oblations  parti- 
culières et  subordonnées,  qui  en  étendent  le  fruit 
dans  le  temps  et  dans  l'espace  à  l'universalité  de 
l'Église.  Ainsi  par  la  médiation  du  Prêtre  et  de  la 
Victime  parfaite  se  trouvent  amenés  à  leur  perfection, 
consommés,  valorisés,  achevés  les  sacrifices  des 
hommes,  devenus  capables  d'offrir  les  sacrifices  spiri- 
tuels requis  par  l'institution  du  culte  en  esprit  et  eu 
vérité.  Ainsi  dans  le  sacrifice  de  la  nouvelle  Alliance 
s'éclaire  aux  yeux  de  la  Tradition  chrétienne  la  signi- 
fication profonde  de  l'économie  des  sacrifices  : 
«  Tous  les  sacrifices  anciens  ont  de  diverses  manières 
symbolisé  le  sacrifice  unique  dont  nous  célébrons  la 
mémoire.  »  S.  Augustin  Contra  Faustum,  1.  VI,  c.  v, 
P.    /..,  t.   XI. Il,  col.   231.   «  'foules   les   choses  qui   sont 

appelées  sacrifices  ont  lieu  à  la  ressemblance  d'un 
certain   vrai  sacrifice...   Les  uns  en   sont    des   contre 


façons...  les  autres  annoncent  le  seul  vrai  sacrifice  qui 
devait  être  offert  pour  les  péchés;  maintenant  de  ce 
sacrifice  consommé,  les  chrétiens  célèbrent  la  mémoire 
par  la  sacro-sainte  oblation  et  participation  du  corps 
et  du  sang  du  Christ.  »  Ibid.,  1.  XX,  c.  xvm,  col.  382. 

Ainsi  à  l'autel,  l'Église,  corps  du  Christ,  apprend  du 
Sauveur  qui  est  sa  tête  à  s'offrir  :  «  Le  sacrifice  ie  plus 
glorieux,  le  plus  excellent,  qui  puisse  lui  être  offert, 
c'est  nous-même,  sa  Cité,  et  c'est  le  mystère  que  nous 
célébrons  dans  nos  oblations.  »  De  ciu.  Dci,  1.  XIX, 
c.  xxiii,  5,  t.  xli,  col.  655.  «  Toute  la  cité  rachetée, 
c'est-à-dire  l'assemblée  des  fidèles  et  la  société  des 
saints,  est  le  sacrifice  universel  offert  à  Dieu  par  le 
grand  Prêtre  qui  s'est  offert  pour  nous  dans  sa  Passion 
pour  faire  de  nous  le  corps  d'une  tête  si  noble.  Tel  est 
le  sacrifice  des  chrétiens  :  être  tous  un  seul  corps  en 
Jésus-Christ,  et  c'est  ce  mystère  que  l'Église  célèbre 
dans  ce  sacrement  de  l'autel  où  elle  apprend  à  s'offrir 
elle-même  dans  l'oblation  qu'elle  fait  à  Dieu.  »  Ibid., 
I.  \.  c.  vi,  col.  284. 

De  là,  cette  merveilleuse  unité  du  sacrifice  chrétien 
et  son  identité  avec  celui  du  Calvaire  :  «  L'unité  de 
l'Église  chrétienne  ne  se  laisse  pas  partager  en  plusieurs 
hosties  et  plusieurs  sacrifices.  Tous  ces  fragments 
d'holocauste,  si  nous  pouvons  ainsi  dire,  font  partie 
d'un  seul  holocauste  d'une  plénitude  universelle.  Tant 
de  victimes  ne  sont  que  les  membres  d'une  victime 
unique  qui  célèbre  sur  la  croix  son  oblation  sanglante, 
et  dans  l'eucharistie  son  oblation  non  sanglante,  et 
qui  s'incorpore  toute  oblation,  sanglante  ou  non,  de 
ses  membres  comme  des  éléments  de  sa  propre  immo- 
lation. »  Thomassin,  De  Verbo  incarnato,  1.  X,  c.  xx, 
n.  4,  éd.  Vives,  t.  iv,  p.  388. 

Par  la  médiation  de  l'oblation  parfaite  de  l'Homme- 
Dieu,  toute  l'économie  sacrificielle  prend  son  sens  : 
un  sacrifice  temporel  rayonne  dans  son  efficacité  sur 
le  passé  comme  sur  l'avenir. 

Outre  la  bibliographie  des  articles  Eucharistie,  LÉVI- 
tique,  Messe,  Rédemption,  de  ce  dictionnaire,  on  pourra 
se  référer  aux  ouvrages  suivants  : 

1°  Ouvrages  catholiques.  —  W.  Schmidt,  Der  Ursprung 
(1er  (iottesidee,  5  vol.  surtout  le  dernier  :  Endsynthese  der 
Religionen  der  Urvolker  Amerikas,  Asiens,  Australiens, 
Afrikas,  Munster-en-W.,  1930-1935;  Id.,  Origine  et  évolu- 
tion de  la  religion,  Paris,  1931;  Id.,  Ethnologische  Bcmer- 
kungen  ZU  theologischen  Opferthcorien,  Môdling,  1922; 
Id.,  Xotions  générales  sur  le  sacrifice  dans  les  cycles  culturels, 
dans  Semaine  d'ethnologie  religieuse.  Compte  rendu  analy- 
tique de  la  me  session  tenue  à  Tilbourg,  1922,  Enghien, 
1923;  A.  Lemonnier,  O.  P.,  .1.  Tonneau,  O.  P.,  et  R.  Troude, 
Précis  de  sociologie,  Marseille,  1 0.'5.">  ;  M.-.J.  Lagiange,  Études 
sur  les  religions  sémitiques,  2e  édit.,  Paris,  1905;  M.  Lepin, 
L'idée  du  sacrifice  de  la  messe  d'après  les  théologiens,  depuis 
l'origine  jusqu'à  nos  jours,  Paris,  1926;  Id.,  La  messe  et 
nous,  Paris,  1937;  M.  de  La  Taille,  Mysterium  fidei.  De 
augustissimo  corporis  et  sanguinis  Christi  sacrifteio  atque 
sacramento,  Paris,  1921;  Id.,  Esquisse  du  mystère  de  la 
/ci.  sunic  de  quelques  éclaircissements,  Puis,  1)21  Id., 
dans  Eucharistie  Paris,  1934,  p.  151  à  206;  S.  Thomas 
d'Aquin,  Somme  théologique  :  La  religion,  t.  i,  tiad.  franc, 
par  !..  Menessier,  <>.  P.,  Paris,  1932;  A.  Vincent,  La  religion 
des  judéo-araméens  d' Éléphanline,  Paris,  1937,  spécialement 
c.  iv.  Les  sacrifias,  p.   111  à  233. 

2"  Ouvrages  non  catholiques.  — ■  M.  Dussaud,  Les  origines 
cananéenne.,  ,lu  sacrifice  'israélile,  Paris,  1910;  A.  Loisy, 
Essai  historique  sur  le  sacrifice,  Paris,  1920;  R.  Will,  Le 
culte,  dan--  Études  'l'histoire  et  île  philosophie  religieuses 
publiées  par  ta  faculté  de  tlxéotogie  protestante  de  l'université 
de  Strasbourg,  '■'<  vol.,  Paris,  1925-1935. 

A.    G  AUDI  !.. 

SACRILÈGE.  I.  Notion  générale.  II.  Espèces. 
III.  Gravité. 

I.   Notion   générale.  les   anciens  appelaient 

sacrilège,  le  vol  d'une  chose  publiquement  proti 
par  la  sainteté  du  temple,  où  elle  se  trouvait.  C'est 
l'acception   du   mot    pour  saint    Grégoire  le  Grand   : 
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Sacrilegium  et  contra  legcs  est,  si  quis  quod  venerabilibus 
locis  relinquitur,  pravsc  voluntalis  studio  suis  tentaverit 
compendiis  relinere.  Inséré  au  Décret  de  Gratien, 
caus.  XVII,  q.  iv,  cap.  4,  Sacrilegium. 

Au  sens  large,  ce  mot  s'applique  à  toute  faute 
commise  contre  la  vertu  de  religion;  au  sens  strict, 
c'est  la  profanation  d'une  personne,  d'une  chose  ou 
d'un  lieu  sacrés,  ou,  pour  mieux  dire,  publiquement 
dédiés  par  l'autorité  de  Dieu  ou  de  l'Église  au  culte 
divin.  Une  résolution  ou  un  vœu  d'ordre  privé  ne 
suffit  pas  pour  conférer  le  caractère  sacré.  Une  irrévé- 
rence ne  constitue  cependant  un  sacrilège  que  si  elle 
porte  sur  un  objet  sacré  en  tant  que  celui-ci  est  tel 
ou  lorsque  agitur  directe  contra  ejus  sanclitatem. 
S.  Thomas,  Sum.  IheoL,  IP-II*,  q.  xcix,  a.  3,  ad  3um. 
Aussi  importe-t-il  de  se  rendre  bien  compte  pourquoi 
un  objet,  qu'il  soit  une  chose,  une  personne  ou  un 
lieu,  est  sacré.  Un  prêtre,  par  exemple,  qui  se  laisse 
aller  à  la  fornication,  commet  un  sacrilège,  parce  que 
l'engagement  du  sous-diaconat  lui  impose  de  vivre, 
dans  la  continence:  mais,  en  revanche,  il  n'en  fait  pas 
s'il  blasphème,  s'il  se  met  en  colère,  car  il  n'est  pas 
spécialement  sanctifié  pour  éviter  ces  péchés.  S.  Al- 
phonse,  Thcologia  moralis,  1.   III,  n.  33. 

Le  sacrilège  suppose  en  outre  une  action  direc- 
tement opposée  à  ce  qui  est  ordonné  au  culte  divin,  ou 
qui  est  posée  contre  ce  qui  est  prescrit  d'une  façon 
positive  ou  négative.  Il  y  a,  on  le  sait,  sacrilège  à 
frapper  un  prêtre,  mais  il  n'y  en  a  pas  à  le  calomnier. 
De  cette  différence,  aucune  explication  a  priori  ne 
peut  être  fournie.  Il  en  est  ainsi  uniquement  parce 
qu'au  regard  de  l'Église  le  piètre  est  sacré  dans  sa 
personne,  mais  non  dans  sa  réputation,  et  surtout 
parce  que  le  droit  positif  s'est  prononcé. 

II.  Espèces.  —  Le  sacrilège  est  distinct  des  autres 
péchés  opposés  à  la  religion;  Ubicumque  invenilur 
specialis  ratio  deformilatis,  ibi  necesse  est  quod  sit 
spéciale  peccatum  :  quia  specics  cujuslibet  rei  prœcipuc 
attenditur  secundum  ralioncm  jormalem  ipsius...;  in 
sacrilegio  autem  invenitur  specialis  ratio  deformilatis, 
quia  scilicet  violatur  res  sacra  per  aliquam  irreveren- 
tiam;  et  ideo  est  spéciale  peccatum.  S.  Thomas,  Sum. 
IheoL,  IIa-IIœ,  a.  xcix,  a.  2. 

D'après  une  distinction  antique  et  reçue  par  le  droit 
ecclésiastique  antérieur  au  Code,  le  sacrilège  est 
personnel,  réel  ou  local.  Cette  division  est-elle  formelle 
et  constitue-t-elle  trois  espèces  de  péché  de  sacrilège? 
Saint  Thomas  semble  l'admettre,  car  une  diverse  ratio 
sanctitatis  se  trouverait  formellement  dans  les  per- 
sonnes, les  lieux  et  les  choses  sacrés.  S.  Thomas,  ibid., 
a.  3. 

Certains  théologiens  semblent  hésitants  dans  leurs 
affirmations,  car  la  sainteté  de  la  personne  leur  paraît 
seule  formelle  et  absolue,  tandis  que  celle  des  lieux 
et  des  choses  ne  serait  que  relative  à  celle  des  per- 
sonnes. Un  lieu,  en  effet,  est  sacré,  parce  qu'il  a  été 
destiné  par  l'autorité  compétente  à  servir  aux  per- 
sonnes «  sanctifiées  »  pour  l'accomplissement  des 
fonctions  qui  concernent  le  culte  divin;  celle  des  choses 
est  relative  elle  aussi,  car  ou  bien  elle  tend  à  sanctifier 
les  personnes,  ainsi  des  sacrements,  ou  bien  elle  vise 
leur  utilité  spirituelle  comme  les  choses  sacrées  en 
général.  Aussi  la  distinction  formelle  entre  la  sainteté 
des  lieux  et  des  choses  est-elle  assez  difficile  à  établir; 
il  est  même  presque  impossible  de  la  marquer  dans  des 
actes  sacrilèges  tels  que  la  violation  d'un  lieu  sacré,  le 
vol  d'un  bien  ecclésiastique  ou  la  mutation  des  paroles 
de  la  sainte  Écriture.  Voir  S.  Alphonse,  loc.  cit., 
S.  Thomas,  loc.  cil.  Examinées  sous  cet  angle,  les  trois 
espèces  de  sacrilège,  se  réduisent  donc  en  fait  à  deux  : 
le  sacrilège  personnel  et  le  sacrilège  réel.  Malgré  ces 
difficultés  d'ordre  dialectique  nous  conserverons  pour- 
tant en  cet  article  la  division  pratiquement  commune 


et  classique.  Il  faudrait  même  spécifier  davantage  ces 
trois  espèces  de  sacrilège,  car  entre  une  communion 
indigne  et  la  profanation  d'un  vase  sacré  (classée  l'une 
et  l'autre  comme  «  sacrilège  réel  »),  il  y  a  de  telles 
différences  qu'il  répugne  presque  de  ranger  ces  deux 
actes  sous  la  même  dénomination. 

Par  ailleurs,  celui  qui  maltraite  un  prêtre  fait-il  un 
sacrilège  de  même  espèce  que  celui  qui  commet  un 
acte  de  fornication  avec  lui  ou  avec  une  personne  liée 
par  le  vœu  public  de  chasteté?  Il  est  bien  difficile  de 
répondre  par  l'affirmative.  Les  auteurs  cependant  ne 
distinguent  pas  davantage.  Voir  S.  Thomas,  loc.  cit.. 
ad  3um;  S.  Alphonse,  1.  III,  n.  34.  Nous  suivrons  cette 
tradition  et  nous  étudierons  successivement  :  le 
sacrilège  personnel,  le  sacrilège  réel  et  le  sacrilège  local. 

1°  Le  sacrilège  personnel.  —  C'est  la  profanation 
d'une  personne  sacrée.  Il  y  a  donc  lieu  de  définir  ce 
qu'est  une  telle  personne,  et  comment  elle  peut  être 
profanée.  —  1.  Les  personnes  sacrées.  —  Le  caractère 
sacré  s'acquiert  par  l'état  clérical  ou  par  l'émission  du 
vœu  de  chasteté.  Sont  dès  lors  nantis  de  ce  privi- 
lège, qui  les  sépare  du  commun  des  fidèles,  les  clercs 
destinés  par  l'autorité  ecclésiastique  aux  fonctions  du 
culte  divin,  les  religieux,  même  laïques  ou  novices; 
cf.  can.  614:  Religiosi,  eliam  laici  ac  novilii,  fruuntur 
clericorum  privilegiis,  et  les  religieuses,  can.  490  : 
Quir  de  religiosis  slatuunlur,  etsi  masculino  vocabulo 
expressa,  valent  etiam  pari  jure  de  mulieribus  nisi  ex 
contextu  sermonis  vel  ex  rei  natura  aliud  constet;  enfin 
les  membres  de  divers  instituts,  assimilés  aux  religieux 
et  qui  vivent  en  commun,  can.  080,  lidem  (sodales 
societatis)  etiam  laici  gaudent  clericorum  privilegiis  de 
quibus  in  can.  110-123,  aliisque  socielali  directe  conces- 
sis,  non  autem  privilegiis  religiosorum  sine  speciali 
indulto. 

Sont  enfin  considérés  comme  des  personnes  sacrées, 
ceux  qui  font  le  vœu  public  de  chasteté.  Sans  doute 
le  can.  132,  §  1  :  Clerici  in  majoribus  ordinibus  consti- 
tua a  nuptiis  arcentur  et  servandœ  castitatis  obligatione 
ila  tenentur,  ut  contra  eandem  peccanles  sacrilegii 
quoque  rei  sinl,  salvo  prsecepto  can.  214,  §  1,  ne  parle 
que  des  clercs  majeurs;  pourtant  ce  caractère  est 
étendu  communément  à  tous  ceux  qui  font  un  vœu 
public  solennel  ou  simple.  Avant  le  Code,  seul  le  vœu 
solennel  pouvait  constituer  une  personne  sacrée. 
Vermeersch,  Theologiœ  moralis  principia,  t.  il,  n.  207; 
Priimmcr,  Manuale  theologiœ  moralis,  t.  Il,  n.  540  et 
544.  Le  vœu  prive  suffit-il  pour  donner  ce  caractère? 
Pour  les  uns,  le  vœu  de  chasteté,  même  privé,  qui 
consacre  à  Dieu  confère  à  ceux  qui  le  font  un  certain 
caractère  sacré.  Cette  opinion,  surtout  partagée  par 
les  anciens,  l'est  encore  par  quelques  auteurs  modernes, 
Eerreres,  i,  372;  Arregui,  n.  101.  Pour  les  autres,  ne 
doit  être  considérée  comme  une  personne  sacrée  que 
celle  qui  est  destinée  par  l'autorité  publique  aux  fonc- 
tions du  culte  divin.  BalleriniT'almieri,  Oi>us  morale, 
n.  386-390;  Tanquerey,  Synopsis  theologiœ  moralis, 
n.  930;  voir  S.  Thomas,  II»-II»,  q.  xcix,  a.  3,  ad  3nm. 
Par  ailleurs  le  can.  1308,  §  1  ne  déclare-t-il  pas  : 
Yotum  est  publicum,  si  nomine  Ecclesise  a  legitimo 
superiore  ecclesiaslico  acceplclur,  secus  privation  ? 

D'après  cette  dernière  opinion,  qui  peut  être  consi- 
dérée comme  certaine,  il  y  a  une  différence  spécifique 
entre  la  violation  d'un  vœu  public  qui  seul  rend  une 
personne  sacrée  et  celle  d'un  vœu  privé;  la  première 
est  sacrilège,  tandis  que  la  seconde  n'est  que  péché 
contre  la  religion.  Wouters,  Manuale  theologiœ  moralis, 
t.  i,  n.  613. 

2.  Les  modes  de  pêche.  L'attentat   contre   des 

personnes  spécialement  consacrées  à  Dieu  peut  se  com- 
mettre de  trois  façons  :  par  la  violence  commise  à  leur 
endroit;  en  usurpant  la  juridiction  sur  les  personnes 
sacrées;  par  le  péché  de  luxure. 
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a)  La  violence.  —  II  y  a  sacrilège  personnel  chaque 
fois  que  violence  est  faite  contre  des  personnes  sacrées, 
autrement  dit  lorsqu'il  y  a  violation  de  ce  que  le  légis- 
lateur appelle  le  privilège  du  canon,  can.  11!)  :  Omnes 
fidèles  debent  clericis,  ]>ro  diversis  eorum  gradibus  et 
muneribus,  reverentiam,  seque  sacrilegii  delicto  comma- 
ndant, si  quando  clericis  realem  injwiam  intulerint. 
Par  injuria  realis,  entendons  non  pas  des  paroles,  mais 
tonte  action  extérieure  exercée  sur  le  corps  et  suscep- 
tible de  porter  atteinte  à  la  liberté  et  à  la  dignité  de  la 
personne  consacrée  à  Dieu. 

Le  Code,  au  can.  23 13,  a  fixé  les  peines  qui  frappent 
les  délinquants.  Celui  qui  violente  le  souverain  pontife 
encourt  une  excommunication  latse  sententise  très  spé- 
cialement réservée  au  Siège  apostolique,  devient  ipso 
facto  vilandus,  et  ipso  jure  infâme.  Si  le  coupable  est 
clerc,  il  doil  être  dégradé. 

Celui  qui  fait  une  injure  réelle  à  un  cardinal  ou  à 
un  légal  du  souverain  pontife  est  frappé  d'excommu- 
nication lutiv  sententise,  spécialement  réservée  au 
Saint-Siège,  est  considéré  comme  infâme  ipso  jure 
et  doit  être  privé  de  ses  bénéfices,  offices,  dignités, 
pensions  et  fonctions,  s'il  en  a  dans  l'Église. 

Celui  qui  fait  violence  à  un  patriarche,  à  un  arche- 
vêque ou  à  un  évêque,  même  simplement  titulaire, 
encourt  une  excommunication  latse  sententise  spécia- 
lement réservée  au  Siège  apostolique. 

Enfin  si  «  l'injure  »  est  faite  à  un  clerc  ou  à.  un 
religieux  de  l'un  ou  l'autre  sexe,  le  délinquant  est 
ipso  facto  excommunié.  Son  Ordinaire  a  pouvoir  de 
l'en  relever  mais  aussi  d'imposer  d'autres  peines,  s'il 
le  juge  bon.  Wernz,  Jus  decretalium,  t.  n,  n.  163-165. 

b)  Usurpation  de  la  juridiction  sur  les  clercs.  —  Il 
y  a  peut-être  aussi  sacrilège,  à  l'estimation  de  divers 
auteurs,  quand,  en  dépit  de  l'immunité  dont  il  jouit, 
un  clerc  est  traîné  devant  les  tribunaux  civils,  au 
moins  dans  les  régions  où  le  privilège  du  for  a  été 
maintenu.  Can.  120,  §  1  :  Clerici  in  omnibus  causis  sive 
contenliosis  sive  criminalibus  apud  judicem  ecclesias- 
ticum  conveniri  debent,  nisi  aliter  pro  locis  particula- 
ribus  légitime  provision  fucril.  Cf.  Ferreres,  Compen- 
dium  theologiw  moralis,  t.  i,  n.  372;  Genicot,  Theologise 
moralis  inslituliones,  t.  i,n.  280.  Mais  puisque  la  note 
de  sacrilège  n'est  pas  appliquée  par  le  can.  2341  au 
crime  de  la  violation  du  for,  il  importe  de  se  montrer 
très  réservé  dans  son  jugement. 

Les  cardinaux,  les  légats  du  Saint-Siège,  les  évèqucs 
même  titulaires,  les  abbés  ou  prélats  nullius,  les 
supérieurs  suprêmes  des  religions  de  droit  pontifical, 
les  officiers  majeurs  de  la  Curie  romaine  ne  peuvent 
être  cités  conveniri  nequeunl  devant  le  juge  laïque 
pour  les  affaires  qui  ont  trait  à  leurs  fonctions  qu'avec 
la  permission  du  Saint-Siège.  Les  autres  qui  jouissent 
du  privilège  du  for,  ne  le  peuvent  que  si  l'Ordinaire 
du  lieu  in  quo  causa  agitur  a  donné  son  consentement. 
Pratiquement,  il  faut  un  motif  grave  et  juste  pour 
refuser  celle  autorisation.  Voir  can.  120,  s  2. 

Des     peines     très    sévères    sont     d'ailleurs    édictées 

contre  ceux  qui  contreviendraient  à  ces  prescriptions. 
Can.  23  11.  Sont  frappés  ipso  facto  d'excommunication 
spécialement  réservée  au  Saint  Siège  ceux  qui  pour 
suivraient  devant  un  juge  laïque,  un  cardinal,  un 
légal  du  Siège  apostolique,  un  officier  majeur  de  la 
Curie  romaine,  ou  même  leur  propre  Ordinaire,  pour 
les  affaires  qui  concernent  leurs  fonctions.  Sont  punis 
d'une  excommunication  latse  sententise,  simplement 
réservée  au  Siège  apostolique,  ceux  qui  commettraient 
celle  faute  contre  un  évêque  titulaire,  un  abbé  ou  un 
prélat  nullius  ou  un  supérieur  général  d'une  religion 
de  droit   pontifical. 

S'il  s'agit  d'autres  personnes,  jouissant  >\u  privilège 
du  for,  les  peities  sont  les  suivantes  :  si  c'est  un  clerc, 
qui  a  violé  le  privilège,  il  esl    ipSO  facto  suspens  de  son 


office,  mais  son  Ordinaire  a  le  droit  de  le  relever;  si 
c'est  un  laïque,  il  revient  à  son  Ordinaire  de  le  punir 
suivant  la  gravité  de  la  faute. 

c)  Le  péché  de  luxure.  —  Il  y  a  sacrilège  lorsqu'un 
péché  de  luxure  est  commis  soit,  par  une  personne 
consacrée  à  Dieu,  (vœu,  ordre  sacré)  soit  avec  une  per- 
sonne sacrée  (et  si  les  deux  complices  le  sont,  le  sacri- 
lège est  double),  soit  par  une  personne  sacrée,  qui  ex 
affecta,  libidinis  fournit  à  un  tiers  l'occasion  de  fauter 
contre  la  chasteté.  Il  n'en  serait  pas  de  même  si  un 
autre  motif  donnait  lieu  par  accident  au  péché,  car 
seul  l'affectus  absolut  us  libidinis  s'oppose  à  la  sainteté 
de  la  personne,  mais  non  un  affectas  relatif.  Qualem 
involvit  aclus  quo  persona  sacra  ex  alio  ac  libidinis 
motivo  alicui  occasionem  prœbel  lœdendse  castilalis. 
YVouters,  loc.  cit.,  n.  614,  corol.;  voir  S.  Alphonse, 
1.  III.  n.  457;  Ballerini-Palmieri,  loc.  cit.,  t.  n,  n.  1024. 

Autrement  dit,  elle  n'est  pas  sacrilège,  la  personne 
sacrée,  qui  sine  propria  libidine  conseille  un  péché 
charnel  à  une  autre  persoime  non  sacrée.  Mais  une 
personne  non  sacrée,  qui,  sine  libidine  propria  per- 
suade à  une  autre  qui  l'est  de  commettre  un  acte 
luxurieux,  fait  un  sacrilège. 

Un  péché  de  luxure,  aussi  bien  intérieur  qu'extérieur, 
profane  la  personne  sacrée  qui  s'en  rend  coupable; 
mais  un  acte  extérieur  est  requis  pour  en  profaner  une 
autre.  Le  sacrilège  commis  avec  une  personne,  liée 
par  un  vœu  solennel,  ne  se  différencie  pas  spécifi- 
quement de  celui  qui  est  perpétré  avec  un  complice 
qui  a  émis  un  vœu  simple  mais  public.  Le  religieux 
qui  a  reçu  la  prêtrise  est  une  personne  sacrée  à  un 
double  titre.  S'il  tombe  dans  un  péché  de  luxure,  il 
ne  commet  cependant  qu'un  seul  sacrilège,  car,  ainsi 
que  le  fait  remarquer  saint  Alphonse  de  Liguori,  on 
ne  distingue  pas  une  «  double  sainteté  »  de  la  personne, 
op.  cit.,  I.  III,  n.  455;  c'est  formellement  la  même 
sainteté  qui  est  violée,  cum  formaiiler  eadem  sanclitas 
duplici  titulo  inducta  sit.  Vermeerseh,  Theologiœ 
moralis  principia,  t.  n,  n.  207. 

Les  clercs  dans  les  ordres  majeurs  commettent  un 
sacrilège  quand  ils  font  un  péché  charnel,  même  s'ils 
n'avaient  pas  entendu  vouer  leur  chasteté.  Can.  132, 
§  1  et  214,  §  1.  Les  mêmes  clercs  ainsi  que  les  réguliers 
ou  les  moniales  ayant  émis  le  vœu  solennel  de  chasteté 
encourent  une  excommunication  lalie  sententise  sim- 
plement réservée  au  Saint-Siège,  s'ils  s'avisent  de 
contracter  un  mariage  même  simplement  civil.  Il  en 
est  de  même  de  tous  ceux  qui  tenteraient  de  le  faire 
avec  l'une  des  personnes  susdites.  Can.  2388,  §  1.  Les 
profès  à  vœux  simples  perpétuels,  aussi  bien  dans 
les  ordres  que  dans  les  congrégations  religieuses,  qui 
présumeraient  s'unir  par  le  mariage  civil  ainsi  que 
ceux  qui  le  foraient  avec  eux,  sont  frappés  d'excom- 
munication latse  sententise  réservée  à  l'Ordinaire. 
Can.  2388,  §  2. 

2°  Le  sacrilège  réel.  —  Il  y  a  sacrilège  réel  quand 
il  >'  a  profanation  d'une  chose  sacrée.  Les  choses 
peuvent  être  sacrées  de  quatre  manières  différentes  ; 
en  vertu  de  l'institution  divine;  d'une  consécration  ou 
bénédiction;  à  cause  de  ce  qu'elles  représentent  et  de 
ce  à  quoi  elles  sont  destinées. 

1.  Chose  sacrée  en  vertu  de  l'institution  divine.  — 
Tels  sont  les  sacrements.  On  les  appelle  aussi  parfois 

choses  sacrées  de  soi  ».  Quiconque  administre  ou 
reçoil  indignement  ou  invalidement  un  sacrement 
commet  un  sacrilège;  de  même,  et  en  conséquence  de 
ce.  principe  général,  celui  qui  en  pleine  connaissance 
et  volontairement  ne  renouvelle  pas  les  saintes 
espèces,  en  temps  opportun,  alors  qu'il  y  a  danger 
certain  de  corruption  ou  celui  qui  louche  et  manipule 
illicitement  la  sainte  eucharistie. 

Le  Code  a  édicté  des  peines  contre  le  sacrilège 
eucharistique  :  celui  qui  aurait  pris  des  hosties  consa- 
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crées  dans  le  ciboire  pour  les  jeter,  ou  qui  les  aurait 
emportées  ou  retenues  en  vue  d'une  fin  mauvaise, 
est  suspect  d'hérésie,  encourt  une  excommunication 
latse  sententiie  très  spécialement  réservée  au  Saint- 
Siège  et  devient  infâme  ipso  facto;  si  le  délinquant 
est  clerc  il  doit  être  en  outre  déposé.  Can.  2320  :  Qui 
species  consecratas  abjecerii  vcl  ad  malum  finem  abdu- 
xerit  aut  retinuerit  est  suspectas  de  hœresi;  incurrit  in 
excommunicationem  latœ  sententiœ  specialissimo  modo 
Sedi  aposlolicœ  réservataire;  est  ipso  facto  infamis, 
et  clericus  prœterea  deponendus. 

Celui  qui  n'est  pas  encore  promu  à  l'ordre  sacerdotal 
commet  un  sacrilège,  s'il  simule  la  célébration  de  la 
sainte  messe  avec  intention  peccamineuse  ou  s'il 
reçoit  la  confession  sacramentelle;  il  est  frappé 
d'excommunication  ipso  facto  spécialement  réservée 
au  Saint-Siège;  s'il  est  laïc,  il  est  privé  de  sa  pension 
ou  de  sa  fonction,  s'il  en  a  dans  l'Église,  et  est  puni 
d'autres  peines  en  proportion  de  la  gravité  de  sa 
faute;  s'il  est  clerc,  il  est  déposé.  Can.  2322;  cf.  23C6, 
2367. 

Appartient  aussi  à  cette  catégorie,  le  sacrilège  inhé- 
rent au  péché  charnel,  commis  peu  de  temps  après  la 
communion,  ou  par  le  prêtre  qui  y  tombe,  lorsqu'il 
est  revêtu  des  ornements  pour  célébrer,  qu'il  porte  la 
sainte  eucharistie  ou  qu'il  célèbre  la  sainte  messe. 

Du  fait  que  les  saintes  Écritures  ont  Dieu  pour 
auteur,  celui  qui  tourne  en  dérision  les  paroles  qui  y 
sont  contenues  ou  les  emploie  en  un  sens  déshonnête 
ou  obscène,  commet  aussi  un  sacrilège  réel.  Toute 
utilisation  plaisante  des  textes  scripturaires  peut  en 
théorie  être  matière  de  délit;  souvent  cependant  il  ne 
semble  pas  y  avoir  péché  grave;  parfois  même  toute 
irrévérence  pourra  être  absente,  c'est  une  question  de 
jugement.  Chaque  cas  est  à  examiner  en  particulier 
suivant  les  circonstances. 

2.  Chose  sacrée  en  vertu  d'une  consécration  ou  d'une 
bénédiction.  —  Sont  estimées  sacrées,  les  choses  qui 
sont  rendues  telles  par  les  prières  liturgiques  de  l'Église, 
comme  les  autels,  les  vases  sacrés,  l'eau  baptismale,  le 
saint  chrême,  les  huiles  saintes,  les  vêtements  litur- 
giques, l'eau  et  choses  bénites,  etc. 

Celui  qui  fait  servir  ces  choses  à.  des  usages  mondains 
et  indécents,  ou  qui  les  méprise  et  s'en  moque,  commet 
un  sacrilège  si  son  acte  provient  d'une  intention 
mauvaise.  En  vertu  du  can..  1296,  §  1,  il  est  défendu 
d'utiliser  à  des  usages  profanes  le  mobilier  sacré.  Cela 
urge  davantage  pour  celui  qui  est  employé  au  culte 
public,  can.  1296,  §  1  :  Sacra  sapellcx,  prœsertim  qiw, 
ad  normam  legum  liturgicarum,  benedicta  aut  conse- 
crata  esse  débet  quœque  publiai  in  cultu  adhibetur, 
caule  custodialur  in  ecclesise  sacrario  aliove  tuto  ac 
decenti  loco,  nec  ad  usus  profanos  adhibealur.  Il  serait 
sacrilège  d'utiliser  les  objets  sacrés,  à  un  usage 
commun  et  profane,  tant  qu'ils  ont  leur  consécration 
ou  leur  bénédiction.  Le  Code  prévoit  les  cas  où  celles-ci 
se  perdent,  can.  1305,  §  1  :  Sacra  supellex  benedicta 
aut  consecrala  benedictionem  aut  consecrationem  amit- 
tit  :  1°  Si  (aies  lœsiones  vcl  mulationes  su  hier it  ut  prisli- 
nam  amiserit  formant,  et  juin  ad  suos  usus  non  habealur 
idonea;  2°  si  ad  usus  indecoros  adhibila  vcl  publicœ 
venditioni  exposita  fuerit. 

Ici,  apportons  quelques  distinctions  s'appuyant 
sur  le  principe  exposé  au  can.  1150,  qui  prescrit  que 
les  choses  consacrées  ou  bénites  d'une  bénédiction 
constitutive,  doivent  être  traitées  avec  révérence  et 
ne  pas  servir  à  un  usage  profane,  ou  à  un  autre  qui  ne 
leur  est  pas  propre,  même  si  elles  sont  la  propriété 
d'une  personne  privée  :  lies  consecralw,  vcl  benedictse 
conslilutiva  benedictione,  reverenter  tractentur  neque  ad 
usum  profanum  vel  non  proprium  adhibealur,  etiamsi  in 
dominio  privatorum  sint.  La  bénédiction  constitutive 
se  distingue  de  la  bénédiction  invocative  donnée  aux 


animaux,  aux  vaisseaux,  aux  maisons,  etc.,  car  les 
objets  ainsi  bénits  sont  précisément  destinés  à  des 
fins  profanes.  Mais  employer  d'une  matière  indifférente 
des  choses  sacrées  à  des  usages  profanes,  comporte  en 
général  un  certain  mépris,  au  moins  légèrement 
coupable.  Toutefois,  certaines  causes  particulières 
fournissent  une  excuse  suffisante.  Il  peut  être  parfois 
permis  de  boire  de  l'eau  bénite  pour  apaiser  sa  soif, 
d'allumer  un  cierge  bénit  pour  s'éclairer  la  nuit,  de 
chasser  les  mouches  avec  un  rameau  bénit  ou  de 
parfumer  la  chambre  d'un  malade  en  y  brûlant  des 
grains  d'encens.  Il  y  aurait  erreur  à  considérer  ces 
différents  actes  comme  des  péchés  et  des  sacrilèges. 

Quant  aux  objets  qui  ne  sont  pas  bénits  et  qui 
servent  parfois  au  ministère  sacré,  tels  que  les  tapis, 
les  candélabres,  etc.,  ils  peuvent  servir  à  tout  autre 
usage  sans  inconvénient.  Il  en  est  de  même  des  objets 
sacrés  qui  ont  perdu  leur  consécration  ou  leur  béné- 
diction. C'est,  semble-t-il,  conforme  au  can.  1305  cité 
précédemment.  Remarquons  cependant  que  les  auteurs 
ne  sont  pas  d'accord  sur  ce  point.  Les  uns  estiment 
qu'il  y  aurait  un  péché  léger  et  donc  sacrilège  de 
même  nature,  à  employer  à  des  usages  profanes  des 
ornements  sacrés  qui  ont  perdu  leur  bénédiction. 
S.  Alphonse,  1.  III,  n.  41;  d'Annibalc,  1.  III,  n.  16, 
notes  36-37;  d'autres  paraissent  hésiter,  Lehmkuhl, 
t.  i,  n.  524. 

Autrefois  les  canons  anciens  (Ligna,  c.  37,  Alturis. 
c.  38,  De  Cons.,  dist.  I)  interdisaient  de  prendre  les 
matériaux  d'une  église  pour  un  autre  usage.  Actuelle- 
ment les  théologiens  enseignent  en  général  que  ce  chan- 
gement d'emploi  ne  donne  lieu  à  aucun  péché,  lorsque 
tout  mépris  ou  danger  de  scandale  est  évité.  Aussi 
sera-t-il  permis  d'employer  des  pierres,  pièces  de  bois 
et  autres  objets  d'ancien  mobilier  consacré  à  des  lins 
profanes  et  même  des  vêtements,  à  condition  d'en 
changer  la  forme  extérieure.  Gennari,  Consult.  canon., 
2*  éd.,  t.  n,  p.  201-205;  Wouters,  op.  cit.,  t.  i,  n.  618; 
Yenncersch,  op.  cit.,  t.  il,  n.  272.  Il  est  même  autorisé 
d'employer  à  un  usage  profane  non  sordide,  une  église 
inutilisable  au  culte.  Les  conditions  sont  d'ailleurs 
précisées  au  can.  1187  :  Si  qua  ecclesia  nullo  modo  ad 
cultum  divinum  adhiberi  [wssil  et  omnes  aditus  inler- 
clusi  sint  ad  eam  reficiendam,  in  usum  profanum  non 
sordidum  ab  Ordihario  loci  redigi  polrst,  et  onera  cum 
reditibus  titulusque  parœcise,  si  ecclesia  sil  parœcialis, 
in  aliam  ecclesiam  ub  eodem  Ordinario  Iransferantur. 

Pour  ce  qui  a  trait  aux  vases  sacrés  et  à  ce  qui  sert 
à  la  messe,  le  can.  1306,  S  1,  déclare  :  «  Il  faut  veiller 
à  ce  que  le  calice  et  la  patène,  et  avant  qu'ils  ne  soient 
purifiés,  le  purificatoire,  les  pales  et  les  corporaux 
utilisés  pour  la  messe,  ne  soient  touchés  que  par  les 
clercs  ou  ceux  qui  en  ont  la  garde.  <•  Cependant  si  le 
toucher  est  motivé  par  une  cause  juste,  il  n'y  a  aucune 
faute.  De  même  si,  pour  des  raisons  valables,  les  vases 
sacrés  étaient  confiés  à  l'ouvrier  pour  des  réparations 
superficielles,  il  ne  semble  pas  que  la  consécration 
soit  perdue.  S.  R.  C.,  20  avril  1822,  Dvvrel.  authent., 
n.  1820,  t.  iv,  p.  223. 

La  défense  édictée  par  le  can.  1306  ne  porte  pas  sur 
les  vases  simplement  bénits,  comme  le  ciboire  lorsqu'il 
a  été  purifié.  Mais  il  y  aurait  un  grave  péché  à  loucher 
ces  vases  consacrés  sans  nécessité  quand  ils  contien- 
nent les  saintes  espèces,  (.an.  1306,  §  2. 

3.  Choses  consacrées  à  cause  de  ce  qu'elles  représen- 
tent. -  Entrent  dans  cette  catégorie  les  images  du 
Christ,  de  la  bienheureuse  vierge  Marie  et  des  saints, 
les  croix  même  non  bénites,  les  reliques  sacrées,  etc. 
La  plupart  des  théologiens  estiment  que  celui  qui 
utilise  à  des  usages  sordides  les  statues,  les  images,  etc., 
commet  un  sacrilège,  mais  à  condition  que  ces  choses 
sacrées  soient  demeurées  entières  et  non  si  elles  sont 
en  partie  détruites  ou  lacérées.  Le  sacrilège  ne  saurait 
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être  grave,  en  toutes  hypothèses  que  s'il  y  a  un  mépris 
sérieux.  La  profanation  îles  reliques  peut  aussi  cons- 
tituer un  sacrilège,  can.  128!),  §  1  :  Sacras  rcliquias 
uendere  nefas  es/...  s  2  :  Redores  ecclesiarum,  ceterique 
ad  quos  spectat,  sedulo  invigileni  ne  sacrœ  reliquiœ  ullo 
modo  profanent ur,  nene  hominum  incuria  pereant;  vel 
minus  dceenler  cuslodianlur. 

4.  Les  choses  sacrées  pur  leur  iteslination.  —  Ce  sont 
les  biens  mobiliers  ou  immobiliers  destinés  au  culte 
divin  ou  à  des  usages  pies  tels  que  ceux  qui  ont  pour 
fin  de  pourvoir  aux  besoins  du  clergé,  les  hôpitaux, 
les  hospices,  1rs  fabriques  des  églises,  etc..  Les  biens 
déposés  dans  les  églises  ou  qui  lui  ont  été  livrés  en 
gage  entrent  aussi  dans  cette  catégorie.  Commet  un 
sacrilège  quiconque  s'en  empare  ou  les  usurpe.  Diffé- 
rentes circonstances  sont  à  envisager. 

Tout  vol  perpétré  dans  une  église  n'est  pas  forcé- 
ment un  sacrilège;  pour  qu'il  le  soit,  il  faut  que  la 
chose  qui  a  été  prise,  appartienne  de  quelque  façon  à 
l'église,  ou  qu'elle  y  soit  au  moins  déposée;  il  ne  l'est 
pas  si  le  propriétaire  est  une  personne  privée.  Si  le 
délinquant  dérobe  des  legs  qui  n'ont  pas  encore  été 
livrés  à  l'église  ou  des  revenus  dus  et  non  encore  payés, 
ou  n'acquitte  pas  des  décimes  dus,  son  acte  n'est  pas 
sacrilège  parce  que  ces  biens  ne  sont  pas  encore  en 
possession  de  l'église.  De  même  prendre  un  traitement 
ecclésiastique  déjà  perçu  par  le  prêtre  n'est  pas  un 
sacrilège,  parce  que  l'argent  est  déjà  passé  dans  le 
domaine  privé;  mais  il  y  en  aurait  un  à  usurper  des 
honoraires  de  messe  non  distribués,  car  ceux-ci  appar- 
tiennent encore  à  l'Église.  On  pourrait  faire  les  mêmes 
remarques  pour  tout  ce  qui  entre  dans  la  classe  des 
choses  sacrées  par  leur  destination.  Voir  S.  Alphonse, 
1.  III,  n.  42;  Ballerini-Palmieri,  op.  cit.,  t.  n,  n.  428. 

Des  peines  sont  portées  contre  ceux  qui  commettent  j 
ce  genre  de  sacrilège.  Ceux  qui  usurpent  ou  détiennent 
par  eux-mêmes  ou  par  intermédiaire  des  valeurs  ou 
des  droits  qui  appartiennent  à  l'Église  romaine, 
tombent  sous  l'excommunication  lalie  sententiœ 
spécialement  réservée  au  Saint-Siège.  Si  le  délinquant 
est  clerc,  il  est  privé  de  ses  dignités,  offices,  pensions 
et  fonctions  et  est  déclaré  inhabile  à  eu  avoir. 
Can.  2345. 

Quant  à  ceux  qui  présumeraient  de  faire  servir  à 
leur  propre  usage  et  de  s'emparer  des  biens  ecclésias- 
tiques, de  n'importe  quel  genre,  ou  par  eux-mêmes  ou 
par  les  autres,  ou  qui  empêcheraient  que  les  fruits  ou 
les  revenus  de  ces  choses  sacrées  soient  perçus  par 
ceux  à  qui  ils  reviennent  de  droit,  ils  sont  frappés 
d'une  excommunication  spécialement  réservée  au 
Saint-Siège.  Ils  ne  pourront  en  être  relevés  (pic  lorsque 
la  réparation  sera  intégrale,  et,  si  elle  est  impossible 
actuellement,  que  s'il  y  a  une  promesse  de  s'exécuter 
le  plus  tôt  possible  ou  lorsque  l'empêchement  qui 
gênait  la  perception  des  fruits  sera  levé.  Si  le  délin- 
quant est  patron,  il  est  en  outre  privé  ipso  facto  de  son 
droit  de  patronage.   Can.  2310. 

Le  clerc,  qui  tomberait  dans  ce  délit  ou  y  consen- 
tirait, serait  privé  en  outre  de  tous  ses  bénéfices  cl 
deviendrait  inhabile  à  en  avoir  d'autres  :  Etiam  post 
intégrant  satisfactionem  et  absolulionem,  sui  Ordinarii 
arbitrio  suspendatur.  Can.  2346. 

L'excommunication  fercndiv  sententiœ,  mais  non 
réservée  peut  aussi  être  portée  au  cas  où  le  placel 
apostolique  est  nécessaire  pour  aliéner  des  biens 
ecclésiastiques,  d'après  la  norme  des  can.  534,  $  1, 
et  1532. 

3°  Le  sacrilège  local.  1.  Les  lieux  sacrés.  Le 
sacrilège  local  est  la  violation  d'un  lieu  sacré.  In  lieu 
est  sacré,  quand,  bénit  ou  consacré  selon  les  formules 
des  livres  liturgiques  approuvés  par  l'Église,  il  esl 
destiné  soit  aux  offices  et  aux  cérémonies  du  culte 
divin,  comme  une  église,  un  oratoire  public  ou  semi- 


public  bénit  à  la  façon  des  églises,  soit  à  la  sépulture 
des  fidèles  comme  un  cimetière.  Les  lieux  construits 
pour  un  usage  pie  par  une  autorité  privée,  ne  sont  pas 
considérés  comme  sacrés,  il  en  est  ainsi  des  oratoires 
semi-publics  qui  n'ont  pas  été  bénits  à  la  façon  des 
églises  et  des  oratoires  privés  ou  domestiques. 

Autrefois  les  lieux  sacrés  au  sens  large  jouissaient 
du  droit  d'asile,  c'est-à-dire  que  ceux  qui  s'y  réfu- 
giaient, ne  devaient  pas  en  être  chassés.  Actuellement 
ce  privilège,  là  où  la  coutume  contraire  ne  l'a  pas  aboli 
totalement,  est  réservé  aux  seules  églises,  can.  1179  : 
Ecclcsia  jure  asili  gaudet  ita  ut  rei,  qui  ad  illam  confu- 
gerint,  inde  non  sinl  exlrahendi,  nisi  nécessitas  urgeat, 
sine  arsmsu  Ordinarii,  ucl  saltem  rectoris  ecclesiœ. 
Voir  Ballerini-Palmieri,  op.  cit.,  t.  n,  n.  419-422. 

La  sainteté  d'un  lieu  est  plutôt  de  caractère  extrin- 
sèque et  en  dépendance  du  droit  positif.  Actuellement 
elle  atTecte  tout  le  temple  consacré  et  il  n'y  a  pas  d'en- 
droit qui  soit  réputé  sacré  à  cause  de  la  sainte  eucha- 
ristie, qui  s'y  trouverait  gardée. 

2.  Les  modes  de  péché.  — •  Il  y  a  sacrilège  local  chaque 
fois  qu'un  lieu  sacré  proprement  dit  est  violé  et  qu'il 
a  en  conséquence  besoin  de  réconciliation.  Pour  qu'il 
y  ait  violation,  il  faut  que  les  actes  peccamineux 
soient  certains,  notoires  et  accomplis  dans  le  lieu  sacré 
lui-même,  can.  1172,  §  1  :  Ecclesia  violatur  infra  recen- 
sais tantum  actibus  dummodo  certi  sint,  notorii,  et  in 
ipsa  ecclesia  posili. 

Ils  sont  certains  si  tout  doute  de  fait  ou  de  droit 
est  exclu,  Gaspard,  Traclalus  canonicus  de  ss.  eucha- 
ristia,  Paris,  1897,  n.  240;  Many,  Prxlectiones  de  locis 
sacris,  Paris,  1901,  n.  30.  Ils  sont  notoires,  s'ils  ont  été 
accomplis  en  public  ou  s'ils  sont  susceptibles  de  deve- 
nir publics.  Bien  qu'ils  puissent  être  juridiquement 
prouvés,  ils  ne  seraient  pas  tels,  si  trois  ou  quatre 
personnes  seulement  en  avaient  été  témoins.  Ils 
doivent  aussi  avoir  été  perpétrés  dans  l'église  même. 
Il  n'y  a  pas  violation  si  l'acte  est  accompli  dans  un 
lieu  adjacent  à  l'église,  par  exemple  dans  l'atrium,  la 
tour,  le  clocher,  la  sacristie  ou  autres  dépendances; 
mais  il  y  aurait  profanation  si  le  crime  était  commis 
dans  une  chapelle  latérale,  ou  même  souterraine,  car 
ces  lieux  sont  censés  ne  faire  qu'un  avec  l'église. 

Les  actes  susceptibles  de  profaner  une  église  sont  : 
le  crime  d'homicide;  une  effusion  de  sang  humain 
notable  et  gravement  coupable;  un  usage  impie  ou 
sordide  et  la  sépulture  d'un  infidèle  ou  d'un  excom- 
munié. 

a)  Le  crime  d'homicide.  Can.  1172,  §  1,  1°.  —  Par 
ce  mot  nous  entendons  aussi  le  suicide,  quel  que  soit 
le  moyen  auquel  il  est  fait  recours  pour  entraîner  la 
mort  :  poison,  armes,  stylet,  pendaison,  etc. 

Le  délit  doit  être  commis  dans  l'église  :  il  n'y  aurait 
pas  violation,  si  le  délinquant  est  de  fait  à  l'intérieur, 
mais  sa  victime  à  l'extérieur,  A  l'aide  d'un  projectile 
de  revolver,  il  est  en  effet  possible  de  tuer  quelqu'un  à 
distance.  En  revanche,  l'église  serait  profanée  si  le 
criminel,  bien  que  placé  à  l'extérieur,  tuait  quelqu'un 
se  trouvant  à  l'intérieur.  II  y  a  sacrilège,  même  si  la 
victime,  qui  a  été  frappée  dans  un  bâtiment  sacré, 
ne  meurt  que  quelque  temps  après  en  dehors,  à  son 
domicile  ou  à  l'hôpital,. par  exemple.  Mais  un  individu 
trappe  dans  la  rue,  ou  dans  la  sacristie,  et  qui,  par 
suite  de  ses  blessures,  mourrait  à  l'intérieur  de  l'église 
ne  la  profanerait  pas.  Enfin  pour  qu'il  y  ait  sacrilège, 
il  est  requis  que  l'homicide  ou  le  suicide  procède 
d'une  intention  gravement  mauvaise.  C'est  une 
condition  essentielle;  autremc.nl,  il  n'y  aurait  pas  de 
délit. 

b)  Une  effusion  de  sang  humain,  notable  et  grave- 
ment coupable.  Can.  1  172,  §  1,  2°.  •  -  Ces  deux  condi- 
tions sont  requises  pour  que  l'accident  entraîne  la 
profanation  du  lieu  sacré.  Par  ailleurs  l'effusion  doit 
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être  sérieuse  et  produite  dans  l'Église,  mais  il  n'est 
pas  nécessaire  que  le  sol  soit  couvert  de  sang  et  que 
l'effusion  ait  eu  lieu  en  totalité  à  l'intérieur  du 
temple. 

c)  Un  usage  impie  ou  sordide.  —  Le  Code  pas  plus 
que  le  droit  ancien,  ne  détermine  quels  sont  ces  actes 
impies  ou  sordides,  qui  profanent  l'église.  Pour  qu'il  y 
ait  violation  de  ce  chef,  il  faut  non  pas  une  action 
passagère,  mais  une  certaine  habitude  ou  répétition, 
ou  au  moins  la  continuation  d'un  acte  peccamineux 
impie  ou  sordide.  Tel  est  le  sens  à  donner,  nous 
semble-t-il,  au  mot  usus,  can.  1172,  §  1,3°:  Impiis  vel 
sordidis  usibus,  quibus  ecclesia  addicla  fuerit. 

En  tête  de  catégorie  d'actes  peccamineux,  entachés 
de  sacrilège,  il  faut  mettre  les  péchés  de  luxure  com- 
mis dans  l'église.  Ensuite,  à  moins  qu'en  certaines 
circonstances,  une  urgente  nécessité  ou  une  coutume 
déjà  longue  n'en  excuse,  l'utilisation  d'une  église  pour 
les  exercices  d'un  culte  hérétique,  pour  des  représenta- 
tions théâtrales  déshonnêtes  ou  pour  des  jeux  profanes, 
la  transformation  d'une  église  en  une  salle  de  banquet 
ou  en  une  écurie,  d'un  cimetière  bénit  en  un  champ 
de  foire.  S.  Alphonse,  1.  III,  n.  36,  37. 

Malgré  le  caractère  de  justice  qui  s'attache  à  la 
peine  capitale^,  nous  croyons  que  le  fait  de  l'exécuter 
dans  une  église,  est  impie.  Des  séances  littéraires  ou 
musicales  peuvent  parfois  être  permises  dans  les 
églises  et  ne  donnent  pas  lieu  à  un  péché  de  sacrilège 
local,  surtout  si  elles  tendent  a  favoriser  la  religion. 
Mais  la  S.  C.  de  la  Consistoriale  a  absolument  interdit 
dans  les  églises  toutes  projections  ou  représentations 
cinématographiques  (10  décembre  1912).  Acta  aposi. 
Sedis,  1912,  p.  724. 

Enfin  la  vente  des  cierges  et  autres  objets  destinés 
à  exciter  la  dévotion  des  fidèles  est  légitimement 
tolérée,  à  condition  que  l'on  veille  à  ce  que  la  mai- 
son du  Seigneur  ne  soit  pas  changée  en  un  temple 
d'affaires. 

d)  La  sépulture  d'un  infidèle  ou  d'un  excommunié.  — 
La  défense  d'inhumer  les  infidèles  dans  les  églises  est 
une  loi  «  odieuse  »,  et  c'est  pourquoi  les  canonistes 
estiment  communément  que  par  infidèles,  il  ne  faut 
pas  entendre  ici  les  enfants  des  chrétiens,  non  encore 
baptisés,  ni  les  catéchumènes.  Gasparri,  loc.  cit., 
n.  253;  S.  Alphonse,  I.  VI,  n.  366. 

La  loi  ecclésiastique  interdit  la  sépulture  des  infi- 
dèles dans  les  églises.  La  sépulture  d'un  excommunié, 
au  moins  après  la  sentence  déclaratoire  ou  condem- 
natoire,  profanerait  également  le  lieu  sacré,  can.  1172, 
§1,4°.  Le  can.  1175  prescrit  même  que  l'exhumation 
du  cadavre  de  l'excommunié,  qui  a  été  enterré  dans 
l'église,  soit  faite  au  plus  tôt,  même  avant  la  récon- 
ciliation, si  cela  est  possible  et  sans  grave  inconvé- 
nient. -L'inhumation  des  autres  excommuniés  dans 
l'église  n'est  pas  considérée  comme  une  profanation. 

Des  peines  sont  édictées  par  le  Code  contre  ceux 
qui  passeraient  outre  à  cette  prescription  ou  même 
donneraient  les  honneurs  de  la  sépulture  ecclésiastique 
aux  infidèles  et  aux  excommuniés,  can.  2339  :  Qui  uusi 
f uer i ni  mandare  seu  cogère  tradi  ecclesiaticœ  sepulturœ 
infidèles,  apostatas  a  fidc,  vel  hœrelicos,  schismaticos 
aliosve  sive  excommunicalos  sive  interdictos  contra  prœ- 
scriplum  can.  1240,  §  1,  contrahunt  excommunicatio- 
nem  latte  sententiœ  nemini  reservatam;  sponte  vero 
sepulturam  eisdem  douantes,  interdiction  ab  ingressu 
ecclesise  Ordinario  reservatum. 

La  profanation  d'une  église  n'entraîne  pas  celle  du 
cimetière,  même  si  ce  dernier  lui  est  contigu,  et  vice- 
versa,  can.  1172,  §  2  :  violata  ecclesia,  non  ideo  cœmc- 
terium,  elsi  contiguum,  violatum  censetur,  et  vice  versa. 

Un  cimetière,  dans  lequel  il  n'y  a  que  quelques 
tombes  bénites  alors  que  lui-même  ne  l'est  pas,  ne 
peut  pas  être  violé  parce  que  la  bénédiction  partielle 


ne  constitue  pas  le  lieu  sacré.  Un  cimetière  municipal, 
qui  a  été  bénit,  n'est  probablement  pas  violé  du  fait 
que  des  infidèles  et  des  hérétiques  y  sont  inhumés, 
pourvu  que  la  plus  grande  partie  de  ceux  qui  y 
dorment  leur  dernier  sommeil  soient  catholiques. 

Ceux  qui  violent  les  églises  et  les  cimetières  peuvent 
être  punis  de  l'interdiction  de  l'entrée  de  l'église  et 
de  toutes  autres  peines  que  l'Ordinaire  estime  conve- 
nables en  relation  avec  la  gravité  du  délit,  can.  2329  : 
Ecclesise  vel  cœmeterii  violatores  de  quibus  in  can. 
1172,  1207,  inlerdiclo  ab  ingressu  ecclesiœ  aliisque 
congruis  pienis  ab  Ordinario  pro  gravitate  delicti  pu- 
niantur. 

Les  autres  péchés  extérieurs  qui  peuvent  être  com- 
mis dans  les  lieux  sacrés  ne  revêtent  pas  la  malice 
grave  du  sacrilège.  Mais  à  cause  des  circonstances  de 
lieu  où  ils  sont  commis,  venialem  sacrilegii  malitiam 
induunl.  Les  fautes  internes  ne  violent  pas  la  sainteté 
du  lieu,  parce  qu'elles  n'affectent  pas  celui-ci;  cepen- 
dant serait  coupable  de  sacrilège  celui  qui  désirerait 
accomplir  une  œuvre  extérieure  sacrilège  ou  qui  se 
délecterait  de  cette  ccuvre  en  tant  que  sacrilège.  S.  Al- 
phonse, 1.  III,  n.  43. 

III.  Gravité  du  sacrilège.  —  De  sa  nature,  le 
sacrilège  personnel,  local  ou  réel  est  un  péché  mortel 
contre  la  religion,  car  il  s'oppose  gravement  à  l'excel- 
lence de  cette  vertu,  étant  un  mépris  sérieux  d'une 
personne,  d'un  lieu  ou  d'une  chose  sacrée.  Dans  chaque 
espèce  il  y  a  différents  degrés  selon  la  diversité  dis 
personnes,  des  lieux  et  des  choses  sacrés  qui  ont  été 
profanés. 

Le  sacrilège  peut  cependant  n'être  que  véniel  à 
cause  de  la  légèreté  de  matière  ou  de  L'inadvertance 
ou  du  manque  de  volonté.  Pour  éviter  les  troubles  de 
conscience,  les  fidèles  doivent  en  être  avertis  à  l'occa- 
sion. Un  petit  vol,  commis  dans  une  église,  de  menus 
objets  ou  d'offrandes  charitables,  ne  saurait  être 
considéré  comme  constituant  une  matière  grave. 

Pratiquement  pour  juger  un  péché  de  sacrilège,  il 
faudra  donc  tenir  compte  de  la  sainteté  de  la  personne, 
du  lieu  ou  de  la  chose,  de  l'action  sacrilège  elle-même, 
estimée  d'après  le  sentiment  des  hommes  prudents  et 
enfin  de  l'intention  du  délinquant,  qui  a  pu  commettre 
l'acte  irrévérenticl  plus  ou  moins  volontairement, 
avec  une  clairvoyance  plus  ou  moins  nette. 

Les  circonstances  de  temps  peuvent  aussi  entrer  en 
ligne  de  compte,  car  elles  sont  parfois  l'occasion  d'un 
sacrilège,  si  l'action  posée  contient  en  elle-même  une 
répugnance  extraordinaire  aux  yeux  des  fidèles  et  de 
l'Église  avec  un  mystère  divin.  Quiconque,  par 
exemple,  organiserait,  le  vendredi  saint,  par  manière 
de  bravade  anti-religieuse,  un  grand  banquet,  où 
seraient  servis  des  plats  de  viande,  commettrait 
probablement  un  sacrilège. 

Tous  les  moralistes  traitent  la  question  du  sacrilège 
dans  l'étude  de  la  vertu  de  religion  ou  à  propos  de  la 
chasteté.  On  pourra  donc  facilement  se  reporter  à  ces 
chapitres.  Par  ailleurs  celte  question  n'échappe  pas  aux 
canonistes  dans  leurs  commentaires  sur  les  personnes,  les 
choses  et  lieux  sacrés  et  sur  les  peines  qui  frappent  les 
délinquants.  La  bibliographie  est  de  ce  double  chef  liés 
vaste.  Nous  nous  contenterons  de  citer  les  auteurs  prin- 
cipaux : 

S.  Thomas,  .S'um.  tlieol.,  1 1"-1 1"=,  q.  xcix;  S.  Alphonse 
de  Liguori,  Theologia  moralis,  1.  III,  n.  33-48;  Aertuys, 
Theologia  moralis  juxta  doctrinam  S.  Alphonsi  de  Ligorio, 
2"  édit.,  Tournai,  1890;  10e  édit.,  adaptée  au  Code  par 
Damen,  Tournay,  1919-1920;  Ballerini-Palmieii,  Opus 
morale  a  Ballerini  conscriptum  et  a  Palmieri  cum  annotatio- 
nibus  editum,  t.  n,  Prati,  1899;  Ferrons,  Prompta  biblio- 
theca,  Paris,  18.~>7,  art.  Sacrilegium;  Ferreres,  Compendium 
theologia:  moralis  (Gury),  t.  I,  1918;  Gasparri,  Tractatus 
eanonicus  de  ss.  eucharistia,  Paris,  1897;  Genicot,  Théologies 
moralis  institutiones,  t.  i,  Louvain,  1898-1902;  Genicot- 
Salsmans,   Theologia;  moralis  institutiones,  t.  i,  Bruxelles, 
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1927;  Gousset,  Théologie  morale,  10e  édit.,  t.  i  et  II,  Paris, 
1855;  Gury-Ballerini,  Compendium  thcologiœ  moralis  al> 
auclnre  récognition  et  Ilallerini  adnotafionibus  locupletalum, 
1°  éd.)  t.  I,  Rome,  1877;  Lehtnkuhl,  Theoloyia  moralis, 
2*'  edit.,  t.  i,  Fïibourg-en-B.,  1910;  de  Lugo,  Disputa- 
tiones  scolasticte  el  morales  île  pœnitentia,  disp.  XVI,  Paris, 
1868-1869;  Many,  Prselectiones  'le  locis  saeris,  Paris,  mot; 
Matthaeus  a  Coronata,  De  locis  et  lemporibus  saeris,  Turin, 
l!>22;  Pruemmer,  Manuale  theologite  moralis,  t.  n,  Fribourg- 
eu-li.,  I(.i2.'î;  Tamburini,  Explicatio  Decalogi,  dans  Opéra 
omnia,  I.  Il,  Venise,  1707;  Tanquerey,  Synopsis  theologiœ 
moralis  el  pastoralis,  t.  ir,  Home  et  Paris,  1S122;  Vermeersch, 
Théologies  moralis  principia,  responsa,  consilia,  t.  n  : 
De  virtutum  exercitatione,  2°  édit.,  Bruges,  1928;  Wernz, 
Jus  decretalium,  t.  net  t.  vi,  l'rati,  1905;  Wouters,  Manuale 
théologies  moralis,  t.  i,  Bruges,  l'.)32,  n.  610-619. 

Nicolas   [uno. 

SAGESSE  (Livre  de  la).  —  Livre  de  ['An- 
cien Testament,  deutérocanonique;  comptant,  dans  la 
Bible  grecque,  parmi  les  livres  didactiques  entre  TAicpLa 
(Cantique)  et  Eoçîa  Es'.pây  (Ecclésiastique).  Placé 
de  même  clans  la  Bible  latine,  selon  la  Vulgate  hiéro- 
nymienne.  Il  y  suit  cependant,  dans  quelques  manus- 
crits, l'écrit  du  Siracide,  qui  le  sépare  ainsi  —  inten- 
tionnellement peut-être  —  des  livres  salomoniens 
(Prov.,  Eccle.,  Gant.).  Dans  nombre  de  Bibles  plus 
anciennes  qui  disposent  les  Ecritures  sacrées  dans 
l'ordre  donné  par  le  f'roloç/us  galeatus  de  saint  Jérôme 
ou  par  le  Décret  de  Gélasc,  il  constitue  avec  l'Ecclé- 
siastique le  petit  groupe  binaire  des  «  deux  Sapiences  », 
toujours  éloigné  du  groupe  ternaire  de  ces  menus 
livres  attribués  à  Salomon.  Voir  S.  Berger,  Histoire  de 
la    Vulgate,  Nancy,  1893,  p.  331-339. 

I.  Titre.  II.  Contenu  (col.  703).  III.  Canonicité 
(col.  706).  IV.  Composition  (unité  et  intégrité) 
(col.  712).  V.  Auteur  et  date  (col.  717).  VI.  But  et 
destinataires  (col.  725).  VII.  Langue,  texte  et  ver- 
sions (col.  730).  VIII.  Doctrine  (col.  733).  IX.  Com- 
mentateurs (col.  742». 

I.  Tithe  du  livrk.  —  Dans  les  plus  anciens  manus- 
crits de  la  Bible  grecque,  le  livre  a  pour  titre  Socpîce 
£a).o:>|j.<ôvoç  (Vaticanus)  ou  E.  XaXo[xcôvroç  (Sinaï- 
tirus),  H.  XoX'j(Ju7jvoç  (Alexandrinus),  X.  HoXo;j.(T)vtoç 
(Cad.  Ephrœmi)  :  «  Sagesse  de  Salomon.  »  II  n'est 
pas  vraisemblable  que  par  ce  titre,  on  ait  voulu  dès 
l'origine  désigner  le  roi  Salomon  comme  auteur  du 
livre;  on  entendait  plutôt  le  rapporter  à  la  doctrine. 
La  version  syriaque  s'intitulait,  dans  ses  manuscrits  les 
plus  anciens,  «  Livre  de  la  grande  Sagesse  »;  seuls  ses 
plus  récents  témoins  occidentaux  ont  ajouté  à  ce  titre 
le  nom  de  Salomon.  La  version  latine,  la  version  copte 
et  la  version  syro-hexaplaire  portent  en  suscription  : 
Sapientia  Salomonis;  la  version  éthiopienne  :  Vatici- 
nium  Salomonis.  L'édition  vulgate  a  rendu  au  livre 
son  titre  logique  et  naturel  de  Liber  Sapientise,  intro- 
duisant un  abondant  discours  où  se  développe  un 
magnifique  éloge  de  cette  même  sagesse  qui,  depuis 
le  temps  de  Salomon  el  à  travers  les  livres  de  .lob 
et  des  Proverbes,  de  l'Ecclésiaste  el  de  l'Ecclésias- 
tique, porte  en  elle-même  le  secret  de  l'énigme  de  la 
vie  humaine  dans  h1  monde  el  la  vraie  formule  de  sa 
conduite  morale  —  éloge  qui  la  maintient  sans  cesse 
en  étroit  rapport  avec  Dieu  créateur  de  tout  être  el 
dispensateur  de  toute  science  pratique,  par  quoi 
l'homme  peut  devenir  participant  à  l'amitié  divine  et 
à  la  vie  bienheureuse  dans  l'au-delà. 

II.  (  '.on  i  in  i  DU  LIVRE.  I  /auteur  célèbre  la  sagesse 
sous  trois  aspects  principaux  religieusement  utili- 
taire, philosophique  et  historique  comme  source 
du  vrai  bonheur,  qui  est  l'immortalité  bienheureuse 
dans  l'autre  vie.  I-v;  comme  divine  par  son  origine,  sa 
nature  et  ses  effets  dans  l'ordre  Intellectuel  et  moral. 
vi-ix;  comme  agent  de  bénédiction  ou  de  châtiment 
dans  l'histoire  du  monde  primitif  el  de  l'ancien 
Israël,  x  xix. 


1°  La  sagesse  se  recommande  comme  guide  utile,  et 
même  nécessaire,  vers  l'immortalité  bienheureuse,  au 
contraire  des  dires  île  ses  ennemis,  impies  ou  apostats.  — 
1.  Elle  ne  s'obtient,  en  effet,  que  par  la  pureté  morale, 
le  péché  ayant  pour  suite  le  châtiment  et  la  mort  : 
i,  1-16.  -  Exhortation  à  rechercher  par  la  pureté 
morale  la  sagesse,  connaissance  de  Dieu,  dont  le 
péché  sépare  en  tant  qu'il  rend  l'homme  incapable 
d'atteindre  celte  sagesse,  i,  1-5.  L'impie,  le  blasphé- 
mateur ne  peut  éviter  le  châtiment  de  Dieu  qui  voit 
et  sait  tout  du  monde  et  de  l'homme,  6-10.  Se  garder 
donc  du  péché  pour  ne  pas  encourir  la  punition  (à 
laquelle  Dieu,  du  reste,  ne  saurait  se  complaire),  11-14. 
Quiconque  est  agréable  à  Dieu  par  la  sagesse  obtient 
l'immortalité  bienheureuse,  les  impies  n'ayant  pour 
lot  que  la  mort,  15-16. 

2.  Elle  condamne  les  idées  frivoles  des  adversaires 
sur  le  but  suprême  de  la  vie  humaine  et  leurs  senti- 
ments hostiles  contre  les  juifs  restés  fidèles  à  la  loi 
de  Dieu  :  ri,  1-24.  —  Idées  frivoles  des  impies  sur 
l'homme  qui,  à  leur  dire,  périt  tout  entier,  1-5;  d'où 
la  licence  de  jouir  des  biens  de  la  vie  sans  appréhension 
de  l'au-delà,  6-9.  Sentiments  hostiles  de  ces  incrédules 
contre  le  juste,  qu'il  faut  alors  persécuter,  parce  que 
sa  conduite  les  blâme  et  les  humilie,  10-16,  et  qu'il 
est  bien  improbable  que  Dieu  le  délivrera  de  leurs 
mains,  17-20.  Insensés,  qui  ignorent  les  secrets  de 
Dieu  touchant  la  récompense  réservée  aux  saints 
leurs  victimes!  21-22. 

3.  Elle  détermine  enfin  le  sort  différent  des  impics 
et  des  justes  en  cette  vie  et  dans  l'autre  :  ri,  23-v,  23.  — 
En  dépit  de  la  mort  qu'ils  ont  endurée,  les  justes 
jouissent  d'une  paix  éternelle  auprès  de  Dieu,  ri,  23- 
in,  5  :les  maux  de  la  terre  ont  été  pour  leur  épreuve  et 
leur  purification,  ni,  4-6.  Ils  devaient  avoir  leur  récom- 
pense dans  l'autre  vie,  7-9;  tandis  que  les  impies  et 
leur  postérité  y  recevront  leur  châtiment,  10-12.  Les 
justes  sont  dédommagés  dans  l'autre  vie,  bien  qu'ils 
aient  été  privés  ici-bas  des  joies  de  la  famille,  13-15; 
lundis  que  les  enfants  des  impies  sont  voués  à  l'oubli 
et  à  la  perdition,  16-19.  Les  justes,  bien  que  privés 
d'enfants  ici-bas,  sont  néanmoins  honorés  de  Dieu 
et  des  hommes,  iv,  1-2;  tandis  que  les  enfants  des 
impies  partagent  dans  l'autre  vie  la  damnation  de 
leurs  parents,  3-6.  La  mort  prématurée  du  juste  est 
pour  lui  un  bonheur  :  il  est  ravi  au  ciel,  7-16;  tandis 
que  la  longue  vie  des  impies  ne  leur  sert  de  rien  :  ils 
vont  en  enfer,  17-19.  Au  jugement,  tandis  que  les 
justes  ont  confiance,  les  impies  s'accusent  eux-mêmes, 
iv,  20-v,  14;  alors  que  les  bons  sont  récompensés,  les 
méchants  sont  punis,   15-23. 

2"  La  sagesse  se  recommande  à  raison  de  sa  nature, 
de  ses  effets  dans  l'ordre  intellectuel  el  moral,  et  de  son 
origine  divine.  1.  Elle  exhorte  d'abord  les  grands  à 
la  rechercher  elle-même  :  VI,  1-21.  —  Aux  grands  de 
la  terre  qui  la  négligent,  la  dédaignent,  un  sévère 
jugement  sera  appliqué,  1-11.  Elle  est  facile  à  obtenir 
pour  ceux  qui  la  recherchent,  12-16.  Sa  recherche 
conduit  à  l'immortalité  bienheureuse,  qui  est  la 
seule  véritable  souveraineté,   17-21. 

2.  Elle  révèle  par  la  bouc  lie  de  Salomon  sa  nature 
el  sa  valeur,  comme. aussi  de  qui  et  à  quelles  condi- 
tions elle  s'obtient  :  vi.  22-ix,  18.  Salomon  la  veut 
définir  pour  le  bien  du  monde  et  du  peuple,  vi,  22-25. 
Lui  même,  en  tout  semblable  au  reste  des  hommes  par 
l'origine  et  la  nature  corporelles,  ainsi  que  par  la  mort 
inévitable,  vu.  1-6,  a  prié  Dieu  de  lui  octroyer  la 
sagesse  qu'il  n'avait  pas,  7.  el  a  obtenu  pour  son  grand 
profit  en  ce  monde  ce  trésor  entre  tous  inestimable  cl 
inépuisable,  8-1  I.  Priant  Dieu  encore  de  l'assister 
dans  son  dessein  de  décrire  la  sagesse,  15-16,  il  dit 
d'abord  ce  qu'elle  lui  a  appris  du  monde  créé  17  22a; 
puis  il  la  décrit  telle  qu'elle  est  en  elle-même,  226-26, 
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et  la  célèbre  dans  son  pouvoir  et  son  action  au  sein  du 
monde  physique  et  moral,  vu,  27-vm,  1.  Sàlomon  dit 
pourquoi  lui-même  a  dès  son  jeune  âge  recherché  la 
sagesse;  c'est  que  celle-ci,  se  trouvant  être  en  étroit 
rapport  avec  Dieu  et  vivant  en  lui,  peut  procurer  à 
l'homme  tous  les  biens  :  richesse,  ait,  vertu,  science  du 
passé  et  de  l'avenir,  vin,  2-8,  et  que,  devenue  sa  conseil- 
lère, elle  devait  lui  donner  à  lui-même  dans  l'assemblée 
du  peuple  honneur,  sens  et  jugement,  souvenir  immor- 
tel, 9-12,  pouvoir  sur  les  nations,  13-15,  joie  et 
contentement  dans  sa  maison,  16-18.  Il  dit  enfin 
que  la  prière  est  l'unique  moyen  d'obtenir  la  sagesse, 
parce  qu'elle  est  un  don  de  Dieu,  19-21. 

3.  Prière  de  Salomon  demandant  la  sagesse  :  ix, 
1-18.  —  Salomon  demande  la  sagesse  à  Dieu,  père 
miséricordieux  et  créateur  tout-puissant,  qui  a  fait 
l'homme  pour  qu'il  domine  sur  la  terre  en  toute 
sainteté  et  justice,  1-4;  car  il  en  a  besoin,  de  cette 
sagesse,  lui  Salomon,  ignorant  et  faible  qu'il  est  comme 
tout  homme  en  ce  monde,  5-6;  et  chargé  en  outre  de 
régir  le  peuple  et  le  culte  de  Dieu,  7-12;  et  parce  que 
l'homme,  alourdi  par  son  corps  matériel,  ne  peut  bien 
connaître  et  faire  la  volonté  de  Dieu  que  si  la  sagesse 
l'éclairé  et  le  stimule,  13-18. 

3°  La  sagesse  se  recommande  par  son  action  provi- 
dentielle, ses  conseils  et  son  discernement  admirable 
pour  la  conduite  de  l'histoire  du  monde,  d'Israël,  peuple 
choisi  de  Dieu,  et  des  autres  peuples  ennemis.  —  1.  Com- 
ment la  Sagesse  depuis  la  création  du  premier  homme 
jusqu'à  l'entrée  d'Israël  dans  la  Terre  promise  a 
protégé  les  bons  et  puni  les  méchants  :  x-xn.  —  Dès 
les  origines  et  au  temps  des  patriarches,  elle  est  le 
principe  sauveur  du  corps  et  de  l'âme  dans  tous  les 
dangers,  pour  Adam,  Noé,  Abraham,  Lot,  Jacob  et 
Joseph,  mais  aussi  vengeur  du  mépris  fait  de  ses 
avertissements  pour  Gain,  l'humanité  perverse,  les 
peuples  confondus,  les  villes  coupables,  x,  1-14.  Lors 
de  la  sortie  d'Egypte  jusqu'à  l'entrée  dans  la  Terre 
promise,  elle  libère  le  peuple  élu  d'une  nation  d'oppres- 
seurs par  son  serviteur  Moïse,  15-16  ;  elle  le  dédommage 
des  peines  endurées,  en  le  guidant  et  le  conduisant  à 
travers  la  mer  Rouge,  17-19;  elle  lui  fait  chanter  sa 
délivrance,  20-21  ;  elle  lui  fait  traverser  le  désert  en 
écartant  ses  ennemis  et  en  l'abreuvant  dans  sa  soif, 
xi,  1-4.  A  l'égard  des  ennemis  d'Israël  :  elle  punit, 
avec  mesure  pourtant,  les  Égyptiens,  conformément 
à  la  loi  du  talion,  en  leur  faisant  endurer  la  soif  par 
le  changement  des  eaux  du  Nil  en  sang,  5-14,  et  en  les 
châtiant,  afin  de  les  amener  à  conversion,  par  les 
bêtes  qu'ils  adoraient,  xi,  15-xn,  2;  elle  punit  éga- 
lement les  Cananéens,  avec  aussi  quelque  miséricorde, 
de  leurs  crimes  atroces,  xu,  3-18.  Elle  agit  ainsi  pour 
amener  Israël  à  l'amour  du  prochain  et  à  l'espoir  du 
pardon,  19-22,  et  pour  montrer  à  ses  ennemis  quel  est 
le  vrai  Dieu,  23-27. 

2.  Comment  la  sagesse  met  en  garde  ses  auditeurs 
(ou  lecteurs)  contre  le  mal  d'idolâtrie  :  xm-xv.  —  Et 
d'abord  contre  l'adoration  des  forces  naturelles  et  des 
astres,  xm,  1-5,  bien  que  les  adorateurs  de  la  nature 
cherchent  Dieu  en  elle  et  qu'ils  aient  pu  ainsi  le 
connaître,  6-9.  Puis,  contre  l'adoration  des  images 
divines  :  qu'elles  soient  faites  de  bois,  xm,  10-xv,  6, 
ou  d'argile,  xv,  7-13,  la  folie  de  les  adorer  est  égale; 
puisque,  d'une  part,  elles  ne  sont  que  de  simples  mor- 
ceaux de  bois  indignes  de  recevoir  un  culte  vain, 
xm,  16-19,  qui  auraient  pu  être  mieux  utilisés  à  la 
construction  d'un  navire,  comme  le  fut  le  bois  de 
l'arche  bénie  de  Dieu,  xiv,  1-11  —  inventions  corrup- 
trices qui  n'ont  pas  toujours  existé,  12-13,  que  la 
vanité  humaine  a  créées  pour  honorer  comme  un  dieu 
un  homme  mort,  14-16,  ou  un  roi  vénéré,  17-20; 
erreur  qui  engendra  fatalement  les  pratiques  les  plus 
cruelles  et  les  plus  immorales   :   sacrifices  humains, 
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orgies,  cultes  de  mystères,  tous  les  péchés  et  tous  les 
maux,  21-31  —  puisque,  d'autre  part,  le  potier  ne 
façonne  que  par  méconnaissance  du  vrai  Dieu,  son 
créateur,  et  par  amour  du  gain,  des  idoles  d'argile 
auxquelles  il  ne  croit  pas  du  reste,  xv,  7-13.  Au 
milieu  de  cette  corruption,  Israël,  même  par  ailleurs 
coupable,  doit  se  féliciter  de  s'être  gardé  pur  de  ces 
cultes  réprouvés,  et  d'avoir  ainsi,  par  sa  foi  au  vrai 
Dieu,  acquis  la  possibilité  de  parvenir  à  l'immortalité 
bienheureuse,  xv,  1-6.  Enfin,  contre  la  folie  plus 
insigne  encore  de  prendre  pour  des  dieux  toutes  les 
vaines  idoles  des  païens,  14-17,  et  les  animaux  mêmes, 
18-19. 

3.  Comment  la  sagesse  divine  sait  discerner  les 
innocents  des  coupables,  punissant  les  uns,  les  Égyp- 
tiens, par  leur  péché  même,  sauvant  les  autres,  les 
Israélites,  par  la  plaie  même  dont  sont  frappés  leurs 
ennemis  :  xvi-xix.  —  Dieu  châtie  les  Égyptiens  par  des 
bêtes  semblables  à  celles  qu'ils  adoraient  :  grenouilles 
qui  leur  ôtent  l'appétit,  xvi,  3a,  4a,  sauterelles  et 
moustiques  qui  les  mordent  et  les  font  périr,  8-9, 
13-15;  tandis  qu'Israël  est  nourri  miraculeusement 
par  les  cailles,  2,  3b,  46  et  délivré  des  morsures  des 
serpents  venimeux  par  le  serpent  d'airain,  6-7,  10-12. 
Alors  que  Dieu  fait  tomber  sur  les  Égyptiens  la  foudre 
et  la  grêle,  16-19,  22,  il  fait  pleuvoir  la  manne  sur 
Israël,  20-21,  23-25.  Tandis  que  les  Égyptiens  sont 
punis  par  des  ténèbres  terrifiantes,  xvn,  1-21,  les 
Israélites  sont  dans  la  lumière  et  guidés  vers  la  Terre 
promise  par  une  colonne  brillante  de  nuées,  xvm, 
3-4.  Alors  que  les  Égyptiens  sont  châtiés  par  la  mort 
de  leurs  premiers-nés,  5-6,  10-13-19,  les  Israélites 
sont  épargnés  plus  tard,  7-9,  et  sauvés  de  la  destruc- 
tion complète  par  la  prière  de  Moïse,  20-25.  Tandis  que 
les  Israélites  passent  la  mer  Rouge  sains  et  saufs, 
xix,  6-8,  les  Égyptiens  y  périssent,  1-5,  13-17. 

L'auteur  qui,  à  partir  de  xi,  4,  laisse  totalement  de 
côté  le  concept  de  la  sagesse  pour  s'adresser  direc- 
tement à  Dieu  même,  ne  la  nommant  plus  que  de 
temps  à  autre  indirectement  (xu,  26-xui,  7;  xiv,  9-14; 
xix,  1-2),  conclut  enfin  son  long  discours  en  recon- 
naissant que  «  de  toute  manière  le  Seigneur  a  élevé 
et  glorifié  son  peuple  et  n'a,  en  aucun  temps  et  en 
aucun  lieu,  oublié  de  l'assister  »,  xix,  22,  —  cette  glo- 
rification s'étant  réalisée  par  œuvre  toute  divine  et 
rappelant  celle  même  de  la  création,  xix,  6  sq.  ; 
11  sq.;  18  sq. 

III.  Canonicité.  — -  Le  livre  de  la  Sagesse,  écrit  en 
grec,  n'a  jamais  dû  figurer  dans  le  canon  palestinien 
des  livres  saints  de  l'Ancien  Testament  La  mention 
rt  xat  ao<pîa  du  canon  de  Méliton  de  Sardes  (ue  siècle), 
immédiatement  après  celle  des  Ilapoqjtiou  (Proverbes) 
de  Salomon,  ne  le  concerne  pas  et  désigne  sous  une 
autre  dénomination  facultative  le  livre  des  Proverbes. 
Eusèbe,  Hist.  eccl.,  1.  IV,  c.  xxvi,  P.  G.,  t.  xx,  col.  396. 
Cf.  ibid.,  c.  xxu  :  ô  7i£ç  t<ï>v  àp/atcov  X°P°Ç  roxvâpETOv 
Zoçîav  Taç  SoXojj.côvoç  uapoiuiaç  éxàXouv...  Mais  il  a 
dû  jouir  dans  le  judaïsme  hellénique  d'une  très  grande 
autorité,  puisque  les  écrivains  du  Nouveau  Testament 
l'ayant  reçu  avec  toute  la  Bible  grecque,  n'ont  pu  en 
faire  de  si  nombreuses  citations  implicites  sans  le 
considérer  comme  saint  et  inspiré  de  Dieu  au  même 
titre  que  les  autres  livres  de  l'Ancien  Testament. 

Ainsi  saint  Paul  se  réfère  tacitement  au  livre  de  la 
Sagesse  pour  affirmer  que  Dieu  tout-puissant  se 
montre  indulgent  envers  ses  ennemis  :  Rom.,  ix, 
19-23  et  Sap.,  xi,  22;  xu,  12-22;  pour  décrire  dans  ses 
modalités  et  ses  conséquences  l'idolâtrie  :  Rom.,  i, 
18  sq.;  Gai.,  iv,  8-10  et  Sap.,  xi,  13-15;  Rom.,  i,  26- 
28  et  Sap.,  xi,  15-16;  xu,  27-28.  La  christologie  de 
l'Apôtre  se  rencontre  souvent  dans  l'expression  même 
avec  la  doctrine  de  la  sagesse  propre  à  notre  livre  : 
le  Christ  guide  et  abreuve  les  Israélites  à  travers  le 
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désert,  tout  comme  la  sagesse  :  I  Cor.,  x,  4  et  Sap., 

x,  17;  il  est,  comme  la  sagesse,  une  «  image  »  (stxwv) 
de  Dieu  :  Col.,  i,  15  et  Sap.,  vu,  26;  il  a  tout  créé  et 
il  conserve  tout,  comme  la  sagesse  :  Col.,  I,  16-17 
et  Sap.,  vu,  12,  22.  27;  vin.  1,  (i;  il  est.  comme  la 
sagesse,  un  reflet  de  la  gloire  de  Dieu  :  Heb.,  i,  3  et 
Sap.,  vu,  25-26,  un  esprit  pénétrant  qui  sait  tout  de 
toutes  choses  et  de  l'âme  humaine  :  Heb.,  iv,  12-13  et 
Sap.,  vu,  22-23.  Cf.  aussi  Heb.,  vin,  2;  ix,  11  et  Sap., 
ix,  8  :  le  Tabernacle  et  le  Temple  opposés  à  la  tente 
des  deux;  Heb.,  n,  1  1  cl  Sap.,  n,  24  :  le  diable  intro- 
ducteur de  la  mort. 

Saint  Jean  a  emprunté  également  au  livre  de  la 
Sagesse  nombre  de  traits  essentiels  pour  sa  propre 
christologic  et  sa  doctrine  du  Logos.  Cf.  Joa.,  i,  1  et 
Sap.,  vin,  3;  ix,  4,  9  :  le  Logos  auprès  de  Dieu,  Joa., 
i,  3  et  Sap.,  vu,  21-22;  vin,  G;  ix,  9  :  tout  a  été  lait 
par  lui;  Joa.,  i,  4,  5,  9  et  Sap.,  vi,  12;  vu,  10,  29-3(1  : 
il  est  vie,  et  lumière;  Joa.,  m,  13  et  Sap.,  ix,  10  :  le 
Christ,  comme  la  sagesse,  vient  du  ciel  sur  la  terre: 
Joa.,  v,  20  et  Sap.,  vin,  3  :  le  Père  aime  son  Fils  comme 
Dieu  la  sagesse.  Dans  l'Apocalypse,  m,  12,  le  juste 
reçoit  sa  récompense  «  dans  le  temple  de  Dieu  »  comme 
l'eunuque  fidèle  son  lot  «  dans  le  temple  du  Seigneur  », 
Sap.,  ni,  14;  d'avoir  encouru  le  châtiment,  pour  les 
impies,  ou  mérité  la  récompense,  pour  les  bons,  s'ex- 
prime dans  la  même  courte  formule  :  «  ils  le  méritent  » 
àÇiof  eîatv,  Apoc,  m,  4;  xvi,  (i  et  Sap.,  m,  5  ;  xvi,  9. 

L'épître  de  Jacques,  v,  5-0  accuse,  comme  la  Sagesse 
n,  0-10,  les  riches  de  vivre  dans  le  libertinage,  d'oppri- 
mer les  justes  et  de  les  condamner  à  la  mort;  Jac, 
m,  17-18  caractérise  la  sagesse  dans  des  termes  ana- 
logues à  ceux  de  Sap.,  vu,  22-23.  Saint  Luc,  xn,  20 
et  Sap.,  xv,  8  :  «  l'âme  redemandée  »  au  riche  insensé; 
Luc,  ix,  31  et  Sap.,  m,  2;  vu,  0  :  la  mort  est  un 
«  exode  »;  Luc,  xix,  44  et  Sap.,  m,  7  :  le  jugement 
est  «  le  temps  de  la  visite  »,  xoupoç  È7uaxo7r7)ç.  Dans 
la  Ia  I'etri,  i,  7  comme  dans  la  Sagesse,  ni,  0,  les 
épreuves  du  juste  sont  comparées  ù  l'épreuve  de  l'or 
par  le  feu,  et  le  jugement  est  également  le  •<  jour  de 
la  visite  »,  Tjuipoe  èmGXOTrf]ç,  II,  12.  Beaucoup  d'autres 
parallèles  d'expressions  caractéristiques  du  livre  de  la 
Sagesse  pourraient  encore  être  relevés  dans  ces  mêmes 
livres  du  Nouveau  Testament.  Le  rapport  de  ces 
textes  entre  eux  ne  peut  cependant  pas  toujours 
être  considéré  comme  certain.  Voir  Stier,  Die  Apocrg- 
phen,  Brunswick,  1853,  p.  18-22;  Rochat,  Étude 
historique  et  critique  sur  la  Sapience  de  Salomon, 
Genève,  1890,  p.  69-89;  Heinisch,  Dos  Buch  der 
Weisheit,  Munstcr-en-W.,  1912,  p.  xlii-xlvi. 

Les  plus  anciens  écrivains  ecclésiastiques,  comme 
les  apôtres,  utilisent  le  livre  de  la  Sagesse,  qu'ils 
lisent  dans  les  LXX  ou  dans  la  version  latine,  sans 
toutefois  le  citer  nommément.  Ainsi  la  Doctrine  des 
douze  apôtres  :  m,  6  et  Sap.,  i,  1 1  ;  Did.,  v,  2  et  Sap., 
n,  10,  19;  Did.,  vi,  3  et  Sap.,  xvn,  17.  Clément  de 
Home,  surtout  /  Cor.,  xxvn,  5  et  Sap.,  xn,  12  et  xi, 
22;  puis  :  /  Cor.,  lx,  1  et  Sap.,  vu,  17;  /  Cor.,  i.xi,  1 
et  Sap.,  vi,  3,  26;  //  Cor.,  xvn,  7  et  Sap.,  m,  1  sq. 
Le  l'asleur  d'Hermas  :  Vis.,  III,  m,  5  et  Sap.,  XVIII, 
15;  Vis.,  III,  iv,  1  et  Sap.,  ix,  2;  Moud.,  vin,  9  <l 
Sap..  vm,  7;  SimiL,  IX,  xvm,  1  et  Sap.,  x,  15;  Simil., 
IX,  xxiv,  3  et  Sap.,  x,  10.  Saint  [renée,  Cont.  tuer., 
IV,  xxxviii,  3,  /'.  Ci-,  t.  vu,  col.  1108,  offre  une  rémi 
niscence  incontestable  de  Sap.,  vi,  19:  <  L'immortalité 
rapproche  de  Dieu  »  ;  selon  Eusèbe,  llisl.  ceci..  I.  Y. 
c.  xxvi.  /'.  (',.,  t.  xx,  col.  509,  [renée  citait  même 
expressément  la  Sagesse  de  Salomon  (avec  l'épître  aux 
Hébreux)  en  s'approprianl  quelques  nuits  de  ce  livre  ; 
tïjç  Xe*{'>ixivrtc,  Eo<ptaç  EoXou.<ôvroç  [xvi)u,oveûei,  pr-y. 
-riva...  7tapa0ép.evoç.  Lactance,  De  Institut,  div.,  IV. 
xvi,  7-10,  /'.  /,.,  t.  vi,  col.  197,  attribue  i\  Sap.  n. 
12-20  (de  Salomon)  un  caractère  prophétique. 


Les  citations  deviennent  expresses  et  reconnaissent 
au  livre  un  caractère  divin,  prophétique,  inspiré,  avec 
les  Pères  africains  :  Tertullien,  Adv.  Valent.,  c.  n, 
/'.  /...  t.  ii,  col.  544,  cite  Sap.,  i,  1  en  ajoutant  :  ut 
docet  ipsa  Sophia  Salomonis.  Saint  Cyprien,  De  habitu 
virgin.,  c.  x,  P.  L.,  t.  iv,  col.  448  (Scriptura  divina); 
De  mortal.,  c.  xxv,  P.  L..  t.  iv,  col.  598  (docet  Spiritus 
Sanctus).  Avec  les  Pères  alexandrins  :  Clément 
d'Alexandrie,  Strom.,  I.  IV,  16,  P.  G.,  t.  vm,  col.  1309, 
cite  Sap.,  m,  1-8  avec  la  formule  ir\  6eta  aoepîa  -rrepl 
(xapTupcov  Xéyst..  Origène  et  saint  Athanase  (voir  plus 
loin).  Avec  les  Pères  de  l'Église  orientale  :  Eusèbe  de 
Césarée,  Prœp.  ev.,  I,  9,  caractérise  comme  Ostov  Xoyiov 
Sap.,  xiv,  12,  P.  G.,  t.  xxi,  col.  69,  et  ibid.,  XI,  14, 
cite  comme  ypaç/;  Sap.,  vi,  22;  vu,  22;  vm,  1,  P.  G., 
ibid.,  col.  885.  Saint  Méthode  de  Tyr,  Conviv.  virg.  Or, 
i,  3  et  ii,  7,  P.  G.,  t.  xvm,  col.  44  et  52,  traite  égale- 
ment le  livre  d'«  Ecriture  »,  et  y  trouve  les  «  paroles  de 
['Esprit-Saint  ».  Jugent  de  même  saint  Épiphane, 
saint  Basile  le  Grand,  saint  Grégoire  de  Nazianze, 
Didyme  d'Alexandrie,  Théophile  d'Alexandrie,  saint 
Jean  Chrysostome,  dans  de  nombreux  passages  de 
leurs  écrits.  Dans  l'Église  d'Occident,  saint  Hippolyte, 
Adv.  Judseos,  ix,  P.  G.,  t.  x,  col.  792,  allègue  «  aussi 
comme  prophétie  »  (xal  tt]v  7rpo'.p7)TÎav)  avec  d'autres 
passages  des  livres  tenus  pour  canoniques,  Sap.,  n, 
12-20.  Saint  Hilaire  de  Poitiers,  De  Trinitate,  I,  vu, 
P.  L.,  t.  x,  col.  30,  cite  Sap.,  xm,  5  à  titre  de  propheti- 
cœ  voces  ;  cf.  aussi  :  In  Ps.  ex  xxv,  11  et  Sap.,  i,  7, 
In  Ps.  cxvin,  8  et  Sap.,  xvn,  1:  In  Ps.  cxxvn,9 
cl  Sap.,  vm,  2,  9,  P.  L.,  t.  ix,  col.  775,  514,  708.  Saint 
Ambroise,  De  virg.,  i,  P.  L.,  t.  xiv,  col.  155,  apporte 
en  témoignage  Sap.,  iv,  1,  comme  Sapientiam  quum 
Spiritus  edidil  per  prophelam;  il  cite  fort  souvent  le 
livre  dans  ses  ouvrages. 

Dans  ce  concert  de  témoignages  affirmant  la  cano- 
nicité  du  livre  de  la  Sagesse  quelques  notes  discor- 
dantes sont  pourtant  données  par  Origène  et  saint 
Athanase  pour  l'Église  grecque,  par  saint  Jérôme  pour 
l'Église  latine.  Ainsi  Origène,  qui,  dans  le  Prologus 
ad  Canticum,  n'admet  comme  canonique  que  les  trois 
livres  salomoniens  (Prov.,  Eccle.,  et  Cant.),  qualifie 
la  Sagesse  comme  un  livre  qui  (ulique)  non  ab  omnibus 
in  auetoritale  Iiabetur,  De  princip.,  1.  IV,  c.  xxxin,  P.  G., 
t.  xi,  col.  407,  et  omet  dans  son  canon  des  livres  saints 
les  deutérocanoniques  (Eusèbe,  Hist.  cccles.,  1.  VI, 
c.  xxv,  P.  G.,  t.  xx,  col.  580).  Ainsi  saint  Athanase, 
qui,  dans  son  Épitre  festale  de  l'an  365,  Ep.  fest.,  xxxix, 
/'.  G.,  t.  xxvi,  col.  1436,  tient  les  deutérocanoniques 
pour  des  livres  simplement  édifiants  à  l'usage  des 
catéchumènes.  Ainsi  saint  Jérôme,  qui,  dans  le  Prolo- 
gus gale/dus  aux  livres  des  Bois,  P.  L.,  t.  xxvm, 
col.  556,  veut  que  l'on  tienne  pour  «  apocryphe  »  la 
Sagesse  quse  vulgo  Salomonis  inscribitur,  parce  qu'elle 
<  n'est  pas  dans  le  canon  »,  et  affirme  dans  sa  Prœjatio 
in  libros  Salomonis,  P.  L.,  ibid.,  col.  1212-1213.  que  ce 
même  livre  n'est  pas  «  reçu  »  par  l'Église  inler  canoni- 
cas  Seripluras  et  n'est  «  lu  »  que  pour  l'édification  du 
peuple  chrétien,  et  non  ad  aueloritatem  ecclesiasli- 
corum  dogmatum  confirrnandam.  Cf.  Prief.  in  lib. 
Salomonis  juxta   L.XX    interprètes,    P.   L.,   t.   xxix, 

col.     10  1. 

Ces  assertions  de  saint  Jérôme  se  retrouvent,  des 
siècles  durant,  dans  les  ouvrages  des  écrivains  ecclé- 
siastiques du  Moyen  Age.  Citons  seulement  saint 
Grégoire  le  Grand,  Moral.,  xix.  21,  P.  L.,  t.  lxxvi. 
col.  Il9.ci  Rupert  de  Deutz,  In  Gen.,  m,  31,  P.  L., 
t.  n. xvn,  col.  318.  Les  discordances  venant  des  canons 
de  Mililoii.  d'Origène  et  de  saint  Jérôme  lui-même 
sonl  dues  a  ce  l'ait  (pic,  dans  la  polémique  engagée  entre 
juifs  cl  chrétiens  aux  premiers  siècles,  les  écrivains 
ecclésiastiques  n'entendenl  nourrir  la  controverse  que 
de  Icxlcs  scripl  uraires  afférents  aux  livres  du  canon 
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palestinien,  et  en  conséquence  n'énumèrent  que 
ceux-ci  dans  leurs  catalogues.  Ils  ont  puisé,  du  reste, 
leurs  renseignements  sur  les  livres  sacrés  dans  les 
cercles  juifs  eux-mêmes  :  Méliton  le  déclare  expres- 
sément. Origène  ne  veut  énumérer  que  les  livres  du 
canon  «hébreu  »,  xa6'  'Eêpoctouç  —  <î)ç  'E6poûoi  rox- 
pa8i6"ôamv  ;  saint  Jérôme  exalte  Yhebraica  verilas.  Par 
ailleurs,  Origène  cite  Sap.,  vu,  25-26  comme  parole 
de  Dieu  :  wç  ô  6eToç  Xôyoç  ôpoÇsToa,  Cont.  Celsum,  III, 
72,  I'.  G.,  t.  xi,  col.  1018;  de  même  saint  Athanase, 
Oral.  cont.  gentes,  11,  P.  G.,  t.  xxv,  col.  2-1,  introduit 
un  passage  de  la  Sagesse  par  les  mots  :  TrposS'lSarjy.E 
7)  TpaçT)  Xéyouaa.  Saint  Jérôme  cite  sans  restriction 
Sap.,  i,  4-5,  In  Jsaiam,  1.  VII  (cap.  lxiii,  8  sq.), 
P.  L..  t.  xxiv,  col.  610,  sur  le  même  plan  que  Eph., 
îv,  30;  Ps.,  l,  13;  Act-,  v,  9  et  Joa.,  xiv,  15-16; 
Sap..  îv.  0,  In  Jerem.,  1.  I  (cap.  i,  8)  P.  L.,  t.  xxiv, 
col.  683,  à  titre  de  propheta  loquens;  Sa]).,  vu,  22-24, 
In  Ezech.,  1.  IV  (cap.  xvi,  10),  P.  L.,  t.  xxv,  col.  133, 
comme  définition  du  spiritus  sapicnlio',  se  déjugeant 
ainsi,  et  reconnaissant  au  «  livre  »  une  autorité  divine. 
Agissent  de  même  saint  Grégoire  le  Grand,  Moral., 
v,  45,  P.  L.,  t.  lxxv,  col.  723,  et  Rupert  de  Deutz, 
Corn,  in  Joa.,  i,  3,  P.  L..  t.  clxix.  col.  313. 

LU  catalogue  de  Livres  saints  qui  peut  passer  pour 
le  plus  ancien  des  documents  ecclésiastiques  attestant 
la  canonicité  d'une  série  de  ces  livres,  et  peut  consti- 
tuer en  fait  un  véritable  canon  de  caractère  officiel  — 
on  l'a  pu  croire,  du  moins  —  dans  la  primitive  Église 
romaine,  c'est  le  catalogue  des  livres  du  Nouveau 
Testament  dit  Canon  de  Muratori,  dont  «  l'original  ne 
peut  être  postérieur  aux  premières  années  du  m*  siè- 
cle ».  Cf.  M.-J.  Lagrange,  Le  canon  d'Hippolyte  cl  le 
fragment  de  Muratori,  dans  Revue  biblique  1933, 
]).  170.  Ce  catalogue  mentionne  comme  «  tenue  aussi 
dans  l'Église  catholique  »  Sapientia  ab  amicis  Salo- 
monis  in  honorem  ipsius  scripta  (lignes  09-71  )  entre  les 
épitres  de  saint  Jean  et  l'Apocalypse.  L'auteur  du 
catalogue  croyait  à  la  composition  récente  du  livre 
et,  avec  plusieurs  écrivains  anciens  (voir  plus  loin), 
l'attribuait,  dans  le  texte  grec  original  dont  est  traduit 
le  canon  muratorien.  à  Philon;  car  il  faudrait  lire  : 
Sapientia  Salomonis  a  Philone  ('jttô  OD.covoç  =  ûtcc 
çtXcov  =  ab  amicis)  in  honorem  ipsius  (Sapientia') 
scripta  :  un  livre  ainsi  placé  au  nombre  de  ceux  du 
Nouveau  Testament  ne  pouvant  avoir  été  considéré 
comme  écrit  ab  amicis  Salomonis.  Le  dit  canon  peut 
bien  être  d'origine  romaine  et  avoir  eu  pour  auteur 
saint  Hippolyte,  antipape,  adversaire  de  Calliste, 
mais  affirmant  néanmoins  la  tradition  authentique  de 
l'Église  relativement  aux  Livres  saints. 

Voir  M.-J.  Lagrange,  L'auteur  du  canon  de  Muratori,  dans 
Revue  biblique,  1926,  p.  83-93,  et  l'article  mentionné 
ci-dessus.  Pour  le  texte  même  du  canon,  voir  aussi  H.  Le- 
clercq,  Dict.  d'archéol.  ebrét.,  art.  M uratorianum,  t..  xn, 
1933,  col.  543-553.  Rapporter  comme  le  fait  Lagrange, 
loc.  cil.,  p.  176-177,  au  livre  de  la  Sagesse  de  Salomon  ce  que 
le  catalogue  dit  (ensuite)  du  Pasteur  d'Hermas  (lignes  73- 
80)  pour  mettre  celui-ci  hois  du  canon  officiellement  reçu 
dans  l'Église:  et  ideo  legi  eum  (lire:  eam)  quidem  oportet  se, 
publicarc  vero  in  eclesia  populo  neque  inter  projetas  conplelum 
numéro  neque  inter  apostolos  in  fine  temporum  potest,  c'est 
peut-être  faire  au  texte  une  violence  trop  habilement  justi- 
fiée; car  le  Pasteur  d'Hermas,  débarrassé  de  cette  exclu- 
sive, perd  en  même  temps  la  très  puissante  recommandation 
leqi  eum  oportet  qui  l'accompagnait,  et  malgré  la  circons- 
tance de  l'origine  toute  récente  du  livre  —  nuperrime, 
teniporibus  nostris  herma,  conscripsit  (1.  74,  75)  —  l'a  fait 
sans  doute  citer  comme  Écriture  (ypaçïj,  Scriptura  divina) 
par  des  contemporains  d'Hippolyte,  tels  saint  Irénée, 
Cont.  hœr.,  IV,  xxx,  2,  P.  G.,  t.  vu,  col.  217;  Tertullien, 
De  oral.,  xvi,  P.  /,.,  t.  i,  col.  1172;  Origène,  K  comment, 
in  Osée,  P.  G.,  t.  xm,  col.  828,  et  lire  encore  couramment 
et  publiquement  dans  les  églises  au  iv*  siècle.  Eusèbe, 
lhst.  ceci.,  1.  III,  c.  m,  3,  P.  G.,  t.  xx,  col.  217. 


Au  iv°  siècle,  la  Sagesse  de  Salomon  est  placée  au 
même  rang  que  les  livres  protocanoniques  de  l'Ancien 
Testament.  Les  conciles  africains  d'Hippone,  en  393, 
et  de  Carthage,  eu  397  et  419,  l'ont  comprise  parmi 
les  livres  de  Salomon  sous  la  formule  Salomonis  libri 
quinque.  Denz.-Bannw.,  n.  92.  Dans  son  «  canon  des 
Écritures  »,  saint  Augustin  reconnaît  à  ce  livre  «  la 
même  autorité  »  qu'à  «  ceux  qui  sont  reçus  de  toutes 
les  Églises  catholiques  »  et  veut  qu'il  «  compte  parmi 
les  livres  prophétiques  ».  De  doctr.  christ.,  1.  II,  n.  12 
et  13,  P.  L.,  t.  xxxiv,  col.  40-41  ;  De  civ.  Dei,  1.  XVII, 
c.  xx,  1,  t.  xli,  col.  554;  De  prœdest.  sanct.,  27,  t.  xliv, 
col.  980.  Au  v1'  siècle,  le  pape  Gélase  le  met  au  rang 
des  «  Écritures  divines  »  après  les  livres  salomoniens  : 
item  Sapientia-  liber  unus.  Denz.-Bannw.,  n.  84.  Aupa- 
ravant, le  pape  Innocent  Ier  avait  assuré  l'évêque  de 
Toulouse,  saint  Exupère,  qu'il  y  avait  in  canone,  Salo- 
monis libri  quinque.  Ibid.,  n.  96. 

Comme  les  Pères  grecs  du  ivc  et  du  Ve  siècle,  l'Église 
orientale,  tout  en  n'inscrivant  pas  encore  le  livre  de 
la  Sagesse  au  rang  des  livres  canoniques  dans  ses 
catalogues,  lui  reconnaît  cependant  le  caractère 
d'«  Lcriture  »  par  Léonce  de  Byzance  (vnc  siècle),  De 
seclis,  P.  G.,  t.  i.xxxvi,  col.  1200,  ou  tout  au  moins  la 
qualité  de  livre  «  excellent  et  beau  »  (èvâpe-roç  (iiv  xocl 
xaXrj)  par  saint  Jean  Damascène  (vme  siècle),  De 
orthod.  fuie,  iv,  17,  P.  G.,  t.  xciv,  col.  1180.  La  Sy- 
nopsis Scriplurœ  sacra',  tout  en  1  excluant  du  canon 
(où  xocvoviÇé[zevov),  l'admet  pourtant  au  nombre  des 
«  livres  de  l'Ancien  Testament  »  et  l'analyse  comme 
les  livres  protocanoniques.  P.  G.,  t.  xxvm,  col.  284  sq. 
Du  ix0  au  xvc  siècle  la  Sagesse,  qui  continue  à  faire 
partie  du  catalogue  des  livres  «  lus  »,  ou  qu'il  «  est 
permis  de  lire  »  aux  catéchumènes,  est  admis  impli- 
citement au  rang  des  n  divines  Écritures  »  énumérées 
dans  les  Canons  des  conciles  d'Hippone  et  de  Carthage  : 
Syniagma  canonum,  P.  G.,  t.  civ,  col.  589  sq.:  les 
canonisles  :  Zonaras  (xi'-xir  siècles).  Comment., 
P.  G.,  t.  cxxxvn,  col.  216  et  cxxxvm,  col.  564; 
Blastarès,  Syntagma  alphabeticum,  B,  lf,  P.  G., 
t.  cxliv,  col.  1140  sq. 

En  Occident,  du  VIe  au  xvie  siècle,  nombre  de  doc- 
teurs, influencés  par  l'opinion  de  saint  Jérôme  tou- 
chant les  deutérocanoniques,  paraissent  refuser  la 
canonicité  à  la  Sagesse  de  Salomon;  mais  ce  semblant 
d'opposition  se  réduit  chez  eux  le.  plus  souvent  à  une 
affaire  de  mots,  comme  on  l'a  vu  pour  saint  Grégoire 
le  Grand  et  Rupert  de  Deutz  citant  ce  livre  équiva- 
lemment  à  titre  d'Écriture.  Même  il  arrive  que  le 
livre  déclaré  nommément  «  pseudographe  »  et  non 
inséré  dans  le  catalogue  canonique,  soit  néanmoins  noté 
comme  «  rendu  authentique  (avec  les  autres)  par  l'usage 
de  l'Église,  la  règle  de  foi,  les  écrits  des  Pères  »,  Gilles 
de  Paris,  De  numéro  librorum  ulriusqiie  Testamenti, 
P.  L.,  t.  ccxn,  col.  43;  ou  que,  «  n'ayant  pu  atteindre  la 
sublimité  »  des  protocanoniques,  il  «  ait  mérité 
cependant,  d'être  reçu  par  l'Église  »,  Pierre  le  Véné- 
rable, Cont.  Petrobrusianos,  P.  L.,  t.  clxxxix,  col.  751; 
ou  que,  dit  «  apocryphe  »,  mais  «  hagiographe  »  et 
«  véridique  »  il  soit  «  reçu  par  l'Église  »,  Pierre  le 
Mangeur,  Hisl.  scolast.,  P.  L.,  t.  cxcvm,  col.  1200, 
1431,  1475;  ou  qu'il  «  n'était  pas  encore  au  nombre 
des  Écritures  canoniques  »  au  temps  de  l'Aréopagite, 
saint  Thomas  d'Aquin,  In  Dionys.,  De  div.  nomin., 
c.  iv,  lect.  ix  ;  ou  que.  «  douteux  »,  c'est-à-dire  non 
compté  dans  le  canon,  il  «  chante  néanmoins  la  vérité  » 
et  que  «  l'Église  le  reçoit  »,  Hugues  de  Saint-Cher, 
Postil.  in  Jos.,  prol.  Le  cardinal  Cajétan  pensa  pré- 
ciser ces  opinions  doctrinales  en  comptant  la  Sagesse 
parmi  «  ces  livres  du  Canon  de  la  Bible  qui  ne  sont 
pas  canoniques,  c'est-à-dire  qui  ne  sont  pas  régulateurs 
pour  confirmer  ce  qui  est  de  foi,  mais  qui  peuvent 
néanmoins  être  dits  canoniques,   c'est-à-dire  régula- 
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teurs  pour  l'édification  <lcs  fidèles,  comme  étant  reçus 
dans  le  canon  de  la  Bible  et  autorisés  à  cel  effet  ».  In 
Esthcr,t.  ii,  Lyon,  1639,  p.  100.  Cette  formule  avait  été 
à  peu  près  celle  de  Guillaume  d'Ockam,  Dialog.,  III, 
tr.  i,  16  et  de  Nicolas  de  Lyre,  Comm.  in  Tob.,  i,  2; 
In  Sap.,  i,  3. 

Durant  cette  longue  période,  et  nonobstant  les 
fluctuations  et  l'imprécision  du  sentiment  de  beau- 
coup de  ses  docteurs,  la  tradition  romaine  et  la  cou- 
tume ecclésiastique  restent  fidèles  aux  décisions  des 
conciles  africains  d'Hippone  et  de  Carlhage.  au  décret 
de  Gélase  et  à  la  lettre  d'Innocent  Ier  :  le  livre  de  la 
Sagesse  continue  à  tenir  sa  place  inlrr  divinos  libros, 
inler  canonicas  scripturas.  Cf.  Isidore  de  Séville, 
Etymol.,  I.  VI,  1,  P.  L.,  t.  lxxxii,  col.  229,  et  Liber 
proœm.  in  V.  et  N.  T.,  P.  L.,  t.  lxxxiii,  col.  158, 
avec  l'Église  d'Espagne.  Les  catalogues  des  Livres 
saints,  toutes  les  Bibles  italiennes,  espagnoles  et 
franques  le  contiennent.  D'autres  docteurs  le  reçoi- 
vent nommément  et  le  commentent  :  saint  Bonaven- 
ture.  In  S<i[>.,  prœf.,  Opéra,  t.  vi,  p.  108  (Quarrachi, 
1893);  Rol>.  Holkot,  Poslilln  sup.  Iib.  SapientisB,  c.  i. 
Le  concile  de  Florence  (1441)  et  le  concile  de  Trente 
le  déclarent  «  sacré  et  canonique  »  avec  les  autres 
livres  deutérocanoniques  de  l'Ancien  Testament,  sans 
approuver  ni  condamner  la  distinction  souvent  faite 
auparavant  des  «  livres  authentiques  et  canoniques 
dont  notre  foi  dépend,  et  des  livres  simplement  cano- 
niques bons  pour  l'enseignement  et  utiles  à  lire  dans 
les  églises  »,  dont  la  Sagesse.  Apres  le  décret  du  concile 
cette  distinction  est  combattue  par  les  docteurs; 
Cornélius  a  Lapide  blâme  encore  Cajétan  d'avoir  dit 
que  la  Sagesse  est  canonique  pour  l'édification  des 
fidèles  et  non  pour  la  confirmation  des  dogmes  : 
«  Un  livre  divin,  tel  que  la  Sagesse,  est  bon  pour  l'un 
et  l'autre  usage.  »  Comm.  in  Script.,  vin,  261,  dans 
Cursus  Scriplurœ  sacrée,  t.  xvn,  Paris,  1840,  col.  336. 

Bien  qu'elles  aient  exclu  du  canon  —  suivant  la 
formule  de  saint  Jérôme  —  le  livre  de  la  Sagesse  avec 
les  autres  deutérocanoniques,  les  Églises  réformées  ont 
assez  estimé  ce  livre  pour  le  maintenir  dans  leurs 
Bibles  (à  la  seule  exception  de  celles  de  la  Société 
biblique  de  Londres  à  partir  de  1826)  et  pour  en  faire 
usage  plus  particulièrement  dans  les  oraisons  funèbres 
prononcées  aux  funérailles.  Luther  lui-même  le  prisait 
extrêmement,  le  jugeant  «  tout  à  fait  digne  d'être  lu  » 
comme  «  livre  de  Salomon  de  la  parole  de  Dieu  »  et 
comme  «  juste  explication  et  illustration  du  premier 
commandement  ».  Vorrede  auf  die  Weisheit  Salom., 
Francfort-sur-lc-Mein  et  Erlangen,  t.  lxii,  p.  95-98. 
De  même,  parmi  les  «  épigones  de  la  Réformation  », 
Nie.  Selnecker,  Liber  Sapienlise  ad  tyrannos,  Leipzig, 
1575,  p.  4  :  Prodit  hic  liber  ad  œdifieationein  plebis 
christianse,  ut  cum  Hieronymo  loquar,  et  prodit  ceu 
condimentum  verorum  eiborum,  qui  in  scriptis  canonicis 
proponuntur.  Des  protestants  de  mentalité  mystique 
se  sont  aussi  bien  prononcés  pour  ['«  inspiration  »  du 
livre,  «  qui  n'a  pas  été  écrit  sans  l'Esprit  du  Christ,  ce 
qui  suffit  à  le  rendre  canonique».  Petersen,  l'.rklù- 
rung  der  Weisheit  Salomonis,  Budingen,  1727,  p.  7  sq. 
Cf.  G.  Arnold,  Geheimniss  der  gOtilichen  Sophia,  Leip- 
zig, 1700,  p.  14  sq.;  Pellican,  In  libros...  Apocryphos, 
Zurich,  1582,  p.  57  :  Nos  certius  credemus  divini 
SpirittlS  doctrinam  esse.  Des  théologiens  et  exégèles 
protestants  modernes  émettent  aussi  un  jugement 
favorable  sur  ce  livre.  Ainsi  Grimm,  Dus  liueh  der 
Weisheit,  Leipzig,  1800,  p.  41  :  Il  faut  reconnaître 
qu'une  ligne  de  démarcation  rigoureuse  ne  se  laisse 
point  tracer  entre  canon  et  apocryphes  (deutéroca- 
noniques), et  ([ne  le  livre  de  la  Sagesse,  en  tant  qu'il 
occupe  le  premier  rang  parmi  les  didactiques,  aurait 
mérité  une  place  dans  le  canon  à  meilleur  droit  (pie  les 
livres  dT;siher.  de  l'Ecclésiaste  et   du  Cantique...   Il 


comble  (par  sa  doctrine)  une  lacune  essentielle  et 
jusqu'à  lui  fort  sensible  dans  la  connaissance  de  la 
religion  Israélite,  et  marque,  sur  ce  point,  le  dernier 
pas  vers  le  christianisme  dans  le  développement  de  la 
conscience  religieuse  des  Juifs.  »  Cf.  Ed.  Reuss,  Das 
Aile  Testament,  t.  VI,  Brunswick,  1894,  p.  353. 

IV.  Composition.  —  1°  Unité  d'auteur.  —  Jusqu'au 
milieu  du  xvm"  siècle  nul  ne  douta  que  la  Sagesse  de 
Salomon  ne  fût  due  à  la  plume  d'un  seul  écrivain. 
Mais,  dès  cette  époque  jusqu'au  début  du  siècle  sui- 
vant, l'unité  de  composition  du  livre  fut  mise  en 
question  à  plusieurs  reprises  par  des  exégètes  qui 
pensèrent  reconnaître  dans  l'ouvrage  la  main  de  deux, 
trois,  quatre  auteurs  différents,  ou  même  n'y  virent 
qu'une  «  anthologie  »  de  divers  propos  sur  la  Sagesse 
tenus  par  «  trois  divans  de  sages  Israélites  succédant, 
à  basse  époque,  aux  anciennes  écoles  de  prophètes  ». 

Houbigant,  Bibtia  hebraica  cum  nolis  criticis,  t.  m, 
Paris,  1773,  p.  1  sq.,  admit  que  le  livre  comportait 
deux  ouvrages  distincts  :  «  Le  premier,  c.  i-ix,  conte- 
nant des  oracles  et  sentences  de  Salomon  presque 
semblables  aux  Proverbes  et  dus  à  Salomon  lui- 
même;  le  second,  c.  x-xix,  d'un  auteur  différent, 
celui-là  peut-être  qui  avait  traduit  de  l'hébreu  en 
grec  cette  première  partie.  »  Celle-ci  porterait  en  elle 
les  marques  de  la  simplicité  et  de  l'antiquité  hébraïque, 
tandis  que  l'autre  n'offrirait  partout  qu'un  style 
ampoulé,  surchargé,  obscur.  Eichhorn,  Einleitung  in 
die  Apokrijphcn  des  A.  T.,  Leipzig,  1795,  p.  142  sq., 
admit  également  deux  auteurs  :  l'un,  qui,  dans  la 
première  moitié  du  livre,  i-xi,  1,  traite  de  la  Sagesse 
comme  eût  pu  le  faire  Salomon  lui-même,  sage  et 
dévot  au  vrai  Dieu,  utilisant  avec  mesure  et  même 
parcimonie  les  données  de  l'histoire  ancienne  d'Israël, 
faisant  du  scepticisme  et  de  l'athéisme  la  source  de 
toutes  les  infamies  (c.  n),  de  la  vertu  la  base  de  l'im- 
mortalité (i,  12),  exempt  de  l'étroitesse  d'esprit  et  de 
cœur  propre  au  judaïsme;  l'autre,  qui  à  partir  du 
c.  xi,  2,  cesse  de  louer  et  de  recommander  la  sagesse 
(sauf  xiv,  4),  et  ne  peut  plus  être  Salomon  qui  s'était 
adonné  au  culte  des  faux  dieux,  fait  un  usage  exagéré 
de  l'histoire,  voit  dans  l'idolâtrie  le  fondement  de 
toute  perversité,  dans  l'aperception  intuitive  de  la 
grandeur  de  Jahvé  la  source  de  la  vie  bienheureuse, 
multiplie  enfin  les  assertions  excluant  des  marques  de 
la  bienveillance  divine  les  impies  et  les  peuples  étran- 
gers. Rertholdt,  Einleitung  in  sàmmlliche  Schrijlcn 
des  A.  und  N.  T.,  t.  v,  Erlangen,  1819,  p.  2261  et 
2276  sq.,  homologue  la  dualité  d'auteurs  établie  par 
Eichhorn,  mais  la  modifie  quelque  peu  en  faisant 
commencer  la  seconde  partie  au  c.  xni,  1.  Bretschnei- 
der,  De  libri  Sapienlise  parle  priore  cap.  i-xi  c  duobus 
libellis  divers is  conflcda,  t.  i,  Witlenberg,  1804,  p.  9  sq., 
partageait  le  livre  entre  trois  auteurs  principaux  :  un 
juif  palestinien  écrivant  en  hébreu,  à  la  cour  d'Antio- 
chus  Épiphane,  avait  composé  une  apologie  du 
judaïsme  à  rencontre  des  projets  du  monarque  syrien 
de  contraindre  le  peuple  israélitc  à  abandonner  la 
religion  de  ses  pères;  les  c.  i-vi,  8  seraient  un  fragment 
traduit  en  grec  de  cette  apologie.  Lu  juif  alexandrin, 
au  temps  du  Christ,  aurait  écrit  en  grec  les  c.  vi,  9-x, 
où  il  faisait  parler  le  roi  Salomon,  pour  montrer  (pie 
le  peuple  juif  avait,  avant  le  peuple  grec,  cultivé  la 
science  cl  la  philosophie.  Les  c.  xn-xix  seraient 
l'œuvre  d'un  juif  peu  cultivé,  également  contem- 
porain du  Christ  cl  de  I'hilon.  Le  c.  xi  enfin  aurait 
île  composé  pour  servir  de  liaison  entre  la  deuxième 
et  la  troisième  partie,  par  celui  qui  voulut  faire  un 
tout  de  ces  trois  compositions  hétérogènes.  La  troi- 
sième partie,  xn-xix,  se  détachant  assez  aisément  îles 
deux  premières  à  la  fois,  surtout  par  sa  forme  litté- 
raire, le  contraste  est  recherché  dans  des  oppositions 
d'idées    ou    de    tendances    principalement    entre    la 
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première  et  la  seconde  :  le  personnage  de  Salomon 
n'est  pas  introduit,  chose  étrange,  dans  la  première 
partie.  Les  «  souverains  »  auxquels  s'adresserait  l'au- 
teur sont  envisages  d'un  point  de  vue  différent  de  la 
première  à  la  seconde  partie  du  livre  :  là,  ce  sont  de 
vrais  rois,  ou  tyrans;  ici  (vi,  21  sq.),  ces  souverains, 
ou  plutôt  la  «  royauté  »  elle-même,  doit  s'entendre 
du  règne  de  Dieu  dans  le  ciel.  La  première  partie 
recommande  non  la  sagesse,  aoepîa,  qui  est  l'objet  de 
la  deuxième  partie,  mais  la  justice,  Sixocioctûvy],  et  la 
piété,  eÙCTsêeta.  L'influence  de  la  philosophie  platoni- 
cienne, qui  se  trahirait  souvent  dans  la  deuxième 
partie,  n'offre  aucune  trace  dans  la  première.  L'exposé, 
le  style  de  la  deuxième  partie  contraste  vivement, 
lui  aussi,  avec  celui  de  la  première,  simple  et  sans  art, 
esclave  du  parallélisme  hébreu,  par  plus  de  recherche, 
de  poésie,  de  vie.  Nachtigal,  Das  Buch  der  Weisheit, 
Halle,  1799,  p.  1  sq.,  conclut  que  soixante-dix-neuf 
sages  au  moins  avaient  contribué  à  la  rédaction  de 
l'ouvrage. 

Tout  le  xixc  siècle  durant,  l'unité  du  livre  ne  fut, 
au  contraire,  nullement  mise  en  doute;  et  les  objec- 
tions, faibles,  imprécises  et  sans  portée  réelle,  formu- 
lées auparavant  contre  cette  unité,  trouvèrent  même 
réfutation  péremptoire.  Dans  l'ordre  littéraire,  il  fut 
justement  observé  que  la  diversité  de  style  dans  les 
diverses  parties  d'un  livre  s'explique  aussi  bien  par  la 
différence  des  sujets  traités;  que,  dans  le  cas  du  livre 
de  la  Sagesse,  le  parallélisme,  qui  donnerait  à  la 
première  partie  (i-vi,  8)  son  caractère  plutôt  pales- 
tinien, se  retrouve  assez  souvent  et  tout  aussi  pro- 
noncé en  maint  et  maint  passage  de  toute  autre 
partie  et  même  dans  des  morceaux  d'une  certaine 
longueur,  tels  que  vi,  10-17  (22,  24);  vu,  7-16;  vin, 
9-18;  ix,  1-18;  x,  16-21;  xn,  12-18;  xm,  1-18;  xiv, 
2-12;  qu'enfin  dans  toute  partie  supposée  se  remarque 
la  même  couleur,  la  même  facture  de  la  phrase  alexan- 
drine  qui  faisait  dire  à  saint  Jérôme  que  «  le  livre 
de  la  Sagesse  fleurait  l'éloquence  hellénique  ».  Pour  ce 
qui  est  du  personnage  fictif  de  Salomon  auteur  du 
livre  de  la  Sagesse,  il  est  abusif  de  vouloir  exiger  que 
la  personnalité  d'un  écrivain  soit  partout,  et  expressé- 
ment, mise  au  premier  plan.  Du  reste,  le  rôle  historique 
de  Salomon  n'est  pas  toujours  maintenu  strictement, 
dans  ce  livre,  dans  le  cadre  tracé  par  le  troisième  livre 
des  Rois,  c.  xi,  puisque  dans  la  partie  même  qui  lui 
serait  attribuée  (m,  12  sq.),  le  roi  incontinent  et  adul- 
tère plaiderait  aussi  bien  contre  lui-même.  Quant  à  la 
manière  ou  la  proportion  dans  laquelle  se  trouverait 
utilisée  l'histoire,  de  l'une  à  l'autre  partie  d'un  livre, 
elle  ne  pourrait  suffire  à  établir  la  diversité  d'auteurs 
qu'autant  qu'elle  impliquerait  contradiction,  ou  même 
seulement  opposition  marquée,  dans  le  but  que  l'on  se 
serait  proposé  en  composant  ce  livre;  ce  qui  n'est  point 
assurément,  sous  ce  rapport,  le  cas  du  livre  de  la 
Sagesse,  lequel  d'un  bout  à  l'autre  poursuit  le  même 
but  :  louer  et  recommander  la  sagesse,  bien  que  d'a- 
bord par  le  moyen  d'un  exposé  discursif  (i-x)  et 
seulement  ensuite  par  voie  d'illustration  tirée  de  faits 
et  d'exemples  historiques  (xi-xix);  la  prépondérance 
accordée  aux  données  de  l'histoire  ancienne  israélite 
dans  la  seconde  partie  s'explique  ainsi  d'elle-même. 
Par  ailleurs,  les  conceptions  différentes  des  causes  de 
l'immoralité,  mises  d'un  côté  dans  l'athéisme,  c.  n, 
de  l'autre  dans  l'idolâtrie,  xiv,  12,  ou  des  sources 
de  l'immortalité,  émanant  d'une  part  de  la  vertu,  i,  12, 
d'autre  part  de  la  connaissance  du  vrai  Dieu,  xv,  3, 
ne  peuvent  créer  une  opposition  radicale  commandant 
la  diversité  d'auteurs;  et  il  doit  être  jugé  de  même  des 
soi-disant  mentalités  divergentes  relativement  à 
l'étroitesse  d'esprit  et  de  coeur  à  l'égard  des  étrangers 
ou  des  ennemis  du  peuple  juif,  qui  remplirait  de  ses 
assertions  désobligeantes  toute  la  seconde  moitié  du 


livre  :  en  tant  qu'ils  sont  la  négation  du  vrai  Dieu, 
l'athéisme  et  le  culte  des  idoles  sont  dans  une  mesure 
égale  sources  de  tous  les  vices;  et  la  sagesse,  tant 
spéculative,  qui  consiste  dans  la  connaissance  de  Dieu, 
que  pratique,  qui  ne  diffère  de  la  piété  et  de  la  justice 
que  par  son  nom  seul,  reste  —  science  ou  vertu  — 
la  véritable  racine  de  l'immortalité  bienheureuse  : 
c'est  la  sagesse  pratique,  jamais  séparée  de  la  spécu- 
lative, qui  est  à  la  base  de  l'argumentation  de  tout 
le  livre;  cf.  i,  4,  6;  m,  11,  etc.,  et  xiv,  2,  5.  L'amour  de 
Dieu  pour  toutes  ses  créatures  n'est  pas  mis  en  un 
moins  haut  relief  dans  la  deuxième  moitié  du  livre 
que  dans  la  première  (xi,  23-xn,  1)  ;  la  dignité  humaine 
y  est  également  reconnue  (xn,  8),  comme  s'y  trouve 
enjoint  l'amour  du  prochain  (xn,  19,  22).  Il  est  indé- 
niable, enfin,  que  certaines  idées  grecques  trouvent 
leurs  parallèles  dans  les  premiers  chapitres  du  livre, 
i-vi,  8,  aussi  bien  que  dans  les  suivants,  vi,  9-x  : 
l'immortalité  de  l'âme,  i,  13-14;  n,  23;  m,  4;  iv,  1-2; 
v.  15-16  =  vi,  19;  la  providence  divine,  vi,  7  =  x,  15  sq. 

Les  hypothèses  de  Houbigant,  Eichhorn,  Bertholdt, 
Bretschneider  ont  été  combattues  et  réfutées  par  Heydcn- 
reich,  Uebersetzung  des  Buciis  der  Weisheit,  dans  les  Memora- 
bilien  de  Tzschimer,  t.  v,  p.  29  sq.  ;  t.  vu,  p.  71  sq.  ;  et 
Bauermeister,  Commentar.  in  Sap.  Salomonis,  Gœttingue, 
18128,  p.  2,  3  sq.  et  0  sq.  ;  celle  de  Nachtigal,  par  Bolide, 
De  velerum  poetarum  sapientia  gnomica,  p.  240  sq.  Exposé 
d'ensemble  et  réfutation  dans  Herbst-Welte,  H  istorisch- 
kritische  Einleitung  in  das  Alte  Testament,  Tubingue, 
1840-1844,  t.  iv,  p.  172-180;  Grimm,  Das  Buch  der  Weis- 
heit, Leipzig,  1860,  p.  9-15;  Cornely,  Historien  et  critica 
introductio  in  iitriusiine  Testamenti  libros  sacros,  Paris, 
t.  n,  2»  part.,  p.  217-210. 

La  pluralité  des  auteurs  dans  le  livre  de  la  Sagesse 
a  été  recherchée  de  nouveau,  au  commencement  du 
siècle  présent,  par  Lincke,  Samaria  und  seine  Prophe- 
ten,  Tubingue,  1903,  p.  119-144,  qui  voit  dans  une 
première  section,  i,  1-xn,  18,  l'œuvre  d'un  Samaritain 
accusant  les  juifs,  particulièrement  les  pharisiens  et 
les  «  hiérocrates  »  de  Jérusalem,  de  n'avoir  pas  pris 
au  sérieux  les  commandements  de  Dieu,  et,  dans  une 
deuxième  section,  xn,  19-xix,  22,  l'ouvrage  d'un  juif 
alexandrin.  En  même  temps  W.  Weber,  Die  Kompo- 
sition  der  Weisheit  Salomos,  dans  Zeilschrifl  fur 
wissenschaftliche  Théologie,  1904,  p.  145-169  (aussi 
Heimat  und  Zeitalter  des  esehatologischen  Bûches  der 
Weisheit,  ibid.,  1911,  p.  322-345)  partageait  le  livre 
en  quatre  morceaux  :  un  livre  eschatologique,  i-v;  un 
livre  de  la  sagesse,  vi-xi,  1;  un  livre  des  châtiments 
divins,  xi,  2-xn,  27  et  xv,  18-xix,  22;  un  livre  des 
idoles,  xm,  1-xv,  17,  ce  dernier,  œuvre  d'un  rédacteur 
qui  aurait  fait  un  tout  des  autres  morceaux.  Les 
passages  i,  4-6  a;  m,  11-12;  xi.  15-10;  xiv,  2-7  auraient 
été  insérés  plus  tard.  Gartner,  Komposition  und  Wort- 
wahl  des  Bûches  der  Weisheit,  Berlin,  1912,  fait  sienne 
cette  division,  sauf  qu'il  tient  aussi  pour  des  gloses 
les  passages  m,  9  et  m,  11-iv,  19  dans  le  premier 
«  livre  »:  xn,  2-21  dans  le  troisième;  et  xix,  10-12, 
18-21  dans  le  quatrième,  reconnaissant  toutefois  au 
petit  morceau,  xiv,  2-7,  contre  Weber,  qualité  de 
première  main.  Presque  en  même  temps,  F.  Focke, 
Die  Enlstehung  der  Weisheit  Salomos,  Gœttingue,  1913, 
revenant  à  la  plus  ancienne  tentative  de  discerner 
deux  auteurs  seulement  dans  le  livre  de  la  Sagesse, 
distinguait  dans  ce  livre  deux  parties  formant  chacune 
un  tout  bien  complet  :  l'une,  i-v,  écrite  en  hébreu,  en 
Palestine,  sous  le  règne  d'Alexandre  Jannée;  l'autre, 
vi-xix,  écrite  en  grec,  en  Egypte,  peu  de  temps  après, 
par  un  juif  alexandrin,  traducteur  de  la  première 
partie. 

Comme  au  xvme  siècle,  les  raisons  de  ce  dépeçage 
sont  trouvées  dans  de  prétendues  différences  de  style 
et  de  conceptions  historico-religieuses.  Pour  ce  qui  est 
du  style  (parallélisme  poétique  et  phraséologie  hébraï- 
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que)  (Gartner  et  Focke)  les  allégations  des  auteurs  du 
xxe  siècle  ne  diffèrent  pour  ainsi  dire  pas  de  celles  des 
anciens  critiques  du  xvmc,  et  leur  force  probante 
n'aboutit  pas  davantage  à  conclusion.  Il  en  est  à  peu 
près  de  même  des  données  historico-religicuses  qui 
militeraient  en  faveur  de  la  pluralité  d'auteurs. 
L'hostilité  que  marquerait  un  auteur  samaritain  à 
l'égard  des  juifs  par  l'omission  consciente,  dans  la 
première  partie  du  livre  (i-xn,  18),  des  noms  et  des 
faits  les  plus  glorieux  de  l'histoire  du  judaïsme  ortho- 
doxe (Lincke)  n'est  pas  aussi  absolue  qu'on  le  voudrait 
(cf.  îx,  12;  x,  5;  xi,  1);  et  l'homologation  par  traduc- 
tion et  continuation  d'un  tel  morceau  par  un  juif 
alexandrin,  ainsi  que  la  réception  par  la  Synagogue 
d'un  livre  qui  se  montrerait  aussi  malveillant  pour  les 
prêtres  et  les  docteurs  de  la  mère  patrie,  deviennent, 
dans  l'hypothèse,  choses  inexplicables.  Par  ailleurs 
(contre  Weber)  les  mêmes  idées  qui  soulignent  en 
somme  l'unité  du  livre,  se  représentent  d'une  section 
à  l'autre  :  ainsi  de  l'opposition  constante  entre  les 
justes  et  les  impies,  dans  m-v  et  xvi-xix;  du  méchant 
puni  dans  l'autre  vie,  IV,  19;  v,  17  et  xvn,  21  ;  xix,  15; 
de  l'espérance  des  impies  fini  est  vaine,  ir,  22;  in,  11, 
18;  v,  14  et  xv,  6,  10;  xm,  10;  de  la  sagesse  et  de  la 
justice,  sources  de  l'immortalité  bienheureuse,  i,  15; 
m,  15;  v,  15,  l(i  et  xv,  13.  S'il  peut  sembler  étrange 
qu'il  ne  soit  question  de  la  sagesse  que  deux  fois  et 
comme  en  passant  au  début  du  livre,  i,  4,  6  et  in,  11  ; 
si  l'idée  de  la  divinité  paraît  glisser  du  Dieu  trans- 
cendant et  purement  moral  qui  rétribue  dans  l'au-delà, 
au  Dieu  national  qui  rétribue  ici-bas,  et  si  cette  rétri- 
bution qui  s'exercerait  d'abord  à  la  manière  juive  aux 
assises  d'un  jugement  général  après  résurrection  des 
justes,  est  envisagée  ensuite  comme  félicité  immédiate 
après  la  mort,  vu  l' immortalité  de  l'âme  comprise  à  la 
façon  des  Grecs  (Focke),  c'est  l'effet  d'une  sorte  de 
mirage  qui  porte  le  critique  à  séparer  exagérément 
et  à  redistribuer  des  notions  et  des  croyances  qui, 
somme  toute,  pouvaient  bien  ne  faire  qu'un  seul  tout 
moral  dans  l'esprit  de  l'auteur.  Celui-ci  qui  dans  la 
seconde  partie  de  son  ouvrage,  à  partir  de  xi,  2,  ne 
mentionnera  non  plus,  du  reste,  la  sagesse,  peut  bien 
aussi  en  avoir  réservé  l'éloge  exprès  pour  la  partie 
centrale  de  son  livre.  I.e  même  Dieu  des  Israélites, 
puis  des  Juifs,  dont  le  caractère  national  est  certes 
mis  en  haut  relief  dans  l'Ancien  Testament,  y  obtient 
aussi  partout  un  haut  degré  de  transcendance  et  de 
moralité;  bon  pour  tous,  et  miséricordieux,  dans  xi, 
23-xn,  2,  il  est  également  juste  et  bon,  et  dès  ici-bas, 
dans  m,  10-iv,  (>,  pour  les  »  insensés  »  et  pour  les 
«  justes  »  à  quelque  «  nation  »  qu'ils  appartiennent. 
L'immortalité  de  l'âme,  enfin,  n'est  nullement  absente, 
bien  que  tant  soit  peu  voilée,  du  credo  israélite;  et  la 
conception  d'un  jugement  particulier  suivi  d'une 
félicité  immédiate,  à  situer  entre  la  mort  et  la  résur- 
rection pour  le  jugement  général,  s'adapte  alors  fort 
bien  à  un  plan  providentiel  de  rétribution  qui,  s'il 
débute  par  une  récompense  anticipée  pour  les  justes, 
se  (lût  pour  les  méchants  par  un  châtiment  définitif. 

Les  hypothèses  de  Lincke,  de  Weber  ci  de  Gartner  oui 
été  exposées  sommairement  et  réfutées  par  Heinisch,  /oc. 
cit.,  p.  xxxhi-xxxv  cl  Feldmann,  '/.ur  Einheit  des  Huches 
ilcr  Weisheit,  dans  Biblische  Zeitschrift,  1909,  p.  1  10-150; 
celle  de  Focke  par  Lagrange,  l<ri>uc  biblique,  1919,  p.  2(17- 
271. 

L'unité  d'auteur  ainsi  établie  contre  la  critique 
abusive  par  l'équilibre  fondamental  des  textes  doctri- 
naux, ne  manque  pas  de  trouver  appui  dans  la  rédac- 
tion même  du  livre  dont  les  trois  parties,  bien  distinctes 
il  est  vrai,  se  relient  néanmoins  très  logiquement  l'une 
à  l'autre.  La  sagesse  ayant  été  célébrée  d'abord, 
comme  in  abslrachi.  dans  ses  elfets  salutaires  par 
rapport  aux  lins  dernières  <lc  l'homme,  en  contraste 


très  accusé  avec  la  ruine  finale  et  le  malheur  éternel 
qu'amène  inévitablement  le  défaut  de  cette  même 
sagesse,  surtout  pour  les  puissants,  i-v,  il  convient 
maintenant,  il  est  même  nécessaire  d'apprendre  ce 
qu'est  en  elle-même  cette  indispensable  sagesse,  et 
pour  cela  d'en  bien  écouter  V exposé  et  la  leçon,  vi,  1, 
àxoiioare  o3v  paaiXeiç  xal  ctlivets  (vi-ix);  on  finira  en 
justifiant  in  concreto  par  des  faits  bien  connus  de  tous 
cette,  doctrine  de  la  sagesse  et  de  ses  effets  bienfaisants 
à  la  fois  dans  l'humanité  primitive  et  dans  l'histoire 
d'Israël  (jusqu'au  passage  de  la  mer  Rouge),  ix,  18  : 
oûtcoç...  sicl  yîjç...  êSiSàxO^oocv  av6pco7rot,  vrai  ty)  aoepia 
êc7o>07)aav ;  x,  1  :  aôr/]  (0091a)  TrpcoTÔTïXaaTOv  7raTspa... 
SietpùXaÇev,  etc.,  le  même  contraste  se  trouvant  établi 
entre  récompense  des  sages  et  châtiment  des  insensés. 

2°  Intégrité.  Selon   Houbigant,  Biblia  hebraica 

cum  nolis  criticis,  t.  in,  Paris,  1773,  p.  147  sq.,  si  le 
livre  de  la  Sagesse  devait  être  regardé  comme  un 
tout,  il  manquerait  du  moins  présentement  de  sus- 
cription  telle  qu'en  possèdent  les  livres  des  Proverbes 
et  de  l'Ecclésiaste  :  il  a  perdu  ce  titre  qui  le  rapportait 
au  roi  Salomon  et  que  n'avait  pas  omis  son  auteur  : 
en  tant  que  livre  contenant  des  «  prophéties  »,  il 
devait  avoir  en  son  commencement  le  nom  du  pro- 
phète qui  l'avait  composé,  comme  tous  les  livres 
prophétiques  portent  dans  les  Écritures  le  nom  de  leur 
auteur.  Ce  manque  de  titre  donnerait  même  à  penser 
que  le  livre  actuel  n'est  qu'un  fragment  d'un  autre 
ouvrage.  Aussi  bien  d'autres  critiques  l'ont-ils  tenu 
pour  inachevé  ou  mutilé  dans  sa  fin,  soit  que,  selon 
Calmet,  In  librum  Sapienliœ  prologus,  éd.  Mansi,  t.  v, 
Venise,  1753,  p.  93,  son  auteur  ait  négligé  d'adjoindre 
à  la  «  prière  »  commencée  en  ix,  1  comme  conclusion 
une  «  réponse  »  de  Dieu  à  cette  oraison  salomonienne, 
à  moins  que  cette  conclusion  ne  se  soit  perdue; 
cf.  Hasse,  Salomo's  Weisheit  ncu  ùberselzl,  Iéna,  1785, 
p.  285  sq.,  et  Heydenreich,  Vebersetzung  und  Erlàute- 
rung  des  Buchs  der  Weisheit  (Tzschirner,  Memorabilien, 
t.  v,  p.  41,  43);  soit  que,  selon  Grotius,  In  Sap.,  xix, 
21,  et  Eichhorn,  Einleitung,  p.  147,  cette  négligence 
de  l'auteur  ait  porté  sur  la  continuation  nécessaire 
jusqu'au  temps  de  Salomon  du  récit  brisé  avant  l'en- 
trée d'Israël  dans  la  Terre  promise.  Selon  Siegfried, 
Die  Weisheit  Salomos,  dans  Kautzsch,  Die  Apokryphen 
und  Pseudepigraphen  des  A.  T.,  t.  i,  Tubingue,  1900, 
p.  507,  la  fin  du  livre,  xix,  21-22,  donne  en  toute 
hypothèse  l'impression  du  décousu. 

Quelques  interpolations  auraient  été  faites  dans  le 
livre  par  une  main  chrétienne  selon  Grotius,  In  Sap., 
prœf.,  et  ad  iv,  7,  Op.  theol.,  t.  i,  Bâle,  1732,  p.  588  et 
593,  et  Graetz,  Geschichte  der  Juden,  t.  ni,  4e  édit., 
Leipzig,  1888,  p.  4  et  G12  sq.,  ce  dernier  se  référant 
aux  passages  Sap.,  ni,  13;  iv,  1  ;  xiv,  7;  II,  24. 

On  peut  répondre  que,  s'il  paraît  bien  manquer  en 
effet  devant  xix,  22,  quelques  lignes  plus  explicites 
touchant  la  manne,  «  aliment  céleste  »,  ce  verset  22 
n'en  forme  pas  moins  conclusion  naturelle  qui  aurait 
dû  alors  disparaître  ou  se  perdre  avec  cette  dernière 
portion  de  l'ouvrage  que  l'on  accuse  par  ailleurs 
l'auteur  de  n'avoir  même  pas  composée.  D'autre  part, 
un  «  titre  »  mentionnant  l'auteur  n'était  nullement 
indispensable,  attendu  que  le  livre  de  l'Ecclésiastique. 
aussi  parent  que  possible  du  nôtre  que  Prov.  etEccle., 
n'en  avait  pas  non  plus  quand  il  fut  traduit  par  le 
petit-fils  de  Jésus,  fils  de  Sirach.  Il  n'est  pas  du  tout 
certain  que  la  Sagesse  contienne  des  prophéties 
proprement  dites,  au  sens  littéral,  concernant  le 
Christ.  Enfin,  puisque  xix,  22  donne  l'impression 
d'une  conclusion  où  l'auteur  résume  brièvement  tout 
ce  qui  précède  en  faisant  allusion  à  toutes  les  époques 
de  l'histoire  de  son  peuple,  «  partout  et  toujours 
glorifié  par  Dieu  •,  il  doit  être  sous-entendu  que  tous 
autres     renseignements     historiques     ne     pouvaient 
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qu'amener  le  lecteur  à  la  même  conclusion.  Comme 
notre  auteur,  du  reste,  «  Ézéchiel,  xx,  reprochant  au 
peuple  de  Dieu  ses  fautes  s'arrête  préférablement  à  la 
traversée  du  désert;  et  le  psaume  civ  (liéb.  cv)  que 
Par.,  xvi.  7.  attribue  à  David,  ne  traite  non  plus 
de  l'Histoire  sainte  que  jusqu'à  l'entrée  d'Israël  en 
Palestine  sous  le  rapport  plus  particulier  des  prodiges 
accomplis  lors  de  la  sortie  d'Egypte  et  au  cours 
des  pérégrinations  dans  les  solitudes  »  (Heinisch, 
p.  xxxv). 

Si  quelques  stiques  peut-être  —  dans  i,  15  et  ii,  18  — 
auraient  été  perdus  lors  de  la  transcription  du  texte 
grec,  il  ne  se  peut  toutefois  que  les  versets  signalés 
par  Grâtz  dussent  être  considérés  comme  des  interpo- 
lations chrétiennes  uniquement  parce  qu'ils  contien- 
nent des  doctrines  purement  chrétiennes,  car  l'An- 
cien Testament  contient  beaucoup  de  doctrines  de  ce 
caractère  qu'il  serait  certes  tout  à  fait  abusif  de  taxer 
de  «  bousillage  »  de  textes,  opéré  par  des  «  copistes 
chrétiens  »,  désireux  d'«  introduire  leur  dogmatique  » 
dans  le  livre  de  la  Sagesse.  «  Du  reste,  il  n'y  a  rien  dans 
les  versets  objectés  qui  n'ait  pu  être  écrit  par  un 
auteur  juif  inspiré.  Assurément  la  doctrine  qui  affirme 
que  l'introduction  de  la  mort  dans  le  monde  est  due 
à  l'envie  du  diable  (n,  24)  n'est  pas  moins  juive  que 
chrétienne,  puisque  c'est  aux  premiers  chapitres  de 
la  Genèse  que  l'a  puisée  l'ancienne  Synagogue.  La 
virginité  volontaire  a  été  sans  doute  inconnue  de 
l'Ancien  Testament:  mais  les  passages  in,  13  et  iv,  1, 
ne  louent  premièrement  et  directement  que  la  chasteté, 
et  c'est  à  bon  droit  que  nous  (chrétiens)  après  avoir 
appris  du  Christ  l'excellence  de  la  vertu  spécifique  de 
virginité  dans  le  genre  chasteté,  aflirmons  que  ces 
louanges  se  rapportent  aussi  à  la  virginité.  Bien  que 
peut-être  l'écrivain  lui-même  n'ait  point  su  qu'elles 
valaient  de  la  virginité,  «  l'Esprit-Saint  qui  en  arrêta 
les  termes  par  l'auteur  inspiré  a  prévu  sans  aucun 
doute  cette  occurrence  de  pensée  chez  le  lecteur  et 
l'auditeur  chrétien,  bien  plus,  y  a  pourvu  parce 
qu'elle  est  elle-même  en  liaison  étroite  avec  la  vérité  ». 
S.  Augustin,  De  doclr.  christ.,  1.  III,  xxvn,  P.  L., 
t.  xxxiv,  col.  80.  Le  quatrième  texte,  enfin,  xiv,  7, 
traite  au  sens  littéral  de  l'arche  de  Noë,  laquelle  est 
dite  «  bénie  »,  parce  que  c'est  par  elle  que  Dieu  dans 
son  juste  dessein  préserva  la  pieuse  famille  de  Noë  de 
la  mort  des  pécheurs.  Cette  doctrine  est,  elle  aussi, 
certainement  non  moins  judaïque  que  chrétienne. 
Mais  de  ce  que  l'auteur  ait  employé  les  mots  :  «  Béni 
est  le  bois  par  quoi  naît  la  justice  »,  fort  justement 
entendus  au  sens  mystique  du  bois  de  la  Croix,  il  ne 
s'ensuit  pas  assurément  qu'il  fut  lui-même  chrétien, 
mais  que  sa  plume  fut  conduite  par  le  Saint-Esprit.  » 
Cornély,  Introductio  specialis,  t.  n,  p.  220-221. 

V.  Auteur  et  date.  —  1°  Le  livre  de  la  «  Sagesse 
de  Salomon  »  est-il  du  royal  fils  de  David  écrivant 
en  hébreu  au  xe  siècle  avant  notre  ère?  2°  Sinon 
—  comme  il  est  certain  —  à  quel  auteur  juif  écrivant 
en  grec  vers  le  IIe  siècle  avant  le  Christ,  faut-il  le 
rapporter  ? 

1°  Salomon  ne  peut  avoir  été  l'auteur  du  livre.  —  En 
quelques  passages,  il  est  vrai,  le  livre  de  la  Sagesse 
paraît  entendre  se  présenter  lui-même  comme  écrit 
par  le  roi  Salomon  :  c'est  un  roi  qui  parle  d'un  bout  à 
l'autre  de  l'ouvrage,  vu,  1-6;  ix,  7;  un  jeune  roi  qui 
a  demandé  (et  obtenu)  de  Dieu  la  sagesse,  ix,  1-6,  et 
qui  a  reçu  de  Dieu  mission  d'«  élever  un  temple  sur 
la  montagne  sainte  »  de  Jérusalem,  ix,  8;  et  c'est  aussi 
bien  d'abord  en  raison  de  ces  assertions  très  claires 
que,  plusieurs  siècles  après  la  rédaction  (ou  traduction) 
de  ce  livre  en  grec,  les  copistes  des  plus  anciens  manus- 
crits que  nous  en  possédions  (N,B,A,C)  lui  donnèrent 
le  titre  de  «  Sagesse  de  Salomon  »,  et  que  nombre  de 
Pères  de  l'Église  chrétienne  et  d'écrivains  ecclésias- 


tiques, comme  de  rabbins  du  Moyen  Age,  et  même, 
jusqu'aux  temps  les  plus  modernes,  voire  contem- 
porains, de  théologiens  protestants  ou  catholiques, 
virent  en  lui  une  œuvre  exclusivement  salomonienne 
en  sa  totalité  ou,  pour  quelques-uns  tout  au  moins, 
primordialement  conçue  par  le  fils  de  David  et  restée 
inachevée. 

Clément  d'Alexandrie,  Strom.,  1.  VI,  c.  xiv,  P.  G., 
t.  ix,  col.  332;  Tertullien,  De  prmscr.  adv.  har.,  e.  vu,  P.  /.., 
t.  ii,  col.  20;  S.  Hippolyte,  Adv.  Jud.,  c.  ix,  P.  G.,  t.  x. 
col.  7'.)2  sq.;  S.  Cyprien,  Exhort.  mart.,  c.  xn,  P.  £.,  t.  iv, 
col.  673;  De  mortal.,  c.  xxm,  ibid.,  col.  598;  Lactance,  De 
instit.,  iv,  16,  P.  L.,  t.  vi,  col.  197;  pseudo-Àthanase, 
Synopsis,  c.  xlv,  P.  G.,  t.  xxvm,  col.  373;  S.  Basile,  Jn 
princ.  Prou.,  iv,  P.  (.'.,  I.  xxxi,  col.  393;  S.  Épiphane, 
Adv.  hser.,  i.xiv,  54,  P.  G.,  t.  xi.i,  col.  1160;  S.  Hilaire, 
in  /'.s.  r.\.\  1//,  '.t.  P.  /..,  I.  ix,  col.  708;  S.  Ambroise,  De 
paradiso,  c.  xu,  54,  /'.  L-,  t.  xiv,  col.  301.  —  Rabbins 
lisanl  N'  livre  dans  une  traduction  hébraïque  :  Alii  (Rab- 
bini t  dicunt  composuisse  Muni  (lib.  Sap.)  ipsuni  Salo- 
monem  regem  (Rab.  Gedaliah)  ;  ci  Rab.  Azarias  :  Mihi 
verisimile  videtur  itlum  (lib.  Sap.)  ita  composition  esse  a 
Salomone  rege...  ut  mitterei  eum  ad  aliquem  reqem  ad  finem 
Orientis:  Dans  Hottinger,  Thesaur.  philol.,  Zurich,  1649, 
p.  522  sq.  —  Théologiens  :  Rob.  Holkoth,  Pastilla  supra 
lib.  Sup.  Salom.,  Cologne,  1689,  p.  3;  Sixte  de  Sienne  (juif 
converti),  Bibïioth.  sancta,  I.  i.  Venise,  lf)7.r>,  p.  18;  Tirin, 
In  univ.  S.  Script,  cumin.,  éd.  Turin,  t.  m,  1883,  p.  5  : 
Longe  probabilius...;  Schmid,  Dos  liuch  der  Weisheit, 
Vienne,  ix:>s,  p.  21  sq.  —  Protestants  :  Petersen,  Erklârung 
ilcr  Weisheit  Salomonis,  Budingue,  1727,  p.  7  sq.;  Margo- 
liouth,  The  Wisdom...  of  Solomon,  dans  Expositor,  11)00, 
t.  i,  141  sq.,  et  186  sq. 

Suivant  une  voie  moyenne,  Conrad  Pellican  (luthé- 
rien), dans  le  prologue  à  son  commentaire  de  la  Sagesse 
In  libnis  Apocryphos,  Zurich,  1582,  jugeait  que  ce 
livre  contenait  un  fond  salomonien  —  pensées  ou 
même  écrits  —  mis  en  œuvre  par  un  juif  de  langue 
grecque.  Ont  professé  cette  opinion  jusqu'à  nos  jours 
parmi  les  catholiques  :  Bonfrère.  Prseloquia  in  lotam 
Scriptiirnin  sucrant,  dans  son  commentaire  du  Penta- 
teuque,  Anvers,  1625.  dans  Migne,  Script,  sacra  cursus 
eompletus,  t.  i.  Paris,  1839,  col.  53-54  :  Existimo  Ju- 
deeum  quempiam,  grseci  sermonis  peritum,  librum  hune 
gnvee  conscripsisse,  sed  hune  multa  ex  Salomonis  iibris 
esse  mutualum  et  varias  hinc  inde  senlentius  collegisse, 
quas  ipse  in  ununi  c<;rj>us  compegerit,  nulla  fere  muta- 
tiunc  alia  facto,  quant  ipsius  dictionis  et  loquendi  modo 
Gra'cis  proprio;  Bellarmin,  De  verbo  Dei,  i,  13;  Lorin, 
Comm.  in  Sup.,  Cologne,  1624.  praef.  2;  Cornélius  a 
Lapide,  In  lib.  Sap.  Argum.,  Comment.,  éd.  Vives, 
t.  vin,  ]).  265  :  Auctor  Sapientise  imitatus  (est)  Salo- 
monem  ejusque  sensu,  forte  etiam  sententias  et  verba  in 
Iibris  hebraicis  illius  sévi  sparsim  repertas  collegit,  ordi- 
navit  grsecaque  phrasi  expressit;  Huct,  Demonslr.  evang., 
Venise,  1765,  p.  266  ;  Haneberg,  Geschichte  der  bibli- 
sclien  O/Jenbarung,  Bat  isbonne,  1876,  p.  491  ;Welte,Em- 
leitung  in  die  deuterokanonischen  Bûcher  des  A.  T.,  t.  ii, 
b'ribourg,  1814,  3e  part.,  p.  189;  Comely,  Inlrod.  in 
lib.  sacras,  t.  n,  2e  part.,  1887,  p.  226  :  eum  egisse  auc- 
torem  dicemus,  qui  Iibris  salomonicis  ita  pro  fontibus 
usus  sit,  ut  ex  illis  novum  opus  componeret,  in  quod  forte 
etiam  nonnullas  sententias  aut  minores  pericopas  grivec 
dumtuxat  versas  transsumsit. 

Ayant  été  écrit  en  grec  hellénistique,  lorsque  la 
traduction  des  Livres  saints  composés  en  hébreu,  dite 
des  LXX,  avait  déjà  été  exécutée  pour  sa  plus  grande 
partie  —  car  il  cite  dans  cette  traduction  le  Penta- 
teuque  :  Deut.,  i,  17  =  Sap.,  vi,  7;  Deut.,  vin,  15  = 
Sap..  xi.  4  ;  Ex.,  ix,  24  =  Sap.,  xvi,  22;  Ex.,  xxm, 
28  =  Sa)).,  xn,  8,  ainsi  qu'Isaïe,  m,  10  =  Sap.,  n, 
12;  xliv,  20  =  Sap.,  xv,  10,  et  Job,  ix,  12,  19  =  Sap., 
xn,  12  —  en  un  temps  de  persécution  des  juifs  pieux 
par  les  païens  sur  lesquels  il  veut  par  ailleurs  influer 
(voir  plus  loin),  le  livre  ne  peut  avoir  été  intitulé  par 
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son  auteur  «  Sagesse  de  Salomon  »,  sinon  par  une  pure 
fiction  littéraire  dont  la  portée  réelle  ne  peut  avoir 
échappé  aux  premiers  lecteurs.  Il  eût  donc  été  dès 
l'origine  pseudépigraphe  et,  sous  ce  titre,  ne  pouvait 
avoir  de  sens  que  par  rapport  à  sa  doctrine  de  la 
sagesse  qu'il  mettait  dans  la  bouche  de  Salomon.  Son 
titre,  s'il  est  primitif,  n'est  pas  ainsi  théologiquement 
traditionnel  et,  tout  comme  les  passages  cités  plus  haut 
relatifs  au  personnage  fictif  de  Salomon  auteur,  n'a  pu 
qu'induire  en  erreur  les  Pères  et  écrivains  ecclésias- 
tiques qui  l'ont  interprété  comme  une  désignation  de 
l'auteur  même.  Déjà,  du  reste,  dans  l'antiquité  chré- 
tienne, des  doutes  se  firent  jour  à  ce  sujet.  L'auteur  du 
fragment  do  Muratori,  de  quelque  façon  que  l'on  inter- 
prète son  texte  (voir  col.  703),  écarte  absolument 
la  qualité  d'auteur  de  la  Sagesse  attribuée  au  roi 
Salomon.  Origène  citait  le  livre  simplement  comme 
«  intitulé  »  Sagesse  de  Salomon  :  y)  emyeYpa.iiy.evq  -roij 
E0X0U.WVTOÇ  aoepîoe,  In  Joan.,  xx,  4,  P.  G.,  t.  xiv, 
col.  581,  ou  comme  «attribué»  à  Salomon  :  in  Sapicntia 
qux  dicitur  Salomonis.  De  princip.,  1.  IV,  c.  xxxm, 
P.  G.,  t.  xi,  col.  407.  Eusèbe  de  Gésaréc  introduisait 
un  texte  du  livre  de  la  Sagesse  par  une  formule  toute 
semblable,  sinon  plus  dubitative  encore  :  «  Celui  qui 
attribue  la  toute  vertueuse  Sagesse  à  la  personne  de 
Salomon,  a  dit  »  ô  tyjv  TCxvapé-rov  cocp'.xv  sic  gojtoù 
(SoXojjLÔivToç)  tcoÔctcûttov  àvaOslç  Sq>T),  Prœp.  evang., 
1.  XI,  7,  P.  G.,  t.'  xxi,  col.  865.  Le  doute  et  la  négal  ive 
deviennent  catégoriques  chez  saint  Augustin  et  saint 
Jérôme.  De  civit.  Dei,  1.  XVII,  c.  xx,  P.  L.,  t.  xli, 
col.  554  :  Sapientia  ut  Salomonis  dicatur  oblinuit  con- 
suctudo  :  non  autem  esse  ipsius  non  dubitant  doctiores. 
Et  parmi  ces  «  plus  doctes  »,  Augustin  rangeait  peut-être 
saint  Jérôme  qui,  après  s'être  refusé  à  traduire  ce  livre 
qui  a  plerisque  Sapientia  Salomonis  inscribitur,  Prœj.  in 
libros  Salomonis  juxla  LXX  interprètes,  P.  L.,  t.  xxix, 
col.  404,  le  déclare  fermement  pseudépigraphe  :  tyzu- 
Bsniyç>rx(f>oç,  qui  Sapientia  Salomonis  inscribitur...  apud 
Hebrœos  nusquam  est,  quia  (quin?)  et  ipse  stijlus  grx- 
cam  eloquenliam  redolct.  Prœj.  in  lib.  Salomonis, 
P.  L.,  t.  xxvin,  col.  1242. 

Quant  à  la  voie  moyenne,  si  la  langue  et  même  le 
contenu  du  livre  de  la  Sagesse,  à  savoir  sa  doctrine  en 
tant  que  formulée  à  la  manière  dont  la  pensée  grecque 
se  cristallise  dans  les  mots  (voir  plus  loin)  — ■  siylus... 
grxcam  eloquentiam  rcdolens  —  interdisent  de  l'attri- 
buer exclusivement  à  Salomon,  l'hypothèse  d'un 
rapport  plus  lointain  et  plus  libre  du  livre  à  ce  sage 
couronné,  par  l'utilisation  d'un  fonds  de  pensée  salo- 
monienne  remis  en  œuvre  par  un  juif  écrivant  en  grec, 
n'est  pas  moins  exclue.  Pour  que  ce  rapport  fût  réel 
au  point  d'amener  à  conclure  à  la  qualité  d'auteur,  il 
faudrait  que  l'on  pût  constater  qu'une  masse  impor- 
tante, tout  à  fait  considérable,  voire  la  plus  essentielle 
du  contenu  doctrinal  appartient  en  réalité  à  Salomon 
émettant  ces  enseignements  en  tel  milieu  et  en  telles 
circonstances  historiques  ;  car  l'introduct  ion  de  quelques 
pensées  ou  aphorismes  salomoniens  dans  une  œuvre 
d'aussi  longue  haleine  que  la  Sapiencc  ne  peut  suffire 
à  créer  deux  parts  égales  de  responsabilité  littéraire. 
Or,  bien  que  l'écrivain  juif  du  livre  de  la  Sagesse  se 
rencontre  assurément  en  plus  d'un  point,  et  dans  l'ex- 
pression même,  avec  la  doctrine  sapicntielle  des  livres 
salomoniens,  il  est  clair  qu'il  la  présente  et  l'expose 
dans  des  conditions  de  culture  générale,  de  mentalité 
ambiante  et  d'événements  contemporains  d'un  àu>  de 
beaucoup  postérieur  à  celui  du  roi  Salomon  (voir  plus 
loin),  et  qu'à  lui  seul  peut  convenir  le  litre  d'auteur. 
D'autre  part,  la  supposition  d'  «  écrits  perdus  venant 
de  Salomon  lui-même  »  dont  il  aurait  fait  usage  n'esl 
démontrée  par  aucun  argument  positif  »,  d'autant  que 

notre  auteur  aurait  été  seul       chose  improbable ■  «  à 

connaître  de  ces  écrits  de  Salomon  totalement    igno- 


rés. 1  Renié,  Manuel  d' Ecriture  sainte,  t.  11,  Lyon- 
Paris,  1930,  p.  187,  citant  Cornely-Hagen,  Compen- 
dium  introductionis  in  S.  Scripturx  libros,  8e  éd., 
p.  308. 

Les  mêmes  raisons  de  l'ordre  matériel  ou  formel  qui 
ne  permettent  pas  de  voir  dans  l'auteur  du  livre  de  la 
Sagesse  un  juif  de  langue  et  de  formation  uniquement 
palestiniennes,  rendent  également  caduques  les  hypo- 
thèses par  lesquelles  on  a  cru  pouvoir  attribuer  ce  livre 
soit  à  Zorobabel,  «  un  second  Salomon  »,  Faber,  Prolu- 
siones  de  libro  Sapientix,  Anspach,  1776-1777,  part.  V, 
p.  i-vi;  soit  à  Jésus,  fils  de  Sirach,  S.  Augustin,  De 
doclr.  christiana,  1.  II,  13,  P.  L.,  t.  xxxiv,  col.  41  :  Duo 
libri,  unus  qui  Sapientia,  et  alius  qui  Ecclesiasticus  ins- 
cribitur, de  quadam  similitudine  Salomonis  esse  dicun- 
tur  :  nam  Jésus  Sirach  eos  conscripsissc  perhibetur.  Du 
reste,  si  Zorobabel  édifia  lui  aussi  un  temple,  ou  plutôt 
réédifia  le  premier  temple  détruit,  il  s'agit  trop  claire- 
ment, dans  ix,  8,  de  ce  premier  temple;  et  jamais  Zoro- 
babel, simple  satrape  d'une   minuscule  province  de 
l'empire  perse,  ne  fut  le  jeune  roi  de  ix,  1-7,  demandant 
à  Dieu  la  sagesse.  Hypothèse  combattue  et  réfutée 
sitôt  que  née  par  Hasse,  Kœnigsberg,  1788,  Eichhorn 
et  Bertholdt,  loc.  cit.  Saint-Augustin  s'est  repris  lui- 
même  et  a  rétracté  sa  première  conjecture  dans  Rctrac- 
tationes,  1.  II,  c.  iv,  2,  P.  L.,  t.  xxxii,  col.  031  :  De 
auctore  libri  quem  plures  vocant  Salomonis,  quod  etiam 
ipsum  sicut  Ecclesiasticum  Jésus  Sirach  scripserit,  non 
ita  eonstare  sicut  a  me  diclum  est  postea  didici,  et  omnino 
probabilius  comperi  non  esse  hune  ejus  libri  auctorem. 
L'auteur  qui  s'adresse  directement  aux  rois  païens 
du  monde  étranger  au  peuple  juif  (1, 1  ;  vi,  1),  comme 
s'il  se  donnait  particulièrement  mission  de  les  amener 
à  partager  ses  vues  sur  la  Sagesse,  pouvait  cependant, 
et  légitimement,  user  de  cette  fiction  de  leur  parler  au 
nom  du  roi  Salomon.  Celui-ci,  dont  la  sagesse  avait 
suscité  l'admiration  profonde  des  rois  ses  voisins  et 
des  princes  qui  étaient  venus  de  loin  le  visiter.III  Reg., 
iv,  29-34  et  x,  6-8,  était  alors  resté  le  modèle  de  cette 
sagesse,  et  c'est  à  lui  que  l'on  attribuait  communé- 
ment les  proverbes  et  maximes  qui  avaient  cours  en 
Israël.  Ces  rois  et  princes  anciens,  jusqu'aux  rois  et 
princes  actuels  en  qui  de  quelque  façon  ils  se  personni- 
fient, gouvernaient  autrefois  par  la  sagesse  même  des 
Proverbes,  bien  que  peut-être  à  leur  propre  insu  (Prov., 
vin,  15-16  et  Sap.,  vi,  3);  mais  ils  l'ont  perdue,  cette 
sagesse,  si  bien  qu'elle  a  dû  se  réfugier  «  à  Sion,   et 
Jérusalem  sa  ville  bien-aimée  »  (Eccli.,  xxiv,  6-31); 
et  ils  ne  peuvent  maintenant  la  recouvrer  qu'en  l'ap- 
prenant à  nouveau  de  leur  collègue  dont  la  voix  auto- 
risée franchit  les  siècles.  Sap.,  vi,  9.  Ainsi  les  paroles  de 
l'auteur   lui-même,   dans   le   livre   qu'il   adresse   sans 
crainte  aux  puissants  de  la  terre  pour  les  induire  à 
rechercher  Dieu  et  à  se  garder  de  toute  offense  à  son 
égard,  n'auront  que  plus  de  poids  sous  le  couvert  de 
cette  prosopopée  transparente,   intelligible   et    nulle- 
ment choquante  pour  les  contemporains,  et  impose- 
ront davantage  aux  païens  et  aux  juifs  eux-mêmes. 
2°  L'auteur  probable.  —  On  ne  peut  plus   nier  que 
cet  auteur  ne  soit  un  juif  de  culture  littéraire  et  phi- 
losophique de  provenance  hellénique  ou  gréco-alcxan- 
drine,  écrivant,  non.  peut-être  en  Egypte  (voir  plus 
loin),  au  cours  des  trois  siècles  qui  suivirent  la  con- 
quête de  l'Orient  par  Alexandre  le  Grand,  et  nombre 
d'années    apparemment    après    Ptolémée    II    Phila- 
delphe  (285-246)  sous  le  règne  de  qui  fut  commencée 
la  traduction  grecque  des  Livres  saints,  dite  des  Sep- 
tante, citée  dans  l'ouvrage.    Il  paraît  bien  avoir  eu 
connaissance  de  tonte  science  et   de  tout  art    à   quoi 
s'adonnail  avec  quelque  ardeur  son  entourage  hellé- 
nisé  et   <pie    des  orateurs  ambulants  sortis  des  écoles 
philosophiques   prenaient    alors   à   tâche   de   répandre 
dans   le   peuple   :   science   de   la   nature  dans   tous  ses 
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domaines  et  spécialités  :  cosmogonie  et  astronomie, 
vu,  7-10  et  xiii,  9,  histoire  naturelle  des  plantes  et 
des  animaux,  vu,  20a,  c;  psychologie,  vu,  206; 
xvn,  12-13  et  destinée  de  l'âme  du  moins  selon  les 
vues  erronées  et  par  lui  rejetées,  épicuriennes  et 
matérialistes,  du  hasard  ou  du  déterminisme,  n,  2-9; 
histoire  du  paganisme  dans  sa  double  forme,  élevée  et 
proche  de  Dieu  même  par  la  contemplation  et  l'étude 
des  œuvres  divines,  xm,  1-9,  plus  grossière  par  l'ado- 
ration pure  et  simple  de  l'idole  matérielle  et  sans  vie, 
xm,  10  sq.,  ou  encore  dans  son  évhémérisme  tout 
arbitraire,  xiv,  14-21  ;  art  du  peintre  et  du  sculpteur 
et  son  influence  sur  la  foule,  xiv,  18-20;  beauté  du 
inonde  créé  et  Dieu  principe  et  auteur  de  toute 
beauté,  xm,  3-7.  Il  est  non  moins  familiarisé 
avec  les  mœurs  grecques  et  ce  qui  les  distingue  parti- 
culièrement :  usage  courant  des  festins  fleuris,  n,  6-9; 
us  et  coutumes  des  jeux  olympiques,  iv,  2;  v,  16; 
équipement  guerrier  du  combattant,  v,  16-22.  Il  con- 
naît de  même  les  idées,  doctrines,  théories  et  systèmes 
émis  par  les  penseurs  grecs  des  temps  immédiatement 
antérieurs  à  la  conquête  macédonienne  ou  seulement 
de  l'ère  contemporaine  de  la  diffusion  dans  le  monde 
oriental  de  la  civilisation  hellénique,  bien  qu'il  ne 
lésait  pas  pénétrés  sans  doute  encore  très  profondément 
et  qu'il  s'y  montre  plutôt  réfractaire  malgré  l'ex- 
pression (voir  plus  loin),  instruit  seulement  par  le  cou- 
rant très  élargi  de  la  philosophie  populaire.  Car  il  se 
révèle  dans  tout  son  ouvrage  «  un  juif  rempli  d'enthou- 
siasme pour  sa  religion  et  si  versé  dans  les  saintes 
Écritures,  qu'il  se  sert  souvent  d'expressions,  de  tours 
et  d'images  bibliques.  Il  a  aussi  une  haute  idée  de  son 
peuple  :  Dieu  a  conclu  une  alliance  avec  les  pères, 
xii,  21;  ix,  1;  glorifié  Israël  par  un  choix  particulier, 
xvni,  8,  et  assisté  ce  peuple  de  façon  si  constamment 
merveilleuse  que  les  Égyptiens  eux-mêmes  ont  dû 
reconnaître  en  lui  un  fils  de  Dieu,  xix,  22;  xvin,  13. 
Il  est  convaincu  qu'Israël  a  la  mission  de  communi- 
quer au  inonde  la  «  lumière  de  la  Loi  »,  xvm,  4  ;  et  en 
tant  qu'adorateur  du  vrai  Dieu,  il  se  sent  élevé  au- 
dessus  de  tous  les  idolâtres,  xin-xv.  Il  abhorre  les 
idoles  en  dépit  de  leur  beauté  comme  «  des  figures  bar- 
bouillées de  couleurs  diverses  »,  et  se  félicite,  lui  et  son 
peuple,  de  ce  que  «  l'imagination  malsaine  des  (autres) 
humains  »  et  le  «  labeur  stérile  des  peintres  ne  les  aient 
point  séduits  et  égarés  »,  xv,  4...  Malgré  sa  culture  et 
sa  science  helléniques,  «il  n'abandonne  aucun  des  ensei- 
gnements de  l'Ancien  Testament  :  dans  son  eschato- 
logie et  sa  psychologie,  il  reste  entièrement  sur  le  ter- 
rain du  judaïsme;  et  dans  ses  spéculations  sur  la 
agesse,  il  ne  fait  que  poursuivre,  fécondées  par  la 
philosophie  grecque,  les  idées  qui  existaient  déjà  dans 
l'Ancien  Testament  ».  Heinisch,  Das  Buch  der  Weisheit, 
Munster-en-YYestphalie.  1912,  p.  xxx-xxxi. 

On  a  essayé  de  déterminer  avec  une  plus  grande 
approximation  parmi  les  juifs  alexandrins  de  quelque 
renom,  en  le  désignant  même  par  son  nom,  l'auteur  du 
livre  de  la  Sagesse.  Cornélius  a  Lapide,  Comm.  in  lib. 
Sapientiœ,  Anvers,  1694,  p.  4,  voyait  en  lui  un  des 
traducteurs  du  Pentateuque;  cf.  Welte,  Einleitung, 
p.  194.  Mais  le  livre  utilise  la  traduction  grecque  bien 
postérieure  d'Isaïe  et  de  Job.  —  Lutterbeck,  Die 
ncutestamentliche  Lchrbegrifje,  t.  i,  Mayence,  1852, 
p.  407  sq.,  l'identifiait  àAristobule,  prétendu  conseiller 
du  roi  Ptolémée  V  Épiphanc  (204-181),  commentateur 
du  Pentateuque,  et  qui  aurait  dédié  son  ouvrage  à 
Ptolémée  VI  Philométor  (181-146)  :  fragments  dans 
Eusèbe,  Prœp.  evang.,  1.  VIII,  c.  x,  1-7  et  1.  XIII, 
c.  xn,  P.  G.,  t.  xxi,  col.  1097-1104;  mais  cet  Aristo- 
bule,  soi-disant  précepteur  du  roi  Ptolémée  Philo- 
métor, n'eût  osé  s'adresser  à  celui-ci  dans  les  termes 
sévères  de  Sap.,  vi,  1-9:  sous  le  règne  de  Ptolémée  Phi- 
lométor, les  juifs  furent  très  en  faveur  en  Egypte  et 


non  outragés  et  persécutés  comme  le  marquerait  Sap., 
n,  12-20;  m,  2-5;  v,  1-5. 

Depuis  l'antiquité  chrétienne  jusqu'à  nos  jours,  s'est 
répandue  et  perpétuée  l'idée  que  le  livre  de  la  Sagesse 
avait  eu  pour  auteur  Philon  d'Alexandrie  (Philon  le 
Juif),  contemporain  du  Christ  :  ainsi  peut-être  l'auteur 
du  Canon  de  Muratori  (voir  plus  haut  et  Tregelles, 
Journ.  of  class.  andsacred  PhiloL,  t.  il,  1855,  p.  37-43  et 
Canon  Muratorianus,  Oxford,  1867,  p.  53;  Zahn, 
Geschichte  des  neutest.  Kanons,  t.  n,  1890.  p.  95-105). 
S.  Jérôme,  Prœj.  in  lib.  Salomonis,  P.  L.,  t.  xxvm, 
col.  1242  :  Nonnulli  scriptorum  veterhm  hune,  (librum) 
esse  Judœi  Philonis  affirmant.  Il  ne  nomme  toutefois 
aucun  de  ces  écrivains  anciens,  et  ne  compte  pas  la 
Sagesse  parmi  les  écrits  de  Philon  dans  son  catalogue 
des  écrivains  ecclésiastiques,  De  viris  illust.,  c.  xi, 
P.  L.,  t.  xxiii,  col.  625-630.  Nulle  trace  de  cette  opi- 
nion ne  se  rencontre  non  plus  chez  les  Pères  les  plus 
anciens.  Cependant,  «  au  Moyen  Age,  tous  les  commen- 
tateurs des  saintes  Écritures  ont  adopté  cette  vue  » 
(Cornely,  Introd.,  t.  n  b.  p.  223,  et  Introd.  generalis, 
p.  124,"  127,  etc.);  J.  Beleth,  Bationalc  divin,  o/ficio- 
rum,  c.  i.ix,  P.  L.,  t.  c.cn,  col.  60  :  Liber  Philonis 
cujus  principium  est  Diligite  sapientiam  (Sap.,  i,  1); 
Jean  de  Salisbury,  Epist.,  cxliii,  /'.  L.,,  t.  c.xcix, 
col.  129  :  Librum  Sapientiœ  composuit  Philo...  (voir  son 
art.,  t.  v,  col.  1352).  Puis  Luther,  Vorrede  auf  die  Weis- 
heil  Salomo,  sup.  cit.,  p.  63,  94,  et  quelques  auteurs  pro- 
testants du  xvie  au  xvme  siècle.  Quelques  rabbins, 
d'après  Hottinger,  Thés,  phil.,  sup.  cit.,  p.  522.  Bel- 
larmin,  De  verbo  Dei,  c.  i,  13;  Huet,  Dem.  evang.,  dans 
Migne,  Déni,  évang.,  t.  v,  1813,  col.  371.  De  nos  jours, 
Perez,  Sopra  Filone  Alessandrino  e  il  suo  libro  delta  Sa- 
pienza  di  Salomone,  Palerme,  1883,  p.  115  sq.,  189  sq., 
et  von  Bunsen,  Huddhas  Geburlsjahr  in  der  LA' A',  dans 
Zeitschrijl  fur  ivissensehaftliche  Théologie,  1882.  p.  344, 
352.  Le  philosophe  alexandrin  aurait  écrit  le  livre  de 
la  Sagesse  à  l'occasion  des  sévices  exercés  contre  les 
juifs  par  leurs  concitoyens  gréco-égyptiens  sous  le  rè- 
gne de  l'empereur  romain  Caligula  (40  ap.  J.-C),  le- 
quel voulait  installer  sa  statue  dans  le  te  m  pie  de  Jérusa- 
lem et  se  faire  rendre  partout  les  honneurs  divins,  pour 
consoler  ses  coreligionnaires  persécutés  et  donner  à  leurs 
oppresseurs  un  avertissement  salutaire.  Ce  qui  em- 
pêche d'admettre  cette  hypothèse,  c'est  tout  d'abord 
que  les  perturbations  dans  la  vie  sociale  et  religieuse 
du  judaïsme  alexandrino-palestinien  supposées  par  le 
livre  de  la  Sagesse,  ne  sont  pas  celles  qui  se  produi- 
sirent à  la  date  marquée  de  l'époque  romaine  sous 
Caligula  (voir  plus  loin).  C'est  ensuite,  et  surtout,  la 
trop  grande  différence  dans  la  manière  dont  sont  con- 
çues et  présentées  les  doctrines  philosophiques,  qui 
existe  entre  l'écrit  du  pseudo-Salomon  et  ceux  de 
Philon,  malgré  la  parenté  réelle  de  leurs  tendances  reli- 
gieuses et  théologiques.  Chez  l'auteur  de  la  Sagesse,  elles 
n'arrivent  qu'en  écho  très  affaibli,  atténué  encore  par 
l'effet  de  sa  transmission  par  la  voix  populaire,  et  ne 
sont,  ou  du  moins  ne  paraissent  être  nullement  le 
fruit  d'une  étude  personnelle,  ni  l'expression  d'une 
conviction  basée  sur  cette  étude.  Elles  ne  servent  qu'à 
formuler  en  les  revêtant  d'une  couleur  hellénique  les 
notions  religieuses  particulières  à  l'Ancien  Testament 
hébreu  (voir  plus  loin).  Dans  Philon,  elles  ont  même 
parfois  un  objet  tout  différent  :  c'est  vrai  de  l'identité  du 
serpent  de  l'Éden,  qui  pour  Philon,  n'est  que  le  sym- 
bole du  plaisir,  tandis  que  dans  Sap.,  il,  24,  il  repré- 
sente le  diable  (8t,â6oXoç),  et  aussi  du  moyen  d'appro- 
cher la  divinité  qui  pour  Philon  consiste  dans  l'extase, 
mais  pour  Sap.,  vi,  17-20,  dans  l'elïort  vers  la  connais- 
sance de  la  vérité  et  l'observation  des  préceptes  divins. 
Des  doctrines  essentielles  au  système  philonien  e1  de  ca- 
ractère tout  à  fait  platonicien,  telles  que  la  théorie  des 
idées  et  la  trichotomie  de  la  nature  humaine  (crcifxa, 
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'j'r/f],  VOÛç),  font  défaut  dans  le  livre  de  la  Sagesse,  là 
même  où  le  pseudo-Salomon  avait  l'occasion  toute 
naturelle  de  les  mettre  en  évidence.  Sap..  i.  1;  Vin, 
1!)  sq.  ;  i\.  15;  xv,  11.  Le  logos  sapientiel,  ix,  2; 
xvi,  12;  xviii,  15,  la  «  parole  o  de  Dieu,  n'est  ([lie  la 
volonté  créatrice,  comme  en  maint  autre  endroit  de 
l'Ancien  'l'est aillent ,  et  lion  le  nécessaire  moyen  terme 
personnel  de  Philon  entre  Dieu  et  le  monde  créé. 
L'opinion  philonienne  que  la  matière  et  le  corps  sont 
l'unique  source  du  mal  n'est  pas  non  plus  professée 
dans  Sap.,  i,  1:  vin,  19-20;  ix,  15.  Enfin,  le  mode 
d'exposition  est  bien  différent  aussi  entre  les  deux 
auteurs.  Celui  de  la  Sagesse  se  montre  très  réservé  dans 
l'emploi  de  l'allégorie  et  n'use  de  la  prosopopée  que 
pour  Salomon,  auteur  fictif  du  livre,  ne  donnant  jamais 
la  parole  aux  personnages  bibliques,  d'ailleurs  inno- 
més,  dont  il  fait  mention;  tandis  que  Philon  interprète 
le  texte  biblique  lui-même  allégoriquement  dans  le  sens 
de  ses  doctrines  philosophieo-religieuses  et  met  dans  la 
bouche  des  personnes  qu'il  évoque  de  longues  effu- 
sions tout  émaillées  de  réminiscences  classiques.  Grimm, 
op.  cit.,  p.  22-21;  Heiniscb,  p.  xxix-xxx.  Cf.  aussi 
Dict.  de  la  Bible,  t.  v,  col.  1352-1353. 

Il  ne  saurait  être  question  non  plus  de  Philon  l'An- 
cien que  Josèphe,  Cont.  Ap.,  i,  23,  mentionne  parmi 
les  écrivains  païens  qui  ont  parlé  des  juifs,  et  qui, 
en  dépit  de  toute  vraisemblance,  aurait  traduit,  ou 
remanié  des  proverbes  salomoniens  :  opinion  pro- 
fessée par  nombre  d'auteurs  catholiques  et  protestants, 
tels  que  Bellarmin,  Muet.  loc.  cit.;  cf.  Lorin,  Prœf.  in 
lib.  Sap.,  Comm.,  Lyon,  1(107,  p.  X;  Cornélius  a  Lapide. 
Prœf.  in  lib.  Sap.,  Comm..  Anvers,  163S,  p.  1  ;  Drusius, 
De  Henocho,  Franeker,  1615,  c.  xi  :  Sapientise  auc- 
lorem  pularem  Philonem  non  juniorem,  qui  sub  Cajo 
vi.ril.  sed  seniorern,  qui  vixit  sub  templo  secundo  et 
scripsil  librum  de  anima,  qui  memoratur  in  libro  Jucha- 
sin;  Buddée,  Tntroductio  ad  historiam  philosophiez 
Hebrœorum,  Halle,  1702,  p.  77  sq. 

L'hypothèse  d'un  auteur  essénien  ou  thérapeute 
écrivant  la  Sagesse  pour  recommander  l'ascétisme 
absolu,  Sap.,  in,  13-14;  iv,  1,  enseigner  la  préexistence 
de  l'âme,  vin,  19-20,  promouvoir  l'adoration  du  soleil, 
xvi,  20-28,  prôner  la  thérapeutique  naturelle,  I,  14, 
ne  peut  être  que  le  fruit  d'une  exégèse  artificielle  de 
ces  passages  :  Pfleiderer,  Die  Philosophie  (1rs  Heraklit 
von  Ephesus,  Berlin,  1886,  p.  306  sq.  et  358;  Zeller, 
Die  Philosophie  der  Griechen,  t.  ni  b,  Leipzig,  1903, 
p.  296;  Eichhorn,  Einleitung,  Leipzig,  1795,  p.  134  sq., 
150;  Gfrôrer,  Philo  und  die  alex.  Theosophie,  t.  n, 
Stuttgart,  1831,  p.  205  sq.;  Dahne.  Geschichtliche 
Darstellung  der  jùd.  alex.  Religionsphilosophie,  t.  n, 
Halle.  1834,  p.  170,  note  90. 

Enfin,  notre  livre  ne  pourrait-il  être  l'œuvre  d'un 
auteur  chrétien  :  Weisse,  Reden  liber  die  Zukunft  der 
evangel.  Kirche,  Leipzig.  1849,  p.  2:!.''.  sq.,  et  Die  Evan- 
gelienfrage,  Leipzig,  1856,  p.  206  sq.,  vraisemblable- 
ment du  docteur  alexandrin  Apollos,  collaborateur  de 
l'apôtre  Paul,  tout  de  suite  après  la  grand''  persécu- 
tion exercée  contre  les  juifs,  à  Alexandrie,  sous  l'em- 
pereur Caligula  (38-40  ap.  J.-C.)  :  Noack,  Der  Ursprung 
des  Christenthums,  t.  i.  Leipzig,  1837,  p.  222  sq.?  C'est 

qu'en  effel  le  livre  fait  un  emploi  répété,  pour  desi- 
gner Dieu,  du  nom  de  l'ère,  Sap.,  II,  10;  \,  I  ;  \t,  10; 
xiv,  3;  qu'il  professe,  I,  13-1  1  et  m.  23-24,  au  sujet  de 
la  «  mort  »  non  voulue  de  Dieu,  une  doctrine  qui  dépasse 
l'horizon  religieux  du  judéo-alexandrinisme;  qu'il  fait 
allusion,  xiv,  7.  au  <  salut  ,  a  la  «  jusl  [ce  ici  ahlic  par 
le  bois  i  de  la  croix  du  Christ  ;  qu'il  est  rangé,  enfin, 
par  l'auteur  du  Canon  de  Muratori  au  nombre  des 

écrits  du  Nouveau  Testament  (Weisse).  C'est  aussi 
(Noack)  (pie  le  livre  contient,  dans  la  section  dite  du 
»  juste  .,  n  \.  -  le  premier  témoignage  historique  de 
l'impression   (pie    firent    la    personne   de   Jésus   cl    son 


sort,  en  même  temps  (pie  les  espérances  attachées  à  son 
entrée  en  scène  pour  le  jugement  du  Seigneur  sur  les 
peuples  du  monde  »;  que  la  remarque  de  xiv,  17,  sur 
les  honneurs  divins  rendus  aux  images  de  princes  loin- 
tains se  rapporte  à  l'ordonnance  de  Caligula  et  aux 
événements  qui  en  lurent  la  suite;  que  le  Salomon  du 
livre  n'est  autre  (pic  le  Christ,  le  roi  messianique  con- 
duisant son  peuple  à  l'empire  dans  le  Royaume  <1< 
Dieu.  Cf.  aussi  Plumptre,  The  writings  af  Apollos, 
dans  VExpositor,  1875,  t.  i,  p.  329-318  et  109-435.  Ces 
écrits  seraient  la  Sagesse  avant,  et  l'épître  aux  Hé- 
breux après  la  conversion  du  célèbre  docteur.  îi  faut 
observer  cependant  que  la  signification  du  nom  de 
l'ère  désignant  Dieu,  comme  aussi  la  qualification  de 
fils  de  Dieu  décernée  au  «  juste  »,  n,  13,  18,  ne  dé- 
passent point  celles  qui  dans  l'Ancien  Testament  défi- 
nissent en  d'étroites  limites  la  paternité  divine  à 
l'égard  du  juste  Israélite,  ou  la  filiation  de  celui-ci  par 
rapporl  à  Dieu  rémunérateur,  Sap.,  v,  5,  ou  protec- 
teur d'Israël,  ix,  7;  xn,  14,  21,  etc.  Il  en  est  de  même 
de  la  «  mort  dans  le  monde  »  qui  porte  une  empreinte 
tout  à  fait  judaïque,  cf.  Gen.,  n  et  ni.  Encore  que  plus 
d'un  l'ère  de  l'Eglise  et  divers  auteurs  ecclésiastiques 
aient  appliqué  à  la  «  croix  »  le  mot  $>!>Xov,  XIV,  7,  ce  ne 
fut  de  leur  propre  aveu  qu'au  «  sens  mystique  ».  Dans 
la  «  section  du  juste  »,  il-v,  le  sens  typique  devait  aisé- 
ment et,  du  reste,  légitimement  s'otîrir  également  a  la 
pensée  des  Pères.  Beaucoup  d'entre  eux,  et  non  des 
moindres,  cf.  S.  Augustin,  De  civit.  Dei,  1.  XVII, 
c.  xx,  P.  L..  t.  xi.i,  col.  554  sq.  (Sap.,  n.  12-21),  y 
voient  en  effet  une  «  prophétie  »  plus  ou  moins  directe 
des  rapports  de  Jésus-Christ  avec  ses  adversaires 
juifs  et  de  sa  mort  sur  la  croix  par  leur  entremise.  Il 
n'en  est  pas  moins  vrai  que  le  mot  Stxcaoç  doit  s'en- 
tendre dans  le  livre  de  la  Sagesse  au  sens  collectif, 
dans  tous  les  passages,  cf.  le  pluriel  Sivcoucov  de  ni,  1 
avec  le  singulier  Stxaioç  dans  iv,  7  sq.,  le  premier  étant, 
de  plus,  identique  au  second  en  il,  10,  12,  10  et  22. 
On  ne  peut  concevoir,  d'autre  part,  qu'un  auteur 
chrétien  ait  pu  caractériser  les  ennemis  de  Jésus,  les 
adversaires  du  juste,  comme  des  athées,  libres-pen- 
seurs, et  non  comme  ce  qu'ils  furent  en  réalité  d'après 
l'Évangile  même,  des  partisans  outrés  de  la  Loi;  cf. 
Joa.,  xix,  7.  Les  juifs  eurent  réellement  beaucoup  à 
souffrir,  surtout  à  Alexandrie,  de  la  persécution  san- 
glante provoquée  par  Caligula;  mais  l'auteur  du  livre 
n'expose  dans  le  passage  invoqué,  xiv,  10-20,  qu'une 
vue  de  caractère  quasi-hypothétique  et  visiblement  de 
nature  générale,  sur  l'évliémérisme  dans  les  cultes 
païens  depuis  longtemps  répandu  et  pratiqué  aussi  bien 
chez  les  Séleucides  (  fiacriAécoç  Oeoû) .  cf.  II  Mach., 
xi,  23,  (pie  (liez  les  l'toléniées.  Gsol  Giorripeç,  sans  plus 
de  rapport  à  un  fait  historique  qui  aurait  été  alors 
d'actualité.  Aucun  argument,  enfin,  en  faveur  de  la 
composition  de  la  Sagesse  par  un  auteur  chrétien, 
ne  peut  être  tiré  du  canon  de  Muratori  qui  en 
tout  état  de  cause  l'attribuerait  au  plus  tard  à 
Philon. 

A  l'exclusion  de  celle  d'un  des  traducteurs  de  la 
Bible  alexandrine,  ou  d'Aristobule,  ou  de  Philon,  ou 
d'un  essénien.  ou  d'un  thérapeute,  ou  d'Apollos, 
faut  il  donc  à  jamais  désespérer  de  reconnaître  dans  le 
li\  re  de  la  Sagesse  la  main  d'un  personnage  par  ailleurs 
connu,  voire  déjà  illustre,  ef  dire  de  ce  livre  ce  qu'Ori- 
gène  écrivait  de  l'épître  aux  Hébreux  :  t[ç  8à  ô  ypà- 
+aç...  tô  |j.Èv  àÀr/lsç  (-)zbç  oÏSev?  Non,  peul  être.  Due 
élude  plus  serrée  du  but  que  poursuivait  l'auteur, 
dans  les  circonstances  particulières  qui  ramenèrent  à 
l'écrire,  eu  égard  surtout  aux  lecteurs  qu'il  se  propo 
sait  d'atteindre  et  de  convertir  à  ses  propres  vues, 
peut  encore,  nous  le  croyons,  avoir  quelque  chance 
d'aboul  ir  et  nous  met  I  re  à  même  de  prononcer  un  nom 
tenu,  du  reste,  en   grande  vénération  et   comme  écrit. 
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en  lettres  de  sang  dans  les  pages  émouvantes  d'autres 
livres  bibliques  tout  voisins  du  nôtre. 

VI.  But  et  destinataires.  —  L'auteur  écrit  à  une 
époque  et  dans  un  milieu  où  s'étaient  implantées  dans 
les  cœurs  de  ses  compatriotes  des  «  pensées  folles  et 
perverses  »,  i,  3,  5;  où  se  proféraient  des  «  blasphèmes  » 
et  se  tenaient  des  «  propos  injustes  et  clandestins  »,  que 
ne  réprimaient  point  les  chefs  du  peuple,  i,  6,  8,  11  ;  où 
des  «  impies  raisonnaient  de  travers  »  sur  le  sens  de  la 
vie  et  la  destinée  de  l'homme,  il,  1-6,  adoptant  une 
vie  de  plaisir  pernicieux  et  se  rangeant  à  des  «  cou- 
tumes étrangères  et  contraires  à  la  Loi  »,  n,  7-9,  s'élc- 
vant  contre  les  «  justes  restés  fidèles  au  Seigneur  »,  les 
abreuvant  d'  «  outrages  »,  les  menaçant  «  de  tourments 
et  de  mort  honteuse  »,  s'excitant  à  «  opprimer,  avec 
ces  justes,  les  veuves  et  les  vieillards  ».  il,  10-21.  De  la 
menace,  ces  impies  paraissent  avoir  passé  à  l'effet  : 
m,  2-4  ;  iv,  7,  10  :  des  justes  sont  morts,  "condamnés 
par  eux,  qui  refusaient  de  partager  leur  «  façon  de 
vivre  ».  n,  6,  13;  v,  3,  4.  Ceux  qui  pensent,  parlent  et 
agissent  ainsi  sont  des  «  transgresseurs  de  la  Loi  »,  il, 
12,  des  «apostats  »,  toû  Kupîou  àTCOTâvTsç,  in,  10;  et 
ceux  qui  les  conseillent,  ou  tout  au  moins  les  laissent 
faire  sont  des  «  juges  de  la  terre  »,  i,  1.  des  «  monarques  . 
v,  23,  des  «  rois  »,  vi,  1,  0,  lesquels,  bien  que  «  tenant 
leur  pouvoir  du  Très-Haut  »,  vi,  3,  n'ont  pas  en  cela 
«  jugé  avec  droiture  »,  n'ont  pas  «  marché  suivant 
la  volonté  de  Dieu  »,  vi,  4.  Et  c'est  à  eux  tous,  «impies  » 
et  «  puissants  »  que  l'auteur  «  adresse  ses  paroles  »,  vi, 
10,  11,  26.  Ces  «  ministres  du  gouvernement  de  Dieu  . 
xjTvrfiézoLi  ...tîjç  (Qeoû)  pocaiXstocç,  vi,  5,  ayant,  les  uns 
manqué  à  leur  devoir  de  bons  juges,  les  autres  n'ayant 
pas  gardé  la  Loi,  sont  invités  à  «  apprendre  la  sagesse  », 
ïva  ".<xOy)ts  aoçîav  —  car  ils  se  sont  en  vérité  conduits 
comme  des  «  insensés  ,  — apàcppovsç,  v,  20,  ô^poveç, 
m,  2;  v,  4  —  afin  de  pouvoir,  au  contraire  de  leur 
conduite  présente,  les  uns  juger  leur  peuple  avec  jus- 
tice, ix,  3,  12;  en  vrais  «  rois  sensés  »,  vi,  24,  qui  ne 
veulent  pas  «  périr  »,  vi,  10,  21,  |j.rj  TCapaTCé<r/]TS,  les 
autres,  observer  mieux  les  saintes  (lois),  vi,  lia, 
cpuXâ^avTeç  ôcrîtoç  xà  oa'.a.  C'est  dans  le  but  de  les  ame- 
ner tous  à  résipiscence  et  conversion  que  l'auteur  écrit 
son  livre,  où  il  leur  montre  :  quelle  est  leur  folie,  leur 
erreur,  dans  l'attitude  prise  à  l'égard  des  sages  et  des 
justes  d'Israël,  i-v;  quelle  est  en  soi  cette  sagesse  reçue 
de  Dieu  et  pratiquée  autrefois  par  Salomon  pour  son 
avantage  et  son  bonheur,  vi-ix;  quels  exemples  de 
folie  sans  cesse  châtiée  d'un  côté,  de  sagesse  toujours 
récompensée  de  l'autre,  ont  été  donnés  au  inonde,  dès 
l'origine  jusqu'à  l'exode  du  peuple  juif,  par  les  pre- 
miers humains,  par  Israël  lui-même  et  par  ses  oppres- 
seurs, x-xix.  Malgré  leur  aveuglement  actuel,  qu'ils 
pourront  un  jour,  au  jour  du  «jugement  .reconnaître  et 
regretter,  v,  3,  èv  éau-roîç  |j.stocvooOvtsç,  il  espère  être 
écouté  et  compris,  vi,  25-20  :  ses  paroles  leur  servi- 
ront, 20,  y.rù  wçeXrjOYjaeaOe;  leur  sagesse  affermira  leur 
pouvoir,  consolidera  leur  trône,  vi,  21-22,  rendra  leur 
peuple  prospère,  25:  et  le  peuple  de  Dieu  une  fois  de 
plus  sera  sauvé,  xix,  22.  C'est  dans  le  but  de  les  gagner 
au  pur  monothéisme  et  de  les  amener  à  une  vie  con- 
forme à  la  morale  dictée  au  peuple  choisi  qu'il  les 
instruit,  et  même  qu'il  les  menace.  Aux  juifs  athées 
qui  se  disent  «nés  du  hasard»,  n,  1  sq.,  aux  païens  qui 
adorent  des  idoles  de  bois  et  d'argile,  statues  des  sou- 
verains, images  visibles  du  roi  vénéré  et  cependant 
objets  sans  aucune  puissance,  xm-xv,  il  démontre 
l'existence  du  vrai  Dieu  par  la  contemplation  de  ses 
œuvres  dans  la  nature,  xm,  1-9.  Pour  les  juifs  «  hellé- 
nisés »  (II  Mac,  iv,  10)  et  compromis  dans  leur  folie 
de  propagande  des  idées  et  des  mœurs  païennes,  i,  3-16, 
ennemis  de  la  «  conduite  »  des  justes  fidèles  à  la  Loi, 
comme  pour  les  «  rois  »  qui  méconnaissent  la  véritable 
sagesse,  vi,  1-4,  il  revêt  celle-ci  d'un  «  vêtement  philo- 


sophique »  (Heinisch,  op.  cit.,  p.  xxvi)  emprunté  à  la 
pensée  grecque,  en  vue  de  les  prévenir  en  sa  faveur, 
vu,  17-30.  Il  formule  enfin,  hardiment  et  sans  crainte 
aucune,  les  châtiments  qui  attendent  et  les  apostats, 
dans  leur  personne,  i,  12,  16,  dans  leur  postérité,  in, 
10-12.  16-19;  iv,  3-6,  au  dernier  jour,  iv,  17-20;  v,  7- 
14,  17-23,  et  les  rois  eux-mêmes  par  la  perte  de  leur 
royauté,  vi,  3,  6,  8,  s'ils  ne  se  rangent  enfin,  ébranlés 
par  le  tableau  de  leur  indignité  présente  et  la  menace 
du  »  jugement  »  futur,  à  une  juste  appréciation  de  la 
sagesse  et  à  la  «  vie  sans  tache  »,  iv,  8,  9,  qu'elle  com- 
porte et  exige. 

Ce  n'est  qu'en  seconde  ligne  (et  non  «  tout  d'abord 
Heinisch,  p.  xxm)  ou  plutôt  indirectement,  que  l'au- 
teur voudrait  «  consoler  les  juifs  restés  fidèles,  dans 
les  circonstances  si  troublées  du  présent  ».  Ce  n'est 
que  pour  prouver  la  sagesse  des  justes,  opposée  a  la 
folie,  à  la  déraison  des  persécuteurs,  qu'il  trace  le 
tableau  de  la  récompense  des  justes  morts  «  méprisés  » 
par  leurs  «  adversaires  ,  n.  22-m,  9,  13-15;  iv,  1-2; 
v,  13-14,  et  qu'il  explique  comment  Dieu  a  pu  per- 
mettre leur  mort  prématurée  à  raison  de  leur  mérite 

acquis  en  peu  de  temps  »  et  de  la  grâce  que  Dieu  leur 
a  faite  de  les  rappeler  si  tôt  d'un  «  milieu  pervers  ».  ni, 
1-9;  iv,  7-15.  «  Il  montre  toutefois  ainsi  que  vertu  et 
crainte  de  Dieu  ne  rendent  point  nécessairement 
l'homme  malheureux  en  cette  vie,  mais  lui  procurent 
le  suprême  bonheur  dans  l'éternité.  L'histoire  à  la 
main,  il  montre  à  ses  coreligionnaires  que  Dieu  a  autre 
fois  assisté  leurs  pères  de  miraculeuse  façon,  alors  qu'ils 
se  trouvaient  en  situation  plus  fâcheuse  encore  qu'eux- 
mêmes,  alors  qu'ils  languissaient  dans  la  servitude 
égyptienne,  et  qu'il  a  en  tout  temps  donné  à  son  peuple 
aide  et  glorification.  \i\.  22.  11  éveille  ainsi  en  eux 
l'espoir  que  Dieu  ne  les  abandonnera  pas  non  plus, 
attendu  qu'ils  sont  destinés  à  apporter  au  monde  le 
salut,  xvin,  4,  et  que  l'idolâtrie  d'où  viennent  tous  les 
maux,  xiv.  12  sq.,  et  qui  est  en  dernière  analyse 
la  cause  de  leur  malheur,  ne  peut  durer  éternel- 
lement, mais  aura  un  jour  une  fin.  »  Heinisch, 
]).  xxm-xxiv. 

Et  maintenant  quels  sont,  pour  les  juifs  fidèles,  ces 
temps  d'épreuve  qu'a  vécus  et  que  vit  encore  l'auteur 
lui-même'?   En   quelle  contrée  celle  de  la  diaspora 

israélite  (l'Egypte),  ou  celle  du  berceau  de  sa  race  (la 
Palestine)  se  joue  ce  drame,  si  douloureux  au  cœur 
du  pseudo-Salomon?  A  quels  ■  puissants  ,  à  quels 
«rois  »  (l'tolémées  ou  Séleucides)  veut-il  faire  entendre 
sa  pressante  réclamation,  faire  écouter  ses  conseils 
de  religieuse  et  pacifique  sagesse'?  Quel  peut  être  enfin 
l'homme  assez  plein  de  courage  et  revêtu  d'assez  d'au- 
torité religieuse  pour  faire  ainsi  la  leçon  aux  corrup- 
teurs officiels  du  peuple  de  Dieu  et  à  ses  avérés  persé- 
cuteurs? 

On  a  parlé,  comme  des  plus  vraisemblables,  de 
l'époque  et  du  royaume  égyptien  des  derniers  Ptolé- 
mées  — à  l'exclusion  des  premiers  qui  furent  on  ne  peut 
plus  favorables  aux  juifs  jusqu'à  Ptolémée  VI  Philo- 
métor  inclusivement.  Après  ce  dernier.  Ptolémée  VII 
Physcon  Évergète  (145-116)  se  montre,  au  début  de 
son  règne,  hostile  aux  juifs.  C'est,  du  moins,  ce  que 
rapporte  Josèphc,  Cont.  Ap.,  n,  55,  lequel  place  à 
cette  date  les  événements  antidatés  par  III  Mac.  Mais 
il  n'est  pas  vraisemblable  que  ce  roi,  voulant  alors 
poursuivre  dans  l'ensemble  tous  ceux  qui  avaient 
auparavant  soutenu  contre  Antiochus  Épiphane  (vers 
170)  et  contre  lui-même,  la  cause  de  son  frère  aine. 
Ptolémée  VI  Philométor,  (irecs  aussi  bien  que  Juifs, 
ait  fait  parmi  ces  derniers  la  distinction  marquée 
par  le  livre  de  la  Sagesse  entre  apostats  et  fidèles,  les 
représailles  devant  s'exercer  sans  égard  à  la  religion 
non  plus  qu'à  la  nationalité  des  anciens  opposants. 
Du  reste,  Josèphc  affirme  au  même    endroit   que  le 
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prince  ne  réalisa  pas  son  projet  e1  se  repentit  même  de 
l'avoir  conçu. 

D'époque  d'hostilité  aux  juifs  d'Egypte,  il  ne  reste 
plus  après  celle-là  que  celle  où  régnèrenl  les  tout  der- 
niers Ptolémées,  de  l'an  88  à  l'an  30,  date  où,  sous 
Auguste,  l'Egypte  devint  province  impériale.  Durant 
ce  demi-siècle,  en  effet,  les  juifs  d'Alexandrie  qui 
avaient  de  nouveau  combattu  contre  divers  aspirants 
au  trône,  tels  que  Ptolémée  VIII  Soter  Lathyre  (116- 
108).  Ptolémée  IX  Alexandre  (108-88).  Ptolémée  X 
(lemêmequePtoléméeVIII(88  80),  Ptolémée  XI  Dio- 
nysos Aulète  (80-58)  et  X  i  1 1  (55-51), cf.  Josèphe,  Antiq., 
1.  XIII,  c.x.n.  I  et  xiii,  l-2;l.  XIV, c. vi,2;Debell.jud., 
1.  I,  c.  vin,  n.  7,  purent  bien  souffrir  aussi  de  repré- 
sailles lorsque  ces  princes  vinrent  à  régner;  mais  ces 
représailles  ne  revêtirent  non  plus  le  caractère 
anti-religieux  cl  anti-social,  que  supposerait  la 
Sagesse. 

Ce  ne  sauraient  donc  être  des  -rois  »  hellènes  d'E- 
gypte, ni  d'hypothétiques  «  apostats  »  du  judaïsme 
alexandrin  qui  seraient  évoqués  et  morigénés  par  le 
pseudo-Salomon,  et  ce  ne  serait  pas  non  plus  en 
Egypte  que  son  livre  aurait  été  écrit.  Aussi  bien,  les 
événements  historiques  de  portée  sociale  et  religieuse 
qui  coïncident  parfaitement  avec  le  tableau  discrète- 
ment tracé  par  l'auteur  du  livre,  des  épreuves  infligées 
aux  «  justes  »  dans  les  rangs  du  peuple  juif  demeuré 
fidèle  à  la  Loi  —  épreuves  dont  cet  auteur  fut  assuré- 
ment le  témoin  fort  ému  et  au  milieu  desquelles,  à  y 
regarder  de  près,  il  fut  aussi  partie  agissante  autrement 
que  par  son  éloquente  protestation  —  sont-ils  ceux  qui 
se  produisirent  dans  le  pays  judéo-palestinien  immé- 
diatement avant  l'insurrection  machabéenne;  et  l'écrit 
doit-il  avoir  vu  le  jour  en  ce  pays  même,  à  l'exclusion 
de  tout  autre,  par  les  soins  du  seul  homme  qui  pouvait 
alors  s'adresser  en  toute  autorité  et  compétence  aux 
«  rois  »  étrangers  et  aux  «  apostats  »  ses  compatriotes, 
fauteurs  responsables  de  ces  épreuves  et  des  troubles 
politiques  déjà  profonds  qu'elles  commençaient  d'en- 
gendrer. 

Dès  Pavèncmcut  d'Antiochus  IV  Épiphane,  «  s'élè- 
vent d'Israël  des  gens  pervers  ».  utoï  7capàvou.oi  (enne- 
mis de  la  Loi),  I  Mac,  i,  11,  qui  parlent  d'intro- 
duire «  chez  eux  »  et  de  «  pratiquer  les  coutumes  des 
païens  »,  Stxauôjj.a-u'a  (droit  civil  et  religieux),  «  aban- 
donnant ainsi  la  sainte  alliance  »,  et  «  entraînant  avec 
eux  un  grand  nombre  »  de  leurs  compatriotes,  11-15  : 
véritables  «  apostats  »  (à^éo-r^aav,  15),  «  rendant  même 
un  culte  (Aa-rpeîoc)  au  souverain,  sacrifiant  aux  idoles 
et  profanant  le  sabbat  »,  43,  dans  «  l'oubli  de  la  Loi  et 
par  un  changement  total  du  droit  »,  49,  52.  Ces  gens 
pervers  que  le  premier  livre  des  Machabées,  les  rap- 
portant aux  premières  années  du  règne  d'Antiochus 
(176-168),  nous  dépeint  sous  des  traits  si  ressemblants 
à  ceux  des  «  impies  »  du  livre  de  la  Sagesse,  sont  nom 
mes  dans  leurs  principaux  chefs  au  second  livre.  Ce 
sont  :  le  frère  même  du  grand-prèlre  Onias,  Jason,  qui 
avec  «  son  parti  trahit  la  cause  (inéart))  de  la  Terre 
sainte  et  du  royaume  (de  Dieu)  »,  Il  Mac.,  i,  7,  et  qui, 
devenu  grand-prêtre  à  son  tour,  supplantant  Onias 
auprès  du  roi,  «  s'empresse  d'helléniser  ceux  de  sa 
race,  en  les  poussant  aux  mœurs  étrangères,  jusqu'aux 
prêtres  eux-mêmes  »,  iv,  10-14  :  puis  Ménélas.  qui, 
«  trois  air-  après  »,  supplantant  Jason  comme  celui-ci 
avait  supplanté  Onias.  et  i  animé  des  passions  d'un 
tyran  et  des  colères  d'une  bête  féroce  »  fait  traîtreuse- 
ment assassiner  l'ancien  grand  prêtre,  23-24.  L'œuvre 
d'hellénisation  est  tout  d'abord  simplement  autorisée 
par  Antiochus,  I  Mac,  i.  13-15;  II  Mac.  iv.  Ht.  eu 
attendanl  (pie  ce  même  roi  vienne  à  la  prescrire  for- 
mellement,  I  Mac.  i.   11  5:;,  sous  peine  de  mort. 

Éloquenl  plaidoyer,  auprès  des  «  rois  et  des  impies 

apostats  i,  contre  l'OSUVTe  de  propagande  en  faveur  de 


l'hellénisation  à  ses  débuts,  le  livre  de  la  Sagesse  dut 
èl  re  écrit  avant  l'ère  de  ces  mesures  draconiennes  prises 
par  Antiochus,  et  dès  avant  la  mort  d'Onias  dont 
l'assassinat  «  révolta  non  seulement  les  juifs  (fidèles) 
mais  un  grand  nombre  de  païens  »  et  «  affligea  sincè- 
rement Antiochus,  Lequel,  touché  de  compassion,  pleura 
cet  homme  vertueux  et  si  plein  de  probité  ».  II  Mac, 
iv,  35-37.  Ne  l'aurait-il  pas  été  alors  par  Onias  lui- 
même  dépossédé  de  sa  charge  de  grand-prêtre,  «  réfu- 
gie dans  un  lieu  d'asile  (probablement  un  temple 
d'Apollon  et  de  Diane)  à  Daplmé  »,  près  d'Antioehe.  et 
néanmoins  tenu  au  courant  des  faits  attentatoires  à  la 
piété  juive  et  à  la  sainteté  de  la  demeure  divine  qu'il 
devait  déplorer,  réprouver,  condamner?  iv,  33. 

Aussi  bien,  la  noble  et  douloureuse  figure  du  célèbre 
pontife  domine-t-elle  de  toute  sa  hauteur,  d'après  les 
livres  des  Machabées,  la  série  des  événements  de 
caractère  de  plus  en  plus  tragique  qui  marquèrent  les 
«  jours  mauvais  »  pour  «  l'alliance  conclue  par  Dieu 
avec  ses  serviteurs  fidèles,  Abraham,  Isaac  et  Jacob  », 
II  Mac,  i,  1-5,  depuis  l'avènement  de  Séleucus  IV, 
«roi  d'Asie  »(  I  87-175),  in,  3  -temps  d'abord  heureux, 
où  «  les  rois  eux-mêmes  respectaient  le  saint  lieu  et 
honoraient  I"  temple  de  beaux  présents  »,  m,  2,  sous  le 
pontificat  du  grand-prêtre  Onias  si  distingué  par 
«  sa  piété  et  sa  sévérité  »  envers  les  méchants  —  jusqu'à 
la  brutale  intervention  d'Antiochus  IV  dans  la  vie 
religieuse  d'Israël  (vers  170-109),  six  ans  environ  après 
son  avènement.  I  Mac,  i,  20-64  et  II  Mac,  vu,  11  sq. 
Durant  cette  période,  tout  en  restant  «  ami  des  rois  »  et 
de  leurs  ministres,  II  Mac,  m,  9  et  35  ;  cf.  I  Mac,  x, 
20,  le  pieux  Onias  défendait,  en  effet,  sous  Séleucus  IV, 
avec  fermeté  et  douceur  le  trésor  du  temple,  «  dépôt 
appartenant  aux  veuves  et  aux  orphelins  »,  contre  le 
préfet  du  temple  lui-même.  Simon  le  Bcnjaminite,  et 
contre  Héliodore  ministre  de  Séleucus,  II  Mac,  ni, 
4-35,  et  plaidait  auprès  du  roi  «  pour  la  paix  publique  » 
déjà  troublée  «  par  les  excès  du  même  Simon  »,  II  Mac, 
iv,  1-0,  alors  chef  du  parti  qui  voulait  s'affranchir  de 
la  contrainte  de  la  loi  mosaïque  pour  adopter  les 
mœurs  grecques.  I  Mac,  i,  11-15.  Sous  Antiochus,  et 
dépossédé  depuis  trois  ans  au  moins,  II  Mac,  iv,  23, 
il  reprochait  encore  vivement  à  son  successeur  Ménélas 
le  pillage  éhonté  du  temple  et,  «  malgré  ses  soupçons  », 
espérant  toujours  ramener  à  de  meilleures  dispositions 
ministres  du  roi  et  grand-prêtre,  consentait  à  quitter 
par  une  imprudence  fatale  son  lieu  d'asile,  après  avoir 
reçu  leurs  «  serments  ».  II  Mac,  iv,  32-34. 

A  quel  autre  attribuer  la  défense  de  la  Loi  violée,  le 
plaidoyer  pour  la  sagesse  libératrice  qu'est  notre  livre, 
qu'à  cet  homme  dont  le  nom  demeurait  dans  la  mémoire 
de  tous  comme  celui  du  «  bienfaiteur  de  la  ville,  du 
protecteur  de  ses  compatriotes  »,  II  Mac,  iv,  2,  que 
Judas  Machabée  voyait  en  «  songe  »  prier  encore  les 
mains  tendues  pour  toute  la  communauté  juive  ?  xv, 
12.  Nul  doute  qu'il  n'ait  reçu  dans  sa  jeunesse,  comme 
les  jeunes  gens  les  plus  distingués  »,  iv,  12,  en  même 
temps  que  son  frère  Jason,  la  culture  hellénique  qui  le 
mettait  à  même  d'exercer  plus  utilement,  sous  la 
dominât  ion  des  Séleucides,  les  fonctions  de  grand-prêtre 
cl  le  pouvoir  qui  y  était  attaché,  culture  qui  ne  l'em- 
pêcha nullement  de  «  s'appliquer  depuis  son  enfance  à 
toutes  les  vertus  »,  xv.  12,  alors  qu'elle  amenait  mal- 
heureusement son  frère  à  une  «  extrême  perversité  ». 
iv,  13.  Il  avait  vu  de  ses  propres  yeux  «  le  temple  et 
les  sacrifices  délaissés  par  les  prêtres  courant  aux  jeux 
profanes  »,  iv,  1  I,  et  aux  «  banquets  païens  »,  Il  Mac, 
VI,  7  8.  oïi  l'on  mangeait,  couronné  de  «  lierre  »  ou  de 
»  roses  (Sap.,  n.  M  0i  signe  de  l'apostasie  le  plus 
impressionnant  pour  la  foule,  II  Mac,  vu,  42  —  la 
chair  des  victimes  sacrifices  aux  dieux  du  paganisme. 
On  ne  peut  voir  qu'en  ce  «  zélé  défenseur  des  lois  » 
mosaïques,    iv,    2,    par    ailleurs    «    homme    de    bien, 


729 


SAGESSE.    LANGUE 


730 


modeste  et  doux,  sachant  si  bien  parler  »,  XaXiàv  rcpoïé- 
[xevov  rrpsTTÔvTcoç,  II  Mac.,  xv,  12,  aimé  de  tous,  l'au- 
teur d'un  écrit  adressé  à  tous  et  ne  respirant  malgré  sa 
vigoureuse  éloquence  que  piété,  modération,  mesure  et 
discrétion.  Au  surplus,  rien  de  surprenant  qu'il  ne  se 
soit  désigné  lui-même  à  mots  couverts  sous  les  traits 
du  «  juste  »,  Sap.,  n,  12-20,  menacé  ouvertement 
par  les  apostats  jouisseurs,  tenu  qu'il  était  pour  un 
reproche  vivant  de  leur  conduite  sacrilège,  ayant  tou- 
jours été,  en  etïet,  jusqu'à  la  fin  celui  qui  <•  s'opposait  » 
à  leurs  menées,  leur  reprochait  de  transgresser  la  Loi, 
et  se  tenant  lui-même,  dans  la  conscience  qu'il  avait 
de  «  posséder  vraiment  la  connaissance  de  Dieu  »  et 
d'être  «  l'enfant  du  Seigneur  »,  Sap.,  il,  12-13.  pour 
l'émule  du  premier  bâtisseur  du  temple  dont  il  était 
le  gardien,  et  le  dépositaire  de  la  divine  sagesse  qu'il 
souhaitait  à  ses  ennemis  conjurés.  Sap.,  vin,  2-ix,  18. 
A  ceux-ci  donc,  qui  réussirent  à  le  frapper  traîtreuse- 
ment hors  de  l'asile  abandonné,  comme  aux  «  rois  », 
toujours  sympathiques,  mais  faibles  devant  leurs  flat- 
teurs, ministres  et  conseillers,  son  livre  de  réproba- 
tion et  d'exhortation  sacerdotale  était  destiné,  conçu, 
écrit  et  demeuré  comme  inachevé  à  Daphné,  à  l'heure 
de  sa  mort  tragique. 

Plusieurs  exégètes  et  théologiens  ont  considéré  le 
livre  de  la  Sagesse  comme  une  réfutation  de  celui  de 
l'Ecclésiaste  :  au  Salomon  de  celui-ci,  «  incroyant  »  et 
prônant  la  jouissance  des  biens  de  la  vie,  comme  les 
«  impies  »  de  la  Sagesse,  n,  1-19,  l'auteur  opposerait 
le  «  Salomon  vraiment  juif  »,  ami  de  la  sagesse.  Nôl- 
deke,  Die  alttestamentliche  Literatur,  Leipzig,  1868, 
p.  177  ;  Ed.  Kônig,  Einleitung  in  das  A.  T.,  Bonn,  1893, 
p.  435;  Siegfried,  Kummentar  zum  Prediger,  Tubingue, 
1898,  p.  23  et  Die  Weisheii  Salomos,  dans  Kautzsch, 
Die  Apokryphen  und  Pseudepigraphen  des  A.  T.,  t.  i, 
Tubingue,  1900,  p.  476.  D'autres  l'eimsagent  comme 
une  protestation  contre  l'abus  fait  parles  libertins  de 
quelques  propos  de  l'Ecclésiaste  touchant  la  brièveté 
et  la  tristesse  de  la  vie  humaine,  Sap.,  n,  1  sq.,  comparé 
à  Eccle.,  n,  3,  23;  v,  10-17;  vi,  2;  vin,  8;  la  mort 
implacable,  Sap.,  n,  2,  comp.  à  Eccle.,  m,  2,  18-21, 
ix,  4-G;  l'oubli  total  auquel  sont  voués  les  morts, 
Sap.,  n,  4,  comp.  à  Eccle.,  i,  11  ;  n,  10;  iv,  16;  ix,  10; 
l'heureuse  jouissance  des  biens  de  la  vie  donnée  à 
l'homme  en  «  partage  »  et  à  lui  proposée  comme  son 
unique  fin,  Sap.,  n,  6-9,  comp.  à  Eccle.,  n,  10;  m,  12,22; 
ix,  7-9;  vin,  15;  xi,  8;  xn,  2-9.  Voir  Grimm,  Das  Buch 
der  Weisheit,  Leipzig,  1860,  p.  30;  Pflciderer,  Die  Phi- 
losophie des  Heraklit,  Berlin,  188G,  p.  290  ;  Wright,  The 
Book  of  Koheleth,  Londres,  1883,  p.  61-72;  Moulton, 
Ecclcsiastes  and  the  Wisdom  of  Solomon,  New-York, 
1903,  p.  xxvi  sq.  ;  Zapletal,  Das  Buch  Koheleth,  Fri- 
bourg,  1911,  p.  61  sq.  —  En  réalité  l'Ecclésiaste  ne 
prône  pas  la  tendance  exclusive  à  la  jouissance  de  la 
vie,  mais  seulement  l'acceptation  reconnaissante  et 
l'usage  joyeux  des  biens  de  cette  vie,  là  où  la  bonté 
divine  les  accorde  et  les  permet,  ni,  13;  v,  18.  Il 
rejette  plutôt  le  plaisir  orgiastique  et  la  vie  sensuelle, 
x,  16  sq.,  19.  S'il  a  goûté  expérimentalement  à  cette 
vie  de  plaisir,  n,  1-11,  il  en  a  d'ailleurs  confessé  le 
néant  et  a  conclu  à  la  nécessité  de  «  craindre  Dieu  et 
d'observer  ses  commandements  ».  xn,  13  sq.  Il  n'a,  du 
reste,  pas  dit  un  mot  d'une  invitation  à  persécuter,  à 
opprimer  les  justes.  Les  passages  comparés  des  deux 
livres  ne  sont  pas,  du  côté  de  la  Sagesse,  des  citations 
verbales;  les  formules  employées  par  les  impies  peu- 
vent se  référer  à  d'autres  livres  de  l'Ancien  Testament 
que  l'Ecclésiaste,  sans  que  pour  cela  ces  impies  —  et 
surtout  les  païens  eux-mêmes,  n,  1  sq.  —  dussent 
s'être  autorisés  de  ces  passages.  L'auteur  de  la  Sa- 
gesse, enfin,  ne  peut  guère  avoir  eu  la  pensée  de  mettre 
sur  les  lèvres  des  impies  des  citations  d'un  livre  saint, 
ni  l'intention  de  les  réprouver. 


VII.  Langue,  texte  et  versions.  —  1°  Langue.  — 
Le  livre  de  la  Sagesse,  bien  que  transmis  dans  les 
manuscrits  contenant  la  version  des  Septante,  a  été 
composé  en  grec  et  n'est  donc  pas  une  traduction  de 
l'hébreu  comme  le  sont .  par  exemple,  le  livre  de  l'Ecclé- 
siastique et  le  premier  des  Machabées.  lin  font  foi  le 
vocabulaire,  la  syntaxe  et  le  style  proprement  hellé- 
niques et  qui  ne  laissent  que  peu  de  place  à  la  couleur 
sémitique  si  particulière  aux  traductions  grecques  des 
livres  composés  en  hébreu  :  mots  spécifiquement 
grecs  sans  correspondants  en  hébreu;  adjectifs  com- 
posés à  la  grecque;  allitérations  par  souci  d'harmonie, 
paronomases,  assonances  intentionnelles  praticables 
en  grec  seulement  et  extrêmement  rares  dans  les  tra- 
ductions de  l'hébreu:  termes  techniques  empruntés  à 
la  langue  philosophique  ou  mythologique  dont  les 
traducteurs  ne  font  aucun  usage  là  où  ils  les  auraient 
pu  employer,  ou  qu'ils  n'emploient  pas  dans  le  sens 
que  ces  termes  avaient  couramment  dans  les  écoles; 
longues  périodes  contrastant  avec  la  simple  juxtaposi- 
tion des  propositions  dans  la  phrase  hébraïque;  rai- 
sonnement philosophique,  bien  que  non  conduit  tout 
à  tait  selon  la  forme  strictement  logique  du  syllo- 
gisme aristotélicien  (sorite  de  VI,  17-20);  accumulation 
d'épithètes  à  l'adresse  de  la  sagesse  (vu,  22-23)  dans 
le  goût  des  rhéteurs  grecs  et  des  écrivains  judéo- 
alexandrins  (tels  le  stoïcien  Cléanthe  énumérant  toute 
une  série  de  propriétés,  attributs  et  qualités  du  Bien, 
selon  Clément  d'Alexandrie,  Protreplique,  vi,  72  et 
Eusèbe,  Priepar.,  xm,  3;  Philon,  De  sacrif.  A  bel  et 
Caini,  32);  expressions  et  tournures  favorites  se  répé- 
tant dans  les  diverses  parties  du  livre  et  qui  se  com- 
prennent mieux  de  la  part  d'un  auteur  que  de  celle 
d'un  traducteur.  On  sait  que  les  anciens  classiques  exi- 
geaient  de  la  prose  même  qu'elle  fût  rythmée  en 
quelque  manière  par  l'emploi  d'une  cadence  finale  :  or 
cette  loi  se  trouve  souvent  observée  dans  le  livre  de  la 
Sagesse.  Si  bien  que,  de  saveur  proprement  hébraïque, 
il  ne  reste,  pour  le  style,  que  le  parallélisme  des  mem- 
bres de  phrase  employé  de  façon  intermittente  par 
l'auteur,  familiarisé  de  longue  date  avec  les  écrits 
sapientiaux  de  l'Ancien  Testament  et  s'étudiant  par- 
fois à  les  imiter,  et,  pour  la  syntaxe  des  mots,  quelque 
rare  locution  en  infinitif  absolu  de  renforcement  ou  en 
répétition  de  vocables  exprimant  la  même  idée  (xpî- 
veiv  xpicr.v,  ix,3;  ôaîcoç  ~y.  ocr.a  ôoitoG^oovrai,  vr,  10). 

La  culture  hellénique  reçue  par  l'auteur  dès  sa  prime 
jeunesse  se  trahit,  du  reste,  sous  sa  plume  par  mainte 
réminiscence  des  auteurs  en  vogue  dans  les  écoles, 
parmi  les  allusions  bibliques,  toutes  naturelles  (liez  un 
auteur  juif  palestinien  de  naissance.  Ce  sera,  suivant 
l'occasion  ou  l'opportunité,  une  façon  de  pensée,  une 
image,  une  simple  expression  d'appartenance  clas- 
sique, restée  jusque-là  incommuniquée  au  trésor  des 
vocables  littéraires  ou  philosophiques  des  traducteurs 
de  l'hébreu  en  grec  :  Ainsi  l'aÙToa/soloç  èyzvrflr^ev , 
des  impies,  n,  2a,  est  ['expression  même  dont  se 
servaient  les  matérialistes  (contredits  par  Cicéron; 
nec  «  fortuito  »  sati  cl  creati  sumus,  Tusc,  i,  49)  pour 
affirmer  le  jeu  du  hasard  dans  les  phénomènes  de  la 
nature;  les  mêmes  impies  assimilent  l'âme  humaine  à 
une  «  fumée  »  (xaTrvôç)  qui  se  dissipe  à  la  mort,  n, 
2c-3  :  image  familière  aux  anciens  poètes  et  philo- 
sophes, Homère,  Iliade,  xxm,  10;  Platon,  Phédon, 
70  A;  Lucrèce,  De  naturel  rcrum,  ni,  2:;:;,  156;  la 
fascination  que  le  vice  exerce  sur  l'âme  comparée  à  un 
«  aveuglement  »  qui  empêche  de  voir  «  le  bien  »,  iv,  12, 
àpiaupoî  Ta  y.a/.à  :  expression  pythagoricienne,  Stobée, 
18;  la  mort  prématurée  du  juste  conçue  comme  une 
marque  de  la  bienveillance  divine,  iv,  14-15  :  compa  er 
Ménandre,  425,  Ôv  vàp  Oeoi  çiXoùctiv  à.T.oQvrpv.zi  vsoç 
(Plante,  Les  Bacchis,  IV,  vu,  18  :  Quem  dii  diligunl, 
adolescens  moritur).  Empruntée  aussi  au  grec  classique 
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la  Sagesse  parèdre  des  trônes  »  divins,  ix,  t  :  rJjv 
-<ov  aôiv,  ()pôv(ov  TrccpeSpov  troçîav.  Comparer  Pindare, 
Olgmp.,  vin,  28,  de  Osjx'.ç.  parèdre  de  Jupiter  hospi- 
talier; Euripide,  Hélène,  885  et  Médée,  208,  des  dieux 
siégeant  auprès  de  Zeus;  même  Philon,  Vifa  Mos.,  ii, 
y;  — dcpso'poç  TCp  Oew  [jUcro7r6vepo<;  Sbtt].  (Il  s'agit  ici  du 
mot  seulement,  car  la  même  image  se  trouve  dans 
Ps.,  Cix,  1  :  xdtOou  èx  Ss^uov  p.o'j.)  La  «  toute-puis- 
sante parole  de  Dieu  frappant  de  mort  les  prcmicrs- 
nés  des  Égyptiens  comme  un  "éant  guerrier  dont  la 
tète  «  touchait  au  ciel  »,  y.y.l  oùpocvoû  [J.bi  r-~70,  tout  eu 
"marchant  sur  terre  -  '^zfy'ry.zx.  8'ènl  yr,ç,  xvni.  Kir, 
est  une  réminiscence  de  la  Discorde  d'Homère,  Iliade, 
iv,  1  13,  Cépiç)  oùpxwô  èf7T'/)pt^s  xàpY]  xal  sici  yOovî,  (3alvsi, 
passée  également  dans  Virgile,  Enéide,  w,  177,  (Fama) 
ingreditur  solo  et  caput  inter  nubila  condit.  Cf.  I  Par., 
xxi,  16;  Philon,  De  decal.,  1 1  :  Apoc,  x,  5. 

Le  genre  choisi  par  l'auteur  est  le  genre  didactique 
et  parénétique  des  livres  sapientiaux  déjà  marqués 
eux-mêmes  de  la  touche  poétique  et  éloquemment  pas- 
sionnée des  moralistes  de  la  Grèce  (Hésiode,  Théognis 
de  Mégare).  C'est,  en  effet,  dès  le  c.  i,  le  Ion  de  rensei- 
gnement et  de  l'exhortation,  qui  passe  bientôt,  c.  n, 
a  l'effusion  lyrique  rappelant  les  écrivains  de  pure 
nationalité  grecque,  à  l'essor  poétique,  v,  15-23  (Dieu 
combattant  pour  les  justes),  vi,  2-8  (Dieu  jugeant  les 
rois  et  les  puissants),  vu,  22-vni,  1  (nature  et  attributs 
de  la  sagesse),  avec  un  grand  luxe  d'images,  d'élé- 
gantes antithèses,  xi,  8-l(t;  xm,  18  1'.),  de  traits  des- 
criptifs empruntés  à  la  nature,  xvn,  17-20.  L'enseigne- 
ment,toujours  clair  et  vivant,  ne  se  tient  pas  toutefois 
constamment  dans  le  domaine  de  la  théorie,  puisqu'il 
utilise,  dans  une  mesure  peut-être  quelque  lieu  exagé- 
gérée,  les  données  historiques  des  livres  de  Moïse  avec 
des  amplifications  de  détail  de  l't  listoire  sainte  puisées 
sans  doute  dans  la  tradition  orale.  Le  souci  constant 
d'établir  un  parallèle  entre  le  châtiment  infligé  aux 
Égyptiens  et  la  faute  qu'ils  ont  commise,  c.  xvi-xix, 
pour  «  montrer  que  l'on  est  puni  par  où  l'on  a  péché  », 
XI,  1(5,  comme  de  tourner  en  bénédiction  pour  Israël 
la  plaie  atteignant  l'Egypte,  xi,  4-15,  n'est  cependant 
pas  toujours  d'application  naturelle  et  produit  à  la 
longue  sur  le  lecteur  un  effet  de  fatigue.  On  peut 
regretter  aussi  que  le  zèle  ou  la  ferveur  sacerdotale  de 
l'éminent  auteur  lui  ait  fait  écrire  de  façon  si  peu 
naturelle  la  seconde  moitié  de  son  livre  sous  forme  de 
prière,  ix-xix.  Ces  défauts,  que  l'on  peut  bien  regret- 
ter, ne  justifient  pas  toutefois  le  sévère  jugement 
porté  par  Buddée,  Institut,  theol.  dogmat.,  p.  1  18,  sur 
le  style  et  la  manière  d'un  écrivain  judéo-helléniste 
qui  s'écarte  en  effet  si  souvent  et  si  loin  de  la  simplicité 
de  ses  devanciers  dans  la  littérature  sapientiellc.  ("est 
faire  injure  au  juif  cultivé  usant  dans  un  si  noble  but 
d'un  idiome  étranger  tellement  plus  souple  et  plus 
expressif  que  le  sien,  que  de  taxer  son  éloquence,  en 
réalité  plus  laconique  à  l'orientale  —  que  diffuse, 
de  langage  fardé  et  orné  jusqu'à  la  nausée  de  fleurs 
de  rhétorique  »,  «  moins  soucieux  de  la  vérité  que  de  la 
louange  »,  «  exagérant  jusqu'à  altérer  et  falsifier  les 
faits  historiques  ». 

Voir  Grimm,  Das  Bueh  der  Weisheit,  Leipzig,  1860,  p.  5- 
'.)  (Sprache  mut  Darstellung);  Heinisch)  Dos  llurli  der 
Weisheit,  Munster-en-W.,  1912,  p.  xvi-xvm  (Ursprache); 
Margoliouth,  Was  ilic  Book  of  Wisdom  written  in  Hebreiv? 
dans  Journ, of  the  Royal  Asiatic Society,  l.S'.in,  p.  263-297,  et 
i  lu  Wisdom  of  Ben  Sira  mut  (lie  Wisdom  ni  Solomon,  dans 
Exposilor,  1900,  t.  i,  p.  llt-ltii)  cl  186-193;  Bois,  Essai 
sur  les  origines  de  In  philosophie  judéo-alexandrine,  Paris, 
1 890,  p.  212  m|.  ;  l'reiideni  liai,  Whai  is  the  original  language 
of  the  Wisdom  <>l  Salomon?  (The  Jeivish  Quart.  Ken.,  1891, 
p.  722-7."):!);  Thackeray,  Rythm  in  the  H»<>k  of  Wisdom, 
dans  Jonm.  of  theol.  Stud.,  1905,  p.  232-237;  Deissmann, 
Lient  l'nm  Osten, Tubingue,  1908,  p.  86  sq.;  Gartner,  Kom- 
position  und  Wortwahl  <'<">  Buchs  der  Weisheit,  Berlin,  1912, 


p.  107-229;  Cornely,  Introductio,  t.  n  6,  p.  221-223;  Kaulen- 
Hoberg,  Einleitung,  Fribourg-en-Br.,  1913,  IIe  part-,  p.  183- 
181;  Swete,  Introduction,  Cambridge,  1900,  p.  268-269 
et  311-312. 

2°  Texte  cl  versions.  —  Le  texte  grec  du  livre  nous  a 
été  transmis  dans  tous  les  manuscrits  onciaux  qui 
contiennent  une  Bible  complète  :  le  Valieanus  (B),  le 
Sinalticus  (N),  i'Atexandrinus  (A),  le  Vendus  (V  ou 
23).  Le  Codex  Ephrsemi,  palimpseste  (C),  n'a  sur  sept 
feuilles  que  trois  fragments  :  vm,  5,  èpya^6ji.svo(;-xii, 
to,  t&rov  pxTocvotocç ;  xiv,  19-xvn,  18,  eùp.sX-/;ç;  xvm, 
2  1,  è~l  yâp,  ad  jinem.  Le  meilleur  texte  est  celui  du 
Valieanus.  Beaucoup  de  manuscrits  en  minuscule  le 
contiennent  aussi.  (Signalés  dans  Swete,  Introduction, 
p.  158  à  103  et  Heinisch,  p.  i,-li.) 

Des  versions,  la  première  en  date  (np  siècle  de  notre 
ère)  et  la  plus  importante  est  Vitalique,  ou  vieille 
latine.  Elle  est  à  peu  près  littérale.  Toutefois,  «  maints 
passages  y  sont  ou  faussement  ou  inexactement  tra- 
duits; quelques  mots  difficiles  à  rendre  ont  été  laissés 
de  côté;  des  synonymes  sont  rendus  par  une  même 
expression,  ou  le  même  mot  est  traduit  de  différentes 
façons;  des  locutions  sont  périphrasées.  »  Heinisch, 
p. LU.  Elle  ajoute,  ça  et  là  quelques  stiques,  ou  seule- 
ment quelque  mot,  à  l'original.  Ces  additions  ne  sont 
en  réalité  que  des  gloses  marginales  introduites  après 
coup  dans  le  texte  latin,  ou  de  doubles  traductions,  ou 
encore  quelques  mots  destinés  à  servir  d'introduction 
ou  de  résumé  à  quelque  développement.  Les  autres 
versions  ne  les  contiennent  pas.  Ce  sont,  dans  la  Bible 
sixtine  seulement  :  i,  156,  injuslitia  autem  mortis  est 
acquisitio,  en  complément  de  15a  et  préparation  de 
10«;  dans  la  clémentine  (et  la  sixtine):  n,  86,  nultunt 
pralunt  sil  quod  non  pcrlrunseat  luxuria  nostrci,  doublet 
de  9a  ;  v,  1  l,  tulia  dixerunt  in  inferno  hi  qui  peccave- 
runt,  glose  marginale  qui  force  le  sens  du  contexte,  où 
il  s'agit  du  jugement  dernier;  VI,  1,  Melior  est  sapientiu 
quant  vires,  et  vir  prudens  quant  forlis,  notice  marginale 
donnant  l'idée  du  morceau  vi,  2-23  et  centon  des 
divers  passages  Eccle.,  ix,  16;  Prov.,  xvi,  22  et  xxiv, 
5;  vi,  23,  diligite  lumen  sapicnti;v  omîtes  qui  prœestis 
populis,  doublet  probable  de  22a;  vin,  lie,  et  faciès 
prineipum  mirabuntur  me,  doublet  de  116;  ix,  196, 
quicumque  placuerunt  tibi  Domine  a  principio  (per 
sapientiam  sanati  sunt),  glose  de  186  rapportée  à  la 
suite,  x,  1  sq.;  xi.  56.  dejectione  potus  stii.ct  in  cis,  cum 
abundarent  jilii  Israël  lœtati  sunt.  glose  expliquant  le 
châtiment  des  «  ennemis  »  d'après  les  y.  4,  6  et  7;  xi, 
9,  luos  exaltares  et  (adversarios...  necares),  glose  en 
rapport  avec  xvm,  8;  xi,  116,  admirantes  in  fuient 
exitus,  doublet  de  156;  xi,  256,  aut  fecisti,  doublet  de 
v.aTsay.s-'Jaaaç,  constituisti ;  xn,  19,  judicans;  xv,  176. 
cum  esset  mortalis,  rappel  de  17</;  xvn,  1,  Domine... 
verba  tua,  synonyme  de  judicia.  «  Le  texte  de  cette 
vieille  latine  offre  à  la  critique  les  plus  précieuses  res- 
sources :  il  est  à  préférer,  sans  réserve  aucune,  à  celui 
des  manuscrits  grecs.  »  Kaulen-I  Ioherg,  Einleitung, 
II«  part.,  p.  187 

Fort  importantes  aussi  pour  la  critique  du  texte 
grec  sont  la  version  syro-hexaplaire  (de  Paul  de 
Telia,  vu"  siècle,  de  015  à  617),  tout  à  fait  litté- 
rale, et  la  version  arménienne,  également  très  fidèle 
(v  siècle). 

Moins  utiles,  la  version  syriaque  (Peschitta)  du  com- 
mencement du  iv  siècle,  faite  par  deux  traducteurs  et, 
bien  que  fidèle  pour  le  sens,  peu  littérale,  parfois  para- 
phrastique,  omettant  mainte  expression  de  com- 
préhension jugée  difficile,  et  la  version  éthiopienne 
(v  siècle)  transmise  dans  un  seul  manuscrit  où 
manquent  quelques  stiques  (tombés  ou  corrompus) 
et   où  beaucoup  de  mots  sont   mal  traduits. 

La  version  copte  (dial.  sahidique),  à  raison  de  son 
antiquité  (dès  avant  Origène)  et  de  sa  fidélité,  a  la 
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plus  grande  valeur  pour  la  critique  textuelle,  balan- 
çant en  importance  sur  ce  point  la  vieille  latine. 

Principales  éditions  critiques  (avec  apparat  critique, 
variantes  des  niss)  :  Holmes-Parsons,  Oxford,  t.  V  ;  Tis- 
chendorf-Nestle,  Leipzig,  1887;   Swete,  t.  in,  Cambridge, 

1901  (le  texte  est  celui  du  Vaticanus ;  les  variantes  sont 
de  N.  A,  C;  O.-F.  Fritzcfie,  Libri  apocryphi  V.  T.  grsece, 
Leipzig,  1871,  ïoiix  SaXtofjuov,  p.  522-565,  recension 
d'après  les  mss  B  et  tiS  (optimi),  N  et  (.'  (perboni),  A  et 
d'autres  (minus  pari)  avec  les  additions  de  la  vieille  latine, 
pnefatio,  p.  xxiv ; Reusch,  Liber  Sapientiee  greece,  Fribourg, 
18.">8,  texte  du  Vaticanus  (édition  sixtine) ;  Deane,  The  book 
0/   Wisdom,  Oxford,  1881. 

Texte  de  l'ancienne  latine,  dans  toutes  les  éditions  de  la 
Bible  vulgate.  P.  Sabatiei,  Biblior.  Sacror.  latinœ  versiones 
antiques,  Reims,  1739-17  lit  et  Paris,  1751,  a  donné  les 
variantes  de  quatre  mss,  t.  m,  p.  1038 sq.;  Reusch,  Obser- 
vationes  criticee  in  libr.  Sap.,  Fribourg,  1861,  p.  5-9; 
Lagarde,  dans  Miltheilungen,  t.  i,  1884,  p.  211-282,  donne 
le  texte  du  Codex  Amiatinus  de  Florence;  Thielmann,  Die 
lateinische  Uebersetzung  îles  Bûches  der  Weisheit,  dans 
Archiv  fur  lutrin.  Lexicographie  iiml  Grammaiik,  t.  vm, 
1893,  p.  235-277;  Sam.  Berger,  Histoire  de  la  Vulgate,  1893, 
signale  (passim)  quelques  textes  intéressants;  Feldmann, 
Textkritische  Materialien  zum  Bûche  der  Weisheit,  Fribourg, 

1902  :  Version  copte  (sahidique),  p.  20-25;  syro-hexaplaire, 
p.  25-31  ;  arménienne,  p.  34-  il  ;  I  lolzmann.  Die  Peschitta  zuni 
Huche  iler  Weisheit,  Fribourg,  1903;  édition  :  Polyglotte  de 
Londres  de  Lagarde,  Iihn  \  t.  Tut.  apocryphi  syriact 
Leipzig,  1801;  Ceriani,  Coder  syro-hexaplaris ambrosianus, 
Milan,  187  1  (Monumenta  sacra,  t.  vu);  pour  la  version 
éthiopienne,  Dillmann,  Vet.  l'est,  sethiopici  libri  apocryphi, 
Berlin,  1891,  p.  118-1.">2. 

VIII.  Doctrine.  /.  LA  SAGESSE.  —  Après  avoir 
reproché  aux  «  rois  »  et  aux  «  apostats  »  leurs  «  injus- 
tices »  et  leur  «  impiété  »,  i-v,  l'auteur  du  livre  aborde 
enfin  le  sujet  qui  lui  tient  à  cœur  :  la  <  sagesse  »,  dispo- 
sition qu'il  estime  faire  absolument  défaut  à  ces  persé- 
cuteurs et  corrupteurs  de  son  peuple,  et  qu'il  considère 
comme  le  remède  à  la  fois  préventif  et  consécutif  à 
leurs  faiblesses  et  à  leurs  crimes.  «  De  la  sagesse 
—  écrit-il  — 

Je  dirai  ce  qu'elle  est  et  comment  elle  est  née, 

Sans  vous  en  cacher  les  secrets; 
Mais    l'étudiant    depuis    sa    genèse    première 

Je  mettrai  sa  gnose  en  lumière.  Sap.,  VI,  2  I. 

Les  «  secrets  »  de  l'origine  et  de  la  nature  de  la  sa- 
gesse, attribut  de  la  divinité,  don  divin  dans  l'homme, 
avec  ceux  de  son  action  dans  les  deux  domaines 
du  divin  et  de  l'humain,  c'est  en  effet  tout  le  livre 
sapientiel  dans  lequel  l'inspiré  de  Daphné,  à  l'opposé 
des  hiérophantes  des  cultes  grecs  de  mystères  »,  qui 
en  cachent  »  plutôt  au  vulgaire  les  rites  et  la  doctrine 
ésotériques  (xpùçioc  |i.uc7rr,pi.a,  xiv,  23),  exposera  ouver- 
tement en  «  gnose  »,  c'est-à-dire  en  véritable  théologie, 
la  révélation  qu'il  a  reçue  de  Dieu,  il,  13,  l(i. 

1°  Origine  et  nature  de  la  sagesse.  --  La  sagesse 
«  vient  de  Dieu  »,  àra>  (Gsoû)ao<p[a,  ix,  Gb  ;  puisque 
«  ayant  invoqué  (Dieu)  »,  Salomon  la  vit  «  venir  à  lui  » 
v]X6s  u.oi,  vu,  7,  et  qu'elle-même,  du  reste, 

Se  targue  de  belle  origine, 
Ayant  l'intimité  divine. 
IvJYs'vîiav  ïoïa^i.  trju,S(tûaw  Hkj-'j  syojaa.  vm,  3. 

Mais  elle  est  «en  Dieu  »,  u.£Tà  aoû  (Osoô)  't\  croepîa,  ix,  9a, 
d'abord  comme  un  attribut  immanent  aux  multiples 
aspects,  vu,  226-23,  tous  inclus  dans  le  premier,  qui 
exprime  excellemment  la  nature  spirituelle  de  cet  attri- 
but avec  ses  deux  qualités  essentielles  : 

Elle-même  est  esprit  intelligent  et  saint 
"Ken  fàp  èv  oc-Jr/,  Ttvï'jij.a  vospbv,  ocyiov.  vu,  22b. 
(Comp.  i,  4-6;  ix,  17;  i,  7;  vu,  25a,  et  vu,  27a,  où  èv  ïv:^ 
=  ii  Éavryj.) 

Cet  attribut  apparaît  ensuite  comme  tout  chargé  de 
potentialités  toujours  en  action,  «  pénétrant  toutes 
choses  »  de  son  activité  intellectuelle  (xfv7]«riç)  et  de 


son  immatérialité  (xaGapôvrçç),  vu,  24,  et  ainsi  «  pou- 
vant tout  »,  bien  que  «  unique  »  et  «  immuable  »,  27  : 
mouvement  qui  se  traduit  en  définitions  toutes  dyna- 
miques, bien  qu'imagées,  de  la  sagesse  : 

Elle  est  un  souille  (iru/:)  de  la  puissance  de   Dieu, 
l'n  parfum  choisi  (àîrôp^oia)  de  la  gloire  du  Très-Haut... 
Elle   est  un   rayon   <  x7iav;'aT[.ia)  de    la  lumière   éternelle. 
Un   miroir   sans   défaut   (IWrrrpov)   de   la   force   de    Dieu, 
Ht  le  visage  réfléchi  Utxtôv)  de  sa  bonté.  vu,  25-26. 

A  l'exemple  des  auteurs  des  livres  des  Proverbes  et 
de  l'Ecclésiastique,  Salomon-Onias  la  personnifie 
bientôt,  et  plus  hardiment  encore,  dans  sa  rhétorique 
enthousiaste  :  celle  qu'il  recherchait  naguère  pour  lui  : 
èfAocuTco,  et  déjà  comme  une  «  fiancée  très  aimée  »,  tgoj- 
tt)v  è<pîX7]<ra.."  zQ'rfrrptx  wy.yt]\>,  vm,  2,  devient  tout 
de  suite,  sous  sa  plume,  la  aufxê'.cÔTVjç  toG  6eoô,  vm, 
3a,  «trônant  auprès  de  Dieu  »,  ix,  4a;  et  c'est  elle  qu'il 
demande  avec  ferveur  S6ç  jxoi,  au<  Dieu  de  ses  pères  » 
pour  la  diriger  lui-même  : 

Envoie-la  moi  des  cieux  sacrés. 

Mande-la  moi  du  trône  de  ta  gloire.  i\,  10. 

L'identification  de  l'attribut  à  la  nature  divine,  de 
la  sagesse  à  I  )ieu  lui-même,  amorcée  dès  le  principe  par 
l'invitation  à  la  «  recherche  »  du  Seigneur-Dieu  (Ku- 
ptoo,  16;  Osoù,  3a)  pour  «  invention  »  de  la  Sagesse- 
Esprit  (i,  la,  5-7 1,  formellement  reconnue  dès  avant  la 
définition  de  la  sagesse,  vu,  176  =  vu,  21a,  par  l'ex- 
près parallèle  de  Dieu  accordant  à  Salomon  la  science 
de  toutes  choses,  xùtoç...  u.ot  j'o'coy.sv  tcôv  ovtojv  yvcoo-iv, 
et  de  la  sagesse,  organisatrice  du  monde,  lui  enseignant 
tout  de  l'œuvre  divine,  r(...  uâvrcov  te/vïtiç  èSîSa^e  y.z 
aoçta,  est  enfin  pratiquement  admise  au  cours  des 
chapitres  x-xix,  où  se  raconte  la  révélation  de  la 
s;igi  sse  à  la  première  humanité,  x,  1-14,  et  au  peuple 
élu,  x,  15-xi,  3,  mais  où  Dieu  seul  à  partir  de  xi,  4, 
occupe  la  scène.  La  sagesse-attribut  se  fond  ainsi  dans 
la  personnalité  divine,  laquelle  prend  vers  la  lin  l'as- 
pect de  s  parole  toute-puissante  »,  xvm,  15,  ô  ttxvto- 
Sûvarjoç  ciou  Xôyoç,  et  même  de  »  providence  éternelle  », 
xvii,  2,  Y)  atcôvioç  rcpovoia.  Voir  plus  loin. 

Venant  de  Dieu,  la  sagesse  i  amie  de  l'homme  »,  i,  G; 
VII,  23a,  ~  entre  »  et  «  habite  »,  i,  1,  xaTOlXYJcrei,  dans 
l'homme  qui  l'aura  seulement  cherchée  »  et  désirée  », 
vi,  13a,  lia,  17,  prévenant  elle-même,  au  besoin,  cette 
recherche  et  ce  désir  en  se  faisant  connaître  la  pre- 
mière, vi,  136,  1  16,  l(i.  Ce  don  d'elle-même  à  l'homme 
fait  de  celui-ci  1'  «  ami  de  Dieu  »,  vu,  116.  Elle  est  dans 
l'homme  comme  un  principe  permanent  de  richesse, 
d'habileté,  de  science  et  de  vertu,  vm,  5-8  :  fidèle  com- 
pagne, avertisseuse  et  consolatrice  : 

J'ai  donc  résolu  de  l'amener  eu  ma  vie,  l7Tpo:  CU[xët(i)<J-lv) 
Sachant  qu'elle  me  sérail  bonne  conseillère  (erju-ëouXoç) 
Et  réconfort  (irapaîveuiç)  en  inquiétude  et  misère.       vin,  9. 

Cette  pénétration  intime  de  la  sagesse,  à  la  fois  conti- 
nue et  simultanée,  dans  toutes  les  âmes,  vu,  23d,  8ià 
tcocvtcùv  yojpoûv  TcvEiifAdcTov,  tient  essentiellement  à  sa 
«  nature  immatérielle  »,  vu,  24,  8tà  tyjv  xa0apôxï)Ta. 
2°  Action  de  la  sagesse  et  ses  effets.  —  1.  Dans  l'œu- 
vre divine  de  la  création,  la  sagesse-attribut  manifeste 
la  plus  grande  activité,  vu,  22d,  eùklv/jtov,  24a,  xivïjti- 
xwxspov  (Trvsùixa),  depuis  le  moment  où,  «  confidente  » 
bien  «  informée  »  des  «  œuvres  »  de  Dieu,  ix,  9a,  elâoîa, 
première  «  myste  »  initiée  au  savoir  divin,  vin,  4a, 
(i.ucmç  -rîjç  tou  6eoù  èma-:y)[j.-{]çt  (cf.  n,  22a,  ywwcrxsiv 
;i.ucrc7]pi.oc  Geù'j),  «  présente  »  quand  Dieu  fit  le  monde, 
ix,  96, 7tapoùaa,  elle  collabore  à  l'œuvre  divine  de  la 
création  jusqu'à  l'heure  où  elle  prolonge  elle-même 
cette  œuvre  dans  l'homme  par  son  action  bienfaisante. 
Parmi  les  œuvres  dont  Dieu  a  conçu  l'idée  elle  choisit, 
atpsxtç,  celles  qui  doivent  être  réalisées,  vm,  46;  elle 
organise  te/vîtiç,  le  inonde  :  éléments,  époques,  ani- 
maux, esprits,  humains,  végétaux,  vu,  17-21,  appelés  à 
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l'existence,  22a;  vm,  <>6,  -zyy'-^ç,  (comparer  xm,  16); 
elle  conserve  et  maintient  les  êtres  créés  par  un  perpé- 
tuel concours,  ytopsl  Sr>.  reàvrcov,  vu.  216,  et  un  renou- 
vellement continu,  -y.  navra  xaivtÇei,  vu,  27/»  dans  leur 
être  propre,  en  conformité  avec  les  règles  divines,  èv 
bixoXodç  (6eoû),  rx,  9cd;  elle  gouverne  enfin  excellem- 
ment toutes  choses,  Sioixeî xà rcàvra XpIQCTÛÇ, VIII,  16. 
Comp.  xv,  1  6. 

2.  Si  Dieu  a  créé  le  monde  par  sa  parole,  èv  >.ôyc>, 
ix,  16,  comp.  xvi,  12,  26,  <vi  prononçant  les  mots 
qu'il  fallait,  c'est  en  toute  sagesse,  tyj  ooepîa,  ix,  2a, 
qu'il  a  créé  l'homme,  c'est-à-dire,  en  son  immanente 
sagesse-attribut.  Mais,  l'homme  une  fois  créé,  l'attri- 
but reprend  toute  son  activité  propre  pour  combler 
celte  créature  de  biens  de  tout  ordre,  et  spécialement 
la  remplir  de  vertus.  Parce  qu'elle  sait  tout,  étant 
i  esprit  du  Seigneur  qui  embrasse  toutes  choses  »,  i,  7, 
xô  auviyoM  xà  mxvxa,  comp.  vm,  4a,  8a,  c'est  par  la 
sagesse  que  l'homme  aura  connaissance  des  œuvres  de 
Dieu,  vu,  17-21,  par  elle  qu'elles  lui  seront  «  ensei- 
gnées »,  vu,  21  6,  Tcivx(ov  TE/viTiç  èS[8a!;s  (i.e  0091a. 
C'est  par  elle  seule  que  l'homme  apprendra  la  volonté 
de  Dieu,  ix,  13,  yvûoexai  (îouXyjv  6eo'">,  et  comprendra 
ce  que  veut  de  lui  le  Seigneur,  èvOupi^OïjasToci  x[  OéXei 
ô  Koptoç,  comp.  ix,  17.  C'est  par  elle,  par  l'impulsion 
intérieure  qu'il  en  recevra,  (pic  l'homme  connaîtra  la 
pratique  des  vertus  : 

Ses  élans  sont  nobles  actions  (àpetai)  : 
Elle  enseigne  la  tempérance  et  la  prudence, 

La    justice    et    la   force    d'âme, 
Ce  qu'il  est  de  meilleur  en  la  vie  des  humains,  vm,  7. 

C'est  elle  qui,  «  passant  dans  les  âmes  saintes  »,  «  crée  » 
par  cette  sainteté  même  «  amis  de  Dieu  et  prophètes  », 
çîXo'jç  Osoô  xal  npoçrjxaç  xa-raaxs'uâÇei.,  vi'>  27.  Et  c'est 
«  ainsi  »  (pie,  «  guide  judicieuse  en  toutes  entreprises  », 
ix,  116,  ô8v)Y'/)0'et  èv  toùç  Trpâ^eai.  atoeppovax;, 

Redressant  les  sentiers  des  peuples  de  la  terre, 
Enseignant   aux   humains  ce  qui   plaît   au   Seigneur. 
La  Sagesse  les  a  sauvés  (t/j  coçta  èaiI>Qr\ouv).       ix,  18. 

■ —  comme  en  fait  foi,  du  reste,  toute  la  seconde  moitié 
du  livre,  x-xix  :  salut  toujours  restreint,  du  moins 
dans  sa  forme  extérieure  et  temporelle,  aux  «  justes  » 
patriarches,  aux  «  saints  »  hébreux  seulement,  x,  4b, 
5b,  6a,  Sîxoaoç;  15,  Xot.bc,  oaioç;  176,  Ôaioi;  20a,  Sixaioi; 
xii,  7,  Oeoû  rcatSeç  ;  19  (Oeoù)  ulol  ;  22,  Y)[i.àç  (nous, 
israélites);  xvj  196,  Xaoç  (GeoG)  ;  xvm,  9a,  ôaiot  cxcuSeç 
àya6à>v  (les  saints  enfants  des  bons);  136,  6eo5  ulôç 
Xczo;.  Les  «  autres  peuples  auxquels  manque  la  connais- 
sance de  Dieu,  fruit  de  la  sagesse  »,  xm,  la,  TïâvTEç 
av0pa>7roi  oïç  7tapvjv  Os  où  àyveoenoe,  véritables  «  fous  », 
jiàxaioi,  et  «  pécheurs  »,  xn,  2a,  7rapaTtt7TTOVT£ç... 
à|i.apxàvovx£ç,  malgré  que  1'  «  esprit  immortel  fût  en 
eux  tous  »,  xn,  1  àcpOxpxov  7CV£Îju.a...  èv  7t$aiv,  ont  été 
«  châtiés  »  avec  modération,  pour  qu'ils  «  crussent  à 
leur  tour  en  Dieu  »,  xn,  2a,  7uo-x£>jcrcooiv  èrcî  oe,  Kûpts. 
Cf.  xn,  37. 

Platon  croyait  à  une  âme  motrice  unique  ordonnant 
le  xôa|i.oç,  qu'il  appelait  un  «  animal  divin  »  :  xôv  xôo- 
pov  Ç&ov  £[i.'|iuy_ov  èvvouv  te,  'limée,  30  C,  eùSatpiova 
0e6v,  31  M,  principe  de  tout  ce  qui  se  meut  et  vit  dans 
l'univers,  àp/7)  xivyjoscoç,  pénétrant  tout  le  monde  des 
corps  de  son  immatérialité,  mais  moyen-terme  néces- 
saire entre  ce  dernier  et  la  divinité,  y  produisant  l'ordre 
par  l'intermédiaire  de  la  raison  :  tov  voGv  navra  XOO 
(i.eïv  xà  npiy\uomx  S'.à  reàvrcav  lovxa,  Cratyle,  113 C;  tov 
Se  voûv  navra  Siaxoa|xeïv,  Philèbe,  28  B.  Après  lui  les 
stoïciens  attribuèrent  la  même  fonction  au  logos  éter- 
nel  »,   raison    universelle   qui   fait   la   seule   réalité   des 

choses,  qu'I  léraclitc  d'Éphèse  lut  le  premier  è  célébrer  : 
yivo[zÉvcov   7rdtvTwv  y.y-y.  tov  Xoyov  tovSe,   Fragm.,  1   : 
ToûXoyou  Se  È6vroç  £uvoG  (xoivoû)  Çwouaiv  ol  no 
<i>ç.  L8i.cz  e/ovtî;  opp6v7)oiv,  Fragm.,  ri;  qui  B'étend 


xe'.v,  Siip/ïoOai)  à  travers  toute  la  matière  et  gouverne 
tout  (Sioi/.eïv,  Slétteiv). 

Cette  doctrine  n'aurait-elle  pas  été  empruntée  telle 
quelle  et  directement  aux  écrits  de  ces  philosophes  par 
l'auteur  du  livre  de  la  Sagesse,  qui  fait  précisément  de 
celle-ci  un  esprit  remplissant  l'univers  :  7rv£tjp.a  Kupîou 
nenXrjpcûXe  t/jv  oixoufjtévT)v,  1,  7;  le  pénétrant  tout 
entier  :  yt<)?£Ï  Stà  nàvrtov,  vu,  24;  extrêmement  mo- 
bile :  eûxtvTjTov,  vu.  22;  plus  mobile  que  tout  ce  qui  se 
meut  :  Trâa^ç  xwy;g£G)Ç  xiVY)xt.xa>xepov,  vu,  24;  prin- 
cipe omniprésent,  gouvernant  tout  :  Sioixeî  (Stoixûv) 
t">.  ndcvxa,  vm,  1  (xv,  1)  ;  émanant  de  Dieu,  àrroppota, 
comme  l'âme  humaine  et  l'ordre  du  monde  (x6ay.oç,) 
«  émanent  »  (à-rcôppoia)  du  logos  stoïcien,  Dieu  n'étant 
pas  ainsi  essentiellement  distinct  de  sa  création,  vu,  25? 
Animisme?  Émanatisme?  Panthéisme?  Matérialisme? 
Quelques  philosophes,  critiques,  exégètes  l'ont  pensé. 
Ici  leurs  noms  et  la  référence  à  leurs  études  énumérées 
plus  loin  :  Eichhorn,  p.  111;  Heinze,  p.  101,  195; 
Grimm  (commentaire),  p.  167;  Pflciderer,  p.  293; 
/cllcr,  t.  ni  6,  p.  293;  Couard,  p.  98;  Drummond,  t.  1, 
p.  87;  Bois,  p.  391. 

Pour  ce  qui  est  de  la  sagesse-esprit,  succédané  hé- 
braïque, helléno-palestinien,  de  l'âme  du  monde  de  Pla- 
ton, l'auteur  du  livre  est  bien  éloigné  d'affirmer  qu'elle 
aurait  été  le  moyen-terme  nécessaire  dont  Dieu  aurait 
dû  se  servir  pour  créer  le  monde  et  continuer  d'agir  sur 
lui;  puisque  à  son  sentiment  c'est  Dieu  lui-même  qui 
a  créé  :  ôre  ÈTCOteiç  tov  xoctu.ov,  ix,  96  ;  ô  Tcoi/jaaç  xà 
rozvxa,  ix,  16,  et  que,  si  sa  sagesse,  alors  présente, 
organisa  l'univers  en  création,  vm,  6;  vil,  22a,  elle  ne 
dut  pour  cela  nullement  s'unir,  comme  une  âme  à  un 
corps,  à  la  matière  où  elle  se  meut  toujours,  bien  qu'il 
fût  en  son  pouvoir  de  lui  conférer  la  vie.  Si  notre 
auteur,  helléniste  consommé,  peut  bien  penser,  sans 
en  parler  jamais,  à  l'âme  du  monde  platonicienne, 
lorsqu'il  attribue  cette  activité  à  la  sagesse,  ce  ne  peut 
plus  être  que  pour  trouver  entre  l'une  et  l'autre  une 
notable  ressemblance,  et  donc  sans  vouloir  par  là  les 
assimiler,  les  identifier,  marquer  entre  ces  deux  entités 
possibles...  sa  préférence  pour  la  sagesse. 

Quant  au  logos  stoïcien,  son  omniprésence  pan- 
théiste n'a  nullement  déteint,  en  dépit  des  expressions 
choisies,  sur  les  conceptions  religieuses  de  l'auteur  de 
la  Sagesse.  Le  Dieu  créateur  qui,  selon  Sap.,  xv,  1, gou- 
verne  tout  par  la  sagesse,  vm,  1,  ne  peut  être  assimilé 
au  Xoyoç  xoivôç  stoïcien,  pas  plus  que  le  Dieu  ouvrier 
et  maître  du  monde  selon  Job,  xxxiv,  12-15;  xxvn,  3, 
Eccle.,  xn,  7,  qui  remplit  le  ciel  et  la  terre  de  son 
esprit,  Jer.,  xxm,  24  (Èyw  nXrjptû),  omniprésent, 
Ps.,  cxxxvin,  1-13,  (ttoû  7TOp£u6ô>  àno  xoû  nvEop-axôç 
cou)  ;  et  l'envoie  à  sa  volonté  renouveler  la  face  de  la 
terre,  Ps.,  cm,  30  (ÈÇaTroo-xsXEÏç  xô  Trv£Ù|i.à  aou...)  : 
l'un  et  l'autre  sont  traditionnellement  de  même  nature 
transcendante.  De  plus,  à  considérer  les  choses  du 
point  de  vue  moral,  à  savoir  de  la  pénétration  des 
âmes  par  la  sagesse,  une  distinction  essentielle  doit 
être  faite  entre  le  logos  xoiv6ç,  qui  habite  dans  tous 
les  hommes  d'une  même  et  unique  façon,  qu'ils  soient 
bons  ou  mauvais,  et  la  sagesse  qui,  si  elle  peintre 
également  les  âmes  des  bons  et  des  impies  pour  les 
maintenir  dans  leur  çtre  et  leur  existence,  agit  néan- 
moins en  elles  de  façon  différente,  travaillant  à  sanc- 
tifier celles  qui  sont  bonnes,  vu,  27,  28,  mais  se  refu- 
sant à  celte  œuvre  dans  les  autres,  en  ce  qu'elles  sont 
artificieuses,  1,  la:  yuyr,  xzxoTryvoç,  ou  luîtes  de  corps 
ruinés  par  le  péché,  1,   [n,  Gcô[xa  xocxàypEov  àij-apTtac;. 

Ne  taisant  pas  de  distinction  réelle  entre  la  divinité 
cl  le  cosmos,  le  stoïcien  voit  dans  tous  les  êtres  autant 
d'émanations  du  logos  divin.  La  sagesse,  qui  pénétre  le 
monde  entier  de  son  action,  (pie  le  Siracidc  dit  même 
répandue  par  I  )icu  créateur  n  sur  toutes  ses  œuvres  », 
Eccli.,  1.  (>/>  :  K'jp'.oç  ...È;f/££v  xùx7)v  è~l  Tràvxa  Ta  soyez 
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aùroij,  ne  peut  être  considérée  comme  émanant  ainsi 
de  la  divinité  que  pour  figurer  l'art  suprême  avec 
lequel  Dieu,  sans  plus  d'intermédiaire  que  cette  sagesse- 
attribut,  a  fait  et  gouverne  sa  création. 

L'idée  que  les  stoïciens  se  faisaient  du  logos  était 
celle  d'un  souille  brûlant,  7rvsû[i.oc  (le  «  feu  »  éternelle- 
ment vivant,  seule  et  unique  «  sagesse  »,  d'Heraclite  : 
Tcûp  àeiswov,  ëv  tô  aocpôv  (jLûûvov,  Fragm.,  32),  donc 
matériel  et  corporel.  Or,  l'auteur  du  livre  de  la  Sagesse 
applique  à  son  TCV£5|j.a  tels  qualificatifs  :  TtoXujjispéç, 
Xetîtov,  eùxtv/jTov,  qui  se  diraient  plutôt  de  quelque 
chose  de  matériel,  évoquant  par  eux-mêmes  les  idées 
de  «  complexe  »,  d'  «  amenuisé  »,  d'  <  étendu  ».  La 
«  pureté  »  qu'il  lui  attribue  et  qui  la  rend  capable  de 
pénétrer  et  de  s'insinuer  partout,  vu,  246  :  Sitjxsi  xal 
■//opsï  8ià  7iâvTwv  8ià  ty)v  xa6apoT7]Ta,  ne  peut  être 
plus  grande  que  celle  du  7rv£Ùu.a  stoïcien  qualifié  lui 
aussi  de    très   pur  principe   de   toutes  choses  :  àp/r;v 

U.SV   6sOV  TÔJV   TîâvTCOV,   CTM[i.0C   OVTOC  TÔ   XaOapWTCXTOV,   8ià 

TiâvTcov  8s  Sirjxsw  ttjv  Trpôvoiav  aÙToû,  Hippolyte,  Réf., 
i,  21  (Wendland,  p.  25).  —  Il  est  vrai.  .Mais  le  -vs'jtxa 
Kopîou  qu'est  la  sagesse  doit  être  incorporel  comme 
l'est  le  Seigneur  lui-même,  toujours  essentiellement 
opposé  au  y.ôay.oç  comme  créateur  à  créature,  vu,  22a; 
ix,  9;  xiv,  2,  donc  indépendant  de  lui,  extérieur  et  an- 
térieur à  lui.  D'autre  part,  le  7TV£>ju.ades  stoïciens,  tout 
qualifié  qu'il  soit  de  xaQocpwTOCTOv,  reste  awrjia  dans  le 
tout,  principe  corporel  et  agissant  CTcopiaTixôJç,  «  provi- 
dence «matériellement  itinérante;  tandis  que  la  sagesse 
est  et  demeure  uniquement  7tveiju,x  (jamais  cô>u.a) 
capable  d'agir,  grâce  à  sa  pureté  ou  simplicité  native 
à  la  fois  physique  et  morale,  en  toutes  choses,  8ià  ttocv- 
TCûv,  y  compris  les  «  esprits  intelligents,  purs  (eux- 
mêmes),  voire  les  plus  subtils  »,  vu,  236  :  8ià  TtdivTcov 
7tv£uu.àTMV  voeocov,  xaOapôv,  Xs—totoctcov.  Elle  s'oppose 
même,  et  dans  l'expression,  en  tant  cm'  «  esprit  i-K-q- 
fixvTov  »,  vu,  226,  c'est-à-dire  »  indommageable,  intan- 
gible »  matériellement  (à-Tr^oc,  à-Trâa/s'.v),  à  la  ma- 
tière des  stoïciens  qui  par  définition  est  tô  mxer/ov, 
«  ce  qui  soutire  atteinte  et  préjudice  ».  Les  attributs 
de  la  sagesse,  esprit  TûoX'jiJ.spsc  «  multiple  »,  Xetïtov, 
«  subtil  »,  £Ùxîv7)TOv,  «  mobile  »  et  l'extension  de  son  pou- 
voir, vin,  1  :  8i.aTs[v£t  sùptôaTojç,  sont  donc  à  prendre 
au  sens  figuré. 

Ainsi  échappe  au  soupçon  d'avoir  lui-même  trop 
sacrifié  à  l'hellénisme  dans  l'objet  principal  de  son 
enseignement,  l'auteur  du  livre.  On  retiendra  pour- 
tant que,  dans  le  long  exposé  de  sa  doctrine  touchant 
la  sagesse,  il  paraît  bien  avoir  choisi  ses  mots  et  for- 
mules «  en  considération  des  circonstances  de  l'époque 
et  de  la  mentalité  de  ses  lecteurs  .  présumés,  dans  le 
but  d'attirer  l'attention  de  ces  derniers  sur  les  ressem- 
blances qui  existaient  à  quelques  égards  entre  sa  pen- 
sée, traditionnellement  reçue  et  fidèlement  gardée,  et 
les  conceptions  de  la  philosophie  grecque.  Le  lecteur 
instruit  qui  goûtait  cette  philosophie  et  avait  ouï  par- 
ler de  l'âme  du  monde  de  Platon  et  du  logos  des  stoï- 
ciens, devait  alors,  s'il  voulait  s'absorber  dans  l'étude 
de  la  section,  vu,  226-vm,  1,  reconnaître  qu'il  y  a  dans 
l'Ancien  Testament  des  trésors  cachés  (de  doctrine) 
qui  peuvent  soutenir  avantageusement  la  comparaison 
avec  les  doctrines  des  philosophes  grecs.  »  Loin  de  vou- 
loir «  éveiller  dans  ses  lecteurs  la  pensée  que  tout  ce  que 
contient  la  philosophie  grecque  est  enseigné  dans  l'Écri- 
ture, ou  que  la  sagesse  juive  ne  soit  pas  essentiellement 
autre  chose  qu'une  conception  de  la  philosophie  grec- 
que, l'auteur  a  bien  plutôt  pensé  affermir  de  cette 
façon  les  juifs  ses  compatriotes  dans  la  foi  et  l'attache- 
ment à  leur  religion  et  y  gagner  ses  lecteurs  païens  ». 
Heinisch  (commentaire),  p.  157.  Pour  toute  la  question, 
ibid.,  p.  149-158,  Exkurs  zu  vu,  22b-vili,  1  :  Der  Ein- 
fluss  der  griechischen  Philosophie  auj  die  Lehre  von  der 
Weisheit. 
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//.  dieu  et  le  monde  créé.  —  1°  Dieu,  son  exis- 
tence, sa  nature  et  ses  attributs.  —  1.  L'existence  de 
Dieu  est  affirmée  à  toutes  les  pages  du  livre  :  existence 
d'un  Être  suprême,  créateur  et  maître  absolu  du 
monde  créé  par  lui. 

Elle  est  démontrée  spécialement  aux  premières 
lignes  du  chapitre  xm,  1-9.  Mais  la  démonstration  en 
est  tout  indirecte  et  s'ajuste  à  l'observation  de  l'au- 
teur :  comment,  faute  de  sagesse,  tous  les  hommes 
auxquels  manque  la  connaissance  de  Dieu,  qui  ont  pris 
les  éléments  pour  des  dieux  gouvernant  le  monde,  2c, 
n'ont  pas  pu  de  la  contemplation  de  toutes  ces  bonnes 
choses  visibles,  16-c,  ht  twv  ôpto|i.évtov  àyocOcôv,  con- 
clure à  l'existence  de  leur  créateur  et  maître,  de  Celui 
qui  est?  16,  9c  :  stSévai.  tôv  Ôvtoc,  tÔv  toôtwv  Sesirérrçv 
eûpetv.  N'auraient-ils  pas  dû  au  spectacle  de  leur 
beauté,  force  et  vigueur,  conclure  à  l'existence  d'un 
créateur  à  eux  supérieur  en  beauté,  force  et  vigueur,  et 
auteur  de  ces  qualités  et  attributs  qui  les  font  admirer? 
3-4.  Or,  à  cette  conclusion,  ils  pouvaient  être  amenés 
par  une  conjecture  intuitive  fondée  sur  l'analogie, 
àvocXôyajç,  par  l'aperception  d'un  rapport  de  cause  à 
effet,  de  l'ouvrier  à  l'ouvrage  même,  d'artisan,  ou  d'ar- 
tiste à  l'œuvre  d'art,  le,  en  pensant  que  l'artisan  est 
supérieur  en  beauté  et  en  puissance  à  son  ouvrage,  et 
que,  s'il  y  a  dans  la  création  déjà  beauté,  force  et  vi- 
gueur, ces  attributs  doivent  être  dans  le  Créateur  dans 
une  beaucoup  plus  grande  mesure,  et  le  faire  appa- 
raître comme  seul  digne  de  recevoir  les  honneurs 
divins.  4-5.  Cette  conjecture,  ou  aperception,  yivtoa- 
x.î'.v,  voeîv,  est  moins  le  fait  d'un  raisonnement  que 
d'une  vision  intérieure,  d'une  intuition,  Qscopsrrai.,  5, 
plus  facile  à  réaliser,  rrcôç  tx/iov  sôpe'ïv,  (pie  la  science 
de  l'univers,  rrTo/xaaaOai  tôv  a'uova,  9,  scruté  dans 
toutes  ses  parties  :  feu,  vent,  air,  astres,  eau,  lumi- 
naires du  ciel,  faussement  tenus  pour  des  dieux  gou- 
vernant le  cosmos  :  7roi)T<xvet.ç  xôaji.ou  Gsôuç  Ëvôfiiaocv. 
t.  2. 

2.  La  nature  de  Dieu  est  d'  «  être  »  par  lui-même, 
l' Etre  absolu,  ô  tov,  XIII,  lb,  de  qui  tous  les  autres  êtres 
ont  reçu  l'existence.  Cf.  Ex.,  m,  14  :  'Eycô  eiu.1  ô  c'ôv  ; 
non  de  pur  concept  ou  de  raison,  mais  réel  (cf.  Philon, 
De  decem  oraculis,  §  2,  13  :  tô  npbç  àXrjOsiav  Ôv  —  tô 
Ôvtco?  ôv),  agissant  inséparablement  de  ses  al  tributs, 
xm,  3-5  et   Lft-COÙ  le  parallélisme  identifie  tov  ôvtoc  à 

TOV  TE/VITV.V. 

3.  Des  attributs  divins  l'auteur  a  mis  en  relief  sur- 
tout et  principalement  la  sagesse.  Il  note  aussi  et 
célèbre  la  providence,  7rpôvo'.a,  qui  «  conduit  »  elle- 
même  le  navire  »  sur  les  Ilots  de  la  mer,  pour  montrer 
qu'elle  peut  le  sauver  de  tout  danger,  xiv,  3,  4a,  et 
pour  que  les  hommes  puissent  utiliser,  en  les  cherchant 
par  la  navigation  dans  les  mers  ou  les  pays  lointains, 
les  produits,  a  ouvrages  de  Dieu  »,  qu'y  avait  ménagés 
sa  sagesse,  s'pya  aoçîocç  aou,  5a  :  providence  clairement 
manifestée  au  sujet  de  Noé  sauvé  dans  l'arche,  6,  et 
communément  affirmée  de  Dieu  prenant  souci  de  tous 
les  hommes,  vi,  ld  :  ôu.oî(oç  te  Trpovosï  ;rspl  7râvTMV, 
selon  toutefois  (pie  l'exige  l'exercice  de  la  justice  dis- 
tributive  eu  égard  au  caractère  moral  du  sujet  (ainsi 
sont  exclus  de  la  bienfaisance  providentielle  les  Égyp- 
tiens endurcis  et  coupables,  xvn,  2  :  çuyâSsç  tîjç  aîw- 
vîou  Tcpovotat;).  Bien  que  le  mot  Ttpôvoia  ne  soit  em- 
ployé dans  tout  l'Ancien  Testament  grec  qu'au  livre 
de  la  Sagesse  (comp.  III  Mac,  iv,  21  ;  v,  30  et  IV  Mac, 
ix,  24,  etc.),  en  l'empruntant  au  vocabulaire  de  la 
philosophie  grecque,  l'auteur  lui  a  donné  le  sens  du 
Dieu  vivant  et  provident  des  livres  bibliques  (cf.  Ps., 
cxliv,  cxlvi)  libre  dans  ses  actes  comme  l'homme  lui- 
même,  i,  12-16;  ii,  23,  24,  et  l'a  opposé  sciemment  à  la 
— pôvota  des  stoïciens,  désignation  du  xoivôç  Xôyoç, 
représentant  celui-ci  en  tant  que  cause  irrévocable  du 
développement  du  monde  conformément  au  but  fixé 

T.  —  XIV.        24. 
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par  l'inexorable  s[u,%puiv7].  Platon,  du  reste,  l'enten- 
dait tout  à  fait  au  sens  biblique  et  chrétien  dans  le 
Timée,  30  C  :  îtpovoia  toû  8eoû  ;  4 4  C  :  7tp6voia  twv  Oewv. 

La  «  Parole  toute-puissante  »,  ô  7Mwro8ôvau,oç  aou 
(Osoô)  X6yoç,  xvm,  15,  qui  fait  mourir  les  premiers-nés 
des  Égyptiens,  loin  d'être  le  logos  philonien,  être  per- 
sonnel intermédiaire  entre  Dieu  et  le  monde,  ou  même 
un  ange  véritable  à  qui  ne  peut  être  attribuée  la  toute- 
puissance,  n'est  que  la  personnification  rhétorique  et 
poétique  de  l'attribut  divin  de  l'omnipotence,  qui 
réalise  d'un  «  mot  »  l'objet  de  la  volonté  divine,  ou 
créatrice,  ix,  16  :  ô  7roi7)aaç  rà  ttovtix  èv  Xôyco  cou;  ou 
exterminatrice,  xir,  196  :  àasftzïç...  X6yç>  à7TOT6p.G>  b/.- 
Tpï<J>ai;  ou  guérisseuse,  xvi,  126  :  ô  aôç,  Kùpts,  X6yoç 
ô  toxvtx  îwaevoç;  ou  conservatrice,  xvi,  20 c  :  to  pî)|xà 
aou...  StaTvjpeï. 

D'autres  attributs  divins,  tels  que  la  beauté,  xxX- 
Xoyr],  la  force,  8ovau,iç,  Êvépyeia,  la  grandeur,  u,sysQoç, 
en  tant  que  manifestées  dans  l'œuvre  de  la  création, 
ont  été  apportées  en  preuve  de  l'existence  de  Dieu. 
xm,  1-9.  Voir  plus  haut. 

2°  Le  monde  créé.  —  1.  Dieu  créateur.  —  Dieu  a  tout 
créé  (tcoieïv,  xaTaaxsùxÇei.v,  xtIÇew),  c'est-à-dire 
amené  tous  les  êtres,  xà  roivTa,  à  l'existence,  s^mssv 
sic  t6  eïvai  ià  toxvtoc,  i,  14  a;  Ta  ôvtcc  Ttàvra...  kiioit]- 
aaç,  xi,  25,  sans  peine  aucune,  où  rjTCopst.,  xi,  17,  car 
il  peut  tout  dans  sa  sagesse,  roivTa  Sùvaxai  (0091a), 
vu,  27a  —  par  un  acte  de  sa  toute-puissante  volonté 
figurée  par  une  émission  de  parole,  èv  Xôyoj  cou,  ix,  16; 
ô  7TKVToSûva(jLoç  aou  Xoyoç,  xvm,  15a,  ou  par  un  geste 
de  sa  main,  rj  TCavroSûvajxoç  cou  y.elp...  xTioaax  tov 
xôap.ov,  xi,  17a,  les  créant  d'un  seul  trait  dans  leur  être 
et  leurs  qualités,  vu,  17-20  et  xm,  3-5  :  ô  toû  xàXXooç 
YSVZOi<i.pyj\e,  ;  èx  u,eyéOouç  (xal)  xaXXovîjç  XTiafiaTtov 
...ô  yeveaioupyoç. 

2.  Les  créatures.  —  Elles  sont  de  deux  sortes  :  d'une 
part  les  créatures  dépourvues  de  raison,  x-da|i.aTa, 
ix,  26  :  comp.  Gen.,  1,  16-28;  Ps.,  vin,  0-9;  EccIL, 
xvii,  2-4,  dont  l'ensemble  bien  ordonné  constitue  le 
x6o(AOÇ,  ix,  3a,  et  d'autre  part  l'homme,  ix,  3.  L'auteur 
fait  l'énumération  (inexhaustive)  des  premières  et  en 
esquisse  le  tableau  objectif  et  esthétique  aux  passages 
vu,  17-22  et  xm,  1-9. 

3.  La  création.  —  Elle  est  réalisée  par  Dieu  ex 
nihilo.  C'est  ce  qui  ressort  de  tous  les  passages  du  livre 
qui  se  trouvent  sur  ce  point  en  conformité  de  doctrine 
avec  tout  l'Ancien  Testament,  doctrine  expressément 
formulée  dans  II  Mac,  vu,  28  :  Dieu  a  créé  toutes 
choses,  dans  le  ciel  et  sur  la  terre,  de  rien  qui  préexistât, 
ainsi  que  le  genre  humain  :  yvwvai  cm  èZ,  oùx  Svtov 
zKoi^azv  aura  (rcâv-a)  6  ©eoç,  xal  tô  tcôv  àvOpwTccov 
yévoç... 

Le  seul  texte  de  la  Sagesse  qui  paraisse  contredire 
cette  doctrine  en  supposant  la  préexistence  à  l'acte 
créateur  d'une  «  matière  »  première  —  donc  éternelle 
est  xi,  17a-6  déjà  cité  partiellement  :  «  Sans  peine,  la 
main  toute-puissante,  qui  de  matière  informe  a  fait  le 
monde...  »  où  yàp  7)7t6pe(.  t\  7rxvToo'ùvao.oç  aou  yeîp  y.tX 
xTÎaaaaTÔv  xôau,ov  èZ,  à[j.6pcpou  ùXyjç...  L'expression  est 
assurément  empruntée  au  vocabulaire  de  la  philoso- 
phie grecque,  pour  une  part  à  Platon,  celui-ci  procla- 
mait «  mère  conceptive  du  visible  et  de  huit  le  sensible  , 
tt)V  toû  yeyovciTOç  ôpaxoû  xal  tcxvtôç  kIoOtjtoû  u/yjTépa 
xal  Ù7îoSoyy)v...  Xsywjxev,  c'est-à-dire  substrat  du  xoa- 
LtOÇ,  non  pas  la  5Xî]  dans  le  sens  de  masse  de  matière 

particulée,  atomistique,  comme  voulurent  l'entendre 
le  i  écrivains  platonisants  des  premiers  siècles  de  notre 
ère  (Philon,  Dr  l'ictunis.  11.  201  ;  Plutarquc,  Def,  orne, 
c.  x;  Diogène  Laerce,  Vitte,  m.  Il),  mais  l'eïSoç,  figure 
invisible  et  Informe  de  toul  ce  qui  avait  capacité 
de  naître  et  d'exister  :  (à6paxov  ziùoc,  ti  xal  &u.op 
90V  7iavSexÉÇ.  Timée,  r>l  \);  c'était  équivalemment 
r     Idée  1  de  toute  chose  naturelle  située  en  quelque 


lieu  du  xôajjtoç  (-/wpa),  non  créée,  non  produite  ex 
nihilo,  mais,  suivant  la  pensée  constante  de  toute  la 
philosophie  grecque,  naissant  d'elle-même  par  une 
force  génératrice  à  elle  propre,  et  mue  désormais  par 
l'âme  du  monde.  Cf.  Heraclite,  Fragm.,  30  :  «  outs 
tiç  Oecov  ours  àv6po')7T6)v  èttol^oev  (tov  xôaixov) ,  àXX' 
"?jv  àsL  Ni  dieu  ni  homme  n'a  fait  le  monde  :  il  est  de 
toujours.  »  Pour  l'autre  part,  le  terme  indécis  de  ûXv) 
n'a  pris  sa  valeur  bien  déterminée  (pie  chez  Aristote, 
qui  voit  la  cause  de  tout  être  inhérent  au  cosmos  en 
perpétuel  changement  dans  la  GXy)  qui  lui  est  spéciale  : 
forme  déjà  réalisée  ayant  son  substrat  insaisissable 
dans  la  0X7]  première,  l'être  éternel  du  devenir,  l'<5q.iop- 
epoç  ûXr).  Cette  ûXy]  primitive  n'est  pas  une  réalité  :  il 
n'y  eut  et  il  n'y  a  en  fait  que  des  ûXai,  des  matières 
informées.  Le  néant,  si  fécond  fùt-il  dans  la  philoso- 
phie grecque,  restait  le  néant  pour  la  création,  idée 
spécifiquement  juive  (et  chrétienne);  et  l'auteur  de  la 
Sagesse  put  bien  adapter  à  cette  idée  l'expression 
hellénisante  êÇ  àu.ôpcpou  ÔXirjç,  «  de  rien  qui  eût  forme  ». 

Pour  une  interprétation  plus  rationnelle  de  la  doctrine  de 
la  «  matière  »  dans  Platon  et  dans  Aristote  (en  progrès  sur 
les  interprétations  modernes  de  Bassfreund,  Zellcr,  Bàum- 
ker,  Natory,  et  Brochard),  voir  A.  Rivaud,  Le  problème  du 
Devenir  et  lu  notion  de  la  matière  dans  la  philosophie  grecque 
depuis  les  origines  jusqu'à  Théopliraste,  Paris,  1906,  et  le 
compte  rendu  de  cet  ouvrage  par  A.  Diès  dans  Revue  d'his- 
toire et  de  littérature  religieuses,  t.  xu  (1907),  p.  347-360. 
Voir  aussi  dans  ce  même  périodique,  t.  xi  (1906),  p.  1  sq., 
1  16  sq.,  320  sq.,  l'étude  du  même  auteur  :  L'évolution  de  la 
théologie  dans  les  philosophes  i/recs. 

111.    L'HOMME.    SON     ORIGINE,    SA    NATURE     ET     SA 

destinée.  — 1°  Origine  de  l'homme.  —  Comme  le  monde 
visible,  l'homme  a  été  créé  par  Dieu  : 

Toi  (Oîe)  qui  fis  tout  par  ta  parole, 

Et  formas  l'homme  avec  sagesse...        ix,  1  b-2  a. 

Ici  la  «  formation  »  est  une  véritable  «  création  », 
xaTacxE'jà^Eiv,  2a,  étant  le  parallèle  et  comme  l'exten- 
sif  de  tco'.eîv,  16;  comp.  vu,  27«-6;  xi,  24;  xm,  4;  et 
1'  «  homme  »,  avOpcoTtov,  doit  s'entendre  de  1'  «  huma- 
nité »,  et  non  du  seul  Adam.  Celui-ci  du  reste,  figurait 
l'humanité  «  quand  il  fut  d'abord  créé  seul  »  en  qualité 
de  «  père  du  monde  »,  x,  la  :  rrarépa  xôau,ou  p.ôvov  XTia- 
GÉvra.  cf.  Gen.,  11,  7  et  18  (où  xaX6v  slvai  t6v  àv6pa>- 
tïov  p.ôvov),  c'est-à-dire  de  tous  les  vivants,  dans 
l'espèce  dont  il  fut  à  la  fois  le  type  et  le  premier  : 
TTfWTÔTcXaoTOÇ,  ix,  la.  Comp.  vu,  1.  Consciemment,  et 
intentionnellement  peut-être,  l'auteur  de  la  Sagesse 
prend  ainsi  position  contre  les  «  impies  »  qui,  professant 
la  doctrine  d'Épicure,  nient  l'existence  de  Dieu  créa- 
teur, 11,  13,  16d  et  se  proclament  «  nés  du  hasard  », 
'la.  aÙT0o/7j'^(,)r  èy£vy]07]ji.Ev...  c'est-à-dire  par  une  réu- 
nion fortuite  d'atomes  de  nature  toute  matérielle.  Noir 
ci-après. 

2"  Suture  de  l'homme.  — ■  L'homme  est  composé  de 
corps  et  d'dme  substantiellement  unis  pour  une  oie  à 
la  lois  sensible,  intellectuelle  et  morale. 

1.  L'homme,  quel  qu'il  soit,  est  tel  d'abord  par  son 
corps  qu'il  tient,  par  «  descendance  »  de  1'  «  homme  de 
terre  formé  le  premier  »,  vu,  la  :  yvjysvoùç  a7î6yovoç 
7tptûT07rXâaTOu,  et,  par  «  génération  »,  d'une  »  chair 
formée  en  sein  maternel  au  moyen  de  semence  virile  ». 
vu.  l/i  2  :  Èvx'H>ix[Ar,Tpôç...ffâp:;...sx7TCp|jiaT0çàv8p6ç. 
Nulle  différence  sous  ce  rapport  entre  les  hommes 
du  point  de  vue  de  leur  destinée  en  général  et,  ici  par- 
ticulièrement, de  leur  situation  non  privilégiée  pour 
l'obtention  de  la  sagesse  nécessaire  à  la  réalisation  de 
celle  destinée,  vu,  1-7. 

2.  L'âme  humaine  est  un  principe  simple,  immatériel, 
immortel,  contrairement  aux  «  opinions  erronées  . 
XoyioàjJiEvoi  ''.'>/.  ôpOôJç,  des  libertins,  païens  ou  juifs 
apostats,  qui  supposent  celle  âme  pensante  (Xôyoç) 
constituée  par  un  ■  feu  étineelant  »,  a-ivOrjp,  produit 


741 


SAGESSE.    DOCTRINE 


742 


par  le  mouvement  du  cœur,  lequel  feu  «  s'éteint  »  de 
lui-même,  oS  oêsaOsv-oç,  quand,  à  la  mort,  le  corps  se 
dissout,  et  dont  les  particules  composantes,  qui  le  fai- 
saient «  souille  vital  »,  tcvo/]  sv  ôiaiv,  et  «  esprit  agis- 
sant »,  7rveGu.a,  «  se  dissipent  »  et  disparaissent  comme 
«  fumée  »,  xcct^voç,  ou  «  air  vide  »,  ^aûvoç  àvjp,  n,  2-3  : 
ce  qui  est  une  «  fin  »  absolue,  «  sans  retour  »,  5b  :  oùvt 
è'emv  àva7To8(.3!i.6ç  tyiq  tsXsutîjç  yjjjiwv. 

3.  Corps  (oâ>;i.a)  et  âme  (^u/r;)  suffisent  à  constituer 
dans  sa  nature  le  composé  humain;  l'âme  ne  vient  à 
l'existence  qu'au  moment  de  la  conception,  comme  élé- 
ment principal  de  la  personne  humaine. 

a)  Bien  qu'elle  entende  pénétrer  l'homme  en  tout 
son  être,  il  est  dit  que  : 

Sagesse   n'entre   point   en   cime   méchante, 

Ni  n'habite  en  corps  asservi  au  péché.  i,    1. 

Salomon,  se  proclamant  «  enfant  bien  conçu  ».  dit  de 
son  côté  : 

.le  fus  doté  d'une  dme  bonne... 

.le  vins  en  corps  immaculé.  vm,  19  b,  20  b. 

Point  d'autre  élément  constitutif  que  ces  deux-là.  S'il 
est  parlé  en  quelques  passages  d'un  voûç,  «  esprit  », 
ou  d'un  tt-js\J[i.<x,  «  souffle  »,  opposé  en  quelque  manière 
à  1'  «  âme  »,  <fyuy'r),  ix,  15;  xv,  11  ;  xvi,  14,  ces  deux  élé- 
ments nouveaux  s'identifient  d'eux-mêmes  à  la  ^u/rj, 
en  vertu  de  l'étroit  parallélisme  des  stiques;  comme 
dans  deux  autres  passages,  xv,  8  et  xv,  16,  les  deux 
vocables  tyï/T„  8d  et  Ttveû|i.a,  166  expriment  le  même 
élément  vital  «  reçu  en  prêt  »  <y_ç>?oç,  «  dette  »,  «  prêt  » 
&E8otve'.<î[xévo;,  «  prêté  »).  Cf.  Gen.,  n,  7.  Point  donc  de 
trichotomie  platonicienne  (Timée)  en  cette  occurrence. 
(Comp.  pourtant  Phédon,  xxvi,  dichotomie.) 

b)  Voulant  montrer  que  la  sagesse  ne  peut  s'acqué- 
rir par  d'autre  moyen  que  par  la  prière,  vm,  21  :  ojx 
àXXco;  ëaou.ou  iyy.pot.-r^c,  èàv  u.ï)  ô  Oeôç  8<j>,  Salomon,  ne 
tirera  pas,  à  rencontre,  argument  de  sa  bonté  native, 
qui  pourtant  fut  des  plus  grandes  : 

'\/yyf,:  -.i  i/ayov  iva&fjç. 

fiàXXov  oi  x-;afjfj;  <,'<■/. 

riXOov  es;  T(ô[ia  ijjuavxov. 
Je  fus  un  enfant  bien  conçu. 
Et  je  fus  doté  d'âme  bonne; 
Ou  plutôt,  étant  (àme)  bon(ne), 
Je  vins  en  corps  immaculé.  vm,  19-20. 

C'est  de  ce  quatrain,  particulièrement  travaillé,  que 
des  exégètes  ont  voulu  conclure  que  l'auteur  du  livre 
admettait  la  préexistence  des  âmes,  déjà  déterminées 
avant  d'entrer  dans  ce  monde,  soit  pour  le  bien,  soit 
pour  le  mal.  Grimm,  Commentaire,  p.  176-17!).  (Cf. 
Platon,  Phédon,  xxi  (xvm-xxiv),  xli,  xliv;  Phèdre, 
xxx.  trad.  franc.,  Garnier,  Paris.)  Cette  opinion  se 
base  en  réalité  sur  une  interprétation  forcée  du  pas- 
sage en  question.  L'auteur  ne  songe  nullement  à  se 
prononcer  doctrinalement  sur  une  préexistence;  su 
pensée  s'arrête,  de  toute  évidence,  au  parallèle  du 
corps  et  de  l'âme,  également  <  bons  »  dans  l'œuvre  de 
la  conception  de  1'  «  enfant  »,  Salomon,  \9a-b  et  il  ne  se 
reprend,  en  20a-b,  que  pour  accorder  «  plutôt  »  dans 
cette  bonté  native  le  premier  pas,  la  précellence  ou 
primauté,  à  l'âme,  de  nature  en  soi  supérieure.  Voir 
Cornély,  Inlroductio,  t.  n £>,  p.  234-235;  Lagrange,  Rev. 
biblique,  1907,  p.  85  sq.;  1919,  p.  269;  Porter,  p.  53-95; 
Cornély,  Commentaire,  p.  327  sq.;  Heinisch,  Com- 
mentaire, p.  170-177;  Schûtz,  p.  26,-33. 

3°  L'homme  et  sa  destinée.  -  Dieu  avait  «  créé 
l'homme  pour  l'immortalité  »  en  le  faisant  <  à  l'image  de 
sa  propre  nature  »,  n,  23  ;  mais  une  circonstance  est  sur- 
venue qui  a  compromis  la  réalisation  complète  de  ce 
dessein  providentiel  :  par  sa  «  faute  »  l'homme  a  en- 
couru le  châtiment  de  la  mort  corporelle  inévitable,  x, 
1":  il,  Ic-d,  et  le  péril  d'une  seconde  mort,  celle  de 


l'âme,  mort  spirituelle,  introduite  comme  la  première, 
dans  le  monde,  par  «  l'envie  du  diable  »  et  qui  atteint 
«  ceux  qui  sont  du  parti  »  du  tentateur  (Gen.,  m),  se 
rangeant  à  ses  côtés  par  leur  impiété  et  leur  vie  licen- 
cieuse, n,  24;  i,  12-16;  iv,  19-20.  Ni  Dieu  ni  le  Hadès 
(Seol)  n'ont  donc  fait  la  mort  sinon  le  premier  comme 
juge  et  le  second  comme  exécuteur  de  la  sentence  de 
condamnation,  i,  13-15. 

Par  la  mort  corporelle,  l'âme,  immortelle  par  nature, 
entre  dans  une  autre  vie  où  son  sort  est  différent  selon 
qu'elle  se  trouve  avoir  été  âme  de  «  juste  »,  ou  âme 
d'  «  impie  »;  l'âme  du  juste  jouit  «  dans  la  main  de 
Dieu  »,  «  auprès  de  lui  »,  et  immédiatement  après  la 
mort,  d'une  vie  heureuse  dans  1'  «  amour,  la  grâce,  la 
miséricorde  »  divines,  m,  1-3;  4-6;  7-9;  celle  de  l'impie, 
également  dès  son  arrivée  dans  l'autre  monde,  est 
«  châtiée  »  dans  le  «  déshonneur  »  et  la  «  douleur  »,  au 
Seol  souterrain,  reconnu  désormais  comme  le  séjour 
des  impies  uniquement,  m,  10-11;  iv,  17-19  (Seol  :  i, 
14;  xvn,  14  et  21). 

In  jugement  final,  universel,  où  comparaissent  pour 
une  confrontation  suprême  pécheurs,  iv,  20.  et  justes, 
v,  1,  doit  cependant  établir  une  discrimination  défini- 
tive entre  ces  deux  groupes  de  mortels  à  la  fin  du 
monde  et  sceller  pour  eux,  «  éternellement  »,  un  ren- 
forcement de  peine  afflictive  ou  un  surcroît  de  récom- 
pense. L'attitude  des  uns  et  des  autres,  confusion 
ou  assurance  devant  le  Juge  est  longuement  décrite 
iv,  20-v,  23,  en  même  temps  que  le  double  dénouement 
auquel  aboutit  la  scène  par  la  particulière  récompense 
des  justes  :  union  avec  Dieu  dans  un  éclat  nouveau  de 
leur  bonheur  acquis  depuis  la  mort,  v,  15-16,  et  par 
une  terrifiante  exécution  des  impies  dans  un  déchaîne- 
ment des  éléments  et  des  forces  de  la  nature  dans  quoi 
ils  sont  comme  engloutis,  v,  17-23. 

Une  résurrection  préliminaire  au  jugement  dernier 
n'est  nulle  part  expressément  indiquée  dans  le  livre  de 
la  Sagesse.  Il  est  probable  toutefois  que  l'auteur  admet- 
tait implicitement  cette  résurrection  universelle  pré- 
cédant, ou  accompagnant  ce  jugement.  Car  pour  lui, 
qui  accorde  que  Dieu  soit  capable  de  ressusciter  les 
morts,  xvi,  13-14  (en  communauté  d'opinion  avec  les 
écrivains  de  l'Ancien  Testament  :  Deut.,  xxxn,  59; 
I  Reg.,  n,  6;  Tob.,  xm,  2  et  III  Reg.,  xvn,  20; 
IV  Reg.,  iv,  33  et  xm,  20),  l'éclat  dont  brillent  les 
justes  au  temps  de  leur  récompense  peut  naturellement 
s'entendre  d'une  «  brillance  »  corporelle  surajoutée  en 
manière  de  récompense  à  la  glorification  intérieure  de 
l'âme,  m,  7,  taudis  que  le  châtiment  final  des  pé- 
cheurs, v,  17-23,  s'exerce  pour  une  part  au  moyen 
d'éléments  physiques  dont  l'action  doit  avoir  pour 
objectif  des  êtres  corporels. 

Le  livre  de  Daniel,  xn,  2-3,  prévoit,  du  reste,  poul- 
ies temps  du  jugement  définitif  «  résurrection  de  la 
poussière  pour  la  vie  ou  l'opprobre  éternels  ». 

On  ne  peut  mieux  étudier  ces  questions  de  l'origine,  de  la 
nature  et  de  la  destinée  de  l'homme  en  ce  monde  et  dans 
l'autre,  que  dans  la  thèse  de  M.  11.  Sciait/.,  Les  idées  escha- 
tologiques  du  livre  de  la  Sagesse,  Strasbourg,  1935. 

IX.  Commentateurs.  -  1"  Dans  l'antiquité  chré- 
tienne. —  Les  Pères  et  écrivains  ecclésiastiques,  bien 
qu'ils  citent  très  souvent  le  livre  de  la  Sagesse,  n'en 
ont  écrit  aucun  commentaire  complet.  Saint  Ambroise 
et  saint  Augustin,  selon  Cassiodore,  Instit.  div.  litt., 
c.  v,  P.  L.,  t.  lxx,  col.  1117,  auraient  prononcé  cepen- 
dant sur  ce  livre  quelques  homélies  perdues.  Saint 
Patère  n'a  lait  que  colliger  des  œuvres  de  son  maître, 
saint  Grégoire  le  Grand,  un  petit  nombre  d'explications 
sur  les  livres  de  la  Sagesse  et  de  l'Ecclésiastique,  Tesli- 
monia  in  lib.  Sapieidix  et  Ecclesiastici,  P.  L.,  t.  i.xxix, 
col.  917-910.  Le  prêtre  Bellator,  au  vr  siècle,  aurait 
composé  le  premier  commentaire  digne  de  ce  nom  : 
une  <  exposition  de  la  Sagesse  en  huit  livres    »,  Cassio- 
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dore,  toc  cit.  Le  premier  commentaire  est  celui  de 
Raban  Maur,  Commenlariorum  in  lib.  Sap.  libri  III, 
P.  L.,  t.  cix,  col.  671-762.  C'est  de  ces  derniers  que 
Walafrid  Strabon  a  extrait  toute  la  Glossa  ordinaria  in 

lib.  Sap.,  t.  CXIII,  COl.    1167  sq. 

2°  Au  Moyen  Age.  ■ —  Hugues  de  Saint-Cher,  Pos- 
tula in  lib.  Sap.  (Opéra,  t.  m,  Lyon,  16G9).  Saint 
Bonaventure,  Expositio  in  lib.  Sap.  (Opéra,  t.  v,  Venise, 
1734).  Nicolas  de  Lyre,  Postilla  in  lib.  Sap.  (Opéra, 
t.  m,  Baie,  1502).  Robert  Holkoth,  Postilla  supra  lib. 
Sap.,  éd.  Cologne,  1G89  et  Prselectiones  in  lib.  Sap. 
régis  Salomonis,  éd.  1586.  Denys  le  Chartreux,  Enar- 
rationes  in  Sap.  ri  Eccli.,  éd.  Paris,  1548.  Au  xive siècle, 
un  Grec  de  Constantinople,  .Matthieu  Cantacuzène,  ,\u 
témoignage  de  Corneille  Lapierre,  edidit  brevia  sed  insi- 
gnia  scholia  in  librum  Sapientise,  quse  ex  grseco  in  lati- 
num  convertit,  tgpis  aulem  non  vulgavit  ./.  Brunellus, 
S.  ./.,  Cornélius  a  Lapide,  Art/uni.  in  Sap.,  dans  ses 
Comment.,  t.  vin.  1860,  p.  268  b. 

3°  Du  .VIT'  siècle  à  nos  jours.  —  1.  Commentateurs 
catholiques.  —  Pierre  Nannius,  Scholia  et  eommenlaria 
in  Sap.  Salom.,  Bâle,  1552.  Cornélius  Jansenius  de 
('.and,  Annotationes  in  lib.  Sap.,  Anvers,  158it.  Jérôme 
Osarius,  Paraphr'asis  in  lib.  Sap.,  Bologne,  1577.  Jean 
Lorin,  Comment,  in  Sapientiam,  Lyon,  1607.  Chris- 
tophe de  Castro,  Brevis  ne  dilucidus  commentarius  in 
Sap.  Salom.,  Lyon,  1613.  Corneille  Lapierre,  Com- 
ment, in  lib.  Sap.,  Anvers,  1694.  (i.  de  Cervantes,  In 
lib.  Sap.  comment,  et  Ihroria,  Séville,  161  t.  Jean  Mal- 
donat,  Comm.  in  Sap.  Sal.,  Paris,  1643.  B.  Corse, 
Explicatio  in  lib.  Sapientise,  Paris,  1655.  Jean  de  La 
Coullardière,  Commentaire  sur  les  cinq  livres  sapien- 
tiaux,  Paris,  1673.  Bossuet,  Libri  Salomonis...,  Paris, 
1693.  Du  Ilamel,  Salomonis  libri...,  Paris,  1703. 
Fr.  Boaretti,  Liber  Sapientise,  Venise,  1702.  Dereser, 
...  Das  liuch  (1er  Weisheit...  ans  d.  Ilebr.  uml  Griech. 
ùbcrsel;  und  erklart,  Francfort,  1825.  J.-A.  Schmid, 
Das  llucli  (1er  Weisheit  ùbersetzt  und  erklart.  Vienne, 
1858  et  1865.  C.  (.uthcrlel,  Das  Buch  der  Weisheit 
Ùbersetzt  und  erklart.  Munster,  187  1.  11.  Lcsètre.  Le 
livre  de  la  Sagesse,  Paris,  1880.  Cornély,  Comm.  in 
lib.  Sapientise,  Paris,  1910.  P.  Heinisch,  Das  Buch  der 
Weisheit   ùbersetzt  und  erklart,    Munster,    1012. 

2.  Commentateurs  non  catholiques.  -  Nie.  Selnecker, 
Liber  Sapientise  ad  tgrannos...,  Leipzig,  1575.  Broch- 
mann,  Comm.  in  IV  capp.  Sapientise,  Copenhague, 
1650.  Petersen,  Petachia  oder  schriftmâssige  Erklôtrung 
der  Weisheit  Salomonis,  Budingue,  1727.  C.  Schuband, 
Das  liuch  der  Weisheit  Sal..  Magdcbourg,  1733.  Stein- 
metz,  Das  Buch  der  Weisheit.  Magdebourg  et  Leipzig, 
1747.  Kleuker,  Das  liuch  der  Weisheit  ùbersetzt  und... 
erlâutert  (appendice  à  Salom.  Denkwurdigkeilen). 
Riga,  1785.  liasse,  Salomo's  Weisheit  neu  ùbersetzt  mit 
Anmerkungen...,  Iéna,  1785.  Nachtigal,  Das  liuch  der 
Weisheit,  Halle,  1799.  Kelle,  Salomon.  Schri/ten, 
p.  325  sq.  et  Das  liuch  der  Weisheit,  Fribourg,  1815. 
Bauermeister,  Commentai-  in  Sap.  Salomonis.  Gœ1 
tingue,  1828.  Grimm,  Commentai-  liber  das  liuch  der 
Weisheit,  Leipzig,  1837  et  Das  liuch  lier  Weisheit,  l.eip 
zig,  1860.  P.euss,  Lu  Ilible.  Ancien  Testament,  \  P  par- 
tie,  Philosophie   morale   el    religieuse   des   Hébreux, 

Paris,  1878,  p.  5D1  5011;  en  traduction  allemande.  Das 
aile  'testament,  VI,  p.  3  13-378,  Brunswig,  180  1.  I)eane. 
The  liook  o\  Wisdom,  Oxford,  1881.  Farrar,  The  Wis- 
dnin  nj  Salomon,  dans  Wace,  A pocrypha,  t.  i.  p.  103 
534,  Londres.  1888.  Bissel,  The  Apocrypha  of  theOld 
Testament,  New- York,  1890.  Zockler,  Die  Weisheit 
Salomos,  dans  Die  Apokryphen  des  A.  '/'..  p.  355  395, 
Munich,  1891.  Siegfried,  Die  Weisheit  Sal.,  dans 
Kautzsch,  Die  Apokryphen  und  Pseudepigraphen  des 
\.  /..t.i.p.  176-507,  Tubingue,  1900.  Moulton,  Eccle 
siasles  and  the  Wisdom  o\  Solomon,  New-York,  1903. 
Gregg,    '/'/"■    Wisdom   »/   Solomon,   Cambridge,    1909. 


Feldmann,  Das  liuch  der  Weisheit  ùbersetzt  und  erklart, 

Munster,   1020. 

Consulter  pour  toutes  les  questions  d'ordre  général  se 
rapportant  au  livre  de  la  Sagesse,  les  Introductions  aux 
livres  de  l'Ancien  Testament  ou  seulement  aux  deutéro- 
canoniques,  ou  «  apocryphes  ,  les  Manuels  bibliques,  aux 
i  hapitres  traitant  de  ce  livre,  ainsi  que  les  articles  des  Dic- 
tionnaires de  la  Bible,  au  mot  Sagesse  (Weisheit,  Wisdom). 

Pour  les  opinions  émises  touchant  les  questions  particu- 
lières telles  que  a)  les  rapports  du  livre  avec  la  philosophie 
grecque  ancienne  ou  judéo-ale.xandrine;  b)  les  doctrines 
sapientiale,  théologique,  morale,  anthropologique,  eschato- 
logique,  les  éludes  suivantes  émanant  d'auteurs  de  confes- 
sions différentes  et  de  vues  ou  concordantes,  ou  opposées, 
méritent  considération  par  leur  caractère  critique  et  leur 
cl  end  ne  : 

1"  Gfrôrer,  Philo  uml  die  alexandrinische  Theosophie, 
t.  n,  Stuttgart,  1831,  p.  200-272;  Dahne,  Geschichtliche 
Darslellung  der  jiidisch-alexandrin.  Religionsphilosophie, 
t.  ii.  Halle,  1834,  p.  152-179;  Heinze,  Die  Lettre  non  Logos, 
Oldenbourg,  1872,  p.  192-202;  Klasen,  Die  alttestamentliche 
Weisheit  und  der  Logos  der  jûdisch-alexandrinischen  Philo- 
sophie, Fribourg,  1878;  Pfleiderer,  Die  Philosophie  dis  He- 
raklii  cou  Ephesus  im  Lichte  <lcr  Mgsierienidee,  Berlin,  1886, 
p.  28!)-.'î  18;  Drummond,  Philo  .Indiens  or  tlie  Jewish-Alexan- 
iiriim  Philosophie  in  ils  development  and  completion,  t.  I, 
Londres,  1888,  p.  177-220;  Menzel,  Der  griechische  Einfluss 
nul  Prediger  uml  Weisheit  Sal.,  Halle,  1880,  p.  39-7(1;  liois, 
Essai  sur  les  origines  de  lu  philosophie  judéo-alexiuidrine. 
Paris,  1890,  p.  211-309  et  373-112;  Fromentin,  Essai  sur  lu 
Sapience.  La  pensée  juive,  In  pensée  grecque  et  leurs  rapports 
avec  lu  pensée  chrétienne,  Nimes,  1898;  t'iiedlander,  (iric- 
chisehe    Philosophie    im    A.     T.,    Berlin,    1901,    p.    182-208; 

Couard,  Die  religiôsen  und  sittlichen  Anschauùngen  der 
iitttestunicnllichen  Apokryphen  und  Pseudepigraphen,  Gû- 
I  ersloh,  1907;  I  leinisch,  Die  griechische  Philosophie  im  liuch 
der   Weisheit,  Munster,   1908. 

2°  Eichhorn,    Einleitung    in    die   Apokryphen    Schriften 

îles  A.  T.,  Leipzig,  1795,  p.  86-207;  Brucli,  Weisheilslehre 
der  Uehrder,  Strasbourg,  1851,  p.  322-378;  Kuhel,  DU 
elhisehen  (iruniliinselinuuni/en  der  Weisheit  Salom.,  dans 
Theologische  Studien  uml  Kritiken,  1865,  p.  690-722;  Ano- 
nyme, Die  Anthropologie  des  Huches  der  Weisheit,  dans  Der 
Katholik,  1875,  t.  n,  p.  225-250;  Durand,  La  théologie  el  la 
morale   île   la    Sapienee,    Moutnubnn,    188.");    Zschokke,    Der 

dogmatisch-elhische  Lehrinhali  der  alttestamentlichen  Weis- 
heitsbùcher,  Vienne,  1889;  Tennant,  The  Teaching  of  Eccle- 

siasticus  und    Wisdom  on  the   introduction  of  sin   ami  deatli, 

dans  Journ.  o/  theol.  studies,  t.  n,  1901,  p.  207-22:!;  Zeller, 
Die  Philosophie  der  (irieehen,  t.  III,  Leipzig,  1903,  p.  292- 
290;  Skinner,  The  cosmopolitan  aspect  of  the  Hébreu*  Wisdom, 

dans  .Jeinish  Qunrlerlg  lien.,  190."),  p.  210-202;  Weber,  Dii 
l'nsterbliehkeil  der  Weisheit  Salomo's,  dans  Zeitschr.  fur 
wissenschaft.  Théologie,  1905,  p.  109-111;  Id.,  Die  Seelen- 
lehre  der  W.  Salomo's,  ibid.,  1909,  p.  01  1-002;   Id.,  /  1er  Auf- 

erslehungsglaube  des  eschatologischen  Bûches  der  Weisheit, 
ibid.,  1912,  p.  205-239;  Porter,  The  préexistence  o/  the  soûl 
in  the  Book  o)  Wisdom,  dans  American  Journal  o/  theologg, 
1908,  p.  .").'i-l  1.");  Lagrange,  Le  livre  de  la  Sagesse,  su  doctrine 

des  /ins  dernières,  dans  liei'ue  biblique.  1907,  p.  85-104; 
t  leinisch,  Das  jungste  Gericht  im  Huche  der  Weisheit,  dans 
Théologie  uml  (daube,  1910,  p.  89-106;  Schutz,  Les  idées 
eschatologiques  du  livre  de  In  Sagesse,  Strasbourg,  1935. 

L.  Biqo i . 
SAGUENS  Jean,  minime  du  xvii«  siècle,  lut  à 
Toulouse  l'élève  du  P.  Maignan;  cf.  t.  ix,  col.  1651. 
C'est  ainsi  qu'il  commença  par  écrire  sa  vie  :  De  vila, 
moribus  cl  scriptis  /•.'.  Maignàni,  Toulouse.  1607:  puis 
il  donna,  en  1703,  a- Toulouse  une  édition  scolaire  du 
Cursus  philosophicus,  de  son  maître-  :  Philosophia 
Maignàni  scholastica,  I  vol.  in-1";  Cologne,  1718. 
I  vol.  in  1":  mise  à  l'Index  par  un  décret  du  7  juin  1707. 
Mais  Saguens  avait  déjà  bataillé  pour  son  compte  en 
faveur  de  la  doctrine  de  Maignan  relative  aux  acci 
dents  eucharistiques  dans  une  brochure  anonyme  : 
Accidenlia  profligata,  species  instauratie,  sire  de  spe- 
ciebus  punis  m-  vint  post  eonsecrationem  cucharislicam 
dumtiixiil  munenlibus  opus  philosophico-theologicum. 
Milan.  1700.  où  l'on  remarquera  l'opposition  que  met 
l'auteur   entre    les   «   accidents    »  et    les    <   espèces   ou 
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apparences  .  Voir  Mémoires  de  Trévoux,  septembre 
1702,  p.  51-60.  Le  dominicain  N.  Gennaro  ayant  opposé 
à  ce  traite  son  Adversus  atomos  redivivos  opusculum 
dogmaticum,  Messine,  1702,  Saguens  répliqua  par  un 
Systema  eucharisticum  Maignani  vindicalum  adversus 
atomos  redivivos.  Quare  hic  certalur  pr<>  atomis  redivivis 
quales  Maignanus  ex  Platone  hausit,  adversus  formas 
semineces  aristotelicas,  in  tuitionem  prsedicti  veri  sgste- 
matis  eucharislici,  Toulouse,  1905.  Dans  cet  ouvrage 
écrit  sous  forme  dialoguée,  Saguens  mettait  en  assez 
fâcheuse  posture  l'enseignement  des  seolastiques  sur 
les  accidents  séparables  de  la  substance.  Gennaro  répli- 
qua à  son  tour  par  un  autre  dialogue  dont  les  per- 
sonnages étaient  Maignan  lui-même  et  Platon,  se  plai- 
gnant des  travestissements  que  Saguens  avait  infligés 
à  leur  pensée  :  Platonis  ae  P.  Maignani  adversus 
R.  D.  Joannis  Saguens  systema  eucharisticum,  Messine, 
17(17.  Un  peu  plus  tard  Saguens  rentrait  de  nouveau  en 
lice,  celte  fois  contre  un  de  ses  confrères,  l'Espagnol 
l-'r.  Palanco  :  Atomismus  demonstratus  et  vindicatus  ab 
impugnationibus  philosophico-theologicis  R.  P.  Fr. 
Palanco.  ejusdem  ordinis,  in-4°,  Toulouse.  1715.  Reve- 
nant à  des  questions  plus  théologiques,  notre  minime 
donnait  à  quelque  temps  de  là  un  De  perfectionibus 
divinis  opus  theologico-positivo-scholasticum,  2  vol. 
in-4°,  Cologne,  1718,  exposition  du  plus  pur  cartésia- 
nisme et  qui  témoigne  d'une  parfaite  confiance  dans 
la  spéculation.  Dans  le  même  genre  :  Systema  gratis 
philosophico-theologicum,  in  quo  omnis  vera  gratia  tum 
actualis,  tum  habitualis  explanatur  :  accessit  appendix, 
in  qua  exponitur  quid  rei  physicœ  sint  virilités  infusse, 
gratis  gratis  datœ,  fructus  Spirilus  sancti  ac,  characteres 
sacramentelles,  2  vol.  in-l°,  Cologne,  1721  (l'ouvrage 
avait  déjà  paru  à  Milan  en  1701,  mais  avait  été  mis  à 
l'Index  le  26  janvier  1700).  On  trouvera  dans  K.  Wer- 
ner,  Der  hl.  Thomas  non  Aquino,  t.  m,  Geschichte  des 
Thomismus.  p.  546  sq.,  508  sq.,  692,  un  essai,  pas 
toujours  clair,  sur  les  idées  proprement  philosophiques 
de  Saguens,  qui  apparaît  avant  tout  comme  un  carté- 
sien déterminé. 

Se  reporter  aux  articles  Eicharistiqies  (Accidents), 
t.  v,  col.  1432,  1133:  cf.  Hurter,  Nomenclator,  3e  édit., 
t.  iv,  col.  172,  666,  961. 

É.  Amann. 

SAHAGUN  (Bernardin  de),  frère  mineur  espa- 
gnol et  célèbre  missionnaire  au  Mexique,  dont  les 
œuvres  intéressent  à  plus  d'un  point  de  vue  les  théo- 
logiens et  les  historiens  des  religions.  — Né  à  Sahagun 
(Léon)  vers  1  l!)i>.  il  s'appelait  dans  le  siècle  Ribeira. 
Pendant  ses  études  à  l'université  de  Salamanque,  il 
entra  dans  l'ordre  des  frères  mineurs  au  couvent  de 
cette  ville,  où  il  continua  à  résider.  En  1529,  il  partit 
au  Mexique  avec  une  caravane  de  dix-huit  autres 
franciscains  sous  la  conduite  du  P.  Antoine  de  Ciudad 
Rodrigo.  Dès  son  arrivée,  il  s'appliqua  à  l'étude  de  la 
langue  mexicaine,  qu'à  l'avis  d'historiens  contempo- 
taius.  il  finit  par  posséder  à  la  perfection.  Pendant 
toute  la  longue  durée  de  sa  vie  missionnaire,  il  ne  se 
lass;;  point  de  recueillir  tout  ce  qui  regardait  la  vie 
individuelle,  familiale,  civile,  sociale  et  religieuse  de 
l'ancien  peuple  mexicain.  Ces  recherches  importantes 
n'empêchaient  point  le  grand  missionnaire  de  se  consa- 
crer de  cœur  et  d'âme  au  travail  missionnaire  propre- 
ment dit.  Il  dédia  aussi  une  grande  partie  de  sa  longue 
vie  missionnaire  à  l'éducation  de  la  jeunesse  mexicaine 
dans  le  célèbre  collège  de  Santa  Cruz  à  Tlaltelulco, 
près  de  Mexico.  Il  remplit  dans  la  mission  les  charges 
de  visiteur  des  couvents  et  des  missions,  de  gardien  de 
plusieurs  communautés,  entre  autres  celles  de  Tlalte- 
lulco et  de  Xochimilco,  de  définiteur  de  la  province 
mexicaine  en  1552  et  1585.  Il  mourut  en  1591  au 
grand  couvent  de  Mexico,  où  il  fut  enterré. 

Bernardin  de  Sahagun  trouva  le  temps  de  composer 


un  certain  nombre  d'ouvrages,  dont  quelques-uns,  de 
l'avis  des  hommes  compétents,  sont  d'une  grande 
importance,  non  seulement  pour  l'histoire  de  l'ancien 
Mexique,  mais  aussi  pour  l'histoire  des  religions.  Son 
œuvre  capitale  est  sans  conteste  VHistoria  universal 
de  lus  cosas  de  Nueva  Espana,  à  laquelle  il  travailla 
trente  ans  de  1517  à  1577.  Il  la  recopia  jusqu'à  quatre 
fois,  en  la  retravaillant  et  en  la  perfectionnant  à 
chaque  fois.  Voici  brièvement  le  contenu  de  cette 
œuvre  gigantesque  et  les  diverses  matières  qui  y  sont 
traitées  :  les  différentes  divinités  des  Mexicains  et 
leurs  attributions  (1.  1);  les  tètes  et  les  sacrifices  dont 
le  peuple  de  la  Nouvelle-Espagne  honorait  et  vénérait 
ses  divinités  (1.  II);  l'origine  et  l'existence  fabuleuses 
de  ces  divinités  pour  préparer  plus  efficacement  les 
esprits  à  recevoir  la  croyance  du  seul  vrai  Dieu  (1.  III); 
l'art  divinatoire  et  les  pratiques  superstitieuses  du 
peuple  mexicain  (1.  IV);  les  augures  lires  des  oiseaux, 
animaux  et  insectes  (1.  V);  la  rhétorique,  la  philoso- 
phie, la  morale  et  la  théologie  des  anciens  Mexicains 
(1.  VI);  l'astrologie  naturelle,  le  soleil,  la  lune,  les 
étoiles,  les  comètes,  le  vent,  etc.  (1.  VII);  l'autorité 
civile  :  le  roi  et  les  seigneurs,  et  la  manière  de  les  élire 
et  de  gouverner  le  peuple  (1.  VIII);  les  marchands  et 
négociants  en  or,  pierres  précieuses,  plumes,  etc.  (1.  IX); 
les  vices  et  les  qualités,  tant  au  point  de  vue  corporel 
qu'au  point  de  vue  spirituel,  de  toutes  les  classes 
d'individus  :  hommes  et  femmes,  mariés  et  libres, 
jeunes  et  vieux,  forts  et  faibles,  riches  et  pauvres, 
marchands  et  esclaves,  etc.,  des  différentes  conditions 
de  ces  personnes  et  des  charges  à  exercer  par  elles 
(1.  X);  les  propriétés  des  animaux,  oiseaux,  arbres, 
herbes,  métaux,  pierres,  etc..  de  cette  contrée  (1.  XI). 
la  conquête  de  la  Nouvelle-Espagne  par  les  Espa- 
gnols (1.  XII). 

Quant  à  la  méthode  suivie  par  Bernardin  de  Saha- 
gun dans  l'élaboration  de  ces  matières  abondantes  et 
quant  au  mode  suivi  dans  l'exposé,  les  spécialistes 
sont  unanimes  à  déclarer  que  la  Ilisloria  universal  du 
franciscain  du  xve  siècle  constitue  un  modèle  d'un 
ouvrage  ethnologique,  qui  n'a  rien  à  envier  aux  livres 
modernes  du  même  genre.  Dans  la  manière  de  recueil- 
lir les  divers  renseignements  sur  le  peuple  mexicain. 
Bernardin  a  procédé  comme  l'enseigne  la  science  ethno- 
logique du  xxc  siècle,  n'acceptant  les  témoignages  que 
des  personnes  seulement  qui  étaient  aptes  à  lui  fournir 
des  renseignements  véridiques. 

On  est  donc  étonné  (pie  cet  ouvrage  ait  élé  si  com- 
plètement ignoré  pendant  deux  siècles.  Cet  oubli  peut 
toutefois  s'expliquer  par  l'opposition  à  la  géniale  entre- 
prise de  Bernardin,  d'un  côté,  dune  partie  de  ses 
confrères  et.  de  l'autre  côté,  du  gouvernement  espa- 
gnol. Quand,  en  effet,  la  copie  de  1569  de  la  Ilisloria 
universal  fut  présentée  au  chapitre  provincial  du 
Mexique  de  1570  pour  être  approuvée  en  vue  d"  l'im- 
pression, un  certain  nombre  de  capitulaires  jugèrent 
l'édition  d'un  travail  d'une  aussi  vaste  envergure 
contraire  à  la  pauvreté,  tandis  que  d'autres  louaient 
beaucoup  l'ouvrage.  La  première  opinion  triompha  et 
Bernardin  reçut  l'ordre  de  ne  pas  éditer  son  ouvrage  et 
même  de  ne  plus  s'en  occuper  et  de  le  consigner  à  ses 
supérieurs,  qui  le  distribuèrent  dans  différents  cou- 
vents. 

Quand  sous  les  commissariats  de  Michel  Xavarro  et 
de  Rodrigue  de  Sequera,  Bernardin  rentra  de  nouveau 
en  possession  de  son  travail  et,  avec  la  permission  du 
dernier,  eut  terminé  la  copie  de  1576-1577,  le  roi 
d'Espagne  exigea  l'envoi  de  tout  l'ouvrage  en  Espagne. 
Deux  copies  furent  expédiées  au  gouvernement  de  la 
Péninsule  ibérique,  qui,  après  les  avoir  fait  examiner, 
en  refusa  l'impression  à  cause  de  certains  passages 
trop  durs  pour  les  Espagnols. 

Le  travail  de  Bernardin  tomba  donc  dans  l'oubli 
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complet,  jusqu'à  ce  que  .1.-15.  Mufioz,  chargé  de  faire 
l'histoire  du  Mexique  et  faisant  partout  des  recherches 
pour  retrouver  la  grande  œuvre  de  Sahagun,  cti  décou- 
vrit, en  1770,  une  copie,  d'ailleurs  incomplète,  au 
couvent  des  frères  mineurs  de  Toulouse.  Il  l'emporta 
en  Espagne,  mais  surpris  par  une  mort  subite  en  1799, 
il  ne  pu!  l'éditer,  et  celle  copie  passa  en  1815  à  la 
bibliothèque  de  l'Académie  royale  de  Madrid.  Depuis,  de 
nombreux  autres  manuscrit  s  de  la  1 1  istoria  univrrsal  ont 
été  découverts,  pour  lesquels  nous  renvoyons  à  J,  Gar- 
cia Icazbalceta,  Bibliografm  mexicana  del  siglo  xvi, 
Mexico.  1886,  p.  288-29(1;  J.  Ramirez,  Codices  meji- 
canos  de  fr.  Bernardino  de  Sahagûn,  in  Boletln  de 
la  real  acad.  de  la  historia,  t.  vi,  1885,  p.  85-124; 
F.-R.  Bandelier,  A  history  <>j  ancien!  Mexico  by  frai/ 
Bernardino  de  Sahagun,  t.  i.  Nashville,  1932,  p.  278- 
296.  Cet  ouvrage  de  Bernardin  de  Sahagun  fut  édité 
en  espagnol,  d'après  une  copie  du  texte  du  manuscrit 
du  couvent  des  frères  mineurs  de  Toulouse,  d'abord, 
par  Ch.-M.  de  Bustamente,  sous  le  titre  :  Historia 
universal  de  las  cosas  de  Nueua  Espana,  Mexique,  1830, 
3  vol.  in-l°  et.  ensuite  par  lord  Kingsborough,  dans  le 
t.  v  et  vu  des  Antiquities  <>f  Mexico,  Londres,  1 831- 
1818.  Ch.-M.  de  Bustamente  avait  toutefois,  dès 
1829,  publié,  à  Mexico,  le  l.  XII  de  la  Historia  univer- 
sal, que  Bernardin  avait  recopié  et  retravaillé  lui- 
même  en  15X5  et  traduit  en  espagnol,  sous  le  tilre  : 
Belaeiùn  de  la  conquista  île  esta  Nueva  Espana  coma  la 
eanlaron  los  soldados  indios  que  se  hallaron  présentes. 
Une  traduction  française  du  texte  espagnol  de  la  His- 
toria univrrsal  fut  éditée  avec  des  annotations  et  des 
commentaires,  par  D.  Jouidanet  et  H.  Simeon  :  His- 
toire générale  des  choses  de  la  'Nouvelle  Espagne,  Paris, 
1880.  De  nos  jours,  François  del  Paso  y  Troncoso  pré- 
parc une  édition  plus  complète  de  cette  Historia  uni- 
versal, basée  sur  des  manuscrits  en  espagnol,  retrouves 
à  Madrid,  Florence  et  Home  au  cours  de  ces  dernières 
années  et  F.-R.  Bandelier  travaille  à  une  traduction 
anglaise  du  même  ouvrage  d'après  la  version  espa- 
gnole de  Ch.-M.  de  Bustamente,  dont  les  quatre  pre- 
miers livres  ont  paru  avec  le  titre  :  1547-1577.  A  his- 
tory of  ancient  Mexico  by  jray  Bernardino  de  Sahagun, 
t.  i,  Nashville,  1932.  Il  existe  aussi  un  sommaire  de  la 
Historia  universal  que  Bernardin  rédigea  après  le  cha- 
pitre de  1570,  où  son  ouvrage  fut  condamné  par  un 
certain  nombre  de  ses  confrères,  et  qu'il  fit  porter  en 
Espagne,  la  même  année,  par  les  PP.  Michel  Navarro 
et  Jérôme  de  Mendie!  a,  dans  l'espoir  de  gagner  le 
gouvernement  à  sa  cause. 

Bernardin  de  Sahagun  est  encore  l'auteur  de  nom- 
breux autres  travaux,  dont  un  grand  nombre  inté- 
ressent les  théologiens  et  l'histoire  des  religions. 
Citons  au  moins  Epistolas  y  evangelios  de  las  dominicas 
en  lengua  mexicana  ou  Epistolas  et  evangelia  quse  in 
diebus  dominicis  per  anni  totius  circulum  leguntur,  tra- 
ducla  in  linguam  mexicanam,  avant  1563,  ms.  in  I", 
75  fol.  C'est  le  premier  travail  préparatoire  de  Saha- 
gun à  son  grand  ouvrage  :  Evangelarium,  cpislolarium 
et  lectionariurn.  -  -  Scrnronario  ou  Sermones  de  domini 
cas  y  de  sanlos  en  lengua  mexicana.  composé  en  1510, 
mais  corrigé  et  annoté  en  1563,  ms.  de  95  fol.  -  -  Evan- 
gelarium, epistolarium  et  lectionariurn  aztecum  sive 
mexieanum.  composé  après  1563  cl  édité  par  B.  Bion- 
delli,  d'après  un  manuscrit  découvert  à  Mexico,  en 
18'2li.  par  Bertrand,  avec  une  préface,  des  annotai  ions 
et  un  glossaire  a/.l éco  lai  in.  Milan.  1858,  in- I".  xi.ix- 
571  p.  Doctrina  cristiana  en  mexicano,  appelée  par 
Bernardin  lui-même  /."  postilla,  avec  vingt -six  addi- 
tions, qui  portent  comme  titre  :  Declaraciôn  brève  de 
las  1res  virludes  teologicales,  ms.  in  fol.,  de  27  16  fol. 
I.a  Postilla  fut  composée  en  1558,  corrigée  et  copiée 
en  1567  1569  et  préparée  avec  les  additions  pour  l'im- 
pression eu  1579.       Du  prologue  de  ce1  écrit  il  résulte 


que  Bernardin  a  mis  la  dernière  main  à  un  traité, 
qu'il  intitule  :  Siele  collationcs  en  lengua  mexicana,  en 
las  qualcs  se  contienen  nmehos  secrclos  de  las  costumbres 
destos  naturelles  y  lambicn  muchos  y  primores  desta  len- 
gua mexicana.  On  n'a  retrouvé  jusqu'ici  aucune  trace 
de  cet  écrit.  —  Libro  de.  la  venida  de  los  primeros  Padres  y 
las  platicas  que  tuvieron  eon  los  sftccrdolcs  de  los  idolos, 
ms.  perdu,  auquel  il  est  toutefois  fait  allusion  dans  la 
permission  accordée  pour  l'impression  de  Psalmodia, 
qui  s'étend  aussi  à  un  écrit,  qui  porte  comme  titre  : 
Coloquios  de  doctrina  eon  que  los  primeros  doce  frailes  de 
la  dieha  orden  que  vinicron  à  esta  Nueva  Espana  ins- 
trugeron  y  ensenaron  ù  los  naturales  de  alla.  ■ —  Cate- 
eismo  de  la  doctrina  cristiana  en  lengua  mexicana, 
imprimé  à  Mexique,  en  1583,  in-l°,  qu'il  faudrait  iden- 
tifier, d'après  J.  Garcia  Icazbalceta,  op.  cit.,  avec  les 
Coloquios  de  doctrina,  mentionnés  dans  la  permission 
pour  imprimer  la  Psalmodia.  Mais  F.-R.  Bandelier, 
op.  cit.,  p.  259,  tient  avec  raison  que  ce  catéchisme 
constitue  une  partie  de  la  Psalmodia.  — ■  Psalmodia 
cristiana  y  sermonario  de  los  santos  del  aiïo,  en  lengua 
mexicana,  Mexique,  1583,  in-4°,  230  p.,  dont  il  n'existe 
qu'un  seul  exemplaire  connu.  -  -  Arle  de  lengua  mexi- 
cana, composé  en  1569  et  retravaillé  pour  l'impression 
en  1585,  avec  un  supplément  :  Vocabulario  de.  lengua 
mexicana.  Vocabulario  trilingue  :  caslellano,  lalino  y 
mexicano,  ms.  in-4°,  de  155  fol.,  dont  un  extrait  fut 
publié  par  Juan  Battista,  dans  Advertencias  para  los 
conjesores  de  los  naturales,  Tlaltelulco,  1600,  p.  105, 
sous  le  titre  :  Alcunas  abusioncs  anliguas  que  estos 
naturales  tuvieron  en  su  gentilidad.  —  Cantares  en 
idioma  mexicano,  ou  collection  de  chansons  composées 
par  les  Mexicains  après  leur  conversion,  éditée  par 
G.  Cosio,  dans  Cantares  de  los  Mcjicanos  y  otros  opûs- 
culos,  Mexique,  1904-1906.  —  Calendario  mexicano. 
latino  y  caslellano,  rédigé  après  1584,  ms.  in-4°,  dont 
V Advertencia  al  lector  a  été  éditée  par  J.  Garcia  Icaz- 
balceta, op.  cit.,  p.  314-316.  —  Arle  divinaloria,  qui 
présente  beaucoup  d'analogie  avec  le  1.  IV  de  la  His- 
toria universed,  et  dont  J.  Garcia  Icazbalceta,  op.  cit., 
p.  316-323,  a  publié  le  prologue  et  un  fragment. 

Enfin  quelques  ouvrages,  qui  sont  généralement 
attribués  à  Bernardin  de  Sahagun,  sont  considérés  par 
F.-R.  Randelier  ou  bien  comme  douteux,  comme  Tabla 
de  los  sermones  que  se  trata  en  cl  présente  libro  et 
Platicas  antiguas  de  los  mexicanos  ou  Huchuctlatolli 
(op.  cit.,  p.  253),  ou  comme  faux  et  inauthentiques, 
comme  Libro  de  oro  y  tesoro  indico  ;  Historia  de  los 
mexicanos  par  sus  pinturas,  qui  fait  partie  de  l'ouvrage 
précédent  et  qui  fut  éditée  par  J.  Garcia  Icazbalceta, 
dans  Anales  del  museo  nacional  de  Mexico,  1882,  t.  Il, 
p.  85-106;  Calepino,  qui  doit  être  identifié  avec  la 
Historia  universal,  dont  il  ne  constitue  qu'un  autre 
titre,  tout  comme  le  Diccionario  universal  de  la  lengua 
mexicana  et  le  Diccionario  historico  mexicano. 

Il  faut  mentionner,  enfin,  un  Brève  compendio  de  los 
ritos  ydolatricos  que  los  Yndios  desta  Nueva  Espana 
usavan  en  et  tiempo  de  su  in/idelidad,  publié  par 
\\  .  Schmidt,  d'après  un  manuscrit  des  archives  du 
Vatican,  dans  Anlhropos,  t.  i,  1906,  p.  302-317.  Ber- 
nardin composa  probablement  ce  Compcndium  au 
début  de  son  Historia  universal,  et  l'envoya  au  pape, 
afin  d'attirer  à  Rome  l'attention  sur  sa  grande  œuvre, 
après  qu'au  chapitre  de  1570  il  eût  reçu  la  défense  de 
s'en  occuper  encore. 

!..  Wadding,  Scriplores  O.  M-,  12'  éd.,  Home,  1906,  p.  42- 
43;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  i,  Rome,  1908. 
p.  137;  Jean  de  Torquemada,  Moncurqula  indiana,  I.  XX, 
c.  xi.vi  et  1.  IX,  c.  xxxiii,  Séville,  1615;  Jérôme  de  Mcn- 
dieta,  Historia  eclesiastica  indiana,  I.  V,  c.  xli,  Mexico, 
1870;  A.  Chavcro,  Sahagun,  Mexico,  1.H77;  Marccllin  de 
Civezza,  Saggio  di  bibliografla  sanfrancescana,  Prato,  I879i 
p.  523-529;  le  même,  Sloria  uniuer.tale  délie  missioni  Iran- 
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cescane,  t.  VI,  Prato,  1881,  p.  636;  t.  vu,  2e  partie,  Prato, 
1891,  p.  605-619  et  79-1-813;  C.  Rosell,  Historia  universal 
de  las  cosas  de  la  Nuei>a  Espana  par  M.  R.  Fr.  Bernardino 
de  Sahagun,  dans  Botetin  de  la  real  acad.  de  la  hisl.,  t.  Il, 
1882,  p.  182-185;  .1.  Garcia  Icazbalceta,  Bibliografia  mexi- 
cana  del  siglo  XVI,  Mexico,  1886,  p.  253-308,  et  Obras, 
t.  m,  Mexico,  1896,  p.  131-293;  A.  Llano,  Sahagun  y  su 
historia  de  Mexico,  dans  Anales  d.  mus.  nac.  de  Aléxico, 
t.  m,  Mexico,  1886,  p.  71-76;  J.  Ramirez,  Codices  meji- 
canos  de  /r.  Bernardino  de  Sahagun,  dans  Boletin  de  la 
real  acad.  de  la  hisl.,  t.  VI,  1885,  p.  85-124;  dans  Anales  d. 
mus.  nac.  de  Mexico,  t.  Il,  3e  part.,  Mexico,  1903,  p.  1-34; 
Brinton,  On  the  Nahuatl  version  of  Sahagun's  Historia  de  la 
Nueva  Espana,  dans  Congrès  internat,  des  américanistes, 
t.  vu,  Berlin,  1890,  p.  83-89;  Cte  de  Charencey,  L'historien 
Sahagun  et  les  migrations  mexicaines,  I.ouvain,  1899; 
J.-M.  Pou  y  Marti,  O.  F.  M.,  El  libro  perdido  de  les  platicas  0 
coloquios  de  los  doee  primeras  misioneros  de  Mexico,  dans 
Miscellanea  Er.  Ehrle,  t.  m,  Rome,  1921,  p.  281  sq.; 
J.  Bouwman,  O.  F.  M.,  Bernardino  de  Sahagun  (t  L',90)  en 
zijn  wetenschappelijke  missiearbeid  onder  de  Azteken,  dans 
Collect.  franc,  neerlandica,  t.  i,  1927,  p.  211-260;  R.  Streit, 
Bibliutheea  missionum,  t.  n,  American.  Missionsliteratur 
1493-1699,  Aix-La-Chapelle,  1921,  p.  216-221  ;  J.-.I.  O'Gor- 
man,  The  franciscans  in  Mexico  in  the  A  v/ih  century,  dans 
Eccles.  Review,  t.  i.xxxi,  1929,  p.  24  1-269;  F.-R.  Bandelier, 
A  hislorgof  ancient  Mexico  (1547-1577  ),  traduit  de  Inversion 
espagnole,  faite  par  Ch.-M.  de  Bustamente,  t.  I,  Nashville, 
1932,  p.  3-17  et  251-305;  Ch.-S.  Rradon,  Religions  aspects 
of  the  conques!  of  Mexico,  Durham,  1930;  R.  Ricard,  La 
«  conquête  spirituelle  »  </i/  Mexique.  Essai  sur  l'apostolat  et 
les  méthodes  missionnaires  des  ordres  mendiants  en  Nouvelle- 
Espagne  de  1523-1572,  Paris,  1933. 

A.  Teetaert. 
SAILER    Jean-Michel,  évoque   de    Ratisbonne. 

I.  Vie.  II.  Appréciation  doctrinale. 

I.  Vie.  ■ —  Jean-Michel  Sailer,  né  à  Aresing,  en 
Haute-Bavière,  le  17  novembre  1751,  était  le  fils  d'un 
pauvre  cordonnier.  Admis  à  l'âge  de  dix  ans  au  collège 
des  jésuites  de  Munich,  il  y  reçut  une  solide  formation 
classique  et  y  fut  initié  à  la  littérature  allemande  de 
cette  époque,  entre  autres  à  la  Messiade  de  Klopstock, 
En  1770,  Sailer  entra  au  noviciat  des  jésuites  à  Lands- 
bcrg-sur-le  Lech;  il  y  prononça  ses  vœux  simples  le 
14  septembre  1772  et  il  suivait  les  cours  de  la  faculté  de 
théologie  d'Ingolstadt  en  qualité  de  frère  scolastique, 
lorsque  la  Compagnie  de  Jésus  fut  supprimée.  Durant 
toute  sa  vie,  Sailer  conserva  un  excellent  souvenir  de 
son  séjour  chez  les  jésuites.  Dans  son  autobiographie, 
il  reconnaît  avoir  mené  à  Landsberg,  au  cours  de  son 
noviciat,  «  une  vie  presque  paradisiaque  .  et  il  ajoute 
que  «  la  méditation  des  vérités  éternelles,  l'amour  du 
divin  et  une  piété  qui  se  meut  dans  ce  double  élément, 
cette  vie  vraiment  supérieure  de  l'esprit,  fut  le  fruit  de 
ces  années  »  passées  dans  la  Compagnie  de  Jésus,  Auto- 
biographie, dans  Œuvres  complètes.  Sultzbach,  1830- 
1815,  t.  xxxix,  p.  2G1.  Étant  professeur  à  Landshut, 
il  disait  à  ses  intimes  :  «  A  l'origine  de  l'ordre  des 
jésuites,  bien  du  divin  s'est  montré;  dans  son  expan- 
sion, on  a  pu  constater  bien  de  l'humain,  et  bien  du 
diabolique  dans  sa  suppression.  »  Ringseis,  son  dis- 
ciple et  ami  ajoute  que,  dans  la  pensée  de  Sailer,  ce 
diabolique  était  à  porter  au  compte  des  adversaires 
de  la  célèbre  Compagnie.  Autobiographie,  p.  206; 
Ringseis,  Erinnerungen,  t.  I,  p.  70. 

Après  la  suppression  des  jésuites,  Sailer  resta  à 
Ingolstadt  pour  y  achever  ses  études  théologiques,  les 
anciens  professeurs  jésuites  continuant  d'enseigner  à 
la  faculté  comme  prêtres  séculiers.  Ordonné  prêtre  à 
Eichstàdt,  en  1775,  il  fut  adjoint  en  1777  à  son  pro- 
fesseur, l'ancien  jésuite  Stattler,  en  qualité  de  répéti- 
teur public,  pour  la  philosophie  et  la  théologie.  Il  fit 
paraître  alors  son  premier  ouvrage  «  sur  le  plus  grave 
devoir  des  parents  dans  l'éducation  des  enfants  », 
qui  prélude  à.  l'orientation  toute  pratique  qui  devait 
toujours  caractériser  son  enseignement  oral  et  écrit. 
Nommé  titulaire  de  la  seconde  chaire  de  dogme  en  1780, 


il  publia  sa  leçon  inaugurale  dans  laquelle  il  expose  sa 
conception  de  la  théologie.  De  idea  theologi  chrisliani, 
Munich,  Fritz,  1781.  Nous  reviendrons  plus  loin  sur  cet 
opuscule. 

Dès  l'année  suivante,  l'électeur  de  Bavière,  Charles- 
Théodore,  ayant  pour  des  raisons  d'économie  confié 
l'enseignement  de  la  théologie  à  Ingolstadt  à  des  reli- 
gieux qui  devaient  l'assumer  sans  percevoir  aucune 
rétribution,  Sailer  fut  mis  à  la  retraite  avec  tous  ses 
collègues  séculiers.  Muni  d'une  pension  de  240  gulden, 
il  se  retira  à  Munich,  où  il  se  consacra  à  l'étude.  Il  fit 
alors  paraître  sa  Doctrine  de  la  raison,  pour  hommes  tels 
qu'ils  sont,  c'est-à-dire  initiation  ci  la  connaissance  et  à 
l'amour  de  la  vérité.  Dans  cet  ouvrage,  l'auteur  ne  veut 
pas  donner  une  théorie  de  la  connaissance;  il  se  propose 
d'amener  le  lecteur  à  la  lumière  de  la  foi  chrétienne  en 
le  mettant  en  garde  contre  les  mauvaises  méthodes  et 
les  erreurs  susceptibles  de  l'en  éloigner.  Ce  sont  surtout 
les  conceptions  de  l'Aufklârung  populaire  qui  y  sont 
battues  en  brèche.  Quant  à  la  doctrine  philosophique 
sous-jacente  à  l'argumentation  de  Sailer,  elle  est 
orientée  vers  les  conceptions  de  Leibnlz-Wolf  et  de 
Jacobi.  C'est  également  durant  son  séjour  à  Munich 
que  Sailer  publia  son  Livre  de  prières  et  de  lectures  pour 
catholiques,  qui  eut  un  très  grand  succès,  parmi  les 
protestants  comme  parmi  les  catholiques,  et  connut  de 
nombreuses  éditions. 

En  1784,  l'archevêque  électeur  de  Trêves,  Clément 
Wenceslas  de,  Saxe,  qui  était  aussi  évêque  d'Augsbourg, 
lit  attribuer  à  Sailer  la  chaire  de  théologie  pastorale  et 
morale  à  l'université  de  Dillingen  sur  le  Danube.  Nous 
savons  par  Sailer  lui-même  que  Clément  Wenceslas  lui 
rendit  ce  bon  office  en  signe  de  gratitude  pour  une 
lettre  pastorale  en  langue  latine,  adressée  au  clergé 
d'Augsbourg  que  Sailer  avait  composée  pour  lui.  Note 
manuscrite  de  Sailer  sur  un  exemplaire  de  cette  lettre 
l>astorale.  dans  B.  I.ang,  Bischof  Sailer.  p.  20. 

A  Dillingen,  Sailer  parvint  à  la  célébrité.  De  tous 
les  pays  d'Allemagne  et  de  Suisse,  les  étudiants  accou- 
raient pour  l'entendre.  C'est  que  Sailer  faisait  ses 
cours  dans  la  langue  allemande,  qu'il  maniait  avec  habi- 
leté et  esprit.  A  son  enseignement  de  la  morale  et  de  la 
pastorale,  il  avait  ajouté  des  cours  publics  sur  les  doc- 
trines fondamentales  de  la  religion,  lesquels  étaient 
ouverts  aux  étudiants  de  toutes  les  facultés  et  furent 
bientôt  suivis  par  nombre  de  personnes  cultivées  de  la 
ville  et  des  environs.  Sailer  publia  ces  cours  sous  le 
titre  de  Crundlehren  der  Religion. 

C'est  à  Dillingen  que  Sailer  eut  comme  élève  le 
célèbre  Wessenberg,  avec  lequel  il  demeura  lié  d'amitié 
durant  toute  sa  vie.  L'archevêque  actuel  de  Fribourg- 
en-Brisgau,  Mgr  Grôber,  estime  que  si  plus  tard  Wes- 
senberg ne  tourna  pas  au  rationalisme  radical,  il  l'a 
dû  à.  l'enseignement  et  a  l'amitié  de  Sailer.  Grôber, 
dans  Freiburger  Diôzcnun-Archiv,  1927,  p.  370.  Chris- 
tophe de  Schmid  qui  écrivit  un  grand  nombre  de 
récits,  si  appréciés  par  la  jeunesse,  fut  lui-même  un 
élève  de  Sailer  à  Dillingen.  Ce  fut  sur  les  conseils  et  la 
direction  de  Sailer  qu'il  composa  son  histoire  biblique 
à  l'usage  des  écoles  qui  eut  un  très  grand  succès.  Lang, 
Bischof  Sailer  und  seine  Zeilgenossen,  Ratisbonne, 
1932,  p.  35. 

Durant  son  professorat  à  Dillingen,  Sailer  publia 
son  célèbre  cours  de  théologie  pastorale,  ainsi  qu'un 
traité  de  philosophie  morale  chrétienne  qu'il  intitula 
Doctrine  de  la  béatitude. 

En  1794,  Sailer  fut  relevé  de  ses  fonctions  de  pro- 
fesseur, parce  que,  comme  le  disait  son  décret  d'amo- 
tion,  la  théologie  pastorale  devait  dorénavant  être 
enseignée  au  grand  séminaire  et  non  plus  à  la  faculté. 
Il  semble  toutefois  que  la  véritable  raison  de  son  éloi- 
gnement  fut  la  suspicion  jetée  sur  sa  doctrine  par 
certains  de  ses  collègues  qui  lui  reprochaient  d'être 
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trop  accommodant  avec  les  idées  modernes  et  de  don- 
ner à  lire  à  ses  élèves  des  livres  contraires  à  la  foi  et  à 
la  morale.  Stôlzle,  ./.-M.  Sailer.  seine  Massregelung  in 
Dillingen  und  seine  Berufung  nach  Ingolstadt,  1910. 
En  ce  qui  concerne  le  dernier  reproche,  il  semble  bien 
avoir  été  quelque  peu  fondé,  car  Salai,  un  de  ses  élèves 
à  Dillingen,  plus  tard  son  collègue  à  Landshut, 
affirme  avoir  appris  à  connaître  les  deux  premières 
critiques  de  Kant  par  l'entremise  de  Sailer.  Salât, 
Denkwûrdigkeiten,  p.  226.  Qui  uL  au  reproche  de  pac- 
tiser avec  l'Aufklârung,  nous  verrons  qu'il  n'était  pas 
fondé. 

Nanti  d'un  bénéfice  sans  charge  d'âmes,  Sailer  se 
retira  à  Munich,  puis  à  Ebersberg;  il  profita  de  ses  loi- 
sirs forces  pour  publier  une  traduction  commentée  de 
l'Imitation  de  .Jésus-Christ,  qui  a  eu  des  réimpressions 
jusqu'à  noire  époque.  C'est  également  au  cours  de  son 
séjour  à  Ebersberg  qu'il  entra  en  relation  avec  un 
groupe  de  mystiques  dirigés  par  son  ami  Fenneberg. 
Ces  relations  lui  furent  vivement  et  amèrement  repro- 
chées, quand  plusieurs  de  ces  mystiques,  en  Ire  autres 
le  prêtre  Boos,  passèrent  au  protestantisme. 

Ce  fut  sans  doute  parce  que  Sailer  avait  été  éliminé 
de  Dillingen  en  tant  que  pactisant  avec  l'Aufklârung 
que  le  ministre  Montgelas,  l'organisateur  de  la  Bavière 
moderne,  lui  offrit,  en  1790,  la  chaire  de  pastorale  et 
de  pédagogie  à  l'université  d' Ingolstadt  qui,  l'année 
suivante,  fut  transférée  à  Landshut.  C'est  ici  queSailer, 
parvint  à  l'apogée  de  sa  renommée.  En  effet,  c'est  de 
cette  obscure  bourgade  bavaroise  que  prit  son  essor, 
au  début  du  xixc  siècle,  le  renouveau  catholique  d'Alle- 
magne, et  Sailer  fut,  sans  contredit,  le  personnage 
principal  de  ce  mouvement. 

De  nature  irénique  et  très  liante,  Sailer  était  tout 
désigné  pour  servir  de  trait  d'union  entre  les  profes- 
seurs et  les  étudiants  des  différentes  facultés,  qui, 
quoique  d'origines  diverses  et  de  confessions  religieuses 
différentes,  tendaient  à  rendre  au  christianisme  et  à 
l'idée  nationale  allemande  la  place  prépondérante  q.ue 
V Aujklàrung  leur  avait  refusée  dans  la  vie  publique 
et  privée.  Cette  tendance,  qui  faisait  ressortir  le  rôle 
du  christianisme  et  particulièrement  du  catholicisme 
dans  l'évolution  de  la  civilisation,  qui  soulignait  l'im- 
portance de  l'histoire  surtout  de  celle  des  usages  et  des 
institutions,  a  préparé  la  voie  au  mouvement  roman- 
tique. On  croyait,  dans  ce  groupe  universitaire  de 
Landshut,  que  Schelling  était  l'homme  providentiel 
capable  de  «  tirer  la  philosophie  du  désert  de  l'Aufklâ- 
rung, pour  l'amener  à  Dieu  cl  au  Christ  ».  Et  il  semble 
bien  que  Sailer  ait,  lui  aussi,  été  de  cet  avis,  car.  à  en 
croire  son  collègue  Salât,  il  aurait  alors  dit  de  Schel- 
ling, qu'il  était  «  pénétré  de  Dieu  et  de  l'immortalité  ». 
Salât.  Denkwûrdigkeiten,  p.  310.  Plus  tard,  Sailer  fut 
moins  enthousiaste,  car.  étant  coadjuteur  de  Batis- 
bonne,  il  fit  quelque  opposition  à  la  nomination  de 
Schelling  comme  professeur  à  l'université  de  Munich, 
estimant  qu'il  ne  s'était  pas  suffisamment  gardé  du 
panthéisme.  Du  reste,  cet  engouement  pour  Schelling 
fut  très  répandu  parmi  les  catholiques  allemands,  jus- 
qu'à ce  que,  eu  1843,  Dôllinger,  dans  un  article  des  His- 
torisch-politische  Blâtter,  publié'  sous  le  voile  de  l'ano- 
nymat, eût  démontré  l'incompatibilité  de  la  philoso- 
phie de  Schelling  avec  la  doctrine  catholique. 

A  Landshut,  Sailer  contracta  une  amitié  durable 
avec  le  grand  juriste  Savigny,  fondateur  de  l'école 
historique  du  droit  (Historische  Rechtsschule).  Savi- 
gny était  protestant,  marié  à  une  catholique  cl  nous 
sommes  en  droit  de  supposer  que  l'amitié  de  Sailer  fut 

pour  quelque  chose  dans  sa  décision  de  ne  pas  s'oppo- 
ser à  l'éducation  catholique  de  ses  enfants.  Comme  à 

Dillingen,  Sailer  eut  a  Landshut  un  très  grand  succès 
auprès  des  étudiants  qui,  de  tous  les  pays  d'Alle- 
magne, se  pressaient  autour  de  sa  chaire  et  recouraient 


à  ses  conseils.  Schenk,  plus  lard  ministre  bavarois, 
Ringseis,  plus  tard  médecin  du  roi  de  Bavière  et 
homme  politique  influent,  le    baron  d'Andlaw,  plus 

tard  chef  des  catholiques  badois,  le  prince  Alexandre 
de  Hohenlohe,  qui  par  la  suite  se  fit  une  renommée 
comme  thaumaturge.  Melchior  de  Dieppenbrock, 
ancien  officier  prussien,  qui  mourut  prinec-évèque  de 
Breslau  et  cardinal,  et  enfin  le  roi  de  Bavière,  Louis  Ier, 
alors  prince  royal,  furent   ses  élèves. 

Il  va  de  soi  que  Sailer  était  en  hutte  à  la  mauvaise 
humeur  de  ses  collègues  partisans  de  l'Aufklârung  et, 
chose  curieuse,  Fingerlos,  le  supérieur  du  grand  sémi- 
naire, en  était  un.  Mais  il  se  trouva  aussi  des  théolo- 
giens foncièrement  catholiques  qui  jetèrent  alors  la 
suspicion  sur  sa  doctrine.  Nous  verrons  plus  loin  que 
leurs  soupçons  ne  furent  pas  sans  influence  sur  la 
destinée  de  Sailer. 

C'est  à  Landshut  que  Sailer  publia  sa  Morale  chré- 
tienne à  l'usage  des  candidats  au  sacerdoce  et  des  chré- 
tiens cultivés,  ainsi  epic  sa  principale  contribution  à  la 
pédagogie  qu'il  intitula  De  l'éducation  pour  éducateurs. 

Quand,  après  1815,  il  s'agit  de  réorganiser  l'Église 
d'Allemagne,  Sailer  était  le  personnage  le  plus  mar- 
quant parmi  les  catholiques  allemands.  Aussi  le  chan- 
celier prussien  Hardenberg  songea-t-il  à  lui  pour  le 
siège  archiépiscopal  de  Cologne.  Mais  Sailer  refusa,  ne 
voulant  pas  quitter  la  Bavière.  En  1818,  après  la 
conclusion  du  concordat  bavarois,  son  ancien  élève,  le 
prince  royal  Louis,  le  fit  nommer  évoque  d'Augsbourg; 
mais,  sur  un  rapport  du  P.  1  lofbauer,  prétendant  que 
sa  doctrine  n'était  pas  sûre,  Borne  lui  refusa  l'institu- 
tion canonique.  Sur  les  instances  du  prince  royal,  Sai- 
ler adressa  un  mémoire  justificatif  au  cardinal  Consalvi 
non  sans  succès,  semble-t-il,  car,  en  1821,  il  fut  nommé 
doyen  du  chapitre  de  Batisbonne  et,  l'année  suivante, 
évêque  de  Germanicopolis  et  coadjuteur  de  l'évèque 
de  Batisbonne  avec  future  succession.  Le  prince  Louis, 
qui  avait  été  le  principal  artisan  de  cette  nomination, 
se  réjouit  dans  son  patriotisme  allemand  de  ce  que 
c'était  précisément  le  siège  de  Germanicopolis  qui 
avait  été  attribué  à  son  protégé.  Lettre  du  prince  Louis 
à  Sailer,  2(i  avril  1822.  A  Batisbonne.  Sailer  continua 
à  travailler  à  la  restauration  catholique  dans  le  diocèse 
qui  lui  était  confié  comme  dans  toute  la  Bavière.  Son 
influence  s'accrut  encore  quand  sou  ancien  élève,  le 
prince  Louis,  devint  roi  en  1825,  et  on  a  pu  dire  que 
si  le  roi  Louis  Ier  a  été  le  protecteur  de  la  restauration 
catholique  en  Bavière  et  indirectement  dans  le  reste 
de  l'Allemagne,  Sailer  en  a  été  l'âme.  Lexikon  jur 
Théologie  und  Kirche  de  Biuhberger,  t.  ix,  col.  75.  Il 
obtient  du  roi  Louis  I,r  la  restauration  de  l'abbaye 
bénédictine,  de  Metten  et,  s'il  déconseilla  le  rappel  des 
jésuites,  ce  ne  fut  (pie  pour  des  raisons  d'opportunité. 

Quand  l'université  d' Ingolstadt  fut  transférée  à 
Munich  en  1820,  Sailer  exerça  une  grande  influence 
dans  le  choix  des  professeurs.  Il  lit  éliminer  des  vieux 
tenants  (h;  l'Aufklârung  comme  Salât;  il  lit  quelque 
opposition  à  la  nomination  de  Schelling:  il  s'employa 
liés  activement  à  y  faire  appeler  Gorres,  Môhler  et 
Dôllinger  qu'il  considérait  comme  un  homme  très 
capable,  quoique  bien  orgueilleux  cl  bien  vaniteux. 
I.ang,  <>p.  cit.,  p.  183. 

En  1831,  les  deux  chambres  bavaroises  prirenl  des 
résolutions  contraires  aux  droits  de  l'Église  en  matière 
de  mariages  mixtes.  Sailer,  devenu  évêque  de.  Ratis- 
bonne  depuis  1829,  n'hésita  pas  à  rappeler  a  son 
ancien  élève  et  ami.  le  roi  Louis  Ier,  que  les  catholiques 
obéissaient  plutôt  a  Dieu  qu'aux  hommes.  C'esl  ainsi 
qu'il  lui  un  précurseur  de  l'archevêque  Clément- 
Auguste  de  Droste-Vischering,  de  Cologne,  dans  le 
combat  mené  par  l'Église  d'Allemagne  contre  les  abus 
des  mariages  mixtes.  Et,  trente  ans  plus  tard,  le  baron 
d'Andlaw   pouvait   dire  au  gouvernement  libéral  du 
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grand-duc  de  Bade  que  si  Sailer  vivait  encore,  il 
serait  le  plus  ultramontain  des  ultramontains. 

Sailer  mourut  le  20  mai  1832.  Le  roi  Louis  Ier  lui  fit 
ériger  un  monument  funéraire  dans  la  cathédrale  de 
Ratisbonne  et  une  statue  sur  une  place  publique  de 
cette  ville. 

IL  Appréciation  doctrinale.  -  Le  rapport  du 
P.  Hofbauer  sur  la  doctrine  de  Sailer  ayant  suscité 
quelque  difficulté  au  cours  du  procès  de  canonisation 
du  célèbre  rc'demptoriste,  son  biographe,  le  P.  Ha- 
ringer,  dans  le  but  de  le  justifier,  avança  que.  du 
vivant  de  Hofbauer,  Sailer  n'avait  enseigné  que  le  pur 
déisme,  pour  lequel  Jésus-Christ  n'est  qu'un  homme 
sage. 

Ringscis,  ancien  élève  et  ami  de  Sailer,  alors  plus 
qu'octogénaire,  releva  vivement  cette  imputation  du 
P.  Haringer,  dans  une  étude  parue  en  1878,  dans  les 
Historisch-politische  Blâtter.  il  y  fit  remarquer  que,  si 
Sailer  n'avait  été  qu'un  vulgaire  déiste,  il  n'aurait  pu 
jouir  de  l'estime  et  de  la  confiance  d'un  si  grand  nombre 
de  catholiques  éminents,  et  n'aurait  pu,  non  plus, 
exercer  une  si  heureuse  influence  sur  le  clergé  de  son 
temps.  Aussi  le  P.  Hofer  reconnaît-il  dans  sa  biogra- 
phie du  saint  rédemptoriste,  publiée  en  1905,  que  Ha- 
ringer avait  fortement  dépassé  la  mesure.  Toutefois 
le  dernier  biographe  de  Hofbauer,  le  P.  Innerkofler, 
tout  en  reconnaissant  l'orthodoxie  de  Sailer,  lui 
reproche  de  n'avoir  pas  assez,  vigoureusement  marqué 
le  point  de  vue  catholique  vis-à-vis  des  protestants  cl 
de  n'avoir  pas  suffisamment  utilisé  la  grande  autorité 
qu'il  avait  pour  amener  les  protestants  à  la  foi  catho- 
lique. Innerkofler,  Biograjthie  du  P.  Clément- Marie 
Hojbmier,  1933,  p.  532;  Hofer,  Biographie,  p.  311. 

A  ce  reproche,  on  peut  répondre  que  Sailer  combat- 
tait avant  tout  l'impiété  et  l'incrédulité  de  VAufklâ- 
rung,  qu'il  voulait  mener  cette  lutte  avec  l'aide  des 
protestants  pieux  et  croyants  et  que,  par  conséquent, 
il  ne  pouvait  mettre  en  avant  dans  ses  rapports  avec 
eux  ce  qui  les  séparait  du  catholicisme  et  qu'il  était 
obligé  de  rechercher  ce  qu'ils  avaient  de  commun  avec 
lui.  Du  reste,  la  polémique  confessionnelle  répugnait 
au  caractère  foncièrement  irénique  de  Sailer.  Cela  étant 
établi,  il  faut  reconnaître  cpie  la  doctrine  de  Sailer  a 
toujours  été  foncièrement  catholique.  Il  a  du  reste  net- 
tement exposé  son  point  de  vue  théologique  dans  sa 
leçon  inaugurale,  parue  en  1781,  et  dans  tous  ses  écrits 
il  y  est  demeuré  fidèle. 

Selon  Sailer,  le  théologien  doit  tendre  à  communi- 
quer à  ses  élèves  une  connaissance  certaine  tlo  la  reli- 
gion chrétienne.  C'est  pourquoi  il  doit,  avant  tout, 
leur  exposer  les  vérités  religieuses  avec  clarté  et  pré- 
cision. Irfca  theoloui  Christian i,  p.  6,  8,  9.  Se  référant  à 
la  fameuse  tirade  de  Petau  contre  la  scolastique, 
Dogmata  theologica,  1.  I.  Anvers,  1700,  p.  x.  Sailer 
ne  veut  pas  que  le  théologien  s'égare  dans  les  subtilités 
de  la  dialectique;  ii  ne  veut  pas  que  la  science  sacrée 
devienne  l'inepte  servante  de  petits  raisonnements  ; 
il  veut  que  la  théologie  utilise  «  l'érudition  antique  », 
s'éclaire  par  l'histoire;  mais  il  ne  veut  pas  qu'elle  se 
borne  à  n'être  qu'une  histoire  littéraire  de  la  religion 
chrétienne  et  oxige  qu'elle  donne  une  explication  spé- 
culative des  dogmes.  Dieu  étant  l'auteur  de  la  raison 
comme  de  la  révélation.  Idea p.  7.  9.  10,  13.  15,21. 

Tournély,  Suarez  et  Lessius  n'ont  pu  fournir  cette 
explication  spéculative  telle  qu'on  est  en  droit  de 
l'exiger,  parce  que,  de  leur  temps,  la  philosophie  et  la 
métaphysique  étaient  encore  «  dans  les  ténèbres  ... 
Mais  Sailer  estime  que,  de  son  temps,  en  raison  des 
progrès  de  la  philosophie,  elle  est  réalisable.  Toutefois, 
le  théologien  doit  bien  se  garder  de  toucher  à  la  sub- 
stance des  dogmes,  sous  le  prétexte  fallacieux  de  les 
accommoder  aux  exigences  de.  la  raison.  Ibid.,  p.  18. 

Par  contre,  il  doit  éviter  de  présenter  les  explica- 


tions d'école  comme  des  articles  de  foi.  Ibid.,  p.  19. 
Sailer  goûte  peu  ce  qu'on  a  irrévérencieusement  appelé 
le  «  jargon  scolastique  :  mais  il  reconnaît  que  bien  des 
termes  en  usage  dans  l'école  sont  judicieusement  for- 
més et  doivent  être  retenus  pour  la  bonne  marche  de 
l'argumentation.  Ibid.,  p.  2'2.  Si  l'on  ne  considère  que 
les  principes,  on  ne  peut  rien  reprocher  à  ce  programme 
théologique  de  Sailer.  Mais  on  pourrait  se  demander,  si 
en  se  servant  de  la  philosophie  de  son  temps,  pour  l'ex- 
posé spéculatif  îles  douilles.  Sailer  n'a  pas  fait  quelque 
peu  tort  à  ceux-ci.  Il  n'en  est  heureusement  rien.  Ainsi 
qu'on  l'a  fait  remarquer,  Sailer  ne  s'intéressait  à  la 
philosophie,  qu'autant  qu'elle  est  susceptible  d'être 
utile  à  la  vie  chrétienne.  Ph.  Funk.  Von  der  Aufklàrung 
zur  Romantik,  p.  8.'5  sq.  On  le  voit  très  bien,  dans  ses 
cours  publics  sur  les  vérités  fondamentales  du  chris- 
tianisme, il  y  montre,  d'une  manière  fort  spirituelle 
comment  Kant,  Fichte  et  Schelling  restent  en-deçà 
de  la  vérité  chrétienne.  Voir  en  particulier  Grundlehren, 
p.  89  sq. 

Sailer  aime  les  citations.  Dans  ses  écrits,  il  donne  de 
nombreux  passages  des  Pères  de  l'Église,  qu'il  a  sans 
doute  pris  chez  Petau,  ainsi  que  clés  philosophes  de 
l'antiquité.  Mais  jamais  il  ne  cite  Aristote  et,  quand  il 
parle  du  Stagiritc  dans  ses  traités  de  morale,  c'est  pour 
le  combattre.  Il  se  réfère  souvent  à  Fénelon  et  aux 
philosophes  des  XVIIe  et  XVIIIe  siècles,  niais  jamais  aux 
scolastiques  du  Moyen  Age.  Si,  malgré  ses  lacunes, 
Sailer  est  resté  correct  dans  sa  doctrine,  il  le  doit  sans 
doute  à  la  solide  formation  que  les  jésuites  et,  en  par- 
ticulier, son  ancien  professeur  Stattler,  lui  avaient 
donnée.  Aussi  n'est-ce  pas  sans  raison  qu'étant  coad- 
juteur  de  Ratisbonne,  il  dit  en  passant  devant  la  mai- 
son natale  de  Stattler  :  «  C'est  à  lui  (pie  je  suis  rede- 
vable de  tout  ce  (pie  je  suis.  » 

Ajoutons,  en  terminant,  que  Sailer  combattit  aussi 
l' Aufklàrung  en  matière  pédagogique,  lai  opposition 
directe  aux  idées  courantes  de  son  temps,  il  réclame 
pour  la  religion  et  pour  l'instruction  religieuse,  la  pre- 
mière place  dans  l'éducation  et  l'instruction.  Il  publia 
de  nombreuses  études  sur  l'éducation  et  la  méthode  de 
renseignement,  pour  Lesquelles,  suivant  sa  largeur 
d'idées  habituelle,  il  recourt  aussi  aux  travaux  de  non- 
catholiques,  comme  Pestaloz/.i  et  Jean  Amos  Come- 
nius,  le  grand  pédagogue  tchèque.  Mais  toujours  il  sut 
conserver  à  son  œuvre  pédagogique  son  caractère 
nettement  catholique.  I .'impulsion  donnée  par  Sailer 
à  renseignement  du  catéchisme  a  duré  jusqu'à  nos 
jmns  dans  la  célèbre  école  catéchistique  de  Munich. 
Citons  encore  une  sa^e  réflexion  de  Sailer,  qui  n'a  pas 
perdu  son  actualité.  A  ceux  qui  réclamaient  un  nou- 
veau catéchisme  plus  approprié  aux  besoins  de  l'école, 
il  reprochait  d'attribuer  beaucoup  trop  d'importance 
à  la  forme  et  trop  peu  à  la.  parole  vivante  et  a  l'exemple 
vivant  du  catéchiste.  Pour  l'œuvre  pédagogique  de  Sai- 
ler, voir Rademaier, Sailer  als  Pàdagog,  Munich.  1909. 

Les  œuvres  complètes  de  Sailer  oui  dé  publiées  à 
Sultzbach  de  1830  a  1845. 

Biographies  de  Sailer,  par  \V.  licxleniaim  (pasteur  pro- 
U    tanlM    al  ha,  18  :(;    par  \i   hinv  :  r   FrÎDOUrg-en-El     181;: 

fi.  Lanj;,  Bischof  Sailer  mut  seine  Zeitgenossen,  Ratisbonne, 
1932. 

Sur  la  doctrine  de  Sailer,  Karl  Wenier,  Geschichte  der 
katholischen  Théologie  seit  dem  Trienter  Concil  bis  zur 
Gegenwart,  Munich,  1836,  p.  2(>.">  sq.,  1317  sq.,  386  sq.; 
Diebolt,  l.a  théologie  morale  catholique  en  Allemagne  nu 
temps  ilu  philosophisni(  et  </"  lu  restauration,  Strasbourg, 
1926,  p.  185  sq.;  Ph.  Klotz,  Sailer  als  Moralphilosoph,  1919; 
Ph.  Funk,  Yim  der  Aufklàrung  zur  Romantik,  Ratisbonne, 
1925,  p.  (i:i  sq.,  164  sq. 

<;.    Fritz. 

SAINCTES  (Claude  de)  (1525-1591),  né  en 
1525,  dans  le  Perche,  entra  encore  tout  jeune  à  l'ab- 
baye de  Saint-Chéron,  près  de  Chartres;  il  y   lit   sa 
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profession  à  l'âge  de  vingt-cinq  ans  et  fil  ses  études  de 
philosophie  et  de  théologie  au  collège  de  Navarre. 
Docteur  en  théologie  en  1555,  il  devinl  principal  du 
collège  de  Boissy  à  Pari;;  et  accompagna  le  cardinal  de 
Lorraine  au  colloque  de  l 'oissy  et  au  concile  de  Trente. 
Promu  à  Pévêché  d'Évreux,  le  30  mars  1575,  il  siégea 
aux  États  de  Blois  en  1570  e.L  provoqua  le  concile  pro- 
vincial de  Rouen  en  1581 ,  pour  l'application  des  décrets 
de  Trente.  Ardent  ligueur,  il  dut,  après  la  prise  d'Evreux 
en  1591,  se  réfugier  à  Louviers,  où  il  fut  arrêté.  Il 
fut  jugé  à  Caen  par  le  Parlement,  qui  le  condamna  a 
mort  pour  avoir  approuvé  l'assassinat  d'Henri  III.  Le 
cardinal  de  Bourbon  fit  commuer  la  peine;  Sainctes 
fut  transféré  au  château  de  Crévecœur,  près  de  I.isieux, 
et  c'est  là  qu'il  mourut  en  1591.  Il  eut  pour  successeur 
Jacques  Davy  Du  Perron. 

Les  ouvrages  de  Claude  de  Sainctes  se  rapportent 
tous,  plus  ou  moins  directement,  aux  questions  reli- 
gieuses, fort  discutées  de  son  temps.  On  peut  citer  : 
Confession  de  la  foi  catholique,  contenant  en  bref  la 
réformation  de  celle  que  les  ministres  de,  Calvin  présen- 
tèrent au  roi  à  l'assemblée  de  Poissy,  adressée  au  peuple 
de  France,  Paris,  1561,  in-8°.  —  Ad  edicla  veterum  prin- 
cipum  de  lieenlia  seclarum  et  christiana  religione:  item 
methodus  contra  seclas  quas  secuti  sunt  primi  calholici 
Imperalorcs,  Paris,  1501.  in-8°.  —  Liturgise  seu  missie 
sanctorum  Palrum  Jacobi  Apostoli...  JSasilii  Mai/ni... 
Johannis  Chrysostomi...,  Paris,  1561, en  grec  et  en  latin. 
et  Anvers,  1562,  in-8°,  en  latin.  —  Discours  sur  le 
saccagcmenl  des  églises  catholiques  [>ar  les  hérétiques 
anciens  et  nouveaux  calvinistes  en  l'an  1562,  Verdun, 
1562,  in-8°  et  Paris,  1567  :  dans  cette  édition,  se  trouve 
un  chapitre  intitulé  :•<  l'ancien  naturel  des  Français  en 
la  religion  chrétienne»,  où  on  lit  que  tous  les  Français 
sont  chrétiens  et  sont  les  plus  sincères  dans  la  foi.  — 
Examen  de  la  doctrine  de  Calvin  et  de  Bèze,  louchant  la 
cène  du  Seigneur,  d'après  les  écrits  des  docteurs  de  celte 
doctrine,  Paris,  1566,  in-8°.  —  Réponse,  à  l'apologie  de 
Théodore  de  Bèze,  contre  l'Examen  de  la  doctrine  de  Cal- 
vin et  de  Bèze,  Paris,  1567,  in-8°.  —  Déclaration  d'au- 
cuns athéismes  de  la  doctrine  de  Calvin  et  de  Bèze  contre 
les  premiers  fondements  de  la  chrétienté,  Paris,  1568, 
in-8°  et  1572,  dédié  à  Charles  IX,  où  est  compris  quasi 
tout  l'examen  de  tout  le  premier  livre  et  d'une  partie  du 
troisième  livre  de  l'Institution  de  Calvin  et  d'autres 
articles  de  la  Confession  présentée  au  roi  <i  Poissy.  Les 
titres  des  chapitres  sont  intéressants  :  la  toute-puis- 
sance divine,  l'Écriture  sainte,  la  tradition  aposto- 
lique, l'inspiration  du  Saint-Esprit,  les  livres  cano- 
niques, les  erreurs  de  Calvin  contre  la  Trinité  et  contre 
le  Fils  de  Dieu;  l'erreur  des  trinitaires  de  notre  temps; 
la  prescience,  la  providence,  la  prédestination  et  la 
réprobation.  —  De  rebus  eucharistise  controversis, 
repetitiones  seu  libri  deeem,  dédié  à  Henri  III,  Paris, 
1575,  in-fol.  Dans  cet  écrit,  Claude  de  Sainctes  aborde 
les  points  discutés  par  la  Réforme  :  institution  de 
l'eucharistie,  existence  du  corps,  et  du  sang  de  Jésus- 
Christ  sous  les  espèces  eucharistiques,  maiiducation 
réelle  et  spirituelle,  transsubstantiation,  adoration  et 
communion  sous  les  deux  espèces.  —  Le  concile  pro- 
vincial des  diocèses  de  Normandie  tenu  à  Rouen  l'an 
MDLXXXI...  Les  statuts  des  séminaires  établis  en 
Normandie;  les  difficultés  proposées  de  la  part  dudit 
concile  ù  notre  Saint-Père  le  pape  et  les  Réponses  sur 
icelles.  Le  tout  mis  en  français  par  F.  Claude  Sainctes. 
évoque  d'Évreux  et  l'un  des  assistants  au  concile, 
Paris,  1583,  in-8". 

l.aunoy.  Histoire  du  collège  de  Navarre,  <■.  cxxv,  p.  633- 
855;  Bibliothèque  Sainte- Geneviève,  ms.  724,  Vie  inédite 
île  Claude  do  Sainctes,  par  le  !'.  Lagollle,  prieur  de  Saint- 
Chéron  de  Chartres  ci  Vie  abrégée  du  même  par  le  P.  Des- 
nos; Dupln,  Bibliothèque  dis  auteurs  ecclésiastiques,  i.  xvi, 
p.  155-156;  I.e  Brasseur,  Histoire  civile  ri  ecclésiastique  du 


comté  d'Évreux,  Paris,  1722,  in-4",  p.  353-363;  Gultia 
christiana,  I.  xi,  col.  611-613;  Moréri,  Le.  grand  dictionnaire 
historique,  I7.">!>,  I.  ix,  p.  25-26;  Kichard  et  Giraud,  Biblio- 
thèque  sacrée,  t.  xxi,  p.  370-371;  Féret,  La  faculté  de 
théologie  de  Paris  et  ses  docteurs  les  plus  célèbres,  fipoque 
moderne,  t.  n,  Paris,  1901,  p.  123-130. 

J.  Carreyre. 

1.  SAINT-AMOUR  (Guillaume  de),  ainsi 
nommé  de  son  lieu  d'origine,  docteur  parisien  du 
xinc  siècle,  intimement  mêlé  à  la  querelle  des  séculiers 
et  des  réguliers. 

Ce  maître  est  donné  comme  originaire  de  Saint- 
Amour,  à  quelques  kilomètres  au  sud-ouest  de  Lons- 
le-Saulnier.  Il  dut  commencer  de  bonne  heure  ses 
études  à  Paris,  où  il  fut  maître  es  arts,  dès  1228.  Le 
premier  document  certain  se  rapportant  à  lui  est  un 
privilège  que  lui  accorde  le  pape  Grégoire  IX,  le 
27  novembre  1238.  Chartularium  universitatis  pari- 
siensis,  t.  i,  n.  122.  Guillaume  y  est  qualifié  du  titre  de 
maître  es  arts  et  en  droit  canonique;  il  est  recteur  de 
l'église  de  Guerville  ril  y  a  plusieurs  Guerville  en  Seine- 
et-Oise,  un  dans  la  Seine-Inférieure)  et  chanoine  de 
Beauvais;  le  pape  l'autorise  à  cumuler  avec  les  béné- 
fices qu'il  possède  déjà  un  bénéfice  à  charge  d'âmes. 
Une  faveur  analogue  lui  est  accordée,  en  1247,  par 
Innocent  IV.  Ibid.,  n.  174  et  175.  Il  n'est  encore  que 
sous-diacre  à  cette  date,  il  est  néanmoins  autorisé 
à  percevoir,  sans  se  faire  ordonner  prêtre,  les  revenus  de 
la  paroisse  de  Gravillc  (Granville),  du  diocèse  de  Cou- 
tances,  et  de  cumuler  avec  ce  bénéfice  un  autre  ayant 
charge,  d'âmes.  Le  fait  qu'il  poursuit  à  ce  moment  ses 
études  de  théologie  (theologiic  studio  insislenti)  est  une 
raison  pour  déroger,  en  sa  faveur,  aux  règles  générales 
que  vient  de  renforcer  pour  la  France  Odon  (Eudes)  de 
Châteauroux.  Guillaume  a  dû  conquérir  la  maîtrise 
vers  1250.  Dans  les  actes  que  nous  rencontrerons  ulté- 
rieurement, il  est  maître  en  théologie  et  aclu  regens.  De 
ses  premiers  travaux  nous  savons  peu  de  choses.  Un 
commentaire  sur  les  Premiers  et  sur  les  Seconds  ana- 
lytiques, conservé  dans  un  manuscrit  de  Barcelone,  doit 
remonter  à  l'époque  de  sa  maîtrise  es  arts;  le  Princi- 
pium,  c'est-à-dire  sa  première  leçon  de  docteur  en 
théologie,  est  imprimé  dans  ses  Opéra  omnia,  édit.  de 
Constance  (?),  1633,  p.  1-5,  de  même  que  quelques 
pages  d'un  commentaire  sur  les  Psaumes.  Ibid.,  p.  5-7. 

Mais,  à  partir  de  1253,  Guillaume  va  jouer  dans 
l'université  de  Paris  un  rôle  de  tout  premier  plan. 
C'est  le  moment  où  s'exacerbe  la  lutte  entre  les  doc- 
teurs séculiers  de  la  faculté  de  théologie  et  les  réguliers, 
spécialement  les  dominicains  (les  franciscains  n'inter- 
venant qu'un  peu  plus  tard).  Ce  n'était  pas  sans  diffi- 
culté que  les  frères  prêcheurs  avaient  obtenu  d'avoir, 
dans  leur  couvent  de  la  rue  Saint-Jacques,  une  chaire 
publique  de  théologie,  jouissant  des  privilèges  univer- 
sitaires. Le  mécontentement  des  séculiers  contre  eux 
avait  augmenté  par  l'établissement  au  même  couvent 
d'une  seconde  chaire  à  partir  de  1230  (à  cette  date  Jean 
de  Saint-Gilles,  un  séculier  devenu  maître  régent  vers 
1228,  était  entré  dans  l'ordre  et  avait  continué  à  ensei- 
gner à  la  rue  Saint- Jacques;  voir  P.  Glorieux,  Réper- 
toire des  maîtres  en  théologie  de  Paris,  t.  i,  1933,  p.  52 
et  la  bibliographie).  D'autres  ordres  religieux  avaient 
aussi  leurs  chaires,  finalement  le  nombre  des  places 
réservées  aux  séculiers  diminuait  de  plus  en  plus.  En 
février  1252.  l'Université  prît  une  décision  qui  inau- 
gurait la  lutte  :  aucun  des  collèges  de  religieux  ne 
pourrait  avoir  plus  d'une  chaire  magistrale;  les  reli- 
gieux n'appartenant  à  aucun  collège  ne  pourraient 
faire  partie  de  l'Université.  Chartul.,  n.  200.  Les  mail  i  es 
réguliers  (deux  dominicains,  un  Irère  mineur)  ayant 
refusé  de  se  joindre  à  une  grève  de  protestation  orga- 
nisée en  1253  par  l'Université  dont  les  privilèges 
axaient   été  gravement   lèses,  des  remontrances  leur 
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lurent  faites,  puis,  comme  ils  persistaient  dans  leur 
refus,  les  autres  maîtres  les  déclarèrent  exclus.  Ibid., 
n.  230.  Après  des  tentatives  de  conciliation  où  inter- 
vinrent les  évêques  d'Évreux  et  de  Senlis,  l'affaire  fut 
portée  à  Rome.  Guillaume  de  Saint-Amour  était  le 
chef  de  la  députation  des  séculiers  qui,  au  printemps 
de  1254,  se  présenta  à  Anagni  devant  le  pape  Inno- 
cent IV.  Celui-ci,  dans  les  mois  précédents,  s'était 
montré  bien  disposé  pour  les  réguliers;  il  change  alors 
d'attitude.  La  bulle  Qaociens  pro  commuai,  du  4  juil- 
let 1254,  reconnaissait  officiellement  les  statuts  uni- 
versitaires de  1252.  Chartul.,  n.  237.  Mais  la  mort 
d'Innocent  IV  (7  décembre  1254)  et  son  remplacement 
par  Alexandre  IV  (12  décembre  1254-2  mai  1261) 
allaient  tout  remettre  en  question;  dans  cette  affaire 
de  la  reconnaissance  des  droits  des  ordres  mendiants, 
le  pape  engagera  toute  son  autorité,  tandis  que  la 
ténacité  de  Guillaume  de  Saint-Amour  semblera 
mettre  en  échec,  à  plusieurs  reprises,  le  pouvoir  pon- 
tifical. 

Le  docteur  parisien,  d'ailleurs,  n'avait  pas  hésité  à 
élargir  le  débat  et  à  en  faire  juge  l'opinion  publique. 
Dès  1254  peut-être,  mais  certainement  avant  la  fin  de 
1255,  il  avait  publié  un  ouvrage  considérable  :  Liber 
de  Antichristo  et  ejusdem  ministris.  Ce  traité  a  été 
imprimé  par  Martène  et  Durand,  Vcterum  scriptorum 
et  monuinenlorum...  amplissima  collectiu,  t.  ix,  Paris, 
1733,  col.  1213-1446,  sous  le  nom  de  Nicolas  Oresme. 
Mais  l'attribution  à  l'évoque  de  Lisieux  est  absolu- 
ment invraisemblable  et  V.  Le  Clerc,  dans  l'Histoire 
littéraire  de  la  France,  t.  xxi,  p.  470  sq.,  a  donné  de 
bonnes  raisons  pour  restituer  cet  ouvrage  à  Guillaume. 
Le  livre  en  effet  nous  transporte,  dès  l'introduction, 
dans  les  violentes  controverses  entre  séculiers  et  régu- 
liers; contre  ces  derniers  il  fait  état  de  la  publication 
qui  vient  d'avoir  lieu  du  fameux  Introductorius  in 
Evangelium  œternum,  vulgarisant  les  opinions  de  Joa- 
chim  de  Flore.  Voir  ici,  t.  vin,  col.  14-13  sq.  L'œuvre  était 
d'un  frère  mineur,  Gérard  de  Borgo  San-Donnino,  mais, 
dans  les  milieux  universitaires  parisiens,  avec  plus 
d'habileté  que  de  probité,  on  s'en  faisait  une  machine 
de  guerre  contre  les  frères  prêcheurs.  Sans  jamais  le 
dire  ouvertement,  le  De  Antichristo  tendait  à  montrer 
que  les  fils  de  Dominique  n'étaient  pas  autres  que  les 
précurseurs,  les  prédicateurs  de  l'Antéchrist;  c'étaient 
eux  qu'il  visait,  quand  il  parlait  des  pharisiens,  des 
hypocrites,  des  faux-prophètes,  des  faux-frères,  de  ceux 
qui,  pour  reprendre  le  mot  de  Paul  à  Timothée,  savent 
s'insinuer  dans  les  maisons  et  entraîner  les  femmes. 
II  Tim.,  m,  6.  Le  roi  de  France,  dont  tous  connais- 
saient l'affection  à  l'endroit  des  mineurs  et  des  prê- 
cheurs, n'était  guère  plus  épargné.  Il  est  difficile  de  ne 
pas  le  reconnaître  dans  ces  rois  que  les  faux  prédica- 
teurs séduisent  par  une  sainteté  feinte,  de  prétendus  mi- 
racles, l'ostentation  d'une  divine  sagesse.  Et  quant  aux 
prélats  de  France,  ce  n'était  pas  sur  eux  qu'il  fallait 
compter  pour  écarter  les  loups  dévorants  rôdant  au- 
tour de  leurs  ouailles.  Pour  être  fort  méchant,  tout 
ceci  ne  laissait  pas  de  faire  impression  sur  l'opinion 
publique.  Bien  vite,  dans  les  milieux  religieux  on  sentit 
le  besoin  de  répondre.  Saint  Bonaventure  fit  aussitôt 
cause  commune  avec  les  prêcheurs.  Il  était  pour  lors  a 
Paris.  Dans  des  leçons  publiques,  en  se  gardant  bien 
d'ailleurs  de  nommer  Guillaume,  il  entreprit  de  faire 
connaître  au  monde  universitaire  la  perfection  évan- 
gélique  dont  les  religieux  se  piquaient  de  faire  profes- 
sion, et  s'efforça  de  réfuter  les  objections  courantes. 
Des  copies  de  son  cours  circulèrent,  plus  ou  moins 
exactes,  d'ailleurs.  Guillaume  de  Saint-Amour  en  eut 
connaissance  et  se  mit  à  y  répondre.  Il  s'est  conservé 
un  ms.,  Cambridge,  Corpus  Christi  Collège,  n.  103,  où 
se  trouve  un  traité  de  saint  Bonaventure  qui  reprend 
en  sous-œuvre  la  question  il  De  paupertate  et  qui  s'in- 


titule Replicatio  adversus  objectiones  poslea  fadas,  ces 
observations  de  Guillaume  de  Saint-Amour  (le  texte 
écrit  par  une  visible  erreur  :  G.  de  Saint-Victor)  sont 
signalées  par  le  signe  Mag.  Guill.,  inscrit  en  marge. 
Voir    S.   Bonavcnlurœ    opéra,   éd.    Quaracchi,    t.    \ . 

p.    VII-XII. 

C'est  sans  doute  au  même  moment  qu'il  convient 
d'attribuer  d'autres  quœsliones  de  Guillaume  roulant 
autour  de  la  pauvreté  et  du  droit  de  mendier  :  Quœslio 
dispuiala  de  quantitate  eleemosyn.ee,  dans  Opéra,  p.  73- 
80;  Quœslio  disputata  de  valido  mendicante.  Ibid., 
p.  80-87. 

Encore  que  la  lutte  fût  menée  par  d'autres  docteurs 
séculiers,  les  religieux  mendiants  se  rendaient  bien 
compte  que  Guillaume  de  Saint-Amour  était  l'anima- 
teur de  toute  cette  agitation.  Bientôt  ils  l'accusèrent 
ouvertement.  Un  personnage  de  la  cour  pontificale 
nommé  Grégoire  se  trouvait  de  passage  à  Paris,  à  l'au- 
tomne de  1253;  on  lui  parla  de  l'affaire,  lui  demandant 
d'agir  auprès  du  roi  et  de  l'évêque  de  Paris  et  de  les 
faire  intervenir.  Cité  devant  l'évêque,  Guillaume  n'eut 
pas  de  peine  à  se  disculper,  car  le  nunlius  du  pape  avait 
finalement  reculé  devant  une  accusation  en  règle. 
Voir  le  mémoire  adressé  sur  l'affaire  au  pape  Alexan- 
dre IV  par  les  maîtres  et  écoliers  parisiens,  Chartul., 
n.  256,  2  octobre  1255.  Cette  sorte  de  non-lieu  ne 
pouvait  qu'encourager  Guillaume.  Aux  derniers  mois 
de  eetle  même  année,  ou  au  début  de  1256,  il  reprenait 
sous  forme  plus  condensée  l'argumentation  trop  lâche 
de  son  Liber  de  Antichristo  et  la  publiait  en  un  Libellas 
de  periculis  novissimorum  temporurn.  Texte  imprimé 
dans  les  Opéra,  p.  17-72,  très  insuffisant  au  point  de 
vue  critique,  car,  au  témoignage  même  de  Guillaume, 
le  livre  a  eu  dès  avant  la  fin  de  1256  plusieurs  éditions 
successives  dont  il  importerait  de  marquer  les  va- 
riantes; voir  une  énumération  de.  manuscrits  dans 
P.  Glorieux,  op.  cit.,  p.  345.  Quelle  que  soit  la  part  de 
Guillaume  dans  la  rédaction,  il  est  certain  que  le  libelle 
a  pris  tournure  dans  des  réunions  où  se  rencontraient 
les  divers  maîtres  séculiers. 

Aussi  bien,  pendant  que  se  développaient  à  Paris 
ces  joutes  littéraires,  l'autorité  pontificale  avait  pris 
position  clans  le  débat.  Le  14  avril  1255,  Alexandre  IV 
expédiait  aux  maîtres  et  écoliers  de  Paris  la  bulle 
Quasi  lignum  uitiv,  Chartul.,  n.  247.  Sous  peine  d'ex- 
communication, elle  ordonnait  aux  séculiers  de  rece- 
voir les  religieux  «  dans  leur  collège  »,  nonobstant  les 
décisions  antérieures  d'Innocent  IV.  Le  droit  pour  les 
maîtres  de  cesser  leur  cours  par  manière  de  protesta- 
tion leur  était  sans  doute  reconnu,  mais  l'application 
en  était  rendue  fort  difficile;  la  grève  ne  pourrait  être 
décidée  qu'à  la  majorité  des  deux  tiers  dans  chaque 
faculté. 

L'Université  répliqua  à  la  mesure  pontificale  en 
prononçant  sa  propre  dissolution;  c'était  assez  habile; 
il  n'y  avait  plus  de  «  maîtres  de  l'Université  parisienne  »  : 
qui  pouvait-on  frapper?  Les  sentences  d'excommu- 
nication tombaient  dans  le  vide.  C'est  ce  qu'annon- 
çait au  pape  un  mémoire  rédigé  en  octobre  1255  par 
ceux  qui  se  nommaient  les  survivants  de  la  dispersion, 
reliquiœ  dispersionis.  Si  d'ailleurs  on  voulait  les  con- 
traindre à  entretenir  des  relations  avec  les  prêcheurs, 
les  maîtres  en  question  préféraient  s'exiler  de  Paris. 
Chartul.,  n.  256.  Au  fait  cette  prétendue  dispersion 
était  tout  simplement  destinée  à  masquer  la  reconsti- 
tution de  l'Université  dissoute.  Il  n'est  pas  douteux 
que  Guillaume  ait  été  l'un  des  plus  chauds  partisans 
de  cette  fiction  juridique.  Rome  le  savait  et,  parmi  les 
mesures  prises  à  la  fin  de  l'automne  1255  pour  con- 
traindre à  l'obéissance  les  récalcitrants,  Chartul., 
n.  259-262,  la  dernière,  du  10  décembre,  vise  explici- 
tement Guillaume  de  Saint-Amour.  Les  évêques  d'Or- 
léans et  d'Auxerre  devraient,  après  enquête  et  si  l'agi- 
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tateur  ne  revenait  ;ï  résipiscence,  le  déclarer  suspens 
de  ses  offices  (  i  bénéfices. 

Cependanl  le  roi,  désireux  de  ramener  la  |>aix  dans 
sa  capitale,  avait  demande  à  une  commission  formée 
par  les  archevêques  de  Bourges,  Reims,  Sens  et  Rouen, 
de  chercher  une  entente  entre,  les  prêcheurs  et  les 
maîtres  séculiers.  Le  l,r  mars  1256  on  arrivait  à  un 
compromis  :  les  deux  chaires  des  dominicains  subsis- 
teraient et  jouiraient  d'un  certain  nombre  des  privi- 
lèges universitaires,  mais  les  frères  prêcheurs,  tant 
régents  que  non  régents,  demeureraient  séparés  de 
l'assemblée  des  maîtres  et  des  étudiants  :  a  societate 
scolaslica  magistrorum  et  scolarium  ssecularium;  en 
d'autres  termes,  ils  ne  seraient  plus  considérés  comme. 
faisant  partie  de  l'Université.  Chartul.,  n.  268.  Mais, 
le  17  juin  1256,  une  nouvelle  bulle  pontificale  déclarait 
ce  compromis  nul  et  non  avenu.  Tenant  compte  de 
l'agitation  qui  avait  grandi,  au  cours  du  printemps, 
contre,  les  frères  prêcheurs  cl  dont  elle  rendait  respon- 
sables Guillaume  de  Saint  Amour,  Eudes  de  Douai. 
Nicolas  de  Bar-sur-Aube  et  Christian  de  Beauvais,  la 
bulle  les  déclarait  privés  de  toutes  leurs  dignités  et 
bénéfices.  Chartul.,  n.  280.  Une  lettre  parallèle,  en- 
voyée dix  jours  plus  tard  à  saint  Louis,  demandait 
l'expulsion  du  royaume  des  deux  plus  excités,  Guil- 
laume et  Christian.  Ibid.,  n.  282. 

De  fait,  malgré  le  compromis  du  lrr  mars,  Guillaume 
avait  continué  sa  campagne  contre  les  ordres  men- 
diants. Divers  sermons  qu'il  prêcha  alors,  aux  Ha- 
meaux, le  jeudi  saint,  le  1or  mai  (texte  dans  Opéra, 
p.  491-506),  le  21  mai,  le.  jour  de  l'Ascension,  à  la  Pen- 
tecôte, le  13  août  (texte  ibid.,  p.  7-10),  ne  faisaient  que 
jeter  de  l'huile  sur  le  feu.  Sur  les  mss  des  textes  inédits, 
cf.  Glorieux,  o[>.  cit.,  p.  345.  Le  dernier  sermon  qui 
commente  la  péricope  évangélique  du  publicain  et  du 
pharisien  est  tout  à  fait  révélateur.  Plusieurs  lettres 
du  maître  général  des  prêcheurs  qui  séjournait  pour 
lors  à  Paris  témoignent  que  ces  appels  contre  «  l'hy- 
pocrisie »  des  mendiants  n'avaient  pas  été  sans  résul- 
tats. Il  avait  fallu  faire  garder  le  cornent  de  la  rue 
Saint-Jacques  par  la  police.  Cf.  Chartul.,  n.  273,  279. 
Pourtant,  à  Paris  on  ne  se  pressait  pas  d'exécuter 
contre  Guillaume  la  sentence  pontificale  du  17  juin. 
Vn  concile  des  provinces  de  Sens  et  de  Reims  s'étant 
tenu  dans  la  capitale  vers  ces  temps-là,  on  avait  tenté 
d'y  réconcilier  Saint-Amour  et  les  prêcheurs.  Chartul., 
n.  287.  Mais,  tandis  que  le  maître  parisien  s'était 
déclaré  prêt  à  se  soumettre  aux  décisions  conciliaires, 
les  dominicains  avaient  décliné  la  compétence  d'une 
assemblée  qu'ils  jugeaient  trop  restreinte.  Devant 
cette  attitude,  Guillpume  avait  alors  explicitement 
dénoncé,  tant  en  son  nom  qu'en  celui  de  l'Université, 
les  périls  qui  menaçaient  l'Église  gallicane  du  fait  de 
ceux  qu'il  appelle  toujours  les  pseudo-preedicatores  cl 
pénétrantes  domos  (il  exilait  de  préciser);  il  demandait 
une  enquête  sur  ci  s  périls  et  la  mise  à  l'élude  des 
mesures  propres  à  y  parer.  Seinblabh  appel  nécessitait 
un  recours  au  Saint  Siège.  Les  docteurs  parisiens  se 
décidèrent  à  partir  pour  la  Curi  :  les  prêcheurs  de  leur 
côté  y  envoyaient  une  délégation.  La  députation  des 
séculiers  n'avait  pas  pour  obj  ;l,  comme  on  l'a  dit.de 
dénoncer  à  la  Curie  et  de  faire  condamner  l'Introduc- 
tion à  l'Évangile  éternel.  Cet  ouvrage  issu  des  milieux 
franciscains  avait  été  condamné  à  l'automne  précé- 
dent. Mais  toutes  les  précautions  avaient  été  prises 
pour  (pie  nul  déshonneur  n'eu  rejaillit  sur  les  ordres 
mendiants.  Chartul.,  n.  257. 

Sur  l'entrefaite,  le. TOI  avait .  sans  doute  a  la  demande 
des  prêcheurs,  envoyé  a  la  Curie  un  exemplaire  du 
De  periculis.  L'examen  en  lut  confié  à  une  commission 
de  cardinaux,  dont  le  plus  notable  était  Odon  de  Chà 

tcauroux.  c'est  sur  leur  rapport  qu'Alexandre  IV  pro- 
nonça, le  ■">  oc I obre  I  2.">0.  la  condamnai  ion  de  l'oux  rage. 


Chartul.,  n.  288.  La  commission,  dit  le  pape,  y  avait 
relevé  diverses  propositions  damnables  contre  le  pou- 
voir et  l'autorité  du  pape  et  de  ses  frères  dans  l'épis- 
copat,  d'autres  contre  la  valeur  de  la  pauvreté  volon- 
taire, d'autres  de  nature  à  déshonorer  ceux  qui,  animés 
du  zèle  pour  le  salut  des  âmes  et  se  consacrant  aux 
études,  sont  causes  dans  l'Église  de  grands  progrès 
spirituels.  De  son  autorité,  le  pape  condamnait  donc 
le  dit  livre  comme  injuste,  scélérat,  exécrable  et  les 
enseignements  qui  y  étaient  donnés  comme  mauvais, 
faux  et  néfastes.  Ces  détenteurs  de  cet  ouvrage  avaient 
huit  jours  pour  le  brûler;  ceux  qui  passeraient  outre  a 
cette  prescription  encourraient  ipso  /«c/o  l'cxcommu- 
nication.  Chartul.,  n.  288.  Communication  du  tout 
était  adressée  au  roi  de  France  le  17  octobre,  ibid., 
n.  289;  les  archevêques  de  Tours  et  de  Rouen,  l'évèquc 
de  Paris  étaient  chargés  de  tenir  la  main  à  l'exécution 
du  décret  pontifical,  21  octobre.  Ibid.,  n.  291. 

Le  voyage  à  la  Curie  des  professeurs  séculiers  deve- 
nait donc  sans  objet;  ils  ne  laissèrent  pas  néanmoins 
de  le  poursuivre.  Deux  d'entre  eux,  Eudes  de  Douai  et 
Christian  de  Reauvais,  tirent  d'ailleurs  une  soumission 
publique  aux  décisions  pontificales  dès  le  23  octobre. 
Ibid.,  n.  293.  Quant  à  Guillaume  de  Saint-Amour,  il  se 
sentait  fort  de  l'appui  d'une  bonne  partie  du  clergé 
séculier.  En  octobre  —  était-ce  avant,  était-ce  après 
avoir  pris  connaissance  de  la  condamnation  du  De 
periculis?  —  tous  les  chapitres  cathédraux  de  la  pro- 
vince de  Reims  adressaient  une  supplique  au  pape, 
lui  demandant  de  revenir  sur  les  mesures  prises  à  l'été 
contre  Guillaume  et  ses  trois  compagnons.  Ibid., 
n.  295.  Mais  la  résolution  du  pape  était  bien  arrêtée. 
Le  10  novembre,  s'adressant  à  l'Université,  dont  il 
faisait  un  grand  éloge,  il  prolestait  à  nouveau  contre 
ceux  qui  y  avaient  porté  le  trouble  et  qui  avaient  osé 
attaquer  les  religieux  mendiants  clans  leurs  cours  ou 
leurs  prédications,  non  peut-être  en  les  désignant 
expressément,  mais  par  des  détours  qui  ne  trompaient 
personne.  Ibid.,  n.  296. 

Tel  était,  aussi  bien,  le  moyen  de  défense  que  pré- 
tendait adopter  Guillaume  de  Saint-Amour;  demeuré 
en  Curie,  il  demandait  d'être  entendu  et  rédigeait 
en  même  temps  un  mémoire  justificatif.  Texte  dans 
Opéra,  p.  88-110.  On  lui  reprochait  ses  sermons  et 
ses  leçons;  il  répondait  par  une  distinction  qui  faisait 
plus  d'honneur  à  sa  subtilité  qu'à  sa  bonne  foi.  Il  avait 
dénoncé  de  faux  religieux,  de  faux  prédicateurs;  n'y 
en  avait-il  pas?  Ne  serait-ce  que  ces  béguins  et  béguines 
dont  on  parlait  beaucoup  depuis  quelque  temps.  Prê- 
cheurs et  mineurs  axaient  pris  pour  eux  ces  attaques; 
est-ce  (pie.  par  hasard,  ils  se  seraient  reconnus  cou- 
pables des  vices  qui  étaient  reprochés  à  d'autres?  Au 
cours  de.  l'hiver  1256-1257,  Guillaume  comparut  donc 
devant  une  commission  de  quatre  cardinaux  (ceux-là 
peut-être  qui  avaient  examiné  son  livre).  La  Chronique 
île  Normandie  à  qui  nous  devons  ce  détail,  dit  qu'il 
aurait  été  envoyé  absous  :  fortiter  in  Curia  stetit  et  m 
pluribus  n  prsediclis  religiosis  accusatus,  de  sua  inno- 
cenliu  et  doctrina  connu  quatuor  cardinalibus  competen- 
ter  satisfecit,  u  quibus  ub  ornai  impetilione  fratrum  pro- 
nunciatus  est  immunis  et  absolu/us.  Dans  A.  Duchesne, 
Historise  Normannorûm  scriptores,  Paris,  1619,  p.  1009  C. 
Triomphe  sans  lendemain,  car  le  pape,  qui  au  cours  de 
l'année  1257  multipliait  ses  démarches  à  Paris  pour 
taire  admettre  purement  et  simplement  les  mendiants 
dans  l'Université,  n'avait  aucun  goût  pour  laisser 
Guillaume  rentrer  en  France.  Un  nouvel  acte  du  30 
mars  axait  dénoncé  à  tous  les  patriarches,  archevêques 
et  évêques  le  De  periculis.  Chartul.,  n.  308.  Le  temps 
de  la  miséricorde  n'était  pas  encore  venu  pour  Saint- 
Amour.  Il  axait  demandé,  à  cause  de  sa  saule,  à 
quitter  la  Curie  où  il  semble  bien  qu'on  le  retenait. 
On  finit  par  le  lui  permet  I  rc,  mais  avec  défense  expresse 
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de  rentier  dans  le  royaume  de  France  et  interdiction 
absolue  d'enseigner  et  de  prêcher.  Lettre  pontificale 
du  9  août  1257,  ChartuL,  n.  314;  lettres  conformes  à 
saint  Louis  et  à  Pévêque  de  Paris,  n.  315  et  316.  Le 
maître  parisien  se  retira  donc,  selon  toute  vraisem- 
blance, en  son  pays  natal  qui  n'appartenait  point  alors 
au  royaume,  mais  ressortissait  à  l'Empire.  Même  éloi- 
gné de  Paris,  Guillaume  demeurait  un  danger,  ses 
anciens  collègues  se  maintenaient  avec  lui  en  com- 
merce épistolaire;  à  plusieurs  reprises  défense  leur  fut 
intimée  au  nom  du  pape  d'écrire  à  l'exilé.  ChartuL, 
n.  332,  339,  354,  356.  Sans  doute  s'imaginait-on  que  ces 
correspondances  n'étaient  pas  étrangères  à  l'agitation 
dirigée  contre  les  religieux  mendiants  qui  persévéra 
dans  les  années  1258-1259.  Les  universitaires  perdaient 
donc  leur  temps  quand  ils  demandaient  au  pape  d'au- 
toriser Guillaume  à  rentrer  à  Paris.  La  réponse 
d'Alexandre  du  1 1  août  1259  est  très  ferme  :  il  n'était 
pas  encore  temps  de  permettre  le  retour  de  l'exilé. 
Ibid.,  n.  353.  Sans  doute,  s'il  venait  à  résipiscence,  la 
miséricorde  du  Siège  apostolique  ne  lui  ferait  pas 
défaut.  Lettre  du  11  juillet  125!),  ibid.,  u.  313.  Mais  il 
ne  semblait  pas  au  pape  que  Guillaume  s'engageât 
dans  cette  voie;  sensiblement  à  la  même  date,  25  juillet. 
le  pape  prenait  des  mesures  pour  qu'un  bénéfice  dont 
on  avait  disposé  dans  le  diocèse  de  Beauvais  en  faveur 
du  maître  parisien,  fût  conféré  à  une  autre  personne. 
Ibid.,  n.  344.  La  situation  de  Guillaume  ne  se  modifia 
donc  point  sous  le,  pontificat  d'Alexandre  IV,  qui  mou- 
rut le  25  mai  1261. 

On  a  écrit  que,  sous  Urbain  IV  (29  août  1261-2  oc- 
tobre 1264),  Guillaume  eut  la  permission  de  revenir  à 
Paris,  en  1263,  et  «  fut  reçu  par  toute  l'Université  avec 
une  joie  qui  ne  se  peut  exprimer  ».  Du  Boulay,  Historia 
unip.  paris.,  t.  ni,  p.  368.  Mais  il  est  difficile  de  voir 
sur  quelles  preuves  on  se  fonde  pour  affirmer  cela.  La 
Chronique  de  Normandie,  édit.  citée,  p.  1014  D,  donne- 
rait plutôt  à  penser  qu'il  est  mort  dans  son  exil,  en  1271 
et  cette  chronique,  comme  le  fait  remarquer  Tillemont, 
est  remarquablement  exacte  pour  les  divers  événe- 
ments relatifs  à  cette  lutte  des  séculiers  et  des  réguliers. 
En  fait,  on  possède  une  lettre  de  Guillaume  adressée  à 
Nicolas  de  Lisieux  et  qui  peut  dater  des  années  1270- 
1271.  ChartuL,  n.  440.  Elle  répond  à  l'envoi  que  celui- 
ci  lui  avait  fait  d'un  travail  contre  les  ordres  men- 
diants où  étaient  réfutées  diverses  assertions  de  Jean 
Peckam  ;  à  ce  moment  Guillaume  esl  encore  exilé 
et  ce  n'est  qu'avec  des  précautions  que  les  maî- 
tres parisiens  communiquent  avec  lui  et  lui  avec 
eux. 

D'ailleurs  le  temps  ne  l'avait  guère  assagi.  Il  occu- 
pait ses  loisirs  à  composer  un  ouvrage  considérable,  où 
il  rassemblait  les  textes,  tant  scripturaires  (pie  cano- 
niques, allant  à  l'appui  de  sa  thèse  favorite.  Ce  sont  les 
Collectiones  catholicse  et  canoniese  Scripturse,  dans  les 
Opéra,  p.  111-487.  Clément  IV  (5  lévrier  1265-29  no- 
vembre 1268),  pensait-il,  en  sa  qualité  de  Français, 
d'ancien  avocat  laïque,  comprendrait  mieux  (pie.  ses 
prédécesseurs  l'opposition  que  Guillaume  faisait  à  l'in- 
vasion des  religieux  mendiants.  Il  le  lui  fit  envoyer  et 
le  pape  eut  la  bonté  de  lui  en  accuser  réception.  Char- 
tuL, n.  412.  du  18  octobre  1266.  Mais,  tout  en  lui 
reconnaissant  le  droit  de  chercher  dans  les  textes 
sacrés  des  moyens  de  défense  pour  l'Église,  Clément  IV 
ne  laissait  pas  de  remarquer  qu'il  n'y  avait,  somme 
toute,  que  peu  de  différence  entre  le  récent  écrit  et 
celui  qui  avait  valu  à  Guillaume  les  sévérités  de  l'Église. 
Pour  bienveillante  qu'elle  fût,  la  lettre  pontificale 
n'était  pas  une  absolution.  Du  moins  Clément  IV  ne 
prenait-il  aucune  mesure  contre  ce  volumineux  jaetum. 
Ce  livre  n'était  pas,  a  coup  sûr,  le  bon  moyen  pour 
faire  cesser  l'exil  de  Guillaume;  le  docteur  mourut  le 
13  septembre  1272,  comme  il  ressort  de  son  épitaphe 


conservée  à  Saint-Amour,  sans  avoir  pu  rentrer  à  Paris. 

Tel  fut  Guillaume  de  Saint- Amour;  mais  on  se 
tromperait  à  voir  en  lui  un  isolé.  Il  a  incarné,  mieux 
que  tout  autre,  les  passions  qui  se  sont  donné  cours  au 
milieu  du  xmc'  siècle  dans  l'université  de  Paris.  Mais 
il  faudrait  citer  à  côté  de  lui,  outre  ceux  qui  l'accom- 
pagnèrent à  Rome  en  1256  et  qui  ne.  persévérèrent  pas 
tous  dans  leur  hostilité  contre  les  mendiants,  des 
maîtres  comme  Laurent  Langlais  à  qui  ont  été  attri- 
bués deux  ouvrages  de  Guillaume,  cf.  Glorieux,  Ré- 
pertoire, t.  i,  p.  350,  Siger  de  Brabant,  voir  son  article; 
Nicolas  de  Lisieux  dont  nous  avons  dit  un  mot  ci  des 
sus;  mais  surtout  Gérard  d'Abbeville.  Sur  l'œuvre 
considérable  de  ce  dernier,  voir  pour  une  première 
orientation.  Glorieux,  op.  cit..  p.  356-360.  Parmi  ses 
ouvrages  relatifs  à  la  polémique  en  question,  il  faut 
signaler  un  Liber  contra  adversarium  perfectionis  chris- 
tianse  maxime  prxlatorum,  facultatumque  ecclesiastica- 
rum  inimieum  (entre  autres  mss,  celui  de.  la  Sorbonne, 
n.  228,  fol.  35-128  v°);  le  Liber  apologeticus  auctoris  et 
libri  editi  contra  adversarium  perfectionis  christianse, 
apologie  de  l'ouvrage  précédent  (même  ms.,  fol.  129- 
214).  Peut  être  aussi  de  Gérard  d'Abbeville  un  De 
perfectione  et  excellentia  status  clericorum,  même  ms.. 
fol.  215-317,  qui  est  une  réponse  directe  à  l'opuscule  de 
saint  Thomas,  De  perfectione  vitœ  spiritualis.  Analyse 
de  ces  divers  traités  dans  Histoire  littéraire  de  la  France, 
t.  xxi.  p.   185-492. 

Bien  entendu,  les  religieux  mendiants  n'avaient  pas 
lardé  à  répondre  ;ux  attaques  dirigées  contre  eux. 
Nous  avons  signalé  plus  haut  l'intervention  de  saint 
Bonaventure  dans  le  conflit.  Un  anonyme  rédigea 
aussi  vers  ce  même  moment  un  écrit  qui  commence 
par  les  mots  :  Manus  quœ  contra  otnnipolenlem  tendilur. 
ms.  de  Sorbonne,  n.  228,  fol.  1-25,  qui  amena  une 
riposte  de  Gérard  d'Abbeville  :  Exceptiones  contra 
librum  qui  incipit  :  Manus  quœ  contra.  Saint  Thomas 
lui-même  entra  de  bonne,  heure  dans  la  lice  :  l'opuscule 
Contra  impugnantes  Dei  cultum  et religionem  est,  pour 
partie,  une  réfutation  en  règle  du  De  periculis,  de 
Guillaume  de  Saint-Amour,  mais  il  répond  aussi  à 
toutes  les  attaques  des  séculiers  en  1255-1256,  attaques 
dont  4  bornas  d'Aquin  avait  été  lui-même  victime. 
Cf.  P.  Glorieux.  Le  Contra  impugnantes  de  s.  Tho- 
mas, dans  Mélanges  Manitoiincl,  t.  i.  p.  51-81.  C'est 
en  tant  qu'ils  peuvent  expliquer  les  traites  des  grands 
maîtres  (pie  nous  venons  de  citer,  que  lis  productions 
littéraires  de  cette  époque  tourmentée  ont  encore 
partie  pour  nous  quelque  intérêt. 

Les  sources  sont  rassemblées  au  mieux  dans  Denifle  et 
Châtelain,  Charlularium  universitatis  Parisiensis,  t.  i, 
Paris,  188'J,  qui  complétera  et  au  besoin  rectifiera  Du 
Boulay,  Historia  universitatis  Parisiensis,  t.  tu,  p.  281  sq.; 
quelques  renseignements  dans  la  Chronica  Normanniee 
(cites  en  cours  d'article);  dans  Matthieu  Paris,  Chronica 
Majora,  édit.  Luaid,  t.  v,  généralement  défavorable  aux 
réguliers  ci  an  Saint-Siège;  dans  Thomas  de  Cantinpré, 
De  apibus,  éd.  de  i  louai,  1027. 

En  1*>32,  parut  à  Constance  (niais  ne  serait-ce  pas  a 
Paris?)  une  édition  des  Opéra  omnia  de  (  ruillaume  de  Saint- 
Amour.  L'apparition  de  cet  ouvrage  amena  quelque  émo- 
tion dans  les  milieux  des  réguliers;  l'autorité  royale  l'ut 
saisie  el  un  an  et  du  1  1  juillet  1(133,  défendit  aux  libraires, 
a  peine  de  la  vie  »,  d'exposer,  vendre,  ni  débiter  ledit 
livre,  les  particuliers  qui  s'en  trouveraient  saisis  étant  pas- 
sibles d'une  amende  de  trois  mille  livres. 

Parmi  les  tins  aux,  il  faut  signaler  en  toute  première 
ligne  Tillemont,  dans  la  \'ie  île  suint  Louis  (publiée  seu- 
lement en  1851  par  la  Société  de  l'histoire  de  France). 
t.  vi,  p.  135-228  (notes,  p.  307-312);  cette  Histoire  de 
Guillaume  de  Saint-Amour  est  bien  supérieure  a  celle  de 
Petit-Radel,  dans  Hisl.  litlér.  île  lu  France,  t.  xix,  1838, 
p.  197-215,  même  complétée  par  celle  de  V.  Le  Clerc, 
ibid.,  t.  xxi,  1847,  p.  468-499;  Féret,  La  faculté  de  thèologh 
île  l'aris,  Moyen  Age,  t.  II,  p.  15-83,  215-225;  M.  l'errod. 
Étude  sur  la  vie  et  les  œuvres  de  G.  de  Saint- Amour,  Paris, 
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1902;  M.  Bierbaum,  Betlelorden  und  Weltgeisllichkeit  an  der 
Universitai  Paris,  1920. 

É.  Amann. 

2.  SAINT-AMOUR  (Louis  Gorin  de)  (1619- 
1687),  né  à  Paris,  le  27  octobre  1619,  fit  do  brillantes 
études  à  l'université  de  Paris,  dont  il  devint  le  recteur 
et  dont  il  défendit  les  droits  contre  les  jésuites.  Doc- 
teur en  théologie  en  1644,  il  fut  le  défenseur  des  cinq 
propositions  de  Jonsénius  qui  avaient  été  condamnées 
a  Home  et  il  fut  chargé  d'aller  à  Home  pour  obtenir 
d'Innocent  X  la  revision  de  cette  condamnation:  il  ne 
réussit  pas  dans  cette  mission.  Revenu  eu  France,  il 
prit  la  défense  d'Arnauld,  refusa  de  souscrire  à  la 
condamnation  de  ce  docteur  et  fut,  de  ce  chef,  exclu 
des  assemblées  de  Sorhonne.  Il  mourut  à  Saint-Denis, 
le  14  novembre  1687. 

Saint-Amour  a  publié  un  ouvrage  dont  les  jansénistes 
ont.  à  maintes  reprises,  fait  l'éloge  :  Journal  de 
M.  Louis  Gorin  de  Saint-Amour,  docteur  de  Sor bonne, 
de  ce  qui  s'est  fait  à  Rome,  dans  l'affaire  des  cinq  propo- 
sitions avec  un  Recueil  de  diverses  pièces  dont  il  est 
parlé  dans  ce  journal,  ou  qui  regardent  la  matière,  I  loi 
lande,  1662,  in-fol.  Oc  Journal,  très  partial  en  faveur 
du  jansénisme,  a  été  rédigé  en  partie  par  Arnauld  et 
par  Isaae  Le  Maître  de  Sacy,  avec  les  notes  de  Saint- 
Amour  et  il  est  souvent  cité  par  Godefroy  Hermant 
dans  ses  Mémoires,  édit.  Gazier,  Paris,  1905-1910, 
7  vol.  in-8°.  Un  arrêt  du  Conseil  d'État,  du  4  janvier 
1664,  condamna  cet  écrit  à  être  brûlé  par  la  main  du 
bourreau;  il  fut  aussi  condamné  par  la  l'acuité  par  un 
décret  du  28  mai  1664.  Le  Journal  a  été  traduit  en 
anglais  par  G.  Havcrs  et  publié  à  Londres,  1664,  in-fol. 
Saint-Amour  publia  aussi  des  Mémoires  apologétiques 
pour  l'université  de  Paris  contre  l'entreprise  de  quelques 
Hibernois,  s.  1.,  1651,  in-4°.  Racine,  dans  la  Lettre  aux 
deux  apologistes  de  l'auteur  des  Hérésies  imaginaires, 
attribue  à  Gorin  de  Saint-Amour  la  composition  des 
«  Chamillardcs  ». 

Morcri,  Le  tjrand  dictionnaire  historique,  édit.  de  1759, 
t.  i,  p.  477  (art.  Amour);  Hoefcr,  Nouvelle  biographie  géné- 
rale, t.  xlii,  col.  1027;  Féret,  La  fucullé  de  Paris  et  ses 
docteurs  les  [dus  célèbres.  Époque  moderne,  t.  in,  Paris, 
1901,  p.  131-133,  189-191. 

.1.  Carreyre. 

SAINT-JURE  Jean-Baptiste,  auteur  spirituel 
(1588-1657)  —  I.  Vie. — Jésuite  français,  né  à  Metz  le 
19  février  1588,  entré  au  noviciat  le  4  septembre  1604. 
l'ère  spirituel  du  Collège  de  Clermont  (1645-16  16),  pré- 
dicateur et  supérieur  de  diverses  maisons  de  la  Compa- 
gnie de  Jésus,  il  s'acquit  une  réputation  extraordinaire 
de  directeur  spirituel,  et  mourut  à  Paris  le  30  avril  1657. 

Beaucoup  de  personnes  favorisées  de  grâces  parti- 
culières, comme  le  baron  de  Renty  et  la  Mère  Jeanne 
des  Anges,  lui  confièrent  la  direction  de  leur  conscience. 
Fait  exceptionnel  dans  les  annales  des  ordres  religieux, 
ce.  jésuite  fut  le  conseiller  très  apprécié  des  domini- 
caines cloîtrées  de  Paris  :  a  l'époque  où  l'on  redoutait 
le  jansénisme,  la  Mère  Elisabeth  de  l'I'aifant. Jésus 
recourut  aux  lumières  du  P.  Saint-. Jure,  et  le  P.  Saint 
Jurc  guida  sa  communauté  dans  les  voies  de  l'ortho- 
doxie, soutint  la  ferveur  du  couvenl  et  l'anima  d'une 
spiritualité  en  harmonie  parfaite  avec  celle  de  l'ordre 
de  Saint  Dominique. 

II.  Œuvres.       Son  œuvre  de  théologie  spirituelle 

fut  fort  abondante  :  De  ta  connaissance  cl  de  l'amour  du 
Fils  de  Dieu,  Notre  Seigneur  Jésus-Christ,  Paris,  1634; 
Méditations  sur  les  plus  grandes  cl  plus  importantes 
vérités  de  la  foi  rapportées  aux  trois  rus  purgative,  illu- 
minative  et  unitive,  Paris,  1  c.îT  (plus  tard,  les  médita 

lions  sur  les  trois  vies  seront  accompagnées  d'un  si  cond 
volume  contenant  dix  erses  retraites);  /.'■  moyen  de  bien 
mourir,  lire  de  la  seconde  partie  du  Troisième  livre  de 
In  connaissante  el  île  l'amour  ilu    Fils  de   Dieu,    Notre 


Seigneur  Jésus-Christ,  Paris,  1640;  Conduites  pour  les 
principales  actions  de  la  vie  chrétienne,  Paris,  1644 
(2e  édition);  Le  livre  des  élus  de  Jésus-Christ  en  Croix, 
Paris,  1643;  L'homme  spirituel,  où  la  vie  spirituelle  est 
traitée  par  ses  principes,  Paris,  1646,  2  vol.;  Le  Maître 
Jésus-Christ  enseignant  les  hommes,  où  sont  rapportées 
les  paroles  qu'il  a  proférées  de  sa  divine  bouche  pour  leur 
instruction,  Paris,  1619;  La  vie  de  Monsieur  de  Reniy, 
Paris,  1651  ;  Les  trois  filles  de  Job,  ou  Traité  des  trois 
vertus  théologales,  de  la  foi,  de  l'espérance  et  de  la  charité, 
Paris,  1646;  L'union  avec  Notre-Seigneur  Jésus-Christ 
dans  ses  principaux  mystères,  pour  tout  le  temps 
de  l'année,  Paris,  1653,  2  vol.;  L'homme  religieux, 
1.  I.  Des  règles  ci  des  vœux  de  la  religion,  Paris,  1657; 
1.  IL  Des  qualités  nécessaires  pour  bien  vivre  dans  une 
communauté,  Paris,  1658;  La  sainte  occupation  des  créa- 
tures; Exercices  spirituels  (d'après  Sommcrvogel;  sans 
indication  de  date  ni  de  lieu);  de  nombreuses  lettres 
(cf.  Revue  d'ascétique  el  de  mystique,  1926,  1928  et 
1930  :  lettres  inédites  du  P.  Saint-Jure  à  la  Mère 
Jeanne  des  Anges). 

Ces  œuvres,  qui  appartiennent  à  des  genres  très 
variés,  connurent  un  plein  succès  et  leur  influence  sur 
l'orientation  de  la  piété  chrétienne  fut  profonde.  La 
vie  du  baron  de  Renty,  écrite  en  1651,  sera  rééditée 
pour  la  septième  fois  dès  1654;  on  traduit  Saint-Jure 
en  anglais  et  en  italien,  en  latin  et  en  allemand,  on 
multiplie  les  éditions  à  Paris,  Rouen,  Lyon,  Douai, 
Clermont...  On  le  malmène  à  travers  des  éditions 
«  revues  et  corrigées  ».  En  1771,  l'abbé  de  Saint-Pard 
écrit  dans  sa  préface  au  Livre  des  élus  :  «  Si  on  le  consi- 
dère du  côté  de  la  forme,  j'ai  pris  la  liberté  d'en  chan- 
ger l'ordre,  et  pour  ainsi  dire  la  marche.  Je  l'ai  réduit 
à  quatre  chapitres...  De  plus,  de  fortes  raisons  m'ont 
déterminé  à  retrancher  les  longs  et  très  fréquents 
passages  des  Pères.  »  L'année  même  où  le  problème  de 
l'amour  pur  trouble  Mme  de  La  Maisonfort,  en  1696, 
les  religieuses  de  Saint-Cyr  lisent  Saint-Jure  dans  leur 
réfectoire  (Bossuet,  Correspondance,  t.  vu,  n.  1347). 
Vers  1661,  il  tient  également  la  chaire  de  lecture  pu- 
blique chez  les  ursulines  de  Rouen,  où  circule  La 
fréquente  communion.  Cf.  Hermant,  Mémoires  sur  l'his- 
toire ecclésiastique  du  xviic  s.,  t.  v,  p.  241  sq.  Le  béné- 
dictin Joachim  le  Contât,  dans  ses  Exercices  spirituels 
pour  religieux  et  pour  supérieurs,  dom  d'Achéry,  dans 
son  Indiculus  et  M.  de  Chaminade,  dans  sa  Corres- 
pondance, recommandent  la  lecture  de  diverses  œuvres 
de  Saint-Jure. 

III.  Doctrink.  —  Peu  soucieux  d'originalité, 
Saint-Jure  offre  à  ses  lecteurs  une  doctrine  très  clas- 
sique. L'amour  et  l'union  à  Dieu  constituent  le  nœud 
de  sa  synthèse,  où  la  considération  de  l'humanité  du 
Christ  occupe  la  première  place. 

1°  L'univers  est  un  moyen  utilisé  par  l'amour  créa- 
teur pour  conduire  l'homme  à  sa  fin.  Conception  opti- 
miste et  anthropocentrique  des  créatures,  qui  se  pré- 
sentent à  l'homme  >>  avec  un  visage  d'ami  ». 

2"  L'incarnation,  en  vertu  de  l'étroite  conjonction 
des  hommes  avec  l'humanité  du  Christ,  exerce  son 
rayonnement  et  sa  force  d'attraction  sur  l'homme  et, 
par  l'homme,  sur  toutes  choses.  Première  étape  du 
retour  à  Dieu  de  toutes  les  créatures  offertes  au  Père 
par  le  Christ   dans  son  sacrifice  éternel. 

.'!"  1 '.n  lin,  pour  procurer  "à  la  création  son  achève- 
ment et  pour  réaliser  la  glorification  de  Dieu  dans 
l'union  parfaite  des  hommes  avec  lui,  il  faut  que  les 
hommes  renaissent  à  la  vie  nouvelle  qui  les  fera  enfants 
de  Dieu.  Vie  nouvelle  qui  suppose  une  participation 
réelle  de  la  nature  divine  et  le  don  de  l'Esprit-Saint  : 

ce  n'est  ni  la  grâce  sanctifiante,  ni  aucun  don  crée 
qui  nous  fait  formellement  enfants  de  Dieu,  mais  la 
divinité  même,  a  qui  la  grâce  sert  seulement  de  dispo- 
sition  el   d'ouverture   pour  la  faire   entrer  dans  nos 
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âmes,  et  de  lien  pour  nous  l'unir  ».  Les  trois  filles  de 
Job,  c.  v.  «  Le  Saint-Esprit...  seul,  peut  conférer 
proprement  et  excellemment  cette  qualité  glorieuse  et 
cet  être  divin.  »  Ibid. 

Cette  participation  exige  aussi  le  contact  de  l'huma- 
nité de  Notre-Seigneur  en  l'eucharistie;  comme  l'in- 
carnation constitue  un  élargissement  de  l'éternelle 
génération  du  Verbe,  l'eucharistie  achève  l'incarnation 
par  l'incorporation  parfaite  et  personnelle  des  hommes 
au  Christ  :  «  Dieu  le  Père  s'unit  à  son  Fils  par  la  géné- 
ration éternelle  en  unité  d'essence;  le  Fils  s'unit  à 
l'homme  dans  l'incarnation  en  unité  de  personne;  et 
puis  à  tous  les  hommes  en  unité  de  sacrement  et  au 
moyen  de  l'union  qu'il  leur  donne  avec  son  humanité, 
il  les  unit  à  sa  divinité  et  par  soi-même  à  son  Père. 
Voilà  le  motif,  l'issue,  et  le  retour  du  voyage  du  Verbe 
divin  sortant  du  sein  de  son  Père,  et  entrant  dans  celuy 
de  sa  Mère  pour  venir  à  nous.  »  Connaissance  et  amour... 
1.  III,  c.  x,  s.  1. 

Dans  le  chrétien  ainsi  constitué,  l'Esprit  de  Jésus, 
éminemment  actif,  suscite  un  amour  qui  fouette  et 
stimule  l'âme  et,  par  lui,  Jésus-Christ  poursuit  en  cha- 
cune de  nos  actions  des  fins  qui  sont  les  fins  mêmes 
de  son  incarnation.  La  contemplation  de  Jésus  révèle 
ces  fins,  et  nous  devons,  sur  son  modèle  et  sous  son 
influence,  «  rendre...  toutes  nos  actions  théocentriques, 
au  moins  pour  leur  principe  et  pour  leur  fin  ». 

Brémond,  Hist.  littér.  du  sentiment  religieux  en  France, 
t.  m  :  La  conquête  mystique  :  l'école  française,  c.  v,  les  jésuites 
bérulliens;  (De  Mauroy),  La  vie  de  la  vénérable  Mère  Elisa- 
beth de  l'Enfant-Jésus,  Paris,  1680;  Aloys  Pottier,  S.  J., 
Le  P.  Louis  Lallemant  et  les  grands  spirituels  de  son  temps, 
t.  m;  P.  Pourrat,  La  spiritualité  chrétienne,  t.  iv;  Somnier- 
vogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  416-429;  ...Les 
filles  de  Saint-Thomas.  Leur  histoire,  leur  vie  intérieure, 
XVII"  et  XVIII'  s.,  Paris,  1927.  „ 

A.    BONNINGUE. 

SAINT-MARTIN  (Raymond  de),  jésuite  fran- 
çais. —  Né  en  1601  à  Bassens  (Gironde),  il  entra  déjà 
prêtre  dans  la  Compagnie  en  1625,  professa  la  philo- 
sophie et  la  théologie  morale  et  mourut  en  1679.  Il 
doit  une  certaine  célébrité  à  ses  ouvrages  de  polé- 
mique anti-réformiste.  On  cite  notamment  :  La  confes- 
sion de  foi  faite  par  ceux  de  la  religion  prétendue  refor- 
mée, défaite  par  elle,  Montauban,  1658;  Démonstration 
à  ceux  de  la  religion  prétendue  réformée,  touchant  leur 
union  avec  ceux  de  /' Église  romaine  pour  servir  à  faci- 
liter leur  conversion,  ibid.,  1658;  Avis  important  et  salu- 
taire à  ceux  de  la  religion  prétendue  réformée  touchant 
leur  distinction  des  points  de  foi  fondamentaux  et  non 
fondamentaux  qui  est  le  fondement  de  leur  union  avec 
les  luthériens,  ibid..  1660;  La  réformation  ou  licence 
extrême  que  ceux  de  la  religion  prétendue  réformée 
prennent  tant  en  ce  qui  concerne  la  foi,  qu'en  ce  qui 
regarde  les  mœurs  et  la  piété  chrétienne,  ibid.,  1665; 
Sommaire  des  controverses  décidées  par  les  seuls  textes 
exprès  et  formels  de  la  Bible  et  par  les  conséquences 
évidentes  et  nécessaires  qui  en  sont  déduites  avec  la 
réponse  à  l'abrégé  contraire  fait  par  le  sieur  Drelincourt, 
ministre  de  Charenlon,  Charenton,  1674  (l'ouvrage  de 
Drelincourt  visé  ici  est  intitulé  :  Abrégé  de  contro- 
verses ou  sommaire  des  erreurs  de  l'Église  romaine  avec 
leur  réfutation,  Genève,  1630;  abrégé  et  réponse  furent 
très  souvent  réédités);  La  vraie  religion  mise  en  son 
jour  contre  toutes  les  erreurs  contraires  des  athées,  des 
mathématiciens,  ou  autres  qui  établissent  le  destin  et  la 
fatalité  des  païens,  des  juifs,  des  rnahométans,  des  sectes 
des  hérétiques  en  général,  des  schismatiques,  des  machia- 
vélistes  et  des  politiques,  Montauban,  1667. 

Sotwell,  Bibl.  scriptorum  Soc.  Jesu,  p.  717  ;  Sommervogel, 
Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  132-133;  E.-M.  Rivière, 
Corrections  et  additions  à  la  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus, 
Toulouse,  1911-1930,  col.  1209;  Hurter,  Nomenclator, 
3e  éd.,  t.  lv,  col.  57. 

A.  Rayez. 


SAINT-PÉ  (François  de),  prêtre  de  l'Oratoire, 
est  né  à  Vallegrand  près  de  Villeroy,  au  diocèse  de 
Paris,  le  28  février  1599;  il  succède  d'abord  à  son  père 
comme  gentilhomme  et  officier  chez  le  roi,  chef  du 
gobelet,  et  fait  la  campagne  de  Hollande.  Il  avait 
honte  alors  de  penser  à  Dieu;  il  fut  converti  par  le 
P.  de  Condren  en  1627,  entra  dans  sa  congrégation  le 
2  février  1629  et  fut  ordonné  prêtre  le  23  février  1630. 
Un  des  plus  représentatifs  de  l'ancien  Oratoire  et  des 
plus  saints,  il  est  successivement  supérieur  à  Lyon, 
curé  d'Étampes  et  de  Chancueil,  supérieur  d'Orléans, 
sous-directeur  de  la  maison  d'institution,  curé  de 
Saint-Croix  de  Rouen,  où  le  P.  Bourgoing  lui  donne 
charge  d'ouvrir  un  séminaire.  Il  est  ensuite  supérieur 
de  Saint-Magloire,  1651;  curé  à  Toulouse  en  1654; 
devient  en  1655  confesseur  de  la  duchesse  douairière 
d'Orléans,  Marguerite  de  Lorraine,  veuve  du  duc 
d'Orléans;  il  la  quitte  en  1666  parce  qu'il  ne  peut  lui 
faire  payer  ses  dettes  et  finit  supérieur  de  Notre-Dame- 
des-Vertus  à  Aubervilliers.  Il  voit  toujours  dans  le 
jansénisme  une  Église  séparée  de  son  chef  visible  : 
«  Qu'ils  (les  jansénistes)  cessent  de  faire  bande  à  part, 
de  conseiller  à  des  religieuses  de  ne  pas  obéir  au  pape 
et  à  leur  évêque...  Les  saints  déchirent-ils  par  des 
mesures  atroces  ceux  qui  leur  sont  contraires?  »  Tiré 
de  Batterel,  Mémoires  domestiques,  t.  Il,  p.  209.  Ses 
ouvrages  sont  la  rédaction  des  entretiens  que,  dès 
avant  sa  conversion,  il  avait  eus  avec  le  P.  de  Condren 
sur  les  vœux  du  baptême,  les  obligations  du  chrétien 
et  les  devoirs  de  la  religion.  C'est  peut-être  à  lui  que 
nous  sommes  redevables  de  la  publication  de  L'idée  du 
sacerdoce  et  du  sacrifice  de  Jésus-Christ,  du  P.  de  Con- 
dren. Voir  Faillon,  M.  Olier,  t.  n,  p.  386.  Son  livre  du 
Nouvel  Adam  parut  d'abord  sous  ce  titre  :  Cinq  dia- 
logues pour  expliquer  la  perfection  avec  laquelle  Jésus- 
Christ  a  racheté  le  monde  et  pour  exciter  les  hommes  à  son 
amour  parfait,  entre  Paul  et  Timothée,  Paris,  1661,  in- 
24,  qui  devient  Le  nouvel  Adam  ou  l'excellence  de  la 
rédemption  des  hommes  par  Jésus-Christ.  L'obligation 
qu'ils  ont  de  l'aimer  et  la  nécessité  de  renoncer  à  eux- 
mêmes,  expliquée  en  dix  dialogues  par  un  prêtre  de 
l'Oratoire,  Paris,  1662,  in-24.  li  y  est  traité  :  1"  de  la 
justice  originelle;  2°  de  la  chute  d'Adam  :  Eve  a  pu 
penser  qu'elle  serait  semblable  à  Dieu,  elle  était  créée 
pour  cela  mais  par  un  mauvais  chemin  lequel  Dieu 
lui  défendait  de  prendre  »;  3°  de  la  pénitence  que  Dieu 
lui  impose;  4°  des  avantages  de  cet  état;  5°  de  la  per- 
fection avec  laquelle  Jésus-Christ,  le  nouvel  Adam  l'a 
accomplie.  Les  cinq  autres  dialogues  traitent  de  l'abné- 
gation que  le  chrétien  doit  pratiquer  après  Jésus-Christ 
qui  lui  en  a  donné  un  parfait  exemple.  Dans  une  3e  édi- 
tion, Paris,  1666,  2  vol.  in- 12,  le  premier  volume  pré- 
cédé d'une  épître  dédicatoire  à  la  duchesse  d'Orléans 
est  semblable  au  précédent;  le  deuxième,  complète- 
ment nouveau,  est  une  explication  du  symbole  par 
demandes  et  par  réponses.  Lue  troisième  partie,  1669, 
contient  une  explication  des  sacrements,  en  par- 
ticulier des  cérémonies  du  baptême,  les  exorcismes. 
l'insufllation,  etc.;  elle  fut  rééditée  eu  1669  sous  ce 
titre  :  Le  nouvel  Adam,  troisième  partie,  où  sont  expli- 
quées les  cérémonies  du  baptême  en  forme  de  dialogue, 
par  le  Rév.  P.  F.  D.  S.  P.  Selon  saint  Paul,  suivi  en 
cela  par  l'école  française,  le  baptisé  est  un  homme 
nouveau,  transfiguré  comme  Jésus  sur  le  Thabor. 
Mais  à  une  vie  nouvelle,  doit  correspondre  une  acti- 
vité nouvelle  :  «  Le  baptisé  se  donne  à  Jésus-Christ, 
dit  saint  Jean  Chrysostome,  en  disant  :  «  Je  renonce  a 
Satan.  »  L'auteur  veut  même  qu'il  y  ait  là  une  sorte 
de  vœu  :  «  C'est  un  vœu,  non  pas  d'une  religion  parti- 
culière, mais  de  la  grande  religion  de  Jésus-Christ,  qui 
a  pour  cloître  l'Église,  pour  règle  l'Évangile,  pour  fon- 
dateur un  Dieu  et  pour  habit  Jésus-Christ  menu-. 
Dialogue  sur  le  baptême  ou  la  vie  de  Jésus-Christ  corn- 
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muniquée  au  chrétien  dans  ce  sacrement,  Paris,  1675, 
p.  247-249.  Le  P.  <le  Saint-Pé  mourut  à  Paris  le  6  jan- 
vier 1678,  à  soixante  dix-huit  ans.  Cloyseault  et  après 
lui  Batterel  lui  attribuent  plusieurs  miracles  accomplis 
pendant  sa  vie  et  après  sa  mort. 

Batterel,  Mémoires  domestiques...  Le  Pire  François  de 
Saint-Pé,  I.  a,  p.  193-219;  II.  Brémond,  Histoire  littér.  du 
sentiment  religieux,  t.  m,  p.  183  sq.,  213  sr|.,  329,  121,  127; 
t.  ix,  p.  l-3.~>;  Cloyseault,  Vit  du  Père  François  de  Saint- 
Pé,  prétrt  de  l'Oratoire,  avec  des  aspirations  pour  les  agoni- 
sants, l':ins,  1691,  in-12;  Vies  de  quelques  prêtres  de  l'Ora- 
toire, 1. 1,  p.  xxx  cl  passim,  voir  la  table  analytique;  Ingold, 
Supplément  à  l'essai  de  bibliographie  oratorienne. 

A.  MOLIEN. 

1.  SAINT-SEVER  (Calixte  de),  frère  mineur 
capucin  français  du  xvir  siècle,  appelé  par  Bernard 
de  Bologne,  Pierre  Calixte  Campetti.  Voir  Bibliotheca 
scriplorum  O.  M.  Cap.,  Venise,  1747,  p.  215.  De  là  lui 
serait  venu,  d'après  Apollinaire  de.  Valence,  le  surnom 
de  Carnpet,  qui  ne  serait  point  son  nom  de  famille. 
Voir  Bibliotheca  min.  capuccinorum  prov.  Occitanise  et 
Aquitanise,  Home.  1894,  p.  18.  Originaire  de  Saint 
Sevcr  (Landes),  il  appartint  à  la  province  capucine 
de  Toulouse  et  passa,  lors  de  la  division  de  cette  pro- 
vince en  1640,  à  celle  d'Aquitaine.  Il  fut  dans  l'une  et 
l'autre  province  lecteur  et  prédicateur.  Comme  dans 
la  dédicace  de  son  ouvrage  Pastor  caiholicus,  il  dit 
qu'il  mène  la  vie.  capucine  depuis  trente  ans  et  comme 
ce  livre  a  été  publié  en  1668,  et  pas  en  1658.  comme 
l'affirme  Apollinaire  de  Valence,  op.  cit.,  p.  I!),  il  faut 
en  conclure  que  le  P.  Calixte  est  entré  dans  l'ordre 
vers  1638.  Il  mourut,  en  1672,  à  Vic-Fezensac  (Gers), 
où  il  prêchait  le  carême  et  non  à  Bordeaux,  en  167(1, 
comme  le  dit  Peinard  de  Bologne,  loc.  cit. 

Il  a  publié  :  Pastor  catholicus,  sive  theologia  pastora- 
lis,  in  1res  parles  distributa  :  theologia  catechistica, 
theologia  mon/lis,  theologia  sacramentalis,  Lyon,  1668, 
3  vol.  in-fol.,  dont  le  premier  (pars  catechistica )  traite 
(le  oratione  dominica,  de  salutatione  evangelic'a,  de  sym- 
bolo  apostolorum;  le  deuxième  (pars  moralis),  de 
prœceptis  prima  tabulée,  de  prseceptis  secundee  tabulée, 
dequinque  prseceptis  Ecclesiee;  le  troisième  (pars  sacra- 
mentalis), de  sacramentis  Ecclesiee,  de  sacramentalibus 
et  ritihas,  de  censuris  ecclesiasticis;  De  prseceptis  deca- 
logi  et  Ecclesiee,  Lyon,  1669,  in  8°;  De  peccatis  septem 
mortalibus  et  censuris  ecclesiasticis,  Lyon,  1669,  in-8°. 

Outre  les  deux  bibliothèques  citées,  voir  [renée  d'Aulon, 
().  M.  Cap.,  Bibliographie  des  jr.  min.  capucins  de  la  province 
de  Toulouse  (1582-1928),  Toulouse,  1928,  p.  8. 

A.  Teetaert. 

2.  SAINT-SEVER  (Daniel  de),  frère  mineur 
capucin  français  de  la  première  moitié  du  xvu'  siècle. 

Natif  de  Saint-Sever  (Landes),  il  appartint  au  clergé 
séculier  avant  d'entrer  dans  l'ordre,  où  il  exerça  les  plus 
hautes  charges.  En  1606  i!  fui  lecteur  en  théologie  à 
Bordeaux  et,  en  1607  1610,  à  Agen,  où  il  fut  aussi 
gardien.  Pour  répondre  a  l'appel  de  Paul  Y.  qui  recoin 
mandait  avec  instance  aux  ordres  mendiants  de  fonder 
des  collèges  pour  les  langues  orientales,  principalement 
pour  l'hébreu  et  l'arabe,  la  province  de  Toulouse 
nomma,  en  1612.  le  P.  Daniel  gardien  du  couvent  de 
.Montpellier  et  le  chargea  d'y  enseigner  en  même  temps 

l'hébreu.  Il  s'acquitta  de  cette  tâche  jusqu'en  l'an- 
née 1616,  OÙ  il  fui  transféré  comme  gardien  aCondom. 
lui  1617  il  fut  élevé  au  provincialal  et,  quand,  en  1619, 
il  assista  à  Home  au  chapitre  général,  il  obtint  du  sou 
verain  pontife  la  fondation  d'une  mission  capucine 
dans  le.  Péarn,  infesté  de  huguenots  avec  lesquels  il 
engagea  de  célèbres  controverses.  Nommé  successive 
ment  gardien  des  couvents  de  Cahots  (1622  et  1626- 
1628),  de  Dax  (  1623),  de  Bayonne  (1624),  de  Montau 
ban  (1629),  il  mourut,  en  1630,  dans  un  naufrage  sur 
la  Garonne,  après  avoir  assisté  toul  l'équipage.  Mi  r- 
nard  de  Bologne  le  fait  mourir  a  torl  en  1635,  Biblio- 


theca scriplorum  O.  M.   Cap..  Venise,    1717,   p.    70. 

Le  P.  Daniel  a  laissé  plusieurs  ouvrages,  qui  témoi- 
gnent de  la  grande  ardeur  avec  laquelle  il  défendit 
contre  les  huguenots  la  religion  catholique.  Entre 
ceux-ci  le  plus  célèbre  est  sans  conteste  La  Christo- 
machie  combattue,  où  sont  contenus  les  actes  de  la 
polémique  qui  eut  lieu  à  Lectoure  entre  Fr.  Daniel  de 
Saint-Sever,  capucin,  et  Savoys,  ministre  de  ladite 
ville,  ioucha.nl  la  descente  de  Jésus-Christ  aux  enfers, 
Lyon,  1611,  in-8°.  De  l'avis  du  P.  Apollinaire  de  Va- 
lence cette  oeuvre  serait  incomplète  et  le  volume  men- 
tionné ci-dessus  appellerait  nécessairement  un  autre 
comme  complément.  Voir  Bibliotheca  jr.  min.  capucci- 
norum prov.  Occitanise  et  Aquitanise,  Rome,  1894, 
p.  54.  La  dispute  du  P.  Daniel  avec  Savoys,  le  ministre 
prolestant  de  Lectoure,  eut  lieu  en  1611,  à  l'occasion 
des  sermons  prêches  avec  grand  succès  dans  cette 
ville  par  le  capucin  pendant  Lavent  et  le  carême.  Les 
adversaires,  furieux  des  défections  de  plusieurs  hugue- 
nots, forcèrent  leur  ministre  à  accepter  un  débat 
avec  le  P.  Daniel.  La  dispute  eut  lieu  le  25  mai  1611  et 
roula  sur  la  descente  du  Christ  dans  les  enfers.  Le 
capucin  y  expliqua  les  principaux  mystères  de  l'union 
hypostatique  du  Verbe  divin  avec  la  nature  humaine, 
décrivit  la  gloire  du  paradis  et  les  peines  de  l'enfer  et 
réfuta  plusieurs  blasphèmes,  erreurs,  contradictions  et 
hérésies  du  ministre  protestant  et  de  son  catéchisme 
avec  une  telle  vigueur  qu'il  défit  complètement  son 
adversaire  et  remporta  une  brillante  victoire. 

Plus  tard,  alors  qu'il  était  provincial,  le  P.  Daniel 
soutint  un  autre  débat  public,  dans  la  grande  salle  du 
château  de  Pau,  les  10,  13,  14  et  15  janvier  1620.  avec 
Paul  Charles,  pasteur  protestant  et  professeur  de 
théologie  en  l'académie  royale  d'Orthez.  Cette  dispute, 
provoquée  par  Paul  Charles,  roulait  sur  les  traditions 
ecclésiastiques,  la  vénération  des  images  et  la  sainte 
communion  sous  une  espèce,  ainsi  que  sur  quelques 
autres  points  controversés  par  les  hérétiques.  Comme 
il  arrivait  le  plus  souvent  en  pareil  cas,  les  deux  partis 
s'attribuèrent  la  victoire.  Paul  Charles  et  le  P.  Daniel 
publièrent,  chacun  de  son  coté,  une  relation  de  cette 
discussion.  Celle  du  P.  Daniel  a  pour  titre  :  Actes  de  la 
conférence  tenue  à  l'au  en  tiéurn  les  10,  13,  14  cl  15  janvier 
162!)  entre  le  /'.  Daniel  de  Saint-Sever  cl  Paul  Charles. 
soi  disant  pasteur  en  l'Église,  Toulouse,  1620,  in-8°, 
176  p.  et  32  p.,  non  numérotées.  Les  relations  du 
P.  Daniel  et  de  Paul  Charles  se  contredisent  l'une 
l'autre  et  tous  les  deux  furent  accusés  d'inexactitude 
et  d'infidélité  par  le  parti  opposé.  Ce  débat,  selon  le 
témoignage  de  .M.  Nicolas,  n'eut  d'autre  effet  que 
d'entretenir  l'animosité  entre  les  catholiques  et  les 
protestants.  Voir  Histoire  de  l'académie  protestante  de 
Montauban,  Montauban,  1885,  p.  189-190. 

Le  P.  Daniel  publia  encore  un  Rapport  présenté  à 
Mgr  Came  liante,  eveque  de  Carpentras  et  vice-légal 
d'Avignon,  sur  les  conférences  cl  disputes  avec  les  pas- 
leurs  protestants  de  Nîmes  et  </?■  la  Septimanie,  Avignon. 
1625,  in  S",  cl  un  Commentaire  sur  le  prophète  Êzéchiel, 
resté  inédit. 

Outre  les  deux  bibliothèques  citées  :  I..  Wadding, 
Scriptores  n.  m.,  2'  éd..  Home,  1906,  p.  69;  .1.-1 1.  Sbaralea, 
Supplementum,  2"  éd.,  t.  i.  Home,  1908,  p.  221;  [renée 
d'Aulon,  o.  M.  Cap.,  Bibliographie  îles  fr.  min.  capucins  <h- 
la  prou.  d<  Toulouse  (1582-1928),  Toulouse,  1928,  p.  11; 
Apollinaire  de  Valence,  Toulouse  chrétienne.  Histoire  des 
capucins,  t.  i,  Toulouse,  1897,  p.  ion,  [28,  171),  188-190; 
I.  m,  p.  262;  t.  in,  p.  153. 

A.   Teetai  R i  • 

SAINT-SÉVERIN  (Dominique  de),  de  l'ordre 
des  augustins,  n'est  plus  connu  que  par  un  traité 
inédit  De  Dei  paladin  infinila  et  de  Christi  potentia  et 
Chrisli  vicarii  potestale,  qui  s'est  conserve  dans  le 
ins.   Vat.  nui;,  fol.  1-67.  L'ouvrage  est  dédié  au  pape 
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Sixte  IV  (1471-1484)  :  rien  ne  permet  de  le  dater  avec 
plus  de  précisions. 

Aux  trois  membres  de  ce  titre  analytique  corres- 
pondent, en  effet,  trois  parties  ou  tractatus  :  toute- 
puissance  de  Dieu,  fol.  1-23;  puissance  du  Christ, 
fol.  23-33;  pouvoir  du  vicaire  du  Christ,  fol.  33-67. 
Les  deux  premières  n'ont  pour  but  que  de  poser  le 
fondement  théologique  de  la  troisième,  dont  l'auteur 
lui-même  déclare  qu'elle  forme  la  suscepti  opusculi 
potissima  inlentio.  Tout  en  reconnaissant,  avec  Jacques 
de  Viterbe  dont  il  s'inspire,  que  l'État  est  d'origine 
naturelle,  Dominique  requiert  néanmoins  une  specialis 
Dei  ordinatio  ad  id  regimen  instituendum,  fol.  31  v°. 
Voilà  pourquoi  il  accorde  au  Christ  d'abord,  puis  au 
pape  son  vicaire,  la  suprême  intendance  de  tout  l'ordre 
temporel.  Au  service  de  la  métaphysique  dionysienne 
qui  exige  l'unité  du  monde  sous  peine  de  tomber  dans 
le  dualisme,  le  texte  évangélique  des  deux  glaives  et  la 
donation  de  Constantin  lui  servent  d'arguments. 

La  conclusion  donne  un  parfait  résumé,  fol.  66-67, 
des  principes  sur  lesquels  s'appuie  la  conception  médié- 
vale qui  fait  de  l'Église  la  source  de  tout  pouvoir  : 
Quod  est  spiritualium  rerum  causa  et  principium  etiam 
corporalium  et  temporalium  rerum  causa  et  principium 
esse  débet,  ut  de  angelis  paiet...  Cum  itaque  Christi  vica- 
rius,  Pétri  successor,  pontifex  summus,  causa  sit  et 
principium  spiritualium  rerum,  exil  et  corporalium  et 
temporalium  rerum  principium...  A  quo  Christi  vicario 
omnis  alia  potestas,  sive  spirilualis  sive  temporalis, 
débet  in  alios  derivari,  ne  duo  principia,  quorum  unum 
sub  allero  non  reducatur,  inordinala  ponamus...  Dica- 
mus  ergo  in  Christi  vicario  esse  nedum  spiritualem 
potestalem,  sed  etiam  lemporalcm  lamquam  in  uno  prin- 
cipio  spiritualium  et  corporalium  et  tamquam  in  uno 
capite  Ecclesiœ  mililanlis. 

En  conséquence,  l'auteur  attribue  à  l'Église  et  au 
pape  son  chef  ce  qu'on  est  convenu  de  nommer  le 
«  pouvoir  direct  »  sur  l'État  :  A  quo...  in  eo  quod  est 
Christi  vicarius,  temporalis  débet  derivari  potestas, 
necnon  eorum  leges  et  stalula  debcnt  per  summum  ponti- 
ficem  conflrmari...  Hubct  itaque  Christi  vicarius  utram- 
que  potestalem...,  spiritualem  quidem  secundum  auctori- 
tatem  et  secundum  immedialam  execulionem,  temporalem 
vero  secundum  instilutionem  et  auclorilatem  primariam, 
execulionem  vero  in  temporalibus,  nisi  spirituulibus 
causis  emergenlibus...  Cujus  etiam  tanta  auctoritas  est 
ut  nedum  clericos  spirituali  poleslate  jurisdictionis,  sed 
etiam  principes  sarculares  potest,  causa  émergente,  pri- 
vare. 

Ainsi  Dominique  de  Saint-Séverin  a  l'avantage  de 
refléter  encore,  à  la  fin  du  xve  siècle,  la  «  thèse  »  clas- 
sique dans  toute  sa  rigueur  :  Dictis  et  senlenliis  majo- 
rum  doctorum  sum  secutus  vestigia.  Quant  aux  adver- 
saires, ils  ont  le  tort  de  raisonner  non  de  jure...,  sed  de 
jacto.  Et  il  va  sans  dire  que  le  «  fait  »  aux  yeux  de  l'au- 
teur, n'est  pas  admis  à  prescrire  contre  le  «  droit  ». 

Bibliotheca  Valicana  :  Codices  Vaticani  latini,  t.  n  «,  par 
A.Pelzer,  Rome,  1931,  sous  le  n.  1007,  p.  489-490;  M.  Grab- 
mann,  Studien  iiber  den  Einfluss  der  aristolelischen  Philoso- 
phie auf  die  mitlelalterlichen  Theorien  iiber  dus  Verhàllnis 
von  Kirche  und  Staat,  Munich,  1934,  p.  72-76,  qui  fait 
conraitre  le  traité  par  une  analyse  et  d'assez  larges  extraits. 

J.    RlVIÈRK. 

SAINT-SIMON  ET  SAINT-SIMO- 
NISME.  —  I.  Saint-Simon.  IL  La  famille  Saint-Si 
monienne  (col.  786).  —  I.  Saint-Simon.  —  1°  L'énigme 
de  Saint-Simon.  —  Presque  inconnu  de  son  vivant, 
Saint-Simon  dut  sa  célébrité  posthume  aux  saint- 
simoniens.  De  ce  fait,  l'histoire  de  sa  vie  et  de  sa 
pensée  se  heurte  à  une  difficulté  spéciale. 

Ce  n'est  pas  que  la  documentation  fasse  défaut  : 
le  maître  avait  laissé  trois  récits  autobiographiques  : 
1.  Histoire  de  ma  vie,  en  tête  des  Lettres  au  Bureau  des 
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longitudes  (1808),  que  l'on  trouvera  au  t.  xv  des 
Œuvres  de  Saint-Simon  et  d'Enfantin,  publiées  en 
quarante-sept  volumes  chez  Dentu,  de  1865  à  1867; 
2.  un  morceau  sans  titre,  écrit  en  1809  et  imprimé  dans 
le  même  volume  des  Œuvres;  3.  Ma  vie,  fragment  du 
Mémoire  inlroduclif  de  M.  de  Saint-Simon  sur  sa 
contestation  avec  M.  de  Redern,  Alençon,  1812,  dont 
M.  Gouhier  a  publié  les  passages  les  plus  importants 
dans  la  Jeunesse  d'Auguste  Comte  et  ta  formation  du 
positivisme.  IL  Saint-Simon  jusqu'à  la  Restau- 
ration, Vrin,  1936,  Notes  et  documents,  t.  Il,  p.  352-355. 
Du  reste  Saint-Simon  n'avait  pas  dédaigné  de  semer 
dans  ses  ouvrages  les  plus  divers  de  nombreuses  allu- 
sions autobiographiques. 

Mais  ces  récits  et  ces  allusions  obéissaient  chez  lui, 
consciemment  ou  non,  à  l'instinct  constructeur  de  son 
imagination  et  de  sa  mémoire.  Les  événements  passés 
s'enrôlaient  sous  sa  plume  au  service  des  tâches  et  des 
luttes  présentes;  ils  se  chargeaient  d'intentions  rétros- 
pectives, ils  s'organisaient  logiquement,  créant  après 
coup  à  l'auteur  une  figure  et  une  carrière  éclairées  et 
unifiées  par  un  grand  et  constant  dessein. 

Il  faut  aussi  apporter  quelque  circonspection  à  la 
lecture  des  biographies  de  Saint-Simon  dues  aux  saint- 
simoniens  :  la  plus  sûre,  Saint-Simon,  sa  vie  et  ses 
travaux,  Guillaumin,  1857,  écrite  par  G.  Hubbard 
sous  les  yeux  d'Olinde  Rodrigues,  tourne  volontiers  au 
panégyrique.  Pour  une  raison  inverse  mais  non  moins 
forte,  on  doit  se  méfier  des  écrits  émanant  d'adver- 
saires comme  l'Auguste  Comte  de  la  maturité,  comme 
l-'ourier,  de  Lépine  ou  Louis  Reybaud. 

Les  difficultés  ne  sont  pas  moindres  en  ce  qui 
concerne  les  doctrines  propres  de  Saint-Simon.  Ses 
écrits  nombreux  agitent  beaucoup  d'idées,  souvent 
attirantes  et  profondes;  mais  il  n'a  jamais  su  composer 
un  livre,  développer  sa  pensée  avec  ordre;  il  fut  un 
merveilleux  excitateur  mais  jamais  il  ne  réussit  à 
s'entourer  de  véritables  disciples.  A  l'heure  où  il  les 
rencontrait  enfin,  il  disparut  et  c'est  sur  sa  tombe 
qu'un  groupe  de  jeunes  gens  se  réunit,  le  reconnut 
pour  maître  :  l'Exposition  de  la  doctrine  de  Saint- 
Simon  est  leur  œuvre  propre  et  originale.  Dans  leur 
ferveur  et  dans  leur  sincère  désintéressement,  les 
saint-simoniens  ne  songèrent  pas  un  instant  à  se 
glorifier  de  leurs  travaux;  ils  en  attribuèrent  le  mérite 
à  Saint-Simon,  «  ils  lui  firent  hommage  de  toute  leur 
raison  et  de  toute  leur  folie  ».  S.  Charléty,  Histoire  du 
saint-simonisme,   1931.  p.   1. 

Il  faut  noter  enfin  que  Saint-Simon  se  trouva  mêlé, 
non  seulement  au  saint-simonisme,  mais  à  plusieurs 
courants  de  pensée  qui  traversèrent  le  xixc  siècle  et 
dont  certains  persistent  aujourd'hui.  Il  y  a  donc  plu- 
sieurs images  de  Saint-Simon  cultivées  dans  différentes 
familles  d'esprit  :  le  Saint-Simon  prophète  de  la  science 
positive,  le  Saint-Simon  précurseur  du  pacifisme  inter- 
national, le  Saint-Simon  héraut  de  l'industrialisme,  le 
Saint-Simon  fondateur  du  socialisme,  voire  le  Saint- 
Simon  apôtre  d'un  évangile  nouveau,  d'une  religion 
humanitaire  et  laïque. 

Célébré  en  1925,  le  centenaire  de  la  mort  de  Saint- 
Simon  fut  l'occasion  de  plusieurs  travaux  qui  montrent 
bien  l'intérêt  persistant  suscité  par  cette  figure  énig- 
matique  et  complexe.  Depuis  cette  date,  les  ouvrages 
de  M.  Gouhier  et  de  M.  S.  Charléty  ont  pu  tenir 
compte  de  toutes  ces  recherches  et  méritent  d'être 
considérés  dès  maintenant  comme  classiques  et  indis- 
pensables :  le  premier  en  ce  qui  concerne  la  vie  et  la 
pensée  de  Saint-Simon  jusqu'en  1814;  le  second 
en  ce  qui  concerne  le  saint-simonisme  (1825-1864). 
L'intervalle  de  1814-1825  est,  pour  l'historien,  la 
période  la  plus  confuse,  celle  des  «  secrétaires  »  de 
Saint-Simon  :  Augustin  Thierry  (1814-1817)  et  surtout 
Auguste    Comte    (1817-1824).    On    compte    beaucoup 
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sur  le  dernier  tome,  actuellement  en  préparation,  de 
la  Jeunesse  d'Auguste  Comte,  par  M.  H.  Gouhier, 
pour  projeter  quelque  lumière  sur  l'histoire  de  ces 
années. 

2°  La  vie  de  Saint-Simon.  —  C'est  en  1760  et  à  Paris 
que  naquit  Claude-Henri  de  Rouvroy,  comte  de 
Saint-Simon.  Par  sa  famille  il  est  Picard;  il  est  petit 
cousin  du  duc  de  Saint-Simon.  Il  aura  toujours  le 
sens  de  la  grandeur  et  les  anecdotes,  difficilement 
contrôlables,  qu'il  rapportera  touchant  ses  années 
d'enfance,  mettent  toutes  en  lumière  cette  passion 
naturelle  de  la  noblesse  et  de  la  gloire.  Il  est  infiniment 
probable  que  sa  première  formation  intellectuelle  fut 
médiocre.  Mais  cet  original  semble  avoir  été  fort 
curieux  de  ce  qui  s'apprend  par  la  vie,  par  la  conver- 
sation, par  l'expérience  et  les  voyages.  De  dix-neuf 
à  vingt-trois  ans,  il  participe  comme  capitaine,  puis 
comme  aide-major  général,  à  l'expédition  d'Amérique. 
Il  se  bat  très  bien  sans  aucun  doute.  Mais  il  semble 
surtout  s'intéresser  aux  affaires,  et  d'abord  aux 
entreprises  d'envergure,  telle  une  communication 
entre  les  deux  océans  Atlantique  et  Pacifique.  Rentré 
d'Amérique  en  1783,  Saint-Simon  est,  le  1er  janvier 
1784,  nommé  mestre  de  camp  au  régiment  d'Aquitaine 
caserne  à  Mézières.  Afin  de  fuir  la  vie  de  garnison,  il 
part  en  1785  pour  la  Hollande;  il  dit  avoir  médité  une 
expédition  franco-hollandaise  contre  les  colonies  de 
l'Inde  appartenant  aux  Anglais.  Le  marquis  de  Vérac 
était  ambassadeur  à  La  Haye  depuis  le  1  janvier  1783  ; 
Vergennes  prit  un  instant  en  considération  un  projet 
d'expédition  franco-hollandaise  contre  les  Indes 
anglaises,  mais  il  s'en  détourna  dès  que  l'on  fut  rassuré 
sur  les  intentions  pacifiques  de  l'Angleterre. 

En  Espagne,  il  rencontra  le  comte  de  Cabarrus, 
financier  entreprenant.  Mais  bientôt,  c'était  en  France 
la  Révolution.  Saint-Simon,  dès  l'automne  de  1789,  est 
de  retour  à  Falvy,  district  de  Péronne.  Il  est  avec  les 
■patriotes,  renonce  à  ses  titres,  change  de  nom.  Le 
comte  de  Saint-Simon  s'appelle  désormais  le  citoyen 
Claude-Henri  Bonhomme.  Il  considérera  plus  tard 
cette  période  troublée  comme  une  expérience  instruc- 
tive et  il  se  verra  rétrospectivement  dans  l'attitude  du 
philosophe,  recueillant  un  précieux  butin  d'obser- 
vations inédites  et  préparant  les  constructions  futu- 
res. En  fait,  on  le  voit  bien  jouer  un  certain  rôle  local  : 
il  préside  l'assemblée  électorale  de  Falvy;  il  prend  une 
part  active  à  l'assemblée  primaire  de  Marchélepot;  il 
se  pose  en  démagogue,  en  militant.  Mais  bientôt,  il 
s'intéresse  à  d'autres  entreprises  :  il  spécule  en  grand 
sur  les  biens  nationaux  mis  en  vente  par  l'Assemblée. 
N'ayant  pas  de  capitaux,  il  trouve  des  associés, 
notamment  son  ami,  M.  de  Redern,  ministre  de  Prusse 
en  Angleterre.  Arrêté  le  29  brumaire  an  II  (19  novem- 
bre 1793)  pour  des  raisons  obscures  et  peut-être  par 
erreur,  le  citoyen  Bonhomme  est  relâché  le  11  fruc- 
tidor an  II  (28  août  1794).  Ses  affaires  de  spéculation 
foncière  n'avaient  pas  souffert  de  son  emprisonne- 
ment ;  elles  se  développèrent  par  la  suite  et  s'étendirent 
aux  immeubles  urbains;  le  philosophe  s'intéressa  aussi 
à  diverses  entreprises  industrielles  et  commerciales. 
Ce  fut  pour  un  temps  l'opulence;  plus  tard,  aux  yeux 
du  réformateur,  c'aura  élé  un  spectacle  magnifique, un 
inépuisable  champ  d'expériences  concrètes.  En  dépit 
des  gages  qu'il  a  donnés  à  la  Révolution,  le  ci-devant 
comte  de  Saint-Simon  demeura  suspect  aux  purs 
de  l'cxtrêmc-gauche.  Quelques  feuilles  répandirent 
le  bruit  de  son  arrestation  et  essayèrent  du  chantage. 
C'est  l'amitié  de  Barras,  semble-t-il,  qui  couvrit  les 
agissements  de  notre  philosophe  brasseur  d'affaires. 
Avec  la  richesse,  dans  cette,  atmosphère  du  Directoire, 
les  plaisirs  et  les  femmes  agrémentent  ces  quelques 
années  de  vie  facile  et  dorée,  exceptionnelles  dans  la 
carrière  de  Saint-Simon.   Mais  voici  que  son  associé, 


M.  de  Redern,  revenu  en  1797  à  Paris,  s'inquiète  de  la 
tournure  que  prennent  leurs  affaires;  les  dépenses 
personnelles  de  Saint-Simon,  mises  au  compte  de  l'as- 
sociation comme  frais  nécessaires  de  représentation, 
ses  placements  aventureux,  ses  entreprises  industrielles 
à  rendement  hypothétique,  son  inaptitude  à  toute 
administration  sérieuse,  décident  M.  de  Redern  à 
liquider  la  société.  Le  partage,  après  maintes  discus- 
sions longues  et  épineuses  sera  opéré  en  août  1799. 
Mais,  dès  l'automne  1797,  dès  que  lui  est  ôtée  la 
direction  de  l'affaire,  l'esprit  de  Saint-Simon  entre  en 
effervescence;  il  déborde  de  vues  profondes  et  loin- 
taines :  il  rêve  d'une  maison  de  commerce  et  de  banque 
comme  on  n'en  aura  jamais  vu  au  monde,  il  décide  de 
refaire  son  éducation  dans  une  solitude  champêtre,  il 
propose  un  nouveau  système  de  morale  lié  au  lance- 
ment d'une  nouvelle  et  gigantesque  combinaison 
financière.  Quelque  dix  ans  plus  tard,  Saint-Simon 
revenant  sur  les  événements  de  cette  période  y  verra 
le  point  de  départ  d'une  vie  nouvelle,  consacrée  à  la 
science.  L'année  1798  est  une  <  année  tournante  ». 

La  défection  de  M.  de  Redern  qui  n'entendait  pas 
de  même  façon  la  philosophie,  ne  découragea  pas 
Saint-Simon.  Avec  les  150  000  francs  qu'il  retirait  du 
partage,  il  se  mit  donc,  non  loin  de  la  quarantaine,  à 
réaliser  son  grand  dessein  :  «  Je  conçus  le  projet  de 
frayer  une  nouvelle  carrière  à  l'intelligence  humaine. 
La  carrière  physico-politique.  »  Un  apprentissage 
était  indispensable.  Saint-Simon  imagina  de  fréquenter 
les  plus  illustres  savants  de  l'époque.  Il  habita  trois 
ans  en  face  de  l'École  polytechnique,  se  liant  avec 
plusieurs  professeurs  de  cette'école,  pour  se  mettre 
«  au  courant  des  connaissances  acquises  sur  la  physique 
des  corps  bruts  ».  Puis,  il  s'initia  à  la  biologie  :  «  Je 
m'éloignai  de  l'École  Polytechnique  en  1801;  je 
m'établis  près  de  l'École  de  médecine.  J'entrai  en 
rapports  avec  les  physiologistes.  Je  ne  les  quittai 
qu'après  avoir  pris  connaissance  exacte  de  leurs  idées 
générales  sur  la  physique  des  corps  organisés.  »  Il 
n'hésita  pas  à  se  marier,  pour  faciliter,  dit-il,  cet 
apprentissage.  Il  épousa  donc  le  7  août  1801,  Mlle  So- 
phie Goury  de  Champgrand,  maîtresse  de  maison 
accomplie,  qui  recevait  avec  beaucoup  de  grâce  et 
d'esprit,  mais  le  divorce  fut  prononcé  dès  le  24  juin 
1802;  il  semble  que  la  jeune  femme  voulait  de  moins 
en  moins  comprendre  et  partager  la  mission  scienti- 
fique de  son  mari  et  communiait  difficilement  à  son 
enthousiasme.  Saint-Simon  aurait  eu  alors  l'idée 
d'épouser  Mme  de  Staël,  devenue  libre  en  1802  par  la 
mort  de  son  mari.  A  peine  divorcé,  il  s'en  fut  à  Coppet 
la  rejoindre.  Mais  les  choses  en  restèrent  là. 

Cependant  quel  profit  scientifique  retira  Saint- 
Simon  de  ses  savantes  fréquentations?  Il  reste  qu'il 
connut  et  fréquenta  quelques  savants  :  Lagrange, 
Monge,  Berthollet,  Cabanis,  Bichat.  Il  se  lia  surtout 
avec  des  jeunes  comme  Blainville,  Burdin,  Dupuytrcn, 
Prunelle.  Siméon  Poisson.  Plusieurs  étaient  beso- 
gneux; il  les  recevait,  il  les  «  hébergeait  »  même  et  les 
aidait  de  ses  libéralités  dans  leurs  travaux  et  leurs 
premières  publications. 

Lorsque  Saint-Simon,  en  1802,  ruiné  et  divorcé,  dut 
renoncer  au  rôle  -de  mécène,  comme  il  avait  dû 
renoncer  à  celui  de  grand  affairiste,  le  découragement 
ne  l'atteignit  pas.  Le  voilà  libre,  parfaitement  libre, 
en  vue  de  sa  grande  mission  philosophique.  A  son 
tour  il  devra  faire  appel  à  la  générosité  des  philan- 
thropes, mais  qu'importe?  Son  personnage  essentiel 
ne  change  pas  :  il  ne  peut  être  destiné  qu'à  un  rôle  de 
premier  plan  et  ce  sera  désormais  un  rôle  purement 
spirituel.  Pendant  les  années  qui  lui  restent  à  vivre, 
Saint-Simon  s'attache  à  construire  une  vue  nouvelle 
de  l'univers  et  une  organisation  nouvelle  de  la  société; 
en  attendant .  il  vit  comme  il  peut,  généralement  de 
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façon  misérable,  et  parfois  dans  un  complet  dénue- 
ment. Il  reçoit  d'abord  quelques  secours  de  ses  anciens 
amis  qui  se  lassent;  il  obtient  une  place  de  copiste  au 
mont-de-piété;  il  accepte  pendant  quatre  ans  quelques 
secours  et  l'hospitalité  de  son  ancien  domestique 
Diard;  après  la  mort  de  celui-ci,  il  se  retourne  vai- 
nement vers  son  ancien  ami  et  associé,  M.  de  Redern, 
que  nulle  menace,  nul  chantage,  nul  attendrissement 
ne  fléchit.  Enfin,  après  la  mort  de  sa  mère,  un  arran- 
gement intervient  entre  Saint-Simon  et  sa  famille  qui 
consent  à  lui  servir  une  rente  de  deux  mille  francs. 
Mais  tant  d'émotions  et  tant  de  privations  avaient 
épuisé  le  philosophe;  coup  sur  coup,  pendant  l'hiver 
de  1812-1813  et  l'hiver  1813-1814,  une  fièvre  maligne 
et  une  dépression  nerveuse  le  condamnent  à  se  retirer 
dans  une  maison  de  repos.  Tout  semble  fini.  Mais 
notre  homme  est  doué  d'une  merveilleuse  faculté  de 
rebondissement. 

En  octobre  1814,  paraît  l'ouvrage  :  De  la  réorgani- 
sation de  la  société  européenne,  signé  par  «  M.  le  comte 
de  Saint-Simon  et  par  Augustin  Thierry,  son  élève  ». 
La  question  des  secrétaires  de  Saint-Simon  n'a  pas  fini 
de  diviser  les  historiens.  Il  est  de  fait  que  Saint-Simon, 
de  1814  à  1817,  ne  peut  plus  être  étudié  indépendam- 
ment d'Augustin  Thierry,  ni,  de  1817  à  1824,  c'est-à- 
dire  presque  jusqu'à  la  mort,  indépendamment  d'Au- 
guste Comte.  Notons,  en  outre,  que  la  période  des 
secrétaires  ne  révèle  pas  seulement  un  Saint-Simon  or- 
donné, méthodique,  un  Saint-Simon  capable  de  traiter 
un  sujet  objectivement,  débarrassé  de  l'obsession  mala- 
dive de  son  moi  et  de  ses  querelles  personnelles;  elle 
révèle  chez  lui  une  orientation  nouvelle  de  la  pensée, 
en  ce  qu'il  n'ambitionne  plus  d'attacher  son  nom  à  une 
révolution  copernicienne  de  la  philosophie  générale, 
mais  qu'il  se  préoccupe  désormais  de  restaurer  la  société 
politique.  Faut-il  attribuer  cette  orientation  à  l'in- 
fluence d'Augustin  Thierry,  attiré  par  l'histoire  des  ins- 
titutions politiques,  et  à  celle  d'Auguste  Comte?  Les 
données  nous  manqueront  toujours,  sans  doute,  pour 
trancher  directement  cette  question. 

D'abord  secrétaire  et  même  secrétaire  rémunéré 
pendant  quelques  mois,  A.  Comte  demeura  près  de 
Saint-Simon  en  qualité  d'élève,  puis  de  collaborateur, 
toujours  très  personnel  et  souvent  ombrageux,  jus- 
qu'en 1824.  Alors  eut  lieu  la  rupture  définitive. 
Comme  il  est  naturel,  chacun  l'expliqua  à  sa  façon; 
Saint-Simon  était  retombé,  au  gré  de  Comte,  dans 
l'état  théologique,  se  posant  en  révélateur  d'une 
mystique  religieuse  et  sentimentale;  et  inversement 
Saint-Simon  devait  dénoncer  l'a  aristotisme  »  de  son 
élève,  son  positivisme  inefficace,  et  cette  imperméa- 
bilité au  sentiment  religieux  qui,  selon  notre  philo- 
sophe, lui  cachait  l'explication  totale  de  l'univers  et  de 
l'histoire.  Quoi  qu'il  en  soit,  entre  le  maître  et  le  dis- 
ciple, les  influences  furent  certainement  réciproques, 
mais  il  est  difficile  d'en  faire  le  départ  exact.  Au 
surplus,  d'autres  jeunes  gens  commençaient  d'entou- 
rer Saint-Simon,  attirés  par  l'étrangeté  et  le  rayon- 
nement du  personnage  :  le  plus  aimé,  le  confident, 
était  aux  derniers  jours  Olinde  Rodrigues  (1794-1851). 
Autour  de  lui,  lorsque  le  19  mai  1825  mourut  Saint- 
Simon,  se  groupait  un  noyau  de  fidèles  :  Léon  Halévy, 
Bailly,  Duvergier.  Ce  sont  eux  qui,  au  lendemain  des 
funérailles,  décidèrent  de  demeurer  unis  pour  entre- 
tenir la  mémoire  et  pour  méditer  l'enseignement  de 
leur  maître.  Deux  recrues  se  joignirent  à  eux,  d'abord 
le  jeune  Barthélemy-Prosper  Enfantin,  puis  le  grave 
Saint-Amand  Bazard.  Dès  lors  l'école  saint-simonienne 
existait. 

3°  La  pensée  de  Saint-Simon.  —  On  ne  peut  parler 
encore  d'une  doctrine  saint-simonienne,  mais  l'on 
ne  peut  refuser  à  Saint-Simon  la  qualité  de  penseur. 
Avec  une  fougue  têtue,  avec  une  sincérité  et  une  géné- 


rosité incontestables,  Saint-Simon  consacra  toutes  ses 
forces,  pendant  plus  de  vingt-cinq  ans,  à  la  recherche 
de  la  vérité  scientifique,  morale  et  sociale. 

A  défaut  d'une  unité  organique,  les  idées  de  Saint- 
Simon  se  sont  manifestées  selon  un  certain  ordre 
progressif.  Ce  fait  nous  permet  de  les  exposer  sous 
trois  rubriques  qui  désignent  en  même  temps  trois 
phases  assez  distinctes  de  leur  développement.  Entre 
1797,  date  à  laquelle  il  doit  renoncer  aux  a  affaires  », 
et  1813,  date  à  laquelle  il  semble  se  brouiller  avec  les 
savants,  Saint-Simon  fait  réflexion  sur  la  science;  de 
1813  à  1821,  ses  pensées  se  portent  avec  prédilection 
sur  l'industrie;  enfin  de  1821  à  1825,  il  reconnaît  la 
nécessité  et  dessine  l'esquisse  d'une  religion.  Bien 
entendu,  ces  dates  ne  délimitent  point  des  phases 
absolument  tranchées. 

1.  Le  message  scientifique  de  Saint-Simon.  —  «  C'est 
en  1798  que  je  suis  entré  dans  la  carrière  scientifique.  » 
Il  est  facile  de  tourner  en  ridicule  l'effort  de  cet 
homme,  alors  âgé  de  trente-huit  ans,  esprit  délié  et 
curieux,  mais  dénué  de  connaissances  spéciales , 
prompt  aux  enthousiasmes  de  l'amateur,  résolu 
«  d'agir  d'une  manière  directe  sur  le  moral  de  l'huma- 
nité »  en  faisant  faire  «  un  pas  général  à  la  science  », 
en  frayant  «  une  nouvelle  carrière  à  l'intelligence 
humaine  ».  Essayons  plutôt  de  saisir  les  grandes 
directions  de  cet  effort;  c'est  là  précisément,  dans 
l'envergure,  dans  la  généralité  des  conceptions  que 
réside  l'originalité  de  Saint-Simon.  D'autres  réfor- 
mateurs, et  particulièrement  Fourier,  ce  parfait 
comptable,  prendront  la  peine  de  décrire  dans  les  plus 
humbles  détails  le  programme  de  leur  utopie.  Un 
Saint-Simon  ne  s'abaisse  pas  à  ces  petitesses;  il  voit 
d'abord  le  principe  universel,  il  organise  l'univers. 
Ensuite,  il  s'informe,  comme  par  acquit  de  conscience, 
pour  se  mettre  en  règle  avec  les  exigences  du  travail 
scientifique;  il  évoque  un  certain  nombre  de  faits  et 
de  conclusions,  destinés  à  garnir  les  cadres  préala- 
blement posés.  Manifestement  cette  dernière  partie 
de  sa  tâche  l'importune  ;  c'est  là  besogne  de  manœuvre, 
de  a  brutier  »,  qu'il  est  incapable  de  a  finir  ».  Ainsi  ses 
ouvrages  restent-ils  à  l'état  d'ébauche,  de  préface; 
leurs  sous-titres  sont  éloquents  :  «  Premier  aperçu  », 
a  Première  livraison  servant  de  prospectus  »,  a  Pre- 
mier brouillon  »,  etc.  Explicitement,  l'auteur  sollicite 
des  collaborations  :  fournisseur  de  vues  générales,  il 
laisse  généreusement  aux  techniciens  le  soin  de  les 
étoffer  et  d'en  faire  la  preuve  à  posteriori. 

Quelle  est  donc  l'idée-force  qui  a  excité  et  soutenu 
l'activité  intellectuelle  de  Saint-Simon,  celle  qui  fit 
l'unité  de  sa  pensée  et  de  son  œuvre?  L'auteur  s'en 
explique  lui-même  :  «  Je  conçus  le  projet  de  frayer 
une  nouvelle  carrière  à  l'intelligence  humaine,  la 
carrière  physico-politique.  »  Il  s'agit  de  traiter  le 
problème  de  l'homme  et  de  la  société  comme  ceux  de 
la  physique.  Cette  idée  était  banale  à  l'époque.  En 
179(3  et  1797,  précisément,  Cabanis  avait  lu  devant 
l'Institut  six  des  douze  Mémoires  qui  devaient  être 
publiés  en  1802  sous  le  titre  :  Rapports  du  physique  et 
du  moral  de  l'homme.  C'est  au  cours  d'entretiens  avec 
le  Dr  Burdin  que  Saint-Simon  semble  avoir  découvert 
l'universelle  généralité  de  ce  point  de  vue  «  physico- 
politique »,  qui  commandait  du  même  coup  un  pro- 
gramme d'études.  Les  sciences  ont  commencé  par  être 
conjecturales,  faute  d'être  appuyées  sur  un  assez  grand 
nombre  de  faits  observés.  Elles  doivent  passer  de  l'état 
conjectural  à  l'état  positif,  par  une  nécessité  tenant 
au  grand  ordre  des  choses,  au  fur  et  à  mesure  que  la 
multiplication  des  faits  observés  pousse  le  progrès  de 
l'esprit,  et  en  commençant  par  celles  qui  présentent 
le  moins  de  complexité,  c'est-à-dire  par  celles  dont 
la  connaissance  requiert  l'observation  de  faits  plus 
simples  et  moins   nombreux  :  c'est  pourquoi  l'astro- 
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nomie  mérita  la  première  d'entrer  dans  l'état  positif, 
suivie  par  la  chimie.  Bientôt,  ce  sera  le  tour  de  la 
physiologie.  La  connaissance  de  l'homme  est  en  train 
de  se  débarrasser  des  derniers  préjugés  religieux,  pour 
s'offrir  à  une  explication  rationnelle  et  donner  enfin 
une  base  positive  à  la  médecine,  à  la  morale  et  à  la 
politique. 

La  philosophie,  qui  n'est  que  la  science  générale, 
pourra  dès  lors  entrer  dans  l'état  positif,  puisque, 
avec  l'astronomie,  la  chimie  et  la  physiologie,  ou  en 
d'autres  termes  avec  la  science  des  corps  bruts  et  la 
science  des  corps  organisés,  tout  le  réel  sera  devenu 
objet  d'une  connaissance  positive,  fondée  sur  des 
faits  observés  et  discutés. 

Pour  faire  faire  à  la  science  le  pas  général  qui  lui 
reste  à  accomplir,  il  faut  donc  réaliser  en  faveur  de  la 
physiologie  ce  qui  s'est  passé  pour  l'astronomie  et 
pour  la  chimie.  Or,  les  médecins,  Burdin  lui-même,  son 
maître  Chaussier,  son  ami  Bichat,  se  passionnent  pour 
la  philosophie  de  leur  spécialité.  Ils  penchent  vers  un 
certain  vitalisme,  entendu  en  un  sens  très  modéré  et 
expérimental;  les  lois  de  la  vie  ne  sont  pas  celles  de  la 
matière  et  certains  phénomènes  se  rencontrent  seu- 
lement dans  les  corps  organisés.  Pour  Burdin,  il  y  a 
trois  types  de  forces  :  la  force  d'attraction  dans  l'uni- 
vers cosmique,  la  force  d'affinité  dans  les  combinaisons 
chimiques,  la  force  vitale  dans  les  corps  organisés. 
Mais  la  pensée  de  Saint-Simon  ne  se  satisfait  pas  d'une 
trilogie;  elle  s'élève  invinciblement  à  l'unité,  à  une 
idée  systématique,  qui  sera  la  clef  de  voûte  de  toutes 
les  sciences  et  l'âme  de  la  philosophie  :  la  loi  de  Newton 
généralisée.  Saint-Simon  s'intéresse  tour  à  tour  aux 
trois  séries  de  comparaisons  :  «  entre  la  structure  des 
corps  bruts  et  celle  des  corps  organisés  »,  «  entre  les 
différents  corps  organisés  »  et  «  entre  l'homme  et  les 
animaux  ».  Mais  il  s'agit  au  fond  de  manifester  l'univer- 
salité de  cette  loi,  qui  supplante  Dieu  dans  le  gouver- 
nement de  l'univers  et  qui  doit  entraîner  une  révo- 
lution morale,  politique  et  religieuse.  Dès  le  principe 
un  réformateur  se  dessine. 

Saint-Simon  est  convaincu  d'une  part  que  la  philo- 
sophie ne  se  distingue  de  la  science  que  par  sa  plus 
grande  généralité  et,  d'autre  part,  (pie  tout  le  réel, 
corps  bruts,  corps  organisés,  y  compris  les  sociétés, 
se  trouvera  parfaitement  étreint  lorsque,  succédant  à 
l'astronomie  et  à  la  chimie,  la  physiologie  aura  atteint 
son  état  positif.  Kt  comme  la  philosophie  n'est  que  la 
science  générale,  la  philosophie  cessera  en  même  temps 
d'être  conjecturale,  pour  devenir  elle  aussi  et  défini- 
tivement positive. 

L'œuvre  scientifique  qui  s'impose  d'urgence  est 
donc  la  constitution  positive  de  la  physiologie,  science 
des  corps  organisés.  Or,  cette  oeuvre  est  maintenant 
possible,  estime  Saint-Simon,  la  grande  vérité,  incon- 
testée, sera  la  gravitation  universelle  :  Laplace  ne 
l'a-t-il  pas  vérifiée  dans  sa  Mécanique  eélesle  (1796)  en 
ce  qui  concerne  l'équilibre  et  les  mouvements  des 
solides  et  des  fluides  dont  se  compose  le  système 
solaire'?  Berthollet  ne  l'a-t-il  pas  retrouvée,  sous  le 
nom  d'affinité,  dans  sa  Statique  chimique?  «  Newton, 
grand  physicien,  grand  géomètre  et  grand  astronome, 
n'a  su  ni  généraliser,  ni  coordonner  ses  pensées;  leur 
valeur  philosophique  lui  fut  entièrement  inconnue.  » 
Introduction  aux  travaux  du  .v/.V  siècle.  Saint-Simon, 
génie  synthétique,  devait  être  séduit  précisément  par 
cette  valeur  philosophique,  entende/  générale,  de  la 
loi  découverte  par  Newton.  La  loi  de  la  pesanteur 
universelle,  améliorée  par  Saint-Simon,  doit  rendre 
compte  du  système  physiologique,  aussi  bien  que  du 
système  cosmique.  L'amélioration  dont  il  s'agit  con- 
siste dans  une  hypothèse  complémentaire,  touchant 
l'équilibre  des  solides  cl  des  fluides  :  ces  deux  élé- 
ments ont  naturellement  tendance  a  si-  pénétrer,  les 


fluides  tendant  à  se  solidifier  et  les  solides  à  leur  tour 
tendant  à  être  fluidifiés.  Le  phénomène  de  la  vie 
s'explique  par  l'équilibre  entre  fluides  et  solides;  la 
mort  est  un  processus  de  solidification  :  la  pensée  «  est 
un  résultat  du  mouvement  du  fluide  nerveux  ».  «  Nous 
imaginons,  quand  l'action  des  fluides  est  prépondé- 
rante dans  les  actes  de  notre  intelligence;  nous 
raisonnons,  quand  l'action  des  solides  est  prépon- 
dérante. »  Introduction  aux  travaux  scientifiques  du 
.x/Xc  siècle,  p.  170,  176.  Biologie  et  psychologie  s'ex- 
pliquent par  le  mécanisme  de  la  gravitation.  Ces 
affirmations  reviennent  si  fréquemment  chez  Saint- 
Simon  que  l'on  est  contraint  d'y  voir  l'armature  essen- 
tielle de  sa  philosophie. 

On  s'explique,  du  reste,  que  Saint-Simon  ne 
s'attarde  point  à  une  besogne  de  critique  minutieuse. 
Homme  d'action,  il  ne  perd  pas  son  temps  à  contrôler 
la  dernière  ressource  qui  lui  reste;  elle  ne  peut  que  lui 
inspirer  confiance,  puisqu'elle  concentre  toutes  les 
promesses  et  tous  les  espoirs.  Douter  d'elle,  ce  serait, 
dans  le  cas,  douter  de  soi.  Aussi  notre  réformateur  ne 
tarde-t-il  pas  à  éprouver  l'efficacité  de  son  système. 
Lorsqu'il  affirmait,  dès  les  Lettres  d'un  habitant  de 
Genève  :  «  Il  faut  que  les  physiologistes  chassent  de 
leur  société  les  philosophes,  les  moralistes  et  les 
métaphysiciens  »,  son  dessein  ne  pouvait  faire  de 
doute.  Il  faut,  entendait-il,  chasser  ces  gens-là,  dont 
l'incapacité  est  évidente  et  dont  les  leçons  conjectu- 
rales et  enfantines  ne  conviennent  plus  à  une  huma- 
nité adulte;  il  faut  surtout  les  remplacer,  en  instituant, 
sur  des  bases  scientifiques,  la  morale  et  la  politique 
de  l'avenir. 

L'explication  biologique,  elle-même  réduite  au 
mécanisme  de  la  gravitation,  s'élargit  en  philosophie 
de  l'histoire;  elle  rend  compte  du  passé  et  du  présent 
avec  un  tel  succès  qu'on  ne  craindra  plus  de  lui 
demander  le  secret  de  l'avenir.  L'humanité  a  passe, 
comme  fait  l'individu,  par  différentes  étapes  de  dé- 
veloppement qui  sont  les  différents  âges  de  sa  vie. 
On  observe  chez  l'enfant  le  goût  de  construire;  il 
creuse  digues  et  canaux,  il  élève  sans  cesse  châteaux 
et  palais,  ses  jeux  préférés  donnent  carrière  à  son 
imagination  fabricatrice.  Avec  l'adolescence,  se 
développe  l'imagination  esthétique;  à.  cet  âge  on  est 
artiste,  poète.  Vient  la  maturité  :  de  vingt-cinq  à 
quarante-cinq,  l'orgueil  et  la  joie  de  l'homme  se 
nourrissent  de  luttes  victorieuses  contre  ses  rivaux  ou 
contre  les  forces  secrètes  de  la  nature.  Enfin,  après 
quarante-cinq  ans,  s'ouvre  pour  l'esprit  une  carrière 
de  sage  et  sereine  contemplation.  II  en  va  de  même 
pour  l'humanité.  Ses  quatre  âges  sont  représentés  par 
les  quatre  nations  qui  exercèrent  successivement  sur 
la  civilisation  une  influence  prépondérante  :  «  Les 
Égyptiens  ont  élevé  les  plus  grands  tas  de  pierres;  ils 
ont  creusé  les  plus  grands  lacs;  ils  ont  construit  les 
plus  fortes  digues  qui  aient  été  faites  de  main  d'hom- 
me. Dans  les  beaux-arts,  les  ouvrages  des  Grecs 
servent  encore  de  modèles.  Les  Romains  ont  surpassé 
leurs  prédécesseurs  dans  l'art  de  la  guerre.  »  A  quel 
siècle  reviendrait  l'honneur  d'inaugurer  l'âge  contem- 
platif de  l'humanité?  Saint-Simon  hésitait  sur  ce. 
point  :  «  D'Alembcrt,  dans  son  discours  préliminaire 
de  Y  Encyclopédie,  Condorcet,  dans  son  Esquisse  d'un 
tableau  historique  des  progrès  de  l'esprit  humain,  ont 
présenté  le  Moyen  Age  comme  une  époque  durant 
laquelle  l'esprit  humain  a  rétrogradé.  Je  ne  voyais  pas 
le  moyen  de  faire  disparaître  cette  idée  de  rétrogra- 
dation. Je  cherchais  inutilement  la  manière  de  pré- 
senter  les  faits  pour  établir  une  série  de  progrès 
continus.  »  Cette  difficulté,  si  candidement  avouer. 
fut  levée  par  l'intervention  d'Oelsner  qui  révéla  à 
Saint-Simon  l'influence  scientifique  et  philosophique 
des  Arabes  sur  le  Moyen  Age  occidental.  «  Les  Luro- 
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péciis  formant  l'avant-garde  scientifique  de  l'espèce 
humaine  ont  suivi  la  direction  donnée  par  Socrate, 
jusqu'au  moment  où  les  Arabes  ont  imaginé  de  cher- 
cher les  lois  qui  régissent  l'Univers,  en  faisant  abstrac- 
tion de  l'idée  d'une  cause  animée  le  gouvernant.  Les 
Arabes  ont  guidé  l'esprit  humain  dans  le  pays  des 
découvertes  jusqu'au  xv  siècle,  époque  à  laquelle  les 
Européens  ont  chassé  les  Arabes  d'Espagne  et  les  ont 
devancés  en  intelligence  par  les  efforts  qu'ils  ont  faits 
pour  découvrir  une  loi  unique  à  laquelle  l'univers  fût 
soumis,  i  Mémoire  sur  la  science  de  l'homme,  p.  52- 
53.  Grâce  aux  savants  arabes,  le  Moyen  Age  réhabilité 
peut  donc  entrer  dans  le  Tableau  historique  et  y 
occuper  la  place  que  d'avance  on  lui  destinait.  La 
philosophie,  de  l'histoire  témoigne  en  faveur  de  la 
perfectibilité  de  l'esprit  humain:  mais  les  progrès  de 
l'esprit  humain  ne  se  sont  pas  réalisés  conformément 
au  Tableau  qu'en  a  esquissé  Condorcet.  Celui-ci  n'a 
pas  compris  que  l'analogie  biologique  donne  seule  à 
l'idée  de  progrès  un  caractère  scientifique.  Lettres 
philosophiques  et  sentimentales,  p.  118.  Le  progrès  de 
l'intelligence  générale,  dont  l'histoire,  correctement 
interprétée,  marque  les  étapes,  connaît  les  mêmes 
démarches,  le  même  développement  que  le  progrès  de 
l'esprit  individuel. 

L'apport  de  Condillac  est  sans  doute  considérable; 
ce  philosophe  a  bien  étudié  la  genèse  des  facultés 
intellectuelles  à  partir  de  l'animalité,  comme  il  a 
expliqué  la  genèse  des  idées  à  partir  des  sensations. 
Mais  il  ne  sut  pas  reconnaître  l'importance  de  la 
synthèse  dans  les  démarches  de  l'esprit;  il  attribue  à 
l'analyse,  qu'il  considère  comme  la  seule  opération 
générale  de  l'esprit,  tout  le  progrès  intellectuel.  En 
réalité,  estime  Saint-Simon,  le  progrès  de  l'esprit  se 
fait  en  deux  mouvements  complémentaires  et  tous 
deux  également  indispensables.  «  Par  l'analyse,  on 
remonte  des  faits  particuliers  au  fait  général;  par  la 
synthèse,  on  descend  du  fait  général  aux  faits  parti- 
culiers. Introduction  aux  travaux  scientifiques,  p.  65- 
66.  Et  voilà  un  thème  que  Saint-Simon  ne  cessera 
plus  d'exploiter  et  dont  les  saint-simoniens  feront 
grand  cas.  Le  Tableau  de  Condorcet  présentait  les 
progrès  de  l'esprit  humain  selon  un  ordre  de  perfecti- 
bilité continue  et  linéaire.  Cette  vue  est  écartée.  Les 
démarches  de  l'esprit  humain  suivent  un  rythme 
alternatif,  passages  de  l'analyse  à  la  synthèse  et  de 
la  synthèse  à  l'analyse,  dont  les  phases  successives 
déterminent  les  périodes  caractéristiques  de  l'histoire. 
Il  y  a  des  périodes  a  priori  ou  organiques,  ou  synthé- 
tiques et  des  périodes  a  posteriori  ou  critiques,  ou 
analytiques.  Il  suffit  pour  s'en  convaincre  déconsidérer 
l'histoire  de  l'humanité  depuis  qu'avec  Socrate  elle 
est  sortie  de  l'enfance.  Socrate  fut  le  plus  grand  pen- 
seur, il  est  le  premier  des  modernes,  parce  qu'il  sut 
allier  les  deux  méthodes  analytique  et  synthétique. 
Avant  lui  «  les  idées  n'ont  été  qu'accolées;  il  est  le 
premier  qui  ait  commencé  aies  lier  systématiquement»; 
il  le  fit  en  utilisant  l'idée  de  Dieu,  qui  devait,  pendant 
de  longs  siècles,  dominer  la  pensée  et  l'histoire  comme 
«  un  instrument  de  combinaison  scientifique  ».  Les 
disciples  immédiats  de  Socrate  se  séparèrent  :  l'école 
de  Platon  «  a  adopté  le  mode  des  considérations  à 
priori  »,  tandis  qu'Aristote  et  ses  successeurs  procé- 
dèrent selon  une  logique  postérioricienne.  Et  cette 
dualité  marque  l'histoire.  Une  grande  période  orga- 
nique correspond  au  triomphe  du  platonisme  et  de 
la  synthèse  chrétienne.  La  période  critique,  préparée 
par  les  savants  arabes  à  partir  du  vne  siècle,  commence 
de  régner  en  Occident  vers  le  xne  siècle,  grâce  à  l'intro- 
duction d'Aristote,  qui  rend  la  primauté  à  l'esprit 
postérioricien. 

Depuis  lors  la  synthèse  chrétienne  se  dissout 
lentement,  corrodée  par  la  critique  scientifique,  mais 


«  ce  résultat  n'est  point  un  pas  général  ».  Quelques 
grands  esprits,  dans  cette  phase  postérioricienne  de 
l'histoire,  semblent  pressentir  l'avènement  d'une 
synthèse  nouvelle  dont  l'apparition  constituera  une 
découverte  de  premier  ordre.  Quel  prodigieux  résultat 
scientifique  ne  doit-on  pas  attendre  de  la  fermentation 
causée  par  la  Révolution  française! 

Dans  la  pensée  de  Saint-Simon,  l'ère  qui  s'achève 
avec  les  modernes  postérioriciens  est  celle  qu'inau- 
gura la  synthèse  socratique,  platonicienne  et  chré- 
tienne, commandée  par  l'idée  de  Dieu.  Il  appartient 
à  un  nouveau  Socrate,  puisque  aujourd'hui  l'huma- 
nité a  atteint  sa  pleine  maturité,  de  créer  pour  deux 
mille  ans  une  nouvelle  synthèse,  purifiée  de  toute 
trace  d'imagination,  riche  des  analyses  postériori- 
ciennes  élaborées  depuis  six  siècles,  positive  et  forte 
par  l'excellence  de  son  principe  organique  :  la  loi  de 
Newton  généralisée.  Ce  sera,  on  s'en  doute,  l'ère 
saint-simonienne. 

2.  L'industrialisme  de  Saint-Simon.  —  Au  xixe  siè- 
cle, des  saint-simoniens  s'illustreront  par  la  concep- 
tion et  la  réalisation  de  grands  travaux.  Mais  l'indus- 
trialisme de  Saint-Simon  est  d'une  autre  sorte.  Bras- 
seur d'affaires  plus  qu'industriel,  notre  philosophe  a  le 
génie  de  la  spéculation  :  il  exploite  l'idée  du  jour,  la 
faveur  des  circonstances;  il  ne  dirige  pas  les  entre- 
prises, il  s'y  «  intéresse  »,  il  y  voit  l'occasion  de  pla- 
cements. Son  unique  réussite  nous  le  montre  sous 
l'aspect  d'un  marchand  de  biens. 

De  fait,  l'industrialisme  qui  nous  intéresse  chez 
Saint-Simon  ne  dépend  en  rien  des  expériences  qu'il 
fit  en  Amérique,  en  Espagne  ou  en  France  pendant  la 
tourmente  révolutionnaire.  Comme  on  pouvait  s'y 
attendre,  l'industrialisme  est  chez  lui  systématique  et 
positif;  c'est  une  doctrine  expressément  liée  à  la 
philosophie  saint-simonienne  de  la  science  et  de 
l'histoire. 

Dès  1803,  pour  l'auteur  des  Lettres  d'un  habitant  de 
Genève,  la  caractéristique  essentielle  de  la  science  était 
de  prévoir  et  de  pouvoir  être  vérifiée  :  «  Un  savant  est 
un  homme  qui  prévoit.  »  Les  savants  n'ont  pas  de 
meilleur  titre  de  gloire  que  «  les  vérifications  qui  se 
font  de  leurs  opinions.  »  Il  faut,  pour  interpréter 
correctement  ces  textes,  les  rattacher  au  grand  cou- 
rant utilitaire  qui  colore  la  pensée  du  xvme  siècle 
anglais  et  français.  Les  discussions  relatives  à  la  déro- 
geance  (La  noblesse  commerçante,  1756),  les  polémiques 
sur  le  luxe,  la  condamnation  de  l'oisiveté,  la  réhabili- 
tation des  arts  mécaniques  et  du  travail  manuel,  l'idée 
nouvelle  de  philanthropie,  et  même  peut-être  l'ima- 
gerie maçonnique  de  l'«  atelier  »,  sans  parler  des 
considérations  sur  la  valeur  et  l'utilité  que  dévelop- 
pent inlassablement  physiocrates  français  et  écono- 
mistes anglais,  signalent  le  règne  d'une  morale  nou- 
velle, d'autant  plus  tyrannique  qu'elle  est  assimilée 
inconsciemment.  C'est  une  morale  anti-ascétique, 
hostile  à  la  contemplation,  une  morale  de  la  prospérité. 
La  vertu  pour  le  xvme  siècle  est  la  disposition  à  con- 
tribuer au  bonheur  d'autrui;  si,  dans  le  catalogue 
traditionnel  des  vertus,  il  s'en  trouve  une  de  laquelle 
résulte  plus  de  mal  que  de  bien,  cette  prétendue  vertu 
n'est  qu'un  vice.  Mais,  dans  la  philosophie  sensualiste 
régnante,  pour  Locke,  Bentham,  Helvétius,  Saint- 
Lambert,  Volney,  est  bon  ce  qui  est  utile  et  bien- 
faisant. Du  reste,  la  vérité  même,  en  son  essence,  se 
définit  par  l'utilité  :  pour  les  encyclopédistes,  la  recher- 
che désintéressée  n'est  qu'un  pis-aller,  à  défaut  de 
recherches  utiles.  Et  d'Alembert  tente  même  d'expli- 
quer par  une  utilité  possible,  éventuelle,  l'agrément 
des  recherches  simplement  curieuses.  Saint-Simon  fait 
écho  à  tout  son  siècle  lorsqu'il  salue  dans  les  appli- 
cations industrielles  l'intention  profonde  de  la  science, 
et  dans  le  producteur  le  chef  de  l'atelier  scientifique. 
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En  outre,  la  promotion  de  l'industrie  et  des  indus- 
triels s'intégrait  dans  l'esprit  de  Saint-Simon  à  un 
tableau  systématique  de  l'histoire.  Dans  une  série  de 
lettres,  publiées  en  1821,  sous  le  titre  de  Système 
industriel,  Saint-Simon  interprète  l'histoire  à  la 
lumière  du  développement  industriel.  De  quoi  s'agit-il 
aujourd'hui?  De  terminer  la  Révolution.  Mais  la 
Révolution,  si  l'on  veut  la  comprendre  profondément 
est  un  mouvement  plusieurs  fois  séculaire  tendant  à 
rendre  la  domination  aux  véritables  producteurs.  La 
féodalité  militaire  et  terrienne  avait  pendant  cinq 
siècles  servi  les  forces  productrices.  Mais  au  xie  siècle, 
apparaissent  les  communes,  appuyées  sur  le  roi,  déta- 
chées de  la  terre,  désireuses  de  paix.  L'économie  se 
différencie  :  en  face  et  aux  dépens  de  la  propriété 
terrienne,  s'élève  une  économie  commerciale  et  bien- 
tôt industrielle  dont  la  concurrence  se  fait  de  jour 
en  jour  plus  pressante.  Le  féodal  devient  l'oisif;  noble 
et  inutile  deviennent  synonymes.  La  Révolution  ne 
fait  que  consacrer  la  ruine  du  régime  féodal.  Après 
quelques  soubresauts,  la  société  nouvelle  doit  se 
constituer  organiquement  par  l'avènement  politique 
de  la  classe  industrielle,  la  seule  qui  travaille  positi- 
vement et  utilement  au  bonheur  physique  et  moral  de 
l'humanité.  Tous  les  plans  de  réorganisation  sociale 
que  Saint-Simon  proposa  successivement  au  Premier 
consul,  à  l'empereur  et  au  roi  tendent  à  reconstituer 
sur  des  bases  scientifiques  et  positives  un  nouveau 
pouvoir  spirituel  dont  la  tâche  théorique  devait 
consister  à  «  bien  comprendre  les  effets  de  la  pesanteur 
universelle  »,  mais  dont  la  tâche  pratique  devait  être 
de  «  concilier  les  intérêts  des  peuples  ».  Alors  seule- 
ment serait  achevée  «  une  révolution  dont  le  but  était 
manifestement  l'organisation  d'un  régime  économique 
et  libéral  ayant  pour  objet  direct  et  unique  de  procurer 
la  plus  grande  source  de  bien-être  possible  à  la  classe 
laborieuse  et  productrice,  qui  constitue,  dans  notre 
état  de  civilisation,  la  véritable  société.  »  Système 
industriel,  p.  26. 

On  ne  peut  voir  qu'une  boutade  dans  la  fameuse 
Parabole  (1819),  mais  elle  est  parfaitement  signifi- 
cative :  «  Nous  supposons  que  la  France  perde  subi- 
tement ses  cinquante  premiers  physiciens,  ses  cin- 
quante premiers  peintres,  ses  cinquante  premiers 
poètes,  etc.  (suit  la  nomenclature),  en  tout  les  trois 
mille  premiers  savants,  artistes  et  artisans  de  France. 
Comme  ces  hommes  sont  les  Français  les  plus  essen- 
tiellement producteurs,  ceux  qui  donnent  les  produits 
les  plus  imposants,  ceux  qui  dirigent  les  travaux  les 
plus  utiles  à  la  nation,  et  qui  la  rendent  productive 
dans  les  beaux-arts  et  dans  les  arts  et  métiers,  ils  sont 
réellement  la  fleur  de  la  société  française;  ils  sont  de 
tous  les  Français  les  plus  utiles  à  leur  pays,  ceux  qui 
lui  procurent  le  plus  de  gloire,  qui  hâtent  le  plus  sa 
civilisation  et  sa  prospérité.  Il  faudrait  à  la  France  au 
moins  une  génération  entière  pour  repousser  ce  mal- 
heur; car  les  hommes  qui  se  distinguent  dans  les 
travaux  d'une  utilité  positive  sont  de  véritables 
anomalies,  et  la  nature  n'est  pas  prodigue  d'anomalies, 
surtout  de  cette  espèce. 

«  Passons  à  une  autre  supposition.  Admettons  que 
la  France  conserve  tous  les  hommes  de  génie  qu'elle 
possède  dans  les  sciences,  dans  les  beaux-arts,  et  dans 
les  arts  et  métiers;  mais  qu'elle  ait  le  malheur  de 
perdre  le  même  jour,  Monsieur,  frère  du  roi,  Mgr  le  dur 
d'Angoulême,  Mgr  le  duc  de  Berry,  Mgr  le  duc 
d'Orléans,  Mgr  le  duc  de  Bourbon,  Mme  la  duchesse 
d'Angoulême,  Mme  la  duchesse  de  Berry,  Mme  la 
duchesse  d'Orléans,  Mme  la  duchesse  de  Bourbon  et 
Mlle  de  Condé.  Qu'elle  perde  en  même  temps  tous  les 
grands  officiers  de  la  couronne,  tous  les  ministres 
d'État,  tous  les  maîtres  des  requêtes,  tous  les  marc 
chaux,    tous   les    cardinaux,    archevêques,   évêques, 


grands-vicaires  et  chanoines,  tous  les  préfets  et  sous- 
préfets,  tous  les  employés  dans  les  ministères,  tous 
les  juges,  et  en  sus  de  cela,  les  dix  mille  propriétaires 
les  plus  riches  parmi  ceux  qui  vivent  noblement.  Cet 
accident  affligerait  certainement  les  Français,  parce 
qu'ils  sont  bons,  parce  qu'ils  ne  sauraient  voir  avec 
indifférence  la  disparition  subite  d'un  aussi  grand 
nombre  de  leurs  compatriotes.  Mais  cette  perte  de 
trente  mille  individus,  réputés  les  plus  importants  de 
l'État,  ne  leur  causerait  de  chagrin  que  sous  un 
rapport  purement  sentimental,  car  il  n'en  résulterait 
aucun  mal  pour  l'État.  D'abord  par  la  raison  qu'il 
serait  très  facile  de  remplacer  les  places  qui  seraient 
devenues  vacantes.  Il  existe  un  grand  nombre  de 
Français  en  état  d'exercer  les  fonctions  de  frère  du  roi 
aussi  bien  que  Monsieur;  beaucoup  sont  capables 
d'accaparer  les  places  des  princes  tout  aussi  conve- 
nablement que  Mgr  le  duc  d'Angoulême,  Mgr  le  duc 
d'Orléans,  etc.  Les  antichambres  du  château  sont 
pleines  de  courtisans,  prêts  à  occuper  les  places  des 
grands  officiers  de  la  couronne;  l'armée  possède  une 
grande  quantité  de  militaires  aussi  bons  capitaines  que 
nos  maréchaux  actuels.  Que  de  commis  valent  nos 
ministres  d'État!  Que  d'administrateurs  plus  en  état 
de  bien  gérer  les  affaires  des  départements  que  les 
préfets  et  sous-préfets  présentement  en  activité!  Que 
d'avocats  aussi  bons  jurisconsultes  que  nos  juges!  Que 
de  curés  aussi  capables  que  nos  cardinaux,  que  nos 
archevêques,  que  nos  évêques,  que  nos  grands 
vicaires  et  que  nos  chanoines!  Quant  aux  dix  mille 
propriétaires,  leurs  héritiers  n'auraient  besoin  d'aucun 
apprentissage  pour  faire  les  honneurs  de  leurs  salons 
aussi  bien  qu'eux.  » 

Comme  on  l'a  remarqué  bien  des  fois,  plusieurs  des 
idées  qui  bouillonnaient  dans  l'esprit  de  Saint-Simon 
furent  appelées  à  un  grand  avenir  :  l'interprétation 
matérialiste  et  économique  de  l'histoire;  l'idolâtrie 
de  la  science,  avec  la  manie  de  tout  réduire  en  système; 
l'opposition  des  classes,  non  certes  des  capitalistes 
contre  les  prolétaires,  mais  des  travailleurs  contre  les 
oisifs,  avec  l'éviction  nécessaire  de  la  première  par  la 
seconde;  l'idée  d'une  forme  de  pouvoir  autoritaire 
et  anti-libérale  fondée  sur  la  hiérarchie  des  capacités; 
l'idée  d'une  politique  nationale  et  internationale 
renonçant  aux  entreprises  militaires,  adonnée  aux 
travaux  d'amélioration  économique  et  sociale  et  plus 
occupée  d'administrer  les  choses  que  de  gouverner 
les  hommes.  En  tout  cela,  rien  de  spécifiquement 
socialiste,  encore  que  plusieurs  courants  socialistes, 
les  courants  évolutionniste,  autoritaire,  étatiste, 
matérialiste,  présentent  des  traits  analogues. 

3.  L'idée  religieuse  chez  Saint-Simon.  —  On  peut 
douter  que  Saint-Simon  ait  cru  en  Dieu.  M.  Maxime 
Leroy  insiste  beaucoup  sur  ce  point  :  «  Contrairement 
à  l'opinion  courante,  qui  remonte  aux  saint-simo- 
niens  d'après  la  mort  du  maître,  Saint-Simon  n'est  pas 
un  mystique...,  c'est  un  laïque,  un  homme  préoccupé 
de  science,  de  lois  vidées  de  métaphysique,  féru 
d'explications  positives...  Laïque  sans  doute;  mais 
homme  enthousiaste?  Ne  soyons  pas  dupes  de  certains 
propos  où  il  parle  comme  envoyé  de  Dieu;  ils  dépas 
sent  sa  vraie  pensée...  C'était  un  fantaisiste.  Il  a  dit 
çà  et  là  :  «  Je  crois  en  Dieu  »;  mais  nous  savons,  par 
son  ami  et  ennemi  le  comte  de  Redern,  qu'il  passait 
couramment  pour  athée.  Il  prenait  ses  sûretés...  » 
Bulletin  de  la  société  française  de  philosophie.  Séance 
du  7  février  1025. 

M.  Leroy  désire  venger  Saint-Simon  de  la  réputation 
posthume  que  lui  valut  la  ferveur  sentimentale  des 
saint-simoniens.  Leur  maître  était  un  «  homme  raison 
nable  »,  sans  exaltation  :  «  L'exaltation  ardente  et 
vraie  est  chez  les  disciples.  Ses  disciples,  d'abord 
Olinde  Rodrigues,  ont  tiré  une  véritable  religion,  un 
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culte  de  son  Nouveau  christianisme  :  mais  ils  les  en  ont 
tirés  contrairement  aux  desseins  alors  avoués  de  Saint- 
Simon,  car  il  a  lui-même  appelé  les  dogmes  et  les 
cultes  des  «  accessoires  »  et  des  «  minuties  ».  Le  Nou- 
veau christianisme  annonce  le  socialisme;  c'est  l'exposé 
d'une  théorie  bien  terrestre,  bien  laïque.  »  Voilà, 
croyons-nous,  le  point  essentiel.  M.  Leroy  fait  de 
Saint-Simon  un  esprit  areligieux  parce  qu'il  voit  en 
lui,  d'ailleurs  à  juste  titre,  le  héraut  d'un  idéal  ter- 
restre, sans  au-delà,  sans  relation  aucune  avec  le 
surnaturel.  Le  raisonnement  ne  fait-il  pas  trop  bon 
marché  de  cette  affirmation  solennelle  de  Saint-Simon  : 
«  La  religion  ne  peut  disparaître  du  monde  :  elle  ne 
peut  que  se  transformer  »? 

Sans  être  plus  originale  qu'en  d'autres  domaines,  la 
pensée  de  Saint-Simon  en  matière  religieuse  offre 
une  certaine  complexité.  Un  trait  en  est  demeuré 
ferme  du  début  à  la  fin  de  sa  carrière  philosophique  : 
la  conviction,  fondée  sur  une  sorte  d'évidence  aveu- 
glante, que  l'ère  chrétienne  est  achevée;  les  raisons 
qu'il  donne  de  cette  décadence  ne  se  présentent 
qu'ensuite.  Sans  doute,  peut-on  admettre  que,  dès 
l'enfance,  Saint-Simon  avait  rejeté  toute  croyance 
chrétienne  positive;  pendant  toute  sa  jeunesse  et 
pendant  sa  vie  d'affaires,  la  cause  demeura  entendue; 
nulle  question  ne  se  posant,  il  n'eut  pas  à  s'expliquer 
à  lui-même  ni  aux  autres  les  raisons  de  son  attitude. 
.Mais  lorsqu'il  fit  profession  de  philosophe,  Saint- 
Simon  dut  prendre  position  à  l'égard  du  fait  reli- 
gieux. Et  l'on  constate  ici  une  évolution  de  sa  pensée. 

Tout  d'abord,  pendant  les  deux  premières  phases  de 
sa  carrière  de  penseur,  il  s'efforça  d'expliquer  la  reli- 
gion comme  un  phénomène  passé  et  dépassé,  qu'avait 
justifié  la  situation  d'une  humanité  encore  en  enfance 
mais  dont  la  disparition,  d'ailleurs  considérée  comme 
acquise,  devait  suivre  la  croissance  naturelle  et  le 
progrès  de  l'humanité. 

Puis,  dans  ses  dernières  années.  Saint-Simon  adopta 
à  l'égard  de  la  religion  une  attitude  nouvelle,  qui 
caractérise  la  troisième  phase  de  sa  réflexion  philoso- 
phique. L'expérience,  le  spectacle  des  événements,  le 
désir  d'exercer  une  action  réformatrice,  lui  révélèrent 
l'insuffisance  de  la  science  et  de  l'industrie  et  la  néces- 
sité, pour  ébranler  et  conduire  les  hommes,  de  faire 
appel  aux  forces  sentimentales.  La  religion,  considérée 
par  lui  comme  le  ressort  le  plus  profond  et  le  plus 
efficace  du  progrès  moral,  ne  devait  donc  plus,  dans 
sa  pensée,  disparaître,  mais  seulement  évoluer;  il 
s'agissait  désormais,  non  plus  de  la  remplacer,  mais 
bien  de  l'amener  au  degré  de  perfection  et  de  pureté 
convenable  à  une  humanité  adulte. 

a)  Première  attitude  :  Dieu  remplacé  par  la  gravi- 
tation universelle.  —  Dans  V Introduction  aux  travaux 
du  xixe  siècle,  Saint-Simon  nuance  d'un  regret  et 
d'une  critique  l'éloge  qu'il  fait  de  Condorcet.  Pour 
avoir  exagéré  l'application  du  »  principe  de  perfecti- 
bilité »,  ce  philosophe  n'a  pas  su  comprendre  les  âges 
de  chrétienté,  s'est  livré  trop  facilement  à  des  dia- 
tribes contre  les  rois  et  les  prêtres,  a  oublié  les  bienfaits 
de  la  religion  catholique,  par  qui  furent  restaurées  en 
Europe  les  mœurs  civilisées  des  Romains,  et  qui  a 
défriché  et  assaini  nos  régions.  En  réaction  contre 
cette  attitude  sectaire,  Saint-Simon  prétend  insérer 
le  fait  religieux  dans  la  trame  de  sa  synthèse  organique. 
Pour  cela,  il  faut  expliquer  la  religion  et  lui  faire  une 
place  dans  la  philosophie  de  l'histoire,  ("était  une 
préoccupation  chère  à  Saint-Simon;  elle  figure  dans 
le  programme  d'études  qu'il  se  fixa  dès  1798,  sous 
l'inspiration  du  Dr  Burdin.  L'autorité  de  Dupuis,  qui 
venait  de  publier  l'Origine  de  tous  les  cultes  ou  Religion 
universelle  y  est  invoquée,  ainsi  qu'en  d'autres  ren- 
contres, à  l'appui  d'une  thèse  «  démontrée  jusqu'à 
l'évidence  »,  selon  laquelle  les  religions  ne  font  qu'ex- 


primer en  la  matérialisant  sous  le  voile  des  symboles, 
la  synthèse  des  connaissances  scientifiques. 

Le  monothéisme  occidental  naquit  donc,  selon 
Saint-Simon,  lorsque  Socrate  unifia  toutes  les  con- 
naissances de  son  temps  sous  l'idée  de  Dieu,  qui  depuis 
lors  demeura  comme  «  un  instrument  de  combinaison 
scientifique  ».  Dieu  se  trouve  comme  postulé  par  le 
fonctionnement  naturel  de  l'esprit  humain.  Philo- 
sopher revient  à  systématiser,  et  l'idée  de  Dieu,  depuis 
Socrate,  a  servi  de  clef  de  voûte  provisoire  à  une 
systématisation  philosophique.  Avant  cette  systéma- 
tisation, les  dieux  représentaient  les  forces  de  la 
nature,  éparses,  de  même  que  les  idées  philosophiques 
n'étaient  «  qu'accolées  ».  Lorsque  l'esprit  s'élève  à 
l'idée  d'une  seule  cause,  lorsqu'il  embrasse  «  d'un  seul 
coup  d'œil  tout  l'horizon  scientifique  »,  on  peut  dire 
que  la  «  science  générale  »  est  fondée.  Peu  importe 
que  l'on  donne  à  cette  clef  de  voûte,  à  ce  principe  et 
à  cette  cause  unique  le  nom  de  Dieu. 

Il  est  naturel  que  la  connaissance  plus  approfondie 
de  la  nature  se  traduise  aujourd'hui  en  une  formule 
plus  parfaite  que  l'idée  de  Dieu.  Le  fossé  qui  s'élargit 
entre  l'état  de  la  science  et  le  système  religieux  chargé 
de  l'exprimer  condamne  définitivement  les  prêtres 
déistes  :  ceux-ci  exerçaient  un  pouvoir  légitime, 
c'est-à-dire  utile,  lorsqu'ils  étaient  savants  et  qu'ils 
traduisaient  correctement,  sous  leurs  symboles  cultuels 
et  dogmatiques,  les  connaissances  acquises  de  leur 
temps.  Mais,  depuis  la  Renaissance,  il  est  manifeste 
que  la  religion  s'est  séparée  de  la  science  :  le  clergé 
officiel  est  ignorant,  et  son  message  religieux  n'exprime 
plus  qu'un  système  scientifique  périmé  et  dépassé. 
Quant  aux  savants,  ils  sont  laïques,  et  l'heure  n'est 
pas  encore  venue  où  ils  assumeront  les  fonctions 
sacerdotales  :  «  Je  vois  bien  clairement  que  le  pou- 
voir des  théologiens  passera  dans  les  mains  des  physi- 
ciens et  qu'il  se  revivifiera  à  cette  époque;  mais  je  ne 
suis  nullement  en  étal  de  dire  quand  ce  passage  aura 
lieu  ni  de  quelle  manière  il  s'opérera.  »  Introduction 
aux  travaux  du  XIXe  siècle,  p.  226.  lin  attendant, 
Saint-Simon  décrit  complaisamment  les  bienfaits  de 
cette  régénération  :  «  A  cette  époque,  tous  les  savants 
marquants  seront  membres  du  clergé,  et  toute  per- 
sonne qui  se  présentera  à  l'ordination  ne  sera  faite 
prêtre  qu'après  avoir  subi  un  examen  qui  constatera 
qu'elle  est  au  courant  des  connaissances  acquises  sur 
la  physique  des  corps  bruts  et  sur  celle  des  corps  orga- 
nisés. «  Mémoire  sur  la  science  de  l'homme,  p.  28.  Et 
voici  un  aperçu  très  savoureux  des  nouvelles  fonc- 
tions pastorales  :  «  Qu'on  se  représente  pour  un  mo- 
ment le  sacerdoce  placé  entre  les  mains  du  corps  de 
lettrés  laïcs  occupé  de  la  culture  des  sciences  mathé- 
matiques et  physiques,  on  sentira  qu'un  clergé  ainsi 
composé  serait  fort  considéré  et  qu'il  serait  fort  utile. 
Un  curé  de  campagne  sachant  la  géométrie,  la  phy- 
sique et  la  physiologie  peut  incontestablement  être  très 
utile  à  ses  paroissiens.  Un  arpentage  termine  souvent 
une  querelle;  un  physicien  ne  fait  pas  sonner  les 
cloches  pendant  que  les  nuées  sont  chargées  d'élec- 
tricité. Un  chimiste  qui  veut  faire  curer  un  puits 
dont  l'atmosphère  lui  est  suspecte,  y  descend  une 
chandelle  allumée  avant  que  d'y  faire  descendre  un 
homme;  un  physiologiste  trouve  souvent  d'heureuses 
applications  à  faire  de  ses  connaissances  en  hygiène.  » 
Introduction  aux  travaux,  p.  225-226. 

La  religion  ne  fait  donc  que  suivre  et  illustrer  les 
progrès  de  la  science  et  c'est  pourquoi  l'idée  de  Dieu 
doit  disparaître  devant  le  principe  suprême  qui  se 
cachait  sous  les  apparences  imaginaires  de  la  divinité  : 
le  principe  de  la  gravitation  universelle  précisé  et 
enrichi  par  Saint-Simon.  Ce  principe  ne  supprime 
Dieu  que  pour  le  remplacer  :  aussi,  dans  son  athéisme, 
notre  philosophe  ne  laisse-t-il  pas  de  conserver  une 
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religion.  Il  vénère  et  cultive  l'ordre  général  ries  choses, 
dont  l'expression  est  une  loi,  qui  n'a  pour  dogmes  que 
la  science  et  qui  n'impose  d'autres  pratiques  morales  et 
rituelles  que  les  applications  industrielles  du  dogme 
scientifique.  Pendant  cette  phase  de  sa  carrière, 
Saint-Simon  se  fit  une  religion  de  son  rationalisme  et 
prit  pour  idole  la  Nature  mesurée  par  la  science. 

b)  Deuxième  altitude  :  Le  nouveau  christianisme.  — 
C'est  la  seconde  attitude  adoptée  par  Saint-Simon  à 
l'égard  du  fait  religieux  qui  caractérise  la  troisième  et 
dernière  phase  de  sa  réflexion  philosophique.  Jusque  là, 
en  dépit  de  ses  préoccupations  scientistes  et  industria- 
listes, le  réformateur  avait  conservé  assez  de  clair- 
voyance pour  reconnaître  les  services  rendus  dans  le 
passé  par  l'idée  de  Dieu  et  par  l'établissement  chré- 
tien; aussi  bien,  son  caractère  le  détournait-il  d'un 
sectarisme  sans  grandeur  et  de  certaines  basses  que- 
relles où  s'avilissait  la  haine  de  l'Infâme.  Mais  il 
gardait  l'illusion  de  croire  que  l'on  pourrait  désormais 
appliquer  directement  à  la  morale  et  à  la  politique  les 
règles  de  la  philosophie  positive,  ou  de  la  science  géné- 
rale. Si  la  science  était  parfaitement  généralisée,  si  les 
savants  avaient  en  mains  le  pouvoir  spirituel,  il  allait 
de  soi  que  la  religion,  expression  systématique  de  la 
science,  et  que  la  morale,  application  des  vérités 
scienti  Tiques  à  la  conduite  humaine,  atteindraient 
leur  perfection. 

L'expérience  ébranla  cette  confiance.  Quand  Saint- 
Simon  avait  pressé  les  savants  de  renoncer  aux  étroi- 
tesses  de  la  spécialisation  et  de  mettre  en  commun 
leurs  efforts  pour  construire  une  synthèse  totale,  les 
savants  s'étaient  montrés  peu  enthousiastes,  à  peine 
attentifs.  On  pressent,  dès  1813,  cette  déception  qui 
dicta  une  virulente  apostrophe  aux  physiciens.  Mé- 
moire sur  la  science  de  l'homme,  p.  31.  Ayant  donné 
congé  aux  physiciens,  Saint-Simon  compte  sur  les 
physiologistes.  Eux  seuls  peuvent  mettre  sur  pied  la 
morale  et  la  politique  positives,  se  faire  entendre  de 
leurs  compatriotes  en  leur  apportant  «  des  idées  claires 
sur  les  moyens  d'améliorer  leur  sort  »,  «  substituer  à 
la  crainte  de  l'enfer  la  démonstration  physiologiste  que 
celui  qui  cherche  son  bonheur  dans  une  direction  qu'il 
sait  être  nuisible  à  la  société  est  toujours  puni  par  un 
effet  inévitable  des  lois  de  l'organisation  ».  Ibid., 
p.  126-127.  Mais  ici  autre  déception.  Car  le  temps 
presse;  la  situation  est  trop  critique  pour  que  l'on 
s'attarde  à  élaborer  en  détail  la  démonstration  physio- 
logique de  la  morale  et  de  la  politique  nouvelles.  Il 
faut  agir,  entraîner,  réorganiser  la  société  européenne, 
et  pour  cela  «  faire  marcher  la  pratique  avant  la 
théorie  ».  Travail  sur  la  gravitation,  p.  248. 

Alors  intervient  une  conception  nouvelle  de  la  reli- 
gion qui  va  se  développer  dans  l'esprit  de  Saint-Simon 
et  trouver  son  expression  dans  le  Nouveau  christia- 
nisme. La  religion  n'est  plus  l'explication  pure  et 
simple,  la  formule  synthétique  de  la  vérité  scientifique 
généralisée,  mais  un  des  systèmes  d'application  pra- 
tique de  cette  vérité,  lorsqu'elle  s'adresse  à  la  multi- 
tude des  hommes  incapables  de  s'élever  à  la  science 
générale.  La  religion  se  trouve  donc  parfaitement 
justifiée  et  son  rôle  précisé.  On  aura  toujours  besoin  de 
donner  aux  formules  scientifiques  le  caractère  de 
«  doctrine  publique  »  (d'idéal  collectif,  dirions-nous 
aujourd'hui);  de  matérialiser,  d'incarner  les  systèmes 
philosophiques  pour  leur  procurer  un  rayonnement 
efficace  dans  la  société.  Les  vérités  scientifiques 
doivent  donc  devenir  religieuses,  revêtir  «  des  formes 
qui  les  rendent  sacrées,  pour  être  enseignées  aux 
enfants  de  toutes  les  classes  et  aux  ignorants  de  Ions 
les  âges  .  Introduction  aux  travaux,  p.  215.  OpportU 
nisme?  Sans  aucun  doute.  Mais  opportunisme  que 
Saint-Simon  va  légitimer,  en  régularisant  la  fonction 
religieuse  et  en  lui  découvrant  une  nécessité  sociale. 


Car  il  est  normal  que  la  vérité  scientifique  élaborée 
par  le  corps  des  savants,  qui  est  en  même  temps  le 
corps  des  prêtres,  ne  se  communique  que  lentement 
au  peuple.  La  doctrine  publique  ne  coïncide  donc 
jamais  parfaitement  avec  la  vérité  scientifique;  alors 
que  les  savants  ont  déjà  élaboré  une  nouvelle  synthèse, 
le  vulgaire  adhère  encore  à  l'ancienne,  représentation 
inférieure  de  la  vérité.  Le  rôle  sacerdotal  des  savants 
consiste  à  faire  descendre  peu  à  peu,  par  une  péda- 
gogie dogmatique  et  cultuelle,  dans  l'esprit  du  peuple, 
des  idées  religieuses  aussi  vraies  (scientifiques)  que 
possibles,  mais  toutefois  suffisamment  accessibles 
pour  que  ces  idées  nouvelles  fécondent  pratiquement 
la  vie  de  l'humanité.  Malheur  aux  peuples  qui  rejette- 
raient les  conceptions  religieuses  anciennes  au  nom 
d'une  science  nouvelle,  avant  que  celle-ci  ait  pu  trou- 
ver son  vêtement  religieux  adéquat  et  efficace. 

Le  nouveau  christianisme  «  était  destiné  à  faire  par- 
tie du  deuxième  volume  des  Opinions  littéraires, 
philosophiques  et  industrielles  ».  L'intention  de  la 
brochure  est  constructive  :  «  Rappeler  les  peuples  et 
les  rois  au  véritable  esprit  du  christianisme.  »  Mais  la 
partie  critique  en  est  considérable,  car  il  s'agit  de 
montrer  que  les  ministres  des  différentes  sectes 
chrétiennes  qui  se  regardent  réciproquement  comme 
hérétiques,  «  le  sont  tous  à  des  degrés  différents,  dans 
le  sens  vrai  et  moral  du  christianisme  ».  L'auteur 
s'attend  à  des  plaintes  et  à  des  accusations  de  ce  côté. 
Mais  ce  n'est  pas  principalement  à  eux  que  s'adresse 
cet  écrit,  «  il  s'adresse  à  tous  ceux  qui,  classés,  soit 
comme  catholiques,  soit  comme  protestants  luthériens, 
ou  protestants  réformés,  ou  anglicans,  soit  même 
comme  israélites,  regardent  la  religion  comme  ayant 
pour  objet  essentiel  la  morale.  »  L'ouvrage  prend  la 
forme  d'un  dialogue  entre  le  novateur  ^l  le  conser- 
vateur. Répondant  aux  questions  de  ce  dernier,  le 
novateur  affirme  clairement  sa  foi  en  Dieu  et  en 
l'origine  divine  de  la  religion  chrétienne.  Mais  il 
distingue  aussitôt  dans  la  religion  chrétienne  ce  que 
Dieu  a  dit  personnellement  et  qui  n'est  point  suscep- 
tible de  progrès,  de  ce  que  le  clergé  a  dit  au  nom  de 
Dieu  et  qui  compose  une  science  susceptible  de 
perfectionnement,  comme  toutes  les  autres  sciences 
humaines. 

Ce  qu'il  y  a  de  divin  dans  la  religion  chrétienne  ne 
peut  être  qu'un  principe  rigoureusement  unique.  «  Ce 
serait  un  blasphème,  de  prétendre  que  le  Tout-Puis- 
sant ait  fondé  sa  religion  sur  plusieurs  principes.  » 
Or,  voici  le  principe  sublime  qui  renferme  tout  ce  qu'il 
y  a  de  divin  dans  la  religion  chrétienne  :  Les  hommes 
doivent  se  conduire  en  frères  à  l'égard  les  uns  des  autres. 
Et  le  novateur  de  gloser  :  «  D'après  ce  principe  que 
Dieu  a  donné  aux  hommes  pour  règle  de  leur  conduite, 
ils  doivent  organiser  leur  société  de  la  manière  qui 
puisse  être  la  plus  avantageuse  au  plus  grand  nombre; 
ils  doivent  se  proposer  pour  but  dans  tous  leurs  tra- 
vaux, dans  toutes  leurs  actions,  d'améliorer  le  plus 
promptement  et  le  plus  complètement  possible 
l'existence  morale  et  physique  de  la  classe  la  plus 
nombreuse.  Je  dis  que  c'est  en  cela  et  en  cela  seule- 
menl  que  consiste  la  partie  divine  de  la  religion 
chrétienne.  »  Or  il  se- trouve  que  les  véritables  chré- 
tiens, depuis  le.  xv  siècle,  c'est-à-dire  ceux  qui  tien- 
nent et  appliquent  ce,  principe,  appartiennent  presque 
tous  a  la  classe  des  laïques.  Il  n'y  a  plus  de  clergé 
chrétien.  Ces  clergés  officiels  sont  tous  hérétiques 
puisque  leurs  opinions,  leurs  morales,  leurs  dogmes 
et  leurs  cultes  se  trouvent  plus  ou  moins  en  opposition 
avec  la  morale  divine;  le  clergé  qui  est  le  plus  puissant 
de  tous  est  aussi  celui  de  tous  dont  l'hérésie  est  la  plus 
forte.  .  Ibid.,  p.   I  11."). 

Cependant,  au  conservateur  inquiet,  le  novateur 
affirme  sa  confiance  dans  l'avenir  du  christianisme  : 
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celui-ci  deviendra  nécessairement  la  religion  univer- 
selle et  unique,  car  «  la  morale  la  plus  générale,  la 
morale  divine,  doit  devenir  la  morale  unique;  c'est  la 
conséquence  de  sa  nature  et  de  son  origine  ».  Mais  à  une 
condition,  savoir  que  le  principe  sublime  du  christia- 
nisme :  Les  hommes  doivent  se  conduire  en  frères  à 
l'égard  les  uns  des  autres,  soit  accepté  et  présenté 
comme  le  but  de  tous  les  travaux  religieux,  sous  une 
forme  accessible  et  pratique.  «  Ce  principe  régénéré 
sera  présenté  de  la  manière  suivante  :  La  religion  doit 
diriger  la  société'  vers  le  grand  but  de  l'amélioration  la 
plus  rapide  possible  du  sort  de  la  classe  la  plus  pauvre.  » 
Jbid.,  p.  20. 

Ainsi  Dieu  existe,  il  y  a  une  religion  divine.  Mais 
tout  ce  que  l'on  sait  de  divin  se  ramène  pratiquement 
à  ce  principe  philanthropique.  Or,  ce  principe  n'est 
nulle  part  clairement  recommandé  dans  «  la  totalité 
des  ouvrages  écrits  sur  le  dogme  catholique  avec 
approbation  du  pape  et  de  son  sacré  collège  »,  ni  dans 
«  la  totalité  des  prières  consacrées  par  les  chefs  de 
l'Église,  pour  être  récitées  par  les  fidèles,  tant  laïques 
qu'ecclésiastiques  »;  «  on  reconnaît  que  le  sacré 
collège  a  dirigé  tous  les  fidèles  vers  un  même  but  : 
mais  il  est  évident  que  ce  but  n'est  point  le  but  chré- 
tien, c'est  un  but  hérétique;  c'est  celui  de  persuader 
aux  laïques  qu'ils  ne  sont  point  en  état  de  se  conduire 
par  leurs  propres  lumières  et  qu'ils  doivent  se  laisser 
diriger  par  le  clergé,  sans  que  le  clergé  soit  obligé  de 
posséder  une  capacité  supérieure  à  celle  qu'ils  pos- 
sèdent. »  Ibid.,  p.  28. 

Le  clergé  ne  connaît  que  la  théologie,  c'est-à-dire 
«  la  science  de  l'argumentation  sur  les  questions  rela- 
tives au  dogme  et  au  culte  ».  Mais  si  le  dogme  et  le 
culte  offrent  une  grande  importance  aux  yeux  des 
clergés  hérétiques,  un  clergé  vraiment  chrétien  doit 
i  ne  considérer  le  culte  et  le  dogme  que  comme  des 
accessoires  religieux,  ne  présenter  que  la  morale 
comme  véritable  doctrine  religieuse,  et  n'employer  le 
dogme  et  le  culte  que  comme  des  moyens  souvent 
utiles  pour  fixer  sur  elle  l'attention  de  tous  les  chré- 
tiens. »  Ibid.,  p.  30. 

L'hérésie  de  l'Église  romaine  éclate  à  tous  les  yeux, 
puisque  les  États  pontificaux  sont,  en  Europe,  ceux  où 
l'administration  des  intérêts  publics  est  la  plus  vicieuse 
et  la  plus  antichrétienne  :  marais  pestilentiels,  insuffi- 
sance de  l'agriculture  et  de  l'industrie;  les  pauvres  qui 
manquent  de  travail.  Ibid.,  p.  33-34.  Enfin  l'Église 
romaine  s'est  révélée  hérétique  en  ce  qu'elle  a  consenti 
«  à  la  formation  de  deux  institutions  diamétralement 
opposées  à  l'esprit  du  christianisme,  celle  de  l'Inqui- 
sition et  celle  des  jésuites...  L'esprit  de  l'Inquisition 
est  de  despotisme,  de  violence  et  d'avidité;  celui  de  la 
corporation  des  jésuites  est  d'égoïsme  et  de  ruse.  Les 
condamnations  prononcées  par  l'Inquisition  n'ont 
jamais  eu  pour  motif  que  de  prétendus  délits  contre  le 
dogme  ou  contre  le  culte,  qui  n'eussent  dû  être  consi- 
dérés que  comme  des  fautes  légères.  »  Quant  à  l'insti- 
tution jésuitique,  elle  tend  elle  aussi  à  rétablir  la 
prépondérance  du  culte  et  du  dogme  sur  la  morale, 
«  prépondérance  qui  avait  été  anéantie  par  la  Révo- 
lution ». 

En  critiquant  la  Réforme,  Saint-Simon  est  amené 
à  expliquer  ses  vues  sur  le  culte  chrétien,  ensemble  des 
moyens  et  des  circonstances  les  plus  favorables  pour 
faire  comprendre  aux  fidèles  le  principe  essentiel  de 
la  religion  chrétienne  et  pour  les  inciter  à  mettre  ce 
principe  en  pratique  :  par  là  se  justifie  la  prédication 
éloquente  de  la  inorale;  de  là  découle  le  rôle  des 
hymnes  liturgiques,  propres  à  être  récitées  en  chœur, 
de  manière  à  rendre  tous  les  fidèles  prédicateurs  à 
l'égard  les  uns  des  autres;  de  là  encore  il  s'ensuit  que 
les  sculpteurs  et  les  peintres  devront  représenter  à 
tous   les   yeux   le   tableau   des   actions   éminemment 


chrétiennes,  que  «  les  architectes  doivent  construire 
des  temples  de  manière  que  les  prédicateurs,  que  les 
poètes  et  les  musiciens,  que  les  peintres  et  les  sculp- 
teurs puissent  à  volonté  faire  naître  dans  l'âme  des 
fidèles  les  sentiments  de  la  terreur  ou  ceux  de  la  joie 
et  de  l'espérance  ».  Ibid.,  p.  70. 

De  son  côté  le  dogme,  aujourd'hui,  «  ne  doit  plus 
être  conçu  que  comme  une  collection  de  commentaires 
ayant  pour  objet  des  applications  générales  de  ces 
considérations  et  de  ces  sentiments  aux  grands  évé- 
nements politiques  qui  peuvent  survenir,  ou  pour 
objet  de  faciliter  aux  fidèles  les  applications  de  la 
morale  dans  les  relations  journalières  qui  existent 
entre  eux  ».  Ibid.,  p.  76. 

Saint-Simon  a  systématisé,  somme  toute,  la  religion 
utilitaire,  dite  positive.  Le  nom  de  Dieu,  le  nom  du 
Christ  figurent  sur  le  fronton  du  temple;  mais  le 
nouveau  pontife  est  désespérément  enfermé  dans 
l'horizon  terrestre.  La  religion  devient  une  pédagogie 
comme  une  autre,  à  l'usage  des  esprits  mineurs,  et  qui 
apprend  aux  hommes  à  s'installer  ici-bas.  A  cette 
religion,  fait  défaut  le  sens  même  de  la  religion. 

IL  La  famille  saint-simonienne  (1825-1864).  — 
1°  Le  «  Producteur  »  (1825-1826).  -  -  Le  Nouveau 
christianisme  est  le  testament  spirituel  légué  par  Saint- 
Simon  à  ses  fidèles.  Quand  ceux-ci,  au  lendemain  de 
la  mort  de  leur  maître,  décidèrent  d'entretenir  sa 
mémoire  et  d'approfondir  son  enseignement,  il  n'est 
pas  douteux  qu'ils  s'appliquèrent  surtout  à  méditer 
cet  ouvrage.  Cependant  les  disciples  .les  plus  chers, 
Olinde  Rodrigues,  Léon  Halévy,  le  docteur  Railly, 
Duvergier,  bientôt  Barthélemy-Prosper  Enfantin,  puis 
Saint-Arnaud  Bazard,  s'attachèrent  d'abord  à  réaliser 
un  projet  qu'avait  fort  encouragé  Saint-Simon  :  la 
publication  du  Producteur. 

C'est  le  22  mai  qu'on  avait  accompagné  le  convoi 
du  maître  au  Père-Lachaise;  le  1er  juin  était  consti- 
tuée la  société  par  actions  qui  devait  publier  le 
journal.  Celui-ci  n'était  pas  un  organe  proprement 
saint-simonien;  c'est  seulement  en  mai  1826  que 
Saint-Simon  y  est  nommé,  et  en  même  temps  reconnu 
comme  maître.  Les  idées  émises  par  le  Producteur, 
journal  philosophique  de  l'industrie,  des  sciences  et  des 
beaux-arts,  pendant  les  deux  années  qu'il  vécut,  ne  se 
présentent  pas  sous  la  forme  d'un  système.  C'est 
plutôt  un  état  d'esprit,  qui  n'a  rien  de  spécifiquement 
saint-simonien.  Il  est  même  frappant  d'y  voir  toujours 
exposées  des  conceptions  purement  philosophiques, 
économiques,  industrielles,  sans  allusion  au  dernier 
état  de  la  pensée  de  Saint-Simon,  aux  conceptions 
religieuses.  L'avenir  de  l'humanité  est  «  à  l'état 
industriel  ■■;  il  s'agit  d'exploiter  le  globe  par  l'activité 
matérielle,  intellectuelle  et  morale,  sous  la  direction  de 
savants  et  par  le  moyen  d'une  organisation  industrielle 
et  économique  dont  voici  les  principaux  traits  :  baisse 
progressive  et  disparition  finale  de  l'intérêt;  organi- 
sation d'un  système  de  banques  mettant  en  contact 
capitalistes  et  industriels;  suppression  de  l'impôt 
remplacé  par  l'emprunt  sans  amortissement;  élimi- 
nation de  la  concurrence;  disparition  prochaine  de  la 
liberté  de  conscience,  considérée  comme  un  pis-aller 
provisoire,  en  attendant  l'établissement  définitif  de 
l'état  positif.  Voir  l'art.  Socialisme. 

Lorscjue  l'impécuniosité  et  la  fatigue  des  rédacteurs 
condamnèrent  le  Producteur  à  disparaître,  en  octobre 
1826,  on  aurait  pu  croire  à  la  fin  du  saint-simonisme. 
Mais  c'eût  été  négliger  la  force  des  liens  noués  entre 
les  fidèles.  En  fait,  ne  cessait  que  la  phase  philoso- 
phique du  saint-simonisme.  Indépendamment  du 
travail  de  rédaction  auquel  les  astreignait  la  publi- 
cation du  journal,  les  saint-simoniens  avaient  lu  et 
médité  ensemble  les  doctrines  de  leur  maître.  C'est 
de  cet  échange  fraternel  que  naquit  la  doctrine  dite 
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de  Saint-Simon,  plus  exactement  la  doctrine  saint- 
simonienne. 

En  janvier  1832,  présentant  au  public  le  Nouveau 
christianisme,  Enfantin  marquera  très  justement  la 
dette  et  l'originalité  de  l'école  à  l'égard  du  maître. 
Voilà  la  dernière  parole  de  notre  maître;  ...c'est  en 
elle  que  nous  avons  puisé  la  vie  religieuse  qui  nous 
anime,  c'est  dans  ce  premier  livre  de  l'humanité 
nouvelle  que  nous  avons  appris  ce  que  nous  enseignons 
progressivement  au  monde.  »  Mais  il  ajoute  :  «  Nous 
ne  sommes  pas  comme  les  chrétiens  avec  leur  Évangile, 
comme  les  maliométans  avec  le  Coran,  comme  les  Juifs 
et  les  Indiens  avec  leurs  livres  saints,  tous  prosternés 
devant  une  lettre  morte,  immuable  comme  l'éternité  : 
nous  sommes  par  Saint-Simon  les  hommes  du  progrès 
et,  si  nous  reproduisons  textuellement  l'oeuvre  de  notre 
maître,  ce  n'est  point  par  un  superstitieux  respect 
pour  les  perfections  de  la  parole  du  révélateur.  » 
Nouveau  christianisme,  p.  v  et  vi. 

M.  Bougie  a  bien  vu  comment  ce  cercle  de  disciples 
s'est  transformé  en  une  Église,  par  l'élaboration  pro- 
gressive d'un  dogme  nouveau.  Du  reste,  la  nature 
même  des  écrits  de  Saint-Simon,  fragmentaires,  sou- 
vent apocalyptiques,  toujours  plus  riches  de  pressen- 
timents que  de  clartés,  requérait  cette  sorte  d'exégèse, 
tendancieuse,  créatrice.  Aussi,  après  ce  que  les  saint- 
simoniens  appelèrent  la  phase  philosophique,  s'ouvrit 
la  phase  «  apostolique  »  du  mouvement. 

2°  L'apostolat  doctrinal  (1826-1830).  —  Les  deux 
principaux  responsables  de  cette  évolution  furent 
Enfantin  et  Bazard,  deux  esprits  très  différents,  les 
deux  «  Pères  »  du  saint-simonisme,  les  deux  pontifes 
de  la  nouvelle  Église. 

Enfantin  n'avait  vu  qu'une  lois,  incidemment, 
Saint-Simon.  Il  ne  se  rallia  au  groupe  qu'après  la  mort 
du  maître.  Mais  son  charme  fascinant,  la  noblesse 
expressive  de  son  visage,  sa  générosité  communicative 
et  sa  puissance  de  sympathie  lui  assurèrent  très  vite 
un  rôle  personnel  de  premier  plan.  La  doctrine  s'en 
trouva  marquée.  Fils  de  banquier,  polytechnicien, 
soldat,  il  s'était  après  Waterloo  jeté  dans  une  vie 
errante  et  active:  esprit  très  ouvert,  il  avait  soif 
d'idées  et  s'était  fougueusement  adonné  aux  études 
économiques  et  sociales. 

Non  moins  passionné,  mais  esprit  plus  lucide, 
caractère  énergique  et  audacieux,  Bazard  complétait 
admirablement  Enfantin.  Il  s'était  mêlé  aux  luttes 
politiques  en  fondant,  avec  l'ex-carbonaro  Dugied, 
avec  Bûchez  et  Flottard,  la  Charbonnerie  française. 
L'échec  de  ses  complots,  la  réflexion  modifièrent  ses 
idées  sans  étouffer  ses  aspirations  et  il  se  trouvait  en 
1825  intellectuellement  disposé  à  recevoir  le  message 
de  Saint-Simon. 

De  1826  à  1828,  le  saint-simonisme  se  constitue 
donc  en  doctrine  et  s'étend  sans  bruit  :  les  fidèles  se 
réunissent  pour  discuter,  pour  s'instruire;  ils  conver- 
sent, ils  correspondent  avec  leurs  amis,  surtout  avec 
les  jeunes  et  bientôt  ils  ont  la  joie  de  conquérir  de 
nouveaux  adeptes.  La  propagande  portée  par  Enfantin 
à  l'École  polytechnique  fournit  les  premières  recrues. 
Cette  circonstance  doit  être  notée,  car  elle  engage 
l'avenir  et  la  fécondité  du  saint-simonisme  économique 
et  industriel. 

En  dépit  ou  peut-être  à  cause  même  de  son  succès, 
la  propagande  personnelle  devenait  insuffisante.  Trop 
de  curiosités  étaient  éveillées,  bienveillantes  mi  mail 
gnes;  les  apôtres  ne  pouvaient  plus  se  taire.  L'expo 
sition  officielle  et  authentique  de  la  doctrine  fut  une 
œuvre  collective.  Les  anciens  préparaient  le  fond,  les 
plus  jeunes,  surtout  Carnot,  assumaient  la  rédaction. 
Bazard  étant  généralement  le  porte-parole  de  l'Ecole. 
Les  conférences  furent  données  d'abord  à  la  Caisse 
hypothécaire,  puis,  le  succès  exigeant  un    local    plus 


vaste,  dans  la  salle  de  la  rue  Taranne;  on  en  publiait 
le  compte  rendu  au  fur  et  à  mesure  dans  un  petit 
périodique  :  Y  Organisateur;  mais  en  août  1830  parais- 
sait le  texte  des  dix-sept  premières  conférences  en  un 
volume  intitulé  :  Doctrine  de  Saint-Simon.  Exposition. 
Première  année,  1829,  avec  une  introduction  due  à 
Enfantin  et  une  «  lettre  sur  Saint-Simon  »  de  Gustave 
d'Eichthal.  Dès  la  fin  du  cours,  on  faisait  imprimer  le 
second  volume  :  Exposition  de  la  doctrine  de  Saint- 
Simon.  Deuxième  année,  qui  parut  en  décembre  1830. 
La  doctrine  est  la  même,  mais  sous  l'influence  crois- 
sante d'Enfantin,  elle  revêt,  dans  la  seconde  année,  un 
caractère  plus  religieux. 

La  rédaction  des  conférences  étant  une  œuvre 
collective,  il  est  intéressant  de  noter  quelle  part  y 
prirent  les  deux  Pères  saint-simoniens.  II  n'est  pas 
certain  que  Bazard,  alors  même  qu'il  exposait  la  doc- 
trine oralement,  y  adhérait  sans  réserve  ou  du  moins 
sans  hésitation.  Au  cours  d'une  émouvante  et  décisive 
«  réunion  générale  de  la  famille  »,  en  novembre  1831, 
Enfantin  dira  :  «  J'ai  provoqué  tout  ce  qui  a  été  pensé, 
tout  ce  qui  a  été  fait  dans  la  doctrine;  je  l'ai  provoqué 
devant  la  négation  continuelle  de  Bazard,  de  Bazard 
qui,  toujours,  demandait  du  temps  pour  réfléchir. 
Ceci  n'est  point  un  blâme  que  je  jette  sur  le  passe  : 
c'est  une  justice,  c'est  l'expression  de  la  vérité.  Le 
dogme  a  été  posé;  Bazard  l'a  combattu,  et  cependant 
Bazard  l'a  formulé,  et  il  a  su  le  formuler  de  manière 
à  répondre  à  toutes  les  objections  qu'il  avait  faites 
lui-même.  »  Morale,  1832.  Certes,  la  sincérité  est 
entière  :  toutefois  l'on  soupçonne  dès  maintenant  entre 
les  deux  Pères  une  diversité  de  tempéraments  qui, 
après  avoir  fécondé  puissamment  leur  collaboration, 
devait  aboutir  à  la  crise  et  au  schisme  de  1831,  lorsque 
fut  soulevée  la  grave  question  de  la  femme.  Mais  pour 
l'instant,  aucune  ombre  au  tableau.  L'unité  de  la 
famille  est  solide.  Elle  va  même  se  renforcer  par  l'orga- 
nisation de  la  hiérarchie  saint-simonienne. 

3°  La  constitution  hiérarchique  et  les  prédications 
religieuses.  --  Les  premières  années  du  saint-simo- 
nisme s'étaient  écoulées  dans  l'étude  et  dans  l'ensei- 
gnement de  la  doctrine.  Mais  celle-ci  retrouvait  natu- 
rellement la  pente  qui,  déjà  chez  Saint-Simon,  l'avait 
fait  glisser,  sous  couleur  de  synthèse  organique,  à  une 
métaphysique  panthéiste  animée  de  sentimentalité 
religieuse.  Toute  la  pratique  sociale  ancienne  était 
rejetée,  comme  entachée  de  discordes  antinomiques; 
et  on  la  remplaçait  par  une  religion  fervente  de  la 
solidarité  sociale.  Bien  entendu,  Enfantin  fut  le  pre- 
mier à  apercevoir,  sinon  à  provoquer  cette  transfor- 
mation nécessaire.  Mais  tous  l'acceptaient  et  se  pré- 
paraient à  prêcher  d'exemple.  Car  il  ne  suffit  pas  de 
faire  savoir  aux  hommes  divisés,  avec  l'Exposition, 
qu'il  existe  «  un  lien  d'affection,  de  doctrine  et  d'acti- 
vité qui  doit  les  unir,  les  faire  marcher  en  paix,  avec 
ordre,  avec  amour,  vers  une  commune  destinée,  et 
donner  à  la  société,  au  globe  lui-même,  au  inonde  tout 
entier,  un  caractère  d'amour,  de  sagesse  et  de  beauté  . 
Il  faut  travailler  pratiquement  à  cette  mission,  com- 
mencer de  relier  les  hommes  entre  eux;  la  religion 
seule  peut  organiser  ce  cpie  les  discussions  théoriques 
ont  divisé. 

Bref,  dans  l'hôtel  de  la  rue  Monsigny  qu'avait  loué 
Enfantin,  s'ébaucha  une  vie  commune.  Un  groupe- 
ment hiérarchique  s'était  déjà  dessiné  :  le  Collège  était 
formé  des  anciens,  tandis  qu'un  degré  d'initiation 
élémentaire  réunissait  provisoirement  les  convertis. 
Mais  l'organisation  hiérarchique  devait  être  plus 
poussée.  Tout  désignait  Enfantin  pour  un  premier 
rôle;  cependant  Bazard  représentait  l'autre  clément, 
l'autre  direction  de  la  doctrine,  la  raison  en  face  du 
sentiment.  Les  plus  jeunes  subissaient  vivement 
l'influence    d'Enfantin.    Le   jour    de    Noël    1829,    le 
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Collègo  réuni  acclama  la* dualité  Bazard-Enfantin;  on 
avait  deux  Pères  suprêmes,  dont  la  supériorité  fut 
immédiatement  sanctionnée  par  la  «tradition  vivante», 
le  disciple  chéri  de  Saint-Simon,  O.  Rodrigues.  Ce  fut 
l'occasion  de  quelques  défections,  car  certains  amis, 
plus  philosophes  que  religieux,  se  retirèrent  alors  sans 
bruit,  entre  autres  Bûchez,  suivi  de  presque  toute 
l'ancienne  équipe  du  Producteur. 

L'attitude  des  deux  Pères  fut  telle  qu'on  pouvait 
l'attendre.  «  Ouvre  les  yeux,  écrivait  Enfantin  à  sa 
cousine  Thérèse  Nugues,  regarde  celui  que  Dieu  aime 
par-dessus  tous  les  hommes,  parce  que  c'est  le  plus 
aimant  de  tous;  voici  le  chef,  le  roi,  le  pontife  de  la 
Jérusalem  nouvelle;  écoute-le  sans  crainte,  suis-le 
avec  amour.  »  Quant  à  Bazard,  «  il  parlait  autrement, 
note  finement  M.  Charléty.  Il  n'était  ni  si  beau,  ni  si 
confiant  qu'Enfantin.  Mais  il  avait  le  mérite  d'être 
plus  clair.  «  Nous  ne  sommes  ni  des  supérieurs  de  capu- 
«  cins,  ni  des  colonels  prussiens,  et  si  nous  n'avons  pas, 
«  dans  le  sens  démocratique  du  mot,  à  rendre  compte 
«  de  nos  actes,  nous  avons  l'obligation  très  réelle,  sous 
«  peine  de  déchéance,  de  nous  faire  aimer  et  compren- 
«  dre.  »  (Lettre  de  Bazard  à  Rességuier.)  Bazard  était 
sans  doute  moins  aimé  que  compris.  Cela  le  mettait  en 
giande  infériorité  vis-à-vis  de  son  collègue.  »  Charléty, 
Histoire  du  saint-simonisme,  p.  69-70. 

En  fait  l'impulsion  d'Enfantin  s'exerça  effica- 
cement dans  le  sens  de  l'organisation  communautaire 
et  hiérarchique.  Dans  le  beau  logement  de  la  rue  Mon- 
signy,  s'inaugurait  une  vie  de  famille,  marquée  par 
l'entente  la  plus  fraternelle  et  occupée  aux  plus  nobles 
études.  Une  vraie  tendresse  unissait  tous  ces  jeunes 
hommes,  pour  qui  la  tendresse  constituait  le  lien 
social  et  religieux  par  excellence.  Des  solennités  ve- 
naient rompre  la  monotonie  du  calendrier,  qui  fêtaient 
la  collation  des  grades,  le  passage  d'un  degré  à  un 
autre,  l'anniversaire  du  Père;  c'était  l'occasion  de 
rites  subtils,  lourds  de  symbolisme.  Aucune  femme 
encore,  dans  la  famille;  seule  la  femme  de  Bazard,  «  la 
mère  Bazard  »,  comme  on  disait,  venait  assister  aux 
réunions;  mais  elle  se  tenait  dans  une  réserve  discrète. 
Ce  fut  l'époque  des  plus  brillantes  conquêtes  :  Henri 
Fournel,  Jean  Reynaud,  Michel  Chevalier,  venus  de 
Polytechnique,  sans  parler  des  nombreux  polytechni- 
ciens sympathisants,  en  correspondance  suivie  avec 
Enfantin.  Le  Play,  les  deux  frères  Isaac  et  Emile 
Pereire,  Pierre  Leroux,  donnèrent  alors  leur  adhésion. 

Cette  belle  période  de  concentration,  d'organisation 
intérieure  est  aussi  l'ère  des  grandes  prédications  et 
des  polémiques  saint-simoniennes.  Avec  une  éloquence 
et  une  sincérité  dignes  d'une  meilleure  cause,  les 
saint-simoniens  prêchèrent  leur  religion  tant  à  Paris 
qu'en  province  et  à  l'étranger.  Jusqu'en  novembre 
1831,  les  prédications  eurent  pour  objet  d'exposer  et 
de  commenter  la  doctrine,  comme  on  l'avait  fait  rue 
Taranne  en  1829-1830.  L'enseignement  central  était 
dispensé  dans  la  grande  salle  de  la  rue  Taitbout, 
chaque  dimanche,  à  un  public  nombreux  et  choisi. 
D'autres  conférences,  dans  différents  quartiers,  avaient 
un  caractère  plus  populaire.  Dans  le  Midi,  Montauban, 
Montpellier,  Toulouse,  reçurent  un  enseignement  suivi. 
A  Carcassonne,  un  prêtre  catholique  se  convertit  au 
saint-simonisme  et  expliqua  publiquement  les  raisons 
qu'il  avait  de  passer  à  ce  nouveau  christianisme. 
Limoges,  Lyon,  Meaux,  Rouen,  entendirent  la  parole. 
Deux  missions  furent  envoyées  dans  l'Est  et  dans 
l'Ouest.  Un  essai  sans  lendemain  fut  tenté  en  Angle- 
terre. La  Belgique  fut  particulièrement  bien  traitée, 
avec  des  prédicateurs  à  Bruxelles,  Liège,  Huy,  Ver- 
viers. 

Cependant  le  Globe,  journal  libéral,  siégeait  dans  la 
même  rue  Monsigny.  Lorsque  son  gérant,  Pierre 
Leroux,    adhéra    à    la    doctrine,    le    saint-simonisme 


disposa  d'un  quotidien  pour  sa  propagande.  Sur 
l'ordre  de  Bazard  et  d'Enfantin,  Michel  Chevalier 
assuma  la  direction  du  journal  qui  parut,  après  le 
18  janvier  1831,  avec  le  sous-titre  :  Journal  de  la 
doctrine  de  Saint-Simon.  La  carrière  saint-simonienne 
du  Globe  (janvier  1831-avril  1832)  fut  courte  mais  des 
plus  brillantes.  Le  but  et  les  moyens  essentiels  de  sa 
doctrine  étaient  exprimés  en  trois  devises  qui  ornaient 
la  première  page  :  «  Religion.  Science.  Industrie. 
Association  universelle  :  Toutes  les  institutions  sociales, 
doivent  avoir  pour  but  l'amélioration  morale,  intel- 
lectuelle et  physique  de  la  classe  la  plus  nombreuse  et 
la  plus  pauvre.  —  Tous  les  privilèges  de  naissance,  sans 
exception,  sont  abolis.  —  A  chacun  selon  sa  capacité, 
à  chaque  capacité  selon  ses  œuvres.  »  Au  nombre  des 
études  remarquables  qui  parurent  dans  le  Globe,  il  faut 
citer  tout  d'abord  une  Économie  politique  d'Enfantin, 
publiée  ultérieurement  en  brochure  et  qui  constitue  la 
charte  économique  de  l'école.  Opposant  travailleurs 
et  oisifs,  mais  classant  comme  oisifs  tous  les  capita- 
listes, alors  que  Saint-Simon  s'était  contenté  de  dési- 
gner sous  ce  nom  les  propriétaires  fonciers.  Enfantin 
avouait  son  double  objectif  :  l'amélioration  morale, 
intellectuelle  et  physique  des  travailleurs  et  la  dé- 
chéance progressive  des  oisifs.  Pour  atteindre  ce  double 
but,  il  envisageait  la  disparition  de  tous  les  privilèges, 
y  compris  l'héritage,  ce  qui  devait  évincer  les  oisifs 
et  préconisait,  quant  aux  travailleurs,  le  classement 
selon  la  capacité  et  la  rétribution  selon  les  œuvres,  ce 
qui  n'allait  pas  sans  mettre  en  cause  la  notion  cou- 
rante de  propriété.  Par  la  plume  d'Enfantin,  le  Globe 
exprimait  aussi  les  conclusions  saint-simoniennes  dans 
les  controverses  soulevées  à  l'époque  par  les  problèmes 
de  l'amortissement,  de  l'emprunt,  de  la  dette,  de 
l'impôt,  de  la  propriété  mobilière  et  de  l'organisation 
bancaire.  La  philosophie,  l'éloquence,  l'histoire,  la  poli- 
tique, la  poésie,  n'étaient  pas  négligées  au  Globe.  Les 
noms  de  Barrault,  Michel  Chevalier,  Jean  Reynaud, 
Pierre  Leroux,  Charles  Duveyrier,  donnent  une  idée  de 
l'entrain,  de  la  générosité,  de  l'audace,  avec  lesquels 
tous  les  problèmes  étaient  abordés  et  du  succès  que 
mérita  une  telle  équipe. 

Les  controverses  avec  Auguste  Comte,  avec  Charles 
Fourier,  avec  les  libéraux  comme  avec  les  légitimistes, 
avec  les  catholiques  comme  avec  les  athées,  fournirent 
aux  saint-simoniens  l'occasion  de  remuer  une  foule 
d'idées  hardies,  qui  rendaient  alors  un  son  neuf  et  qui, 
depuis,  n'ont  plus  cessé  de  retentir.  Dédain  de  la 
politique  pure  ou  abstraite;  conception  d'un  gouver- 
nement fort,  autoritaire,  animateur  de  la  prospérité 
économique;  orientation  résolument  sociale,  mais 
nullement  démocratique,  nullement  libérale,  aussi  peu 
formaliste  que  possible,  de  la  fonction  publique; 
préoccupations,  toutes  neuves  alors,  d'urbanisme; 
programme  concret  d'équipement  industriel,  commer- 
cial et  bancaire  de  la  nation:  collaboration  interna- 
tionale pour  relever  le  niveau  de  vie  de  l'humanité  : 
tels  sont  les  thèmes  développés  avec  un  talent  et  une 
fougue  admirables  par  l'équipe  du  Globe.  Tout  cela 
est  demeuré  très  actuel. 

Mais  toutes  ces  idées  qui  retiennent  aujourd'hui 
encore  l'attention  des  réformateurs  et  des  hommes 
d'État  étaient  liées,  dans  l'esprit  des  saint-simoniens, 
à  une  synthèse  métaphysique  et  religieuse  des  plus 
troubles;  de  cette  source  unique,  commençaient  de 
poindre  un  certain  nombre  d'idées  inquiétantes,  insé- 
parables des  premières  dans  la  pure  doctrine  saint- 
simonienne,  et  qui  devaient  avant  peu  soulever  des 
discussions  au  sein  de  la  «  famille  »  et  y  provoquer  des 
schismes. 

4°  Religion  saint-simonienne.  —  Le  Nouveau  chris- 
tianisme, d'abord  mal  compris  et  vivement  discuté  de 
la  part  des  fidèles,  avait  pris,  grâce  à  Enfantin,  une 
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importance  de  plus  en  plus  considérable,  'lundis  que 
les  exposas  •  extérieurs  »  se  maintenaient  volontiers 
au  début  sur  le  plan  de  l'économie  et  de  la  politique 
où  ils  rencontraient  l'audience  d'un  publie  attentif  et 
bienveillant,  les  discussions,  à  l'intérieur,  portaient 
principalement  sur  l'aspect,  ou  plutôt  sur  le  principe 
religieux  de  la  doctrine.  Ici  régnait  en  maître  incon- 
testé l'enthousiaste  Enfantin. 

On  sait  que  Saint-Simon  louait  fort  le  christianisme 
d'avoir  restauré  et  maintenu  jusqu'au  XVe  siècle  les 
droits  de  l'esprit,  méconnus  par  le  paganisme;  mais  il 
voyait  dans  l'ascétisme  chrétien,  dans  la  distinction 
des  deux  pouvoirs  avec  subordination  du  temporel  au 
spirituel,  dans  l'opposition  du  sacré  et  du  profane,  un 
signe  d'imperfection  et  une  promesse  de  prochaine 
déchéance  pour  le  christianisme.  Il  était  dans  le  destin 
du  saint-simonisme  d'expliciter  et  de  prêcher  une 
religion  nouvelle,  capable  de  surmonter  les  dernières 
antinomies  devant  lesquelles  la  doctrine  chrétienne 
avait  dû  s'arrêter.  L'appétit  de  tout  généraliser,  le 
propos  de  tout  unifier,  devait  conduire  le  saint-simo- 
nisme à  un  panthéisme  religieux,  comportant  la  divini- 
sation de  l'univers,  l'ennoblissement  de  la  nature  et 
la  réhabilitation,  voire  l'apothéose  de  la  chair. 

Cette  tendance  se  fit  jour  dès  le  principe.  Nous  en 
avons  un  témoignage  aussi  candide  que  précis  dans  la 
correspondance  de  Gustave  d'Eichthal  avec  John 
Stuart  Mill  et  W.  Eyton  Tooke.  G.  d'Eichthal,  nou- 
vellement converti  au  saint-simonisme,  expliquait  la 
doctrine  à  ses  amis  anglais,  avec  l'ardeur  d'un  néo- 
phyte, mais,  détail  important,  sous  le  contrôle  cons- 
tant des  anciens  et  des  «  Pères  ».  Dans  une  lettre  à 
G.  d'Eichthal,  Eyton  Tooke  avait  noté  finement,  au 
sujet  de  l'école  saint-simonienne  :  «  Elle  me  paraît 
possédée  de  la  manie  d'une  unité  philosophique  :  pour 
elle,  produire  est  l'unique  but  des  hommes...  I. 'école 
est  inconsciemment  influencée  par  l'esprit  de  secte.  » 
J.-S.  Mill,  Correspondance  inédite  avec  d'Eichthal, 
Paris,  1898,  p.  35-36.  D'Eichthal  répond  à  Stuart 
Mill  :  «  ...Vous  (ainsi  que  Tooke)  vous  plaignez  de  ce 
que  l'école  assigne,  à  la  société  un  but  unique,  et  que.  ce 
but  soit  la  production.  L'école  dans  sa  pensée  avait 
toujours  compris  avec  la  production  matérielle,  la 
production  scientifique  et  la  production  dans  les 
beaux-arts;  elle  a  continuellement  prolesté  que  c'était 
ainsi  qu'elle  entendait  le  mot  production,  et  Tooke  l'a 
reconnu,  en  lui  reprochant  toutefois,  et  avec  raison, 
de  faire  usage  d'un  mauvais  mot.  Mais  cette  formule 
certainement  très  vicieuse,  l'école  l'a  rejetée  :  elle 
assigne  pour  but,  à  l'individu  comme  à  la  société,  le 
perfectionnement  de  soi-même  sous  le  triple  rapport 
moral,  intellectuel  et  pratique.  Elle  vent  que  l'homme 
acquière  sans  cesse  de  meilleures  affections,  des 
sciences  plus  complètes,  une  industrie  plus  puissante. 
Il  n'y  a  pas  un  acte  humain  qui  ne  puisse  se  rattacher 
à  l'un  ou  à  l'autre  de  ces  trois  résultats;  et  comme 
d'ailleurs  ils  sont  tellement  liés  les  uns  aux  autres,  que 
le  progrès  d'une  série  est  impossible  sans  celui  des  deux 
autres,  la  formule  adoptée  indique  l'unité  comme  elle 
embrasse  l'universalité  des  buts  divers  que  peut  se 
proposer  l'homme.  »  Ibid.,  p.  11-12.  l'n  peu  plus  loin, 
('..  d'Eichthal  explique  quelle  unité  dans  l'organisation 
sociale  découle  de  cette  unité  dans  le  but  :  La  direc- 
tion suprême  ne  saurait  appartenir  ni  aux  savants 
ni  aux  industriels,  car  ces  deux  classes  sont  seulement 
chargées  d'exécuter  les  travaux,  au  moyen  desquels  la 
société  satisfait  à  ses  besoins.  Sans  doute  les  savants  à 
capacité  générale  seront  les  chefs  de  la  hiérarchie 
scientifique  et  les  industriels  à  capacité  générale  seront 
les  chefs  de  la  hiérarchie  industrielle.  Mais  ni  les  uns 
ni  les  autres  ne  sont  placés  à  un  point  de.  vue  suffisam- 
ment général,  pour  diriger  la  société  dans  la  voie 
unitaire  de   son   triple  perfectionnement.  Celte  mission 


doil  être  confiée  à  des  hommes  possédés  au  plus  haut 
degré  de  l'amour  de  leurs  semblables,  qui  cherchent 
sans  cesse  à  leur  donner  des  appétits  et  des  affections 
plus  sociables,  et  qui,  entourés  du  prestige  des  beaux- 
arts,  ces  nouveaux  satellites  de  la  puissance,  donneront 
aux  savants  d'un  côté,  aux  industriels  de  l'autre, 
l'impulsion  la  plus  favorable  à  l'amélioration  morale 
qu'ils  poursuivent.  »  Ibid.,  p.  42-43.  Et  de  comparer 
ces  gouvernants  suprêmes,  ces  artistes,  aux  anciens 
évêques  de  l'Église  catholique;  ceux-ci  étaient  assistés 
d'un  théologien  (image  du  savant)  et  d'un  diacre 
(image  de  l'industriel).  Ainsi  voit-on  se  former  la 
tri  ni  té  saint-simonienne  :  Artistes,  savants,  indus- 
triels; mais,  dans  cette  trinité,  règne  l'inégalité,  car 
l'artiste  est  celui  qui  réalise  l'unité  entre  les  divers 
ministères  et  les  diverses  sortes  d'activité  :  «  L'évêque 
ne  doit  plus  seulement  avoir  à  s'occuper  des  besoins 
spirituels,  mais  tout  aussi  bien  des  besoins  matériels, 
des  besoins  sociaux  de  sa  congrégation  :  à  la  place  du 
théologien  apparaîtra  le  Corps  entier  des  savants;  et  à 
la  place  du  diacre,  le  Corps  entier  des  industriels.  » 
L'idéal  théocratique  est  en  même  temps  aperçu  et 
accepté,  car  «  la  division  en  pouvoir  spirituel  et  en 
pouvoir  temporel...  ne  subsiste  pas...  Elle  provenait  de 
ce  que  le  christianisme  n'avait  embrassé  que  la  partie 
spirituelle  de  l'homme  et  laissé  de  côté  la  partie  maté- 
rielle... Dans  l'avenir,  l'empire  de  César,  c'est-à-dire 
de  la  force  brute,  doit  être  anéanti  :  et  la  hiérarchie 
pacifique,  perfectionnante,  l'Église,  doit  seule  subsis- 
ter. Néanmoins  il  y  aura  toujours  dans  la  société, 
comme  le  remarque  Saint-Simon  dans  son  mémoire 
sur  la  gravitation  universelle,  un  pouvoir  a  priori  et 
un  autre  «  posteriori,  c'est-à-dire  le  pouvoir  combinant, 
et  le  pouvoir  appliquant,  représenté  l'un  par  les 
savants,  l'autre  par  les  industriels  :  mais  entre  les 
deux,  leur  servant  de  lien,  et  les  faisant  concourir  au 
but  commun,  sera  le  pouvoir  par  excellence,  le  pouvoir 
moral,  le  pouvoir  perfectionnant  ».  Ibid.,  p.  42-45. 

Dans  une  note  annexée  à  cette  même  lettre, 
G.  d'Eichthal  apporte  quelques  précisions  touchant  la 
hiérarchie  religieuse  nouvelle  et  il  le  fait  expressé- 
ment comme  interprète  de  l'école  saint-simonienne  : 
«  La  constitution  de  la  classe  directrice  a  donné  lieu 
dans  le  sein  de  l'école  à  de  vifs  débats.  Voici  ce  qui 
parait  devoir  être  définitivement  adopté.  Tout  le  tra- 
vail social  a  pour  but  final  d'agir  sur  la  société  elle- 
même,  de  lui  préparer  certaines  jouissances  corres- 
pondantes à  certains  besoins  :  mais,  parmi  ies  travail- 
leurs, les  uns  ont  immédiatement  en  vue  le  but  final. 
Les  autres  l'ont  en  vue  seulement  d'une  manière 
médiate,  indirecte,  leur  but  immédiat  est  l'action  sur  la 
nature  extérieure.  Les  uns  sont  nécessairement  la  classe 
dirigeante,  les  autres  la  classe  dirigée.  L'évêque 
(Overseers)  est  le  directeur  par  excellence.  Il  a  devant 
les  yeux  l'ensemble  des  besoins  sociaux,  il  s'occupe  d'y 
pourvoir  en  mettant  en  activité  les  forces  des  savants 
et  des  industriels.  »  Mais  l'évêque  n'est  pas  seul  en 
cette  fonction  :  il  a  des  auxiliaires,  «  pour  ainsi  dire 
comme  un  appendice  de  lui-même.  »,  qui  sont  les  ar- 
tistes de  toute  sorte,  par  exemple  <  les  prédicateurs 
(dans  la  chaire.  les  livres,  les  journaux),  les  peintres, 
les  architectes,  les  musiciens  ».  Autour  de  l'évêque, 
tous  ces  artistes  qu'on  désigne  ailleurs  sous  le  nom  de 
piètres,  sentant,  comme  le  Chef  suprême,  et  par  son 
aide,  les  besoins  de  la  société,  se  mettent  à  l'unisson, 
font  chœur  avec  lui  pour  donner  l'impulsion  nécessaire 
aux  savants  et  aux  industriels.  Tel  est  l'ensemble  de 
la  classe  directrice,  qui  renferme  ceux  qu'aux  époques 
critiques,  on  appelle  moralistes,  littérateurs,  artistes. 
qui  prennent  le  nom  de  prêtres  aux  époques  orga- 
niques .  Suit  un  développement  sur  les  deux  classes 
combinantes  et  appliquantes,  unies  par  la  classe 
dirigeante    et    comparables    aux    théologiens   et    aux 
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diacres.  Enfin,  un  résumé  d'une  clarté  parfaite  :  «  Si 
je  me  suis  si  longuement  étendu  sur  ce  sujet,  mon  ami, 
c'est  que  j'ai  craint  que  vous  ne  fussiez  embarrassé, 
comme  je  l'ai  été  moi-même,  par  les  séries  :  Artistes, 
savants,  industriels,  mises  par  l'école  en  regard  de 
celles-ci  :  Morale,  intelligence,  pratique  :  le  mot 
d'ARTisTES  a  certainement  dans  l'usage  ordinaire  un 
sens  trop  restreint  pour  signifier  ce  qu'on  lui  faisait 
dire  là,  c'était  moralistes,  c'était  prêtres  qu'il  fallait 
dire.  »  Ibid.,  p.  45-47. 

Cette  organisation  explique  comment  les  devises 
saint-simoniennes  :  Beaux-Arts,  Sciences,  Industrie  — 
Aux  artistes,  aux  savants,  aux  industriels  —  Morale, 
Science,  Industrie  —  Perfectionnement  moral,  intellec- 
tuel et  physique  ou  industriel,  sont  absolument  inter- 
changeables. Mais  on  doit  immédiatement  noter  la 
place  désormais  secondaire  que  l'on  attribue  à  la 
science  dans  la  hiérarchie  nouvelle.  On  entend  préci- 
sément dépasser  le  christianisme  en  instaurant  une 
religion  au-delà  de  l'esprit,  une  religion  qu'en  termes 
d'aujourd'hui  on  qualifierait  d'agnostique.  C'est  ainsi 
que  dans  un  article  du  Globe  (1er  juin  1831),  Enfantin 
lui-même  définit  sa  position  en  regard  du  christia- 
nisme :  «  Jésus  avait  donné  à  son  Église  mission 
d'enseigner  les  hommes.  Dieu,  pur  esprit,  s'adressait 
à  l'esprit.  Parmi  ses  attributs,  l'intelligence,  la  vérité, 
l'ordre,  la  lumière,  en  un  mot  la  science,  jouaient  un 
rôle  au  moins  aussi  grand  et  aussi  exclusif  que  la 
beauté,  la  force,  la  puissance,  l'activité  dans  les  religions 
antiques  :  en  d'autres  termes,  le  chrétien  aimait  l'es- 
prit plus  exclusivement  même  que  le  païen  n'aimait 
la  chair...  Le  prêtre  chrétien  était  donc  avant  tout 
un  théologien,  un  instrument  de  la  science  de  Dieu,  un 
dogmatiseur,  un  docteur,  un  enseigneur,  un  savant. 
L'éducation  qu'il  se  sentait  mission  de  donner  au 
monde  était  une  instruction  de  laquelle  devait  résulter 
l'amour  de  l'esprit,  l'élévation  de  l'intelligence,  la 
dévotion  à  la  vérité.  »  Économie  politique  et  politique, 
2*  édit.,  1832,  xnie  article,  p.  148. 

A  peu  près  dans  les  mêmes  termes,  d'Eichthal 
priait  ses  correspondants  anglais  de  renoncer  à  l'usage 
de  ces  mots  :  développement  de  l'esprit  humain. 
«  Sans  vous  en  douter,  vous  retombez  dans  l'hérésie 
chrétienne  qui  oublie  ou  plutôt  qui  anathématise  la 
partie  matérielle  physique  charnelle  de  l'homme. 
Comme  le  polythéisme  s'était  occupé  presque  exclu- 
sivement de  cette  partie,  le  christianisme  arrivant 
après  lui,  a  donné  nécessairement  dans  l'abstraction 
contraire.  »  Correspondance,  p.  50. 

La  religion,  au-dessus  de  la  science,  bien  de  l'esprit, 
et  au-dessus  de  la  pratique,  bien  du  corps,  va  donc 
devenir  essentiellement  une  force  de  sympathie, 
conciliant  le  polythéisme  et  le  monothéisme,  le  corps 
et  l'âme,  le  matérialisme  et  l'idéalisme,  le  «  grand 
monde  »  de  l'univers  et  le  «  petit  monde  »  de  l'homme, 
la  méthode  postérioricienne  et  la  méthode  prioricienne. 

«  C'est  ainsi  qu'une  brève  formule  résume  et  explique  à 
la  fois,  tout  le  passé  de  l'humanité  et  annonce  son  avenir. 
Car,  si  l'antiquité  a  été  le  règne  de  l'amour  de  la  matière,  si  le 
Moyen  Age  a  été  le  règne  de  l'amour  de  l'esprit,  il  est  clair 
que  les  travaux  scientifiques  et  industriels,  exécutés  surtout 
depuis  le  xve  siècle,  amènent  l'époque  qui  doit  confondre  en 
un  seul  l'amour  de  l'esprit  et  de  la  matière,  en  montrant 
qu'esprit  et  matière  ne  sont  que  les  deux  faces  d'un  seul  et 
même  être  qui  vit  par  l'une  aussi  bien  que  par  l'autre...  La 
doctrine  religieuse  de  Saint-Simon  a  ce  caractère  unitaire 
qui  doit  rallier  autour  d'elle  les  hommes  de  l'avenir.  Elle  ne 
met  ni  l'esprit  au-dessus  de  la  matière,  ni  la. matière  au-dessus 
de  l'esprit.  Elle  les  regarde  comme  intimement  unis  l'un  à 
l'autre,  comme  étant  la  condition  l'un  de  l'autre,  comme 
étant  les  deux  modes  par  lesquels  se  manifeste  Vitre,  l'être 
vivant,  l'être  sympathique.  (Ces  épithètes  sont  réellement 
superflues;  car  nous  ne  saurions  attacher  aucun  sens  au  mot 
être,  s'il  n'implique  l'existence  du  sentiment,  se  manifestant 
par  des  actes  matériels  et  intellectuels.)  »  Ibid.,  p.  73-74. 


Un  dernier  pas  et  nous  voici  conduits  au  panthéisme  : 
comment  concevoir  cet  être  sympathique,  cette  vie, 
qui  est  tout  l'être  et  dont  la  matière  et  l'esprit  ne  sont 
que  des  manifestations?  C'est  le  Dieu  nouveau, 
transcendant  le  polythéisme  aussi  bien  que  le  mono- 
théisme. 

«Dieu,  pour  les  disciples  de  Saint-Simon,  c'est  cul  êtie 
infini  qui  nous  enserre,  nous  embrasse,  réagit  sur  nous  dans 
tous  les  sens;  qui  se  manifeste  à  nous  par  cette  apparence 
matérielle  qu'on  appelle  ordinairement  l'Univers,  comme 
nous  nous  manifestons  nous-mêmes  les  uns  aux  autres  par  nos 
apparences  matérielles...  En  admettant  celte  notion  de 
Dieu-Univers,  Dieu-Matière,  vous  voyez  tout  d'abord,  mon 
ami,  quelle  magnifique  carrière  est  ouverte  au  sentiment 
poétique.  Tout  ce  qui  nous  en  tome,  les  corps  inanimés,  nous- 
mêmes,  nos  semblables,  sommes  une  portion  de  Dieu.  Sans 
cesse  la  vue  du  fini  nous  ramène  à  celle  de  l'infini...  Cet 
océan  de  matière  dans  lequel  nous  nageons,  c'est  le  corps, 
ou  pour  mieux  dire,  ce  sont  les  entrailles  de  cet  être  infini 
que  nous  appelons  Dieu.  Toutes  les  créatures  vivantes 
habitent  son  sein,  comme  l'embryon  habite  le  sein  de  sa 
mère;  comme  l'embryon,  elles  vivent  par  la  vie  de  leui  géné- 
rateur, obéissant  à  tous  se?  mouvements,  n'existant  que  par 
lui,  et  cependant  elles  conservent  leur  individualité  bien  dis- 
tincte; elles  réagissent  sur  lui  à  leur  tour;  elles  gardent  leur 
spontanéité  propre,  quoique  soumises  à  son  influence  toute- 
puissante.  »  Ibid.,  p.  80-83. 

La  mort  tragique  d'E.  Tooke  fournit  à  d'Eichthal 
l'occasion  d'une  lettre  poignante  qu'il  adresse  à  Stuart 
Mill  et  où  il  laisse  paraître  sa  conception  de  la  vie 
éternelle  dans  l'univers  : 

«  Je  trouve  dans  mes  croyances  de  justes  consolations. 
Rien  ne  meurt,  rien  ne  disparaît  dans  le  sein  de  l'Éternel; 
Eyton  bien  moins  que  le  reste.  Sa  mort  n'est  qu'une  trans- 
formation de  ses  formes  actuelles  en  des  formes  plus  par- 
faites. Mais,  dans  sa  nouvelle  existence.il  reste  uni  à  cette 
humanité  qu'il  a  tant  aimée.  Je  le  sens  revivre  en  vous;  je 
le  sens  revivre  en  moi  ;  je  le  sens  revivre  en  tous  ceux  qu'il  a 
aimés.  Et  moi,  j'aime  ceux-là  doublement  :  et  pour  eux- 
mêmes,  et  pour  Eyton  qui  revit  en  eux...  Puisque  l'humanité 
est  une,  chaque  génération  est  le  représentant  de  toutes 
celles  qui  l'ont  précédée;  elles  vivent,  elles  aiment,  elles 
savent,  elles  agissent  dans  celle-là.  Chaque  individu  porte 
en  lui-même  des  milliers  de  prédécesseurs  et  chacun  de  ces 
prédécesseurs  aime,  sait  et  agit  en  lui...  Pour  nous  dont  les 
sympathies  embrassent  l'infini,  qui  nous  sentons  vivre 
dans  une  intime  unité,  non  seulement  avec  nos  proches, 
mais  avec  notre  patrie,  avec  l'humanité,  avec  l'Univers 
tout  entier,  l'objet  de  notre  amour  est  impérissable,  i 
Ibid.,  p.  112-11  1. 

Cette  position  doctrinale  commandait  un  pro- 
gramme d'action  dont  Enfantin  se  fit  l'apôtre.  Alors 
que  Bazard  s'efforçait  de  «  doctriner  »  le  saint-simo- 
nisme,  Enfantin  prit  à  cœur  sa  fonction  proprement 
religieuse  et  sacerdotale  :  lier,  unir,  créer  des  sympa- 
thies, s'imposer  comme  «  un  de  ces  êtres  aimants  qui 
entraînent  »,  accomplir  ce  que  Moïse  avait  promis  et 
Jésus-Christ  préparé,  bref  commencer  effectivement 
l'association  universelle,  par  le  sentiment  générateur 
de  connaissance  et  d'action.  Le  pontife  est  entouré 
d'artistes,  c'est-à-dire  de  prêtres  selon  l'ordre  de 
Saint-Simon  : 

«  Nous  entendons  par  artistes  les  hommes  qui,  par  lems 
pensées  et  leurs  actes,  par  la  moralité  de  leur  vie  entière, 
inspirent  les  sentiments  gmireux,  îvtillent  les  sympalhivs, 
les  hommes  qui  unissent,  qui  ordonnent,  qui  lient  les  autres 
hommes;  l'artiste  tel  que  nous  le  concevons,  est  l'homme 
religieux  par  excellence,  c'est  le  prêtre  selon  l'ordre  saint  - 
simonien.  Sa  mission  est  de  lier  entie  eux  le  savant  et  l'in- 
dustriel, le  théoricien  et  le  praticien;  de  combiner  les  tra- 
vaux spirituels  et  les  travaux  matériels,  les  besoins  de  la 
pensée  et  ceux  du  corps;  c'est  lui  qui  fait  aimer  à  tous  la 
famille,  la  cité,  l'État,  l'humanité,  le  monde,  Dieu;  c'est  lui 
qui  gouverne,  car  c'est  lui  surtout  que  l'on  aime.  »  Économie 
politique  et  politique,  xie  art.,  p.  128. 

Nul  doute  qu'en  écrivant  ces  lignes.  Enfantin  n'ait 
précisément   décrit   sa  propre   vocation   de   Père   :   la 
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première  place  lui  revenait  de  droit,  du  droit  de  la 
sympathie  qu'il  suscitait  :  «  Chacun,  quelle  que  soit 
sa  naissance,  est  classé  selon  son  Amour,  son  sauoir  et 
son  industrie...  rétribué  en  Affection,  en  considé- 
ration, en  richesses,  selon  son  Dévouement,  son 
intelligence  et  son  travail.  »  Ibid.,  p.  129.  Autant  de 
trilogies  qui  viennent  gloser  la  trilogie  fondamentale 
du  saint-simonisme  :  beaux-arts,  science,  industrie. 

5°  Le  schisme  de  Bazard.  La  débâcle.  —  Saint-Simon 
n'avait  pas  défini  le  rôle  que  réservait  à  la  femme  la 
religion  de  l'avenir.  Puisque  les  disciples  entraient 
dans  la  voie  de  la  réalisation  pratique,  puisqu'ils 
jetaient  les  bases  d'une  association  universelle,  le 
problème  de  la  femme  ne  pouvait  plus  être  éludé. 

Il  fut  convenu  tout  d'abord  que  le  nouveau  chris- 
tianisme achèverait  l'œuvre  de  libération  ébauchée 
au  profit  de  la  femme  par  la  religion  chrétienne  :  «  La 
femme  est  appelée  à  une  parfaite  association  avec 
l'homme,  au  lieu  de  cette  demi-servitude  où  elle  est 
aujourd'hui  ».  Lettre  de  d'Eichthal  à  Stuart  Mill,  du 
23  novembre  1829,  op.  cit.,  p.  46.  Mais  les  réflexions 
d'Enfantin  sur  la  vie,  sur  la  sympathie,  l'amour,  le 
dévouement  du  prêtre,  devaient  le  conduire  à  d'autres 
pensées.  Il  est  évident  que,  si  le  prêtre  est  l'être  le  plus 
aimant  et  le  plus  aimé,  le  plus  capable  de  ressentir  et 
de  susciter  la  sympathie,  d'attirer  et  de  persuader,  il 
n'y  a  aucune  raison  de  refuser  à  la  femme  la  dignité 
sacerdotale.  D'ailleurs,  Ch.  Fourier  avait  depuis 
longtemps  émis  l'idée  que  l'individu  social,  la  cellule 
élémentaire,  doit  être  un  couple,  homme  et  femme. 
Les  discussions  se  poursuivaient  et  sans  doute  quel- 
ques échos  plus  ou  moins  déformés  en  parvinrent-ils 
au  dehors  puisque,  dans  la  séance  du  29  septembre, 
du  haut  de  la  tribune  de  la  Chambre  des  députés,  une 
triple  accusation  était  portée  contre  «  cette  secte 
demi-religieuse,  demi-philosophique  ».  L'attaque  por- 
tait sur  trois  points  :  1.  la  communauté  de  biens; 
2.  la  communauté  de  femmes;  3.  l'affiliation  aux 
sociétés  démocratiques.  Bazard-Enfantin,  chefs  de  la 
religion  saint-simonienne,  signèrent  le  1er  octobre  1830 
une  adresse  publique  au  président  de  la  Chambre  des 
députés,  en  vue  de  repousser  ces  accusations  qui  ne 
constituaient  «  en  réalité  que  trois  grossières  erreurs  ». 
En  ce  qui  concerne  les  femmes,  la  position  officielle 
de  l'Église  demeure  assez  conservatrice.  Il  ne  serait 
question  d'aucune  atteinte  à  «  la  sainte  loi  du  mariage 
proclamée  par  le  christianisme  ».  Les  saint-simoniens 
«  demandent  comme  les  chrétiens,  qu'un  seul  homme 
soit  uni  à  une  seule  femme  »,  mais  ils  appellent  la 
femme  à  un  affranchissement  définitif,  à  une  com- 
plète émancipation.  «  Ils  enseignent  que  l'épouse  doit 
devenir  l'égale  de  l'époux;  et  que,  selon  la  grâce 
particulière  que  Dieu  a  dévolue  à  son  sexe,  elle  doit  lui 
être  associée  dans  l'exercice  de  la  triple  fonction  du 
temple,  de  l'État  et  de  la  famille,  de  manière  à  ce  que 
l'individu  social  qui,  jusqu'à  ce  jour,  a  été  l'homme 
seulement,  soit  désormais  l'homme  et  la  femme.  » 
Exposition,  1™  année,  3e  édit.,  1831,  Appendice, 
p.  6  et  7. 

Ce  texte  renferme  deux  doctrines  qui  semblent 
avoir  été  communes  à  toute  l'école  :  celle  di  l'individu 
social  et  celle  de  l'affranchissement  définitif  et  complet 
de  la  femme.  L'individu  social  est  double,  c'est  un 
couple.  «  Toute  œuvre  sociale  dans  l'avenir  est  l'œuvre 
d'un  couple,  homme  et  femme,  complément  l'un  de 
l'autre,  recherché,  accepté  librement,  dont  l'union 
préparée  par  l'éducation  a  reçu  la  sanction  de  l'auto- 
rité religieuse,  homme  et  femme.  »  O.  Rodrigues,  Le 
mariage  cl  le  divorce,  dans  Œuvres,  I.  iv,  p.  126.  (Cette 
note  fut  lue  au  Collège  le  17  octobre  1831.)  I. a  doctrine 
de  l'affranchissement  définitif  et  de  la  complète  éman- 
cipation de  la  femme,  au  nom  de  L'égalité,  pouvait 
s'entendre  comme  une  protestation  contre  le  régime 


de  mineure  auquel  notre  législation  civile  et  nos  mœurs 
politiques  soumettent  la  femme  mariée  et  l'on  peut 
penser  que  le  sage  Bazard,  homme  marié  au  surplus, 
se  contentait  d'une  telle  interprétation. 

Malheureusement  la  pensée  d'Enfantin  était  beau- 
coup plus  entreprenante  et  hardie.  Les  divergences  de 
vues  entre  les  deux  Pères  ne  purent  demeurer  long- 
temps cachées  et  elles  aboutirent  à  un  schisme,  au 
cours  des  deux  réunions  générales  de  la  famille  tenues 
le  19  et  le  21  novembre  1831.  Pour  Enfantin,  l'affran- 
chissement complet  de  la  femme  ne  pouvait  se  conci- 
lier avec  la  loi  trop  rigoureuse  de  la  fidélité.  Ou  plutôt, 
il  devait  être  admis  deux  sortes  de  morale,  deux  formes 
de  religion  :  «  Le  même  homme  avec  la  même  femme 
toute  la  vie,  voilà,  une  des  formes  de  la  religion;  le 
divorce  et  une  nouvelle  union  avec  un  nouvel  époux, 
voilà  une  seconde  forme  de  la  religion.  »  Enfantin, 
Lettre  à  sa  mère,  août  1831,  Œuvres,  t.  xxvn,  p.  195- 
201.  En  effet,  la  morale  saint-simonienne  devait 
respecter  aussi  religieusement  les  penchants  de  la 
chair  que  ceux  de  l'esprit,  puisque  les  uns  et  les  autres 
manifestent  également  et  authentiquement  la  volonté 
de  Dieu,  la  Vie,  la  Sympathie,  l'Être.  Or,  on  le  sait  bien, 
tout  le  monde  n'est  pas  naturellement  incliné  de 
même  sorte,  en  cette  matière  :  si  les  uns  ont  du  goût 
pour  la  constance  dans  leurs  affections,  les  autres  sont 
portés  à  la  mobilité.  Il  faut  respecter  ces  instincts, 
ces  caractères  et  ne  pas  imposer  la  même  règle  aux 
personnes  changeantes  et  aux  personnes  fidèles,  aux 
mobiles  et  aux  immobiles.  Dans  notre  morale  tradi- 
tionnelle, les  premières  sont  sacrifiées  aux  secondes, 
comme  les  don  Juan  sont  sacrifiés  aux  Othello.  Mais 
dans  la  religion  saint-simonienne,  «  les  personnes  vives, 
coquettes,  séduisantes,  attrayantes,  changeantes, 
doivent  être  considérées,  utilisées  de  manière  que  leur 
caractère  soit  pour  elles  et  pour  l'humanité  une  source 
de  joie  et  non  de  douleur  ».  Cette  théorie,  que  le  réfor- 
mateur ne  craignait  pas  d'exposer  longuement  dans 
une  lettre  à  sa  mère,  est  excellemment  et  franchement 
résumée  par  le  jeune  Ch.  Duveyrier,  lorsqu'il  découvre 
qu'il  y  a  des  hommes  «  qui  n'ont  pas  le  sentiment  du 
mariage,  comme  il  y  en  a  qui  n'ont  pas  le  sentiment  de 
la  propriété  »  et  que  la  société  nouvelle  doit  se  diviser 
en  deux  mondes,  «  l'un  vivant  sous  la  loi  du  mariage, 
l'autre  en  dehors  de  cette  loi  ». 

Ces  idées  ne  pouvaient  manquer  de  choquer  ceux 
des  saint-simoniens  que  n'aveuglait  pas  leur  passion 
pour  Enfantin.  Mais  elles  s'exagèrent  et  deviennent 
franchement  insupportables  lorsque,  sous  prétexte  de 
régulariser  et  de  tempérer  la  liberté  de  l'amour, 
Enfantin  confie  au  prêtre,  au  couple  sacerdotal,  une 
fonction  des  plus  équivoques. 

Tout  d'abord,  «  le  couple  sacerdotal  lie  ou  délie 
l'homme  et  la  femme;  c'est  lui  qui  consacre  leur  union 
ou  leur  divorce  ».  Cela  n'est  rien.  Mais  l'on  se  souvient 
du  rôle  qui  incombe  au  prêtre-poôte-artiste,  à  celui 
qui  rayonne  et  suscite  autour  de  lui  la  sympathie  : 
l'autorité  du  prêtre  selon  Saint-Simon  ne  saurait  être 
purement  spirituelle;  elle  est  vitale,  c'est-à-dire  à  la 
fois  spirituelle  et  charnelle.  Le  couple  sacerdotal  doit 
agir,  au-delà  de  l'œuvre  d'instruction  qui  incombe  au 
théologien  nouveau  ou  savant,  par  son  attrait  sympa- 
thique; il  doit  lier,  œuvre  religieuse  par  excellence. 
Cette  sorte  d'activité  «  religieuse  »,  par  l'esprit  et  par 
les  sens,  n'est-elle  pas  assez  clairement  désignée? 
Citons  simplement  quelques  affirmations  d'Enfantin, 
émises  en  novembre  1831  : 

•  La  mission  du  prêtre  est  de  sentir  également  les  deux 
natures,  de  régulariser  et  de  développe!  les  appétits  sensuels 
et  les  appétits  charnels.  Sa  mission  est  encore  de  facilifri 
l'union  des  êtres  a  affections  profondes  en  les  garantissant 
de  la  violence  des  êtres  a  affections  vives  et  de  faciliter 
également  l'union  cl  la  vie  des  êtres  à  affections  vives  en  les 
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garantissant  du  mépris  des  êtres  à  affections  profondes... 
Qu'elle  sera  belle  la  mission  du  prêtre-social,  homme  et 
fe.nme!  Qu'elle  sera  féconde!...  La  foi  spirituelle  que  le 
couple  sacerdotal  excitera  ne  l'entraînera  pas  au  charlata- 
nisme; l'attrait  charnel  ne  dégénérera  pas  en  libertinage. 
Tantôt  il  calmera  l'ardeur  inconsidérée  de  l'intelligence  ou 
modérera  les  appétits  déréglés  des  sens;  tantôt,  au  contraire, 
il  réveillera  l'intelligence  apathique,  ou  réchauffera  les  sens 
engourdis,  car  il  connaît  tout  le  charme  de  la  décence  et  de 
la  pudeur,  mais  aussi  toute  la  grâce  de  l'abandon  et  de  la 
volupté...  Il  impose  la  puissance  de  son  amour  aux  êtres 
qu'un  esprit  aventureux  ou  des  sens  brûlants  égarent,  et  il 
reçoit  d'eux  l'hommage  d'une  pudique  tendresse  ou  le 
culte  d'un  ardent  amour.  Je  parle  du  couple;  ce  que  je  dis 
pour  le  prêtre,  je  le  dis  aussi  pour  la  prêtresse.  » 

Dans  la  lettre  écrite  à  sa  mère,  Enfantin  s'explique 
enfin  avec  la  dernière  et  la  plus  cruelle  netteté  : 

«  On  a  reproché  aux  prêtres  chrétiens  l'envahissement  du 
lit  conjugal  :  on  a  eu  tort  et  raison  :  raison,  parce  que  leur 
dogme  et  leur  pratique  les  rendaient  incompétents;  tort, 
parce  que,  malgré  leur  célibat,  leur  conseil  était  encore  plus 
favorable  à  la  femme,  au  faible,  que  ne  l'aurait  été  le  conseil 
d'un  guerrier...  Et  maintenant,  mère,  tu  me  demanderas 
jusqu'à  quelle  limite  l'expression  charnelle  de  cet  amour  du 
prêtre  et  de  la  prêtresse  ira  dans  certains  cas?...  Je  conçois 
certaines  circonstances  où  je  jugerais  que  ma  femme  seule 
serait  capable  de  donner  du  bonheur,  de  la  santé  et  de  la 
vie  à  un  de  mes  fds  en  Saint-Simon,  de  le  réchauffer  dans  ses 
bras  caressants,  au  moment  où  quelque  profonde  douleur 
exigerait  une  profonde  diversion.  » 

C'en  était  trop.  A  la  suite  de  Bazard,  Pierre  Leroux, 
Carnot,  Lechevalier,  Transon,  se  retirèrent  de  la 
famille.  Les  deux  derniers  se  firent  fouriéristes.  Ba- 
zard, épuisé  de  travail  et  brisé  d'émotions,  devait 
mourir  en  juillet  1832. 

Pour  Enfantin  et  ses  derniers  fidèles  s'ouvre  alors 
une  phase  nouvelle,  à  la  fois  pitoyable  et  pittoresque, 
dont  nous  n'avons  ici  à  parler  que  brièvement,  car  la 
doctrine,  de  plus  en  plus  fantastique,  sombre  dans 
une  rêverie  morbide.  «  La  vérité,  il  ne  faut  plus  la 
chercher  dans  Saint-Simon,  dans  la  doctrine;  arrière 
les  livres!  arrière  les  docteurs!  La  vérité,  elle  est  dans 
Us  yeux,  elle  est  sur  la  face  de  Barthélemy-Prosper 
Enfantin,  père  et  pape  de  l'humanité  ».  Charléty, 
op.  cit.,  p.  136.  L'idée  fixe  d'Enfantin  fut  désormais 
l'appel  à  la  femme.  Le  fauteuil  de  Bazard  demeura 
vide  en  attendant  l'élue.  Celle-ci  ne  paraissant  pas, 
l'hiver  de  1832  fut  occupé  à  une  fête  perpétuelle,  rue 
Monsigny.  Tout  Paris  fut  invité,  on  dansa  joyeusement. 
Des  femmes  élégantes,  curieuses,  brillantes,  prirent 
part  aux  fêtes,  sans  soupçonner  le  caractère  religieux 
de  ces  danses  et  de  ces  plaisirs,  et  bien  entendu 
sans  y  prendre  conscience  de  leur  vocation  ponti- 
ficale. 

La  famille  y  consuma  à  la  fois  ce  qui  lui  restait  de 
considération  et  ses  dernières  ressources.  Le  Globe 
disparut  d'abord  (avril  1832).  Puis  l'on  quitta  la  rue 
Monsigny  pour  se  retirer  à  Ménilmontant,  où  Enfantin 
avait  une  propriété  patrimoniale,  maison  assez  vaste 
et  beau  jardin.  C'est  là  dans  une  vie  quasi  conventuelle 
et  continente,  que  les  derniers  fidèles,  une  quarantaine, 
attendirent  la  femme.  Le  travail  manuel,  au  jardin,  à 
la  cuisine,  à  l'office,  à  la  buanderie,  se  faisait  au 
chant  d'hymnes  saint-simoniennes  et  dans  un  accou- 
trement aussi  singulier  que  symbolique  :  «  justaucorps 
bleu  à.  courtes  basques,  ceinture  de  cuir  verni,  cas- 
quette rouge,  pantalon  de  coutil  blanc,  mouchoir  noué 
en  sautoir  autour  du  cou,  cheveux  tombant  sur  les 
épaules,  peignés  et  lissés  avec  soin,  moustaches  et 
barbe  à  l'orientale  ».  Reybaud,  Élude  sur  les  réfor- 
mateurs, t.  i,  p.  109.  Enfantin  réunissait  ses  enfants  et 
leur  distribuait,  dans  les  conférences  de  la  famille, 
une  doctrine  apocalyptique  qui  trouva  son  expression 
dans  le  Livre  nouveau,  mélange  confus  de  rêveries 
millénaristes,  de  poésie  panthéiste  et  d'algèbre. 


En  février  1832,  une  instruction  avait  été  ouverte 
contre  les  chefs  de  la  famille  saint-simonienne;  pré- 
venus d'outrage  à  la  morale  publique  et  aux  bonnes 
mœurs,  et  en  outre  d'infraction  à  l'article  291  du  Code 
pénal  qui  interdisait  les  réunions  de  plus  de  vingt 
personnes,  Enfantin,  Michel  Chevalier,  Duveyrier, 
Barrault  et  Rodrigues,  entourés  de  tous  les  fidèles, 
comparurent  devant  la  cour  d'assises,  les  27  et 
28  août  1832.  Tous  les  prévenus  furent  déclarés  cou- 
pables par  le  jury,  que  leur  attitude  pontifiante  et 
dogmatique  avait  vivement  irrité.  L'emprisonnement 
d'Enfantin  et  de  Michel  Chevalier  fut  le  signal  de  la 
déchéance  et  de  la  dispersion  (décembre  1832-août 
1833). 

6°  Épilogue.  —  Les  divagations  qui  conduisirent 
l'école  saint-simonienne  à  sa  fin  misérable  ne  doivent 
pas  nous  faire  oublier  le  rôle  considérable  joué  au 
xixe  siècle  par  les  disciples  dispersés.  On  peut  affirmer 
que  la  politique  économique,  industrielle,  bancaire, 
commerciale,  du  Second  empire  fut  faite  par  les  saint- 
simoniens.  Michel  Chevalier  que  nous  avons  vu  folle- 
ment épris  de  métaphysique,  de  poésie,  puisqu'on  lui 
doit  sans  doute  la  rédaction  des  pages  les  plus  fumeuses 
du  Livre  nouveau,  se  réveillera  polytechnicien  lucide 
et  actif,  journaliste  de  talent;  il  sera  plus  tard  député, 
conseiller  d'État,  sénateur,  membre  de  l'Institut; 
c'est  lui  qui  négociera  le  fameux  traité  de  commerce 
franco-anglais  signé  en  1860;  le  premier  en  France, 
il  lancera  l'idée  du  canal  de  Panama.  Mais  Chevalier 
n'est  pas  une  exception.  Toute  la  clientèle  saint- 
simonienne,  israélite  et  polytechnicienne,  les  deux 
Péreire,  Arlès-Dufour,  Holstein,  Lamé,  Clapeyron, 
Flachat,  Fournel,  se  trouvera  à  la  tête  des  affaires.  La 
création  des  premiers  chemins  de  fer,  l'expansion  du 
crédit  et  les  types  nouveaux  de  banques,  la  transfor- 
mation des  grandes  cités,  le  développement  de  la 
politique  française  en  Méditerrranée,  seront  le  fait  de 
saint-simoniens.  Enfantin  lui-même,  avec  quelques 
amis,  dont  l'ingrat  de  Lesseps,  sera  à  l'origine  du  canal 
de  Suez  et  étudiera  les  conditions  de  la  colonisation 
algérienne.  Cependant,  cet  animateur  de  grandes 
entreprises  se  considérera  toujours  comme  un  fonda- 
teur de  religion;  il  mêlera  à  ses  calculs  l'ivresse  d'une 
communion  avec  la  nature,  il  verra  dans  la  Méditer- 
ranée un  «  lit  nuptial  »  et  dans  le  rapprochement  de 
l'Orient  et  de  l'Occident,  le  symbole  de  la  chair  unie 
à  l'esprit. 

Il  serait  injuste  de  penser  qu'Enfantin  se  soit  satis- 
fait vers  la  fin  de  sa  vie  de  réalisations  matérielles. 
En  1858,  il  publia  la  Science  de  l'homme,  dédiée  à 
Napoléon  III  et  en  1861  la  Vie  éternelle;  ce  testament 
religieux  et  philosophique  exprime  en  formules  plus 
limpides  que  jamais  son  panthéisme  charnel.  L'immor- 
talité de  l'homme  n'est  pas  autre  chose  que  sa  commu- 
nion avec  la  nature. 

«  Je  crois  que  ce  qui  est  contient  le  résumé  de  ce  qui  fut, 
dont  il  est  le  tombeau,  et  le  germe  de  ce  qui  sera,  dont  il  est 
le  berceau...  La  coexistence  en  nous  de  ces  deux  vies  inverses 
est  ce  qui  constitue  notre  vie;  leur  union  fait  notre  crois- 
sance, leur  lutte  notre  déclin;  leur  attraction  est  notre 
germe  de  vie;  leur  répulsion,  notre  germe  de  mort...  Et  moi 
je  veux  trouver  la  vie  aussi  bien  en  moi  qu'en  ce  qui  n'est  pas 
moi,  peu-ce  que  /'unis  moi  à  ce  qui  n'est  pas  moi,  parce  que 
je  m'AiME  comme  je  /'aime  :  je  suis  saint-simonien.  Quand 
je  te  parlerai  de  ma  vie  telle  que  je  la  sens,  telle  que  je  la 
veux,  telle  que  je  l'aime  hors  de  moi,  ne  me  fais  donc  pas  des 
objections  qui  ne  pourraient  être  appliquées  qu'à  ma  vie 
telle  que  je  la  sens  en  moi,  et  réciproquement;  c'est-à-dire, 
ne  me  combats  pas  eu  matérialiste,  lorsque  je  me  place  volon- 
fa. rement  sur  le  terrain  spiritualiste  ni  en  spiritualité, 
quand  je  veux  être  momentanément  matérialiste.  Observe 
si  je  manie  bien  et  alternativement  les  deux  mouvements  de 
la  pompe;  alors  tu  diras  :  vraiment  Saint-Simon  est  là.  ■ 
Lettre  à  Duveyrier  sur  la  vie  éternelle,  notes  de  la  Science 
de  l'homme,  p.  20.">. 
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Cette  vie  n'est  pas  autre  chose  que  Dieu  : 

il  csi  toul  ce  c|ui  est...  Toul  est  en  lui...  Il  est  la  vie 
éternelle  el  universelle;  (loue  toute  existence  est  une  mani- 
festation de  la  sienne,  et  ne  sort  p;is  plus  du  néant  par  la 

naissance,  qu'elle  n'y  retourne  par  la  mort;  car  elle  parti- 
cipe de  l'éternité  et  de  l'universalité  qui  est  Dieu.  »  La  Die 
éternelle. 

Enfantin  mourut  le  31  août  1864,  frappé  d'une 
congestion  cérébrale.  Autour  de  sa  tombe,  les  saint- 
simoniens  se  retrouvèrent;  séparés  par  le  chemine- 
ment divergent  de  leurs  pensées  et  par  les  orientations 
diverses  de  leur  action,  la  sympathie,  le  meilleur 
d'Enfantin,  les  réunit.  L'amitié  saint-simonienne  sur- 
vécut à  Enfantin,  mais  il  n'y  avait  plus  de  saint- 
simonisme. 

H.  Fournel,  Bibliographie  saint-simonienne,  Paris,  183.3; 
Saint-Simon  et  Enfantin,  Œuvres,  47  vol.,  Paris,  1865-1876 
et  1877-1878;  H.  de  Saint-Simon,  Œuvres  choisies,  3  vol., 
Bruxelles,  1859;  Id.,  Lettres  d'un  habitant  de  Genève  à  ses 
contemporains,  Genève,  1802-1803  (nouvelle  édition  par 
A.  Péreire,  1925,  avec  deux  inédits  de  Saint-Simon  : 
l'Essai  sur  l'organisation  sociale  (1804),  et  la  Lettre  aux 
Européens);  Id.,  Introduction  aux  travaux  scientifiques  du 
XIX'  siècle,  Paris,  1807-1808;  Id-,  Nouveau  christianisme, 
Paris,  1825;  Doctrine  de  Saint-Simon.  Exposition,  1"  année, 
Paris,  1830;  2e  année,  1830  (la  première  année  de  l'Exposi- 
tion a  été  rééditée  par  C.  Bougie  et  E.  Halévy,  avec  une 
importante  introduction,  Paris,  1924);  Aux  artistes.  Du 
passé  et  de  l'avenir  des  beaux-arts  (doctrine  de  Saint-Simon), 
Paris,  1830  (E.  Barrault);  Beligion  saint-simonienne.  Ensei- 
gnement central  (extrait  de  l'Organisateur),  Paris,  1831; 
Économie  politique  et  politique  (articles  extraits  du  Globe), 
Paris,  1831  (Enfantin);  Nouveau  christianisme.  Lettres 
d'O.  Rodrigues  sur  la  religion  et  la  politique.  L'éducation  du 
genre  humain,  de  Lessing,  traduit  pour  la  première  fois  de 
l'allemand  par  O.  Rodrigues,  Paris,  1832;  Enfantin» L'attente, 
Angers,  1832;  Ch.  Fourier,  Pièges  et  charlatanisme  des  deux 
sectes  Saint-Simon  et  Owcn  qui  promettent  l'association  et  te 
progrès,  Paris,  1831  ;  Bazard,  Discussions  morales,  politiques 
et  religieuses,  Paris,  1832;  E.  Charton,  Mémoires  d'un  pré- 
dicateur saint-simonien,  dans  Revue  encyclopédique,  janvier 
1832;  L.  Beybaud,  Études  sur  les  réformateurs,  2  vol.,  l'  éd., 
Paris,  1844;  Enfantin,  La  science  de  l'homme,  physiologie 
religieuse,  Paris,  1858  ;  Id.,  La  vie  éternelle,  passée,  présente 
et  future,  Paris,  1861;  P.  Janet,  Saint-Simon  et  le  saint- 
simonisme,  Paris,  1878;  Maxime  Du  Camp,  Souvenirs  litté- 
raires, 2  vol.,  1883;  John  Sluart  Mill,  Correspondance  iné- 
dite avec  Gustave  d'Eichthal,  avant-propos  et  traduction  jmr 
E.  d'Eichthal,  Paris,  1898;  (i.  Dumas,  Psychologie  île  deux 
messies  positivistes  :  A.  Comte  et  Saint-Simon,  Paris,  1905; 
Revue  d'histoire  économique  et  sociale,  1925  (un  numéro 
consacré  à  Saint-Simon);  Durkhcim,  S<iint-Simon  fondateur 
du  positivisme  et  de  la  sociologie,  dans  Revue  philosophique, 
1925,  t.  xc.ix;  B.  Lenoir,  Henri  de  Saint-Simon,  dans  Revue 
philosophique,  1925,  t.  c. ;  Bulletin  de  la  Société  française  de 
philosophie,  janvier  1925  (séance  du  7  février  1925)  : 
Célébration  du  centenaire  de  la  mort  de  Saint-Simon;  .}.  Se- 
gond,  Le  sainl-simonisnw  il' A.  Comte  et  le  but  pratique  de  la 
sociologie,  dans  Revue  de  synthèse  historique,  t.  xi.i,  1920; 
S.  Charléty,  Enfantin  ([.es  réformateurs  sociaux),  193(1; 
Id.,  Histoire  du  saint-sinionisme,  2e  éd.,  Paris,  1931; 
II.  (iouhier,  La  jeunesse  d'Auguste  Comte  et  la  formation 
du  positivisme.  II.  Saint-Simon  jusqu'à  la  Restauration 
(Bibl.  d'histoire  de  la  philosophie),  1930  ;  P.  Blanchard, 
Saint-Simon  et  le  saint-simonisme.  dans  Revue  des  cours  et 
conférences,  1930,  t.  II. 

J.  Tonneau. 

SAINT-SORLIN  (Desmarest  de)  (1595-1676), 
né  u  Paris,  en  1595,  fut,  dès  sa  jeunesse  pourvu 
de  diverses  (barges  à  la  cour  :  conseiller  du  roi,  con- 
trôleur "encrai  cl  secrétaire  général  de  la  Marine;  il 
entra  à  l'Académie  française  dont  il  fut  le  premier 
chancelier,  du  13  mars  1634  au  11  janvier  1638;  il  fut 
un  des  trois  académiciens  choisis  par  Richelieu  pour 
examiner  Le  Cid.  Saint  -Sorlin  fut  un  habitué  de  l'hôt<  I 
de  Rambouillet.  Il  mena  d'abord  une  vie  assez,  dissi 
liée,  mais  il  se  convertit  soudainement;  il  composa  dès 
lors  des  ouvrages  de  piété,  plus  ou  moins  remplis  de 
visions  et   de.  descriptions  apocalyptiques,   il   ne  cessa 


d'attaquer  Port-Royal  et  les  jansénistes  qui,  d'ailleurs, 
ripostèrent  très  vivement.  Il  mourut  à  Paris,  le  23  oc- 
tobre 1676. 

Les  écrits  de  Saint-Sorlin,  très  variés,  eurent  un 
assez  grand  succès.  On  peut  citer  :  Ariane,  Paris,  1632, 
2  vol.  in-12,  1639,  in-4°,  1643,  in-4"  et  1724,  3  vol. 
in-12;  traduit  en  flamand,  Amsterdam,  1641,  in-8°, 
et  en  allemand,  Francfort,  1643,  in-8°;  Aspasie,  comé- 
die, Paris,  1636,  in-4°;  Scipion,  tragi-comédie,  Paris, 
1639,  in-4°;  Roxane,  tragi-comédie,  Paris,  1639,  in-4°; 
Mirante,  tragi-comédie,  Paris,  1641,  in-4°;  Rosane,  his- 
toire tirée  de  celle  des  Romains  et  des  Perses,  Paris, 
1642,  in-4°;  Les  visionnaires,  comédie,  Paris,  1638, 
in-12;  rééditée  en  1639,  1640,  1644,  1663,  1714,  1737, 
1748.  Baillet  dit  que  cette  pièce  a  été  le  sceau  du  véri- 
table caractère  de  son  esprit  :  il  est  toujours  resté 
visionnaire.  C'est  o  propos  de  cette  pièce  que  Nicole 
écrivit,  dans  sa  Première  visionnaire,  31  décembre  1665, 
les  paroles  si  vivement  relevées  par  Racine  dans  sa 
fameuse  Lettre  à  l'auteur  des  Imaginaires  :  «  Un  faiseur 
de  romans  et  un  poète  de  théâtre  est  un  empoisonneur 
public,  non  des  corps,  mais  des  âmes  des  fidèles,  qui  se 
doit  regarder  comme  coupable  d'une  infinité  d'homi- 
cides spirituels  ou  qu'il  a  causés  en  effet  ou  qu'il  a  pu 
causer  par  ses  écrits  pernicieux...  Ces  sortes  de  péchés 
sont  d'autant  plus  effroyables  qu'ils  sont  toujours 
subsistants,  parce  que  les  livres  ne  périssent  pas  et 
qu'ils  répandent  toujours  le  même  venin  dans  ceux 
cpii  les  lisent.  »  Saint-Sorlin  publia  encore  quelques 
pièces  de  théâtre  :  Érigone,  Paris,  1642,  in-12;  Europe, 
Paris,  1643,  in-12;  Esther,  Paris,  1645  et  1670.  Mais 
désormais  la  plupart  des  écrits  de  Saint-Sorlin  ont  un 
caractère  religieux,  mêlé  d'ailleurs  assez  souvent 
d'expressions  et  d'idées  singulières  :  Psaumes  de  David, 
paraphrasés  et  accordés  au  règne  de  Louis  le  Juste, 
Paris,  1640,  in-4°,  en  vers;  L'office  de  la  vierge  Marie, 
mis  en  vers  avec  plusieurs  autres  pièces,  Paris,  1645, 
in-12;  Prières  et  instructions  chrétiennes,  Paris,  1645, 
in-12,  où  Saint-Sorlin  se  fait  directeur  de  conscience; 
Les  morales  d'Épictète,  de  Socrate,  de  Plutarque  et  de 
Sénèque,  au  château  de  Richelieu,  1653,  in-12;  réédi- 
tées en  1655  et  1659;  Les  promenades  de  Richelieu,  ou 
Les  vertus  chrétiennes,  Paris,  1653,  in-12;  Les  quatre 
livres  de  V Imitation,  traduits  en  vers,  Paris,  1654 
et  1661;  Le  combat  spirituel,  Paris,  1654;  Le  Cantique 
des  Cantiques,  Paris,  1666;  Clovis,  ou  La  France  chré- 
tien ne,  Paris,  1657,  in-4°  et  in-12,  avec  de  nombreuses 
((éditions  en  1661,  1673,  1677;  Les  délices  de  l'esprit, 
dialogues  dédiés  aux  beaux  esprits  du  monde,  Paris, 
1658,  1659,  1661,  in-fol.,  et  1675,  2  vol.  in-8°;  1677, 
2  vol.  in-8°;  cet  écrit  a  été  publié  de  nouveau  en  1691, 
sous  le  titre  nouveau  :  Les  délices  de  l'esprit,  entretiens 
d'un  chrétien  et  d'un  athée  sur  la  divinité,  la  religion, 
l'immortalité  de  l'âme  et  autres  sujets...,  Paris,  1691, 
in-12;  Marie-Madeleine,  ou  Le  triomphe  de  la  grâce, 
Paris,  1669,  in-12;  Le  chemin  de  la  paix  el  celui  de 
l'inquiétude,  première  et  deuxième  partie  contenant 
l'exode  ou  la  sortie  des  âmes  de  la  captivité  spirituelle 
de  l'Egypte,  Paris,  1665-1666,  2  vol.  in-12;  Réponse  à 
l'insolente  A/wlogie  des  religieuses  de  Port-Royal,  avec 
la  découverte  de  la  fausse  Église  des  jansénistes  et  de  leur 
fausse  éloquence,  présentée  au  roi,  Paris,  1666,  in-12  et 
in-8°;  Seconde  partir  de  la  Réponse  à  l'insolente  apologie 
de  Port-Royal  avec  la  découverte  de  la  fausse  éloquence 
îles  jansénistes  cl  de  leur  fausse  Eglise,  el  la  Réponse  aux 
Lettres  visionnaires...,  Paris,  1666,  in-12;  Troisième 
partie  île  lu  Réponse  à  l'insolente  apologie  de  Port- 
Royal  cl  aux  Lettres  el  libelles  des  jansénistes,  ni'ee  lu 
découverte  de  leur  arsenal  sur  le  grand  chemin  de  Char 
rciilon...,  Paris.  1666,  in-12;  Quatrième  i>arlie  de  la 
Réponse  aux  insolentes  apologies  de  Port-Royal,  conte- 
nant  l'histoire  cl  les  dialogues  présentés  au  roi .  avet  II s 
remarques  générales  el  particulières  sur  la  traduction  du 


801 


SAINT-SULPICE    (COMPAGNIE    DE) 


802 


Nouveau  Testament  imprimé  à  Mons,  Paris,  1668, 
in-12;  Vertus,  maximes,  instructions  et  méditations  chré- 
tiennes, Paris,  1687,  in-12. 

Tandis  qu'il  publiait  ces  ouvrages  de  piété  ou  d'apo- 
logétique, Saint-Sorlin  faisait  l'éloge  du  cardinal  de 
Richelieu,  sous  l'impulsion  duquel  il  avait  composé  ses 
pièces  de  théâtre;  certains  critiques  ont  même  pré- 
tendu que  le  cardinal  aurait  collaboré  à  quelques-unes 
de  ces  pièces.  Saint-Sorlin  publia  encore  La  vérité  des 
fables,  ou  l'Histoire  des  dieux  de  l'antiquité,  Paris, 
1648,  2  vol.  in-8°  et  L'histoire  des  dieux,  ou  les  Fables 
moralisées,  Paris,  1667,  2  vol.  in-8°.  Enfin  il  faut  ajou- 
ter :  Avis  du  Saint-Esprit  au  roi,  ouvrage  singulier  écrit 
pour  répondre  aux   Visionnaires  de  Nicole. 

Michaud,  Biographie  nouvelle,  t.  x,  art.  Desmarcst, 
p.  519-520;  Hœfer,  Nouvelle  biographie  générale,  t.  xm, 
col.  845-849;  Baillet,  Jugements  des  savants,  t.  m,  Paris, 
1722,  p.  307;  Pélissier,  Histoire  de  l'Académie  française; 
Niceron,  Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  des  hommes 
illustres,  t.  xxxv,  p.  140-158;  Nicole,  Les  Visionnaires, 
qui  sont  une  attaque  contre  Saint-Sorlin;  Paul  Lecoq, 
Notice  sur  Jean  Desmarets  et  son  époque,  Paris,  1855,  in-8°; 
René  de  Kerviler,  Jean  Desmarets,  sieur  de  Saint-Sorlin, 
Paris,  1879,  in-8°;  R.  Bonnet,  dans  son  livre  intitulé  : 
Isographie  de  l'Académie  française,  Paris,  1907,  in-8°, 
p.  79,  écrit  :  Jean  Desmarestz,  sieur  de  Saint-Sorlin. 

J.  Carheyre. 
SAINT-SULPICE  (compagnie  de).  — A  la 
différence  des  congrégations  de  la  Mission  fondée  par 
saint  Vincent  de  Paul,  de  Saint-Nicolas  du  Chardon- 
net  de  M.  Bourdoise,  de  l'Oratoire  du  P.  de  BéruHe, 
de  la  Société  de  Jésus  et  de  Marie  du  P.  Eudes,  consti- 
tuées indépendamment  des  séminaires  et  qui  ont 
ajouté  cette  œuvre  à.  leur  vie  propre,  Saint-Sulpice 
n'a  été  établi  que  pour  le  séminaire  :  c'est  sa  lin,  la 
raison  de  son  existence.  Les  autres  œuvres  auxquelles 
la  Compagnie  fut  appliquée  dans  le  cours  des  temps 
ne  sont  que  des  œuvres  accidentelles,  que  les  circons- 
tances ont  imposées  et  qui  du  reste  tendent  à  sa  fin 
propre. 

A  l'article  Olier,  t.  xi,  col.  963  sq.,  on  a  parlé  de  la 
fondation  du  séminaire  de  Saint-Sulpice  et  des  condi- 
tions dans  lesquelles  elle  se  fit.    La  composition  du 
séminaire  dans  ces  premiers  temps,  indique  la  direc- 
tion qui  fut  donnée  à  cet  établissement.  Les  séminaires 
ont  un   double  caractère   de   maison    d'études   et   de 
maison  de  formation.  Dans  les  débuts,  c'est  principa- 
lement cette  formation  aux  vertus  et  à  la  vie  ecclé- 
siastique qu'on  venait  y  chercher.  A  côté  de  jeunes 
gens  qui  ne  faisaient  que  terminer  leurs  études  litté- 
raires et  philosophiques,  se  trouvaient  un  bon  nombre 
de  pensionnaires  plus  âgés,  chanoines,  curés,  licenciés 
ou  docteurs,  qui  venaient  chercher  autre  chose  que  la 
science  théologique  qu'ils  avaient  déjà  acquise.  Mais 
peu  à  peu,  ce  fut  l'élément  plus  jeune  qui  domina. 
Cette    composition    particulière    du    séminaire    à   ses 
débuts  explique  la  part  considérable  donnée  dans  les 
règlements  aux  exercices  de  piété,  et  aussi  la  nature 
des  études  qui  occupaient  le  reste  du  temps  :  adminis- 
tration des  sacrements,  cas  de  conscience,  cérémonies 
liturgiques.    Pour   ceux   qui   avaient   besoin   de   faire 
leurs  études  théologiques,  les  uns  allaient  en  Sorbonne, 
les  autres  suivaient  dans  le  séminaire  des  cours  surtout 
pratiques,  visant  à  donner  à  chacun  tout  ce  qui  per- 
mettait d'exercer  fructueusement  le  saint  ministère. 
En  province,  dans  les  villes  qui  n'avaient  pas  d'uni- 
versité, les  clercs  aspirant   aux   grades  théologiques 
partaient   pour   les   centres   universitaires,   ceux   qui 
restaient   avaient  surtout  besoin   d'un   enseignement 
simple,  solide  et  pratique. 

Les  professeurs  de  séminaire,  pour  donner  cet  ensei- 
gnement dans  les  différentes  branches  du  service 
ecclésiastique,  composaient  leurs  cours  ou  se  servaient 
de  manuels  courants.  Théologie  dogmatique,  morale, 

DICT.   DE  THÉOL.    CATHOI-. 


controverse,  catéchisme,  prédication,  spiritualité, 
Écriture  sainte,  droit  canon,  liturgie,  histoire,  philo- 
sophie, sciences,  dans  tous  les  domaines  de  la  science 
ecclésiastique  ils  ont  visé  surtout  au  solide  et  au 
pratique.  «  Si  le  goût  de  la  science  éclatante  s'intro- 
duisait à  Saint-Sulpice,  écrivait  Fénelon  à  M.  Les- 
chassier,  quatrième  supérieur  général,  l'ouvrage  de 
M.  Olier  et  de  M.  Tronson  ne  subsisterait  plus.  »  Ce 
n'est  donc  pas  cette  science  éclatante  qu'ont  cherché 
les  auteurs  de  la  Compagnie;  ils  ont  bien  compris  que 
le  but  du  séminaire  était  de  former  des  ecclésiastiques 
d'une  science  plus  solide  que  brillante,  plus  profonde 
que  vaste,  plus  pratique  que  théorique.  Au  début,  la 
plupart  ne  signaient  leurs  ouvrages  que  de  cette  façon  : 
«  un  prêtre  du  clergé  ».  Mais,  si  modestes  qu'ils  aient 
voulu  rester,  le  mérite  de  plusieurs  de  leurs  ouvrages 
s'est  fait  connaître  dans  les  différentes  branches  de  la 
science  ecclésiastique  et  les  meilleurs  critiques  leur 
ont  rendu  témoignage.  Sans  doute  ils  n'ont  pas  tous 
la  même  valeur,  mais  en  parcourant  les  différentes 
sciences,  nous  aurons  à  signaler  surtout  les  noms  qui 
ont  émergé. 

I.  Théologie  générale  et  dogmatique.  — 
M.  Olier  demande  qu'on  <<  instruise  chacun  selon  sa 
portée  dans  la  théologie  scolastique,  positive  et 
morale  ».  Faillon,  Vie  de  M.  Olier,  t.  ni,  p.  57.  Au  xvne 
et  au  xvme  siècle,  on  se  servait  généralement  dans  les 
séminaires  des  manuels  d'Abelly,  de  Tolet,  de  Honal, 
de  Collet.  On  peut  voir,  dans  la  correspondance  de 
M.  Tronson  (L.  Bertrand,  Lettres  choisies,  3  vol.  in-8°), 
comment  s'organisa  renseignement  dans  les  séminaires 
de  la  Compagnie  et  dans  les  ouvrages  généralement 
suivis  pour  la  théologie.  Le  supérieur  de  Saint-Sulpice 
encourage  peu  les  cours  dictés  et  préfère  pour  l'utilité 
des  élèves  les  manuels  déjà  imprimés  comme  celui 
d'Abelly.  Cependant  plusieurs  professeurs  avaient 
rédigé  des  cours.  On  conserve  au  séminaire  du  Puy 
les  traités  de  théologie  dogmatique  de  M.  de  Lantages 
(1616-1694)  qui  portent  sur  la  Trinité,  Jésus-Christ, 
l'incarnation,  les  sacrements  en  général  et  sur  le 
baptême.  A  la  bibliothèque  municipale  d'Avignon,  on 
possède  une  Theologia  scolaslica  a  Domino  F.  Delagoulte, 
presbytero  S.  Sulpitii,  in  seminario  S.  Irenœi  Lugdtin. 
dictata  ab  anno  1675  ad  1678,  in-4°,  de  plus  de  1  000  p. 
On  a  également  les  cahiers  dictés  par  Laurent-Josse 
Leclerc  (1668-1735)  au  séminaire  d'Orléans  et  à  celui 
de  Lyon  où  il  fut  successivement  professeur  :  Trac- 
tatus  de  yratia  divinisque  auxiliis,  auctore  D.  Leclerc, 
sucra-  theologise  projessore  Aurelin-,  22  nov.  1708.  Scrip- 
sil  M.L.A.  (inditor,  ms.  in-4°  de  88  p.  (au  séminaire 
Saint-Sulpice);  Tractatus  de  justificatione,  ms.  original 
au  séminaire  Saint-Sulpice:  Traclutus  de  scientia  Dei  et 
prœdeslinalione  (ms.  biblioth.  municipale  de  Lyon, 
220);  Tractatus  de  eueharistiw  sacramento  (ms.  Lyon, 
n.  230);  Tractatus  de  ordinis  sacramento  (ms.  Lyon 
230).  Voir  ici  t.  îx,  col.  107-109. 

On  sait  la  réputation  dont  jouissait  à  la  fin  du 
xvne  siècle  et  au  début  du  XVIIIe,  Honoré  Tourncly, 
docteur  de  Sorbonne,  par  son  enseignement  à  la 
faculté  de  théologie  et  par  la  publication  de  ses  cours 
en  16  vol.  in-8°.  Pour  l'usage  des  séminaires  et  pour 
aider  les  aspirants  à  la  licence,  on  se  préoccupa  à 
Saint-Sulpice  d'en  publier  des  résumés  pratiques, 
suffisamment  étendus  et  aussi  complétés  sur  plusieurs 
points,  tout  en  continuant,  avec  l'autorisation  de. 
l'auteur,  de  se  couvrir  de  son  nom.  Le  Journal  des 
savants  de  mai  1731  n'a  pas  su  reconnaître  le  véritable 
auteur  de  ces  résumés  et  les  attribue  tous  au  vrai 
Tournely.  C'est  Pierre  de  La  Fosse  (1701-1745)  chargé 
de  la  direction  des  études  au  séminaire  Saint-Sulpice 
qui  a  publié  le  résumé  du  premier  volume,  Tracta/us 
de  Deo,  dont  Louis  de  Montaigne  (1689-1767)  donna 
d'abord  une  seconde  édition,  puis  prépara  et  publia  les 
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autres  volumes  :  Praelectioncs  theologicœ  de  septem  Eccle- 
siœ.  sacramenlis  ad  usant  seminariorum  et  examinis  ad 
gradus  thcologicos  prievii  contracta  ab  Honorato  Tour- 
nely,  Paris,  1729,  2  vol.  in-12  (5e  édit.  en  1712).  Puis 
avec  un  titre  semblable  il  publia  successivement  les 
traités  De  mysterio  Smm  Trinitatis  et  de  angelis,  1732, 
in-12,  édit.  nouvelle  en  1741  et  1750;  De  opère  sex  die- 
rum,  1732,  in-12;  De  gratia  Christi  Salvatoris,  1735, 
2  vol.  in-12,  ouvrage  qui  renferme  des  dissertations  his- 
toriques très  érudites  sur  les  hérésies  louchant  la  grâce 
et,  dans  l'édition  de  17 18,  augmentées  d'une  disserta- 
tion sur  le  quesnellisme. 

Comme  les  deux  précédents,  Louis  Legrand  (1711- 
1780)  publia  Tractatusdc  incarnatione  Verbi  divini,quo 
ese  continuantur  théologien'  prœleclioncs  quas  usui  Semi- 
nariorum et  prxviis  ad  gradus  theologiros  examinibus 
accommodare    adorsus   est   H.    Tourne!;/,   Paris,    1750, 

2  vol.  in-12.  C'est  en  effet  un  abrégé  du  traité  (pie  cet 
auteur  avait  publié,  mais  il  suit  un  plan  différent  et 
ajoute  plusieurs  questions  omises  par  Tourncly  et 
discute  avec  soin  les  prophéties  de  l'Ancien  Testa- 
ment qui  établissent  contre  les  juifs  la  vérité  du 
mystère  de  l'incarnation.  La  seconde  édition,   1771. 

3  vol.  in-12,  renferme  une  réfutation  plus  complète  des 
erreurs  des  PP.  Hardouin  et  Berruyer  sur  ce  mystère. 
On  doit  aussi  à  Legrand  le  Trartatus  de  Ecclesia  Christi, 
Paris,  1779,  in-8°.  Le  t.  ii  sur  les  notes  de  l'Église 
fut  interrompu  par  la  mort  de  l'auteur,  et  cette  partie 
fut  publiée  séparément  en  1820.  M.  Legrand  avait 
conçu  le  projet  d'un  grand  traité  de  la  religion  ou 
cours  complet  de  théologie,  dont  le  traité  De  existent ia 
Dei  devait  être  le  préambule.  C'est  la  seule  partie  que. 
l'auteur  ait  eu  le  temps  de  composer  :  elle  ne  fut 
publiée  qu'en  1812  (in-8°  de  GfiO  p.).  Cet  ouvrage  est 
remarquable  par  la  profondeur  de  la  doctrine  et  la 
clarté  des  raisonnements.  —  Claude  Régnier  (1718- 
1790)  a  composé  un  Tractatus  de  Ecclesia  Christi  qui 
fut  imprimé  en  1789  en  2  vol.  in-8°.  Ce  traité  reçut 
l'approbation  la  plus  élogieuse  du  censeur  royal,  M.  de 
Turmenyes,  et  le  P.  Hurter  (Nomenclator  litcrarius) 
l'estime  un  des  traités  les  plus  solides  qui  aient  été 
publiés.  Il  est  écrit  en  bon  latin  avec  une.  élégance  par- 
fois un  peu  trop  recherchée. 

Après  la  Révolution  qui  renversa  les  séminaires  et 
détruisit  les  facultés  de  théologie,  on  profita  du  Con- 
cordat pour  rétablir  les  séminaires  et  réorganiser 
l'enseignement.  Pour  aller  au  plus  pressé,  on  se  pré- 
occupa d'adapter  les  anciens  manuels.  Mgr  d'Aviau  et 
quelques  autres  évèques  français  prièrent  M.  Duclaux, 
supérieur  de  Saint-Sulpicc,  de  charger  quelque  mem- 
bre de  la  Compagnie  de  Saint-Sulpice,  de  rééditer,  en 
la  revisant  et  adaptant,  la  Théologie  de  Poitiers. 
M.  Vicusse  (1784-1857),  du  diocèse  de  Toulouse,  pro- 
fesseur de  dogme  au  séminaire,  accepta  en  1824,  de 
faire  ce  travail.  Cette  Théologie  de  Poitiers  avait  été 
composée  d'après  les  cahiers  (pie  M.  de  La  Poypc  do 
Vertricu,  évoque  de  Poitiers  de  1702  à  1721,  avait 
lui-même  écrits  en  suivant  les  leçons  du  séminaire 
Saint-Sulpicc.  La  première  édition  avait  paru  de  1708 
à  1709  en  4  vol.  in-12.  L'édition  de  1758  avait  clé 
considérablement  améliorée  par  Louis-Jou-pliSegrctier 
(1708-1792),  docteur  en  théologie  de  l'université  de 
Valence,  ancien  professeur  au  séminaire  de  Lyon  el 
directeur  de  la  Communauté  des  philosophes  à  l'avis. 
La  revision  de  M.  Vieusse  prit  le  titre  de  Compendiosse 
inslitutiones  théologien-  ad  usum  seminarii  Tolosani, 
Toulouse,  1820,  G  vol.  in-12.  En  1850  la  7''  édition. 
après  la  mort  de  M.  Vieusse,  tut  revue  par  M.  Bonal, 
professeur  au  séminaire  de  Toulouse,  pour  le  dogme 
en  1802,  et  par  M.  Malet  pour  la  morale.  De  nouveau 
remaniée  en  1869,  elle  ne  porta  plus  que  le  nom  de 
l'auteur,  M.  Bonal  (1827-1904).  En  1891,  elle  comptait 
déjà  vingt  éditions.   Elle  est   encore  en   librairie. 


De  1867  à  1869,  M.  Vincent  (1813-1869),  d'abord 
professeur  au  séminaire  de  Clermont,  puis  à  Lyon, 
publia  en  6  volumes  un  Compendium  universœ  theolo- 
giœ.  Au  moment  où  s'imprimait  le  dernier  volume, 
l'auteur  mourait  subitement.  Il  avait  légué  son 
ouvrage  au  séminaire  de  Clermont.  Grâce  aux  soins 
de  M.  Thibault  pour  le  dogme,  et  de  M.  Déjardin  pour 
la  morale,  une  nouvelle  édition  paraissait  en  1875. 
Une  troisième  fut  donnée  en  1882-1883  avec  la  colla- 
boration de  M.  Ferry.  La  quatrième,  entièrement 
refondue,  ne  porta  plus  le  nom  de  M.  Vincent  et  s'in- 
titula :  Theologia  dogmalira  et  moralis  ad  mentem 
S.  Thom.se  Aquinatis  et  S.  Alphonsi  de  Ligorio,  aucto- 
ribus  professoribus  seminarii  Claromontensis  e  Socie- 
tate  S.  Sulpitii.  Désormais  elle  porta  le  nom  de 
Théologie  de  Clermont.  Elle  eut  de  nombreuses  éditions 
et  fut  adoptée  à  Paris  en  1888.  Le  professeur  de  dogme 
de  Saint-Sulpice,  .M.  Boisbourdin  (1836-1899)  fit  litho- 
graphier  pour  ses  élèves  des  tableaux  très  précis  qu'il 
développait  dans  ses  cours  :  Synopsis  quxstionum  juxta 
institutioncm  thcoloqiir  Claromontensis,  Paris,  1888-1890 
et  1898. 

Ce  manuel  de  théologie,  tout  en  restant  en  usage 
à  Clermont,  fut  remplacé  à  Paris  par  un  nouveau 
manuel,  celui  de  M.  Tanquerey.  Adolphe  Tanquerey 
(1854-1932)  originaire  du  diocèse  de  Coutances,  pro- 
fesseur au  séminaire  Sainte-Marie  de  Baltimore  aux 
États-Unis,  avait  commencé  à  publier  en  1891  deux 
volumes  de  théologie  :  Synopsis  thcologise  dogmalicœ. 
Revenu  en  France  en  1903,  il  publia  trois  volumes  de 
la  Théologie  dogmatique.  Vinrent  ensuite  les  trois 
volumes  de  la  Théologie  morale  :  Synopsis  theologiœ 
moralis  et  pastoralis.  Les  éditions  de  cette  théologie 
en  6  vol.,  qualifiée  «  d'excellent  manuel  »,  se  succédè- 
rent rapidement;  toujours  revisée  et  mise  au  point,  elle 
est  adoptée  dans  un  grand  nombre  de  séminaires  en 
France  et  en  Amérique.  Une  Drevior  synopsis,  1  vol. 
in-12  pour  le  dogme  et  1  vol.  in-12  pour  la  morale, 
a  été  publiée  en  1914  et  1918  avec  la  collaboration 
de  MM.  Quévastre  et  Hébert. 

Gaillot  Léon  (1850-1911),  professeur  au  séminaire  de 
Reims,  avait  commencé  à  publier  un  Catechismus  ad 
clericos  juniores  theologicus,  qui  devait  comprendre 
quinze  traités.  Onze  avaient  paru,  lorsqu'il  mourut 
laissant  son  œuvre  inachevée,  ce  qui  l'empêcha  d'être 
adoptée  comme  manuel  dans  les  séminaires.  La  pro- 
fondeur des  pensées,  le  raisonnement  très  serré  avaient 
attiré  l'attention  sur  les  parties  successivement  parues. 
—  Sans  embrasser  toute  la  théologie  dogmatique, 
mais  se  tenant  dans  la  théologie  fondamentale,  les 
traités  De  la  religion  et  de  l'Église  que  M.  Brugère 
(1823-1888)  enseigna  à  Saint-Sulpice  durant  vingt- 
quatre  ans.  et  qu'il  donna  d'abord  polygraphiés,  puis 
imprimés,  son!  très  personnels  et  très  solides  :  De  vera 
religione  prœleeliones  nouœ  in  seminario  Sancli  Sulpitii 
habilw  cum  multis  annotationibus  in  ulleriora  cujusque 
studia  et  preedicationis  usus  projuluris,  Paris,  1873, 
in-8°,  et  De  Ecclesia  Christi  prœleeliones  novse  in 
seminario  Sancli  Sulpitii  habitée...,  Paris,  1873,  in-8°j 
nouv.  édit.,  1878.  Le  traité  de  l'Fglise  eut  l'honneur 
d'èlic  cité  avec  éloge  par  l'archevêque  de  Malines, 
Mgr  Dechamps,  en' plein  concile  du  Vatican.  Dans  un 
appendice  du  Traité  de  la  religion  sur  la  certitude 
monde,  .M.  Brugère  expose  le  rôle  du  coeur  dans  la 
certitude.  Léon  Ollé-Laprune,  dans  son  livre  sur  La 
certitude  murale,  estime  cet  appendice  tout  à  fait  digne 
d'être  noté  et  en  plein  accord  avec  ses  propres  idées. 
Dans  mie  étude,  publiée  récemment  dans  le  Bulletin 
des  anciens  élèves  de  Saint-Sulpice.  février  et  mai 
1937.  M.  Brugère  donne  un  plus  ample  développe 
menl  à  ces  vues  très  pénétrantes.  —  Succédant  à 
M.  Brugère  dans  la  chaire  de  théologie  fondamentale, 
!..  Gondal  <  t<s;,  1-1919)  publia  des  éludes  particulières  : 
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Religion  :  du  spiritualisme  au  christianisme,  in-12;  Le 
surnaturel,  3e  édit.,  in-12,  d'où  a  été  extrait  un  volume 
sur  le  Miracle. 

Si  nous  passons  aux  publications  des  auteurs  encore 
vivants,  nous  pourrons  signaler  :  Les  leçons  de  théologie 
dogmatique,  par  L.  Labauche,  directeur  du  séminaire 
Saint-Sulpice  en  4  vol.  in-8»  (1907-1919)  :  1. 1,  Dieu,  la 
très  sainte  Trinité,  le  Verbe  incarné,  le  Christ  Rédemp- 
teur; t.  il,  L'homme.  Le  péché  originel,  la  grâce,  la  gloire 
ou  la  damnation;  t.  m  et  IV,  Les  sacrements.  Il  avait 
édité  précédemment  Lettres  à  un  étudiant  sur  la  sainte 
eucharistie,  Paris,  in-12.  — ■  M.  Lepin,  L'idée  du  sacri- 
fice de  la  messe  d'après  les  théologiens  depuis  l'origine 
jusqu'à  nos  jours,  Paris,  1923,  in-8°;  M. -A.  Verrièlc, 
Le  surnaturel  en  nous  et  le  péché  originel,  1934,  2e  édit.. 
in  12. 

II.  Théologie  morale.  —  Les  trois  derniers  ma- 
nuels de  théologie,  cités  plus  haut,  comprennent  le 
dogme  et  la  morale.  Autrefois,  dans  l'ancienne  faculté 
de  théologie,  on  faisait  peu  de  place  à  la  morale.  C'est 
pour  ce  motif  qu'on  établit  à  Saint-Sulpice  un  cours 
de  morale.  On  se  servit  d'abord  d'Abelly,  de  Raymond 
Bonal  et  de  Collet.  En  1691,  M.  de  La  Chétardie  publia 
à  Bourges,  où  il  était  professeur,  Compendia  tractatuum 
moralium  ad  jusiorem  tractatuum  intelligenliam  utilia. 
Cet  abrégé  de  théologie  morale  parut  un  des  plus  utiles 
qu'on  eût  publiés  jusque  là.  Il  se  fait  remarquer  par  la 
sagesse  pratique   de  ses   conclusions.    Il   cherche   en 
particulier  à  prévenir  les  excès  qu'on  reprochait  à 
plusieurs  théologiens  probabilistes.   Plusieurs  autres 
cours    de  théologie   morale   sont    restés    manuscrits 
comme  les  Institutiones  seu  tractatus  theologiœ  moralis, 
dictés  à  Nantes  de  1745  à  1751,  en  5  vol.  in-4°,  par 
Antoine  Pascher  (1694-1761  '?),  professeur   au    grand 
séminaire  et  recteur  de  l'université  de  Nantes.  Ces 
volumes  sont  conservés  à  la  bibliothèque  municipale. 
A  côté  des  manuels  s'étendant  à  toute  la  théologie 
morale,    nous    rencontrons    des    traités    particuliers. 
Jean    Lagedamon    (1689-1755)    donna    Tractatus    de 
sacramenlo  et  contractu  matrimonii,  Douai,  1743.  Il  était 
alors  professeur  au  séminaire  de  Cambrai.  En  1744, 
la  guerre  le  força  de  revenir  à  Paris  où  il  mourut. 
Fyot  de  Vaugimois  (1689-1758)  publia  :  Avis  impor- 
tant sur  la  pratique  et  l'administration  du  sacrement  de 
pénitence  pour  l'utilité  des  confesseurs  et  des  pénitents. 
par  un  docteur  en  théologie,  Bruxelles,  1738,  in-12. 
«  Le  gouvernement  des  âmes  est  l'art  des  arts,  dit 
l'auteur.  Il  y  a  toujours  à  savoir  et  toujours  à  appren- 
dre. On  a  voulu  éclaircir  plus  en  détail  plusieurs  chefs 
qui  embarrassent  dans  la  pratique,  et  qui  paraissent 
trop   abrégés   ou   trop   spéculatifs   dans   les   livres.  ■■> 
Noël   Garcin    (1690-1761),    constatant   la   réputation 
dont  jouissait  au  xvme  siècle  le  Dictionnaire  des  cas 
de  conscience  de  Pontas  et  la  manière  pratique  dont  les 
principales  questions  de  la  théologie  morale  y  étaient 
traitées,  en  fit  le  sujet  de  ses  classes  de  morale  pour 
exercer  ses  auditeurs  à  la  solution  des  cas  de  cons- 
cience et  à  la  pratique  du  saint  ministère.  M.  Garcin 
renvoie  à  Pontas  pour  l'exposition  du  cas  et  se  borne 
à  en  donner  la  solution  en  rappelant  brièvement  les 
principes  de  théologie  morale  qui  lui  servent  de  fon- 
dement. C'est  en  même  temps  un  examen  critique  de 
l'œuvre  de  Pontas,  dont  il  modifie  souvent  les  déci- 
sions, soit  pour  les  rectifier,  soit  pour  les  mieux  coor- 
donner. Cet  ouvrage,  commencé  en    1752,   forme   un 
volume  manuscrit  de  600  pages.  On  peut  citer  encore 
de  M.  Jean  Richard  (1723-1790)  les  traités  de  morale 
restés  en  manuscrits  :  traité  des  actes  humains,  traité 
des  lois,  du  droit  et  de  la  justice,  de  la  justice  et  des 
contrats,   de  l'usure,   de   la   restitution,   etc.   C'est   un 
précieux  répertoire  sur  les  plus  importantes  questions 
de  la  morale. 

Après  la  Révolution,  quand  le  séminaire  fut  recons- 


titué en  1801,  rue  Saint-Jacques,  M.  Labrunie  (1742- 
1803),  qui  avait  professé  la  théologie  morale  à  Orléans 
et  à  Paris,  fut  chargé  de  ce  cours.  Il  a  laissé  des  traités 
manuscrits  sur  les  actes  humains,  la  conscience,  la  loi, 
les  péchés,  la  pénitence,  la  justice  et  le  mariage,  dans 
lesquels  il  profita  beaucoup  des  traités  de  M.  Richard. 
—  Antoine  Rey  (1786-1847),  après  avoir  enseigné  la 
morale  à  Bourges,  à  Nantes  et  à  Lyon,  passa  au 
Canada.  Il  avait  dicté  à  Lyon  un  traité  du  mariage 
qui  fut  recueilli  et  édité  par  ses  élèves  :  Tractatus  de 
malrimonio  quem  olim  in  seminario  S.  Jnrnci  dictavit 
D***,  Lyon,  1828,  in-12;  de  même,  un  Tractatus  de 
justilia  et  conlractibus  hodiernis  Galliarum  legibus 
accommodatus,  Lyon,  1829,  in-12.  — ■  P.-R.  Rony 
(1803-1847),  qui  professa  à  Lyon,  publia  Tractatus 
de  actibus  humanis  et  conscienlia  ad  usum  scholarum 
accommodatus,  Lyon,  1843,  in-12;  Tractatus  de  triplici 
virtute  thcologica  :  Fide,spe,caritate,  Lyon,  1845,  in-12; 
de  même  un  Tractatus  de  pœnitentia,  1845,  in-12;  De 
purgatorio  et  indulgentiis,  in-12.  Ces  traités  n'ont  pas 
été  sans  servir  à  M.  Vincent,  qui  enseigna  quelques 
années  plus  tard  dans  le  même  séminaire,  pour  com- 
poser son  Compendium  universœ  theologiœ  dont  nous 
avons  parlé  plus  haut.  —  Antoine  Laloux  (1797- 
1853),  qui  vint  à  Paris  pour  professer  le  grand  cours 
de  théologie  de  1837  à.  1849,  fut  un  brillant  professeur. 
Il  est  qualifié  par  Hurter  :  in  jure  eqrcgie  versatus.  On 
a  de  lui  Tractatus  de  actibus  humanis.  Dissertaliones 
novem,  édité  par  A.  Orssaud,  prêtre  de  Montpellier. 
Paris,  1862,  in-12.  C'est  dans  ce  volume  qu'après  avoir 
réfuté  les  principes  des  probabilistes,  il  propose  le 
probabilisme  à  compensation.  Sans  avoir  eu  connais- 
sance de  cet  ouvrage,  le  P.  Potton,  dominicain,  formula 
de  son  côté  et  démontra  scientifiquement  un  principe 
appliqué  depuis  longtemps  avant  l'invention  du  proba- 
bilisme. Au  lieu  de  s'en  prendre  au  P.  Potton,  le 
P.  Bellocq  préféra  discuter  le  système  tel  qu'il  était 
incomplètement  exposé  dans  l'édition  défectueuse  don- 
née après  la  mort  de  M.  Laloux  par  M.  Orssaud.  Le 
P.  Potton  releva  la  tactique  et  répliqua  dans  son 
opuscule  :  De  la  théorie  du  probabilisme,  Poitiers,  in-8° 
(voir  ici  Phobabilisme,  t.  xni,  col.  595).  —  M.  Ma- 
nier (1807-1871),  dans  son  Compendium  philosophie, 
9e  édit.,  1870-1871,  s'était  fait  le  partisan  du  système 
de  compensation  après  M.  Laloux.  Joseph  Carrière 
(1795-1864),  professeur  de  morale  au  grand  cours  du 
séminaire  Saint-Sulpice  depuis  1818  jusqu'en  1850,  où 
il  fut  nommé  supérieur  général,  a  donné  :  Prœlcctioncs 
theologiœ  majores  in  seminario  Sancti  Sulpitii  habitœ  : 
De  matrimonio,  1837,  2  vol.  in-8°;  De  justitia  et  jure, 
1839,  3  vol.  in-8°;  De  conlractibus,  1844-1847,  3  vol. 
in-8°.  Ces  volumes  eurent  jusqu'à  huit  éditions.  Les 
meilleurs  jurisconsultes  de  l'époque  ne  parlaient  de 
lui  qu'avec  éloge.  Les  qualités  sont  la  position  nette 
des  principes,  la  discussion  approfondie,  1  application 
judicieuse. 

La  science  sociale  se  rattache  à  la  théologie  morale. 
Pendant  longtemps  on  se  contenta  d'exposer  les  ques- 
tions sociales  dans  le  traité  de  la  justice  et  des  contrats. 
Maintenant  la  science  sociale  a  pris  une  telle  extension 
qu'elle  demande  un  cours  spécial.  Louis  Garrigue! 
(1859-1927)  s'intéressa  de  bonne  heure  à  ces  questions. 
Il  commença  par  disserter  de  certains  points  dans  la 
collection  Science  et  religion,  petit >  volumes  in-16  : 
L'association  ouvrière,  1901;  le  Contrat  de  travail,  1904; 
Capital  et  capitalisme,  1905;  Prêt,  intérêt  et  usure,  1907  ; 
La  propriété  priver,  1909;  Production  et  profit.  De  1909 
à  1924,  élargissant  ses  études  en  des  ouvrages  plus  im- 
portants, il  donna  au  public  un  Traité  de  sociologie 
d'après  les  principes  de  la  théologie  catholique,  en  3  vol., 
1909,  comprenant  Régime  de  la  propriété,  1  vol.;  Ré- 
gime du  travail,  2  vol.;  une  Introduction  à  l'élude  de 
la  sociologie,  1901,  2  vol.  in-16;  1  i°  éd.  complètement 
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refondue,  1922.  l  vol.  in-8°;  l'Évolution  actuelle  du 
socialisme  en  France,  1902,  in-12;  La  valeur  sociale 
de  l'Évangile,  1912,  in-12;  un  Manuel  de  sociologie  cl 
d'économie  sociale,   1924,  in-8". 

III.    Controverse    et    apologétique.  A    la 

théologie  dogmatique  et  morale  se  rattache  la  contro- 
verse ou  défense  de  la  vérité  contre  les  adversaires 
hérétiques  ou  incrédules.  Il  faut,  dit  saint  Paul,  que 
le  ministre  de  l'Évangile  soif  formé  dans  la  saine 
doctrine,  ut  possii  eos  qui  conlradicunl  arguere.  A 
l'époque  OÙ  se  fondaient  les  séminaires,  on  était  occupé 
à  la  controverse  avec  les  protestants,  et  bientôt  on  eut 
à  discuter  avec  les  jansénistes;  puis,  à  la  fin  du  xvnc 
comme  pendant  le  xvinl!  siècle,  on  eut  à  répondre  aux 
arguments  des  incrédules  et  des  philosophes.  Il  était 
donc  opportun  d'initier  les  séminaristes  à  la  contro- 
verse. Déjà,  à  la  paroisse  Saint-Sulpicc,  M.  Olier  avait 
fondé  des  conférences  pour  la  conversion  des  protes- 
tants et  des  incrédules.  Cf.  Paillon,  Vie  de  M.  Olier, 
t.  ii,  p.  64  et  71.  Le  fameux  Père  Véron  en  fui  chargé 
et  donnait  des  leçons  au  séminaire  sur  sa  méthode. 
"Voici  en  suivant  l'ordre  des  temps,  les  principaux 
ouvrages  de  sulpiciens  qui  entrent  dans  cette  caté- 
gorie. 

Pierre  Couderc  (1629-1686)  publia  Instructions 
morales  et  de  controverse  par  demandes  et  par  réponses 
pour  l'instruction  des  catholiques  et  des  calvinistes 
nouvellement  convertis,  Lyon,  1(185,  in-12.  Après  avoir 
exposé  les  points  les  plus  importants  de  la  morale 
chrétienne,  l'auteur  dans  la  seconde  partie  s'attache 
à  l'exposition  que  Rossuet  avait  faite  en  1671  de  la 
doctrine  de  l'Église  catholique.  —  C'est  à  M.  Legrand 
(1711-1780)  qu'on  doit  le  jugement  doctrinal  de  la 
faculté  de  théologie  sur  l'Histoire  du  peuple  de  Dieu 
du  P.  Rerruyer  et  la  censure  de  la  même  faculté  sur 
l'Emile  de  Rousseau  et  sur  le  Bélisaire  de  Marmontel. 
—  Cl.  Régnier  (171 8-1790)  publia  en  1778  :  La  certitude 
des  jirincipcs  de  la  religion  contre  les  nouveaux  efforts 
des  incrédules,  Irc  part.,  t.  i,  et  n;  1P  part.,  t.  ni  à  vi, 
in-12.  L'ouvrage  a  été  réimprimé  par  Migne  :  Œuvres 
complètes  de  M.  Régnier,  gr.  in-8°.  ("est  un  des  traités 
les  plus  solides  et  les  plus  complets  qui  aient  été 
publiés  sur  ce  sujet.  —  Jean  Meilloc  (1744-1818)  était 
supérieur  du  grand  séminaire  d'Angers  quand  la 
Révolution  commença  à  troubler  l'ordre  religieux  par 
le  serment  de  la  constitution  civile  du  clergé.  Il  publia  : 
Préservatif  contre  le  schisme  ou  questions  relatives  au 
décret  du  27  novembre  1790  concernant  le  serment 
civique  des  ecclésiastiques  fonctionnaires,  Angers,  in-8°. 
Il  composa  aussi  des  observations  sur  le  «  serment  de 
liberté  et  d'égalité  .  qui  oui  été  imprimées  seulement 
de  nos  jours.  M.  Émery  en  1795  avait  publié  Obser- 
vations sur  la  lettre  d'un  vicaire  général  de  Toulouse 
relative  au  serment  de  liberté  cl  d'égalité,  in-8".  Mais  ce 
n'est  pas  lui  qui  composa  l'Exposé  des  principes  sui- 
te serment  de  liberté  et  d'égalité  et  sur  la  déclaration 
exigée  des  ministres  du  culte  par  la  loi  du  7  vendémaire 
an  IV.  L'auteur,  inspiré  il  est  vrai  par  lui.  est  M.  de 
Bausset.  Mais  l'ouvrage  fut  publié  par  l'abbé  Godard, 
grand  vicaire  de  Bourges,  à  qui  l'on  doit  ('•gaiement 
l'avertissement  en  tète  du  volume.  Auparavant 
M.  Émery  avait  eu  l'occasion  de  combattre  énergi- 
quement  la  constitution  civile  du  clergé.  Plie  lui  fut 
offerte  par  le  l'.  Lalande  de  l'<  tratoire  qui  publia  1  Apo- 
logie de  la  constitution  civile  du  clergé.  Ëmerj  y  opposa 

(deux)  Lettres  au  R.  /'.  Lalande  sur  son  apologie,  lue 
troisième  lettre  répondit  a  la  réplique  du  P.  Lalande. 
C'est  dans  une  i nt eut  ion  apologétique,  pour  combatl  re 
l'incrédulité  ou  pour  affermir  la  loi  des  croyants,  que 
M.  Émery  composa  :  Esprit  de  Leibniz  ou  recueil  de 
pensées  choisies  sur  la  religion,  la  morale,  l'histoire,  la 
philosophie,  Lyon,  1772,  2  vol.  in-12;  ouvrage  réim- 
primé en   1803,  avec  de  nombreuses  additions,  sous  le 


titre  :  Pensées  de  Leibniz,  2  vol.  in-8°;  en  1819  on 
publia  à  Paris,  in-8°,  Exposition  de  la  doctrine  de 
Leibniz  sur  la  religion,  ouvrage  latin  inédit  et  traduit 
en  français  avec  un  nouveau  choix  de  pensées,  sur  la 
religion  et  la  morale,  extraites  par  M.  Émery.  La 
traduction  du  Systems  theologicum  est  de  M.  Molle- 
vault  :  Le  christianisme  de  Bacon,  1790,  2  vol.  in-12; 
Défense  île  la  révélation  contre  les  objections  des  esprits 
forts,  par  M.  Euler,  suivie  des  pensées  de  cet  auteur  sur 
la  religion,  Paris,  1805,  in-8";  Pensées  de  Descartes 
sur  la  religion  et  la  morale,  Paris,  1811,  in-8°.  On  doit 
également  à  M.  Émery  Entretien  en  forme  de  dialogue 
sur  les  préjugés  du  temps  contre  la  religion,  1796,  in-8°. 
Au  commencement  du  xixc  siècle,  commencèrent 
les  célèbres  conférences  de  Prayssinous  (1765-1841). 
Le  début  à  l'église  des  carmes  consista  en  des  caté- 
chismes raisonnes  qui  furent  fort  suivis  et  auxquels 
succédèrent  les  conférences  avec  un  grand  succès. 
Commencées  en  1803,  suspendues  en  1809,  reprises 
de  1816  à  1822,  elles  ont  été  éditées  sous  ce  titre  : 
Défense  du  christianisme  ou  conférences  sur  la  religion, 
Paris,  1825,  3  vol.  in-8°  et  4  vol.  in-12,  souvent  réédi- 
tées et  traduites  en  allemand,  en  anglais,  en  italien, 
en    polonais.  M.    Teysseyre    (1735-1818),    ancien 

élève  de  Polytechnique,  directeur  du  séminaire  Saint- 
Sulpice,  et  fondateur  de  la  petite  communauté  des 
clercs  de  la  paroisse,  avait,  à  l'intention  de  ses  élèves, 
écrit  tout  un  volume  de  notes  et  de  réflexions  sur  la 
question  de  l'indifférence  religieuse.  Lamennais  s'en 
est  largement  servi  pour  composer  le  premier  volume 
de  l'Essai  sur  l'indifférence  en  matière  de  religion; 
cf.  Maréchal,  La  jeunesse  de  Lamennais,  Paris,  1913, 
in-8\  p.  598  sq.  —  P.-D.  Rover  (1766-1842),  donna  en 
1826  :  Antidote  contre  les  aphorismes  de  M.  de  (Lamen- 
nais). Un  grand  nombre  d'éveques  envoyèrent  à 
M.  Rover  des  lettres  très  élogieuses.  En  1834,  M.  Boyer 
publia  Examen  de  la  doctrine  de  M.  de  Lamennais  sous 
le  triple  rapport  de  la  philosophie,  de  la  théologie  et  (/•• 
la  poli tique,  Paris,  in-8°;  Défense  de  l'ordre  social 
contre  le  carbonarisme  moderne,  en  2  parties,  la  P'', 
Paris.  1835,  in-8»;  la  IPen  1837.  —  Le  prince  Galitzin 
(1770-1840),  entré  en  1792  au  séminaire  de  Baltimore 
et  en  1795  admis  dans  la  Compagnie  de  Saint-Sulpice, 
se  consacra  aux  missions  et  fonda  dans  l'Alleghany 
la  paroisse  de  Loretto,  où  il  travailla  durant  quarante 
ans  avec  un  zèle  infatigable  à  la  conversion  des 
protestants,  au  milieu  de  difficultés  et  de  persécutions 
de  toute  sorte.  Pour  répondre  aux  attaques  des  mi- 
nistres et  surtout  d'un  prédicant  nommé  Johnson,  il 
écrivit  en  1812  une  suite  de  lettres  qui  firent  sensation 
et  furent  réunies  en  un  volume,  souvent  réédité,  sous  le 
titre  de  Defence  of  catholics  principes.  Traduit  en 
allemand,  en  français,  il  fut  répandu  en  Allemagne, 
en  France,  en  Irlande,  en  Angleterre.  La  traduction 
française  est  intitulée  :  Un  missionnaire  russe  en  Amé- 
rique :  défense  îles  principes  catholiques,  adressée  à  un 
ministre  protestant,  Paris,  1856.  in-12.  Cet  ouvrage  fut 
tellement  populaire  en  Amérique  que  chaque  famille 
catholique  le  possède  'Ami  de  la  religion,  7  mai  1853). 
An  bout  de  deux  ans,  Johnson  répondit  par  un  pam- 
phlet :  Vengeance  de  la  Réforme.  Galitzin  répliqua  par 
son  Appel  au  public  protestant,  et  en  1829.  publia 
une  Lettre  à  un  ami  prolestant  sur  les  saintes  Ecritures, 
suite  de  la  Défense  des  principes  catholiques.  Cet  écrit 
détermina  de  très  nombreuses  abjurations.  P.n  1S3  1.nu 
synode  presbytérien  lui  donna  occasion  d'écrire  :  S  il 
lettres  d'avertissement  à  MM.  les  minisires  presbytériens 
qui  se  sont  réunis  dernièrement  à  Columbia  pour  déclarer 
la  guerre  èi  l'Église  catholique.  Plies  eurent  également 
un  très  grand  succès.  Pu  France  on  peu!  signaler  en 
ce  genre  l'ouvrage  de  l'r.  Cattct  (1785-1865)  :  La 
fausseté  du  protestantisme  suivie  d'un  appendice  soi  II 
méthodisme.  1864,  2  vol.  in-8".        Michel  ('.aval  (1799 
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1882)  est  l'auteur  de  l'Examen  de  la  lettre  d'un  pasteur 
protestant  à  un  nouveau  catholique  romain,  par  M**, 
Pamiers,  1842,  in-8°.  La  controverse  roule  sur  ces  trois 
points  :  l'Écriture  sainte,  la  foi,  les  caractères  de 
l'Église.  On  s'y  inspire  de  VHistoire  des  variations  de 
Bossuet. 

Le  jansénisme  donna  naissance  à  une  énorme  pro- 
duction d'écrits  pour  ou  contre.  La  Compagnie  de 
Saint-Sulpice  devait  forcément  être  amenée  à  prendre 
parti.  Elle  fut  nettement  opposée  à  ce  mouvement 
dès  l'origine;  d'où  la  rancune  des  partisans  de  Port- 
Royal  et  de  Jansénius.  Tout  à  fait  au  début,  M.  Olier 
invitait  ses  amis  et  ses  dirigés  à  se  garder  de  prendre 
parti,  mais  à  s'attacher  avant  tout  fermement  à 
Dieu  et  à  son  Église.  Lettres  de  M.  Olier,  édit.  1935, 
t.  i,  p.  279.  Dès  que  l'Église  se  fut  prononcée,  il  exigea 
toujours  la  soumission  simple  et  entière.  Il  fit  tous 
ses  efforts  pour  prémunir  sa  paroisse  et  les  âmes  en 
particulier  contre  les  principes  et  les  pratiques  du 
jansénisme;  cf.  Faillon,  Vie  de  M.  Olier,  t.  n,  1.  X. 
Dans  sa  correspondance  il  y  revient  à  plusieurs 
reprises;  on  peut  voir  une  lettre  très  forte  et  très 
émouvante  adressée  en  1G49  à  la  marquise  de  Portes. 
Voir  Lettres  de  M.  Olier,  p.  4  10-448;  cf.  H.  Bremond, 
Hist.  tittér.  du  sentiment  religieux,  t.  in,  p.  483-487. 

On  sait  que  pour  détourner  du  jansénisme  le  duc  de 
Liancourt  et  sa  femme,  M.  Olier,  en  mai  1652,  ménagea 
au  presbytère  de  Saint-Sulpice  une  conférence  sur  la 
grâce,  en  leur  présence  et  devant  plusieurs  témoins, 
entre.  le  P.  Desmares  de  l'Oratoire  et  le  P.  de  Saint- 
Joseph,  feuillant.  Ce  dernier  en  publia  la  relation  sous 
ce  titre  :  Lettre  d'un  ecclésiastique  à  un  évêque.  Sur  les 
indications  du  P.  Desmares,  Arnauld  répliqua  par  la 
Relation  véritable  de  la  conférence  entre  le  P.  dom  Pierre 
de  Saint-Joseph,  feuillant,  et  le  P.  Desmares,  jirètre  de 
l'Oratoire  chez  M.  l'abbé  Olier,  1652  ,in-8°.  Cf.  Paillon, 
Vie  de  M.  Olier,  t.  n,  p.  438-442.  Dans  l'affaire  du  duc 
de  Liancourt  avec  M.  Picoté,  son  confesseur,  Arnauld 
avait  publié  la  Lettre  à  une  personne  de  condition.  Louis 
Tronson,  dans  l'année  qui  précéda  son  entrée  au 
séminaire  Saint-Sulpice,  y  répondit  par  deux  lettres  : 
Lettre  d'un  abbé  à  M.  Arnauld  sur  le  sujet  de  celle  qu'il 
a  écrite  à  une  personne  de  condition,  datée  du  18  mars 
1655,  in-4°;  Seconde  lettre  d'un  abbé  à  M.  Arnauld, 
docteur  de  Sorbonne,  sur  le  sujet  de  celle  qu'il  a  écrite 
ù  une  personne  de  condition,  datée  du  19  avril  1655, 
signée  P.  C.  (prêtre  catholique).  Ces  deux  lettres  très 
rares  ont  été  réimprimées  dans  la  Correspondance  de 
M.  Tronson,  Paris,  1903,  publiée  par  L.  Bertrand, 
t.  m,  p.  6  et  10.  La  seconde  lettre  est  très  imparfai- 
tement reproduite  dans  l'édition  Migne  des  Œuvres 
de  il/.  Tronson.  Sur  le  même  sujet,  M.  de  Partages 
(1619-1662),  alors  à  la  communauté  de  la  paroisse 
Saint-Sulpice,  a  écrit  :  Lettre  d'un  ecclésiastique  ù  un 
de  ses  amis  sur  ce  qui  est  arrivé  dans  une  paroisse  de 
Paris  à  un  seigneur  de  la  cour,  in-4°.  Sur  le  contexte 
général,  voir  l'art.  Jansénisme,  t.  vm,  col.  502  sq. 

Quand  Etienne  de  Champflour  était  directeur  au 
séminaire  de  Clermont,  il  montra  beaucoup  de  zèle  et 
d'habileté  dans  l'affaire  du  »  cas  de  conscience  ».  Grâce 
à  la  publication  de  M.  L.  Bertrand  sur  Etienne  de 
Champflour,  Mélanges  de  biographie  et  d'histoire, 
Bordeaux,  1885,  in-8°,  p.  139-181,  on  sait  que  le  cas 
n'est  pas  imaginaire.  Une  lettre  de  M.  Cluseau,  pro- 
tesseur  à  Llermont,  à  M.  Leschassier  nous  en  fait 
connaître  les  véritables  circonstances.  Il  s'agit  du 
curé  de  Notre-Dame  du  Port,  M.  Fréhel,  confesseur  de 
Louis  Périer,  janséniste  déclaré.  Comme  ce  curé  n'exi- 
geait pas  de  son  pénitent  ce  qu'il  devait,  M.  Gay, 
supérieur  du  séminaire,  refusa  de  l'entendre  en  confes- 
sion. M.  Fréhel  proposa  aux  docteurs  de  Sorbonne  le 
cas  sur  le  silence  respectueux.  M.  de  Champflour  en 
écrivit   à   Bossuet.    Cf.    Corresp.   de   Bossuet,   t.   xiv, 


Paris,  1923,  p.  200,  et  L.  Bertrand,  Bibliothèque  sulpi- 
cienne,  t.  m,  p.  122-127.  Pour  le  détail  voir  ici  l'art. 
Quesnel,  t.  xin,  col.  1490  sq. 

M.  de  La  Chétardie  (1636-1714),  curé  de  Saint- 
Sulpice,  devenu  après  la  mort  de  Godet-Desmarais  en 
1709,  directeur  de  Mme  de  Maintcnon,  fit  sur  la 
demande  du  roi  un  mémoire  au  sujet  du  livre  de 
Quesnel  et  le  roi  le  remit  au  cardinal  de  Noailles  qui  y 
fit  une  réponse.  Fénelon  en  fit  un  examen:  le  mémoire 
et  la  réponse  ont  été  imprimés  dans  les  Œuvres  de 
Fénelon  (édit.  Versailles,  t.  iv,  1828,  p.  22-230).  - 
A  Angers,  Joseph  Grandet,  directeur,  puis  supérieur 
du  séminaire,  se  prononça  nettement  contre  le  jansé- 
nisme, en  face  même  d'Henri  Arnauld,  évêque  d'An- 
gers. Le  monastère  de  la  Visitation  de  cette  ville  en 
était  tout  infesté.  Pour  y  rétablir  l'ordre  et  la  paix,  il 
publia  :  Relation  fidèle  de  l'état  présent  des  affaires  du 
monastère  de  la  Visitation  Sitintc-Marie  d'Angers,  par 
l'abbé  de  Sainte-Foy,  in-l",  daté  du  1er  décembre  1680. 
Cf.  Grandet,  Histoire  du  séminaire  d'Angers,  t.  il, 
c.  i.xxxiv.  Il  composa  également  un  Mémoire  sur 
l'afjairc  du  Formulaire,  in-4°,  resté  manuscrit  à  la 
bibliothèque  de  la  ville  d'Angers.  —  A  Orléans,  puis  à 
Lyon,  Josse  Leclerc  (1677-1736)  fut  un  adversaire 
déterminé  du  jansénisme.  On  a  de  lui  sept  cahiers 
qu'il  dictait  à  ses  élèves  contre  le  P.  Quesnel  (mss  du 
séminaire  Saint-Sulpice)  :  Lettres  sur  la  constitution 
Unigenitus,  in-l"  (bibliothèque  de  la  ville  de  Lyon); 
Réfutation  d'un  livret  intitulé  :  Mémoire  par  lequel  on 
examine  deux  questions  :  1°  si  l'appel  de  la  constitution 
Unigenitus  interjeté  par  quatre  évèqucs  de  France,  aux- 
quels d'autres  évèqucs.  plusieurs  facultés,  chapitres 
d'églises  cathédrales  et  collégiales,  communautés  régu- 
lières et  un  grand  nombre  de  chanoines  et  curés  du 
royaume  onl  adhéré,  est  légitime  et  canonique  ;  2°  quelle 
est  la  forci1  de  cet  appel:  suspend-il  l'autorité  de  la 
constitution,  ms.  in-4°,  de  1717  (mss  de  Saint-Sulpice); 
Tradition  de  l'Église  d'Orléans,  louchant  le  pouvoir 
que  tous  les  justes  ont  toujours  d'accomplir  les  comman- 
dements de  Dieu,  et  de  la  résistance  par  laquelle  et  les 
justes  et  les  pécheurs  rendent  la  grâce  inutile,  lorsqu'ils 
offensent  Dieu  (ms.  in-8°,  bibl.  de  Saint-Sulpice). 

Charles  Jaouen  (1747-1806),  qui  professa  à  Lyon, 
soutint  le  principal  effort  de  la  lutte  engagée  avec 
.Mgr  de  Montazet,  au  sujet  de  la  Théologie  de  Lyon 
imposée  par  l'archevêque  (1780-1780).  Cf.  Notes 
historiques  sur  le  séminaire  Saint-Irénée,  p.  311-315. 
En  1800,  M.  Émery  publia  :  La  conduite  de  l'Église 
dans  la  réception  des  ministres  de  la  religion  qui  revien- 
nent de  l'hérésie  ou  du  schisme,  Paris,  1800,  in-8°; 
2<-  édit.,  1801. 

IV.  Enseignement  catéchétique.  — -  A  côté  des 
ouvrages  qui  exposent  la  théologie  dogmatique  et 
morale,  ou  défendent  la  doctrine  de  l'Église  contre  les 
attaques  des  adversaires,  il  est  une  science  particulière 
qui  met  les  vérités  essentielles  à  la  portée  des  enfants 
et  des  ignorants,  la  science  du  catéchisme. 

Dès  l'origine,  les  fondateurs  de  séminaires  s'en 
préoccupent.  M.  Olier  composa  avec  ses  collaborateurs 
le  Catéchisme  des  enfants  de  la  paroisse  Saint-Sulpice, 
imprimé  par  la  permission  de  M.  de  Metz,  abbé  de 
Saint-Germain  des  Prés,  dont  dépendait  la  paroisse. 
C'est  un  in-24;  l'approbation  est  du  3  février  1652. 
Ce  catéchisme,  dit  M.  Hézard,  dans  son  Histoire  des 
catéchismes,  est  encore  un  des  mieux  adaptés.  On  le 
trouve  édité  dans  un  ouvrage  fort  rare,  Remarques 
historiques  sur  l'église  et  la  paroisse  de  Saint-Sulpice, 
par  Simon  de  Doncourt,  t.  nr,  pièces  justificatives, 
p.  180-210.  —  Dès  l'origine  du  séminaire,  M.  Baùyn, 
protestant  converti,  prêtre  d'une  éminente  sainteté,  fut 
chargé  de  la  direction  des  catéchismes  de  la  paroisse. 
C'est  à  lui  qu'on  doit  les  règlements  et  les  usages  qui 
s'y  observent  depuis.  Faillon.  Histoire  des  catéchismes 
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de  Saint-Sulpice.  --  M.  de  Lantages  (1616-1694)  a 
publié  en  1674,  à  Clcrmont,  Le  catéchisme  de  la  foy  et 
des  mœurs  chrétiennes,  2  vol.  in-12;  en  1679,  il  y  ajoute 
une  seconde  et  une  quatrième  partie.  En  1827,  deux 
directeurs  du  séminaire  du  Puy  en  ont  fait  un  abrégé. 
—  A  Bourges,  en  1688,  M.  de  La  Chétardye  publia 
Catéchismes  ou  abrégés  de  la  doctrine  chrétienne, 
imprimés  par  l'ordre  de  Mgr  l'archevêque  de  Bourges 
pour  être  seuls  enseignés  dans  son  diocèse.  La  1rc  édition, 
1688,  in-12,  fut,  l'année  suivante,  suivie  d'une  édi- 
tion complète  contenant  trois  catéchismes,  le  petit, 
le  moyen,  le  grand,  2  vol.  in-12;  la  6e  édition  a  4  vol. 
in-12;  la  7e  de  1713  est  la  plus  complète.  Elle  a  été 
rééditée  en  un  vol.  in-4°  à  Lyon  en  1736.  En  1836,  le 
cardinal  de  Bonald  fit  réimprimer  l'ouvrage  sous  le 
titre  de  Cours  complet  de  doctrine  chrétienne,  contenant 
le  catéchisme  de  Bourges  et  l'explication  du  catéchisme 
de  l'Empire,  œuvre  de  M.  La  Saussc.  C'est,  dit  Feller, 
le  meilleur  catéchisme  raisonné  que  nous  ayons  en 
français.  L'abbé  Simonin,  continuateur  de  la  Biogra- 
phie universelle  de  Feller,  l'appelle  le  Catéchisme  des 
catéchismes.  Hurter,  Nomenclator,  t.  IV,  col.  81 6, 
ratifie  cet  éloge.  —  Jean-Baptiste  de  I.a  Saussc  (1740- 
1826),  dont  nous  venons  de  parler,  avait  publié  son 
Explication  du  catéchisme  à  l'usage  des  églises  de 
l'Empire  français,  renfermant  la  leçon  du  catéchisme, 
l'explication  et  des  traits  historiques,  à  Paris,  1807, 
in-8°,  avec  11  gravures;  5e  édit.,  en  1810.  —  Jean- 
Baptiste  Leclercq  (1820-1888)  donna,  en  1865,  La 
théologie  du  catéchiste,  doctrine  et  vie  chrétienne,  2  vol. 
in-12,  exposition  précise,  simple,  complète  et  en 
même  temps  pleine  d'onction.  —  Louis  Sergeot  (1817- 
1893)  publia  un  Manuel  du  catéchiste,  Lyon,  1868, 
4  vol.  in-12. 

M.  Faillon  (1800-1870)  avait  publié  en  1832,  in-12, 
la  Méthode  de  Saint-Sulpice  dans  la  direction  des 
catéchismes,  livre  excellent,  selon  Mgr  Dupanloup 
(L'œuvre  />ar  excellence  ou  Entretiens  sur  le  catéchisme, 
Paris,  1869,  in-8°)  et  il  en  loue  la  prudence  et  l'expé- 
rience. En  1856,  M.  Icard,  alors  chargé  des  catéchismes 
de  Saint-Sulpice,  en  donna  une  nouvelle  édition  et  en 
1874,  une  troisième.  De  même,  en  1857,  il  composa 
Explication  du  catéchisme  du  diocèse  de  Paris  pour  les 
enfants  de  la  première  communion,  in -12,  (fui  eut  une 
seconde  édition   en    187  1.  Pour   compléter   cette 

explication.  M.  Icard  donna  en  1858,  in-8".  Instruction 
tirée  de  l'histoire  sainte  et  de  l'histoire  de  l'Eglise  i'i 
l'usage  des  jeunes  enfants,  par  le  directeur  des  caté- 
chismes de  la  paroisse  Saint-Sulpice.  Il  avait  donné 
en  1848  Cours  d'instruction  religieuse  èi  l'usage  des 
catéchismes  de  persévérance,  des  élèves  des  petits  sémi- 
naires et  des  collèges,  2  vol.  in-12.  L'ouvrage  était 
incomplet  de  la  partie  morale  et  de  la  partie  liturgique. 
Elles  parurent  dans  la  seconde  édition,  1853,  4  vol. 
in-12;  4e  édit.  en  1875.  On  lui  doit  aussi  Exposition  de 
la  religion  chrétienne,  mise  ci  la  portée  de  tout  le  monde 
par  le  directeur  des  catéchismes  de  la  paroisse  Saint- 
Sulpice,  Paris,  1855,  in-18;  une  4e  édition  en  1877. 

Y.  I.a  prédication. —  Le  concile  de  Trente  défend 
d'élever  un  diacre  au  sacerdoce  avant  de  s'assurer  s'il 
est  capable  d'instruire  le  peuple  des  vérités  nécessaires 
au  salut.  Dans  les  séminaires  on  forme  à  la  prédi- 
cation, par  «les  coins  théoriques  cl  par  (les  exercices 
pratiques.  Cf.  L.  Bertrand,  Histoire  du  séminaire  de 
Bordeaux- Bazas,  t.  m,  p.  226;  Gosselin,  Vie  de 
M.  Êmeru,  i,   138.  Parmi  les  mss  de  M.  Émery,  se 

trouvent  des  notes  pour  un  cours  de  prédication. 
M.  Hamon  (1781-1871).  supérieur  du  séminaire  de 
Bordeaux,  de  celui  de  Clermont  et  curé  de  Saint- 
Sulpice.  composa  en  1846  un  Traité  de  prédication  il 
l'usage  îles  séminaires,  in-8°,  qui  en  1891  en  était  a  sa 
9e  édition.  Lui  même  pratiquait  les  conseils  qu'il 
donnait  :  il  était  simple  cl  élégant  à  la  fois,  en  même 


temps  que  pieux  et  persuasif.  On  peut  s'en  convaincre 
en  lisant  son  Discours  pour  l'inauguration  du  monu- 
ment de  S.  Ém.  le  cardinal  de  Clieverus,  1849,  in-8°,  et 
Retraites  pastorales  et  discours  divers,  1889,  2  vol.  in-12, 
qui  furent  publiés  par  M.  Gnrnidon,  vicaire  à  la 
paroisse  Saint-Sulpice.  M.  Hranchereau  qui  écrivit  la 
Vie  de  M.  Hamon,  comprenant  lui  aussi  l'importance 
d'une  bonne  prononciation  et  d'un  intelligent  grou- 
pement des  mots,  ce  qui  est  partie  essentielle  de  l'art 
oratoire,  composa  à  l'usage  des  séminaristes,  La 
lecture  à  haute  voix,  Paris,  1883,  in-12. 

Jérôme  Bibet  (1837-1909),  qui  avait  des  talents 
oratoires,  voulut  donner  un  guide  et  une  méthode  aux 
prêtres  en  publiant  La  parole  sainte,  Paris,  1892,  in-12. 
—  Louis  Gondal  (1854-1919),  qui  avait  les  qualités 
naturelles  de  l'orateur  et  n'omit  rien  pour  se  perfec- 
tionner dans  cet  art,  publia  d'après  les  maîtres  et 
d'après  son  expérience  :  Le  mécanisme  de  la  parole, 
s.  d.,in-8°;  Parlons  ainsi.  De  la  voix  et  du  geste,  1900, 
in-8°.  En  190  1,  édition  plus  complète  :  Parlons  ainsi. 
De  la  voix  et  du  geste,  étude  théorique  et  pratique  du 
mécanisme  de  la  parole,  où  se  trouvent  réunis  les 
données  des  physiologistes,  les  règles  des  grammai- 
riens et  les  conseils  des  artistes  sur  l'art  de  bien  dire, 
en  chaire,  au  barreau,  au  cours,  à  la  tribune,  et  dans 
les  lectures  publiques.  Pour  mes  homélies  des  dimanches 
et  des  fêtes  :  textes  évangéliques,  indications  exégétiques, 
inspiration  oratoire,  2  vol.  in-8°  :  ouvrage  très  sugges- 
tif. Ces  volumes  sont  toujours  en  librairie.  Mentionnons 
ii  i  l'édition  critique  des  Œuvres  oratoires  de  Bossuet 
par  l'abbé  Lebarcq  revue  et  augmentée  par  L.  Leves- 
que  et  Ch.  Urbain,  Paris,  191 1-1925,  7  vol.  in-8°. 

VI.  Spiritualité;  théologie  ascétique  et  mys- 
tique. —  Comme  le  séminaire  n'est  pas  seulement 
une  maison  d'études,  mais  aussi  et  surtout  un  lieu  de 
formation  spirituelle,  on  doit  s'attendre  à  ce  que  les 
publications  de  spiritualité  soient  assez  nombreuses. 
La  vie  chrétienne  et  sacerdotale  fait  l'objet  ordinaire 
des  méditations,  des  exhortations,  des  enseignements. 

En  tête  des  auteurs  ascétiques  et  mystiques  de  la 
Compagnie,  vient  le  fondateur,  un  des  auteurs  princi- 
paux de  l'école  française.  Voir  H.  Bremond,  Histoire 
littéraire  du  sentiment  religieux,  t.  III,  c.  iv;  cf.  P.  Pour- 
rat,  La  spiritualité  chrétienne,  t.  m,  c.  xiii  et  xiv; 
1.  Icard,  Doctrine  de  M.  Olier,  2e  édition.  L'article 
Olier,  t.  xi,  col.  963-982,  a  déjà  parlé  de  sa  doctrine 
et  de  ses  ouvrages.  Il  suffit  d'énumérer  ici  les  princi- 
paux :  Catéchisme  chrétien  pour  la  vie  intérieure:  Intro- 
duction à  la  vie  et  aux  vertus  chrétiennes;  La  journée 
chrétienne:  Explication  des  cérémonies  de  la  grand'messe 
de  paroisse:  Traité  des  saints  ordres;  Pietas  seminarii; 
Lettres  de  M.  Olier. 

Un  des  sulpiciens  qui  le  suivit  de  près  dans  la  mort, 
comme  il  le  lui  avait  prédit,  Jean  Blanlo (1617-1657), 
mérite  d'être  mentionné  pour  un  ouvrage  d'une 
doctrine  très  solide  et  pleine  d'onction,  qui  eut  de  très 
nombreuses  éditions  et  est  encore  en  librairie  :  L'en- 
fance chrétienne  qui  est  une  participation  de  l'esprit  et 
de  la  gnice  du  divin  enfant  Jésus,  Verbe  incarné,  Paris, 
1665,  in-12.  —  Le  successeur  de  M.  Olier,  dans  le 
supériorat  du  séminaire,  Alexandre  Le  Bagois  de 
Bretonvilliers  (  1621  1671),  écrivit  un  Journal  spirituel 
pour  rendre  compte  à  son  directeur  de  ses  dispositions 
intérieures,  3  vol.  in-4°.  On  y  remarque  un  grand  attrait 
pour  la  vie  d'union  parfaite  à  Notrc-Seigncur.  Il  a 
écrit  aussi  des  Mémoires  sur  la  vie  de  M.  Olier,  en 
5  vol.  in- 1".  C'est  d'après  ces  Mémoires  et  d'après  les 
mémoires  mêmes  de  M.  Olier.  que  M.  Tronson  composa 
['Esprit  de  M.  Olier.  C'est  de  ces  Mémoires  qu'a  été 
tiré  :  L'esprit  d'un  directeur  des  âmes,  c'esl-à-dire 
Maximes  cl  pratiques  de  M.  Olier  sur  la  direction,  in-12. 
On  conserve  de  M.  de  Bretonvilliers  :  Instructions  pour 
les  filles  de  l'intérieur  de  la  très  sainte    Vierge,  in-4°. 
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de  470  p.  Cette  communauté  fondée  en  1659  par  les 
libéralités  de  M.  de  Bretonvilliers,  d'après  les  inten- 
tions de  M.  Olier,  était  chargée  de  procurer  aux  dames 
du  monde  le  bienfait  des  retraites  spirituelles. 

Le  second  successeur  de  M.  Olier,  Louis  Tronson 
(1622-1700)  composa  plusieurs  ouvrages  pour  les 
séminaires  :  Forma  cleri  sccundum  exemplar  quod 
Ecclesise  sanctisque  Patribus  a  Chrislo  Domino  summo 
saeerdote  monstralum  est,  Paris,  3  vol.  in-12;  édit.  de 
1669  et  de  1682.  Ces  volumes  ne  comprenaient  que  les 
trois  premières  parties;  l'auteur  se  proposait  d'en 
publier  quatre  autres,  mais  il  en  fut  empêché  par  ses 
grandes  occupations  et  la  maladie.  MM.  Desribes  et 
Lorieul  de  Flacourt  les  publièrent  dans  l'édition  de 
1727.  Depuis,  cet  ouvrage  fut  plusieurs  fois  réédité. 
La  réputation  de  M.  Tronson  comme  auteur  spirituel 
est  principalement  due  à  ses  Examens  particuliers.  Ce 
n'est  pas  lui  qui  en  eut  la  première  idée.  Ce  fut 
M.  Olier  qui  commença  même  à  la  réaliser  de  concert 
avec  M.  de  Poussi,  placé  à  la  tête  du  séminaire  (Lettres 
de  M.  Olier,  édit.  1935,  t.  i,  p.  417,  octobre  1648).  On 
conserve  à  Saint-Sulpice  un  exemplaire  de  ce  premier 
état  des  Examens  :  ils  sont  en  petit  nombre  (83),  traités 
brièvement  en  trois  points  :  l'adoration,  l'examen 
proprement  dit,  la  résolution.  Il  est  intitulé  :  Méthode 
très  utile  aux  ecclésiastiques  qui  veulent  arriver  à  la 
perfection  de  leur  état  et  qui  leur  enseigne  comme,  ils 
doivent  vivre  dans  une  fonction  si  sublime  et  si  sainte. 
M.  Tronson  les  développa  en  multipliant  les  détails 
pratiques  et  en  ajoutant  des  citations  des  Pères  et  des 
conciles  et  en  augmenta  le  nombre  (200).  Après  avoir 
circulé  d'abord  en  copies  manuscrites,  la  lre  édition 
fut  achevée  en  1690  et  parut  à  Lyon  en  2  vol.  in-8°  : 
Examens  particuliers  sur  divers  sujets  propres  aux 
ecclésiastiques  et  à  toutes  les  personnes  qui  veulent 
avancer  dans  la  perfection,  par  un  prêtre  du  clergé.  Il 
y  eut  de  très  nombreuses  éditions  jusqu'à  nos  jours;  la 
dernière  en  1927.  On  y  trouve  une  connaissance  appro- 
fondie du  cœur  humain.  L'auteur  a  su  en  analyser 
toutes  les  faiblesses  et  les  défauts  avec  une  finesse  et 
une  abondance  de  détails  pratiques  que  ne  désavoue- 
rait pas  le  plus  habile  psychologue.  M.  P.  Bourget  les 
admirait.  Il  est  plus  d'une  réflexion  ou  maxime  qui  ne 
déparerait  pas  les  Caractères  de  La  Bruyère.  Cf.  Pré- 
face de  l'édition  de  1927  et  la  Bibliothèque  sulpicienne, 
t.  i,  p.  133-143.  Une  nouvelle  édition  complétée  et 
adaptée  au  temps  présent  a  été  donnée  par  J.  Blouet, 
supérieur  du  séminaire  de  Coutances,  Paris,  1936, 
in-8°.  A  l'usage  des  séminaristes,  M.  Tronson  composa 
un  Traité  de  l'obéissance,  un  Manuel  des  séminaristes 
ou  Entretiens  sur  la  manière  de  sanctifier  ses  princi- 
pales actions.  On  lui  doit  aussi  une  Retraite  ecclésias- 
tique suivie  de  méditations  sur  l'humilité.  Ces  ouvrages 
ont  circulé  longtemps  en  copies  manuscrites.  Ils 
n'ont  été  imprimés  qu'en  1823.  Les  Uiuvres  complètes 
de  M.  Tronson  ont  été  publiées  par  .Migne  en  2  vol. 
in-4°.  Le  docteur  Witasse,  à  la  nouvelle  de  sa  mort, 
fit  son  éloge  en  Sorbonne.  «  C'est  un  homme,  dit-il, 
que  toute  la  France  a  consulté  et  jamais  personne  ne 
s'est  repenti  d'avoir  suivi  ses  conseils,  tant  ils  étaient 
sages.  »  Dans  sa  lettre  à  Clément  XI  pour  demander 
la  canonisation  de  saint  Vincent  de  Paul,  Fénelon 
disait  de  M.  Tronson  :  Is  cerise  disciplinée  studio  ac 
perilia,  prudentia  ac  pietate,  sagacitate  denique  in  explo- 
randis  hominum  ingeniis,  nulli,  ni  fallor,  impar  fuit. 
On  peut  s'en  faire  une  idée  en  parcourant  la  vaste 
correspondance  de  M.  Tronson  avec  les  séminaires  et 
avec  les  personnes  particulières,  évêques,  prêtres, 
laïques  de  toute  condition.  Dès  qu'il  se  vit  appelé  à 
gouverner  la  Compagnie,  il  chargea  M.  Bourbon,  son 
dévoué  secrétaire,  de  transcrire  sur  de  grands  registres 
in-folio  toutes  les  lettres  d'affaires  qu'il  écrivait  chaque 
jour.  Chaque  séminaire  a  son  registre  à  part  :  Angers, 


Autun,  Bourges,  Clermout,  Limoges,  Lyon,  Le  Puy, 
Tulle,  Viviers.  La  correspondance  avec  Montréal  en 
Canada  comprend  deux  volumes.  Trois  volumes 
contiennent  les  lettres  écrites  à.  des  évêques,  des 
prêtres,  des  religieux  et  religieuses,  des  hommes  du 
monde  de  toute  condition.  Ces  M  volumes  in-fol. 
contiennent  environ  5  000  lettres,  formant  un  précieux 
répertoire  de  renseignements  sur  tous  les  détails  do 
l'administration  des  séminaires,  sur  l'esprit  qui  doit 
les  animer,  sur  l'histoire  de  la  Compagnie,  sur  l'histoire 
ecclésiastique  de  France  et  du  Canada,  sur  le  quié- 
tisme,  le  jansénisme,  etc. 

Jacques  Planât  (1612-1684)  publia  un  traité  complet 
de  la  vie  chrétienne  sous  le  titre  :  Schola  Christi  scu 
Breviarium  chrisliani  in  quatuor  lomos  divisum,  Bé- 
ziers,  1656,  4  vol.  in-16.  Les  quatre  parties,  hiver, 
printemps,  été,  automne,  correspondent,  par  les 
considérations  et  les  pratiques,  à  la  voie  purgative,  à 
la  voie  illuminative,  à  l'imitation  de  Jésus-Christ  et  à 
la  voie  unitive.  Une  traduction  non  littérale,  avec 
retranchements  et  additions  a  été  faite  par  M.  La 
Sausse,  prêtre  de  Saint-Sulpice  à  la  fin  du  xvme  siècle  : 
L'école  du  Sauveur  ou  Bréviaire  du  chrétien,  renfermant 
une  leçon  du  christianisme  pour  chaque  jour  de 
l'année,  Paris,  1792,  6  vol.  in-12.  En  1656,  M.  Planât 
composa  un  ouvrage  semblable,  mais  destiné  aux 
ecclésiastiques  :  Régula  cleri  seu  magisterium  clcrici, 
Béziers,  1656,  in-24;  2e  édit.,  1677.  Ces  leçons  sur  la  vie 
cléricale  sont  distribuées  en  53  entretiens.  Ces  ouvrages 
de  Planât  supposent  une  science  éminente;  ils  sont 
écrits  d'un  style  qui  rappelle  Gerson.  —  Jacques  Gui- 
sain  (1637-1682)  a  donné  Les  sages  entretiens  d'une 
âme  dévote  et  désireuse  de  son  salut,  Caen,  1668,  in-16, 
opuscule  qui  eut  de  nombreuses  éditions  avant  la  Bévo- 
lution  et  ultérieurement  huit  autres  jusqu'en  1856. — 
B.  Maillard  (1618-1696),  supérieur  du  grand  séminaire 
de  Lyon  a  composé  :  L'esprit  de  M.  Hurlevent,  premier 
supérieur  du  séminaire  Saint-Irénée  de  Lyon.  On 
insiste  principalement  sur  son  grand  esprit  de  religion. 
Cet  ouvrage  circula  en  de  nombreuses  copies  manus- 
crites, mais  ne  fut  imprimé  en  partie  que  dans  les 
Notes  historiques  sur  le  séminaire  de  Saint-Irénée. 
Lyon,  1882,  in-8°,  cf.  Grandet,  Les  saints  prêtres 
français  du  XVIIe  siècle,  II1'  série,  p.  355-361.-  A  Lyon 
également  parurent  plus  tard,  œuvre  de  M.  Claude 
Fyot  de  Vaugimois  (1689-1758),  Les  entretiens  abrégés 
avec  N.-S.  J.-C.  avant  et  après  la  sainte  messe  pour  les 
prêtres,  avec  quelques  sentiments  de  piété  sur  la  sainteté 
et  l'excellence  de  leur  ministère  et  l'explication  des  céré- 
monies du  saint  sacrifice,  Lyon,  1721,  in-12,  ouvrage 
remarquable  de  piété  et  d'onction,  réédité  en  1726  en 
2  vol. in-12.  L'édition  de  1729  en  4  parties,  4  vol.  in-12. 
Le  meilleur  ouvrage  pour  la  préparation  et  l'action  de 
grâces  avant  et  après  la  sainte  messe,  dit  la  Biographie 
universelle  de  Feller,  continuée  par  Simonin.  M.  de  Fyot 
de  Vaugimois,  donna  également  un  Manuel  qui  com- 
prend les  différentes  méthodes  pour  entendre  la  sainte 
messe,  pour  la  confession  et  la  communion,  avec  des 
effusions  en  forme  de  prières  pour  la  visite  du  très  saint 
sacrement  auxquelles  on  a  joint  la  prière  du  matin  et 
du  soir,  les  vêpres  et  les  prières  au  Sacré-Cœur  de  Jésus, 
1737,  in-12,  et  un  Catéchisme,  instructions  et  prières 
pour  le  jubilé  de  l'église  primatialc  de  Saint-Jean  de 
Lyon,  pour  l'année  1734,  Lyon,  1734,  in-12.  Ce  jubilé 
avait  été  accordé  à  cause  de  la  concurrence  de  la  fête 
du  Très  Saint-Sacrement  avec  celle  de  la  Nativité  de 
saint  Jean-Baptiste,  patron  de  cette  église.  —  Jean- 
Baptiste  La  Sausse  (1740-1826),  auteur  extraordinai- 
rement  fécond  en  spiritualité,  a  composé,  traduit,  ou 
adapté  plus  de  soixante  ouvrages.  On  ne  doit  pas  le 
confondre,  comme  on  l'a  fait  quelquefois  avec  un  autre 
La  Sausse,  ancien  vicaire  de  Saint-Pierre  à  Lyon,  qui 
fut  vicaire  général  de  l'évêquc  intrus  Lamourette  et 
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finit  par  abandonner  son  état.  Le  sulpicien,  né  à  Lyon 

sur  la  paroisse  Saint-Nizier,  mérita  de  ses  directeurs  la 
qualification  d'ange  de  piété.  Après  avoir  professé  la 
morale  à  Tulle,  il  vinl  à  Paris  comme  directeur  du 
petit  séminaire.  Il  refusa  le  serment  constitutionnel, 
fut  arrêté  à  Paris  comme  prêtre  réfractaire  en  179,'}. 
Rendu  à  la  liberté  par  la  chute  de  Robespierre,  il  se 
livra  au  ministère  des  âmes  jusqu'à  sa  mort  à,  86  ans. 
En  1781  il  publia  à  Tulle  un  Cours  de  méditations  ecclé- 
siastiques précédé  de  la  préparation  à  la  messe  ri  de 
l'action  de  grâces  cl  de  maximes  pour  choque  jour 
du  mois.  2  vol.  in -12.  lai  changeant  quelques  termes 
suivant  que  l'écrit  était  adressé  à  un  religieux  ou  à  un 
laïc  et  en  remplaçant  quelques  méditations,  il  publia 
le  même  cours  à  l'usage  des  religieux,  et  de  même  un 
autre  à  l'usage  des  laïcs;  chacun  la  même  année  1781, 
2  vol.  in-12.  On  lui  doit  Vie  sacerdotale  et  pastorale, 
Paris,  1781,  in-16;  Considérations  sur  l'amour  de 
Dieu  el  sur  l'amour  de  N.-S.  J.-C,  Paris,  1793,  in-12: 
une  Retraite  de  dix  jours,  Paris,  1793,  in-12;  Le 
vrai  pénitent,  dirigé  iluns  la  pratique  des  vertus  pour 
tous  les  jours  de  l'année,  Paris,  1784,  in-12.  A  ce  vrai 
pénitent  formé  sur  le  modèle  de  David,  dans  une  autre 
édition,  1785,  l'auteur  ajoute  :  Le  vrai  pénitent  de  nos 
jours  ou  abrégé  de  la  vie  du  bienheureux  Benoît-Joseph 
Labre,  réédité  en  182G  et  1872;  cet  ouvrage  imprimé 
à  la  suite  du  Vrai  pénitent  est  une  traduction  libre  et 
adaptation  d'un  ouvrage  italien  d'Antoine  Franzini, 
prêtre  de  la  Mission;  L'heureuse  année  ou  l'année 
sanctifiée  par  la  méditation  des  sentences  el  des  exemples 
des  saints,  1778,  in-12,  nombreuses  rééditions  à  Rouen 
et  à  Paris;  Soupirs  et  pratiques  d'un  cœur  pénitent 
par  l'auteur  du  Vrai  pénitent,  Paris,  Tulle,  1787, 
in-12;  cet  ouvrage  fournit  aux  Nouvelles  ecclésiasti- 
ques du  30  janvier  1787  deux  colonnes  d'invectives; 
La  dévotion  aux  mystères  de  Jésus-Christ  et  de  Marie, 
connue  sous  le  nom  de  la  Dévotion  des  quinze  samedis, 
Paris,  1790,  in-12,  réédité  en  1821:  La  dévotion  du 
Saint-Sacrement  pour  tous  les  jours  du  mois,  Paris  et 
Bruxelles,  1791,  in-12,  petit  livre  d'une  belle  im- 
pression avec  des  vignettes  historiques,  fruit  d'une 
solide  piété,  dit  le  Journal  historique  et  littéraire  du 
15  mars  1792,  p.  419;  nouv.  édition,  1803.  Mais  ce 
journal  se  trompe  en  attribuant  cet  ouvrage  à  M.  Olier; 
Tableau  historique  et  moral  de  toute  la  Bible,  suivi 
des  sentiments  de  pénitence  de  M.  de  La  Haye,  et  des 
considérations  édifiantes  sur  saint  Ignace,  saint 
François-Xavier,  à  l'usage  des  maisons  d'éducation 
el  des  personnes  de  piété,  Lyon,  Paris,  1801,  in-8°. 
M.  La  Sausse  a  traduit  et  accommodé  un  ouvrage 
excellent  de  spiritualité  composé  par  Jacques  Planât 
dont  nous  avons  parlé  plus  haut.  Ce  n'est  pas  une 
simple  traduction,  bien  des  choses  ont  été  retranchées, 
ou  abrégées  ou  ajoutées.  La  préface  intitulée  :  L'auteur 
délivré  de  prison  aux  lecteurs  qui  veulent  aimer  Jésus 
Christ,  contient  des  détails  intéressants  touchant 
l'histoire  de  l'auteur  et  de  son  livre.  Il  a  également 
édité  en  les  accommodant  Doctrines  spirituelles  du 
Père  Berthier,  du  l'ère  Surin,  tic  Mgr  d'Orléans  de  La 
Molle,  évêque  d'Amiens,  de  sainte  Thérèse,  1792,  2  vol. 
in-12;  Les  conversations  de  dom  Augustin,  abbé  de  la 
Val-Sainte,  avec  des  petits  enfants  qu'on  élevait  dans 
le  monastère,  Paris,  1798,  in-8";  Le  prédicateur  de 
l'amour  de  Dieu  du  P.  Surin,  Paris,  1799,  in-12;  La 
Guide  spirituelle  du  /'.  Surin,  suivie  du  décalogue  sur 
la  vie  intérieure,  (l'une  paraphrase  du  psaume  CXXXV1  : 
Dialogues  Chrétiens  sur  la  religion.  1rs  commandements 
tic  Dieu  cl  les  sarrrmrnls.  Paris.  1862,  3  vol.  in  <S"  :  le 
ronds  de  l'ouvrage  est  tiré  des  conférences  prêchéeS 
par  M.  de  l.a  Forcsl.  curé  de  Sainte  Croix  de  Lyon; 
Homélies  sur  la  liberté,  l'égalité  et  la  philosophie  mo 
tireur,  par  Mgr  Turclii.  évêque  de  Panne,  traduite 
de  l'italien.  1810.  In-12, 


Nous  devons  a.  M.  Émery,  supérieur  général  de 
Saint-Sulpice  :  L'esprit  de  sainte  Thérèse  recueilli  de 
ses  oeuvres  cl  de  ses  lettres,  ouvrage  également  utile  aux 
personnes  régulières  cl  séculières  qui  aspirent  à  la 
perfection,  Lyon,  1776,  in-8°;  édit.  en  1779,  en  1820; 
—  Ch.  Nagot  (1731-1810)  a  publié  Recueil  de  conver- 
sions remarquables  nouvellement  opérées  dans  quelques 
protestants,  Paris,  1789,  in-12;  plusieurs  rééditions  : 
1789.  1791,  1796,  1822,  1855.  —  L'auteur  de  Népotien 
ou  l'élève  du  sanctuaire,  Lyon,  1832,  in-12,  est  M.  Ver- 
net  d'abord  directeur  au  séminaire  de  Toulouse,  qui 
après  le  refus  de  serment  se.  retira  dans  le  diocèse  de 
Viviers,  dont  Mgr  d'Aviau  lui  confia  le  soin  durant  la 
Révolution.  Fondateur  avec  la  Mère  Rivier  des  sœurs 
de  la  Présentation  de  Marie,  il  leur  donna  des  règles  : 
Le  tiers-ordre  de  la  congrégation  des  sœurs  de  la  Pré- 
sentation de  Marie  et  l'Examen  de  conscience  pour  les 
sœurs  novices  de  la  Présentation,  in-18.  —  Jacques 
Valentin  (1790-1847),  directeur  a  Viviers  et  au  Puy 
a  composé  Vie  propre  du  prêtre  ou  vie  de  foi,  Lyon- 
Paris,  1828;  grand  nombre  d'éditions.  —  Denis  Vin- 
cent (1813-1869),  directeur  au  séminaire  de  Lyon,  est 
l'auteur  d'un  petit  volume  souvent  réédité  :  Le  pieux 
ecclésiastique  en  voyage,  Lyon,  1854,  in-8°,  ouvrage 
refondu  par  M.  Tardif  (1831-1895)  du  séminaire  de 
Tulle;  à  M.  Vincent  est  dû  aussi  Le  pieux  séminariste, 
Paris,  1859,  in-12; -De  l'œuvre  des  vocations  ecclé- 
siastiques ou  de  l'importance  de  procurer  à  l'Église 
de  nouveaux  et  dignes  ministres,  Lyon,  1867,  in-8°.  — 
Alex.  Lelouey  (1806-1871)  a  donné  le  Manuel  de  la 
confrérie  de  l'amour  de  Dieu  el  du  prochain  qui  expose 
la  doctrine  de  saint  François  de  Sales  sur  l'amour  de 
Dieu  et  les  vertus  chrétiennes,  Valognes,  s.  d.,  in-32; 
3'  édit..  18  18.  —  M.  l'abbé  de  C.hampgrand  (1813-1881) 
publia  La  dévotion  aux  saints  anges.  Tours,  1873,  in-12; 
Piclas  seminarii  Sancti  Sulpicii  auclore  J.  J.  Olier  : 
Opusculiim  ail  fitlrm  autographi  olcriani  restituit 
explanatione  perpétua  et  notis  auxit  Ferd.  Labbe  de 
Champgrand,  Bituricus  :  accedit  clucidatio  oral  ion  i s 
••  O  Jesu  vivens  in  Maria  »,  Bourges,  1879,  in-18;  rééd. 
en  1885. 

L'ouvrage  de  Michel  haillon  (1800-1870),  Vie 
intérieure  de  la  1res  sainte  Vierge  recueillie  des  écrits  de 
M.  Olier,  paru  à  Home,  revêtu  de  V imprimatur  du 
Maître  (\u  Sacré-Palais  et  des  approbations  de  trois 
membres  de  la  congrégation  de  l'Index,  fut  cependant 
exposé  à  des  objections  de  quelques  théologiens,  comme 
le  P.  Franzelin,  et  de  quelques  censeurs  romains. 
Pour  répondre  à  certaines  difficultés,  M.  Paillon  fit 
imprimer  un  appendice  :  De  quibusdam  difficultalibus 
minoris  momenti  a  RR.  censoribus  Olerio  objectis.  Une 
seconde  édition  abrégée,  déchargée  des  textes  des 
Pères  a  été  donnée  par  M.  Icard,  Paris,  1872,  in-12; 
2e  édit.,  1880.  M.  Paillon  recueillit  aussi  des  ouvrages 
de  M.  Olier,  Sentiments  de  M-  Olier  sur  saint  Joseph. 
travail  manuscrit  assez  étendu  d'où  l'on  a  extrait 
quelques  pensées  dans  un  opuscule  in-32.  —  André 
Hamon  (1795-187  1).  supérieur  du  séminaire  de  Bor- 
deaux, puis  curé  de  Saint-Sulpicc,  composa  Médita- 
tions t)  l'usage  du  clergé  ri  tirs  fidèles  pour  tous  les  jours 
de  Tannée.  Paris,  1852.  3  vol.  in-8"  ou  4  vol.  in-8", 
ouvrage  qui  eut  de'  très  nombreuses  éditions,  s'est 
répandu  à  plus  de  cent  mille  exemplaires  et  est  tou- 
jours dans  le  commerce.  C'est  également  avec  un  très 
grand  succès  que  M.  Branchereau  publia  :  Méditations 
t)  l'usage  des  grands  séminaires  cl  tirs  prêtres.  Paris. 
1890,  I  vol.  in  12.  Nombreuses  éditions  el  traductions 
en  plusieurs  langues  étrangères.  Le  mérite  en  est  la 
clarté  cl  la  profondeur  des  pensées.  Son  livre  de  la 
Vocation  sacerdotale,  Paris.  1896,  in-12.  a  été  assez. 
vivement  ai  taqué  sur  certains  points,  où  l'on  se  mépre- 
nait sur  le  sens  et  la  portée  de  ses  assertions.  On  lui 
doit    :    Politesse   cl   convenances   ecclésiastiques,    Paris, 
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1872,  in-8°  :  c'est  un  traité  sur  les  devoirs  extérieurs  de 
la  vie  sacerdotale.  A  la  doctrine  et  à  la  piété,  il  est 
utile  de  joindre  le  savoir-vivre  dans  les  relations,  6  édi- 
tions et  une  traduction  espagnole.  — -  Outre  quelques 
œuvres  qui  se  rangent  plutôt  dans  l'apologétique, 
M.  Aug.  Riche  (1824-1892)  composa  :  Le  Pater  noster 
par  un  prêtre  de  Saint-Sulpice,  Paris.  1890,  in-18; 
Souffrances  et  consolations  dont  la  lre  édition  est  de 
18C9:  rééd.  en  1872  et  en  1889:  L'amitié.  1871,  petit 
in-12,  qui  eut  trois  éditions  et  fut  fort  apprécié;  Le 
livre  de  prières  à  l'usage  des  hommes,  avec  des  expli- 
cations et  des  maximes.  Paris.  1873,  in-32.  Il  fit  une 
traduction  des  Fioretli  :  Fioretli  ou  jietitcs  peurs  de 
saint  François  d'Assise,  en  1847.  qui  eut  G  éditions. 
Ozanam  a  loué  l'exactitude  et  l'élégance  de  cette 
traduction.  Il  traduisit  également  :  L'incendie  du  divin 
amour  par  saint  Laurent  Justinien,  1849,  in-12, 
et  le  Combat  spirituel,  traduction  nouvelle,  précédée 
d'un  exposé  critique  sur  les  traductions  françaises 
publiées  jusqu'à  ce  jour.  —  Dominique  Sire  (1827- 
1917),  directeur  au  séminaire  du  Puy  et  au  séminaire 
Saint-Sulpice  de  Paris,  consacra  sa  vie  à  la  glorification 
de  la  sainte  Vierge.  C'est  lui  qui  eut  la  première  idée 
de  la  statue  colossale  de  la  Vierge  sur  le  rocher  Cor- 
neille, et  fit  demander  pour  cela  à  Napoléon  III  le 
bronze  des  canons  qu'il  prendrait  à  Sébastopol.  Il  sut 
réunir  au  Puy  une  belle  bibliothèque  mariale.  A  Paris, 
après  la  bulle  Jneffabilis  qu'il  regardait  comme  un 
hymne  à  la  sainte  Vierge,  il  voulut  que  cet  hymne 
fût  chanté  en  toutes  les  langues  et  dialectes  du 
monde.  Il  fit  traduire  la  bulle  en  toutes  ces  langues  et 
écritures,  en  fit  orner  tous  les  exemplaires  par  des 
artistes  de  tous  pays.  Pour  réunir  ces  chefs-d'œuvre 
de  dessin,  d'enluminure,  de  reliure,  il  fit  exécuter  un 
meuble,  merveille  d'art  qui  eut  le  grand  prix  d'hon- 
neur à  l'exposition  de  1878  et  occupe  actuellement 
le  centre  d'une  salle  du  Vatican.  —  Jérôme  Ribèt 
(1837-1909),  directeur  à  Orléans  et  à  Lyon,  a  publié  : 
La  mystique  divine  distinguer  des  contrefaçons  diabo- 
liques et  des  analogies  humaines.  Paris,  1871-1882, 
3  vol.  in-8°;  2P  édit..  1895;  la  3''  en  1  vol.  in-8°,  œuvre 
importante  sur  une  question  alors  peu  explorée  et 
complétée  par  les  deux  études  suivantes  :  L'ascétique 
chrétienne.  1887,  4°  édit.,  en  1895;  et  Les  vertus  et 
les  dons  dans  la  vie  chrétienne.  Paris.  1901,  in-8°; 
Les  joies  de  la  mort.  1902,  in-12.  lai  1892,  il  publia 
une  œuvre  personnelle  sur  les  vertus  naturelles  : 
Honnête  avant  tout.  L'œuvre  de  M.  Ribet  sur  la  mys- 
tique et  l'ascétique  a  été  reprise  depuis,  au  point  de  vue 
historique,  dans  une  vaste  étude  de  M.  P.  Pourrat, 
La  spiritualité  chrétienne  en  1  vol.  in-12  (1918-1928). 
Du  point  de  vue  doctrinal  elle  a  été  exposée  dans  un 
Précis  de  théologie  ascétique  et  mystique,  1923,  2  vol. 
bi-16,  par  A.  Tanquerey,  3e  éd.  en  1924  en  1  vol.  in-16. 
Un  Abrégé  de  théologie  ascétique  et  mystique  en  a  été 
tiré  par  J.  Gautier  en  1927.  M.  Tanquerey  a  aussi 
publié  Les  dogmes  générateurs  de  la  piété,  cinq  opus- 
cules réunis  en  1  vol.  in-16,  1930;  2P  édit.  en  1932. 
Deux  autres  séries  ont  paru  en  1932. 

Incliné  par  le  caractère  de  son  esprit  et  ses  goûts 
comme  par  son  zèle.  M.  Bacuez  (1820-1892)  composa 
un  bon  nombre  d'ouvrages  pratiques,  relatifs  à  la 
sanctification  des  séminaristes  et  des  prêtres  :  F)u 
sacerdoce  et  du  saint  ministère  par  les  Pères  de  l' Eglise. 
Il  donne  des  citations  bien  choisies  dans  le  texte  latin 
avec  une  traduction  française  et  une  notice  des  auteurs 
cités.  Paris,  1861,  in-32.  Presque  en  même  temps  il 
publia  :  Saint  François  de  Sales,  modèle  et  guide  du 
prêtre  et  du  pasteur,  Paris,  1861,  in-12.  Une  nouvelle 
édition  a  été  donnée  en  1911  parles  soins  de  M.  I.etour- 
neau,  curé  de  Saint-Sulpice.  Un  volume  qui  eut  beau- 
coup de  succès  et  exerça  une  influence  très  étendue  fut: 
Du  saint  office  au  point  de  vue  de  la  piété,  Paris,  1867, 


in-12.  Il  a  été  traduit  en  allemand,  en  anglais  et  eut 
5  éditions,  la  dernière  en  1925  par  les  soins  de 
M.  Vigourel,  sous  le  titre  :  L'office  divin  et  la  vie  de 
l'Église.  On  utilisait  beaucoup  dans  les  séminaires  ses 
Instructions  et  méditations  à  l'usage  des  ordinands, 
sur  l'état  ecclésiastique,  les  ordinations  et  les  saints 
ordres  :  1°  La  tonsure,  1881,  in-32:  Les  ordres  mineurs. 
1884;  Les  ordres  sacrés,  1890.  On  estimait  beaucoup  : 
Du  divin  sacrifice  cl  du  j>rélre  qui  le  célèbre.  Paris,  1888, 
in-12;  4e  édit.,  1895;  enfin,  Du  directeur  de  séminaire, 
conditions,  devoirs  pratiques,  Paris,  1892,  in-32.  - 
Henri  Toussaint  Icard  (1805-1892),  supérieur  général 
de  Saint-Sulpice  et  auparavant  professeur  au  sémi- 
naire depuis  1833  et  directeur  des  catéchismes,  a 
publié  La  doctrine  de  M.  Olier  expliquée  par  sa  vie  et 
par  ses  écrits,  Paris,  1889,  in-8°;  2e  édit.  augmentée 
en  1891.  Il  donna,  comme  nous  l'avons  vu  plus  haut, 
une  édition  de  la  Vie  intérieure  de  la  sainte  Vierge, 
tirée  par  M.  Faillon  des  écrits  de  M.  Olier.  On  lui  doit 
aussi  Traditions  de  la  compagnie  de  Saint-Sulpice  pour 
la  direction  des  grands  séminaires,  Paris.  1886,  in-8°.  — 
Jean  Guillemon  (1834-1906),  qui  fut  vicaire  à  Saint- 
Sulpice,  supérieur  du  séminaire  d'Avignon  et  direc- 
teur de  la  Solitude,  a  laissé  un  ouvrage  de  spiritualité 
d'une  grande  clarté  et  précision  :  La  vie  chrétienne,  ses 
principes  cl  sa  pratique.  Paris,  1894,  2  vol.  in-12  et 
Méditations  pour  tous  les  jours  de  Vannée  sur  la  vie 
de  N.-S.  J.-C,  par  le  P.  1.  H ay neuve.  Abrégé  éi  l'usage 
du  clergé  et  des  fidèles,  Paris,  1898.  1  vol.  in-12.  - 
Jean-Baptiste  Hogan  (1829  1901).  qui  fut  trente- 
deux  ans  directeur  à  Saint-Sulpice  avant  de  s'en  aller 
fonder  un  séminaire  à  Boston,  puis  le  séminaire  univer- 
sitaire de  Washington,  a  écrit  un  petit  recueil  de 
méditations  pour  les  prêtres  qui  eut  un  très  grand 
succès.  Publié  en  langue  anglaise,  il  a  été  traduit  sous 
le  titre  :  Pensées  pour  chaque  jour  à  l'usage  des  prêtres, 
Paris,  1902,  in-24.  Désirant  donner  une  direction  et 
des  conseils  pratiques  au  clergé  dans  l'ordre  intellec- 
tuel, il  composa  un  livre  très  suggestif,  Clérical  studies, 
Boston,  1898,  traduit  en  français  Éludes  du  clergé, 
in-8°.  —  Jean  Guibert  (1857-191  D,  professeur  à  Issy, 
puis  supérieur  du  séminaire  de  l'Institut  catholique 
durant  quinze  ans.  eut  toujours  le  souci  très  vif  de 
savoir,  de  vouloir,  de  conquérir  et  de  communiquer  aux 
autres  ces  mêmes  dispositions.  L'œuvre  «le  sa  plume  fut 
abondante.  Les  ouvrages  qui  se  rapportent  a  la  for- 
mation morale  et  spirituelle  sont  :  La  bonté;  Le  carac- 
tère; La  piété;  La  pureté,  petits  volumes  in-32,  publiés 
de  1904  à  1910,  qui  seront  répandus  à  dix  ou  quinze 
mille  exemplaires.  C'est  aussi  une  série  d'ouvrages 
relatifs  à  la  direction  de  la  vie,  comme  A  l'entrée  de 
la  vie.  1896;  Culture  de  la  vocation.  1891:  Conseils  sur 
la  vocation,  1897;  Devoirs  du  séminariste,  1898;  La 
direction  spirituelle  dans  les  maisons  d'éducation,  1899; 
La  formation  de  la  volonté,  1902;  L'éducateur  apôtre, 
1890,  volumes  in-18  qui  se  sont  vendus  jusqu'à  onze 
et  dix-huit  mille.  La  retraite  spirituelle.  1909,  in-18, 
avec  ses  quatre  divisions  :  me  connaître,  me  conquérir, 
me  travailler,  me  dépenser,  donne  l'idée  la  plus  exacte 
de  ce  que  fut  l'homme  et  le  prêtre.  Il  y  revit  tout  entier. 
Fruits  d'une  expérience  consommée,  ces  ouvrages 
révèlent  un  maître  de  la  science  des  mœurs  et  de 
l'ascétisme  chrétien.  -  Les  élévations  dogmatiques  de 
M.  Sauvé  (1848-1925)  l'emportent  notablement,  a-t-on 
dit,  sur  la  moyenne  des  livres  dits  .  de  piété  ».  Elles  se 
distinguent  par  la  richesse  et  l'excellence  du  fond. 
C'est  une  théologie  vivante,  affective,  pleine  d'aperçus 
suggestifs,  présentés  simplement,  sans  recherche  de 
style,  mais  avec  une  onction  communicative.  Il  a  mis 
à  contribution  les  meilleurs  théologiens,  en  particulier 
Thomassin.  les  grands  auteurs  spirituels,  les  commen- 
taires de  l'Évangile  les  plus  autorisés.  Ces  ouvrages 
portent  tous  le  nom  intime  qui  en  marque  le  caractère  : 


S19 


S  WNT-SULIMCK.    ÉCRITURE    SAINTE 


820 


Dieu  intime  :  La  sainte  Trinité,  1  vol.  in-12  (12  édit.); 
Jésus  intime,  3  vol.  (13  édit.)  ;  L'ange  et  l'homme 
intimes,  4  vol.  (8  édit.);  Étals  intimes,  1  vol.  ;  Le  Sacré- 
Cœur  intime  :  le  culte  du  Sacré-Cœur,  2  vol.  (6  edit.); 
Les  litanies  du  Sacré-Cœur,  1  vol.;  Marie  intime  :  le 
culte,  du  cœur  de  Marie  (4  édit.);  Saint  Joseph  intime, 
1  vol.  (4  édit.);  L'Évangile  intime  :  le  culte  des  mystères 
et  des  paroles  de  Jésus,  4  vol.  (2  édit.);  L'eucharistie 
intime,  2  vol.;  Le  prêtre  intime,  2  vol.;  Lourdes  intime, 
1  vol.;  Rome  intime,  1  vol.;  Le  religieux  intime,  2  vol. 
Ces  publications  qui  ont  paru  de  1901  à  1924  ont 
obtenu  un  grand  succès  parmi  le  clergé,  les  commu- 
nautés religieuses  et  les  laïcs  les  plus  instruits  et  ont 
valu  à  l'auteur  en  1908  des  éloges  très  précis  du  Saint- 
Siège  qui  relève  copiam  pondusgue  rcrum. 

Louis  Garriguct,  en  même  temps  qu'il  s'occupait 
des  questions  sociales,  a  donné  une  contribution  im- 
portante à  la  spiritualité,  La  vierge  Marie,  sa  prédes- 
tination, sa  dignité,  ses  privilèges,  son  rôle,  ses  vertus, 
ses  mérites,  sa  gloire,  son  intercession,  son  culte,  Paris, 
1916,  fort  vol.  in-8°.  C'est  un  vrai  traité  de  mariologie, 
très  précis,  très  clair;  Le  Sacré-Cœur  de  Jésus  :  Exposé 
historique  cl  dogmatique  de  la  dévotion  au  Sacré-Cœur, 
Paris,  1920,  un  fort  vol.  in-8°;  Eucharistie  et  Sacré- 
Cœur,  étude  comprrative  de  théologie  et  d'histoire 
sur  les  deux  dévotions,  Paris,  1925,  in-8°.  L'année 
suivante,  il  fit  de  ce  traité  historico-doctrinal,  une 
édition  abrégée  sous  forme  de  livre  de  piété,  accessible 
à  tous  :  Les  deux  grandes  dévotions  de  l'heure  présente  : 
dévotion  à  l'eucharistie  et  dévotion  au  Sacré-Cœur,  in-12. 
Ce  [joint  de  vue  pratique  lui  fit  donner  Le  mois  de 
Marie,  Le  mois  de  saint  Joseph,  Le  mois  du  Sacré- 
Ca'iir,  Le  mois  des  morts,  petits  volumes  in-16  qui 
eurent  plusieurs  éditions;  Nos  chers  morts,  Essai  sur 
le  purgatoire,  in-12;  plusieurs  éditions. 

Georges  Lctourneau  (1850-192G),  ancien  supérieur 
du  grand  séminaire  d'Angers  et  curé  de  Saint-Sulpicc, 
tut  pour  préoccupation  dominante  la  formation  et  la 
sanctification  du  clergé.  Elle  a  inspiré  ses  ouvrages  : 
La  méthode  d'oraison  mentale  du  séminaire  Saint- 
Sulpice,  rédactions  et  explications  primitives,  Paris, 
1903,  in-12;  Ministère  pastoral  de  M.  Olier,  Paris, 
1905,  in-12;  La  mission  de  J.-J.  Olier  et  la  fondation 
des  grands  séminaires,  1906,  in-12;  Nouveau  manuel 
du  séminariste,  1906,  in-12;  Pensées  choisies  de  J.-J. 
Olier  sur  le  culte  de  Notre-Seigncur,  de  la  sainte  Vierge 
et  des  saints,  1910,  in-24;  Guide  du  prêtre  dans  ses 
retraites  annuelles  :  sept  dévotions,  sept  [onctions  sacer- 
dotales, sept  examens,  sept  vertus,  1917,  in-12;  Lettres 
de  direction  à  un  élève  de  grand  séminaire,  1925,  in-18; 
Sous  la  conduite  de  M.  Olier,  textes  choisis  dans  ses 
œuvres  et  disposés  en  forme  de  retraite  sacerdotale,  1921, 
in-12:  Petits  dialogues  sur  la  vie  chrétienne,  1925,  in-16. 
Etant  supérieur  du  séminaire  d'Angers,  il  avait  publié 
l'ouvrage  de  Grandet  :  Les  saints  prêtres  du  XVIIe  siècle, 
3  vol.,  Angers  et  Paris.  Étant  à  Saint-Sulpice,  il  colla- 
bora avec  M.  Gontier  d'Émery  pour  publier  une 
nouvelle  édition,  revue  et  complétée  de  la  Vie  de  saint 
Erançois  de  Sales,  par  M.  Hamon,  2  vol.  in-8°.  — 
Gabriel  André  (1848-1931),  qui  fut  professeur  de 
dogme  à  Baltimore  et  à,  Boston  et  revint  en  France 
pour  diriger  le  séminaire  universitaire  de  Lyon  et  fut 
supérieur  du  grand  séminaire  d'Avignon,  composa 
Nouveaux  examens  de  conscience  cl  sujets  de  méditations 
à  l'usage  du  clergé  de  nos  jours,  in-8°,  et  V Éducation 
sacerdolidc  des  apôtres  à  l'école  de  Jésus-Christ,  souve- 
rain prêtre,  Paris.  1025,  2  vol.  in-8".  En  Amérique,  il 
avait  eu  une  grande  part  à  l'organisation  de  l'uiivrc  de 
la  Propagation  de  la  loi  et  à  la  Société  pour  la  propa 
gation  de  la  loi  aux  États  fuis.  Il  avait  en  1897  tra- 
duit un  ouvrage  du  cardinal  Gibbons,  L'ambassadeur 
du  Christ.  Théophile  l  >ubosq  (  1860  1932),  professeur 
au  séminaire  d'Issy,  lui  supérieur  du  grand  séminaire 


de  Bayeux.  Ses  études,  comme  ses  qualités  naturelles 
et  surnaturelles,  en  firent  un  des  instruments  les  plus 
efficaces  dans  le  procès  de  canonisation  de  sainte 
Thérèse  de  l'Enfant-Jésus.  Il  dégagea  d'une  façon 
précise  le  caractère  extraordinairement  héroïque  des 
vertus  de  la  sainte.  En  1921,  il  composa  V Esprit  de 
ta  bienheureuse  Thérèse  de  l'Enfant  Jésus,  d'après  ses 
écrits  et  les  témoins  oculaires  de  sa  vie.  —  Joseph 
Bruneau  (18G6-1933),  qui  fut  de  longues  années  pro- 
fesseur au  grand  séminaire  de  Baltimore  et  supérieur 
de  philosophie,  publia  en  1911  à  Baltimore  :  Our 
Pricslhoud,  et  en  1928,  Our  priestly  life  et  un  com- 
mentaire du  Pietas  seminarii  Sancti  Sulpitii.  —  P.  Gon- 
tier. professeur  à  Angers,  puis  à  Bayeux,  a  donné  : 
Règlement  de  vie  sacerdotale,  1895,  in-12;  Explication 
du  pontifical,  1898,  in-12;  L'idée  sacerdotale  dans  les 
petits  séminaires,  1903,  in-12. 

VIL  Écriture  sainte.  —  On  sait  de  quelle  véné- 
ration M.  Olier  entourait  la  Bible  et  comment  il  en 
recommandait  la  lecture  et  l'étude.  Faillon,  Vie  de 
M.  Olier,  t.  m,  138.  On  lisait  assidûment  la  Bible  dans 
les  séminaires;  on  faisait  des  conférences  sur  la  sainte 
Écriture.  On  l' étudiait  en  Sorbonne  avec  la  théologie. 
Cependant  il  ne  semble  pas  qu'il  y  eut  un  manuel  en 
usage.  On  se  servait  d'ouvrages  divers  d'introduction 
ou  de  commentaire,  comme  les  ouvrages  du  P.  Lamy, 
de  Ménochius,  de  Carrière.  A  la  fin  du  xvine  siècle, 
l'étude  de  la  sainte  Écriture  avait  pris  une  plus  grande 
extension  dans  l'enseignement,  en  face  des  attaques 
dont  elle  était  l'objet. 

Au  xix"  siècle,  l'Écriture  sainte  prit  une  place  plus 
considérable  dans  l'enseignement.  A  Saint-Sulpice, 
M.  Garnier  (1762-1845),  qui  avait  étudié  les  langues 
orientales,  fut  chargé,  à  son  retour  de  Baltimore,  de 
l'enseignement  de  l'Écriture  sainte.  Les  nombreux 
manuscrits  qui  nous  restent  de  lui  se  rapportent  aux 
introductions  des  différents  livres  de  la  Bible,  à  leur 
interprétation,  à  leur  traduction.  On  voit  qu'il  se 
tenait  au  courant  des  travaux  qui  se  faisaient  alors  en 
Allemagne,  sur  les  Livres  saints.  Son  zèle  excita 
dans  le  séminaire  beaucoup  d'émulation  pour  l'étude 
de  la  langue  sainte.  Des  orientalistes,  entre  autres 
M.  de  Sacy,  venaient  assister  aux  exercices  publics  qui 
terminaient  les  cours  de  chaque  année.  Lorsqu'il  fut 
élu  supérieur  général,  il  continua  de  donner  des  leçons 
d'Écriture  sainte,  et  il  le  fit  jusqu'à  82  ans.  —  Arthur 
Le  Hir  (1811-1868)  lui  succéda  dans  l'enseignement 
de  l'Écriture  sainte  et  de  l'hébreu.  Benan,  dans  ses 
Souvenirs  de  jeunesse,  résume,  ainsi  les  qualités  de  son 
ancien  maître  :  «  M.  Le  Hir  était  un  savant  et  un 
saint  :  il  était  éminemment  l'un  et  l'autre.  »  Il  élait 
philologue,  et  Benan  lui  doit  beaucoup  pour  sa  Gram- 
maire des  langues  sémitiques.  Sous  le  titre  d'Études 
bibliques,  Paris,  1869,  2  vol.  in-8°,  on  a  réuni  les 
articles  que  M.  Le  Hir  avait  publiés  dans  les  Éludes 
religieuses  des  PP.  jésuites.  M.  Grandvaux,  professeur 
à  Saint-Sulpice,  a  publié  de  M.  Le  Hir  :  Le  livre  de 
Job,  traduction  sur  l'hébreu  et  commentaire  précédé  d'un 
essai  sur  le  rythme  chez  les  Juifs  cl  suivi  du  Cantique 
<lc  Débora;  Les  Psaumes,  traduits  de  l'hébreu  en  latin, 
analysés  el  annotés  en  français,  1876,  in-12;  Les  trois 
grands  prophètes  :  •  Isaïe,  Jérémie,  Ézéchiel,  1876, 
in-12;  Le  Cantique  des  Cantiques  avec  traduction  de 
l'hébreu  et  commentaire.  Ce  livre  fait  partie  de  la 
Crande  Bible  I.ethielleux.  Dans  Y  Université  catho- 
lique, M.  Vigouroux  publia,  en  mai  et  juin  1889  : 
Résumé  chronologique  de  la  vie  du  Sauveur  par  M.  Le 
Hir.  En  s'inspirant  de  M.  Le  Hir  dont  il  avait  suivi 
les  cours,  M.  Guillemon  donna  en  1873  La  clef  des 
épilres  de  S.  Paul,  analyse  raisonnée,  2  vol.  in-12. 
Les  noies  tirées  des  manuscrits  de  M.  Le  Hir  sont 
marquées  d'un  astérisque  et  placées  entre  guillemets, 
2«  édit.  en   I87.S. 
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Fulcran  Vigouroux  (1837-1915)  fut  professeur  d'Écri- 
ture sainte  au  séminaire  Saint-Sulpice  de  1868  à  1890, 
puis  à  l'Institut  catholique  de  Paris  de  1890  à  1903, 
secrétaire  de  la  Commission  biblique  de  1913  à  1915. 
Quand,  en  1859,  il  vint  à  Paris  achever  ses  études 
cléricales,  il  se  forma  à  l'école  de  M.  Le  Hir,  maître 
incontesté  dans  les  études  bibliques  et  en  particulier 
dans  la  philologie  orientale.  Mais  les  inclinations  de 
M.  Vigouroux,  sa  tournure  d'esprit  ne  le  portaient  pas 
à  étudier  la  Bible  en  philologue  ou  en  théologien,  mais 
plutôt  en  historien  des  institutions  et  en  apologiste. 
Les  fouilles  en  Egypte  et  dans  la  région  du  Tigre  et 
de  l'Euphrate  avaient  mis  au  jour  des  découvertes 
archéologiques  qui  renouvelaient  l'apologétique  bibli- 
que. Mais  ces  précieux  renseignements  étaient  épais 
en  quantité  de  monuments  ou  de  publications  spé- 
ciales. Il  s'agissait  de  les  réunir  et  de  les  utiliser  pour 
éclairer  et  défendre  les  Livres  saints.  On  ne  l'avait  pas 
encore  tenté,  du  moins  en  France,  et,  même  à  l'étranger, 
on  ne  l'avait  fait  que  partiellement  et  par  manière  de 
résumé.  Vigouroux  l'a  réalisé  dans  de  justes  proportions 
dans  La  Bible  et  les  découvertes  modernes  en  Pales- 
tine, en  Egypte  et  enAssijrie,  4  vol.,  auxquels  s'ajouta 
bientôt  un  volume  semblable  sur  le  Nouveau  Testa- 
ment. Ces  cinq  volumes  d'une  érudition  sûre  et  claire 
furent  son  œuvre  de  prédilection,  qu'il  retoucha  et 
compléta  dans  les  différentes  éditions.  La  6e  et  der- 
nière est  la  plus  parfaite.  Cet  ouvrage  est  ce  qu'il  a 
écrit  de  plus  excellent,  œuvre  solide  et  durable  qui 
lui  a  valu  des  éloges  de  France,  d'Angleterre,  d'Alle- 
magne, de  la  part  de  nombreux  érudits  et  savants 
professeurs.  Si  la  Bible  et  les  découvertes  modernes  ist 
l'œuvre  la  plus  personnelle  et  la  plus  intéressante  de 
M.  Vigouroux,  ce  n'est  pas  par  elle,  malgré  son  tirage 
à  10  000  exemplaires,  qu'il  a  exercé  son  influence  prin- 
cipale sur  le  public  ecclésiastique,  mais  ce  fut  par  le 
Manuel  biblique,  devenu  classique  dans  la  plupart  des 
séminaires  de  France  depuis  1879  jusqu'à  l'époque  de 
sa  mort.  Les  13  éditions  se  sont  suivies  atteignant  le 
chiffre  de  60.000  exemplaires.  Ce  Manuel  marque  un 
notable  progrès  sur  l'introduction  de  Glaire,  vieille 
de  quarante  ans,  et  sur  quelques  autres  manuels 
peu  adaptés  à  l'enseignement.  Les  deux  volumes  de 
l'Ancien  Testament  par  M.  Vigouroux  sont  notable- 
ment supérieurs  aux  deux  volumes  de  M.  Bacuez  sur 
le  Nouveau  Testament.  Bien  informés,  d'une  solide 
érudition,  ils  devaient  être  dans  sa  pensée  un  livre 
élémentaire,  un  livre  classique  et  pour  cela  se  tenir 
généralement  dans  les  solutions  traditionnelles,  les 
opinions  moyennes,  ni  trop  avancées,  ni  retardataires. 
Cependant  sur  certaines  questions  où  la  tradition 
n'est  pas  engagée,  où  l'Église  laisse  la  liberté  aux 
exégètes,  l'auteur  montra  un  peu  trop  de  timidité.  Ce 
sont  ses  deux  principaux  ouvrages.  On  lui  doit  encore 
Mélanges  bibliques  :  La  cosmogonie  mosaïque  d'après 
les  Pères  de  l'Église,  suivis  d'études  relatives  et  l'Ancien 
et  au  Nouveau  Testament,  1882,  in-12;  La  Bible  et 
la  critique,  réponse  aux  Souvenirs  de  jeunesse  de 
Renan,  1883,  in-8°. 

C'est  à  lui  que  fut  confiée  la  direction  du  Diction- 
naire de  la  Bible,  en  5  volumes  (1895-1912),  où  l'on 
s'étend  sur  les  alentours  de  la  Bible,  en  négligeant 
trop  le  côté  théologique.  En  publiant  la  Bible  poly- 
glotte en  8  vol.  in-8°,  de  1898  à  1909,  l'intention  de 
M.  Vigouroux  n'était  pas  d'éditer  une  Bible  savante, 
mais  une  petite  polyglotte  pratique  à  l'usage  des 
jeunes  prêtres  du  ministère.  L'hébreu,  le  grec,  la 
Vulgate  suffisaient.  On  peut  regretter  que  la  traduc- 
tion française  soit  celle  de  la  Vulgate,  au  lieu  de  la 
traduction  de  l'hébreu.  Pour  répondre  aux  attaques 
contre  la  Bible,  M.  Vigouroux  a  publié  Les  Livres 
saints  et  la  critique  rationaliste,  1886,  4  vol.  in-8»  et 
in-12;  5e  édit.,  5  vol.  in-8»  et  5  vol.  in-12;  dans  plu- 


sieurs revues.  Revue  des  questions  historiques,  Revue 
des  questions  scientifiques,  la  Controverse,  les  Éludes, 
dans  l' Univers  et  Le  monde,  il  a  donné  de  très  nombreux 
articles.  Voir  E.  Levesque,  M.  Vigouroux  et  ses  écrits, 
dans  Revue  biblique,  1915,  p.  183-216. 

Dans  ses  publications,  M.  Vigouroux  fut,  en  exégèse, 
un  conservateur,  non  pas  étroit,  mais  ami  du  progrès, 
un  peu  timide  parfois. 

Louis-Claude  Fillion  (1843-1927),  disciple  de  M.  Vi- 
gouroux, membre  de  la  Commission  biblique,  est 
l'auteur  de  nombreux  ouvrages  publiés  à  l'intention 
surtout  des  séminaristes  et  des  prêtres.  Tout  le  monde 
connaît  son  édition  de  la  Vulgate,  avec  indication  des 
chapitres  et  versets  habituels,  mais  divisant  le  texte 
selon  le  sens,  texte  accompagné  d'une  analyse  continue 
qui  éclaire  le  sens.  Cette  Biblia  sacra  éditée  en  1887 
a  eu  et  a  encore  une  très  large  diffusion.  On  lui  doit 
aussi  La  Bible  commentée  d'après  la  Vulgate  et  les  textes 
originaux,  1881  à  1914,  8  vol.  in-8°.  Le  texte  latin 
étant  accompagné  en  regard  de  la  traduction  française 
d'après  la  Vulgate,  il  reste  peu  de  place  pour  les  com- 
ment;) ires  qui  sont  assez  brefs.  Plus  importante  et 
plus  riche  en  commentaires  d'ordre  varié  est  l'expli- 
cation des  évangiles  qui  fait  partie  de  la  Bible  dite 
de  Lethielleux.  Évangile  selon  S.  Matthieu...,  selon 
S.  Marc...,  selon  S.  Luc...,  selon  S.  Jean...,  avec  intro- 
duction critique  et  commentaires,  une  introduction 
générale  aux  évangiles  et  une  synopse  latine,  1878- 
1888-1921,  6  vol.  in-8°,  souvent  réédités.  Vie  de  Notre- 
Seigneur  Jésus-Christ,  1922,  3  vol.  in-8°,  exposé  his- 
torique, critique  et  apologétique  très  complet,  nom- 
breuses éditions;  Histoire  d'Israël,  peuple  de  Dieu. 
1927,  3  vol.  in-8°,  pour  les  catéchismes  et  les  fidèles 
qui  s'intéressent  à  la  Bible.  Tout  en  publiant  ces 
ouvrages  plus  importants,  il  composa  plusieurs  volu- 
mes ou  brochures  au  point  de  vue  apologétique  : 
L'étude  de  la  Bible,  in-12;  L'idée  centrale  de  la  Bible, 
1888,  in-8°;  Essais  d'exégèse,  exposition,  réfutation, 
critique,  1884,  in-12;  L'existence  historique  de  Jésus 
et  le  rationalisme  contemporain,  1909,  in-16;  Les 
étapes  du  rationalisme  dans  ses  attaques  contre  les 
évangiles  et  la  vie  de  Jésus-Christ,  exposition  histo- 
rique et  critique,  1911,  un  vol.  in-12;  L'Évangile 
mutilé  et  dénaturé  par  les  rationalistes  contemporains, 
1910,  in-16;  Les  miracles  de  Jésus-Christ,  1909-1910, 
2  vol.  in-16.  Il  a  donné  aussi  le  nouveau  psautier  du 
Bréviaire  romain,  1927,  in-12. 

Pour  aider  le  lecteur  à  l'intelligence  de  la  Bible, 
M.  Fillion  publia  Atlas  archéologique  de  la  Bible,  1883, 
in-fol.  ;  Allas  d'histoire  naturelle  de  la  Bible,  1884,in-fol.  ; 
Allas  géographique  de  la  Bible  d'après  les  documents 
anciens  et  les  meilleures  sources  françaises,  anglaises 
et  allemandes  contemporaines,  1890,  in-fol.;  Saint 
Pierre,  1906,  in-18;  Saint  Jean,  1907,  in-16.  Pour  la 
diffusion,  une  petite  édition  des  Saints  évangiles,  1896, 
in-18;  et  une  petite  édition  des  Actes  des  apôtres,  1902, 
in-18;  un  Novumtestamentumjuxta  Vulgatœ exemplaria 
et  correctoria  romana,  Paris,  1901,  in-16.  Toujours 
réédité.  —  M.  de  Boysson  (1883-1915),  une  des  victimes 
de  la  Grande  Guerre,  nous  a  donné  en  1912  une  étude 
de  théologie  et  d'histoire  très  exacte,  La  Loi  et  la  foi, 
étude  sur  saint  Paul  et  les  judaïsants.  —  L.  Gondal 
(1854-1920)  a  publié  un  excellent  volume,  très  acces- 
sible à  tous,  aux  divisions  et  aux  formules  très  nettes 
et  saisissantes  :  Évangile  :  La  provenance  des  textes, 
Paris,  1898,  in-12.  Un  autre  volume  complète  l'ensei- 
gnement pour  le  Nouveau  Testament  :  Au  temps  des 
apôtres,  Paris,  1904,  in-12. 

Louis  Desnoyers  (1874-1928),  professeur  d'exégèse  et 
de  langues  orientales  à  l'Institut  catholique  de  Tou- 
louse, où  il  donna  un  brillant  enseignement  de  1905 
à  1928,  a  laissé  une  très  remarquable  étude  :  His- 
toire du  peuple  hébreu  des  Juges   à   la  captivité,   t.  i, 
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La  période  des  Juges,  1022,  in-8",  époque  (le  transi  lion 
où  Israël  modifie  son  organisation  et  son  genre  de  vie, 
t.  II,  Saiil  cl  David,  1930,  in-8°;  t.  m,  Salomon.  I.a 
religion  et  la  civilisation  sous  les  trois  premiers  rois, 
1930,  in-8".  I.a  mort  l'a  empêché  de  terminer  le 
IVe  volume.  Cet  ouvrage  est  d'un  véritable  historien, 
bien  informé,  judicieux,  d'un  style  ferme,  élégant. 
C'est  la  meilleure  réponse,  mal  heureusement  incom- 
plète, à  ['Histoire  d'Israël  de  Renan.  M.  Desnoyers 
a  laissé  en  mourant  un  volume  qui  a  élé  publié  après 
sa  mort,  en  193")  :  Les  Psaumes,  traduction  rythmée 
d'après   l'hébreu,   in-8".  .1.    Weber,   supérieur  du 

séminaire  de  philosophie  d'tssv  a  donné  le  Psautier 
du  bréviaire  romain,  1932,  in- 1. s  ;  2e  éd.,  1937.  M.  Lepin, 
le  Psautier  logique,  1938,  2  vol.  in-8". 

Contre  les  erreurs  des  modernistes  et  en  particulier 
contre  les  ouvrages  de  M.  Loisy,  Marins  Lepin  a 
publié  :  Jésus,  Messie  et  Fils  de  Dieu,  d'après  les 
Évangiles  synoptiques,  avec  une  introduction  sur 
l'origine  et  la  valeur  historique  de  ces  trois  premiers 
évangiles,  2°  édit..  1901,  in-12;  L'origine  du  quatrième 
évangile,  1907  in-12;  La  valeur  historique  du  quatrième 
Évangile,  1910,  2  vol.  in-12:  Les  théories  de  M.  Loisy, 
exposé  et  critique,  in-12;  Évangiles  apocryphes  et 
évangiles  canoniques,  dans  la  collection  Seience  et 
religion;  Christologie  :  Commentaire  des  propositions 
XXVi-xxxvm  du  décret  du  Saint-Office  «  Lamcntabili  », 
in-12;  Le  Christ  Jésus,  son  existence  historique  et  sa 
divinité,  in-8°  ;  Le.  problème  de  Jésus  en  réponse  à 
MM.  Loisy  et  Guigneberl,  1937,  in-12.  —  On  peut 
noter  ici  :  Nos  quatre  évangiles,  leur  composition  et 
leur  position  respective,  par  E.  Levesque,  Paris,  1923, 
in-12. 

VIII.  Droit  canonique.  —  Sous  l'ancien  régime,  le 
droit  canonique  n'entrait  pas  dans  les  études  des  sémi- 
naires comme  un  enseignement  distinct.  Quelques 
parties  se  trouvaient  mêlées  à  la  théologie.  Dans 
l'université,  le  droit  canon  n'était  pas  enseigné  à  la 
faculté  de  théologie  et  n'était  pas  demandé  pour  les 
examens  :  il  était  réservé  à  la  faculté  de  décret  ou  de 
droit.  En  1G93,  on  introduisit  des  conférences  de  droit 
canon  à  Saint-Sulpice  pour  ceux  qui  fréquentaient 
les  cours  de  Sorbonne.  A  la  fin  du  xviii0  siècle, 
M.  Émery  établit  une  conférence  par  semaine  à  Lyon, 
à  Angers  et  à  Paris.  Il  composa  à  cette  intention  un 
traité  élémentaire.  Il  faut  arriver  jusqu'à  M.  Icard, 
qui,  à  partir  de  1832,  fut  professeur  de  théologie  et  de 
droit  canon  au  séminaire  Saint-Su Ipicc,  pour  voir 
imprimer  un  traité  de  droit  canon,  Prsslectiones  juris 
canonici  habitas  in  seminorio  Sancti  Sulpitii  anno  1857 
18S9,  Paris,  1859.  3  vol.  in-12;  la  6«  édition  fut  revue 
et  éditée  par  M.  Many  en  1886  et  la  7'-  en  1803. 
Mgr  Many.  docteur  en  théologie  et  en  droit  canon, 
professeur  à  l'Institut  catholique,  puis  auditeur  de 
Rote,  fit  imprimer  les  cours  qu'il  enseigna  :  Prselec- 
lioncs  juris  canonici  in  seminario  Sancti  Sulpitii  et 
in  Instituto  catholico  parisiensi  traditœ  :  en  190.3,  les 
Prœleciiones  de  m  issu  eu  m  appendice  île  Smo  Eucha- 
risfico  sacramento;  en  1904,  les  Prselectiones  de  loris 
saeris  seu  de  ecclesiis,  île  altaribus,  cirmeteriis  et 
sepulturis,  in-8°;  en  1905,  De  sacra  ordinatione,  in-8°. 
Ce  qui  donne  du  prix  à  cet  ouvrage,  dit  Mgr  Boudin- 
hon  dans  le  Canoniste  contemporain,  c'est  une  cons- 
tante préoccupation  d'éclairer  la  discipline  actuelle 
par  les  enseignements  de  l'histoire.  Mgr  Many  eut  une 
part  active  dans  l'élaboration  et  la  rédaction  du  non 
veau  droit  canonique  de  Pie  X  et  Benoîl  XV.  En 
Amérique,  M.  Ayrinhac  (1862-1930),  professeur,  puis 
supérieur  au  séminaire  de  San  Francisco,  donna  0  vol. 
in-8"  {l'éludes  sur  le  droit  canon  d'après  le  nouveau 
('.ode  :  General  législation,  1923;  Marriage  législation. 

1918;  l'enal  législation,  1020;  Constitution  of  Ihc  Churili. 
1925    et     1020.     Législation    of    the    sacramenls.     1028; 


Administrative  législation,  1930.  —  En  France,  la  pu- 
blication du  nouveau  Code  amena  la  composition  de 
nouveaux  manuels.  Un  professeur  de  Rodez,  M.  Cance 
en  a  publié  un  en  3  vol.  in-12  :  Le  Code  de  droit  cano- 
nique, 1927-1929,  maintenant  en  usage  dans  beaucoup 
de  séminaires. 

IX.  Liturgie.  On  connaît  le  petit  volume  de 
M.  Olier.  curé  de  Saint-Sulpice  :  Explications  des 
cérémonies  de  la  grand' messe  de  paroisse  selon  l'usage 
romain.  1057,  in-12,  plusieurs  éditions.  Dans  ses  lettres 
nous  trouvons  des  développements  mystiques  sur  le 
chant  ecclésiastique  et  sur  l'orgue  (Lettres,  édit.  1935, 
t.  i,  ]).  229  et  I.  il,  p.  516).  C'est  à  M.  de  Bretonvil- 
liers,  son  successeur,  que  l'on  doit  les  offices  propres  du 
séminaire  Saint-Sulpice  :  Offices  et  hymnes  en  l'hon- 
neur de  l'Intérieur  de  Xotre-Seigneur,  de  l'Intérieur 
de  la  Très  Sainte- Vierge;  du  Sacerdoce  de  Jésus-Christ, 
dont  on  faisait  les  fêtes  particulières  au  séminaire, 
1663-1665,  lfifi7,  in-32.  —  On  doit  à  Jacques  Planât 
(1612-1684)  :  Ht/amodia  cselestis  S.  P.  Innocentio  XI, 
humiliter  dicata,  Clermont,  1679,  in-12.  L'ouvrage 
comprend  cinq  parties  :  De  Deo  et  mundo,  44  hymnes; 
De  Christo,  108;  De  cruce  Domini  et  Ecclesia,  44; 
Virtutum  omnium  seu  vitse.  chrislianœ,  44;  De  theologia 
mystica,  87.  Un  frontispice  gravé  représente  Notre- 
Seigneur  debout  entouré  des  quatre  évangélistes,  et 
l'auteur,  revêtu  du  surplis,  à  genoux  à  ses  pieds.  Au 
bas  on  lit  ces  paroles  qui  font  allusion  au  nom  de 
l'auteur  :  Hoc  explanat  opus  dum  dal  sua  lumina 
Chrislus.  Il  composa  également  Petit  bréviaire  conte- 
nant un  office  réglé  et  raccourci  pour  toute  l'année, 
suivant  l'ordre  des  mystères,  de  la  vie  de  Noire-Seigneur 
Jésus-Christ,  approuvé  du  Saint-Siège  par  son  légal, 
composé  pour  l'usage  des  clercs  non  encore  dans  les 
ordres  sacrés  et  pour  les  personnes  religieuses  et  laïques 
qui  veulent  avoir  un  office  à  réciter  toute  l'année,  Béziers, 
1075.  in-12.  —  Barthélemi  Joubert  (1713-1784)  fut 
chargé  avec  Simon  de  Doncourt  par  Mgr  de  Beaumont 
de  préparer  la  nouvelle  édition  du  missel  donnée 
en  1738  par  M.  de  Vintimille;  elle  parut  en  1777  et  fut 
suivie  d'une  nouvelle  édition  du  bréviaire  en  1778. 
Dom  Guéranger  (Institutions  liturgiques,  2e  édit.,  t.  n, 
p.  513)  reproche  aux  améliorations  introduites  par  eux 
de  n'être  pas  dépourvues  d'esprit  de  parti  ;  «  autrement, 
dit-il,  on  ne  s'expliquerait  pas  la  faveur  inouïe  qu'ob- 
tint le  travail  des  deux  sulpiciens  de  la  part  des  jansé- 
nistes, qui  jusqu'alors  n'avaient  jamais  manqué  une 
occasion  de  s'exprimer  contre  leur  Compagnie  dans  les 
termes  les  plus  grossiers  et  les  plus  méprisants  ».  Et 
dom  Guéranger  renvoie  aux  Nouvelles  ecclésiastiques 
du  20  août,  29  octobre,  5  novembre  1784.  C'est  se 
méprendre  étrangement  sur  le  contenu  de  ces  feuilles. 
I.a  feuille  janséniste  appelle  le  sulpicien  qui  a  dirigé 
la  nouvelle  édition  du  bréviaire  «  un  critique  aussi 
ignorant  que  téméraire  ».  Il  est  difficile  de  voir  là 
l'expression  d'une  faveur  inouïe.  Critiquant  ensuite  le 
Mémoire  concernant  la  nouvelle  édition  du  Bréviaire  et 
du  Missel,  le  gazetier  janséniste  n'en  cite  que  ce  qu'il 
regarde  comme  faux  ou  douteux,  en  trouve  les  raisons 
tort  mauvaises  et  entreprend  de  le  réfuter  avec  dédain. 
estime  que  les  éditeurs  ont  cherché  à  faire  disparaître 
les  vérités  les  plus  opposées  au  molinisme,  etc.  Ce  n'est 
guère,  ce  semble,  reproduire  avec  une  laveur  complète  le 
Mémoire  (cf.   Ilibl.  sulpicicnne,  t.  I,  p.  419-421). 

A.  Caron  (1779-1850),  chargé  des  fonctions  de  maître 
des  cérémonies  au  séminaire  Saint-Sulpice.  donna 
une  huitième  édition  du  Traité  des  saints  mystères  de 
Collet,  1817.  2  vol.  in-12,  en  y  faisant  de  nombreuses 
améliorations  et  additions.  I.a  <)''  édition  qu'il  donna 
en  1823  fui  augmentée  d'un  appendice  :  Les  cérémonies 
de  la  messe  basse,  pour  donner  aux  prêtres  nouvel- 
lement ordonnés  la  facilité  d'apprendre  à  la  bien  dire. 
Appendice  tiré   ensuite  à  part    sous  ce   titre  :  Les  cérér 
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montes  de  la  messe  basse  exposées  selon  les  rubriques 
du  missel  romain  avec  les  différences  du  rite  parisien. 
Cette  addition  est  bien  le  travail  de  M.  Caron  et  non 
une  œuvre  de  Collet  comme  le  dit  à  tort  Quérard, 
La  France  littéraire,  t.  n,  p.  245  et  après  lui  Hauréau, 
Histoire  littéraire  du  Maine,  t.  i,  Paris,  1852,  p.  333. 
M.  Caron  fut  chargé  de  la  nouvelle  édition  du  bréviaire 
de  Paris,  parue  en  1822,  considérablement  améliorée, 
qui  fut  cependant  attaquée  par  une  Lettre  d'un  grand 
vicaire  sur  le  nouveau  bréviaire  de  Paris  et  à  laquelle 
M.  Caron  répondit  par  une  Lettre  au  rédacteur  de  l'Ami 
de  la  religion,  sur  une  critique  du  bréviaire  de  Paris. 
On  lui  doit  Manuel  des  cérémonies  selon  le  rite  de 
l'Église  de  Paris,  par  un  prêtre  du  diocèse,  Paris,  1846, 
in-8°;  Notice  historique  sur  les  rites  de  l'Eglise  de  Paris, 
par  un  prêtre  du  diocèse.  1840,  in-8°.  — ■  Auguste  Gos- 
selin  (1787-1858),  contemporain  de  M.  Caron,  qui  fut 
professeur,  puis  supérieur  au  séminaire  d'Issy,  publia  : 
Instructions  historiques,  dogmatiques  et  morales  sur  les 
principales  fêles  de  l'Église,  Paris,  1818,  2  vol.  in-12; 
2e  édit.,  1850,  en  3  vol.;4«  éd.,  1861,  et  en  1880.  Il 
avait  composé  précédemment  :  Notice  historique  et 
critique  sur  la  sainte  couronne  d'épines  de  Notre-Seigneur 
Jésus-Christ  et  sur  les  autres  instrument:;  de  la  Passion 
qui  se  conservent  dans  l'église  métropolitaine  de  Paris, 
suivie  de  pièces  justificatives,  1828,  in-8°.  —  On  trou- 
vera de  curieuses  recherches  dans  les  Éludes  sur  la 
signification  des  choses  liturgiques,  Paris,  1906,  in-12, 
de  Tim.  Desloge  (18  13-1933). 

Pour  favoriser  l'étude  de  la  liturgie  dans  les  sémi- 
naires et  parmi  le  clergé,  un  manuel  est  singulièrement 
utile.  Plusieurs  essais  furent  tentés.  Bernard  Théophile 
(1834-1910),  professeur  de  liturgie  à  Angers  et  à 
Reims,  composa  un  manuel  en  plusieurs  volumes  inti- 
tulé :  Cours  de  liturgie  romaine  ou  explication  histo- 
rique, littérale  et  mystique  des  cérémonies  de  l'Église  à 
l'usage  des  séminaires  et  du  clergé;  Prolégomènes  et 
messe,  1886,  2  vol.  in-12;  Bréviaire,  1887,  2  vol.  in-12; 
Rituel,  1893,  2  vol.  in-12.  —  Cette  œuvre  fut  reprise, 
revisée,  condensée  par  Louis  Hébert  (1877-1927), 
Leçons  de  liturgie  à  l'usage  des  séminaires;  il  en  fit  un 
ouvrage  nouveau,  d'après  les  réformes  liturgiques  et 
canoniques  dont  Pie  X  avait  eu  l'initiative.  Ces  leçons 
forment  trois  volumes.  Le  bréviaire  et  le  rituel,  1915; 
La  messe,  1916;  Le  cérémonial,  1917,  et  se  recomman- 
dent par  une  grande  précision.  Les  éditions  se  succèdent 
rapidement.  A  la  mort  de  M.  Hébert,  le  texte  a  été  revu 
par  M.  Grignon  et,  à  la  20e  édition,  par  M.  Fayard.  — 
En  même  temps  que  M.  Bernard,  M.  Aug. -Louis  Lero- 
sey,  édita  un  Manuel  liturgique  à  l'usage  du  séminaire 
Saint-Sulpice,  Paris,  1889,  4  vol.  in-18.  I.  Introduction 
àla  liturgie.  II.  Cérémonial  romain.  III.  Explication  des 
rubriques  du  missel,  du  bréviaire,  du  rituel  et  du  ponti- 
fical.  IV.  Histoire  et  symbolisme  de  la  liturgie.  Il  s'en 
fit  un  abrégé  :  Abrégé  du  manuel  liturgique  éi  l'usage 
du  séminaire  Saint-Sulpice,  1893,  in-8°.  Une  2e'  édition 
en  1902,  revue  par  M.  Vigourel. 

X.  Histoire.  —  Avant  la  Révolution,  l'histoire 
n'entrait  pas,  comme  enseignement  spécial,  dans  les 
cours  des  grands  séminaires,  non  plus  que  dans  les 
cours  des  facultés  de  théologie.  Le  concile  de  Trente 
n'en  parlait  pas  dans  son  programme  des  études  que 
l'on  devait  suivre  au  séminaire.  Mais  l'histoire 
ecclésiastique  était  plus  ou  moins  mêlée  aux  autres 
enseignements.  Aussi  ne  trouve-t-on  pas  de  manuel 
d'histoire  ecclésiastique.  Cf.  A.  Degert,  Hist.  des 
séminaires,  t.  n,  p.  101. 

Au  xixc  siècle,  les  professeurs  rédigent  d'abord  leur 
cours  ou  utilisent  le  manuel  d'Alzog,  de  Blanc,  etc.  Ils 
composent  des  manuels  polygraphiés,  puis  imprimés. 
—  Léon  Richou  (1823-1887),  après  avoir  publié  Vue 
générale  sur  l'histoire  de  l'Église,  1860,  in-8°,  composa 
et  édita  un  manuel  en  3  vol.  in-12,  1871  :  Histoire  de 


VÉglise  èi  l'usage  des  séminaires,  3e  édition,  avec  un 
atlas  pour  servir  à  l'étude  de  l'Écriture  sainte  et  de  l'his- 
toire de  l'Église.  -  Frédéric  Brugère  (1823-1888)  com- 
posa, en  la  professant,  l'Histoire  ecclésiastique  qu'il  fit 
polygraphier  de  1879  à  1884  en  quatre  cahiers  formant 
1180  pages  manuscrites,  sous  le  titre  Tableau  de  l'his- 
toire et  de  la  littérature  de  l'Église,  programme  d'un  cours 
professé  au  séminaire  Saint-Sulpice.  C'est  un  canevas 
ou  les  idées  sont  brièvement  mais  nettement  indiquées, 
avec  grande  abondance  de  notes  bien  choisies.  La 
maladie  l'empêcha  de  le  préparer  pour  l'impression. 
Ce  cours  est  singulièrement  suggestif  pour  un  profes- 
seur ou  pour  des  conférences.  —  Léon  Marion  (1852) 
publia  une  Histoire  de  l'Église  en  3  vol.;  une  nouvelle 
édition  en  3  volumes  a  été  donnée  par  .M.  Lacombe, 
supérieur  du  grand  séminaire  de  Viviers.  -  Plus 
étendue  qu'un  manuel  et  écrite  d'une  façon  vivante, 
1  Histoire  de  l'Église,  par  M.  Mourret,  9  vol.  grand  in-8°, 
dont,  avec  M.  J.  Carrevre.il  donna  un  abrégé  avec  une 
abondante  bibliographie  :  Précis  d'histoire  de  l'Église, 
en  3  vol.  in-8°. 

LIne  histoire  de  l'Église  ne  saurait  négliger  l'histoire 
de  ses  croyances,  l'histoire  «les  dogmes.  Dans  son 
Tableau  de  l'histoire  et  de  la  littérature  de  l'Église  que 
nous  venons  de  mentionner,  M.  Brugère  avait  esquissé 
cette  partie  de  la  vie  intérieure  de  l'Église  en  même 
temps  qu'il  traçait  sa  vie  extérieure.  Mais  un  manuel 
d'histoire,  forcément  abrégé,  ne  peut  exposer  cette 
partie  que  très  brièvement  :  il  faut  un  ouvrage  spécial. 
C'est  ce  que  Tixeront  (1856-1925)  nous  présente  dans 
son  Histoire  des  dogmes,  l'aris,  1905-1912,  3  vol. 
in-12.  I.  La  théologie  anténieéenne;  II. De  saint  Athanase 
et  saint  Augustin;  III.  La  fin  de  l'âge  patrislique. 
Comme  complément  de  cette  histoire  des  dogmes,  il 
a  donné  en  1918  son  Précis  de  palrologic,  in-8°.  Pour 
faciliter  l'étude  des  Pères,  M.  Frédéric  Monier  a  publié 
pour  les  classes  d'humanités,  de  la  cinquième  à  la  rhé- 
torique :  Pères  de  l'Église,  morceaux  choisis,  in-18; 
dont  il  a  publié  la  traduction  en  autant  de  volumes. 
Plus  nombreuses  sont  les  publications  particulières 
relatives  à  des  institutions  ou  à  des  personnages  ecclé- 
siastiques. M.  de  Lantages (1616-1694),  donna  Viedela 
vénérable  Mère  Agnès  de  Jésus,  religieuse  de  l'ordre  de 
Saint-Dominique  au  monastère  Sainte-Catherine  de 
Langeac,  1665,  in- 1",  réédition  en  1675  et  1712,  4e'  édit. 
en  1808  par  M.  Émery.  On  sait  que  cette  sainte  reli- 
gieuse eut  une  part  considérable  dans  la  vocation  de 
M.  Olier.  M.  de  Lantages  publia  aussi  une  Vie  de  la 
Mère  Françoise  des  Séraphins,  du  monastère  domini- 
cain de  Saint-Thomas  d'Aquin  à  l'aris,  1669,  in-8°. — 
La  première  Vie  de  M.  Olier  fut  composée  par  M.  Les- 
chassier,  1687,  in-12  :  elle  est  insérée  dans  La  vie  des 
saints  du  P.  Giry.  —  On  doit  à  M.  Baudrand  (1637-1699) 
des  Mémoires  sur  la  vie  de  M.  Olier  et  sur  le  séminaire 
de  Saint-Sulpice,  publiés  au  t.  ni  de  la  Bibliothèque 
sulpieienne  de  M.  L.  Bertrand.  On  lui  doit  aussi  une 
Vie  de  M.  de  Bretonvilliers  que  Simon  de  Doncourt 
inséra  dans  les  Remarques  historiques  sur  l'église  et  la 
paroisse  de  Saint-Sulpice,  t.  m,  p.  858  890.  Lmprcssé 
à  conserver  les  documents  qui  pouvaient  intéresser 
l'histoire  de  l'Église,  il  recueille  en  5  gros  vol.  in-4°, 
Acta  S.  Facultatis  theologise  Parisiensis  in  quinque 
tomis,  anno  1673,  ms.  du  séminaire  Saint-Sulpice;  le 
5e  vol.  non  relié  a  été  perdu  à  la  Révolution.  Dans  ses 
Lettres  choisies,  t.  n,  p.  230,  Richard  Simon  en  fait 
connaître  le  contenu  et  l'intérêt.  Ces  documents  regar- 
dent non  seulement  l'histoire  de  la  faculté  de  théologie 
de  Paris,  mais  un  bon  nombre  de  faits  importants 
relatifs  à  l'histoire  de  l'Église  de  France  depuis  le 
milieu  du  xme  siècle  jusqu'à  la  lin  du  xvne.  Il  fit 
également  un  Recueil  de  pièces  sur  la  controverse 
relative  èi  l'immaculée  conception  de  la  sainte.  Vierge  ù 
l'occasion  d'un   sermon   prêché   et   l'aris  le   S  décembre 
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7672,  dans  la  chapelle  du  collège  d'Harcourt  (ms.  in-fol. 
de  500  p.,  au  séminaire  Saint-Sulpice).  Le  célèbre 
Launoy  fui  engagé  dans  cette  affaire  et  publia  un 
libelle.  —  Abondantes  sonl  les  productions  de  Joseph 
Grandet  (1646-1724),  supérieur  du  grand  séminaire 
d'Angers,  qu'on  a  appelé'  le  «  Père  de  l'histoire  ecclé- 
siastique de  l'Anjou  ».  On  lui  doit  La  vie  de  Mademoi- 
selle de  Melun,  fdle  de  Guillaume  de  Melun,  prince 
d'Épinoy,  fondatrice  des  religieuses  hospitalières  de 
Baugé  en  Anjou,  1087,  in-8°;  nouvelle  édition  en  1808 
par  le.  chanoine  Portais;  l'édition  de  1855  par  le 
vicomte  de  Melun.  tout  en  conservant  le  fond,  rajeunit 
le  style  de  Grandet;  La  vie  d'un  solilairc  inconnu,  mort 
en  Anjou  en  odeur  de  sainteté  le  24  décembre  1691  (An- 
toine de  Bourbon,  comte  de  Moret),  Paris,  1000,  in-12  ; 
La  vie  de  messire  Gabriel  Du  Bois  de  La  Ferlé,  gentil- 
homme angevin,  Paris,  1712,  in-12;  La  vie  de  messire 
Pierre  Cresteu,  prêtre,  curé  de  Barenton,  au  diocèse 
d'Avranches,  Saint-LÔ,  1722,  in-12;  La  vie  de  messire 
Louis-Marie  Grignion  de  Monljort,  prêtre,  missionnaire 
apostolique,  Nantes,  1724,  in-12;  Noire- Dame  angevine 
ou  traité  historique,  chronologique  et  moral  de  l'ori- 
gine et  de  l'antiquité  de  la  cathédrale  d'Angers,  des 
abbayes,  prieurés,  églises,  collégiales  et  paroissiales, 
monastères  et  chapelles  bâties  et  dédiées  en  Anjou, 
sous  l'invocation  de  la  très  sainte  vierge  Marie,  publiée 
en  1884  par  M.  Lemarchand,  in-8°;  Les  saints  prêtres 
français  du  XVIIe  siècle,  t.  i.  Prêtres  français  en  géné- 
ral; t.  ii.  Prêtres  de  l'Oratoire,  de  Saint-Lazare,  de 
Saint-Nicolas  et  de  Saint-Sulpice;  t.  m,  Prêtres 
angevins,  publié  d'après  le  ms.  original  par  M.  Le- 
tourneau,  supérieur  du  séminaire  d'Angers,  1897, 
3  vol.  in-8°;  Histoire  du  séminaire  d'Angers,  depuis  sa 
fondation  en  1059  jusqu'à  son  union  avec  Saint-Sul- 
pice en  1695,  publiée  par  M.  I.etourneau,  2  vol.  in-8°, 
à  laquelle  celui-ci  ajouta  un  volume  sur  l'histoire  du 
séminaire  jusqu'à  nos  jours.  La  bibliothèque  de  la 
ville  d'Angers  conserve  un  grand  nombre  de  manus- 
crits et  de  notes  relatives  à  l'histoire  ecclésiastique  de 
l'Anjou.  On  en  trouve  l'énumeration  dans  L.  Bertrand, 
Bibliothèque  sulpicienne,  t.  i,  p.  238-240. 

M.  Fr.-Charles  Nagot  (1734-1810),  directeur  du 
grand  séminaire  de  Saint-Sulpice  avant  son  départ 
pour  l'Amérique  en  1791,  à  l'instigation  de  M.  l'îmery, 
composa  une  Vie  de  M.  Olier,  publiée  par  les  soins  de 
M.  Duclaux,  Versailles,  1818,  in-8°.  —  On  doit  à 
M.  Gosselin,  l'ouvrage  loué  comme  profond  et  solide 
par  Montalembcrt  (Les  moines  d'Occident,  t.  VI,  p.  560) 
intitulé  :  Pouvoir  du  pape  sur  les  souverains  du  Moyen 
Age  ou  Recherches  historiques  sur  le  droit  public  de  cette 
époque  relativement  à  la  déposition  des  princes,  Paris, 
1839,  in-8°,  nouvelle  édition  augmentée  en  1845.  — 
M.  Paillon  (1800-1870)  est  surtout  connu  par  sou  étude 
sur  M.  Olier  et  ses  ouvrages  sur  le  Canada  et  sur  l'évan- 
gélisation  de  la  Provence  :  Vie  de  M.  Olier,  Paris,  1841, 
2  vol.  in-8°;  réédit.  en  1843  et  1853;  la  4e  édition  est 
une  oeuvre  nouvelle  en  3  vol.  grand  in-8°,  1873  :  la 
publication,  inachevée  quand  mourut  M.  Paillon,  fut 
menée  au  terme  par  M.  Gamon;  Mémoires  particuliers 
pour  servir  à  l'histoire  de  l'Église  de  V Amérique  du 
Nord  :  1. 1  et  II,  Vie  de  la  sœur  Bourgeoi/s;  t.  m,  en 
2  vol.,  Vie  de  Mademoiselle  Manee;  t.  iv,  Vie  de 
Mme  d'Youville,  publiées  de  1852  à  1854  à  Villcmarie 
en  Canada;  Histoire  de  la  colonie  française  en  Canada, 
Villemarie  (Canada),  1865-1866,  3  vol.  in-4°.  L'ouvrage 
a  été  interrompu  par  la  mort  de  l'auteur  qui  avait 
réuni  les  matériaux  pour  pousser  son  récit  jusqu'en 
1760,  au  moment  île  la  conquête  par  les  Anglais. 
M.  Paillon  était  partisan  des  origines  apostoliques 
de  la  Provence,  de  la  venue  de  sainte  Marie-Madeleine 
en  cette  région.  Il  réunit  de  nombreux  documents  qui. 
par  malheur  pour  sa  thèse,  ne  sonl  pas  aussi  anciens 
qu'il  prétendait  :   Monuments    médit*   sur   l'apostolat 


de  sainte  Marie-Madeleine  en  Provence  et  sur  les  autres 
apôtres  de  celle  contrée,  saint  Lazare,  saint  Maximin, 
sainte  Marthe  cl  1rs  suintes  Maries  Jacobé  et  Salomé, 
Migne,  1818,  2  vol.  grand  in-8°.  Cet  ouvrage  fut  criti- 
qué dans  Origines  chrétiennes  de  la  Gaule  :  Lettres 
au  R,  /'.  dom  Piolin,  par  le  C.  d'Ozonville;  et  par 
L.  Duehesne,  Fastes  épiscopaux  de  l'ancienne  France, 
I.  i,  1891.  On  doit  également  à  M.  Faillon  :  Vie  de 
M.  Demia,  instituteur  des  sœurs  de  Saint-Charles,  1829, 
in-8°;  Vie  de  M.  de  Lanlages,  premier  supérieur  du 
séminaire  de  Notre-Dame  du  Puy,  Paris,  1830,  in-8°. 
On  lui  doit  aussi  la  notice  sur  M.  Garnier,  supérieur 
de  Saint-Sulpice,  insérée  dans  l'Ami  de.  la  religion, 
12  avril  1815,  t.  cxxv,  p.  101-104.  Il  avait  réuni  Maté- 
riaux pour  l'histoire  de  l'éducation  des  clercs  et  l'histoire 
des  écoles  ecclésiastiques  depuis  le  commencement  de 
l'Église  jusqu'à  nos  jours. 

V.  Bégis  Gamon  (1813-1886)  fut  lui  aussi,  à  l'exemple 
de  M.  haillon,  un  infatigable  travailleur.  C'est  lui  qui 
acheva  la  publication  de  la  Vie  de  M.  Olier  par 
M.  haillon,  interrompue  par  la  guerre  et  la  mort  de 
l'auteur,  et  composa  la  notice  sur  M.  Faillon  en  tête 
du  premier  volume.  On  lui  doit  les  biographies  sui- 
vantes :  Vie  de  M.  Mollevault,  prêtre  de  Saint-Sulpice, 
supérieur  de  la  Solitude,  Paris,  1875,  in-12;  Vie  de 
M.  Faillon,  Paris,  1877,  in-12;  Vie  de  M.  de  Courson, 
douzième  supérieur  du  séminaire  et  de  la  Compagnie  de 
Saint-Sulpice,  Paris,  1879,  in-12.  Il  publia  la  première 
édition  critique  des  Lettres  de  M.  Olier,  Paris,  1885, 
2  vol.  in-8°.  Il  a  laissé  en  ms.  :  Notice  sur  le  séminaire 
de  Clermont;  Notice  sur  le  séminaire  de  Rodez;  des 
Notices  biographiques  sur  quelques  membres  de  la 
Compagnie  contemporains  de  M.  Olier;  des  Catalogues 
biographiques  et  chronologiques  des  supérieurs  et 
directeurs  de  plusieurs  des  séminaires  de  Saint-Sulpice 
avant  la  Révolution;  des  notices  sur  M.  Duclaux  et  sur 
M.  Garnier,  supérieur  de  Saint-Sulpice.  — ■  André 
Hamon  (1795-1874),  au  milieu  de  ses  occupations  de 
professeur,  supérieur  de  séminaire,  puis  de  curé  de 
Saint-Sulpice,  composa  plusieurs  biographies  de 
grand  mérite  :  Vie  du  cardinal  de  Cheverus,  par 
J.  Huen-Dubourg  (pseudonyme  de  M.  Hamon),  Paris, 
1837,  in  8°;  2e  édit.,  1841;  3* édit.,  1842;  4e édit.,  1850, 
sous  le  nom  de  M.  Hamon.  Villemain  faisait  un  grand 
éioge  de  cet  ouvrage;  il  a  été  traduit  en  anglais,  en 
allemand,  en  espagnol;  Vie  de  Madame  Rivier,  fonda- 
trice cl  première  supérieure  de  la  congrégation  des  sœurs 
de  la  Présentation  de  Marie,  1842,  in-12;  Vie  de  saint 
François  de  Sales,  Paris,  1854,  2  vol.  in-8°,  nombreuses 
éditions  de  cette  remarquable  biographie.  En  1909, 
M.  Letourneau,curé  de  Saint-Sulpice,  aidé  des  notes  de 
Gonthier,  chanoine  d'Annecy,  en  a  publié  une  nouvelle 
édition  revisée,  2  vol.  in-8°.  De  1861  à  1866,  M.  Hamon 
publia  Notre-Dame  de  France,  ou  Histoire  du  culte 
de  la  sainte  Vierge  en  France,  depuis  l'origine  du 
christianisme  jusqu'à  nos  jours,  7  vol.  in-8°,  distribués 
selon  les  provinces  ecclésiastiques.  —  M.  L.  Bran- 
chereau,  supérieur  du  séminaire  d'Orléans,  qui  avait 
beaucoup  connu  M.  Hamon  en  écrivit  la  biographie  : 
Vie  de  M.  Hamon,  curé  de  Saint-Sulpice,  Paris,  1877, 
in  12,  2e  édit.  en  1881.  —  Jean  Guibert  fut  prié  par 
les  frères  des  Écoles  chrétiennes  de  leur  faire  une  vie 
de  leur  saint  fondateur.  Il  publia  en  1900  en  un  vol. 
in  8°,  Histoire  de  saint  Jean-Baptiste  de  La  Salle. 
très  documentée  et  très  appréciée.  —  Frédéric  Monier 
(1831  1012).  brillant  professeur,  fin  lettré,  très  au 
courant  de  tous  les  documents,  s'était  mis  avec  toute 
son  âme  à  composer-  une  Vie  de  M.  olier  plus  exacte, 
plus  \  ivante  et  plus  alerte  que  ses  devanciers.  La  mort 
ne  lui  permit  de  donn<  r  que  le  1er  volume,  que  H.  I  !re 
moud  regardait  comme  une  biographie  presque  par- 
faite, édite  a  Paris,  101  I,  in-8°. 

Les  qualités  d'historien  et  de  critique,  M.  L.  Ber- 
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trand  (1825-1917)  les  possédait  à  un  haut  degré  : 
documentation  sûre  et  précise,  vaste  érudition,  critique 
avisée,  style  facile,  limpide,  plein  de  verve  et  au  besoin 
de  fine  malice.  Il  mérite  à  ces  titres  d'être  noté  ici  et 
d'une  façon  particulière  parce  qu'il  fut  l'historien  de 
la  Compagnie,  par  sa  Bibliothèque  sulpicienne,  parue  en 
1900,  Paris,  3  vol.  in-8°.  Pas  une  année,  on  peut  dire, 
ne  s'est  écoulée  sans  que  M.  Bertrand  ne  publiât  ou 
un  ouvrage  de  longue  haleine  ou  une  série  d'articles 
dans  les  revues,  qui  paraissaient  ensuite  en  brochures. 
Citons  ce  qui  a  trait  à  l'histoire  ecclésiastique,  publiée 
sous  son  nom,  ou  sous  le  pseudonyme  d'Antoine  de 
Lantenay.  Sous  ce  nom  ont  paru  à  Bordeaux  les 
œuvres  d'intérêt  local.  Ce  sont  :  Les  prieurs  claustraux 
de  Sainte-Croix  de  Bordeaux  et  de  Saint-Pierre  de  La 
Réole  depuis  l'introduction  de  la  réforme  de  Saint- 
Maur,  Bordeaux,  1884,  in-8°:  Mélanges  de  biographie 
et  d'histoire,  Bordeaux,  1885,  in-8°  de  600  p.  :  la  table 
énumère  35  sujets  divers  qui  se  rapportent  à  Bordeaux 
ou  à  la  région;  L'Oratoire  de  Bordeaux,  Bordeaux, 
1886,  in-8°;  Labadic  et  le  carmel  de  la  Graville,  près  de 
Bazas,  Bordeaux,  1886.  in-8°;  Peiresc,  abbé  de  Guitres, 
Bordeaux,  1888,  in-8°;  La  dévotion  au  Sacré-Cœur  dans 
la  ville  de  Bordeaux,  ses  origines  et  ses  progrès  (  1693- 
1767),  Bordeaux,  1900,  in-8°.  Les  ouvrages  publiés  sous 
son  nom  sont  :  Vie,  écrits  et  correspondance  littéraire 
de  Laurent-Josse  Leclerc,  Paris,  1878,  in-8°.  L'histoire 
des  séminaires  de  Bordeaux  el  de  Bazas,  1894,  3  vol.  in-8"  ; 
La  vie  de  Henry  de  Réthune,  archevêque  de  Bordeaux, 
2  vol.  in-8°  :  La  correspondance  de  L.  Tronson,  supé- 
rieur général  de  Sainl-Sulpice.  Lettres  choisies,  3  vol. 
in-8°.  Il  avait  commencé  Le  catalogue  biographique  des 
évêques  de  France,  élèves  du  séminaire  Saint-Sulpice  au 
xvne  et  xvinc  siècle.  La  mort  ne  lui  a  pas  permis  d'ache- 
ver, il  n'en  a  donné  que  l'introduction.  —  Nicolas  Dor- 
vaux  (1856-1923),  professeur  d'histoire  ecclésiastique 
au  séminaire  de  Metz,  fut  un  infatigable  travailleur,  un 
grand  silencieux.  Quand,  en  novembre  1918,  à  Bévoie 
où  étaient  réfugiés  les  débris  du  séminaire,  il  vit  arriver 
les  soldats  de  la  France,  levant  les  bras,  il  articula 
fortement  ce  seul  mot  qui  en  dit  long  :  Enfin!  et  «  son 
âme  de  patriote  se  referma  dans  la  joie  de  la  France 
retrouvée  ».  Il  a  publié  un  ouvrage  de  très  grande 
et  exacte  érudition  :  Les  anciens  pouillés  du  diocèse 
de  Metz,  Nancy,  1902,  in-8°,  et  l'Atlas  historique  du 
diocèse  de  Metz,  1907,  in-folio  :  ce  dernier  livre  en  col- 
laboration avec  le  chanoine  Bourgeat,  supérieur  du 
petit  séminaire.  —  A.-C.  Sabatié  (1847-1930),  ancien 
supérieur  des  grands  séminaires  de  Reims  et  de 
Toulouse,  a  étudié  spécialement  l'histoire  du  clergé 
sous  la  Révolution  et  a  publié  Les  massacres  de  sep- 
tembre :  les  martyrsdu  clergé,  1912,  in-8°;  La  Révolution 
el  l' Église  en  province  :  Deberticr,  évèque  constitutionnel 
et  le  clergé  de  Rodez,  1912.  in-8";  Le  tribunal  révolu- 
tionnaire de  Paris,  Les  victimes  du  clergé,  in-8°;  Les 
tribunaux  révolutionnaires  de  province.  Sommaire 
historique,  victimes  dans  le  clergé  pour  chaque  diocèse, 
2  vol.  in-8°.  La  déportation  révolutionnaire  du  clergé 
français,  1916,  2  vol.  in-8°;  L'église  et  la  paroisse 
Saint-Aman  de  Rodez,  1923,  2  vol.  in-8°.  Plusieurs 
supérieurs  de  séminaire  ont  l'ait  l'histoire  de  leurs 
maisons  :  J.  Mauviel  (1850-1915)  pour  Saint-Irénée 
de  Lyon;  J.  Blouet,  pour  Coutances  et  Avranches, 
en  1936.  Notons  une  œuvre  qui  se  rattache  à  l'histoire  : 
La  correspondance  de  Bossuet,  par  F.  Levesque  et 
Ch.  Urbain,  Paris,  1909-1925,  15  vol.  in-8°. 

XL  Philosophie.  — Avant  la  Révolution,  l'étude 
de  la  philosophie  se  faisait  dans  les  collèges.  Mais  on 
fut  rapidement  amené  à  ouvrir  un  séminaire  spécial 
pour  les  élèves  qui  n'avaient  pas  encore  abordé  cette 
étude.  Ainsi  à  Saint-Sulpice,  près  du  grand  séminaire, 
on  établit  la  communauté  des  philosophes.  Dans  les 
grands  séminaires  assez  nombreux  on  avait  également 


le  séminaire  de  philosophie  :  dans  les  autres  tous  les 
élèves  étaient  ensemble,  sauf  à  être  séparés  pour  les 
cours  de  philosophie  qui  souvent  ne  duraient  qu'un 
an.  Avant  la  Révolution,  les  professeurs  dictaient 
leurs  cours.  On  trouve  encore  assez  souvent  des 
volumes  manuscrits  avec  le  nom  du  professeur  et  celui 
de  l'auditeur.  Après  la  Révolution  on  continua  d'abord 
à  suivre  la  même  méthode,  puis  on  imprima  des  ma- 
nuels de  philosophie. 

Augustin  Manier  (1807-1871),  chargé  d'enseigner  la 
philosophie  au  séminaire  d'Issy  de  1835  à  1848,  était 
ensuite  passé  à  Reims  comme  professeur,  puis  supé- 
rieur du  grand  séminaire.  Il  avait  d'abord  publié  une 
Introduction  à  la  philosophie  où  l'on  examine  en  parti- 
culier la  philosophie  de  S'  Gravesande  et  le  fondement 
de  la  certitude  de  l'abbé  de  Prades,  Paris-Lyon,  1841, 
in-12;  4e  édit.,  1842;  le  Traité  des  premières  vérités 
et  de  la  source  de  nos  jugements  par  le  P.  Buffier,  S.  ./., 
nouvelle  édition  augmentée  de  notes  critiques,  par  un 
professeur  de  philosophie,  Paris-Lyon,  1843,  in-12. 
Il  donna  Un  essai  sur  la  philosophie  de  Bossuet,  clans 
une  édition  nouvelle,  conforme  au  manuscrit  original 
de  la  Connaissance  de  Dieu  el  de  soi-même,  Paris,  1858, 
in-12,  3  éditions;  de  même  une  nouvelle  édition  des 
Traités  de  logique  et  de  morale  par  Bossuet  avec  une 
introduction  par  M.  Manier,  Paris,  1858,  in-12.  En 
1843-1844.  il  fit  lithographier  en  in-8°  Philosophiw 
compendium.  Il  le  fit  imprimer  en  2  vol.  in-8°,  en  1847. 
pour  l'usage  des  séminaires.  En  1851,  il  donna  une 
édition  en  3  volumes  in-12.  La  dernière  édition  donnée 
par  l'auteur  est  la  9e,  parue  en  1870-1871.  ("est  dans 
cette  édition  qu'il  soutient  le  Système  de  probabilisme 
èi  compensation,  ci-dessus,  col.  806.  Une  10e  édition 
fut  préparée  et  publiés  en  3  vol.  in-12  en  1877  par  un 
chanoine  d'Orléans,  professeur  de  philosophie  au 
petit  séminaire,  M.  L.  Empart.  Cette  philosophie  est 
influencée  par  les  idées  de  l'Ecossais  Thomas  Rcid. 
—  A  cette  époque,  qui  suivit  la  condamnation  du  sys- 
tème de  Lamennais  on  s'occupait  beaucoup  du  pro- 
blème de  la  certitude;  on  en  cherchait  la  solution 
dans  les  principes  cartésiens  ou  dans  la  philosophie 
écossaise.  On  ne  connaissait  plus  guère  en  France  la 
philosophie  de  saint  Thomas.  M.  Branchereau  (1819- 
1915),  professeur  de  philosophie  à  Clermonl  puis  à 
Issy,  crut  trouver  la  solution  dans  un  ontologisme 
mitigé.  Il  composa  alors  ses  Pnvlectioncs  philosophieœ, 
lithographiées  en  1845,  imprimées  en  3  vol.  in-12 
en  1849;  2e  édit.,  1855,  en  9  fascicules.  Après  la  con- 
damnation des  7  propositions  du  Père  Martin  en  sep- 
tembre 1861,  il  crut  pouvoir  réduire  sa  philosophie  à 
15  propositions  qui  lui  paraissaient  très  distinctes  des 
7  propositions  et  partant  non  censurées.  Mais  il  lui  fut 
répondu  que,  n'en  étant  pas  suffisamment  éloignées, 
elles  ne  pouvaient  tulo  tradi.  Il  écrivit  une  belle 
lettre  de  soumission  qui  lui  valut  une  réponse  de 
Pie  IX,  très  paternelle  et  très  élogieuse.  Cf.  A.  Crosnier, 
Louis  Branchereau,  P. S. S.,   Paris-Angers,   1915. 

Mais  depuis  nombre  d'années  s'introduisait  de 
l'étranger  des  philosophies  ad  mentem  S.  Thomas, 
comme  les  manuels  de  San  Severino,  Liberatore, 
Goudin,  Zigliara,  etc.  M.  P.  Brin  (1843-1894)  composa 
et  publia  en  1879  Philosophiu  scolaslica  in  qua  theoria 
veterum,  prœcipue  S.  Thomse,  experientiis  recentiorum 
accommodatur,  Paris,  3  vol.  in-12.  En  1881,  l'édition 
prit  le  titre  de  Philosophia  sancli  Thomee  Aquinatis. 
C'est  cette  philosophie,  revue  pour  la  4e  édition  par 
MM.  Farges  et  Barbedette  en  1893  et  1895,  et  trans- 
formée peu  après  dans  les  éditions  suivantes,  qui  n'a 
plus  retenu  le  nom  de  M.  Brin  et  a  pris  le  nom  des 
nouveaux  auteurs.  Elle  est  encore  adoptée  dans  un 
grand  nombre  de  séminaires.  On  doit  aussi  à  M.  Brin, 
une  Histoire  générale  de  la  philosophie,  Paris,  1882- 
1884,  2  vol.  in-12,  et  une  Histoire  de  la  philosophie 
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contemporaine,  Paris,  1886,  in-12.  Il  a  été  donné  une 
traduction  française  de  ce  cours  de  philosophie  scolas- 
tique.  Un  de  ses  auteurs,  Mgr  Farges  (1848-1926)  se 
regardait  comme  un  vulgarisateur  de  la  vérité  philo- 
sophique thomiste.  Il  se  fit  connaître  surtout  par  ses 
Études  philosophiques,  volumes  ou  brochures  grand 
in-8°,  qui  se  succédèrent  rapidement  et  eurent  plu- 
sieurs éditions  :  1°  La  théorie  fondamentale  de  l'acte 
et  de  la  puissance,  du  moteur  et  du  mobile;  2°  L'objec- 
tivité de  la  perception  des  sens  extérieurs;  3°  Matière  et 
/orme  en  présence  des  sciences  modernes;  4°  La  vie  et 
l'évolution  des  espèces;  5°  Le  cerveau.  Venue  et  ses 
facullés;  6°  L'idée  de  continu  dans  l'espace  et  le  temps; 
7°  L'idée  de  Dieu  d'après  la  raison  et  la  science;  8"  Lu 
liberté  et  le  devoir  ;  9°  La  crise  de  la  certitude.  —  De  son 
côté  A.  Dupeyrat  (1826-1905),  professeur  de  philoso- 
phie à  Limoges,  avait  imprimé  Manuductio  ad  scho- 
lasticam,  in  primis  thomisticam  philosophiam,  Paris, 
1882-1883,  2  vol.  in-18.  La  5"  édition  est  de  1898.  - 
Pierre  Vallet  (  18  15-  L926),  professeur  de  philosophie  au 
séminaire  d' Issy  de  1872  à  1888,  converti  de  la  philo- 
sophie cartésienne  à  la  philosophie  scolastique,  com- 
posa dans  la  ferveur  première  de  son  adhésion  à  saint 
Thomas  l'nvlectioncs  philosophicic  ad  menlcm  S.  Tho- 
mœ,  1879.  in-12.  qui  eut  plusieurs  éditions.  Il  y  ajouta 
une  Histoire  de  la  philosophie,  3e  édit.,  1886,  in-12  et 
quelques  études  particulières,  comme  Le  kantisme  et  le 
positivisme,  1887,  in-12;  Les  fondements  de  la  connais- 
sance et  de  lu  croyance,  1905,  in-12;  L'idée  du  beau  dans 
la  philosophie  de  saint  Thomas,  1883,  in-12;  La  tète  et 
le  cœur,  1885,  in-12:  La  vie  et  l'hérédité,  18!)},  in-12.  — 
Clément  Alibert  (1853-1918),  qui  fut  professeur  au 
séminaire  de  philosophie  de  Lyon,  y  composa  un  Ma- 
nuel de  philosophie  pour  la  préparation  au  baccalau- 
réat, 1888-1892,  3  vol.  in-8°.  Ses  œuvres,  comme  la 
Psychologie  thomiste,  1903,  et  la  Méthode  pédagogique, 
révèlent  un  esprit  de  métaphysicien,  d'une  puissance 
de  pénétration  et  de  systématisation  peu    commune. 

XII.  Les  sciences.  —  Avant  la  Révolution,  les 
sciences  faisaient  partie  du  cours  de  philosophie  qui 
durait  d'ordinaire  deux  années  :  une  année  la  logique, 
et  l'autre  la  physique.  Sous  ces  deux  dénominations, 
étaient  comprises  la  philosophie  et  les  sciences.  Après 
la  Révolution,  on  continua  dans  les  séminaires  la  même 
division  du  travail.  Mais  bientôt  ces  études  seferonl  au 
pelit  séminaire  ou  dans  les  collèges.  On  conserva  ce- 
pendant au  grand  séminaire,  certaines  études  de  scien- 
ces, qui  se  firent  surtout  au  point  de  vue  apologétique. 

Alexis  Pinault  (1793-1870)  dont  on  a  dit  :  <■  ce  fut 
un  savant,  un  original  et  un  saint  »,  et  dont  le  grand 
Ampère  disait  :  «  Je  n'ai  que  deux  élèves,  Pinault  et 
Savart  <•,  fut  professeur  de  mathématiques  spéciales 
et  maître  de  conférences  à  l'École  normale.  Il  entrait 
Saint-Sulpice  en  1821,  lut  ordonné  prêtre  en  1827  et 
après  sa  Solitude,  1829,  devint  professeur  à  Issy.  Son 
Traité  élémentaire  de  physique,  1835,  2  vol.  in-8",  est 
r.ii"  œuvre  de  très  haute,  valeur  où  les  questions  sont 
traitées  avec  une  rare  compétence.  Sans  une  dédicace 
à  la  sainte  Vierge  que  l'auteur  ne  voulut  jamais  sup 
primer,  ce  livre  aurait  été  pris  pour  manuel  à  l'École 
polytechnique.  Lit  si  remarquable  ouvrage  de  science 
pure  devenait,  quand  on  en  connaissait  l'auteur  et 
sa  sainteté,  une  Maie  apologie  (  I  éditions).  Linaulo 
donna  aussi  Tiailé  élémentaire  de  mathématiques,  conte- 
nant l'arithmétique,  l'algèbre,  la  géométrie  synthé- 
tique, la  trigonométrie,  la  géométrie  analytique,  des 
notions  de  calcul  différentiel  et  intégral  et  le  calcul 
des  probabilités,  Paris,   1836,  in-8";  il  eut    3   éditions. 

Pierre  Lavaud  de  I. estrades  (1824  1901),  professeur 
de  sciences  au  grand  séminaire  de  Clermont,  publia  : 
Transformisme  et  darwinisme,  réfutation  théthodique, 
Paris,  1885.  in  18:  Accord  de  la  science  avec  le  premier 
chapitre  de  la   Genèse,  Paris,   1885,  in  18.   L'auteur  y    | 


suit  les  opinions  assez  générales  alors  parmi  les  catho- 
liques sur  le  concordisme.  On  était  séduit  par  les 
apparences  premières  d'un  concordisme  entre  le  pre- 
mier chapitre  de  la  Genèse  et  les  découvertes  de  la 
science  géologique:  les  progrès  tant  de  la  science  que 
de  l'exégèse  ont  obligé  à  y  renoncer.  —  Jean  Moyen 
(1828-1899),  professeur  de  sciences  physiques  et  natu- 
relles au  Canada,  puis  au  séminaire  de  philosophie  de 
Lyon,  a  publié  :  Flore  du  Canada  ci  l'usage  îles  mai- 
sons d'éducation,  Montréal,  1870,  in-8°;  2"  édition 
revue  par  M.  Orban;  Les  champignons  :  Traité  élé- 
mentaire et  pratique  de  mycologie,  Paris,  1889,  in-8°. 
Avec  lui  la  science  pure  de  la  nature  tournait  par- 
fois à  l'apologie.  —  A.  Raingeard  (1839-1915),  pro- 
fesseur de  sciences  au  séminaire  de  Rodez,  a  publié 
Notions  de  géologie,  puis  Autour  de  la  géologie,  études 
apologétiques.  Rodez,  1903,  in-8°.  Ces  ouvrages 
parvinrent  à  une  troisième  édition  et  obtinrent  les 
suffrages  flatteurs  d'un  maître,  M.  Albert  de  Lappa- 
rent.  L'auteur  était  un  esprit  précis,  pénétrant,  qui  se 
faisait  de.  toutes  les  questions  une  opinion  personnelle. 
Il  avait  de  la  profondeur,  quelquefois  de  la  hardiesse, 
mais  toujours  ramenée  à  la  mesure  de  l'orthodoxie  par 
un  sens  catholique  très  averti.  —  Jean  Guibert  (1857- 
1911).  Son  livre  principal  est  intitulé  :  Les  origines, 
questions  d'apologétique  :  cosmogonie,  origine  de  la  vie, 
origine  des  espèces,  origine  de  l'homme,  unité  de  l'espèce 
humaine,  antiquité,  etc.,  1896,  in-8°;  plusieurs  éditions; 
la  6e,  revue  par  M.  Chinchole,  mise  au  courant  des  der- 
nières découvertes.  Ouvrage  d'apologétique  scientifi- 
que de  grande  valeur.  —  Paul  de  Foville  (1810-1909), 
ancien  élève  de  l'École  polytechnique,  émule  et  ami  de 
M.  Albert  de  Lapparent,  entra  au  séminaire  Saint-Sul- 
pice. Il  enseigna  les  sciences  à  Issy.  Il  donna  à  la  Revue 
des  questions  scientifiques  de  Bruxelles,  un  certain  nom- 
bre d'articles  fort  remarqués  sur  les  Etudes  naturelles 
et  la  Bible,  sur  La  Jlible  et  la  science,  sur  La  création  et 
l'œuvre  des  six  jours.  —  Léon  Wintrebert  (1871-1914), 
professeur  de  sciences  au  séminaire  de  Bordeaux,  y 
prépara  une  thèse  de  doctorat  es  sciences  physiques 
et  chimiques  sous  la  direction  de  M.  Duhem  :  Étude 
de  l'osmium.  Par  ses  recherches,  il  a  pu  obtenir  des 
combinaisons  de  ce  métal  inconnues  avant  lui,  et 
montrer  sa  parenté  étroite  avec  d'autres  métaux  de  la 
famille  du  platine.  Il  fit  de  1900  à  1905  des  communi- 
cations, remarquées  dans  leur  temps,  à  l'Académie 
des  sciences  de  Paris  et  à  la  Société  des  sciences 
physiques  et  chimiques  de  Bordeaux.  Dans  la  Revue 
du  clergé,  il  donna  plusieurs  travaux  utiles  à  l'apolo- 
gétique. La  maladie  et  la  mort  ont  brisé  les  espérances 
qu'on  attendait   de  sa  science. 

On  a  pu  le  constater  par  cet  exposé,  c'est  en  vue  des 
grands  séminaires  pour  lesquels  ils  ont  été  établis  et 
auxquels  ils  consacrent  toute  leur  activité,  que  les 
prêtres  de  Saint-Sulpice  ont  écrit  et  publié  des  ou- 
vrages, qui  ont  répondu  aux  besoins  du  moment  et 
dont  quelques-uns  ont  marqué. 

E.  Levesque. 

SAINTE-BEUVE  (Jacques  de)  (1613-1677).  ne 
à  Paris  le  lo  avril  1613,  fit  de  très  brillantes  études 
en  Sorbonne;  reçu  docteur  en  1638,  il  fut  nommé  pro- 
fesseur de  théologie- en  1643  :  il  défendit  alors  la  doc- 
trine de  saint  Augustin  sur  la  grâce,  sans  tomber  dans 
les  exagérations  de  Jansénius  dont  il  combattit  les 
thèses.  Cependant  il  était  fort  lié  avec  Port-Royal  et  il 
refusa  de  souscrire  la  censure  portée  en  Sorbonne.  le 
31  janvier  1656,  contre  les  deux  propositions  d'Arnauld; 
à  cause  de  celle  opposition,  il  dut  donner  sa  démission 
le  26  février  suivant.  Il  signa  le  Formulaire  prescrit 
par  Alexandre  VII,  le  15  février  1665,  et  le  clergé  de 
France  lui  donna  une  pension  de  1  000  livres,  en  le 
chargeant  de  rédiger  une  théologie  morale.  Il  mourut  à 
Paris  le.  15  décembre  1677. 
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Jacques  de  Sainte-Beuve  ne  publia  aucun  écrit, 
niais  son  frère  Jérôme,  qu'on  appelait  «  Le  prieur  »,  et 
qui  mourut  seulement  en  septembre  1717,  recueillit  ses 
écrits  :  De  confirmatione  et  De  exlrema  unctione,  in-12, 
Paris,  1686.  Ces  deux  traités  sont  dirigés  contre  le 
pasteur  Daillé  et  montrent  que  ce  sont  de  vrais  sacre- 
ments; Résolution  de  plusieurs  cas  de  conscience, 
Paris,  1689, 1692  et  1704,  3  vol.  in-4»  et  in-8°.  Cet  écrit 
est  rempli  d'une  très  grande  érudition;  l'auteur  y  étu- 
die le  dogme,  la  morale,  la  discipline  et  les  cérémonies 
et  il  appuie  ses  décisions  sur  l'Écriture,  sur  les  Pères, 
les  théologiens,  les  coutumes  et  les  lois  civiles. 

A  la  Bibliothèque  nationale,  il  y  a  plusieurs  manus- 
crits de  Sainte-Beuve  :  Tractatus  de  gratia  et  Tractalus 
de  libero  arbitrio,  ms.  10  669  et  mss  latins,  n.  16  446  et 
16  447 ;  Tractatus  de  sacramento  pœnitentiœ,  ms.  16  448; 
Disquisitio  de  ordinationibus,exordinationibus  et  super- 
ordinationibus  sive  de  sacrorum  ordinationum  iteralione, 
ms.   16  450. 

Dupin,  Bibliothèque  des  auteurs  ecclésiastiques,  t.  xix, 
p.  199-200;  Mémoires  du  P.  Rapin  et  de  G.  Hermant,  édit. 
(iazier,  passim;  Féret,  La  faculté  de  théologie  de  Paris  et  ses 
docteurs  les  plus  célèbres,  Époque  moderne,  t.  iv,  p.  346-355; 
Denis-Eugène  de  Sainte-Beuve,  Jacques  de  Sainte-Beuve, 
docteur  de  Sorbonne  et  professeur  royal;  étude  historique 
contenant  des  détails  inconnus  sur  le  premier  jansénisme, 
Paris,  1865,  in-8°.  L'auteur  de  ce  travail  est  M.  de  Sainte- 
Beuve,  magistrat  au  tribunal  de  la  Seine,  que  Sainte- 
Beuve  a  vivement  critiqué  dans  son  Port-Royal,  t.  iv, 
appendice,  p.  563-574  :  «  Livre  singulier,  qui,  à  travers  des 
airs  modestes,  n'est  pas  sans  de  grandes  prétentions...  Il 
exagère  tout  et  subtilise  à  l'excès;  il  exagère  le  rôle  du 
docteur  dans  le  jansénisme  proprement  dit.  »  Le  critique 
écrit  que  Jacques  de  Sainte-Beuve  était  un  «  maître  en 
escrime  sorbonnique  »,  t.  in,  p.  621,  et  il  l'appelle  «  un 
Suétone  chrétien  »,  t.  vi,  p.  294. 

,J.  Cakreyre. 
SAINTE-CLAIRE  (François  de),  frère  mineur 
anglais  du  xvne  siècle,  appelé  encore  François  llunt 
ou  François  de  Coventry,  ou  encore  de  son  nom 
dans  le  siècle  Christophe  Davenport.  Originaire  de 
Coventry,  en  Angleterre,  où  il  naquit,  en  1598,  d'une 
famille  protestante,  après  avoir  terminé  ses  études  pri- 
maires, il  se  rendit  à  Dublin  pour  y  poursuivre  des 
études  supérieures.  Après  quinze  mois,  le  22  novembre 
1611,  il  quitta  cette  ville,  pour  continuer  ses  études, 
avec  son  frère  Jean,  à  Merton-College  d'Oxford,  où  ils 
entrèrent  en  1613.  Obligés  de  le  quitter,  ils  prirent 
leur  résidence,  en  1614,  à  Magdalen  Hall,  où  Chris- 
tophe conquit,  le  28  mai  de  cette  même  année,  le 
grade  de  bachelier  es  arts.  Jean  devint  un  célèbre  puri- 
t?in  et  émigra  en  Amérique,  où  il  fonda,  en  1638,  la 
ville  de  New-Haven,  dans  le  Connecticut.  Christophe 
au  contraire,  pendant  son  séjour  à  Oxford,  se  convertit 
au  catholicisme  et  en  1615  se  rendit  à  Douai,  en  France. 
Attiré  par  le  désir  de  rétablir  la  province  anglaise 
des  mineurs,  il  embrassa  la  vie  franciscaine,  le  7  octobre 
1617,  au  couvent  d'Ypres,  en  Belgique.  Après  sa  pro- 
fession, où  il  prit  le  nom  de  François  de  Sainte-Claire, 
il  rejoignit  le  18  octobre  1618,  les  mineurs  anglais,  éta- 
blis dans  le  nouveau  couvent  de  Saint-Bonaventure  à 
Douai.  Il  fut  envoyé  ensuite  à  l'université  de  Sala- 
inanque,  où  il  prit  le  grade  de  docteur  en  théologie,  et 
retourna  à  Douai,  où  il  enseigna  la  théologie  et  devint 
gardien  du  couvent  de  Saint-Bonaventure.  Délégué 
en  Angleterre  après  un  certain  temps,  il  fut  nommé 
chapelain  de  la  reine  Henriette-Marie  de  France,  et  de 
la  sorte  il  devint  familier  avec  le  roi  Charles  Ier,  l'ar- 
chevêque Laud  et  les  évèques  Montague  de  Norwich 
et  Goodman  de  Gloucester.  Bèvant  de  convertir  l'An- 
gleterre au  moyen  de  réunions  collectives,  il  écrivit  un 
traité  :  Paraphrastica  expositio  articulorum  confessionis 
<inglicanœ,  dans  lequel  il  tend  à  démontrer  que  les 
trente-neuf  articles  de  la  confession  anglicane  sont 
susceptibles  d'une  interprétation  qui  est  plus  en  har- 
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monie  avec  la  doctrine  catholique,  qu'on  ne  l'avait 
admis  jusque-là.  Ce  traité,  publié  comme  appendice 
à  son  ouvrage  :  Deus,  nalura  et  gratia,  Lyon,  1634, 
offensa  un  grand  nombre  de  catholiques  et  fut  inscrit 
en  Espagne  parmi  les  livres  défendus.  Panzani,  le 
nonce  à  Londres,  put  éviter  toutefois  qu'il  ne  fût 
condamné  à  Borne. 

Le  P.  François  fut  élu  provincial  d'Angleterre  le 
19  juin  1637  et  réélu  à  cette  même  charge  le  10  juillet 
1650  et  le  4  juin  1665.  Après  la  Bestauration  il  fut 
nommé  chapelain  de  la  reine  Catherine  de  Bragance 
et  retourna  à  Londres,  où  il  résida  habituellement  pen- 
dant les  dernières  années  de  sa  vie.  Il  réussit  à  conver- 
tir de  nombreux  protestants,  parmi  lesquels  Anne,  la 
duchesse  d'York.  Il  mourut  le  31  mai  1680. 

Le  P.  François  est  l'auteur  de  nombreux  ouvrages, 
dont  la  plupart  ont  été  publiés  séparément  :  Deus, 
natura  et  gratia,  Lyon  et  Paris,  1634;  Lyon,  1635  : 
Epistolium  continens  conjutalionem  duarum  proposilio- 
num  astrotogicarum.  Douai,  1626;  Apologia  episcopo- 
rum  seu  sacri  magistratus  propugnatio,  Cologne,  1640; 
The  practise  of  the  présence  nf  God,  Douai.  1642;  Sus- 
tenta fidei,  seu  de  auctoritate  conciliorum  generalium, 
avec  un  appendice  De  origine  papalus  romani  et  an 
Petrus  et  Paulus  fuerint  simul  papse,  Liège,  1648; 
Opusculum  de  definibilitalc  conlroversise  immaculalœ 
conceptionis  Dei  Genitricis,  Douai  1651;  Paralipo- 
mena  philosophica  de  inundo  peripatelico,  Anvers, 
1652;  An  enchiridion  of  jailli.  Douai,  1655;  Exploita- 
tion of  the  catholic  beliej,  Douai,  1656;  M  annale  mis- 
sionarium  regularium,  prœcipue  anglorum  ont.  S.  Fran- 
cisci,  seu  commcnlaria  super  nobiliores  qusestiones  régu- 
lée S.  Francisci  ad  missionarios  spectantes.  Douai, 
1658  et  1661;  Vindication  nj  roman  catholics,  Douai, 
1659;  Liber  dialogorum,  seu  summa  veteris  theologise 
dialogismis  tradita,  Douai,  1661;  Religio  philosophica, 
seu  peripatetica  discussio  celeberrimi  miraculi,  Douai. 
1662  el  1667;  Fragmenta,  seu  hisloria  min.  prov.  An- 
glia>  fr.  minorum;  Tractatus  de  schismate,  pneserlim 
anglicano;  Problcmala  scholaslica  et  controversalia  spe- 
culativa;  Corollarium  dialogi  de  medio  animarum  statu. 
Tous  ces  traites  ont  été  édités  ensemble  dans  Opéra 
omnia  Francisci  a  S.  Clara,  Douai,  1665-1667.  Après 
cette  date,  le  P.  François  lit  imprimer  encore  :  Dis- 
putatio  de  antiqua  provinciae  prsecedentia,  Douai,  1670; 
Supplemenliim  historiée  provinciœ  Anglise,  Douai,  1671. 

A.  Wood,  Athense  Oxonienses,  éd.  Bliss,  t.  m,  Londres, 
1817,  p.  1221  ;  A.  Clark,  Reijister  of  the  universily  of  Oxford, 
t.  Il,  dans  Oxford  hist.  Soc,  t.  xi,  Oxford,  1887,  p.  37  1  ;  Fos- 
ter,  Alumni  Oxonienses,  t.  i,  Oxford,  1891,  p.  376;  Sliahan, 
Christopher  Davenport,  dans  Unit.  States  l'.atli.  hist.  maga- 
zine, t.  il,  1888,  p.  153.  Nous  nous  sommes  inspirés  surtout 
de  Marcellin  de  Civezza,  Sloria  universelle  délie  missioni 
francescane,  t.  vu,  lre  part.,  Appendice  bibliografica,  l'iato, 
1883,  p.  73,  et  principalement  de  E.  Burton,  Davenport 
Christopher,  dans  The  catholic  encyclopedia, t.  IV, p. 639-640. 

A.  Teetaert. 

SAINTE-MARTHE.  La  famille  de  Sainte- 
Marthe,  originaire  du  Poitou,  forme  une  véritable 
dynastie,  qui  s'est  distinguée  surtout  aux  wr  et 
xvne  siècles,  par  les  hommes  illustres  qui  ont  brillé 
comme  médecins,  comme  avocats  et  comme  ecclésias- 
tiques. Beaucoup  d'entre  eux  se  sont  adonnes  aux 
études  d'histoire  religieuse  et  de  théologie.  Le  Gallia 
christiana  peut  être  regardé  comme  une  véritable  pro- 
priété de  famille.  On  ne  signalera  ici  que  les  membres 
de  la  famille  qui  ont  composé  des  écrits  intéressant  au 
moins  indirectement  la  théologie.  On  trouvera  des 
détails  biographiques  et  bibliographiques  dans  deux 
écrits  principaux  :  Dreux  Du  Badier,  Bibliographie 
historique  et  critique  du  Poitou,  t.  v,  p.  84-440,  sous  le 
titre  :  Savants  du  nom  de  Sainte-Marthe  depuis  /  ;<»/ 
jusqu'au  XVIIIe  siècle  compris;  et  l'ouvrage  du  P.  de 
Longuemare  :  Une  famille  d'auteurs  aux  XVIe,  ai  //'  et 
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xviir-  siècles;  Les  Sainte-Marthe  :  Élude  historique  et 
littéraire  d'après  de  nombreux  documents  inédits,  Paris, 
1902,  in-8°.  Cl.  Généalogie  de  la  maison  de  Sainte- 
Marthe,  à  la  Bibliothèque  nationale,  ms.fr.  32  655. 

Le  chef  de  famille  fut  Gaucher  de  Sainte-Marthe, 
né  on  1458,  médecin  de  François  Ier;  il  eut  cinq  en- 
fants :  Louis  (1500),  Charles  (1512),  auteur  de  poésies 
diverses  et  de  chants  funèbres,  Jacques  (1517),  médecin 
d'Henri  II,  de  François  II  et  d'Henri  I II,  Joseph  (1518) 
et  René  (1521).  Voir  Du  Radier,  op.  cit.,  p.  97-147. 

SCÉVOLE  —  De  Louis,  naquit  le  2  février  1536,  à 
Loudun,  Gaucher  II,  dit  Scévole;  il  se  distingua  par  sa 
fidélité  à  Henri  III  et  par  son  zèle  à  défendre  la  reli- 
gion catholique;  il  mourut  à  Loudun,  le  29  mars  1623, 
laissant  de  nombreux  écrits,  parmi  lesquels  il  faut 
citer  :  Gallorum  doctrina  illustrium  qui  noslra  Patrum- 
que  memoria  florurriml  elogia,  Poitiers,  1598,  in-8°.  Cet 
ouvrage  eut  de  nombreuses  éditions,  en  1602,  1605  et 
plus  tard  à  Paris,  1616,  1633,  1698,  1722.  Il  fut  traduit 
en  français  par  Guillaume  Colletet  :  Éloges  des  hommes 
illustres  qui,  depuis  un  siècle,  ont  fleuri  en  France  dans 
ht  profession  des  lettres,  Paris,  1644,  in-4°;  Pcedotrophia, 
seu  de  puerorum  educatione  libri  III,  Paris,  1584  et 
1587,  in-8°;  c'est  un  poème  qui  fut  édité  souvent  pen- 
dant sa  vie  et  après  sa  mort.  Son  petit-fds,  Abel,  sieur 
de  Corbeville,  en  donna  une  traduction  française  en 
1698;  enfin  Opéra  poetica,  Paris,  1575,  in-8°,  où  l'on 
trouve  de  nombreuses  poésies  en  latin  et  en  français. 
Les  écrits  de  Scévole  (traduction  latine  de  son  nom 
Gaucher)  ont  une  vraie  valeur  littéraire  et  théolo- 
gique; ils  ont  été  fort  étudiés. 

Oraison  funèbre  de  Scévole,  par  Renaudot,  5  avril  1623 
et   par  Urbain    Grandier,   11    septembre   1623,    imprimée 
en  1629  avec  les  ouvrages  de  Scévole,  en  1629  et  en  1633, 
Paris,  in-l°;  Vie  de  Scévole  de  Suinte-Marthe,  par  Gabriel 
Michel  de  La  Rochemaillct,  avocat  au  Parlement,  publiée 
avec  les  ouvrages  de  Sainte-Marthe  en  1629  et  16315;  cette 
vie  a  été  traduite  en  latin  par  Jean  Vigile  Le  Maître  et  se 
trouve   dans   les    Vies    choisies,    Londres,    1682    cl     1704, 
publiées   par   Jean  Batz,   p.   379-403;    Porrault,   Hommes 
illustres  qui  ont  paru  en  France  pendant  ce  siècle,   t.   i, 
in-fol.,  Paris,  1696,  p.  49  sq.  ;  Niceron,  Mémoires  pour  servir 
à  l'histoire  des  hommes  illustres,  t.  vm,  p.  12-21  ;  Du  Radier, 
Biblio'hèque.  historique  et  critique  du  Poitou,  t.  v,  p.  1 17-223; 
Léon  Feugère,  Étude  sur  Scévole  de  Sainte-Marthe,  Paris, 
1853,  in-12,  rééditée  aussi  dans  l'écrit  intitulé  :  Étude  sur 
la  vie   et  les  ouvrages  d'Henri  Estienne,  suivit  d'une  étude 
sur  Scévole  de  Sainte-Marthe,  Paris,  1853,  in-12,  p.  265-371; 
A.  Hamon,  De  Sccevolœ  Sammarlhani  vila  el  latine  scriptis 
operibus,  Paris,   1901,  in-12  (thèse);   P.   de  Longuemare, 
Une  famille  d'auteurs   aux    XVI",  XVII"   et  XVIII'  siècles, 
Paris,  1902,  in-8»,    p.  61-107;    Albert    Fariner,  Les  œuvres 
françaises  de  Scévole  de   Suiille-Marthe   (1536-1623),  Tou- 
louse,  1920,  in-12. 

ABELDESAINTE-MARTHE  Gaucher  de  Sainte- 
Marthe  (Scévole)  eut  sept  fils,  dont  trois  méritent 
d'être  signalés  :  Abel  de  Sainte-Marthe,  seigneur 
d'F.strepied,  né  à  Loudun,  le  3  mai  1566,  fut  avocat  au 
Parlement  el  conseiller  d'État,  bibliothécaire  du  roi; 
il  mourut  à  Poitiers,  le  7  septembre  1652;  il  a  composé 
surtout  des  ouvrages  historiques  pour  célébrer  les 
exploits  du  roi  Louis  XIII  (Dreux  Du  Radier,  op.  cil.. 
p.  247-300).  Son  fils,  Abel  IL  seigneur  de  Corbeville. 
naquit  en  1880,  fut  avocat  comme  son  père,  conseiller 
à  la  Cour  des  aides;  il  publia  les  discours  de  son  père, 
les  plaidoyers  de  son  beau-père,  Nicolas  de  Corberon. 
et  les  siens  propres,  Paris,  1693.  in-12;  il  donna  aussi 
la  traduction  de  la  Pcedotrophia  de  sou  grand-père. 

LOUIS  ET  SCEVOLE  III  DE  SAINTE-MARTHE, 
frères  jumeaux  cl  Bis  de  Gaucher  de  Sainte-Mari  hr. 
naquirent  le  20  décembre  1571.  Louis  entra  dans 
l'état  ecclésiastique  et  son  frère  se  maria,  mais, 
disent  les  biographes,  les  deux  frères  jumeaux  restèrent 
toujours  fort  unis   et  leurs  écrits,  que  les  descendants 


de  Gaucher  reprirent  et  achevèrent,  furent  composés 
en  collaboration  étroite.  Scévole  mourut  le  7  sep- 
tembre 1650  et  Louis,  le  29  avril  1656.  Les  deux  frères 
composèrent  f Histoire  généalogique  de  la  maison  de 
France,  Paris,  1619,  in-4°,  édit.  augmentée,  Paris, 
1638,  2  vol.  in-fol.;  3e  édit.,  Paris,  1647,  2  vol.  in-fol. 
Mais  le  travail  capital  des  deux  jumeaux  fut  le  Gallia 
christiana,  qui  parut  peu  après  la  mort  de  Louis, 
Paris,  1656,  4  vol.  in-fol.  Voir  Longuemare,  op.  cit., 
p.  135-145  et  Dreux  Du  Radier,  op.  cit.,  p.  300-323; 
Niceron,  Mémoires,  t.  Vin,  p.  25-28. 

Gaucher,  ou  Scévole  IIIe  du  nom,  laissa  trois  fils  : 
Pierre  Scévole,  sieur  de  Méré-sur-Indre  (21  novembre 
1618-9  août  1690),  Nicolas-Charles  (26  avril  1623- 
8  février  1662)  et  Abel-Louis,  dont  on  parlera  plus 
longuement,  né  le  13  août  1621  et  mort  le  7  avril  1697. 
Voir  Dreux  Du  Radier,  p.  339-388,  et  Longuemare, 
p.  163-175. 

PIERRE  SCÉVOLE  l'aîné,  a  laissé  quelques  ouvra- 
ges d'histoire  :  Table  généalogique  de  l'auguste  et  royale 
maison    de     France,     Paris,     1649,    in-fol.  ;    Histoire 
généalogique  de  la  maison  de  La  Trémoille,  Paris,  1668, 
in-12;  L'état  de  la  cour  des  rois  de  l'Europe,  Paris,  1670, 
3  vol.,  in-12,  et  L'Europe  vivante,  ou  L'état  des  rois, 
princes  souverains  el  autres  personnes  de  marque  dans 
l'Église,  dans  l'Épée  et  dans  la  Robe  vivants  en  1685, 
Paris,  1685,  in-12.  Voir  Niceron,  t.  vin,  p.  28-30;  Du 
Radier,  op.  ci!.,  t.  v,  p.  339-377.  Avec  ses  deux  frères, 
Abel-Louis  et  Nicolas-Charles,  il  compléta  le  travail 
de  son  père  et  de  son  oncle  (Gallia  christiana)  et  le 
reprit  sur  un  plan  nouveau.  Après  la  mort  de  Nicolas- 
Charles,   prieur  de  Claunai,  en  1662,  les  manuscrits 
recueillis  par  les  trois  frères  furent  confiés  au  P.  Denis  de 
Sainte-Marthe,  supérieur  de  la  congrégation  de  Saint- 
Maur,  issu  d'une   branche  collatérale.  Ainsi  l'histoire 
du    Gallia  christiana  se  rattache  étroitement  à  l'his- 
toire de  la  famille  de  Sainte-Marthe  et  il  est  bon  de 
donner  ici  des  détails  sur  cet  ouvrage  capital,  qui  est 
l'œuvre  collective  de  la  dynastie  des  Sainte-Marthe. 
Le  Gallia  christiana.  —  En  1621,  Jean  Chenu,  ori- 
ginaire de  Bourges  et  avocat  au  parlement  de  Paris, 
fit  paraître  une  histoire  chronologique  des  archevêques 
et  évêques  de  France,  sous  le  titre  :  Archiepiscoporum 
et  episcoporum  Gaïlim  chronologica,  Paris,  1621,  in-12. 
En   1626,  Claude  Robert,  archidiacre  de  Chalon-sur- 
Saône,    fit    paraître    une    histoire    plus    complète    : 
Gallia  christiana,  in  qua  regni  Francise  ditionumque 
vicinarum  diœceses,  et   in  eis  prœsules  describunlur, 
Paris,    1626,    in-fol.    Cl.    Robert    engagea    les    deux 
frères   Louis  et  Scévole  de  Sainte-Marthe  à  préciser 
et   à   compléter   son   œuvre;   ceux-ci   firent   part   de 
leur  projet  à  l'assemblée  du  clergé  do  1645.  Un  procès- 
verbal  du  8  janvier  1646  encouragea  les  auteurs  el  afin 
de   participer  aux  frais   de  l'impression,   l'assemblée 
vota  6  000  livres.  L'œuvre  n'était  pas  encore  achevée, 
lorsque  moururent  Scévole  et  Louis  de  Sainte-Marthe 
(7  septembre  1650  et  29  avril  1656).  Les  trois  fils  de 
Scévole    achevèrent    le    travail,  qui   fut    présenté    à 
l'assemblée  de   1656.   Les  commissaires  nommés  par 
l'assemblée  :  Pierre  de  Marca,  archevêque  de  Toulouse, 
Antoine  Godeau,  évêque  de  Vence,  François  Bousquet, 
évêque  de  Montpellier  et  les  abbés  de  Berthicr,  d'Es- 
peisses  et  Lemoyne,  approuvèrent  le  travail.  L'assem- 
blée accorda  à  chacun   des   auteurs  une  pension  de 
500  livres.  L'écrit  parut  sous  le  titre:  Gallia  christiana 
qua  séries  omnium  archiepiscoporum,   episcoporum  et 
abbatum   Francise,  vicinarumque  ditionum  ab  origine 
ecclesiarum  ad  noslra  usque  lempora  per  quatuor  tomos 
deducitur,   Paris,   1656,    1  vol.  in-fol.   Les   trois  frères 
promirent  de  préparer  une  seconde  édition,  corrigée  et 
augmentée,  mais  ils  n'eurent  pas  le  temps  de  la  faire 
paraître. 
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Denis  de  Sainte-Marthe  (voir  ci-dessous,  col.  839- 
841),  fut  chargé  de  refaire  et  de  refondre  cet  ouvrage 
qui  était  une  sorte  de  patrimoine  familial.  Celui-ci,  qui 
résidait  à  Saint-Germain-des-Prés,  entreprit  une  nou- 
velle édition,  avec  les  encouragements  du  cardinal  de 
Noailles.  Denis,  aidé  de  ses  confrères  bénédictins,  fit  de 
très  nombreuses  recherches,  qui  lui  permirent  d'aug- 
menter considérablement  le  premier  travail  et  d'adop- 
ter un  nouveau  plan.  La  première  édition  avait  séparé 
les  archevêchés  (t.  i),  les  évèchés  (t.  n  et  m)  et  les 
abbayes  (t.  iv)  par  lettre  alphabétique.  Pour  mieux 
mettre  en  relief  les  relations  étroites  des  métropoles, 
des  évèchés  sufïragants  et  des  abbayes,  Denis  pensa 
qu'il  serait  beaucoup  plus  normal  de  diviser  son  travail 
par  provinces  ecclésiastiques.  Il  donnerait  en  abrégé 
l'histoire  de  la  ville  et  de  l'Église  métropolitaine,  puis 
l'histoire  des  archevêques  qui  l'ont  gouvernée,  et  de 
même  l'histoire  de  chaque  évêché  et  de  chaque  abbaye. 
Le  P.  Denis  avait  déjà  avancé  son  travail,  lorsqu'il 
le  présenta  à  l'assemblée  de  1710;  il  demanda  qu'on 
permît  aux  religieux,  qui  travaillaient  avec  lui,  de 
fouiller  les  archives  et  qu'on  lui  accordât  des  subsides. 
Les  commissaires  nommés,  l'archevêque  de  Narbonne 
et  l'abbé  de  Prémeaux.  se  mirent  en  relation  avec  le 
Père  et  ils  rédigèrent  un  rapport  favorable,  qui  fut 
présenté  à  l'assemblée  présidée  par  le  cardinal  de 
Noailles,  le  mardi  17  juin  1710.  L'assemblée  accorda 
un  don  de  4  000  livres,  à  condition  que  la  congrégation 
des  bénédictins  s'engageât  par  écrit  à  achever  l'ou- 
vrage, si  le  P.  Denis  venait  à  mourir,  et  on  envoya  une 
lettre  aux  archevêques,  aux  évêques  et  aux  intendants 
de  province  pour  leur  demander  de  faciliter  la  commu- 
nication des  archives  aux  confrères  du  P.  Denis.  Le 
t.  i  parut  en  1715  sous  le  titre  suivant  :  Gallia  chris- 
tiana  in  provincias  ecclesiaslicas  distributa,  qua  séries 
et  historia  omnium  archiepiscoporum,  episcoporum 
et  abbatum  Francise  vicinarumque  dilionum  ab  origine 
ecclesiarum  ad  nostra  tempora  deducitur  et  probalur  ex 
authenlicis  instrumentis  ad  calcem  appositis.  Opéra  et 
studio  Dionysii  Sammarthani,  Paris,  1715,  in-fol. 
Ce  volume  comprend  les  provinces  d'Albi,  Aix,  Arles, 
Avignon  et  Auch.  Au  mois  d'août  1716,  p.  1409-1428, 
les  Mémoires  de  Trévoux  critiquèrent  quelques  détails 
de  l'ouvrage  de  Sainte-Marthe,  dont  le  Journal  des 
savants  prit  la  défense. 

Le  t.  Il,  qui  parut  en  1720,  comprend  les  métropoles 
de  Bourges  et  de  Bordeaux;  le  t.  m,  paru  en  1725, 
comprend  les  métropoles  de  Cambrai,  Cologne  et 
Embrun.  Le  t.  îv  était  achevé,  lorsque  mourut  le 
P.  Denis  :  il  parut  en  1728,  avec,  en  tête,  l'éloge  du 
P.  de  Sainte-Marthe;  il  est  l'œuvre  de  dom  Jean  Thi- 
roux  et  de  dom  Joseph  Duclou,  qui  avaient  travaillé 
avec  le  P.  Denis;  il  comprend  l'archevêché  de  Lyon. 
Le  t.  v,  qui  comprend  Malines  et  Mayence,  parut 
en  1731.  A  cette  date,  les  querelles  provoquées  par  la 
bulle  Unigenitus  divisèrent  profondément  les  bénédic- 
tins, qui  durent  quitter  Saint-Germain-des-Prés;  dom 
Félix  Hodin  et  dom  Etienne  Brice  s'étant  soumis  à  la 
bulle  revinrent  à  Paris  et  publièrent  le  t.  vi  en  1739 
(Narbonne)  et  les  t.  vu  et  vin,  en  1744  (Paris).  Le 
P.  Duplessis  publia  les  t.  ix  et  x  (Beims),  en  1751.  Le 
P.  Jacques  Taschereau  a  publié  le  t.  xi  (Rouen),  en 
1759  et  le  t.  xu  (Sens  et  Tarentaise),  en  1770.  Le 
t.  xm  (Toulouse  et  Trêves)  parut  en  1785.  Après  une 
longue  interruption,  Barthélémy  Hauréau  a  publié  les 
t.  xiv  (Tours),  en  1856,  t.  xv  (Besançon),  1860  et 
t.  xvi  (Vienne),  en  1865.  A  partir  du  t.  v,  le  titre  a  été 
légèrement  modifié  :  au  lieu  de  ditionum  vicinarum,  on 
lit  :  regionum  omnium  quas  vêtus  Gallia  complecleba- 
tur. 

Ce  vaste  travail  d'érudition  est  aujourd'hui  incom- 
plet; des  savants,  comme  Albanès  dans  Gallia  chris- 
tiana  novissima,  où  il  étudie,  les  évèchés  de  Provence, 


7  vol.  in-fol.,  ont  repris  l'œuvre  en  quelques  détails, 
mais  il  semble  bien  que  le  travail  tout  entier  devrait 
être  remis  à  pied  d'œuvre.  Cf.  A.  Degert,  Pour  refaire 
le  Gallia  chrisliana,  dans  Bévue  de  l'histoire  de  l'Église 
de  France,  t.  xi,  1922,  p.  281-301. 

Il  faut  maintenant  donner  quelques  détails  sur  les 
trois  membres  de  la  famille  de  Sainte-Marthe,  qui, 
au  xvii1  siècle,  jouirent  d'une  grande  réputation 
et  s'adonnèrent  particulièrement  aux  questions  reli- 
gieuses. 

ABEL-LOUIS  DE  SAINTE-MARTHE,  fils  de  Scé- 
vole  III  et  neveu  de  Louis  ele  Sainte-Marthe,  les  deux 
frères  jumeaux,  naquit  à  Poitiers  le  13  août  1621. 
Il  entra  à  l'Oratoire,  le  14  octobre  1642.  Tout  de  suite 
il  se  distingua  parmi  ses  confrères;  il  remplit  diverses 
fonctions  à  Nantes  (1651),  à  Paris  (1652),  à  Notre- 
Dame-des-Ardilliers  (1654),  enfin  à  Saint-Magloire  de 
Paris  (1656).  C'est  rlors  qu'avec  ses  deux  frères,  Pierre 
Scévole  et  Nicolas-Charles,  il  prépara  la  publication 
du  Gallia  christiana,  rédigé  par  son  père  et  par  son 
oncle,  Paris,  4  vol.  in-fol.  A  la  fin  du  t.  iv,  il  parle  en 
termes  émus  des  grands  oratoriens  :  le  cardinal  de 
Bérulle,  le  P.  de  Condren  et  le  P.  Bourgoing. 

Pour  compléter  l'histoire  de  l'Église,  il  commença  à 
recueillir  des  matériaux  pour  une  histoire  de  toutes  les 
Églises  du  monde  chrétien;  mais  en  1663,  il  fut  nommé 
assistant  du  P.  Senault,  supérieur  général  de  l'Oratoire 
et  il  ne  put  poursuivre  ses  recherches.  Il  se  contenta  de 
publier  un  projet  intitulé  :  Orbis  christianus,  opus  » 
Sammarthanis  edendum,  Paris,  1664,  in-fol.  Le  3  oc- 
tobre 1672,  il  fut  élu  supérieur  général  de  l'Oratoire. 
Dès  lors,  il  s'occupa  très  activement  de  l'administra- 
tion de  cette  congrégation,  divisée  profondément  par 
les  questions  du  cartésianisme  et  surtout  du  jansé- 
nisme; c'était  le  moment  où  le  fameux  P.  Quesnel  se 
faisait  connaître.  Le  P.  de  Sainte-Marthe  fui  accusé  de 
favoriser  le  jansénisme.  Afin  de  calmer  les  divisions  qui 
régnaient  dans  la  congrégation,  le  supérieur  publia 
pour  les  collèges  de  l'Oratoire  un  formulaire  et  un  pré- 
cis de  doctrine,  qui  avaient  été  dressés  en  partie  par  le 
P.  Quesnel  :  on  devait  enseigner  partout  la  dot  trine 
de  saint  Augustin  et  de  saint  Thomas.  Mais  on  sait  epje 
beaucoup  de  jansénistes  se  cachaient  derrière  ces  deux 
grands  docteurs.  Les  divisions  ne  firent  que  s'accroître 
et  le  roi,  par  une  lettre  du  4  octobre  1690,  ordonna  au 
P.  Abel  de  quitter  Paris.  De  plus  en  plus  suspect  de 
jansénisme,  il  donna  sa  démission  de  supérieur  général 
le  20  juin  1696.  Il  fut  remplacé  par  le  P.  de  La  Tour 
et  il  se  retira  à  Saint-Paul-aux-Bois,  près  de  Soissons. 
C'est  là  qu'il  mourut  le  7  avril  1697. 

Niceron,  Mémoires  pour  servir  ù  l'histoire  des  hommes 
illustres,  t.  vm,  p.  30-31;  Dreux  Du  Radier,  Bibliothèque 
historique  et  critiqui  du  Poitou,  t.  v,  p.  377-387;  Cloyseault, 
Bibliothèque  oratorieuue,  t.  m,  Paris,  1883,  p.  1-27;  Ingold, 
Le  prétendu  jansénisme  du  P.  de  Sainte-Marthe,  Paris,  1888, 
in-12;  Longuemare,  Une  famille  d'auteurs  aux  XVI',  XVIIe 
et  X  viw siècles  :  Les  Sainte-Marthe,  Paris,  1902,  p.  103-17.r>; 
Batterel,  Mémoires  domestiques  pour  servir  à  l'histoire  de 
l'Oratoire,  publiés  par  le  P.  Ingold,  t.  IV,  Paiis,  1905, 
p.   1-62. 

Claude  de  sainte-marthe  fils  de  François 
(1er  du  nom)  de  Sainte-Marthe,  seigneur  de  Chant 
d'Oiseau,  avocat  au  parlement  de  Paris  et  petit-fils  de 
Scévole  de  Sainte-Marthe,  naquit  à  Paris,  le  8  juin 
1620;  il  entra  dans  l'étal  ecclésiastique  et  fit  partie 
d'une  communauté  de  prêtres  dans  le  Poitou.  Puis  il 
vint  à  Paris  et  s'attacha  aux  religieux  de  Port-RoyaL 
Il  fut  curé  de  Mondeville,  qui  dépendait  de  Port-Royal 
et  fut  confesseur  des  religieuses  de  Port-Boyal-des- 
Champs,  où  il  remplaça  le  grand  Arnauld  (1656-1679), 
Il  prit  la  défense  de  ces  religieuses  et,  en  1664,  il  écrivit 
à  l'archevêque  de  Paris,  de  Péréfixe,  pour  répondre! 
aux  attaques  lancées  contre  elles.  A  cause  de  son  atta- 
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chement  aux  doctrines  jansénistes,  il  fut  exilé  en  1679. 
Il  se  retira  alors  chez  une  de  ses  parentes  à  Corbeville, 
sur  la  paroisse  d'Orsay,  où  il  resta  constamment, 
sauf  lorsqu'il  fit  un  voyage  en  Flandre  et  en  Hollande 
pour  visiter  ses  amis  exilés.  Il  mourut  à  Corbeville  le 
1 1  octobre  1690  et  il  fut  enseveli  à  Port-Royal-des- 
Champs. 

Claude  de  Sainte-Marthe  a  laissé  plusieurs  écrits, 
tous  favorables  au  jansénisme.  En  1664,  il  écrivit  une 
lettre  à  l'archevêque  de  Paris  pour  les  religieuses  de 
Port-Royal;  on  la  trouve  en  partie  dans  Sainte-Beuve, 
Port-Royal,  t.  iv,  p.  182-184.  Il  a  rédigé  la  Préface  et  le 
premier  chapitre  de  V Apologie  des  religieuses  de  Port- 
Royal,  Paris,  1665,  in-12  (voir  les  Œuvres  d'Arnauld, 
édit.  de  Lausanne,  t.  xxm,  p.  167-191);  Lettre  d'un 
théologien  à  un  de  ses  amis  sur  le  livre  de  M.  Chamillard 
contre  les  religieuses  de  Port-Royal,  s.  1.,  1665,  in-4°; 
Défense  des  religieuses  de  Port-Royal  et  de  leurs  direc- 
teurs contre  tous  les  faits  allégués  par  M.  Chamillard, 
docteur  de  Sorbonne,  dans  ses  deux  libelles,  1667;  Trai- 
tés de  piété,  ou  Discours  sur  divers  sujets  de  morale  chré- 
tienne, Paris,  1703,  2  vol.  in-12;  de  nombreuses  Lettres, 
écrites  ordinairement  à  des  religieuses  de  Port-Royal 
ont  été  recueillies  dans  Les  vies  intéressantes  et  édi- 
fiantes des  religieuses  de  Port-Royal,  t.  iv,  p.  144-159, 
347-351,  388-393,  434-448;  divers  écrits,  sous  forme  de 
Réflexions,  se  trouvent  dans  le  Supplément  au  Néerologc 
de  Port-Royal,  p.  48-93,  197-204,  213-236. 

Niceron,  Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  des  hommes 
illustres,  t.  vin,  p.  32-33;  Nécroloqe  de  Porl-Roijal  des 
Champs,  p.  399-403;  Clémencet,  Histoire  générale  de  Port- 
Royal,  t.  vm,  1757,  p.  221-227;  Dreux  Du  Radier,  Biblio- 
thèque historique  et  critique  du  l'oilou,  t.  v,  p.  394-404;  Du 
Fosse,  Mémoires,  t.  m,  p.  143-147;  Mlle  Poulain,  Vies 
choisies  de  MM.  de  Port-Royal,  t.  IV,  p.  79-81;  Vies  intéres- 
simles  et  édifiantes  des  religieuses  de  Port-Royal,  t.  i,  p.  45-  18; 
Besoigne,  Hisloiri  de  l'abbage  de  Port-Royal,  t.  iv,  p.  211- 
218;  Gouget,  Bibliothèque,  des  auteurs  ecclésiastiques  du 
XV ni'  siècle,  t.  I,  p.  293-298;  Du  Pin,  Bibliothèque  des 
auteurs  ecclésiastiques  du  A'  VIT'  siècle,  IIe  partie,  p.  436-440; 
Sainte-Beuve,  Port-Royal,  passim  et  surtout,  t.  IV,  p.  341- 
351  ;  Maulvault,  Répertoire  du  Port-Royal  (1902),  p.  241-244; 
Longuemare,  Une  famille  d'auteurs...  Les  Sainte-Marthe, 
1902,  p.  179-189. 

DENIS  DE  SAINTE-MARTHE,  neveu  du  précé- 
dent et  fils  de  François,  second  du  nom,  naquit  à  Paris, 
le  24  mai  1650.  Il  fit  ses  études  dans  sa  famille,  puis 
au  collège  de  Ponlevoi,  sous  la  direction  des  béné- 
dictins de  Saint-Maur.  Il  entra  dans  la  congrégation 
et  prit  l'habit  à.  Saint-Mélaine  de  Rennes,  le  12  août 
1668.  Il  enseigna  la  philosophie,  puis  la  théologie  dans 
les  abbayes  de  Saint-Rémi  à  Reims,  de  Saint-Germain- 
des-Prés  et  enfin  de  Saint-Denis.  Le  chapitre  de  1690 
le  nomma  prieur  de  Saint-Julien  de  Tours  en  1705:  il 
fut  ensuite  prieur  des  Blancs-Manteaux  et  assistant  du 
général  en  1708;  puis  prieur  de  Saint-Denis  et  de  Saint  - 
Germain-des-Prés.  Le  chapitre  général  de  1720  l'é- 
lut comme  supérieur  général  de  la  congrégation.  Du- 
rant son  généralat,  il  dut  régler  des  affaires  délica- 
tes. Il  mourut  à  Saint-Germain-des-Prés,  le  30  mars 
1725. 

Les  écrits  de  Denis  de  Sainte-Marthe  eurent  un 
grand  retentissement.  Il  faut  citer  :  Traité  de  lu  confes- 
sion contre  les  erreurs  des  calvinistes,  avec  la  Réfutation 
du  livre  de  M.  Daillé,  autrefois  ministre  à  Churenton, 
contre  la  confession  auriculaire,  où  la  doctrine  de  l'Église 
sur  ce  point  est  expliquée  pur  l'Écriture  sainte,  par  la 
Tradition  et  par  plusieurs  faits  très  remarquables.  Paris, 
1685,  in-8°,  ouvrage  dédié  à  Bossuet,  évoque  de  Meaux. 
Le  Père  s'applique  surtout  à  réfuter  le  ministre  Daillé. 
—  Réponse  aux  plaintes  des  protestants  touchant  la  pré- 
tendue persécution  de  France,  où  l'on  expose  le  sentiment 
de  Calvin  et  de  tous  les  plus  célèbres  ministres  sur  les 
peines  dues  aux  hérétiques,  Paris,  1688,  in-12,  dédié  à 


M.  de  Ilarlay,  archevêque  de  Paris.  L'auteur  soutient 
qu'il  est  permis,  en  certains  cas,  aux  magistrats  de 
punir  les  hérétiques.  Cet  écrit  donna  occasion  à  la 
Réponse  d'un  nouveau  converti  à  la  Lettre  d'un  réfugié, 
pour  servir  d'addition  au  livre  de  dom  Denis  de  Sainte- 
Marthe,  intitulé  :  Réponse  aux  plaintes  des  protestants, 
Paris,  1689,  in-12.  L'ouvrage  fut  attribué  à  Pellisson, 
mais  celui-ci  déclara  qu'il  n'en  était  point  l'auteur.  Un 
anonyme  essaya  de  réfuter  l'écrit  par  un  ouvrage  inti- 
tulé Lettre  écrite  de  Suisse  en  Hollande  (sic)  pour  sup- 
pléer au  défaut  de  lu  réponse  que  l'on  avait  promis  de 
donner  et  un  certain  ouvrage  que  M.  Pellisson  a  publié 
sous  le  nom  d'un  nouveau  converti  touchant  les  récrimi- 
nations qui  y  sont  faites  aux  réformés,  des  violences  que 
les  catholiques  emploient  pour  la  conversion  de  ceux  qu'ils 
appellent  des  hérétiques,  Dordrecht,  1690,  in-12.  — 
Entreliens  touchant  les  entreprises  du  prince  d'Orange  sur 
l'Angleterre,  où  l'on  prouve  que  cette  action  fait  porter 
aux  protestants  les  caractères  de  l' antichristianisme  que 
M.  Jnrieii  a  reprochés  et  l' Église  romaine,  Paris,  1689, 
in-12,  dédié  au  roi  d'Angleterre  :  la  réforme  protes- 
tante est  contraire  au  véritable  esprit  du  christianisme, 
puisqu'elle  trouble  les  États,  révolte  les  sujets  contre 
les  princes  et  tend  à  détruire  l'obéissance  due  à  l'au- 
torité légitime  des  monarques.  —  Suite  des  Entretiens 
touchant  l'entreprise  des  princes  d'Orange  sur  la  Grande- 
Bretagne,  Paris,  1691,  in-12;  c'est  une  réponse  au 
libelle  de  M.  Jurieu,  intitulé  :  Religion  des  jésuites,  où 
le  P.  de  Sainte-Marthe  est  accusé  de  mauvaise  foi.  — 
Lettres  à  M.  de  Ramé,  abbé  de  la  Trappe,  où  l'on  exa- 
mine sa  Réponse  au  Traité  des  études  monastiques,  et 
quelques  endroits  de  son  Commentaire  sur  la  règle  de 
Sainl- Benoit,  Tours,  1692,  in-12.  Ces  lettres  sont  au 
nombre  de  quatre;  une  cinquième  fut  ajoutée  en  1693 
et  réimprimée  dans  le  Recueil  de  quelques  pièces,  qui 
concernent  les  quatre  lettres  à  M.  l'abbé  de  la  Trappe, 
Cologne,  1693,  in-12.  —  Oraison  funèbre  de  Madame 
de  Béthune,  abbesse  de  Beaumont-lez-Tours,  prononcée 
dans  l'église  de  ce  nom,  1693.  —  La  vie  de  Cassiodorc, 
chancelier  et  premier  ministre  de  Théodoric  le  Grand,  et 
de  plusieurs  autres  rois  d' Italie,  ensuite  abbé  de  Viviers, 
avec  un  abrégé  de  l'histoire  des  Princes  qu'il  a  servis,  et 
des  remarques  sur  ses  ouvrages,  Paris,  1694,  in-12.  — • 
Histoire  de  saint  Grégoire  le  Grand,  pape  et  docteur  de 
l'Eglise,  Urée  principalement  de  ses  ouvrages,  Rouen, 
1697,  in-4°,  traduite  en  latin.  — -  Réflexions  sur  la  lettre 
d'un  abbé  d'Allemagne  aux  révérends  Pères  bénédictins 
de  la  congrégation  de  Saint-Maur  sur  leur  dernier  tome 
de  l'édition  de  saint  Augustin,  Paris,  1699,  in-12.  — 
Lettre  à  un  docteur  de  Sorbonne  touchant  le  Mémoire 
d'un  docteur  en  théologie,  adressé  à  MM.  les  prélats  de 
France  contre  les  bénédictins,  Paris,  1699,  in-12.  Ces 
deux  écrits  sont  destinés  à  défendre  l'édition  béné- 
dictine de  saint  Augustin  contre  les  attaques  des 
jésuites,  qui  répliquèrent  par  Le  P.  de  Sainte-Marthe, 
mauvais  théologien  et  bon  janséniste,  et  Antimoine,  pour 
servir  de  préservatif  contre  les  calomnies  du  P.  de  Sainte- 
Marthe,  par  le  P.  Langlois.  —  S.  Gregorii  Papœ  I, 
cognomento  Magni,  Opéra  omnia.  Studio  et  labore  mona- 
chorum  ord.  S.  Benedicti  c  cong.  S.  Mauri,  Paris,  1705, 
4  vol.  in-fol.  C'est  le  P.  de  Sainte-Marthe  qui  dirigea 
cette  édition,  pour  corriger  les  variantes  très  nom- 
breuses qu'il  avait  rencontrées  lorsqu'il  composait  la 
vie  de  ce  pape.  Clément  XI  félicita  le  Père  par  un  bref, 
en  date  du  19  avril  1706.  —  Lettre  à  S.  A.  Royale, 
TabbessedeChelles,  in- 1°,  qui  contient  une  histoire  abré- 
gée et  un  état  de  la  congrégation  de  Saint-Maur.  — 
Enfin  le  Père  de  Sainte-Marthe  travailla  très  active- 
ment à  la  réédition  du  Gallia  chrisliana,  dont  il  publia 
les  trois  premiers  tomes  en  1715,  1720  et  1725  et  i! 
avait  déjà  préparé  le  t.  iv  qui  parut  en  1728. 

Niceron,   Mémoires   pour  servir  à   l'histoire  des   homme* 
illustres,   t.   v,   p.   89-101;   Tassin,   Histoire  littéraire  dr   In 
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congrégation  de  Saint-Maur,  p.  445-469;  Le  Cerf,  Biblio- 
thèque  historique  et  critique  îles  auteurs  de  la  congrég.  de 
Saint-Maur,  p.  458-465;  Éloge  de  Sainte-Marthe,  en  tête 
du  t.  iv  du  Gallia;  Dreux  Du  Radier,  Bibliothèque  histo- 
rii/ue  et  critique  du  Poitou,  t.  v,  p.  12Ô-438;  Du  Pin,  Biblio- 
thèque des  auteurs  ecclésiastiques,  t.  xix,  p.  253-254  ;  Longue- 
mare,  Une  famille  d'auteurs...  Les  Sainte-Marthe,  p.  215- 
232;  Hurter,  Nomenclator,  t.  iv,  col.  1207-1210. 

On  trouvera  des  renseignements  intéressants  sur  la 
famille  et  les  œuvres  de  Sainte-Marthe,  à  la  Bibliothèque 
nationale  :  ms.  fr.  nouv.  acquisitions,  6208-6209,  Corr.  des 
frères  de  Sainte-Marthe;  et  ms.  fr.  20  152-20  167;  20  172- 
20  242;  20  244-20  247;  20  249-20  251;  20  254-20  260; 
20  262-20  294;  20  691-20  695;  20  873-20  874;  22  244; 
22  270-22  271;  22  882-22  883,  qui  contiennent  des  Becueils 
des  pièces,  provenant  des  frères  de  Sainte-Marthe. 

J.  Carrf.YRE. 

SAINTETÉ.  —  I.  Notion.  II.  La  sainteté,  note 
do  l'Église,  (col.  847).  III.  La  sainteté  en  dehors  de 
l'Église  (col.  865).  IV.  Conclusion  générale  (col.  869). 

I.  Notion  de  la  sainteté.  —  1°  Dans  la  sainte 
Ecriture.  —  1.  Ancien  Testament.  —  Le  mot  sainteté 
(qôdès,  àyi<oaûvr(,  sanctitas)  est  un  des  mots  les  plus 
fréquemment  employés  clans  l'Ancien  Testament.  Mais 
son  sens  primitif  esl  inconnu  et  sa  signification  pré- 
cise assez  difficile  à  déterminer.  C'est,  à  coup  sûr,  une 
expression  religieuse,  désignant  la  pureté,  l'exemption 
de  fautes,  de  péchés  ou  de  vices.  Par  son  étymologie, 
en  effet,  sainteté  (qôdés  de  qàdas)  dit  séparation  :  il 
s'agit  d'une  séparation  du  péché. 

a)  Dieu  étant  infiniment  séparé  de  tout  ce  qui  est 
commun,  impur  et  profane,  est  le  saint  par  excellence 
(âyioç,  qêdos).  Job,  vi,  10;  Is.,  xl,  25;  Hab.,  ni.  3. 
Il  est  «  trois  fois  Saint  »,  Is.,  vi,  3;  cf.  Apoc,  iv,  8; 
«le  Saint  »,  Prov.,  ix,  10;  xxx,  3;  Job,  vi,  10;  Is., 
xl.  25;  Os.,  xn,  1  ;  ou  «  le  saint  d'Israël  »,  Is.,  i,  4; 
v,  19,  24;  x,  17,  20;  xn,  6;  xvn,  7;  xxix,  19,  23;  xxx, 
11,  12,  15;  xli,  14,  16,  22;  xliii,  3,  14;  xlv,  11; 
xlvii,  4;  xlviii,  17,  etc.  ;  cf.  Ps.,  lxxviii  (lxxvii),  41  ; 
lxxxix  (lxxxviii),  19.  «  Il  n'y  a  pas  de  saint  pareil 
à  Jahvé,  I  Reg.,  n,  2.  Ailleurs,  Dieu  est  dit  «  se  sanc- 
tifier »,  c'est-à-dire  qu'il  se  montre  saint  quand  il  tire 
vengeance  du  crime,  Is.,  xl,  25;  Ez.,  xxvin,  22; 
xxxviii,  16,  33,  et  quand  il  accomplit  ses  promesses, 
Ez.,  xxxvi,  23-25;  Hab.,  m,  3,  ou  quand  il  fait  éclater 
sa  justice  et  sa  fidélité  parmi  les  peuples  ennemis 
d'Israël.  Aussi  l'esprit  de  Dieu  est-il  saint,  Sap.,  i,  5; 
ix,  17  (LXX)  et  Eccli.  (Vulg.),  i,  9;  et  son  nom  est 
saint,  Ps.,  ex,  9;  Is.,  lxii,  15.  Cette  haine  du  péché, 
cette  horreur  de  l'impureté,  cette  opposition  à  tout 
ce  qui  est  contraire  à  l'ordre  moral  ne  représentent  que 
l'aspect  négatif  de  la  sainteté  divine  :  il  est  clair  que 
cet  aspect  négatif  suppose  un  aspect  positif,  une 
perfection  absolue  de  Dieu. 

b)  Analogiquement,  les  personnes  ou  même  les 
choses  sont  dites  saintes,  parce  qu'elles  appartiennent 
ou  sont  consacrées  à  Dieu.  Dans  le  Lévitique  revient 
fréquemment  l'expression  :  «  Soyez  saints  parce  que 
je  suis  saint.  »  Lev.,  xi,  44,  45;  xix,  2;  xx,  26;  xxi,  8. 

Entendue  des  personnes,  la  sainteté  implique  une 
idée  morale;  elle  renferme  la  notion  de  pureté.  Pureté 
extérieure  et  légale  principalement,  en  tant  que  les 
personnes  sont  consacrées  à  Dieu  ou  à  son  culte. 
Ainsi,  le  grand-prêtre  Aaron  et  ses  fils,  Lev.,  vin,  9, 
11,  31,  sont  sanctifiés,  c'est-à-dire  consacrés  à  Dieu. 
Aussi  seront-ils  «  saints  »  pour  leur  Dieu,  Lev.,  xxi, 
6-8;  cf.  Ps.,  evi  (cv),  16.  Saints  également  le  Nazaréen, 
Num.,  v,  6;  les  prophètes,  Luc,  i,  70;  Act.,  m,  21; 
Rom.,  i,  2;  les  hommes  pieux  qui  demeurent  à  Jéru- 
salem, Is.,  v,  3,  et  le  peuple  d'Israël  tout  entier,  parce 
qu'il  est  consacré  à  Dieu,  Lev.,  xi,  43-45;  xix,  2; 
Deut.,  vi,  6.  Mais  on  aurait  tort  de  ne  pas  considérer 
le  prolongement  intérieur  de  cette  sainteté  légale. 
Une  disposition  religieuse  et  morale  de  l'âme  doit  y 
répondre  :  c'est  à  cette  sainteté  intérieure  que  Dieu 


fait  appel,  quand  il  demande  aux  hommes  de  se 
sanctifier  parce  que  lui-même  est  saint,  Lev.,  xi, 
44-48;  xix,  8,  xxi,  8.  Ordinairement  cette  sainteté 
intérieure  se  manifeste  par  l'obéissance  aux  préceptes 
divins,  Num.,  xv,  40.  Et  ceux  qui  sont  morts  dans  la 
pratique  de  cette  obéissance  sont  des  saints,  Ps., 
cxlix,  5,  9  :  Sap.,  v,  5;  Matth.,  xxvn,  52;  cf.  Apoc. 
vi,  8;  xix,  7. 

Quant  aux  choses,  la  notion  de  sainteté  leur  est 
appliquée  en  un  sens  analogique  encore  moins  rigou- 
reux. C'est  la  consécration  au  culte  divin  qui  sanctifie 
les  choses.  La  partie  du  Tabernacle  et  du  Temple  où 
étaient  l'autel  des  parfums  et  le  candélabre  à  sept 
branches  s'appelait  «  le  saint  »,  Ex.,  xxvi,  33;  xxvin, 
29;  xliii,  29;  etc.;  Heb.,  ix,  2;  et  la  partie  où  était 
l'arche  d'alliance,  «  le  Saint  des  Saints  »,  Ex.,  xxvi, 
34;  III  Reg.,  vi,  16;  Heb.,  ix,  3.  Sainte,  l'huile  servant 
à  la  consécration  de  ces  lieux  saints,  Ex.,  xxx,  25,  32, 
37;  saints,  les  ornements  d'il  grand-prêtre,  Ex.,  xxvin, 
36;  saints,  les  vases  sacrés,  I  Reg.,  xxi,  5;  saints,  les 
lieux  eux-mêmes  consacrés  à  Dieu,  Ez.,  xlii,  14,  etc. 

Jérusalem  est  la  ville  sainte,  àyîa  tt6Xi,ç,  Matth., 
xxiv,  15;  Marc,  xin,  14;  Luc,  xxi,  20,  parce  qu'elle 
possède  le  temple  de  Dieu.  La  terre  où  est  le  buisson 
d'Horeb  est  sainte  parce  que  Dieu  y  est  apparu.  Ex., 
III,  5;  cf.  dans  II  Petr.,  i,  18,  t6  ôpoç  tÔ  àyîov,  la  mon- 
tagne sainte  (de  la  transfiguration). 

2.  Nouveau  Testament.  —  Le  Nouveau  Testament 
retient  ces  acceptions.  —  a)  Dieu  (le  Père)  est  saint, 
Joa.,  xvn,   11;  cf.   I  Joa.,  ni,  3;   il  est  «  le  saint  », 

I  Petr.,   i,    15,  18;  I  Joa.,  il,  20  :  cf.  Didachè,   x.   2. 

II  est  parfait.  Matth.,  v.  48.  Rapprochez  ce  dernier 
texte  de  I  Petr.,  i,  16  et  des  textes  parallèles  du  Lévi- 
tique. Jésus-Christ,  notre  pontife  suprême,  est  d'une 
sainteté  incomparable  :  sanclus,  innocens,  impollutus, 
segreyatus  a  peccatoribus,  Heb.,  vu,  26;  cf.  28.  Dès  sa 
conception,  il  est  «le  saint  de  Dieu».  Luc,  i,  35; 
cf.  iv,  34;  Marc,  i,  24.  Saint  Pierre  l'appelle  «  le  saint  » 
que  les  juifs  ont  renié,  Act.,  ni,  14;  cf.  /  Clem.,  Lvr, 
3.  Quant  à  la  troisième  Personne,  l'appellation 
d'Esprit-Sw/i/  est  si  fréquente  qu'à  défaut  de  nom 
propre,  elle  en  est  restée  le  nom  approprié.  Voir 
Appuopiuation,  t.  i,  col.  1710.  Cette  doctrine  scriptu- 
raire  de  la  sainteté  de  Dieu,  considéré  par  le  Nouveau 
Testament  dans  la  trinité  des  personnes,  est  résumée 
dans  la  vision  de  l'Apocalypse,  iv.  S;  cf.  vi,  10. 

b)  Les  personnes  créées  sont  elles-mêmes  saintes, 
soit  parce  qu'elles  sont  consacrées  au  service  de  Dieu, 
soit  parce  qu'elles  participent  à  la  sainteté  divine.  Les 
anges,  que  Daniel  avait  déjà  placés  parmi  ■  les  saints  . 
Dan.,  vin,  13,  reçoivent  nettement  ce  qualificatif 
dans  le  Nouveau  Testament.  Cf.  Matth.,  xxv,  31 
(texte  grec);  Luc,  ix,  26;  Act.,  x,  22;  I  Thess.,  ni,  13; 
Jud.,  14.  Les  hommes  sont  appelés  saints  parce 
qu'appartenant  à  l'Église,  où  ils  ont  été  consacrés  à 
Dieu  par  le  baptême.  Nombre  d'épîtres  de  saint  Paul 
s'adressent  aux  «  saints  »  de  telle  Eglise  déterminée. 
Rom.,  i,  7;  I  Cor.,  i.  2;  II  Cor.,  i,  1;  Eph.,  i,  1;  Phil., 
i,  1;  Col.,  i,  2.  Le  baiser  que  les  premiers  chrétiens  se 
donnaient  esl  lui-même  dit  «  saint  »  parce  qu'il  marque 
leur  commune  consécration  à  Dieu  par  le  Christ.  Rom., 
xvi,  16;  I  Cor.,  xvi,  20;  I  Thess.,  v,  26;  1  Petr.,  v.  14. 
Les  livres  inspirés  sont  appelés  ayooa  Tpaçau  parce 
qu'ils  renferment  la  parole  de  Dieu.  Rom.,  i,  2; 
cf.  II  Tim.,  m,  15,  16;  I  Mac,  xn,  9;  II  Petr.,  i,  21. 
Les  commandements  de  Dieu  sont  saints,  parce  qu'ils 
nous  sanctifient,  àyîa  svtoAt].  II  Petr.,  n,  21. 

Lorsqu'il  s'agit  des  personnes,  le  Nouveau  Testa- 
ment accentue  plus  que  l'Ancien  la  notion  de  sainteté 
intérieure,  imitant  la  pureté  positive  et  parfaite  qui 
appartient  à  Dieu.  Le  saint  est  celui  qui  non  seulement 
est  consacré  à  Dieu  mais  s'unit  à  lui  par  la  pureté  de  la 
vie,  la  pratique  de  la  vertu  et  la  fuite  de  tout  mal  : 
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sancti  et  immaculali  in  conspectu  ejus,  àyîo'jç  xai 
à(i.wfz.ooç.  Eph.,  i,  4.  Il  ne  s'agit  pas  uniquement  de 
fuir  le  mal,  Eph.,  v,  3,  18;  il  faut  encore  marcher  à  la 
suite  de  Jésus  pour  imiter  Dieu,  Eph.,  v,  1-2,  et 
réaliser  l'Église  sainte  et  sans  tache.  Ibid.,  27.  Ainsi 
le  chrétien  doit  avoir  pour  objet  de  ses  pensées,  «  tout 
ce  <(ui  est  pur,  tout  ce  qui  est  juste,  tout  ce  qui  est 
saint,  tout  ce  qui  est  aimable,  tout  ce  qui  est  vertueux, 
tout  ce  qui  est  louable  dans  les  mœurs  ».  Phil.,  iv,  8; 
cf.  Col.,  i,  22;  I  Petr.,  i,  15-16;  ir,  9;  très  nettement, 
saint  Jean  déclare  que  cette  sainteté  est  une  participa- 
tion même  de  la  sainteté  divine.  I  Joa.,  in,  1-3.  Et,  dans 
l'Église,  l'évêque  ou  le  prêtre  dispensateur  de  Dieu  doit 
posséder  cette  sainteté.  Tit.,  i,  7-9;  cf.  ITim.,  m,  2  sq. 

Une  telle  conception  est  d'ailleurs  conforme  à  la 
mission  rédemptrice  et  sanctificatrice  du  Christ.  Le 
Christ  est  venu  renouveler  l'homme  en  le  faisant  naître 
à  une  vie  nouvelle.  Son  baptême  est  une  régénération 
spirituelle  «  dans  l'Esprit  et  le  feu  ».  Cf.  Joa.,  m,  3; 
Matth.,  m,  1 1  ;  Marc,  i,  8.  C'est  une  nouvelle  vie  qui 
doit  circuler  dans  l'âme,  grâce  à  la  foi  et  à  l'eucharistie, 
Joa.,  vi,  35-39,  et  qui  se  termine  par  la  résurrection 
glorieuse  et  la  vie  éternelle,  vision  bienheureuse  de 
Dieu.  Id.,  ibid.,  et  xvn,  3.  Saint  Paul  insiste  beaucoup 
sur  le  caractère  intérieur  de  cette  rénovation  de  l'âme 
sanctifiée  par  le  Christ.  Cf.  Rom.,  vi,  3-9,  13,  19,  22; 
xm,  13-14;  I  Cor.,  i,  30;  vi,  19-20;  II  Cor.,  v,  17-21; 
Gai.,  m,  27;  vi,  15;  Eph.,  n,  10;  Col.,  m,  10,  12; 
Tit.,  m,  5;  voir  aussi  Jac,  i,  18;  I  Joa.,  m,  9.  Doctrine 
exactement  proposée  dans  Eph.,  iv,  22-24  :  (Vous  avez 
appris)  «  à  dépouiller  par  rapport  à  votre  première 
vie  le  vieil  homme  qui  se  corrompt  par  les  désirs  de 
l'erreur.  Renouvelez-vous  dans  l'esprit  de  votre  âme 
et  revêtez-vous  de  l'homme  nouveau  qui  a  été  créé 
selon  Dieu  dans  la  justice  et  la  sainteté  de  la  vérité.  » 

2°  La  tradition  catholique.  —  La  doctrine  des  Pères 
relativement  à  la  sainteté  personnelle  des  hommes 
rachetés  par  le  Christ  s'inspire  des  enseignements  de 
l'Écriture.  D'une  part,  la  sainteté  exige  l'absence  de 
péché,  l'éloignement  du  péché,  la  purification  des 
fautes  passées.  C'est  l'aspect  négatif.  D'autre  part, 
la  sainteté  exige  de  l'âme  un  véritable  renouvellement 
intérieur  où  l'action  du  Saint-Esprit  joue  un  rôle 
important.  C'est  l'aspect  positif.  Enfin,  à  cette  consi- 
dération d'une  sainteté  qu'on  pourrait  appeler  «  sta- 
tique »,  s'ajoute  la  considération  de  la  sainteté  «dyna- 
mique »,  celle  qui  se  manifeste  par  la  pratique  plus 
ou  moins  héroïque  des  vertus  et  qui  constitue  la 
manifestation  de  la  sainteté  par  les  actes. 

Nous  n'avons  pas  l'intention  de  développer  ces 
considérations  à  l'aide  des  textes  eux-mêmes.  Cette 
étude,  en  effet,  a  déjà  été  faite,  soit  à  propos  de  la 
grâce  sanctifiante,  voir  Grack,  t.  vi,  col.  1605-1606, 
col.  1614-1615;  soit  à  propos  de  la  justification,  voir 
ce  mot,  t.  vin,  col.  2082-2106.  Bien  que  ces  études 
ne  répondent  qu'à  des  aspects  fragmentaires  du 
problème  général  de  la  sainteté,  il  suffira  cependant  ici 
de  les  indiquer,  ce  premier  paragraphe  sur  la  notion  de 
sainteté  n'ayant  pour  but  que  de  préparer  l'exposé 
ultérieur  sur  la  sainteté,  note  de  l'Église. 

1.  Sainteté  des  personnes.  —  Ce  qu'il  faut  souligner 
en  premier  lieu,  c'est  que  l'Écriture  et  la  Tradition 
sont  d'accord  pour  affirmer  que  la  sainteté  des  per- 
sonnes comporte  la  présence  do  qualités,  de  forces 
spirituelles  inhérentes  à  l'âme  régénérée,  rénovée, 
revigorée  dans  et  par  le  Christ.  Quelques  textes  suffi- 
ront à  le  montrer. 

C'est  la  doctrine  apostolique  du  renouvellement  de 
vie  intérieure,  àvaxaîvtoo-n;,  Tit-.  III,  5.  dont  nous 
avons  trouvé  le  résumé  dans  Eph.,  iv,  22,  21,  voir 
ci-dessus,  cl  que  nous  retrouvons  dans  l'Épttre  de 
Barnabe  :  «  I-à  donc  où  il  nous  a  renouvelés  par  la 
rémission  des  péchés,  il  nous  a  fait  recevoir  une  nou- 


velle forme  (tuttov),  à  l'instar  d'une  âme  d'enfant, 
comme  s'il  nous  réformait.  »  vi,  11.  Et  encore  :  «  En 
recevant  la  rémission  des  péchés...,  nous  devenons 
(hommes)  nouveaux,  intégralement  recréés,  et  ainsi 
Dieu  habite  vraiment  en  nous  ».  xvi,  8.  Funk,  Patres 
aposlolici,  t.  i,  p.  54-55,  88.  Même  commentaire  chez 
[renée  :  (Le  Saint-Esprit)  «  renouvelle  l'homme  en  le 
dépouillant  de  la  vétusté  (du  péché)  pour  lui  commu- 
niquer la  vie  nouvelle  du  Christ.  »  C.ont.  hœr.,  1.  III, 
c.  xvn,  n.  1,  P.  G.,  t.  vu,  col.  929.  Saint  Cyprien, 
In  noimm  me  hominem  nativilas  secunda  reparavit.  Ad 
Donalum,  n.  4,  P.  L.,  t.  iv,  col.  200.  Cyrille  de  Jéru- 
salem compare  l'Esprit-Saint  prenant  possession  de 
l'âme  sanctifiée  au  feu  qui  transforme  le  fer.  Cal., 
xvn,  c.  xiv,  P.  G.,  t.  xxxin,  col.  985.  Grégoire  de 
Nazianze  pousse  plus  à  fond  l'idée  d'une  création 
nouvelle,  dans  laquelle  Dieu  nous  refait  «  à  l'aide 
d'un  élément  plus  divin  que  la  première  fois...  en 
restaurant  en  nous  l'image  divine  détruite  parle  mal  . 
Oral.,  xl,  n.  7,  P.  G.,  t.  xxxvi,  col.  365.  Jean  Chryso- 
stome  compare  l'âme  pécheresse  à  une  statue  d'or, 
tachée  par  le  temps,  la  fumée,  la  poussière,  la  rouille, 
et  que  le  statuaire  remet  à  neuf,  purifiée  de  ses 
souillures  et  de  nouveau  resplendissante;  ainsi,  dit-il, 
«  Dieu  restitue  à  notre  nature,  souillée  par  la  rouille  du 
péché  et  affreusement  tachée  par  la  fumée  des  fautes, 
cette  beauté  qu'il  lui  avait  donnée  primitivement  et 
dont  elle  a  été  déchue.  En  faisant  passer  (les  pécheurs) 
par  l'eau  (du  baptême)  ou  le  brasier  (de  la  charité i. 
dans  lequel  la  grâce  du  Saint-Esprit  remplace  le  feu, 
il  les  en  fait  sortir  plus  radieux  que  le  soleil  resplen- 
dissant, rendant  au  vieil  homme  repentant  une  condi- 
tion nouvelle  plus  magnifique  que  celle  qu'il  avait 
perdue.  »  Cat.  ad  illuminandos,  i,  n.  9,  P.  G.,  t.  xlix, 
col.  227.  Voir  aussi  le  commentaire  In  epist.  ad  Ephes., 
hom.  i,  n.  3,  ibid.,  t.  lxii,  col.  13.  Saint  Cyrille 
d'Alexandrie  montre  fréquemment  la  régénération,  la 
transformation  opérée  à  l'intérieur  de  l'âme  par  l'ac- 
tion du  Saint-Esprit  sanctifiant  les  hommes.  Cf.  Thé- 
saurus, assert,  xxxiv,  P.  G.,  t.  lxxv,  col.  609; 
Dialogi,  vu,  ibid.,  col.  1089;  In  Joannem,  1.  I,  c.  ix 
(Joa.,  i,  12);  1.  II,  c.  i  (Joa.,  m,  5),  P.  G.,  t.  i.xxiii, 
col.  153,  244.  On  pourrait  aussi  invoquer  tous  les  textes 
parlant  de  la  déification  de  l'homme  par  la  grâce  : 
c'est  là,  en  effet,  le  propre  de  la  sainteté.  On  en  trou- 
vera une  assez  ample  moisson  dans  Hermann  Lange, 
De  gratta,  n.  273-281.  Quant  à  saint  Augustin,  per- 
sonne n'a  peut-être  insisté  plus  que  lui  sur  cette 
transformation  intérieure  de  l'âme  dans  sa  justifi- 
cation. Cf.  De  spiritu  et  littera,  c.  xxvi,  n.  45,  P.  L.. 
t.  xliv,  col.  228;  Enrhiridion,  i.ir,  i.xiv,  t.  xl,  col.  257, 
262;  Opus  imperf.  cont.  Julianum,  1.  II,  c.  clxv, 
t.  xlv,  col.  1212;  In  ps.  vu,  n.  5,  t.  xxxvi,  col.  100. 
Sur  la  déification  de  l'âme  d'après  saint  Augustin, 
voir  Lange,  op.  cit.,  n.  281. 

On  comprend  que  les  théologiens  catholiques,  s'em- 
parant  de  ces  données  traditionnelles,  aient  toujours 
considéré  la  sainteté  des  personnes  comme  intrinsè- 
quement dépendante  d'une  qualité,  d'un  état  intérieur, 
la  grâce  sanctifiante  avec  son  cortège  inséparable  des 
vertus  et  des  dons.  «  Sans  doute,  en  canonisant  cette 
conception,  le  concile  de  Trente  n'a  pas  voulu  sanc- 
tionner toutes  les  spéculations  théologiques  concer- 
nant la  nature  de  la  grâce  habituelle  et  ses  rapports 
avec  les  vertus  et  les  dons.  Il  a  condamné  cependant 
avec  énergie  la  doctrine  protestante  d'une  sainteté 
purement  extérieure,  imputée  par  Dieu  à  l'âme  en 
raison  des  mérites  de  Jésus-Christ.  Il  a  même  rejeté 
l'hypothèse,  chère  à  certains  augustiniens  du  xvie  siè- 
cle, de  la  double  justice  et  finalement  il  enseigne, 
comme  expression  de  la  doctrine  catholique,  «  que 
par  la  justification,  nous  sommes  virtuellement  renou- 
velés et  Justifiés;  nous  recevons  en  nous  la  justice  et 
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celle-ci  nous  devient  intérieure  avec  son  cortège  de 
dons  surnaturels.  C'est  la  tradition  catholique  opposée 
à  la  doctrine  protestante  de  la  justiliu  forensis.  Il  en 
résulte  que  si  nous  ne  sommes  pas  justifiés  indépen- 
damment de  la  justice  du  Christ,  celle-ci  n'est  cepen- 
dant pas  cause  formelle  de  notre  justification  :  la 
grâce  que  nous  y  recevons  n'est  pas  une  pure  impu- 
tation, ni  la  seule  rémission  des  péchés,  ou  toute  autre 
forme  de  dénomination  extrinsèque  qui  la  ramènerait 
à  une  simple  «  faveur  de  Dieu  »  mais  bien  une  réalité 
interne  que  l'Esprit-Saint  répand  dans  l'âme  juste 
et  qui  lui  reste  attachée  ».  A.  Michel,  Les  décrets  du 
concile  de  Trente,  p.  07;  cf.  p.  157-102. 

2.  Vie  en  rapport  avec  la  sainteté  personnelle.  —  A 
cette  idée  de  régénération,  de  déification  intérieure, 
la  notion  de  sainteté  ajoute  encore  celle  d'une  vie 
intense  en  rapport  avec  les  dons  précieux  contenus 
dans  cette  surnature.  Utilisant  les  données  recueillies 
dans  la  Tradition,  saint  Thomas  distingue  nettement  à 
ce  sujet  la  sainteté  considérée  dans  le  simple  liabitus 
de  la  grâce  sanctifiante  et  la  spinteté  qu'il  appelle 
«  la  perfection  de  la  vie  spirituelle  »,  laquelle  requiert 
dans  l'âme  le  désir,  le  goût  de  pratiquer  d'une  manière 
plus  parfaite  l'exercice  des  vertus  les  plus  ardues. 
Cf.  IIa-IIœ,  q.  xxiv,  a.  8.  Sans  doute,  toutes  les  vertus 
se  tiennent  les  unes  les  autres  :  la  thèse  de  leur 
«  connexion  »  est  admise  par  tous  les  théologiens  sans 
exception.  Néanmoins  l'exercice  de  la  vertu  peut 
demander  en  des  circonstances  données  une  appli- 
cation plus  grande,  un  effort  plus  héroïque.  De  plus, 
au  point  de  vue  de  la  véritable  sainteté,  celte  appli- 
cation et  cet  effort  auront  d'autant  plus  de  valeur 
qu'ils  seront  inspirés  par  une  charité  plus  parfaite. 
Accomplir  la  loi  de  Dieu,  toute  la  loi,  avec  l'amour  de 
Dieu  et  l'amour  du  prochain  comme  principe  de  cet 
accomplissement,  voilà  la  perfection  de  la  sainteté. 
Cf.  Rom.,  xm,  8  sq. ;  Gai.,  v,  14;  I  Tim.,  i,  5.  La 
sainteté  ne  se  confond  ni  avec  l'héroïsme,  ni  avec  la 
simple  sagesse  des  philosophes.  Cf.  Garrigou-Lagrange, 
La  vraie  sainteté  chrétienne  et  les  autres  formes  de  per- 
fection, dans  Apologétique,  Paris,  1937,  p.  627-631. 

Les  Pères  de  l'Église  ont  noté  cette  intervention  de 
la  charité  comme  l'indice  de  la  vraie  sainteté  :  l'bi 
carilas  est,  quid  est,  quod  possit  déesse?  L'bi  auiem  non 
est,  quid  est,  quod  possit  p/otfcssePS.  Augustin,  //!  Joan- 
nem,  tract.  LXXXIII,  n.  3,  P.  L.,  t.  xxxv,  col.  1846. 
Cf.  De  natura  et  qratia,  c.  xlii,  lxx,  t.  xliv,  col.  271, 
290;  S.  Grégoire  le  Grand,  Moralitun,  1.  XXVIII, 
c.xxn,P.  L.,t.LXXVi,col.  47G;  Inevang.  homil.,  XX Vil, 
n.  1,  ibid.,  col.  1205.  Comment  cette  perfection  de  la 
charité  s'impose  aux  hommes,  voir  S.  Thomas,  Sum. 
theol.,  II'-II»,  q.  clxxxiv,  a.  2. 

3°  Conclusions  sur  les  rapports  de  la  sainteté  et  de  la 
vraie  Église.  —  1.  Sainteté  et  religion.  —  La  religion 
est  la  vertu  qui  nous  fait  servir  Dieu  conformément 
à  la  justice.  Il  y  a  un  rapport  étroit  évident  entre  la 
sainteté  qui  nous  unit  à  Dieu  par  un  lien  si  intime 
que  nous  en  sommes  régénérés,  transformés,  déifiés,  et 
la  religion  qui  nous  unit  à  Dieu  dans  le  service  que  la 
justice  nous  commande  à  son  égard.  Serviamus  illi  in 
sanctitaie  et  justilia.  Luc,  i,  74,  75. 

Saint  Thomas  étudie  ce  rapport  dans  la  IIa-II*, 
q.  lxxxi,  a.  8  : 

«  Parler  de  sainteté,  c'est  dire  deux  choses.  Première- 
ment :  pureté.  C'est  le  sens  donné  par  le  mot  grec  agios, 
comme  si  on  disait  :  «  sans  ten  e.  »  Deuxièmement  :  fermeté. 
Les  anciens  appelaient  «  saint  »  ce  que  la  loi  protégeait  et 
rendait  inviolable.  D'où  vient  également  le  terme  «  sanc- 
tionné »  pour  désigner  ce  que  confirme  une  loi.  L'étymolo- 
gie  latine  permet  d'ailleurs  de  rattacher  au  terme  sancius 
l'idée  de  pureté.  Il  le  faut  alors  entendre  de  sanguine  iinctus 
pour  ce  que,  dans  l'antiquité,  qui  voulait  se  purifier  se 
faisait  asperger  du  sang  d'une  victime  (Isidore). 

■  L'un  et  l'autre  sens  s'accordent  pour  faire  attribuer  la 


sainteté  à  ce  qui  est  engagé  dans  le  culle  divin.  Si  bien  que 
non  seulement  les  hommes,  mais  le  temple,  les  instruments 
et  les  autres  choses  de  ce  genre  se  trouveront  «  sanctifies 
par  leur  application  au  culte  de  Dieu.  La  pureté,  eu  effet, 
est  nécessaire  pour  que  s'applique  à  Dieu  l'âme  spirituelle. 
Voici  pourquoi  :  l'âme  se  souille  du  fait  de  sa  liaison  aux 
choses  d'en  bas,  comme  ce  qu'avilit  un  alliage  impur,  ainsi 
l'argent  mêlé  de  plomb.  Or,  il  faut  que  l'âme  spirituelle  s'ar- 
rache à  ces  choses  inférieures  pour  pouvoil  s'unir  à  la  réa- 
lité suprême.  C'est  pourquoi  un  esprit  sans  pureté  ne  peut 
avoir  application  à  Dieu...  La  fermeté  stable  est  tout  égale- 
ment requise  à  l'application  de  l'âme  à  Dieu.  Elle  s'attache 
à  Lui  en  effet  comme  à  la  fin  dernière  et  au  premier  prin- 
cipe :  ce  qui  nécessairement  est  immuable  au  plus  liant 
point  :  «  Je  suis  certain,  disait  saint  Paul  aux  Romains,  vm, 
«  38-39,  que  ni  la  mort,  ni  la  vie  ne  me  sépareront  de  la 
«  charité  du  Christ.  » 

«  Ainsi  donc,  on  appellera  sainteté  cette  application  que 
l'homme  l'ait  de  son  âme  spirituelle  et  de  ses  actes  à  Dieu. 
Elle  ne  diffère  donc  point  de  la  religion  dans  son  essence, 
mais  seulement  d'une  distinction  de  raison.  Religion  se  dit 
des  actes  spéciaux  appartenant  au  culte  divin,  sacrifices, 
offrandes  et  autres,  par  lesquels  on  témoigne  à  Dieu  du  ser- 
vice qu'on  lui  doit.  Tandis  qu'on  parlera  de  sainteté  lorsque 
l'homme,  outre  ces  actes,  rapporte  encore  à  Dieu  les  actes 
des  autres  vertus  ou  bien  se  dispose  pal  certaines  bonnes 
œuvres  au  culte  divin.  Trad.  I.  Menessier,  O.  P.,  dans 
l'édition  de  la  Somme  théologique  de  la  Repue  des  jeunes,  La 
religion,  t.  i,  p.  49-51. 

Dans  cette  analyse,  saint  Thomas  n'étudie  ia  sain- 
teté que  sous  un  aspect  assez  restreint,  celui  qui, 
précisément,  est  utile  pour  formuler  la  doctrine  catho- 
lique touchant  la  note  de  l'Église.  Dans  ce  qui  précède, 
nous  avons  vu  que  l'idée  de  sainteté,  appliquée  aux 
personnes,  évoquait  la  haute  perfection  de  la  charité 
dans  l'exercice  et  la  pratique  même  héroïque  des 
vertus.  Si,  dans  le  texte  rapporté,  saint  Thomas 
semble  identifier  vertu  de  religion  et  sainteté,  c'est 
qu'il  considère  la  religion  comme  un  moyen  puissant  de 
spiritualisation  religieuse.  Mais  cela  n'empêche  pas  la 
sainteté  de  conserver  un  caractère  général  «  pour 
autant  que  sous  son  empire  tous  les  actes  des  vertus 
s'ordonnent  au  bien  divin  ».  S.  Thomas,  ibid.,  ad  l"m. 
La  sainteté  devient  alors  «  le  plein  épanouissement 
spirituel  et  spiritualisant  de  la  vertu  de  religion  ». 
I.  Menessier,  op.  cit.,  p.  246.  D'où  la  remarque  oppor- 
tune de  Cajétan  :  «  Il  est  par  là  bien  évident  que  bien 
des  gens  font  acte  de  religion  sans  y  mettre  de  «  sain- 
teté ».  Tandis  que  nul  n'est  «  saint  »  qui  n'est  »  reli- 
gieux ».  On  peut  en  efTet  taxer  de  religieux  ceux  qui 
sont  tout  occupés  dos  cérémonies,  sacrifices  et  autres 
rites.  On  ne  dira  aucunement  qu'ils  sont  «  saints  »,  s'ils 
ne  s'appliquent  intérieurement  à  Dieu  par  le  moyen  de 
ces  actes.  »  Trad.  I.  Menessier,  op.  cit.,  p.  246. 

Ainsi  donc,  en  restituant  à  la  sainteté  sa  véritable 
nature,  c'est-à-dire  l'épanouissement  de  toutes  tes 
vertus  dans  la  pratique  de  la  perfection  spirituelle 
allant  jusqu'à  l'héroïsme,  on  conserve  cependant  en- 
core à  la  vertu  de  religion  l'influence  qui,  sous  un 
aspect  très  particulier,  l'identifie  avec  la  sainteté. 
Influence  profonde  sur  la  vie  morale  de  l'homme,  le 
détachant  des  attraits  inférieurs  et  raffermissant  de 
façon  stable  dans  sa  marche  vers  Dieu  :  double  fonc- 
tion de  purification  modératrice  et  de  concentration 
énergique  qui  normalement  doit  produire  des  fruits 
de  sainteté. 

2.  Sainteté  et  Église.  —  L'Église  est  la  société  reli- 
gieuse divinement  instituée  par  le  Christ  et  dans 
laquelle  seule  est  rendu  à  Dieu  le  culte,  tel  que  Jésus- 
Christ  l'a  prescrit  pour  permettre  aux  hommes  la 
pratique  des  vertus  qui  doivent,  après  la  mort,  leur 
assurer  la  possession  de  la  béatitude.  Les  relations  de 
l'Église  et  de  la  sainteté  sont  donc,  pour  ainsi  dire, 
identiques  aux  relations  de  la  religion  et  de  la  sain- 
teté. L'Église,  avec  son  ensemble  de  doctrines,  de 
préceptes,  de  rites  sacrés,  de  conseils  evangéliques,  vise 
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en  toutes  choses  la  formation  morale  des  hommes,  afin 
de  les  détacher  des  attraits  intérieurs  et  de  les  affermir 

d'une  façon  stable  dans  leur  marche  vers  Dieu.  C'est 
en  ce  sens  qu'elle  peut  être  dite  «  sainte  ».  Certes,  il 
est  entendu  qu'elle  contient  non  seulement  des  justes 
mais  encore  des  pécheurs.  Ces  paraboles  du  filet. 
Mal  th..  xni,  17-48,  de  la  zizanie,  ibid.,  21  30, 
montrent  que  le  divin  fondateur  l'a  prévu;  la  pré- 
sence de  Judas  au  milieu  des  apôtres  demeure  un 
témoignage  irrécusable  de  cette  vérité.  Cf.  Joa..  xm, 
10.  Ce  nonobstant,  Jésus  a  «  aimé  son  Église  et  il 
s'est  livré  pour  elle  afin  de  la  sanctifier,  de  la  rendre 
glorieuse,  pour  qu'elle  doit  sainte  et  immaculée  ».  Eph., 
v.  30-38.  En  accaparant,  pour  ainsi  dire,  la  vertu  de 
religion,  l'Église  a  déterminé  quels  actes  doivent 
orienter  la  vie  religieuse  des  hommes  vers  Dieu  et  elle 
a  affirmé  l'exclusivité  de  sa  mission  de  sanctification. 
(/est  cette  mission  exclusive  de  sanctification  et  les 
résultats  produits  grâce  à.  elle  parmi  les  hommes  qui 
permettent,  sous  le  rapport  de  la  sainteté,  de  distinguer 
l'Église  véritable  fondée  par  le  Christ  des  autres  socié- 
tés religieuses  qui  pourraient  revendiquer  la  qualité 
de  chrétiennes. 

II.  I.A  SAINTETÇ,  NOTE  lu.  L'ÉGLISE.  -  /.  CONSI- 
VÉRATIONS  GÉNÉRALES  :  I.A  SAINTETÉ  HE  L'ÉGLISE 
EST  l  LA  FOIS  r.V  DOGME  ET  UNE  NOTE  DE  I  i  i  i:i;i 
TABLE  ÉGLISE.  —  1°  Un  dogme.  —  Bien  que  l'expression 
"  la  sainte  Église  »  ne  se  trouve  pas  dans  l'Ecriture,  on 
lient  la  déduire  facilement  de  Eph.,  v,  38.  Nous  la 
trouvons  expressément  dans  les  plus  anciennes  for- 
mules du  symbole  des  apôtres.  Cf.  Denz.-Bannw.,  n.  1, 
2,  6.  9.  La  formule  des  «  quatre  notes  »  :  et  unam, 
sanctam,  catholicam  et  apostolicam  Ecclesiam  a  été,  on 
le  sait,  consacrée  par  le  symbole  dit  de  Constantinople, 
Denz.-Bannw.,  n.  80,  et  se  retrouve  désormais  drus 
les  professions  de  foi  postérieures,  à  tel  point  que 
l'expression  sancta  Ecclesia,  sancta  romana  Ecclesia 
devient  une  formule  reçue  dans  les  actes  conciliaires. 
Voir  concile  du  Latran  (649),  eau.  18,  Denz.-Bannw., 
n.  271;  XIe  concile  de  Tolède,  ibid.,  n.  287;  concile 
romain  sous  Agathon  (680),  ibid.,  n.  288  ;  IVe  concile  de 
Constantinople  (texte  d'Anastase),  can.  1,  ibid., 
n.  336;  symbole  de  Léon  IX,  ibid.,  n.  347.  L'expression 
sacrosancta  romana  Ecclesia  apparaît  au  concile  de 
Vérone  (1184),  ibid.,  n.  402.  La  profession  de  foi 
imposée  aux  vaudois  désigne  l'Église  romaine  comme 
étant  «l'Église  sainte,  catholique  et  apostolique,  en 
dehors  de  laquelle  personne  ne  peut  être  sauvé  ». 
Denz.-Bannw.,  n.  423.  Voir  aussi  IIe  concile  de  Lyon, 
ibid.,  n.  464,  avec  l'expression  plusieurs  fois  répétée 
sacrosancta  romana  Ecclesia,  ibid.,  n.  460,  101  fin 
fine),  405,  400;  Boniface  VIII,  bulle  Unam  sanctam, 
ibid.,  n.  408.  L'expression  sancta  mater  Ecclesia  se 
lit  au  concile  de  Vienne,  ibid.,  n.  180;  sancta  apostolica 
Seiles,  au  concile  de  Florence,  ibid.,  n.  094,  conjointe- 
ment avec  sancta  ou  sacrosancta  romana  Ecclesia,  ibid., 
n.  098,  703. 

En  dehors  des  textes  affirmant  les  quatre  notes, 
l'expression  sancta  Ecclesia,  a,  bien  entendu,  une 
valeur  surtout  protocolaire.  Elle  témoigne  cependant 
de  la  pensée  du  magistère  ordinaire. 

2"  Une  noie.  —  Sur  ce  point,  le  magistère  s'est 
exprimé  nettement  en  deux  circonstances.  Une 
première  fois,  par  l'organe  de  l'ic  l\.  dans  l'ency- 
clique sur  l'unité  de  l'Église  aux  évoques  d'Angleterre 
(16  septembre  1864)  ;  Vera  Jesu  Uliristi  Ecclesia  qua- 
druplici  nota,  quant  in  symbolo  credendam  asserimus, 
auctoritate  divina  constituitur  et  dignoscilur;  et  quœlibet 
ex  hisce  notis  ita  cum  aliis  coluvret,  ut  ab  cis  nequeat 
sejungi;  hinc  fit,  ut  quee  uere  est  et  dicitur  catholica, 
unitalis  simut,  sanclilalis  et  apostoliav  SUCCessionis 
preerogativa  debeat  efjulgere.  Denz.-Bannw..  n.  1080. 
I  m   seconde  fois,  le  magistère  suprême  s'est  exprimé 


par  l'organe  du  concile  du  Vatican  :  il  indique  expres- 
sément le  caractère  de  motif  de  crédibilité  qui  s'at- 
tache à  la  sainteté  de  l'Église  :  Quin  etiam  Ecclesia  per 
se  ipsa,  ob  siiam  nempe  admirabilem  propagationem, 
EXIMIAM  SANCTITATEM  ET  INEXHAUSTAM  IN  OMNI- 
BUS BONIS  FŒCUNDiTATESf...  magnum  quoddam  et  perpe- 
luum  est  motivum  credibilitatis  et  divina  suse  legationis 
leslimonium  irrefragabile.  Denz.-Bannw.,  n.  1794. 

La  sainteté,  comme  note,  se  rattache  au  problème 
apologétique  de  la  crédibilité  de  l'Église.  Le  caractère 
visible  et  discernable  de  l'Église  fondée  par  le  Christ. 
voir  Église,  t.  iv,  col.  2138,  exige  (pue  la  véritable 
Église  se  présente  avec  un  certain  nombre  de  carac- 
tères distinclifs,  facilement  reconnaissables  et  qui. 
parce  qu'ils  lui  appartiennent  en  propre,  permettent  de 
la  distinguer  des  autres  sociétés  religieuses  qui  pour- 
raient, elles  aussi,  se.  réclamer  de  la  fondation  du 
Christ.  Jésus-Christ  n'a-t-il  pas  comparé  lui-même  ses 
apôtres  à  une  ville  située  sur  la  montagne,  Matth.,  v, 
14,  ou  à  la  lampe  placée  sur  le  chandelier.  Id.,  ibid.,  G. 
La  lumière  de  l'Église  doit  éclairer  le  monde. 

Or,  parmi  ces  caractère  distinctifs,  certains  ne  sont 
pas  suffisants  pour  permettre  de  reconnaître  positi- 
vement l'Église  du  Christ,  car  on  peut  les  trouver  en 
différentes  sociétés  religieuses  existantes.  Citons,  par 
exemple,  la  croyance  en  la  divinité  du  Christ,  l'admi- 
nistration des  sacrements,  la  sanctification  du  diman- 
che, le  culte  de  la  vierge  Marie.  Aussi  dit-on  que  de 
telles  notes  sont  négatives.  On  conçoit,  en  effet,  que 
diverses  sociétés  religieuses,  se  réclamant  du  Christ, 
aient  pu  conserver  quelque  chose  de  renseignement, 
du  culte,  des  pratiques  du  christianisme  authentique, 
sans  pour  cela  avoir  intégralement  conservé  l'insti- 
tution du  Christ.  Toutefois,  l'absence  d'une  seule  de 
ces  notes  doit  suffire  à  nous  mettre  en  défiance.  Ainsi 
le  protestantisme,  ayant  rejeté  le  culte  de  la  Mère  de 
Dieu,  montre  par  là  même  qu'il  n'est  pas  pleinement 
et  intégralement  chrétien.  D'autres  notes  sont  posi- 
tives. Leur  présence  suffit  à  faire  reconnaître  la  véri- 
table Eglise  voulue  et  fondée  par  le  Christ.  Deux 
conditions  sont  requises  pour  qu'une  note  soit  posi- 
tive :  1°  Il  faut  qu'elle  soit  plus  facile  à  reconnaître 
que  la  légitimité  de  l'Église  elle-même,  le  signe,  devant 
être  plus  visible  que  la  chose  signifiée;  et,  par  consé- 
quent, la  note  positive  doit  être  tout  à  fait  manifeste 
et  en  pleine  lumière;  2°  II  faut  que  la  note  positive 
soit  tellement  propre  à  l'Église  qu'elle  ne  puisse  lui 
faire  défaut  et  qu'elle  ne  puisse  appartenir,  du  moins 
de  la  même  façon,  à  une  autre  société  religieuse. 

Or,  nous  affirmons  que  Jésus-Christ  a  conféré  à  son 
Eglise  une  sainteté  qui  en  est  une  note  positive, 
c'est-à-dire  qui  est  à  la  fois  une  marque  visible  de  la 
légitimité  de  l'Église  et  qui  en  est  la  propriété  exclu- 
sive. 

//.  JÉSUS-CHRIST  A  CONFÉRÉ  A  SON  ÉQLISE  UNE 
SAINTETÉ  VISIBLE  QUI  EST  LA  MARQUE  DE  SA  LÉGI- 
TIMITÉ. -  Cette  sainteté  doit  éclater,  de  toute  évi- 
dence, dans  les  membres  de  l'Église.  Mais  il  ne  saurait. 
y  avoir  de  véritable  sainteté  des  membres,  si  cette 
sainteté  effective  n'était  pas  due  à  l'influence  directe, 
efficace  de  principes  sanctifiants  déposés  par  le 
Christ  lui-même  dans  son  Église.  Il  convient  donc 
d'examiner  successivement  la  sainteté  des  principes 
et  la  sainteté  des  membres,  comme  marques  de  la 
légitime   Église  du  Christ. 

1°  Sainteté  des  principes.  -  Le  Christ  est  venu 
fonder  une  Église  qui  doit  unir  les  hommes  à  Dieu, 
ici-bas  par  la  grâce,  dans  l'autre  vie  par  la  gloire.  Cette 
mission  de  l'Eglise  est  perpétuelle,  indéfectible;  elle 
doit  durer  jusqu'à  la  consommation  des  siècles  et  les 
puissances  infernales  ne  pourront  pas  l'interrompre. 
Cf.  Mal  th..  xx  vu  i,2(i;  xvi,  18.  Il  faut  donc  que,  jusqu'à 
la    fin   du   monde,    l'Église   soit    dolée   de    virtualités 
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fécondes,  principes  de  sainteté  dans  les  membres  qui 
en  reçoivent  l'influence  salutaire.  De  cette  influence 
salutaire,  aussi  essentielle  à  l'Église  qu'il  est  essentiel 
à  la  société  civile  de  conduire  les  citoyens  à  la  félicité 
temporelle,  nous  avons  dans  l'évangile  des  indications 
très  nettes  :  les  noms  de  «  royaume  de  Dieu,  royaume 
des  cieux,  royaume  qui  n'est  pas  de  ce  monde  », 
appliqués  à  l'Église,  les  béatitudes  annoncées  dans 
l'Évangile,  les  promesses  répétées  de  la  rémission  des 
péchés  et  d'une  vie  éternelle  dans  la  vision  de  Dieu,  le 
but  assigné  à  l'Incarnation  et  qui  doit  être  atteint 
par  l'Église  et  dans  l'Église,  en  un  mot.  tout  l'ensei- 
gnement du  Nouveau  Testament  qu'il  serait  impossible 
d'admettre  si  l'on  rejetait  de  l'Église  le  principe  même 
de  la  sanctification  des  âmes. 

Toutefois,  il  faut  observer  que  ces  principes  de 
sainteté,  dans  la  pensée  même  du  Christ  qui  les  a 
communiqués  à  son  Église,  doivent  être  considérés  ici, 
non  pas  séparément  les  uns  des  autres,  mais  dans  leur 
ensemble  cohérent,  ensemble  qui  serait  détruit  dès 
l'instant  où,  aux  dogmes,  à  la  discipline,  aux  insti- 
tutions capables  de  senctifier  les  âmes,  se  mêlerait  la 
moindre  doctrine,  spéculative  ou  pratique,  de  démora- 
lisation ou  de  corruption.  Jionum  ex  intégra  causa.  Il  ne 
suffit  donc  pas  à  une  société  religieuse  de  retenir 
quelques-uns  ou  même  la  plupart  des  principes  sancti- 
ficateurs communiqués  par  le  Christ  à  son  Église,  il 
faut  les  retenir  tous  intégralement  et  ne  tolérer  aucune 
immixtion  de  principes  délétères. 

De  plus,  il  faut  se  souvenir  que  ces  principes  sancti- 
ficateurs ont  été  confiés  par  le  Christ  à  un  organisme 
vivant  et  que  la  manière  de  les  utiliser  pour  le  bien  des 
âmes  est  tout  aussi  importante  que  le  fait  de  les 
posséder.  Cette  remarque  est  capitale.  Car  les  prin- 
cipes de  sainteté,  tels  que  les  sacrements,  l'Écriture, 
les  conseils  évangéliques,  n'ont  de  réelle  valeur  pour  la 
sanctification  des  âmes  que  par  la  manière  dont  le 
ministère  ou  le  magistère  vivant  de  l'Église  du  Christ 
sait  les  employer.  La  possession  du  baptême,  de 
l'eucharistie,  de  la  pénitence  et  des  autres  sacrements 
n'est  pas  encore,  surtout  en  ce  qui  concerne  l'appli- 
cation qui  en  doit  être  faite  aux  adultes,  un  signe 
évident  de  sainteté.  Ce  qui  marque  ici  extérieurement 
la  valeur  du  principe,  c'est  l'usage  qu'on  en  fait  et  le 
bien  qu'on  en  sait  tirer.  De  même,  la  sainte  Écriture  : 
certes,  nous  la  croyons  ••  divinement  inspirée,  utile 
pour  enseigner,  pour  reprendre,  pour  corriger,  pour 
former  à  la  justice  ».  II  Tim.,  m,  1C.  Toutefois, 
l'Écriture  n'est  pas  un  principe  de  sainteté  en  tant  que 
lettre  morte;  il  faut  qu'elle  soit  comprise  dans  l'esprit 
qui  l'a  dictée.  Elle  n'est  d'ailleurs  principe  de  sainteté 
que  dans  l'Église  qui  en  a  reçu  le  dépôt  du  Christ  : 
l'Écriture,  en  effet,  en  tant  que  simple  document 
écrit,  peut  être  en  possession  de  n'importe  quelle 
société  religieuse.  Et  cela  ne  suffit  pas  à  créer  un  titre 
de  propriété.  Les  conseils  évangéliques,  indiqués  par  le 
Christ  comme  moyens  di  perfection,  Matth..  xix.  21. 
29:  Marc.,x,  21;  Luc,  xiv,  26  sq.,  n'ont  de  valeur  sanc- 
tifiante que  par  la  manière  dont  ils  sont  pratiqués.  A 
ce  titre,  mais,  à  ce  titre  seulement,  ils  sont  et  seront 
jusqu'à  la  fin  des  temps  un  élément  de  la  sainteté 
de  l'Église.  Cf.  concile  du  Vatican,  schéma  de  Ecclesia, 
xv.  et  adnot.  48,  Colleclio  Lacensis,  t.  vu,  p.  557, 
028;  cf.  p.  671-680.  Cette  «  mise  en  valeur»  demande 
une  organisation  vivante,  opportune,  adaptée  aux 
fins  immédiates  que  la  vie  religieuse  peut  se  proposer. 
En  bref,  «  ce  n'est  pas  le  fait  de  retenir  matériellement 
les  moyens  extérieurs  que  Dieu  a  disposés  ou  institués 
pour  la  sanctification  des  hommes,  qui  constitue  la 
manifestation  des  principes  de  sainteté.  Il  s'agit  sur- 
tout de  la  manière  selon  laquelle  on  fait  usage  de  ces 
moyens  extérieurs  par  la  prédication,  les  lois,  les 
institutions,  un  ministère  toujours  vivant.  Et,  pour 


tout  résumer  d'un  mot,  ce  sont  tous  les  signes  qui 
manifestent  dans  une  société  religieuse  la  raison  pro- 
fonde, d'où  jaillit  l'influx  sanctifiant  ».  Billot,  De 
Ecclesia,  t.  i,  l'rato,  1909,  p.  175. 

2"  Sainteté  des  membres.  —  Que  Jésus-Christ  ait 
voulu  que  la  sainteté  des  principes,  confiés  au  gouver- 
nement de  son  Église,  passe  dans  les  membres  eux- 
mêmes,  c'est  là  une  vérité  que  suffirait  à  démontrer 
le  simple  fait  de  l'institution  de  l'Eglise.  L'Église,  en 
effet,  n'a  été  instituée  que  pour  continuer  l'œuvre  de. 
Jésus-Christ  sur  la  terre,  oeuvre  de  rédemption  st  de 
salut  pour  tous  les  hommes.  Voir  Jésus-Christ, 
t.  vin,  col.  1300.  Les  principes  de  sainteté  confiés  à 
l'Église  sont  donc  essentiellement  des  principes  de 
sanctification  pour  les  hommes  et  ce,  en  vertu  d'une 
loi  essentielle,  constante  et  nécessaire,  dont  les  effets 
doivent  se.  faire  sentir  jusqu'à  la  fin  du  monde,  c'est-à- 
dire  autant  que  doit  durer  l'Église.  L'intention  de 
Jésus-Christ  à  ce  sujet  est  nettement  exprimée  dans 
la  prière  sacerdotale  de  la  Cène.  Joa.,  xvn,  17-19. 
Voir  aussi  Luc,  xn,  49;  Joa.,  xv,  16.  Les  membres  de 
l'Église  «  ne  sont  plus  des  hôtes  et  des  étrangers,  niais 
des  concitoyens  des  saints  et  de  la  maison  de  Dieu, 
bâtis  sur  le  fondement  des  apôtres  et  des  prophètes, 
le  Christ  Jésus  étant  lui-même  pierre  principale  de 
l'angle  sur  lequel  tout  l'édifice  construit  s'élève  comme 
un  temple  sacré  dans  le  Seigneur,  sur  lequel  (ils)  sont 
eux-mêmes  bâtis  pour  être  une  demeure  de  Dieu  par 
l'Esprit  ».  Eph.,  n.  19-22.  Cf.  l'hil.,  m,  20.  Par  le  fait 
que  l'homme  est  appelé  à  faire  partie  de  l'Église,  il 
est  appelé  à  la  filiation  adoptive  de  Dieu.  Joa..  i,  12; 
I  Joa.,  III,  2;  Heb.,  xn.  7,  et  donc  à  une  véritable 
participation  à  la  sainteté  de  Dieu.  Ileb.,  XII,  10; 
cf.  II  Petr.,  i.  4:  I  Joa..  ni,  2. 

Le  chrétien  qui  nourrit  cette  espérance,  doit  se  sanc- 
tifier (àyvtÇeiv),  comme  Dieu  lui-même  est  saint 
(àyvôç),  1  Joa.,  m,  2,  et  acquérir  ainsi  la  véritable  sanc- 
tification personnelle,  t6v  à.yia.oy.6v, Heb.,xn,  1  1.  vans 
laquelle  nul  ne  verra  Dieu.  Cette  sainteté  se  manifeste 
par  la  fuite  du  péché,  1  Joa.,  m,  1-10;  cf.  I  Cor.,  VI, 
9-11;  15-20;  Gai.,  v.  19-21,  21;  Eph.,  iv,  17-19; 
Col.,  m,  5-9;  I  Thess.,  iv,  3  sq.,  mais  aussi  par  l'abon- 
dance des  biens  spirituels  dans  l'observation  des  pré- 
ceptes, l'amour  de  Dieu  et  la  charité  envers  le  pro- 
chain. Cf.  I  Joa.,  m,  9-24:  Rom.,  xin,  8-10;  xv.  14; 
cf.  xiv,  17-19;  Gai.,  v,  22-23;  Eph.,  m,  17-19;  Col..  I, 
10-13.  Toute  cette  doctrine  est  résumée  par  saint 
Paul  :  «  Jésus-Christ  s'est  livré  lui-même  pour  nous, 
afin  de  nous  racheter  de  toute  iniquité  et  de  sa  faire 
un  peuple  pur,  agréable  et  zélé  pour  les  bonnes 
œuvres.  »  Tit.,  Il,  14.  Et  encore  «  Jésus-Christ  a  aimé 
l'Église  et  s'est  livré  lui-même  pour  elle,  afin  de  la 
sanctifier,  la  purifiant  par  le  baptême  d'eau,  par  la 
parole  de  vie,  pour  la  faire  paraître  devant  lui  comme 
une  Église  glorieuse,  n'ayant  ni  tache,  ni  ride,  ni  rien  de 
semblable,  mais  pour  qu'elle  soit  sainte  et  immaculée  ». 
Eph.,  v,  25-27. 

3°  Sainteté,  signe  facilement  reconnàissable  de  la 
légitimité  de  l'Église.  —  La  sainteté  des  principes  est 
facilement  discernable.  Préceptes,  conseils,  institu- 
tions sont  accessibles  à  l'expérience  la  plus  rudimen- 
taire,  même  dans  la  manière  dont  l'autorité  religieuse 
s'en  sert  pour  promouvoir  la  sainteté  dans  les  âmes. 
Quant  à  la  sainteté  des  personnes,  si  elle  consiste  essen- 
tiellement en  un  état  intérieur,  elle  ne  peut  manquer 
cependant  de  se  manifester  sensiblement  grâce  aux 
actes  vertueux  extérieurs  et  cela  en  conformité  avec 
les  tendances  les  plus  naturelles  de  l'âme  humaine.  11  est 
impossible  d'ailleurs  d'imaginer  l'hypocrisie  jouant  un 
rôle  prépondérant  dans  ces  manifestations  extérieures 
de  sainteté.  Même  dans  l'ordre  des  actions  purement 
naturelles,  la  parfaite  simulation  est  tellement  difficile 
à  soutenir  sous  tous  les  rapports  que  le  simulateur  est 
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bien  vite  dépisté.  Qu'on  se  souvienne  de  la  fable  de 
l'âne  revêtu  de  la  peau  du  lion!  Que  ne  doit-on  pas  en 
conclure  pour  l'ordre  de  la  sainteté!  La  sainteté  résulte 
de  la  pratique  intégrale  des  vertus,  pratique  difficile, 
requérant  constance  et  persévérance.  La  simulation 
serait  ici  très  rapidement  découverte,  à  la  première 
occasion  se  présentant  à  l'improviste.  Et  quand  il 
s'agit  de  sainteté,  non  plus  seulement  commune  ou 
moyenne,  mais  héroïque,  on  peut  être  assuré  que  l'hy- 
pocrisie est  plus  radicalement  impossible  encore. 

Rien  ne  servirait  non  plus  d'objecter  que  la  sainteté 
propre  à  l'Église  du  Christ  est  surnaturelle  et  donc 
échappe  à  l'expérience.  Il  ne  s'agit  pas  de  faire  ici  la 
théologie  de  la  sainteté  dans  l'Église  et  d'en  analyser 
tous  les  éléments  essentiels  qui,  par  leur  nature  même, 
échappent  en  réalité  à  l'expérience.  11  s'agit  simple- 
ment d'en  saisir  sur  le  vif  certaines  manifestations 
humainement  inexplicables,  comme  par  exemple  la 
pratique  de  certaines  vertus  dépassant  les  vertus  pure- 
ment humaines  et  dans  laquelle  il  apparaît  bien  que 
celui  qui  s'y  exerce  oriente  sa  vie  vers  une  fin  supé- 
rieure aux  fins  plus  ou  moins  égoïstes  des  actions  dic- 
tées par  des  vues  humaines.  Et  cette  constatation  est 
non  seulement  possible;  elle  est  facile,  d'autant  qu'en 
nombre  de  cas  Dieu  sanctionne  la  sainteté  des  hom- 
mes de  manifestations  charismatiques,  miracles  ou 
autres  faits  surnaturels,  qui  sont  autant  de  signes 
de  l'approbation  divine. 

D'ailleurs,  l'affirmation  du  Christ  et  des  apôtres, 
l'enseignement  de  la  tradition  sont  là  pour  attester  la 
valeur  apologétique  de  la  sainteté  de  l'Église. 

1.  L'affirmation  du  Christ  et  des  apôtres.  —  a)  D'une 
manière  générale,  le  Christ  annonce  que  les  faux  pro- 
phètes seront  connus  par  leurs  fruits  (leurs  actions). 
Matth.,  vu,  16,  20.  Les  paroles  ne  comptent  pas;  ce 
qui  compte,  ce  sont  les  actes.  Ibid.,  21-23.  C'est  par 
son  fruit  qu'on  connaît  l'arbre.  Ibid.,  xn,  33-37.  Saint 
Paul  oppose  pareillement  les  œuvres  manifestes  de  la 
chair  qui  n'auront  pas  le  royaume  de  Dieu  et  les  fruits 
de  l'esprit  qui  se  manifestent  en  ceux  qui  appartien- 
nent au  Christ  et  ont  su  mortifier  leur  chair.  Gai.,  v,  19- 
24.  Conformément  à  l'enseignement  de  Jésus,  les 
apôtres  rappellent  que  la  bonté,  la  justice,  la  charité 
manifesteront  les  vrais  disciples  du  Sauveur.  Cf.  ,Ioa., 
xin,  35;  I  Joa.,  m,  10-18;  Eph.,  v,  9;  cf.  iv,  23;  v,  2 
et,  à  vrai  dire,  tout  ce  chapitre  en  entier. 

Il  n'est  pas  d'ailleurs  dans  l'intention  du  Christ  et 
des  apôtres  d'affirmer  que  la  sainteté  doit  être  réalisée 
et  visible  dans  chacun  des  membres  de  l'Église.  Ce 
serait  demander  chose  absolument  impossible.  Nous 
avons  déjà  rappelé  que  Jésus-Christ  avait  prévu  et 
prédit  dans  son  Église  le  mélange  de  bons  et  de  mé- 
chants. Dans  l'Église  véritable  les  scandales  se  pro- 
duiront, Matth.,  xvin,  7;  xxiv,  12;  xxvi,  31;  Luc. 
xvn,  1,  et  même  dureront  jusqu'à  ce  que  les  anges,  àla 
consommation  des  siècles,  enlèvent  du  royaume 
tous  les  scandales  et  ceux  qui  pratiquent  l'iniquité. 
Cf.  Matth.,  xni,  4L  La  sainteté  des  membres  exige  donc 
simplement  que,  dans  l'Église  véritable,  il  y  ait  des 
saints,  en  quelque  nombre  que  ce  soit,  dont  la  sainteté, 
humainement  inexplicable,  apparaisse  comme  l'effet 
propre  des  principes  de  sainteté  confiés  par  le  Christ 
à  son  Église. 

b)  D'une  manière  plus  spéciale,  il  semble  que  le 
Christ  et  les  apôtres  aient  prévu  dans  l'Église  comme 
une  triple  manifestation  de  sainteté  :  sainteté  com- 
mune, sainteté  plus  parfaite,  sainteté  héroïque. 

a.  La  sainteté  commune  se  confond  essentiellement 
avec  l'état  de  grâce  possédé  parles  membres  de  ['Église. 
Ce  minimum  doit  être  réalisé  dans  un  certain  nombre 
de  fidèles,  la  prière  du  Christ  ne  pouvant  pas  ne  pas 
être  exaucée,  Joa  ,  XVII,  19;  x,  !<•;  xv,  16,  et  le  sang 
versé   dans   sa   passion    ne   pouvant    rester   inefficace. 


Eph..  v,  25:  'lit.,  n,  14;  cf.  I  Tim.,  n,  4,  6;  iv,  10; 
I  Petr.,  ii,  5,  9.  Une  telle  sainteté  peut-elle  être  une 
marque  de  la  véritable  Église?  Certains  auteurs,  tel 
Billot,  op.  cit..  p.  177,  ne  le  pensent  pas.  Il  semble 
cependant  qu'on  doive  se  garder  d'une  solution  aussi 
absolue.  Car  cette  sainteté  commune  constitue  déjà, 
dans  l'ensemble  du  moins,  un  progrès  très  réel  sur  la 
moralité  accessible  à  l'humanité  déchue.  La  civilisa- 
tion qui  en  résulte  s'affirme  bien  supérieure  à  la  civili- 
sation issue  du  paganisme.  On  ne  saurait  trop  méditer 
les  paroles  de  Taine  :  «  On  a  vu  (plusieurs  fois)  l'homme 
se  faire  païen  comme  au  premier  siècle;  du  même  coup, 
il  se  retrouvait  tel  qu'au  temps  d'Auguste,  c'est-à-dire 
voluptueux  et  dur;  il  abusait  des  autres  et  de  lui- 
même.  L'égoïsme  brutal  et  calculateur  avait  repris 
l'ascendant,  la  cruauté  et  la  sensualité  s'étalaient,  la 
société  devenait  un  coupe-gorge  et  un  mauvais  lieu. 
Quand  on  s'est  donné  ce  spectacle,  et  de  près,  on  peut 
évaluer  l'apport  du  christianisme  dans  nos  sociétés 
modernes,  ce  qu'il  y  introduit  de  pudeur,  de  douceur 
et  d'humanité,  ce  qu'il  y  maintient  d'honnêteté,  de 
bonne  foi  et  de  justice.  Ni  la  raison  philosophique,  ni  la 
culture  artistique  et  littéraire,  ni  même  l'honneur 
féodal,  militaire  et  chevaleresque,  aucun  code  ne  suffit 
à  le  suppléer  dans  ce  service.  Il  n'y  a  que  lui  pour  nous 
retenir  sur  notre  pente  natale,  pour  enrayer  le  glisse- 
ment insensible  par  lequel,  incessamment  et  de  tout 
son  poids  originel,  notre  race  rétrograde  vers  ses  bas- 
fonds.  »  Les  origines  de  la  France  contemporaine.  Le 
régime  moderne,  t.  n,  1894,  p.  118  sq.  Il  y  a  donc 
déjà,  dans  la  sainteté  commune  des  membres  de  la 
véritable  Église,  une  réelle  transcendance  que  l'apo- 
logiste aurait  tort  de  négliger.  Il  faut  reconnaître 
toutefois  que  la  valeur  apologétique  de  la  sainteté 
commune  est  singulièrement  diminuée  quand  il  s'agit 
de  comparer  entre  elles  les  Églises  chrétiennes.  Sans 
doute  un  travail  de  comparaison  impartiale  et  tenant 
compte  de  toutes  les  conditions  dans  lesquelles  se 
présente  la  «  sainteté  »  des  chrétiens  de  différentes 
confessions,  pourrait  aboutir  à  une  suggestion  favo- 
rable à  telle  confession  chrétienne  plutôt  qu'à  telle 
autre.  Mais  nous  ne  serions  plus  en  face  d'un  argu- 
ment simple,  facile  à  saisir,  et  plus  accessible  à  l'ex- 
périence que  la  légitimité  de  la  société  religieuse 
elle-même.  Sous  cet  aspect,  on  peut  donc  souscrire  à 
la  conclusion  finale  de  Billot  :  Non  ibi  est  genus 
argumenti  quod  ad  rem  prsesentem  faciat. 

b.  La  sainteté  plus  parfaite  est  celle  qui,  dans  l'Église 
du  Christ,  doit  résulter  de  la  pratique  des  conseils 
évangéliques  ou  des  règles  de  perfection  plus  haute 
proposées  par  le  Christ.  En  formulant  l'appel  à  la  per- 
fection des  conseils,  Jésus-Christ  entend  bien  qu'au 
moins  quelques-uns  y  répondront.  Cf.  Matth.,  xix. 
10  sq.,  21  sq.  Renoncement  aux  biens  terrestres, 
Luc,  xiv,  33,  séparation  d'avec  la  famille,  Matth.,  x, 
35-37,  humiliation  volontaire  des  supérieurs  se  faisant 
les  serviteurs  des  autres  à  l'exemple  du  Christ,  Matth.. 
xx,  28;  cf.  Luc,  xxn,  26-27;  Joa.,  xm.  13-17; 
cf.  Phil.,  n,  1-6,  voilà  ce  cpie  le  Christ  réclame  de  ceux 
qui  veulent  «  le  suivre  ».  Bien  plus,  il  leur  demande  de 
pratiquer  à  l'égard  les  uns  des  autres  une  charité  com- 
parable à  celle  que  lui-même  a  pratiquée.  I  Joa.,  iv. 
7-12,  20;  cf.  ii,  4,  9-11;  v,  2-8.  On  pourrait  multiplier 
les  indications  du  Christ  en  faveur  de  cette  sainteté 
plus  parfaite  qu'il  désire  voir  s'affirmer  parmi  ceux 
qui  veulent  être  ses  meilleurs  disciples.  Or,  une  telle 
sainteté  dépasse  déjà  tellement  les  inclinations  natu- 
relles à  l'homme  que,  sans  un  secours  vraiment  extra- 
ordinaire de  l'Esprit-Saint,  il  serait  difficile  à  la  plupart 
des  hommes  d'y  persévérer.  Comment,  en  effet,  expli- 
quer qu'un  homme  se  détermine  librement  à  choisir 
pareille  vie,  se  propose  un  pareil  programme  de  per- 
fection dans  l'amour  de  Dieu  et  de  souci  constant  du 
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bien  du  prochain?  Cf.  M.  d'Herbigny,  Theologica  de 
Ecclesia,  t.  n,  Paris,  1921,  §  239-240." 

c.  La  sainteté  héroïque  est  le  degré  suprême  de  la 
manifestation  de  la  sainteté  dans  les  membres  de 
1'Fglise  du  Christ.  C'est  la  sainteté  de  ceux  qui  enten- 
dent imiter  aussi  parfaitement  que  possible  le  Christ 
dans  son  amour  de  Dieu  et  du  prochain.  C'est  la 
sainteté  de  Paul  écrivant  aux  Corinthiens  :  Ego  liben- 
tissime  impendam,  et  superimpendar  ipse  pro  animabus 
vestris.  II  Cor.,  xu,  15.  L'héroïsme  évangélique  consiste 
donc  en  ce  que  l'homme,  imprégné  des  sentiments 
d'une  profonde  humilité,  cherche  avec  empressement 
à  réaliser  en  lui-même  une  parfaite  imitation  du  Christ. 
Comme  l'écrit  saint  Ignace  :  quidquid  C.hristus  Domi- 
nas noster  amavit  et  amplexus  est...  :  contumelias,  falsa 
iestimonia  et  injurias  pâli.  Exercitia  spir.  :  examen  géné- 
rale, iv,  44.  Ainsi  donc,  la  sainteté  héroïque  va  jusqu'à 
donner  notre  vie  pour  nos  frères,  comme  le  Christ  a 
donné  lui-même  sa  vie  pour  nous.  I  Joa.,  ni,  16.  Il  ne 
s'agit  plus  simplement  d'aimer  nos  amis,  il  est  néces- 
saire d'aimer  nos  ennemis,  de  faire  du  bien  à  ceux  qui 
nous  persécutent  et  nous  calomnient.  Matth.,  v,  34. 
11  s'agit  de  donner  sa  vie  pour  les  amis,  Joa.,  xv,  13, 
même  si.  en  aimant  plus,  on  en  est  moins  aimé. 
II  Cor.,  xu,  15.  Saint  Paul,  à  ce  sujet,  a  des  expressions 
fortes  qu'il  faut  souligner  :  «  Chaque  jour,  mes  frères, 
je  meurs  pour  la  gloire  que  je  reçois  de  vous  en  Jésus- 
Christ.  »  I  Cor.,  xv,  31.  «  Nous  avons  la  paix  avec  Dieu 
par  Notre-Seigneur  Jésus-Christ...,  mais  outre  cela 
nous  nous  glorifions  encore  dans  les  tribulations..., 
parce  que  la  charité  de  Dieu  est  répandue  en  nos  cœurs 
par  l'Esprit-Saint.  »  Rom.,  v,  1-5.  Et  encore  :  «  Je 
suis  immolé  sur  le  sacrifice  et  l'oblation  de  votre  foi.  » 
Phil.,  n,  17.  Bien  plus,  sans  en  faire  la  suite  nécessaire 
de  la  sainteté  héroïque,  Jésus-Christ  laisse  entendre 
que  ses  disciples  les  plus  autorisés  accompliront  en  son 
nom  des  miracles,  lesquels  attesteront  l'intervention 
divine  en  faveur  de  la  légitimité  de  l'Église.  Joa.,  xiv, 
12;  cf.  Marc,  xvi,  17-18.  Sans  doute,  la  grâce  des 
miracles  étant  une  grâce  gratuitement  donnée,  peut 
être  accordée  même  aux  pécheurs.  Néanmoins  «  Dieu 
opère,  de  véritables  miracles...  pour  l'utilité  des 
hommes,  soit  pour  confirmer  la  vérité  prêchée,  et  c'est 
alors  qu'ils  peuvent  être  faits  par  quiconque  prêche  la 
véritable  foi  et  invoque  le  nom  du  Christ,  ce  qui  peut 
se  produire  parfois  même  par  le  ministère  des  pécheurs; 
mais  ce  peut  être  aussi  pour  manifester  la  sainteté  de 
quelqu'un  que  Dieu  veut  proposer  en  exemple  de 
vertu;  et,  en  ce  cas,  les  miracles  ne  peuvent  être  accom- 
plis que  par  des  saints,  dont  les  miracles  démontrent 
la  sainteté,  soit  déjà  pendant  leur  vie,  soit  après  leur 
mort.  »S.  Thomas,  IIa-IIœ,q.cLxxvin,a.  2;  cf.  M.  d'Her- 
bigny,  op.  cit.,  §  241. 

2.  L'enseignement  de  la  Tradition.  —  Nous  ne  ferons 
qu'indiquer  quelques  textes  montrant  l'emploi  fait  par 
les  premiers  Pères  de  l'Église  de  l'argument  de  la 
sainteté. 

l.aDidachè  prie  ainsi  :  «  Souvenez-vous,  Seigneur,  de 
votre  Église  pour  la  libérer  de  tout  mal.  Rendez-la 
parfaite  dans  votre  charité,  rassemblez-la  des  quatre 
vents,  sanctifiée  pour  le  royaume  que  vous  lui  avez 
préparé  ».  x,  5,  édition  Funk,  Patres  apostolici,  t.  i, 
p.  24.  Saint  Justin  montre  l'opposition  qui  existe 
entre  la  morale  païenne  et  la  morale  chrétienne  :  avant 
le  christianisme,  c'était  le  règne  de  la  haine  et  des 
meurtres;  depuis  le  Christ,  les  hommes  vivent  en  frères 
et  prient  pour  les  ennemis.  Apol.,  I,  c.  xiv,  P.  G.,  t.  vi, 
col.  348.  Tout  le  passage  est  à  lire.  Cf.  Dial.,  c.xix, 
ibid.,  col.  752-753. 

Dans  YÉpître  à  Diognète,  on  trouve  une  admirable 
description  de  la  sainteté  des  chrétiens  :  «  Ils  sont  dans 
la  chair,  mais  ne  vivent  pas  selon  la  chair.  Ils  habitent 
sur  terre,  mais  leur  patrie  est  dans  le  ciel...  Ils  aiment 


les  autres,  et  les  autres  les  persécutent.  On  les  calomnie 
et  ils  bénissent;  on  les  injurie,  et  ils  honorent  leurs 
détracteurs...  Leur  attitude  n'est  pas  humaine,  elle 
manifeste  la  puissance  de  Dieu  et  prépare  son  avène- 
ment. »  C.  v,  6-16  et  vu,  9,  Funk,  op.  cit.,  p.  398,  404. 
Saint  Irénée  en  appelle  spécialement  à  l'héroïsme  des 
mrrtyrs  pour  réfuter  les  gnostiques.  Cont.  hier.,  I.  IV, 
c.  xxxin,  n.  9,  P.  G.,  t.  vu.  col.  1078.  Il  en  appelle 
aussi  aux  miracles  et  aux  charismes.  Id.,  1.  II,  c.  xxxi, 
ibid.,  col.  824.  Origène,  dans  le  Contra  Celsum,  emploie 
les  mêmes  arguments  que  Justin.  Quelle  différence 
entre  les  mœurs  des  chrétiens  actuels  et  les  turpitudes 
païennes!  L.  I,  c.  xxvi,  P.  G.,  t.  xi,  col.  709.  Ceux  qui 
dans  l'Église  sont  de  valeur  morale  inférieure  et 
peuvent  être  estimés  pires  en  comparaison  des  meil- 
leurs sont  encore  bien  supérieurs  aux  hommes  vivant 
selon  les  mœurs  reçues  dans  les  couches  populaires. 
L.  III,  c.  xxix,  ibid.,  col.  957.  Tertullien  raisonne  de 
même  dans  VApoIogeticum,  n.  23,  P.  L.,  t.  i,  col.  415. 

Les  Pères  des  âges  postérieurs  englobent  à  la  fois 
dans  leur  pensée  la  double  sainteté  des  principes  et  des 
membres,  lorsqu'ils  affirment  que  l'Église,  non  seule- 
ment enseigne,  mais  renferme  vraiment  toute  vertu, 
Cyrille  de  Jérusalem,  Cat.,  xvm,  n.  23,  P.  G.,  t.  xxxin, 
col.  1044  ;  lorsqu'ils  lui  appliquent  le  texte  d'Isaïe 
(LXX)  :  Vocaberis  civitas  fasti,  urbs  jidelis,  F.usèbe, 
Eclogge  propheticœ,  Ex  Isaia,  c.  i,  P.  G.,  t.  xxn, 
col.  1198;  lorsqu'ils  proclament  qu'en  elle  resplendit 
la  justice  comme  rayonne  le  soleil  aux  jours  d'été. 
Ambroise,  Hexaemeron,  1.  IV,  c.  v,  n.  22,  P.  L.,  t.  xiv, 
col.  212;  lorsqu'ils  l'appellent  l'image  et  l'imitation 
de  l'Église  céleste,  Cyrille  de  Jérusalem,  Cat.,  xvm. 
n.  26,  P.  G.,  t.  xxxiii,  col.  1048,  ou  encore  un  vrai 
paradis,  Augustin,  De  Genesi  ad  litt.,  1.  XI,  c.  xxv. 
n.  32,  P.  L.,  t.  xxxiv,  col.  442,  la  mère  véritable  des 
vivants,  Ambroise,  In  Lucam,  1.  II,  n.  86,  P.  L.,  t.  xv. 
col.  1666;  le  chemin  du  ciel,  Hilaire.  In  ps.  cxxxiii. 
n.  2,  P.  L.,  t.  ix,  col.  751;  l'honneur  et  la  gloire  du 
visage  du  Christ,  Ambroise,  In  p&.XLVIII,  n.  11,  P.L., 
t.  xiv,  col.  1215;  l'arche  qui  garde  les  saints,  Augustin. 
In  ps.  XXVIII,  enarratio.  n.  10,  P.  L.,  t.  xxxvi, 
col.  214;  la  véritable  race  d'Abraham,  Augustin. 
Quœst.  in  Heptateuchum,  1.  VI,  xxv,  P.  L.,  t.  xxxiv. 
col.  789;  la  plénitude  du  Christ,  Chrysostome, //i  epi's/. 
ad  Eph.,  hom.  m,  n.  2,  P.  G.,  t.  lxii,  col.  26,  etc. 
Cf.  Billot,  op.  cit.,  p.  182-183.  Voir  aussi  S.  Augustin, 
De  civitate  Dei,\.  XXII,  n.  8:  De  utilitalc  credendi,  n.  17; 
E/ust..  lxxviii,  n.  3:  Serm.,  cc.cxix,  c.  vi,  n.  6  sq.; 
P.  I..,  t.  xli,  col.  760;  t.  xlii,  col.  91;  t.  xxxm,  col. 
268-269;  t.  xxxvm,   col.   1442. 

On  pourrait  également  citer  les  assertions  relatives 
à  la  nécessité  d'appartenir  à  l'Église  pour  se  sanctifier, 
c'est-à-dire  pour  faire  son  salut.  Voir  R.-M.  Schultes, 
O.  P.,  De  Ecclesia  catholica,  prœlectiones  apologeticse , 
Paris,  1926,  p.  272-273.  Ottiger  a  recueilli  un  grand 
nombre  de  textes  patristiques  se  rapportant  à  la  sain- 
teté de  l'Église,  envisagée  sous  de  multiples  aspects. 
Voir  sa  Theologia  fundamentalis,  t.  il,  Fribourg-en-B.. 
1911,  th.  xxv,"p.  928-985. 

///.  LA  SAINTETÉ,  MARQUE  DE  L'ÉGLISE  LÉGITIME, 
APPARTIENT  A  L'ÉGLISE  ROMAINE.  —  1°  Préjugés 
favorables.  —  Des  préjugés  favorables  à  cette  asser- 
tion sont  fournis  :  1.  par  l'attitude  des  adversaires 
de  toute  sainteté,  de  ceux  dont  parlaient  déjà  saint 
Pierre,  II  Petr.,  n,  10-19  et  saint  Jude,  8-10.  Comme  le 
remarque  Joseph  de  Maistre,  «  tous  frappent  vaine- 
ment puisqu'ils  se  battent  contre  Dieu,  mais  tous 
savent  où  il  faut  frapper  «.  C'est  l'Église  romaine  que 
l'impiété  attaque,  que  le  sarcasme  veut  ridiculiser, 
que  la  persécution  veut  abattre.  Signe  qu'elle  est  la 
véritable  et  unique  dépositaire  des  trésors  de  sainteté 
où  les  hommes  doivent  puiser  pour  faire  leur  salut. 
Voir  Joseph  de  Maistre,  Du  pape,  1.   IV,  conclusion; 


>.».) 


SAIN  T  E  T  Ê    DANS    I  /  É  (.LISE    R  0  M  A  1  N  E 


856 


—  2.  par  la  qualité  même  des  conversions  qui  se  pro- 
duisent des  autres  communautés  chrétiennes  à  l'Église 
romaine  ou  réciproquement  de  l'Église  romaine  aux 
autres  confessions  chrétiennes.  Sauf  de  rarissimes 
exceptions  (et  encore  faudrait-il  en  connaître  tous  les 
motifs  cachés).  les  conversions  opérées  pour  des  motifs 
vraiment  religieux  et  par  un  désir  de  réelle  perfection 
se  font  toutes  dans  le  sens  unique  de  l'adhésion  au 
catholicisme,  tandis  cpie  les  a  conversions  »  de  catho- 
liques au  protestantisme  ou  à  l'orthodoxie  sont,  la 
plupart  du  temps  pour  ne  pas  dire  toujours,  entachées 
de  motifs  purement  humains,  souvent  inavouables;  — 
3.  enfin  par  l'analyse  des  états  d'âme  observés  chez  les 
chrétiens  non  catholiques  animés  du  désir  de  la  vérité 
e1  de  la  perfection  morale  :  «  Le  doute  n'habite  point 
la  cité  de  Dieu,  et  l'on  peut  faire  sur  ce  point  une  obser- 
vation de  la  plus  haute  importance  :  c'est  que  dans  les 
communions  séparées,  ce  sont  précisément  les  cœurs 
les  plus  droits  tpii  éprouvent  'e  doute  et  l'inquiétude, 
tandis  que  parmi  nous  la  foi  est  toujours  en  proportion 
directe  de  la  moralité.  »  J.  de  Maistre,  Lettres  et  opus- 
cules inédits,  t.  ti.  Lettre  à  une  darne  russe  sur  la  nature 
et  les  effets  du  schisme.  De  multiples  exemples  de  con- 
versions célèbres  apportent  ici  une  confirmation  sans 
réplique  à  cette  vérité  de  fait.  Les  exemples  de  New- 
man  et  du  P.  Fabcr  sont  encore  présents  à  tous  les 
esprits.  Voir  Schouvalolï,  Ma  conversion  et  ma  vocation, 
Paris,  1864,  c.  m,  p.  213-225,  cité  par  A.  de  Poulpiquet, 
L'Église  catholique,  Paris,  1923,  p.  218,  où  l'on  trou 
vera  d'autres  témoignages.  On  lira  aussi  de  Mgr  J.-A. 
Chollet,  Quelques  retours  ù  la  foi,  Paris,  1932,  dont  la 
conclusion  peut  se  résumer  en  quelques  mots  :  «  Le 
catholicisme  est  une  lumière  d'aurore.  11  offre  aux 
regards  toutes  les  teintes  et  il  présente  à  chacun  la 
religion  du  Christ  comme  une  réalisation  de  ce  qu'il 
aime  et  comme  une  satisfaction  de  ses  préférences  dans 
le  domaine  de  la  vérité,  de  la  bonté  et  de  la  beauté.  » 
Plus  récemment  encore,  le  recueil  Apologétique,  Paris, 
1937  (Blond  et  Gay),nous  apporte  d'autres  témoignages 
des  convertis...  et  de  ceux  qui  ne  sont  pas  convertis 
(p.  904-949). 

2°  La  sainteté  des  principes  appartient  à  l'Église 
romaine.  -  -  1.  Il  suffit  d'interroger  sa  doctrine  sur 
Dieu,  l'origine  et  la  fin  de  toutes  choses,  la  vocation 
de  l'homme,  sa  réparation  par  le  Christ  dans  l'incar- 
nation et  la  rédemption,  lis  moyens  de  sanctification, 
les  fins  dernières,  paradis,  purgatoire,  enfer.  «  Tout, 
dans  ses  doctrines,  excite  et  encourage  au  zèle  et  au 
sacrifice,  aux  œuvres  surérogatoires,  aux  vertus  supé- 
rieures et  même  héroïques  :  doctrine  de  la  justification, 
non  pas  au  moyen  de  la  foi  seule,  mais  de  la  foi  qui 
opère  par  la  charité;  doctrine  du  mérite  surnaturel;  doc- 
trine de  la  communion  des  saints,  doctrine  du  pwga- 
loire  et  des  suffrages  pour  les  morts.  »  Yves  de  La 
Prière,  art.  Église  (Question  des  notes),  dans  le  Diel. 
apol.  de  la  foi  eath.,  t.  i,  col.  1291.  Ces  doctrines  sanc 
tiflantes,  l'Église  romaine  les  possède  pleinement,  inté- 
gralement et,  au  cours  des  siècles,  a  tout  entrepris, 
tout  souffert,  pour  les  défendre  efficacement  contre 
les  attaques  des  hérétiques  et  des  incroyants.  Cf. 
Schultes,  "/'•  cit.,  p.  211-212. 

2.  La  discipline  répond  au  dogme  el  permet  d'appli 
([uer   ces   principes   sanctifiants   avec    une   efficacité 

toute  particulière.  La  formation  toute  spirituelle  des 
prêtres,  avec  l'obligation  de  la  prière  publique,  de  la 
chasteté,  de  l'accomplissement  des  devoirs  du  minis- 
tère apostolique;  les  devoirs  de  la  prière  et  de  la  péni- 
tence rappelés  aux  fidèles,  la  pratique  des  commande 
inents  île  Dieu  et  de  l'Église  Imposée  à  la  conscience 
de  tous;  le  saint  sacrifice  de  la  messe  si  propre  à 
élever  les  Ames  jusqu'à  Dieu  et  aies  unira  .lésus  Christ, 

les  sacrements,   surtout    la   fréquente   confession   et    la 

communion   fervente,  la  sainteté  du  mariage  cons 


tamment  professée  el  défendue,  le  réconfort  apporté 
aux  mourants  par  l'extrême-onction,  l'institution  des 
fêtes  rappelant  les  mystères  du  Christ  et  les  grandes 
leçons  qui  s'en  dégagent,  les  cérémonies  du  culte  si 
variées  et  si  attrayantes  à  la  fois,  les  exercices  spiri- 
tuels, les  missions,  les  retraites;  tout  cela  —  et  nous 
pourrions  allonger  la  liste,  de  ces  institutions  —  marque 
le  souci  constant  de  l'Église  romaine  de  tirer  le  meil- 
leur parti  possible,  pour  la  sanctification  des  âmes,  des 
principes  sanctifiants  institués  par  Jésus-Christ.  Qu'on 
ne  dise  pas  que  l'inconduite  de  certains  chefs,  voire  de 
papes  à  plusieurs  époques  de  l'histoire  de  l'Église,  que 
les  défaillances  d'évêques,  de  prêtres  et  de  fidèles- 
apportent  un  démenti  concret  à  ces  spéculations  théo- 
logiques et  disciplinaires.  Les  défaillances  —  dont 
personne  ne  songe  à  contester  la  vérité  historique  — 
sont  toujours  demeurées  dans  le  domaine  strictement 
personnel.  Jamais  aucun  pape,  aucun  évêque  n'a 
voulu  ériger  en  principe,  directeur  des  consciences  les 
fautes  commises  par  lui.  Et  les  réformes  tentées  ou 
accomplies  par  les  conciles  au  cours  des  âges,  la  dis- 
cipline aujourd'hui  sanctionnée  par  le  Code  de  droit 
canonique  marquent  au  contraire  expressément  la 
volonté  constante  des  chefs  de  l'Église  —  quelles 
qu'aient  pu  être  parfois  leurs  défaillances  personnelles 
—  de  garder  intacts  et  d'appliquer  toujours  les  prin- 
cipes de  sanctification  qu'ils  reconnaissaient  avoir  reçu 
du  Christ.  Voir  une  bonne  mise  au  point  de  la  question 
des  scandales  dans  l'Église  <  sainte  »,  dans  A.  de  Poul- 
piquet, O.  P.,  L'Église  catholique,  Paris,  1923,  p.  246- 
248.  Comme  couronnement  à  ces  remarques,  il  faut 
signaler  la  force  de  l'autorité  ecclésiastique,  interve- 
nant de  tout  son  poids  en  faveur  de  l'observation  d'une 
loi,  d'une  discipline  si  propices  à  la  sainteté.  Cf. 
Schultes,  op.  cit.,  p.  213-217. 

3.  L'institution  canonique  des  ordres  religieux,  répon- 
dant aux  conseils  évangéliques  formulés  par  le  divin 
Sauveur  est  un  signe  certain  de  la  sainteté  des  prin- 
cipes réalisée  dans  l'Église  romaine.  Dans  la  pratique 
des  voeux  de  religion,  on  s'efforce,  en  effet,  de  réaliser 
l'idéal  de  perfection  proposé  par  le  Christ,  par  la  con- 
templation, par  la  charité  corporelle  et  spirituelle,  par 
l'imitation  des  souffrances  de  Jésus-Christ  en  vue  fie 
l'expiation  des  péchés  et  de  l'extension  du  règne  du 
Christ  sur  la  terre. 

3°  La  sainteté  des  membres  appartient  ù  l'Eglise 
romaine.  —  Il  ne  s'agit  pas  d'affirmer,  nous  l'avons  dit, 
que  tous  les  membres  de  l'Église  romaine  sont  des 
saints.  Une  telle  exigence  serait  elle-même  à  rencontre 
des  prophéties  les  plus  claires  de  Jésus  sur  le  mélange 
des  bons  et  des  méchants  dans  le  royaume  de  Dieu  sur 
terre.  Nous  disons  simplement  qu'il  y  a,  dans  l'Église 
romaine,  des  saints  en  tel  nombre  et  d'une  telle  sain- 
teté, humainement  inexplicable,  que  la  possession 
d'une  telle  sainteté  est  une  marque  certaine  de  la  légi- 
timité de  cette  Kglise  comme  église  du  Christ. 

1.  La  sainteté  commune  constitue  déjà,  par  elle- 
même,  un  élément  non  négligeable  d'appréciation. 
'faut  de  fidèles,  tant  de  prêtres,  grâce  au  dogme,  à  la 
discipline,  aux  institutions  de  l'Église,  sont  arrivés 
jadis  cl  arrivent  à  notre  époque,  et  l'on  pourrait  dire 
surtout  à  notre  époque,  à  vivre  de  la  vie  de  la  grâce, 
constamment,  sans  chute  ou,  s'ils  tombent,  en  se  rele- 
vant immédiatement  !  Le  fait  constitue  déjà  un  progrès 
humainement  irréalisable  sur  les  possibilités  de  la 
nature  laissée  à  elle-même.  Et  ce  progrès  s'affirme  plus 
complet,  plus  intense  dans  la  religion  catholique  que 
dans  toute  autre  religion,  même  chrétienne.  On  lira 
dans  1'.  Buysse,  1.'  Église  de  Jésus,  Paris,  1925,  p.  121- 
195.  le  développement  de  cette  pensée  sur  la  sainteté 
commune,  envisagée  déjà  comme  marque  de  la  véri- 
table Église  :  sous  l'influence  de  cette  sainteté  sim- 
plement   commune,  l'humanité  s'est   transformée,   les 
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relations  entre  peuples  sont  devenues  moins  âpres,  les 
misères  du  pauvre  ont  trouvé  un  soulagement  appro- 
prié, même  l'enfant  débile  ou  difforme  a  connu  la 
tendresse,  la  femme  a  eu  sa  condition  sociale  relevée, 
les  masses  ont  été  moralisées,  les  mœurs  ont  été  disci- 
plinées. Or  ce  progrès  très  réel,  que  Luther  lui-même 
et  d'autres  auteurs  protestants  regrettaient  de  ne  pas 
trouver  dans  leur  religion  réformée,  ne  peut  s'expliquer 
par  les  ressources  naturelles  du  cœur  humain,  mais 
suppose  une  force  inhérente  au  dogme  catholique,  une 
force  divine.  Cette  constatation  a  été  faite  par  tous 
ceux  qui  ont  étudié  de  près  les  populations  foncière- 
ment catholiques,  celles  où  le  christianisme  n'est  pas 
une  simple  étiquette  mais  pénètre  vraiment  l'esprit  et 
le  cœur  des  fidèles;  et  ils  sont  unanimes  à  y  recon- 
naître une  moralité  remarquablement  élevée.  Frédéric 
Le  Play  a  tracé  les  monographies  détaillées  d'une 
soixantaine  de  familles-types,  telles  qu'on  pouvait  les 
rencontrer  d'un  bout  de  l'Europe  à  l'autre  vers  le 
milieu  du  xixe  siècle.  Les  ouvriers  européens,  Paris, 
1879.  Partout  où  la  religion  chrétienne  est  enseignée 
et  pratiquée,  il  constate  les  résultats  suivants  :  pureté 
des  mœurs,  moins  de  naissances  illégitimes,  affection 
•et  sollicitude  prodiguées  aux  enfants,  égards  pour  les 
femmes  et  les  vieillards,  fécondité  des  mariages,  paix 
domestique,  profond  respect  témoigné  toute  leur  vie 
par  les  enfants  à  leurs  parents.  Cf.  A.  de  Poulpiquet, 
■op.  cit.,  p.  231.  Des  statistiques  ont  été  établies,  qui 
témoignent  en  faveur  du  catholicisme.  Cf.  Ottiger, 
Theologia  fundamentalis,  t.  n,  Fribourg-en-B.,  nui, 
p.  967,  969-970,  d'après  l'ouvrage  de  1  l.-A.  Krose,  S.  J., 
Religion  und  Moralstatistik,  Munich,  s.  d.  (1906).  Voir 
aussi  P.  Buysse,  op.  cit.,  p.  182-189. 

Sur  les  influences  heureuses  de  la  religion  catholique 
dans  la  marche  du  monde,  on  lira  avec  profit  Karl 
Adam,  Le  vrai  visage  du  catholicisme,  tr.  fr.,  Paris, 
1931,  ix.  L'action  sanctifiante  de  l'Église;  x,  L'action 
éducatrice  de  l'Église;  xi,  Lutte  entre  l'idéal  et  la  réalité, 
p.  228-293;  Jacques  Madaule,  L'action  de  l'Église, 
dans  Apologétique,  Paris,  1937,  p.  562-599.  On  pourrait 
se  référer  également  à  tous  les  ouvrages  ayant  trait 
à  la  bienfaisance  sociale  de  l'Église  et  à  nombre 
d'encycliques  de  Léon  XIII. 

2.  La  sainteté  plus  parfaite  issue  de  la  pratique  des 
conseils  évangéliques,  telle  qu'elle  est  organisée  par  les 
sages  normes  du  droit  canonique,  est  une  marque  plus 
décisive  encore  de  la  légitimité  de  l'Eglise  romaine. 
Nulle  part  ne  se  trouve  organisée  comme  chez  elle  la 
vie  sacerdotale  et  religieuse.  Il  n'est  pas  question  de 
comparer  à  nos  institutions  les  groupements  religieux 
ou  prétendus  tels  qu'on  rencontre  dans  les  religions 
orientales  :  les  bonzes  du  Japon,  ordinairement  incultes, 
entretenant  avec  soin  les  superstitions  de  leurs  sectes, 
exploitant  l'idolâtrie;  les  ascètes  du  brahamanisme  et 
les  moines  du  boudhisme,  les  premiers  cherchant  dans 
l'immobilité  et  le  nirvana  l'idéal  de  la  perfection,  les 
autres  pratiquant  un  renoncement  complet,  mais  sans 
caractère  définitif;  les  mystiques  musulmans,  dont 
quelques-uns  pratiquèrent  vraiment  la  sainteté,  voir 
plus  loin,  mais  dont  le  plus  grand  nombre  affichent  un 
fanatisme  parfois  dangereux.  Voir,  sur  ces  sujets, 
les  art.  Japon,  Inde  (religions  de  V )  et  Islamisme,  du 
Dict.  apol.  de  la  foi  cath.,  t.  n,  col.  1206,  653,  665, 1145. 

Au  sujet  de  cette  vertu  supérieure,  grâce  à  la  pra- 
tique des  conseils  évangéliques  ou  tout  au  moins  de 
leur  esprit,  voici  un  excellent  aperçu  donné  par  A.  de 
Poulpiquet,  op.  cit.,  p.  233  : 

1°  Le  sacerdoce  catholique,  avec  le  célibat  qu'il  impose  à 
ses  membres,  favorise  et  réalise  dans  l'ensemble  le  dévoue- 
ment, le  désintéressement,  l'épanouissement  de  la  vie  surna- 
turelle. Malgré  les  défections  et  les  désordres  inséparables  de 
la  faiblesse  humaine,  le  clergé  catholique  fait  honneur  à 
l'Église.  Sa  supériorité  morale,  et  religieuse  est  souvent  même 


loyalement  reconnue  par  les  communions  séparées  ou  par 
des  hommes  peu  suspects  de  partialité. 

2°  Les  ordres  religieux  ont  été  dans  le  passé  et  demeurent 
encore  une  pépinière  toujours  féconde  de  vertus  éminentes. 
L'état  religieux  est  par  définition  un  état  de  perfection  et 
cet  état,  nonobstant  les  délections  ou  le  relâchement,  s'est 
réalisé  avec  une  continuité  manifeste  au  cours  des  siècles. 

3°  Les  confraternités  laïques  d'hommes  et  de  femmes, 
tiers-ordres,  congrégations,  etc.,  ont  pour  but  de  dévelop- 
per chez  leurs  membres  une  vie  chrétienne  plus  parfaite 
et  aussi  de  les  pousser  à  la  pratique  de  la  charité  sous  toutes 
ses  formes. 

4°  Enfin  l'Église  romaine  a  vu  constamment  éclore  en 
son  sein,  au  fur  et  à  mesure  que  le  besoin  s'en  faisait  sentir, 
une  quantité  d'oeuvres  de  toute  sorte,  dont  les  résultats 
ont  été  considérables  au  point  de  vue  moral  et  religieux. 

Cette  dernière  indication  pourrait  être  développée  à 
I  l'infini.  C'est  la  fecunditas  inexhausla  Ecclesiœ  in  omni- 
bus bonis,  dont  parle  le  concile  du  Vatican,  qu'on 
trouve  présentée  par  les  apologistes  sous  mille  formes 
différentes.  Nous  signalons  tout  particulièrement  l'ex- 
posé du  P.  Lacordaire,  Conférences  de  Notre-Dame, 
1844-1845,  montrant  l'influence  féconde  de  l'Église 
catholique  sur  les  hommes  considérés  dans  leur  vie 
privée,  sur  les  familles,  dont  la  constitution  et  la  sta- 
bilité, grâce  à  l'LgIise,  ont  réalisé  des  progrès  considé- 
rables, sur  la  vie  sociale  elle-même.  Plusieurs  de  ces 
points  ont  d'ailleurs  été  touchés  plus  haut,  à  propos  de 
la  sainteté  commune  dans  l'Église.  On  lira  également 
dans  A.-D.  Sertillanges,  L'Église,  Paris,  1917.  1.  IV; 
L'altitude  de  l'Église  à  l'égard  de  ce  monde  :  civilisation 
matérielle,  civilisation  intellectuelle,  art,  vie  sociale. 
politique,  vie  internationale,  paix.  Cf.  Garrigou-La- 
grange,  De  revelatione  per  Ecclesiam  catholicam  propo- 
siia,  t.  n.  Paris,  1918,  p.  301-310,  riche  d'indications 
bibliographiques  utiles.  On  devra  retenir  également  le 
magnifique  témoignage  rendu  aux  ordres  religieux 
catholiques  par  Leibniz,  Systema  theologicum,  Mayence, 
1825,  p.  84-86. 

3.  La  sainteté  héroïque  apparaît  dans  l'Église  romaine 
grâce  à  cette  interminable  galerie,  qui  ne  sera  jamais 
terminée,  de  saints  et  de  saintes  ayant  laissé  au  inonde 
le  spectacle  d'un  héroïsme  dans  la  vertu,  qu'aucune 
cause  humaine  n'est  capable  d'expliquer.  On  a  dit  plus 
haut  comment  le  martyre,  par  son  héroïsme  même,  est 
un  des  aspects  de  la  sainteté  catholique  qui  démontre 
l'origine  divine  de  l'Église  romaine.  Voir  Martyre, 
t.  x,  col.  246-254.  L'héroïcité  des  vertus  pratiquées  par 
les  saints  confesseurs  et  vierges  apparaît  au  procès  de 
leur  canonisation,  tel  du  moins  qu'il  se  déroule  aujour- 
d'hui, voir  ce  mot,  t.  il,  col.  1645  sq.  Le  discernement 
de  l'héroïcité  de  leurs  vertus  est  ainsi  mis  à  la  portée 
de  tout  le  monde.  «  Une  précieuse  garantie  contre  l'er- 
reur en  cette  matière,  c'est  que  la  constatation  des 
actes  de  vertu,  le  discernement  de  la  sainteté  véritable, 
est  l'œuvre  de  celle  des  facultés  humaines  qui  est  la 
plus  droite  et  la  moins  accessible  aux  méprises  et  aux 
sophismes  :  la  conscience  morale.  Tout  homme,  d'âme 
quelque  peu  honnête,  qui  aura  connu  de  près  l'exis- 
tence d'un  saint  François-Xavier  ou  d'un  saint  Vin- 
cent de  Paul,  reconnaîtra  parfaitement  la  vertu 
héroïque  et  il  discernera  fort  bien  la  sainteté  authen- 
tique. Même  s'il  veut  s'obstiner  à  disputer  en  paroles, 
il  saura,  au  fond  de  son  cœur,  à  quoi  s'en  tenir.  » 
Y.  de  La  Brière,  art.  cil.,  col.  1282. 

Un  autre  point  cependant  doit  être  précisé  :  la 
vertu  héroïque  pourrait  exister  dans  l'Église  catho- 
lique sans  avoir  avec  elle  un  lien  de  causalité.  Ce  pour- 
rait être  pure  coïncidence,  et  nous  avons  vu  que  ce 
doit  être  en  vertu  des  principes  mêmes  possédés  par 
l'Église  que  doit  se  réaliser  la  sainteté  des  membres. 
Or  rien  à  craindre  de  ce  côté.  L'Église  romaine  a  le 
droit  de  se  prévaloir  de  la  sainteté  héroïque  comme 
d'un  signe  du  ciel  en  sa  faveur,  précisément  parce  que 
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son  action  s'affirme  sans  contestation  possible  dans  la 
pratique  héroïque  des  vertus   par  ses  membres  : 

La  conduite  de  l'Église  enseignante  constitue  d'abord 
une  très  forte  présomption  de  l'efficacité  de  son  rôle  dans  la 
formation  des  saints.  Nous  avons  vu  qu'elle  se  réserve  le 
droit  de  les  béatifier  et  de  les  canoniser,  (.'est  elle  et  elle 
seule  qui  entreprend,  dirige,  juge  les  di  (Ter  en  les  enquêtes  SUT 
l'héroîcité  des  vertus,  les  miracles,  la  pureté  de  la  doctrine, 
déclare,  après  mùr  examen,  si  tel  serviteur  de  Dieu  peut 
recevoir  un  eidte  particulier  ou  publie,  liref,  elle  traite  les 
saints  comme  sa  propriété.  Une  pareille  altitude  serait 
d'une  rare  outrecuidance,  si  l'Église  n'était  pour  rien  dans 
leurs  vertus. 

A  cette  présomption  s'ajoute  un  argument  d'ordre 
général,  savoir  que  la  sainteté  réalise  toutes  les  condi- 
tions, fixées  par  les  méthodes  inductives,  pour  qu'on 
puisse  légitimement  la  regarder  comme  un  effet  de 
l'Église  : 

■  Partout  où  existe  l'Église  catholique,  là  existe  la  sain- 
teté; quand  le  catholicisme  se  trouve  diminué  par  le 
schisme  ou  l'hérésie,  la  sainteté  baisse  et  décroît  avec  te 
progrès  de  la  dissolution  doctrinale;  s'il  n'y  a  aucune  trace 
de  catholicisme,  comme  dans  les  sociétés  païennes,  la  vertu 
supérieure  et  la  vertu  héroïque  ne  sont  plus  qu'une  excep- 
tion. Ce  fait  constant  n'est-il  pas  l'expression  la  plus  authen- 
tique de  la  vérification  la  plus  exacte  de  la  règle  fondamen- 
tale de  l'induction  :  posita  causa,  ponitur  effectua,  variata 
causa,  variatur  efjectus,  gublata  causa,  lollilur  effectus.  » 

A  ces  deux  arguments  généraux,  le  P.  de  Poulpiquet 
ajoute  trois  considérations  spéciales  : 

1°  C'est  la  croyance  des  saints  qui  alimente  leur  piété. 
L'héroîcité  de  leurs  vertus  a  pour  souice  unique  l'ensemble 
des  vérités  dogmatiques  et  morales  dont  vivait  leur  foi.  Or 
il  n'est  pas  possible  de  faire  dans  cette  croyance  un  dépai  t 
entre  les  vérités  chrétiennes  admises  également  par  les 
confessions  séparées  et  les  vérités  exclusivement  catho- 
liques. L'unité  rigoureuse  de  l'objet  formel  de  la  foi  consti- 
tue la  raison  d'être  de  cette  inséparabilité.  Cf.  S.  Thomas, 
1  la-Il»,  q.  v,  a.  :i.  Ce  magistère  de  l'Église,  condition  indis- 
pensable de  l'acte  de  foi  catholique,  englobe  donc  la  totalité 
des  croyances  qui  inspirent  la  piété  des  fidèles...  La  vertu 
supérieure  et  la  vertu  héroïque  proviennent  donc  de  prin- 
cipes formellement  et  totalement  catholiques. 

2°  Dieu  reste  la  cause  principale  de  la  justification;  mais 
il  a  voulu  se  servir  d'intermediaii  es  dans  cotte  œuvre  de  la 
sanctification  intime  des  âmes,  et  cet  auxiliaire,  c'est  l'Église. 
Par  son  pouvoir  d'ordre  et  par  son  pouvoir  de  juridiction, 
l'Église  visible  est  le  canal  normal  de  la  transmission  de  la 
griïce  divine,  la  voie  par  laquelle  il  faut  passer  pour  s'unir 
plus  intimement  à  Dieu.  La  sainteté  est  donc  le  résultat  de 
l'action  instrumentale  de  l'Église.  L'Église  a  donc  une  part 
réelle  dans  la  production  de  la  sainteté;  elle  y  collabore 
efficacement. 

:\°  L'Église  catholique  se  réserve  encore  le  droit  —  et 
elle  n'a  pas  cessé  de  l'exercer  depuis  saint  Paul  —  de  con- 
trôle, et  de  juger  les  relations  immédiates  de  l'âme  avec 
Dieu.  Or  ce  droit  a  eu,  l'histoire  en  témoigne,  une  Influence 
<les  plus  heureuses  sur  le  développement  des  vertus  supé- 
rieures et  des  vertus  héroïques.  Tous  ceux  qui  ont  repoussé 
cette  tutelle  de  l'Église  comme  un  joug,  loin  de  s'élever  à 
une  sainteté  pins  éminente,  n'ont  pas  lardé  à  tombe?  dans 
les  pires  désordres;  les  hérétiques  en  sont  la  preuve.  Au 
contraire,  si  les  saints  du  catholicisme  ont  réalisé  avec  tant 
de  perfection  l'idéal  évaugélique,  c'est  grâce  à  leur  docilité 
a  suivie  les  avis  autorisés  des  représentants  de  l'Église 
visible.  Ils  ont  d'ailleurs  proclamé  la  nécessité  el  la  bien- 
faisance de  ce  rôle  rempli  pal  l'Église  :  "  Jésus-Christ,  lisons- 
nous  dans  les  Maximes  spirituelles  de  sainl  lean  de  la  Croix, 
n'a  pas  dit  dans  son  Évangile  :  où  un  homme  sera  seul,  je 
nie.  trouverai  aussi,  niais  :  où  deux  au  moins  se  réuniront; 
a  lin  di!  nous  donner  a  entendre  que  personne  ne  doil  croire 

et  se  déterminer!  dans  les  choses  qu'il  regarde  comme  venant 

de  Dieu,  sans  le  conseil  el  la  direction  d "  l'Église  B1  de  ses 
ministres.  (lùwres  complètes,  t.  i\.  Paris.  IH'.II,  p.  IS 
(lr.  Gilly).       La  ligne  de  conduite  la  plus  sûre,  écrit  sainte 

Thérèse,  consiste  a  confier  entièrement  son  (une  et  les  grâces 

dont  on  est  favorisé  a  un  confesseur  qui  est  un  bon  théolo- 
gien et  a  lui  obéir.  î'.'esl  fort  souvenl  que  cet  te.  reconnu. m 
dation  m'a  été  faite,  i  Vie  de  sainte  Thérist  écrite  par  elle- 


même,  t.  H,  Paris,  1907,  c.  xxvi,  p.  330.  (A.  de  Poulpiquet. 
L'Église  catholique,  p.   23.V240,  passim.) 

Ces  principes  théologiques  une  fois  rappelés,  il 
devient  facile  de  faire  appel  aux  faits  pour  démontrer 
l'existence  d'une  sainteté  héroïque  dans  l'Église,  en 
fonction  même  des  principes  et  de  l'autorité  de  l'Église. 
Comme  on  l'a  dit  plus  haut,  on  s'appuie  principale- 
ment sur  l'héroïsme  des  martyrs,  non  seulement  au 
temps  des  persécutions  romaines,  mais  encore  au  cours 
des  âges  et  même  à  l'époque  contemporaine  dans  cer- 
taines missions  lointaines  ou  pendant  les  tourmentes 
révolutionnaires.  On  s'appuie  également  sur  le  grand 
nombre  d'hommes  et  de  femmes  qui,  sans  subir  le 
martyre,  ont  glorifié  Dieu  par  des  vertus  héroïques. 
On  note  également  la  richesse  de  cette  galerie  des 
saints  et  des  saintes  du  catholicisme,  même  (et  surtout 
peut-être)  depuis  le  siècle  où  les  protestants  ont  rompu 
avec  l'Église  romaine  sous  prétexte  de  ■  réforme  »  et 
de  retour  à  la  pureté  primitive  de  l'évangile  chrétien. 
Voir  pour  le  développement  de  ces  considérations  de 
fait.  P.  Buysse,  L'Église  de  Jésus,  p.  141-151;  Garri- 
gou-Lagrange,  De  revelatione,  l.  n,  p.  296-301;  d'Her- 
bigny,  Theologica  de  Ecclesia,  t.  n,  p.  108-111,  S  275- 
27ti;  Ottiger.  Theologia  fundamentatis,  t.  il,  th.  xxi. 
surtout  le.  §  8,  p.  970-985. 

IV.  LA  SAINTETÉ,  MARQUE  DE  VËOUSE  LÉGI- 
TIME, EST  ABSENTE  DES  AUTRES  CONFESSIONS  CHRÉ- 
TIENNES. -  Nous  examinerons  successivement  la 
question  de  la  sainteté  des  principes,  puis  celle  de  la 
sainteté  des  membres,  les  deux  questions  envisagées 
d'abord  chez  les  Églises  protestantes,  puis  chez  les 
Églises  orientales  dissidentes. 

1°  Les  Églises  protestantes.  —  1.  Questions  préjudi- 
cielles. Certains  auteurs  protestants  ont  voulu 
exalter  le  libre  examen  comme  le  meilleur  moyen  de 
développer  la  vie  chrétienne  individuelle  et,  à  ce  titre, 
considèrent  que  l'intervention  d'une  Église  (comme 
l'Église  romaine)  dans  l'affirmation  des  principes  de 
sanctification  et  dans  leur  mise  en  application,  cons- 
titue un  remède  pire  que  le  mal  inhérent  à  la  liberté 
humaine.  «  L'autorité  d'un  sacerdoce  ou  d'un  livre, 
dès  que  vous  l'égalez  à  celle  de  Dieu,  restant  forcé- 
ment extérieure  comme  une  loi  humaine,  devient 
nécessairement  un  joug  qui  brise  l'être  humain  et  le 
pousse  à  la  révolte.  »  A.  Sabatier,  Les  religions  d'auto- 
rité et  la  religion  de  l'Esprit,  1.  III,  c.  i,  Paris,  1904. 
p.  417.  Harnack  accentue  encore  l'opposition  qu'il 
croit  trouver  entre  l'extrinsécisme  de  l'autorité  et  l'in- 
trinsécisme  de  la  vie  religieuse  :  «  La  Réforme  a  pro- 
testé contre  les  autorités  extérieures  en  religion,  contre 
celle  des  conciles,  des  prêtres  et  de  la  tradition  ecclé- 
siastique; seulement  il  devait  y  avoir  une  autorité  qui 
intérieurement  la  remplaçât  et  opérât  d'une  façon  libé- 
ratrice; ce  fut  l'Évangile  ...»  «  Le  développement  de 
l'Église  devant  naturellement  conduire  à  la  puissance 
absolue  du  pape  et  à  son  infaillibilité,  car  l'infaillibilité, 
dans  une  théocratie  terrestre,  ne  signifie  rien  autre 
que  ce  que  signifie  la  souveraineté  absolue  en  une 
nation.  Que  l'Église  n'ait  pas  reculé  devant  cette  der- 
nière conséquence,  c'est  une  preuve  qui  témoigne 
combien  en  elle  l'idée  de  la  sainteté  s'est  sécularisée... 
Le  Christ  a  enlevé  ses  disciples  à  une  religion  politique 
et  rituelle,  il  a  placé  tous  les  hommes  en  face  de  Dieu  — 
Dieu  et  l'âme,  l'âme  et  son  Dieu  —  au  contraire,  dans 
le  catholicisme,  l'homme  est  attaché  par  des  (haines 
indissolubles  à  une  institution  terrestre  à  laquelle  il 
doit  obéissance  :  alors  .seulement  il  peut  approcher 
de  Dieu,  d  L'essence  du  christianisme,  tr.  fr.,  Paris. 
1907.  p.  202,  270.  277. 

A.  de  Poulpiquet  a  montré  comment  cette  objection 
protestante  se  retournait  contre  elle-même.  Cf.  /•<• 
dogme,  source  d'unité  et  de  sainteté  dans  l'Église,  Paris, 
1912  (collection  Science  et  religion).  Voici  les  princi- 
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pales  raisons  apportées  par  ce  théologien  :  «  Le  déve- 
loppement de  la  personnalité  religieuse  comme  celui 
de  la  personnalité  morale  et  intellectuelle  exige  le  con- 
cours de  la  société  et  donc  de  l'autorité  qui  préside  à 
cette  société.  Le  protestant,  comme  être  religieux, 
reste  un  isolé.  Le  catholique,  lui,  reçoit  de  l'Église 
aide  et  secours  aux  heures  de  doute,  de  trouble,  d'an- 
goisse; ...  la  doctrine  catholique  de  la  médiation  de 
l'Église  par  le  pouvoir  d'ordre,  de  juridiction,  d'ensei- 
gnement, est  conforme  à  la  nature  sensible  de  l'homme; 
que  la  vérité  lui  soit  proposée  par  un  représentant 
visible  de  Dieu,  que  la  sanctification  s'opère  par  les 
sacrements,  signes  sensibles  de  la  grâce,  comme  tout 
cela  s'adapte  à  nos  besoins  profonds,  à  une  psycholo- 
gie vraiment  humaine!  Le  protestantisme  ne  convient 
qu'à  des  natures  immatérielles;  il  «  veut  faire  l'ange  »; 
...  L'Église,  dans  l'exercice  de  son  triple  pouvoir,  n'est 
jamais  que  l'intermédiaire  de  Dieu  au  sens  le  plus  litté- 
ral et  le  plus  absolu  du  mot.  Son  autorité  n'est  pas  une 
domination  mais  un  service,  elle  a  pour  but  de  donner 
Dieu  aux  âmes,  elle  est  le  canal  de  transmission  des 
grâces  divines,  pas  autre  chose...  Si  l'Église  demeure 
extérieure  aux  âmes  dans  la  personne  de  ses  représen- 
tants, son  action  est  tout  intérieure,  elle  st  consomme 
dans  l'esprit  et  le  cœur  des  fidèles...  C'est  grâce  à 
l'Église  que  l'Évangile  agit  efficacement  sur  les  âmes, 
car  une  idée,  pour  s'assurer  une  fécondité  permanente, 
demande  à  s'incarner  dans  une  institution  sociale.  » 
Cf.  L'Église  catholique,  p.  208-209. 

2.  Comment  tes  principes  de  vraie  sainteté  risquent 
de  s'éliminer  des  Églises  protestantes.  —  a)  L'indivi- 
dualisme religieux,  base  du  protestantisme,  voir  ici 
Expérience  religieuse,  t.  v,  col.  1787  sq.,  et  Luther, 
t.  ix,  col.  1328,  peut  nuire  au  développement  de  la 
vertu  supérieure  et  de  la  vertu  héroïque.  Il  peut  don- 
ner naissance  au  rationalisme  ou  à  l'illuminisme.  Voir 
Expérience  religieuse,  col.  1797-1801.  «  Le  ratio- 
nalisme doctrinal,  conséquence  de  l'esprit  privé,  n'est 
pas  sans  influence  dans  le  domaine  de  l'action;  celle-ci 
subira  le  contre-coup  du  rationalisme  de  la  pensée.  On 
sera  sans  doute  honnête,  vertueux  même,  mï  is  ces 
vertus  se  rapprocheront  plus  des  simples  vertus 
naturelles  que  de  la  vertu  supérieure  ou  héroïque.  » 
A.  de  Poulpiquet,  op.  cit.,  p.  212.  Après  sa  conversion. 
Xewman  insista  fréquemment  sur  l'espèce  de  laïcité 
pratique  à  laquelle  le  jugement  propre  pourrait  insen- 
siblement mener. 

b)  La  doctrine  de  la  justification  par  la  foi  seule, 
pierre  angulaire  du  protestantisme,  contient  des  consé- 
quences qui  risquent  d'être  désastreuses  pour  la  vie 
même  simplement  chrétienne,  encore  qu'il  faille  bien 
s'entendre  et  sur  la  théorie  et  sur  les  applications  «  La 
doctrine  de  la  foi  sans  les  œuvres  déclare  inutiles,  sinon 
même  nuisibles,  toutes  les  œuvres  surérogatoires, 
toutes  les  pratiques  de  sacrifice  et  de  renoncement  ins- 
pirées par  les  conseils  de  l'Évangile.  C'est  au  nom 
même  du  principe  de  la  foi  sans  les  œuvres  que  les  ins- 
tituts religieux  d'hommes  et  de  femmes  disparurent 
partout  où  triompha  le  protestantisme  et,  du  même 
coup,  tombèrent  en  désuétude  et  en  discrédit  les  plus 
hautes  vertus  chrétiennes.  De  nos  jours,  lorsque  cer- 
tains protestants  reprennent  quelque  chose  des  œuvres 
surérogatoires,  notamment  la  profession  des  conseils 
évangéliques  par  la  vie  religieuse,  ils  le  font  malgré  les 
principes,  malgré  les  coutumes,  malgré  les  réclama- 
tions de  leur  propre  Église,  ils  le  font  par  adoption 
manifeste  et  par  imitation  avouée  des  exemples  de 
l'Église  catholique  romaine.  »  Y.  de  La  Brière,  art.  cit., 
col.  1290. 

c)  C'est  surtout  dans  l'Église  anglicane  que  se 
marque  ce  retour  aux  pratiques  des  conseils  évangé- 
liques, mais  ici  nous  nous  trouvons  en  face  d'un  autre 
obstacle  à  la  sainteté  :  la  suprématie  de  l'État  dans  les 


choses  spirituelles.  Un  pareil  principe  est  la  séculari- 
sation manifeste  du  royaume  des  cieux.  Beaucoup  de 
protestants  anglais  sentent  aujourd'hui  ce  qu'il  y  a 
d'humiliant  et  de  néfaste  au  point  de  vue  surnaturel 
dans  la  tutelle  de  l'État.  Aussi,  le  mouvement  ritua- 
liste  cherche-t-il  de  plus  en  plus  à  s'en  dégager.  Voir 
ici  l'art.  Puséyisme,  t.  xm,  col.  1369  sq.  ;  P.  Ragey, 
Le  ritualisme,  Paris,  1903  (collection  Science  et  reli- 
gion). On  lira,  sur  ce  sujet,  une  très  intéressante 
brochure  du  P.  Lelong,  O.  P.,  Le  catholicisme  d'un  pas- 
teur anglican,  Paris,  1937. 

d)  Les  Églises  protestantes  n'ont  pas  su  garder  l'in- 
tégrité de  la  foi  du  Christ  et  l'intégralité  des  dogmes 
enseignés  par  Lui.  Il  en  résulte  de  nombreuses  défi- 
ciences dans  la  morale  et  dans  l'organisation  du  culte, 
très  préjudiciables  à  la  pratique  des  vertus.  Nous  avons 
constaté  l'influence  qui  peut  être  parfois  néfaste,  de 
l'individualisme  et  de  la  justification  par  la  foi  seule. 
Que  ne  pourrait-on  dire  du  rejet  de  la  plupart  des 
sacrements,  le  protestantisme  ne  conservant  que  le 
baptême  et  l'eucharistie?  De  l'abandon  des  conseils 
évangéliques,  avec  toutes  les  œuvres  de  perfection 
qu'ils  entraînent?  Des  brèches  faites  à  la  sainteté  du 
mariage  et  de  l'indulgence  protestante  à  l'égard  du 
divorce?  De  l'absence  de  gouvernement  et  d'autorité 
réelle  dans  l'organisation  religieuse?  De  ce  culte  et  de 
cette  liturgie  sans  attrait  sensible  et  si  peu  faits  pour 
satisfaire  les  aspirations  religieuses  de  l'homme? 

lue  des  raisons  les  plus  décisives  qui  pousse  les 
âmes  à  quitter  le  protestantisme  et  à  embrasser  le 
catholicisme  vient  de  ce  qu'elles  ne  trouvent  pas  dans 
leurs  Églises  l'aliment  spirituel  indispensable  à  la  plé- 
nitude de  la  vie  chrétienne;  seule,  l'Église  catholique, 
au  contraire,  leur  parait  capable,  par  sa  doctrine,  son 
culte,  ses  sacrements,  de  satisfaire  tous  leurs  besoins 
de  perfection  morale  et  religieuse.  >  A.  de  Poulpiquet, 
op.  cit.,  p.  211.  Voir,  dans  cet  auteur,  plusieurs  témoi- 
gnages de  protestants  convertis,  p.  214-217,  et  ci-dessus 
col.  855.  Sur  le  témoignage  de  la  vie  spirituelle  des 
protestants  en  faveur  des  pratiques  catholiques,  voir  le 
recueil  Apologétique,  p.  755  :  lu  nostalgie  catholique  dans 
le  protestantisme  d'aujourd'hui. 

3.  Comment  une  sainteté  des  membres,  capable  de 
désigner  l'Église  légitime,  est  absente  des  confessions 
protestantes.  Notre  proposition  ne  tend  pas  à  nier 
l'existence  de  toute  sainteté  dans  les  Églises  protes- 
tantes. Tout  d'abord,  il  faut  reconnaître  qu'une  sain- 
teté commune  des  membres  y  est,  non  seulement  pos- 
sible, mais  fréquemment  réalisée.  Nous  ne  devons  pas 
être  partiaux  et  nous  mettre  au  nombre  de  ceux  pour 
qui  «  les  hérésies  et  les  schismes  sont  la  nuit  profonde, 
le  règne  du  mal  absolu,  de  l'erreur  et  du  mensonge  ». 
De  Broglie,  Religion  et  critique,  Paris,  1896,  p.  133. 
Nous  accorderons  même  qu'on  rencontre  dans  les 
Églises  chrétiennes  dissidentes,  hérétiques  ou  schis 
matiques,  des  cas  même  relativement  nombreux  de 
sainteté  supérieure  ou  même  héroïque,  devant  lesquels 
doivent  s'incliner  les  catholiques;  mais,  dans  la  troi- 
sième partie  de  cette  étude,  nous  rappellerons  préci- 
sément que  ces  cas,  plus  fréquents  qu'on  ne  le  pense, 
s'expliquent  par  ce  qui  subsiste,  dans  ces  communions 
séparées,  du  dogme  et  de  la  morale  catholiques. 

Nous  admettons  donc  bien  volontiers  qu'un  certain 
niveau  de  sainteté  commune  peut  se  rencontrer  faci- 
lement dans  les  populations  protestantes.  Frédéric  Le 
Play  n'a  pas  consacré  ses  monographies  seulement  aux 
familles  catholiques;  il  a  également  étudié  la  vie  au 
foyer  telle  qu'elle  est  pratiquée  chez  les  protestants  et 
les  orthodoxes  fidèles  aux  observances  chrétiennes.  Il 
a  constaté,  dans  ces  familles,  un  niveau  moral  élevé 
s'accusant  par  des  résultats  identiques  à  ceux  qu'il 
avait  relevés  chez  les  catholiques. 

Mais  ceci  dit,  et  il  faut  savoir  le  dire,  il  n'en  reste  pas 
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moins  vrai  que,  prise  dans  son  ensemble,  la  sainteté, 
même  simplement  commune,  des  membres  de  l'Eglise 
catholique  dépasse,  en  qualité  et  en  quantité,  celle  des 
Eglises  séparées.  Il  suffit  d'avoir  vécu  quelque  peu 
dans  des  régions  de  religion  mixte  pour  constater  la 
différence  sensible  du  niveau  moral,  pris  dans  l'en- 
semble, chez  les  protestants  et  chez  les  catholiques. 
Déjà  Luther  était  contraint  de  faire  des  aveux  sur  les 
résultats  lamentables  de  sa  réforme.  Mélanchthon  les 
déplorait  également.  Voir  Bossuet,  Histoire  des  varia- 
tions, I.  V,  n.  iv-viii,  xi-xi v.  Dans  son  Essence  du 
christianisme,  I  larnack  ne  s'en  cache  pas  :  »  Dés  le 
commencement  de  la  Déforme,  écrit-il,  on  a  dû  se 
plaindre  de  la  moralité  relâchée  des  Églises  allemandes 
et  du  manque  de  sérieux  dans  l'œuvre  de  la  sanctifi- 
cation. La  parole  :  Si  vous  m'aimez,  gardez  mes  com- 
mandements (Joa.,  xiv,  21,  24)  a  été  reléguée  au 
second  plan.  Le  piétisme,  le  premier,  en  a  fait  de 
nouveau  le  point  central.  Jusque-là,  il  était  arrivé  que, 
pour  faire  contraste  avec  la  doctrine  catholique  'In 
salut  par  le.  mérite  des  œuvres,  la  balance  de  la  vie 
avait  penché  de  l'autre  côté.  »  Op.  rit.,  p.  302. 

En  ce  qui  concerne  la  sainteté  plus  parfaite,  nous 
savons  trop  comment  le  protestantisme,  en  suppri- 
mant les  conseils  évangéliques,  en  a  tari  la  source.  Si 
donc  il  se  rencontre  des  cas  de  sainteté  supérieure,  voire 
héroïque,  au  sein  du  protestantisme,  il  est  permis 
d'avancer  que  ces  cas  isolés  ne  sont  pas  en  relation 
d'effet  à  cause  à  l'égard  de  la  doctrine  protestante. 
Suivant  l'heureuse  distinction  du  cardinal  Manning, 
l'Esprit-Saint  a  agi  ici,  non  par,  mais  dans  les  Églises 
séparées.  Celle  dernière  réflexion  montre  la  vérité  de 
notre  assertion.  Est  absente  des  confessions  protes- 
tantes une  sainteté  des  membres  qui  prouverait  la 
légitimité  de  ces  Églises. 

2°  Les  Églises  chrétiennes  orientales  dissidentes. 
1.  Comment  tes  principes  de  la  sainteté  sont  amoindris 
dans  les  Églises  orientales  séparées.  —  On  a  remarqué 
l'adoucissement  apporté  à  notre  formule.  Les  Églises 
orientales,  en  effet,  n'ont  pas,  comme  le  protestan- 
tisme, réduit  le  dépôt  révélé;  elles  ont  donc,  somme 
toute,  gardé  intacts  les  principes  auxquels  s'origine  la 
sainteté  dans  l'Église.  Cependant  elles  ont  singulière- 
ment amoindri  la  valeur  de  ceux-ci. 

C'est  surtout  en  matière  sacramentelle  que  la  force 
des  principes  sanctifiants  a  été  amoindrie.  En  ce  qui 
concerne  le  baptême,  les  querelles  théologiques  sur  la 
validité  des  baptêmes  conférés  par  ceux  que  les  Orien- 
taux considèrent  comme  hérétiques  et  schismatiques 
n'ont  pas  grande  influence  pratique  sur  la  sanctifica- 
tion des  âmes,  dont  la  purification  baptismale  marque 
le  début.  C'est  plutôt  dans  les  autres  sacrements  qu'on 
doit  relever  des  déviations  dont  le  résultat  se  réper- 
cute dans  la  vie  spirituelle  de  l'âme.  La  fréquentation 
assidue  des  sacrements  de  pénitence  et  d'eucharistie 
est  une  rareté.  La  masse  des  fidèles  ne  s'approche  géné- 
ralement fie  ces  sacrements  qu'aux  grandes  fêtes,  trois 
ou  quatre  fois  par  an.  Chez  les  nestoriens,  on  ne  se 
confesse  pas.  L'absolution  sacramentelle  n'est  conférée 
qu'aux  apostats  revenant  à  résipiscence.  La  nu  sse 
n'est  pas  célébrée  régulièrement  ou,  si  elle  l'est,  comme 
dans  les  monastères,  les  moines  ne  sont  pas  tenus  d'y 
assister.  La  direction  spirituelle  n'est  guère  connue; 
elle  est  cependant  pratiquée  par  les  moines  dans  leurs 
monastères  ou  en  mission  à  travers  les  campagnes.  La 
collation  du  sacreinenl  de  l'ordre  donne  lieu  clans 
quelques  Églises  à  bien  des  abus. 

Au  sujet  du  mariage,  les  Orientaux  en  mil  admis  trop 
facilement  la  dissolution.  Par  là,  le  principe  de  sainteté 
du  sacrement  est  singulièrement  amoindri.  Dès  le 
début,  ils  avaient  permis  de  se  remarier  après  sépara- 
tion   pour    cause    d'adultère,    par    suite  dune  fausse 

interprétation  de  Matth.,  \i\.  '.».  Les  causes  de  divorce 


se  sont  multipliées  au  cours  des  siècles  et  aujourd'hui 
elles  sont  très  nombreuses.  Maintenant,  c'est  souvent 
ou  une  loi  civile  ou  une  coutume  locale  qui  guide  les 
juges  ecclésiastiques  dans  leur  décision.  Pratiquement, 
toute  faute  grave  contre  la  fidélité  conjugale,  l'apos- 
tasie (passage  à  une  autre  religion,  même  chrétienne), 
une  maladie  physique  ou  mentale  sérieuse,  une  absence 
prolongée  même  involontaire,  l'abandon  d'un  des 
conjoints  par  l'autre,  les  injures  graves  et  même,  en 
certaines  Églises,  le  consentement  mutuel  sont  des 
cause':  de  divorce. 

Le  sacrement  d'extrême-onction  n'est  plus  conféré 
ou,  s'il  l'est  en  certaines  Églises,  il  l'est  à  titre  de  simple 
remède  contre  toute  maladie  corporelle  ou  spirituelle. 

Ces  diminutions  de  la  vérité  sanctificatrice  montrent 
combien  est  nécessaire  l'unité  de  dogme  et  de  gouver- 
nement pour  maintenir  les  principes  de  sainteté  flans 
toide  leur  force.  Le  schisme  d'avec  Rome  est  la  cause 
principale  de  l'amoindrissement  fies  principes  de  sain- 
teté chez  les  Orientaux  :  nouvelle  preuve  que  ces  prin- 
cipes ne  se  trouvent  pleinement  que  dans  l'Église 
romaine.  Ici  comme  chez  les  anglicans,  la  suprématie 
de  l'État  (Églises  autocéphales)  est  la  grande  cause  fie 
l'infécondité  des  principes  sanctifiants.  Voir  sur  ce 
point  M.  Jugie,  Theologia  dogmatica  christianorum 
orienlaiium,  t.  iv.  Paris,  1031,  p.  544-545. 

2.  La  sainteté,  capable  de  désigner  l'Eglise  légitime, 
n'est  pas  dans  les  Eglises  dissidentes  de  l'Orient.  —  La 
même  remarque  faite  à  propos  du  protestantisme. 
s'applique  ici  également.  On  ne  songe  pas  à  nier  l'exis- 
tence chez  les  Orientaux  dissidents,  d'une  vie  reli- 
gieuse vraiment  sainte;  on  dit  simplement  que  cette 
sainteté  n'est  pas  le  résultat  et  l'effet  des  principes 
mêmes  du  schisme  et  par  conséquent  ne  saurait  être 
apportée  en  preuve  de  la  vérité  religieuse  de  ce  schisme. 

«  On  ne  saurait  prétendre  que  la  vertu  héroïque  appa- 
raisse d'une  manière  constante  et  avec  quelque  diffu- 
sion flans  les  Eglises  orientales.  D'ailleurs,  les  person- 
nages que  ces  Églises  elles-mêmes  ont  canonisés  ne 
soni  qu'un  tout  petit  nombre  pour  les  derniers  siècles; 
et,  dans  leurs  procès  de  canonisation,  il  n'y  a  guère 
d'enquête  rigoureuse  et  méthodique  sur  le  fait  même 
qui  serait  capital,  au  point  de  vue  qui  nous  occupe  : 
l'héroïcité  des  vertus.  Bref,  la  vertu  héroïque,  la  «  sain- 
teté n  proprement  dite,  ne  s'épanouit  pas,  dans  les 
Églises  d'Orient,  comme  une  floraison  naturelle.  » 
Y.  fie  La  Brière,  art.  cit.,  col.  1290. 

M.  Jugie  montre  bien  comment  ces  saints,  mis  en 
comparaison  avec  les  saints  de  l'Église  romaine,  ne 
peuvent  fournir  un  argument  sérieux  en  faveur  des 
Églises  schismatiques.  Il  faudrait  d'abord  restreindre 
la  comparaison  entre  les  saints  qui,  dans  l'une  et 
l'autre  Église,  ont  vécu  postérieurement  au  schisme. 
Nectaire  fie  Jérusalem  (xvic  siècle)  n'observe  pas  cette 
règle  lorsqu'il  fait  appel  aux  saints  byzantins  d'avant 
le  schisme  pour  prouver  que  l'Église  de  Byzance  n'avait 
pas  perdu  la  sainteté  en  se  séparant  de  Rome.  ITspl  t% 
àpxîjç  toû  ttxttoc,  Londres,  1702,  tr.  lat.,  p.  310-323. 
Cette  comparaison  doit  ensuite  ne  concerner  que  les 
saints  de  l'Église  gréco-russe  dont  le  culte  a  été  authen- 
tiquement  promulgué  et  introduit  soit  dans  toute 
l'Église  en  question,  "soit  du  moins  dans  une  autocé- 
phalie.  Duc  quantité  de  saints  sont  honorés,  qui  n'ont 
jamais  été  reconnus  par  l'autorité  religieuse  compétente 
comme  tels.  Cf.  Jugie,  op.  cit..  p.  548,  notes  2,  3,  4,  5. 
Enfin,  si  l'Église  romaine,  en  canonisant  les  saints, 
fait  surtout  al  lent  ion  à  l'héroïcité  de  leurs  vertus,  la 
canonisation  dans  l'Église  gréco-russe  ne  comporte  pas 
d'examen  de  cette  héroïcité;  on  s'inquiète  surtout  de 
la  renommée  fies  miracles  et  encore  pas  toujours.  On 
faïi  attention  surtout  à  l'incorruption  du  cadavre. 
L'héroïcité  fies  vertus  n'est  intervenue  que  pour  huit 
canonisations,  fie  1721  a  101  I.  Jugie,  op.  cit.,  p.  548 
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549.  Voir  E.  Golubinskij,  Istoria  kanonizatsii  svjatykh 
v  russkom  Cerkvi  (Historia  canonizationis  in  Ecclesia 
gneco-russica),  Moscou,  1902,  p.  40-169;  P.  Peters, 
La  canonisation  des  saints  dans  l'Église  russe,  dans  les 
Analecla  bollandiana,  t.  xxxm,  1914,  p.  380-430,  et  ici 
Canonisation  dans  l'Église  russe,  t.  n,  col.  1665- 
1672.  Sur  le  nombre  relativement  restreint  des  saints 
authentiques  des  Églises  orientales,  voir  M.  Jugie, 
op.  cit.,  p.  550-555  et,  du  même  auteur,  Slaves  dissi- 
dents (Églises),  dans  le  Dict.  apol.  de  la  foi  catholique, 
t.  iv,  col.  1381-1384. 

Quant  à  la  sainteté  supérieure,  qui  se  manifeste  sur- 
tout dans  la  pratique  des  conseils  évangéliques  et  dans 
les  oeuvres  d'apostolat,  aucun  doute  que  les  Églises 
orientales  séparées  se  présentent  en  un  état  d'infério- 
rité par  comparaison  avec  l'Église  romaine.  Si  l'on 
compare  le  clergé  catholique  romain  avec  le  clergé 
orthodoxe  gréco-russe,  on  ne  peut  nier  que  le  célibat 
imposé  au  premier  l'oblige  à  une  manière  de  vivre 
beaucoup  plus  rigoureuse  et  plus  mortifiée.  De  là 
résulte,  dans  le  clergé  latin,  une  préparation  plus  par- 
faite, une  aptitude  plus  marquée  pour  remplir  tous  les 
devoirs  inhérents  au  sacerdoce,  un  zèle  plus  accentué 
pour  procurer  le  salut  des  âmes,  et  surtout  une  in- 
fluence plus  considérable  sur  le  peuple  fidèle.  En  ce 
qui  concerne  la  vie  religieuse  proprement  dite,  si  les 
moines  sont  relativement  nombreux  (ou  plutôt  : 
étaient)  en  Russie  et  en  Grèce  (les  monastères  du 
mont  Athos),  la  qualité  ne  répond  pas  à  la  quantité. 
De  graves  abus,  surtout  au  point  de  vue  de  la  pau- 
vreté, ont  été  relevés  dans  les  monastères  russes. 
Cf.  A.  Palmieri,  La  Chiesa  russa,  p.  115.  Voir  le  projet 
de  réforme  des  monastères  par  Nikon,  évêque  de  Vo- 
logda,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xm,  1910,  p.  239  sq. 

Pour  ce  qui  est  du  clergé  séculier,  sans  vouloir  en 
dire  trop  de  mal,  il  est  certain  que,  dans  l'ensemble,  il 
ne  saurait  être  comparé,  ni  pour  ce  qui  est  de  la  cul- 
ture, ni  pour  ce  qui  est  de  la  vie  religieuse,  au  clergé 
occidental,  tel  que  l'ont  façonné,  en  ces  tout  derniers 
temps,  les  réformes  ecclésiastiques.  Il  se  rapprocherait 
plutôt  de  ce  qu'était  le  clergé  latin  aux  époques  moins 
brillantes  de  notre  Église.  Les  mêmes  observations 
s'appliqueraient  à  la  vie  religieuse  des  fidèles.  Sur 
toutes  ces  questions  de  fait,  voir  M.  Jugie,  art.  cité. 

III.  La  sainteté  en  dehors  de  l'Église.  —  A 
plusieurs  reprises,  nous  avons  fait  allusion  non  seule- 
ment à  la  possibilité,  mais  à  l'existence  d'une  sainteté 
supérieure  et  même  héroïque  en  dehors  de  l'Église 
catholique.  Il  s'agit  maintenant  d'expliquer  cette 
sainteté,  nonobstant  la  dissidence  des  confessions 
chrétiennes  séparées,  et  de  montrer  pourquoi  une  telle 
sainteté  n'infirme  pas  l'argument  qu'on  vient  de  déve- 
lopper touchant  la  sainteté,  preuve  de  la  légitimité  de 
l'Église  romaine. 

1°  Le  fait  de  cas  de  sainteté  supérieure  et  héroïque  en 
dehors  de  l'Église  romaine.  —  C'est  évidemment  dans 
l'Église  orthodoxe  que  les  cas  se  sont  produits  le  plus 
fréquemment.  Toutefois,  comme  on  l'a  dit  plus  haut, 
le  nombre  en  est  encore  relativement  restreint.  En 
voir  la  liste  ici,  t.  n,  col.  1659-1661.  Chez  les  protes- 
tants, on  cite  le  cas  d'une  Adèle  Kamm,  qui  s'appa- 
rente aux  saintes  expiatrices  que  magnifia  Huysmans  : 
sa  vie  fut  une  longue  douleur  traversée  par  un  constant 
sourire.  On  pourrait  vraisemblablement  citer  d'autres 
cas.  Il  semble  même  que  la  sainteté  supérieure  et 
héroïque  puisse  fleurir  hors  des  communautés  chré- 
tiennes. On  trouve  chez  les  musulmans,  à  une  époque 
relativement  ancienne,  une  analyse  des  états  de 
l'âme  livrée  à  la  vie  contemplative,  qui  ressemble  beau- 
coup à  ce  qu'on  lit  chez  les  mystiques  chrétiens  espa- 
gnols du  xvie  siècle.  Voir  Baron  Carra  de  Vaux,  art. 
Islamisme,  dans  le  Dict.  apol.  de  la  foi  cath.,  t.  n, 
col.  1145.  Ces  mystiques  de  l'Islam  ont  été  considérés 
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comme  des  saints,  et  vénérés  comme  tels  par  les  popu- 
lations, contrairement  à  l'esprit  du  Coran  qui  réprouve 
le  culte  des  saints.  Dans  les  Recherches  de  science  reli- 
gieuse, 1922,  p.  1-29,  le  P.  de  Grandmaison  a  signalé, 
dans  l'Inde,  le  cas  très  particulier  de  Sundar  Singh, 
parvenu  avec  le  secours  de  la  seule  prédication  protes- 
tante, à  un  haut  degré  de  vie  mystique  et  contempla- 
tive. Il  y  ajoute  celui  de  Séraphin  de  Serov,  moine  russe, 
modèle  de  haute  perfection  dans  l'Église  orthodoxe. 

Ces  cas,  quelle  que  puisse  être  l'appréciation  exacte 
à  porter  sur  le  degré  de  sainteté  qu'ils  comportent,  ne 
sont  pas  à.  nier.  Si  l'axiome  :  «  Hors  de  l'Église,  pas  de 
salut  »,  ne  nous  autorise  pas  à  nier  la  possibilité  du 
salut  à  ceux  qui  paraissent  vivre  hors  de  l'Église,  ainsi 
en  est-il  du  jugement  à  porter  sur  la  sainteté  qui,  à  ses 
degrés  divers,  est  la  condition  essentielle  du  salut.  Si 
l'homme  peut,  même  sans  le  sacrement  de  baptême, 
assurer  son  salut  éternel  en  appartenant  simplement  à 
l'âme  et,  par  le  désir  au  moins  implicite,  au  corps  de 
l'Église,  ainsi  pourra-t-il,  surtout  s'il  est  baptisé  et 
s'il  a  le  secours  des  sacrements  validement  reçus,  vivre 
de  la  vie  de  la  grâce  et  même  en  vivre  abondamment. 

2°  Explication  du  fait  de  la  sainteté  en  dehors  de 
l'Église  catholique.  —  L'explication  générale  est  celle 
que  nous  avons  fait  pressentir.  Bien  que  les  apparences 
soient  contraires,  il  faut  dire,  en  se  plaçant  au  point  de 
vue  strictement  théologique,  que  cette  sainteté,  com- 
mune, supérieure  ou  héroïque,  n'est  pas  en  dehors  de 
la  vraie  Église.  Elle  relève  formellement  des  principes 
mêmes  de  sainteté  qui  sont  la  propriété  de  l'Église 
romaine.  Cette  sainteté  est  donc,  formellement,  une 
sainteté  catholique  et  romaine,  tout  comme  ceux  qui 
vivent  de  la  vie  de  la  grâce  en  dehors  du  corps  visible 
de  l'Église,  appartiennent  cependant  in  volo  à  ce 
corps.  C'est  en  ce  sens  que  Pie  XI  s'exprimait  au  sujet 
de  la  sainteté  conservée  dans  les  chrétientés  d'Orient  : 
«  On  ne  sait  pas  assez  tout  ce  qu'il  y  a  de  précieux, 
de  bon,  de  chrétien  dans  les  restes  de  l'antique  vérité 
catholique.  Les  morceaux  détachés  d'une  mine  auri- 
fère contiennent  eux  aussi  de  l'or.  Les  anciennes 
chrétientés  de  l'Orient  conservent  une  si  véritable 
sainteté  qu'elles  méritent  non  seulement  le  respect, 
mais  toute  notre  sympathie.  »  Discours  du  9  janvier 
1927  à  la  Fédération  des  universitaires  catholiques 
italiens.  Cité  parle  P.  Congar,  O.  P., Chrétiens  désunis; 
principes  d'un  œcuménisme  catholique,  Paris,  1937, 
p.  304. 

Au  point  de  vue  théologique,  nulle  difficulté.  Mais, 
par  rapport  à  la  position  apologétique  prise  en  cet 
article,  on  doit  se  demander  comment  notre  position 
n'est  pas  ébranlée  par  les  cas  de  sainteté,  apparemment 
situés  en  dehors  de  l'influence  catholique. 

1.  En  ce  qui  concerne  la  sainteté  commune,  la  diffi- 
culté n'existe  pour  ainsi  dire  pas.  Nous  n'avons  admis 
la  sainteté  commune  des  membres  comme  argument 
démonstratif  de  la  véritable  Église  qu'avec  toutes  les 
réserves  qui  s'imposent.  On  doit  trouver  une  indica- 
tion plus  qu'une  démonstration  dans  la  sainteté  com- 
mune et,  par  conséquent,  même  en  admettant  dans 
les  autres  confessions  chrétiennes  le  fait  d'une  sainteté 
commune  approximativement  comparable  à  celle  de 
l'Église  romaine,  l'argument  apologétique  de  la  sain- 
teté supérieure  et  héroïque  resterait  entier. 

Nous  avons  déjà  montré  que  cette  assimilation 
approximative  n'est  pas  possible  et  que,  même  sous  le 
rapport  de  la  sainteté  commune,  l'Église  catholique 
apparaît  déjà  supérieure  aux  autres  communautés 
chrétiennes.  Mais  même  —  data,  non  concesso  —  si  l'on 
devait  faire  cette  assimilation,  on  s'apercevrait  bien 
vite,  en  examinant  de  près  les  causes  qui  influent  sur 
la  sainteté  commune  de  nos  frères  séparés,  que  cette 
sainteté  est  formellement  l'effet  des  principes  catho- 
liques de  sainteté  qui  subsistent  encore,  quoique  mé- 
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langes  à  l'erreur,  dans  les  confessions  chrétiennes  non 
catholiques.  Les  protestants  ont  conservé  l'Écriture 

sainte,  les  principaux  mystères  concernant  les  rap- 
ports de  Dieu  et  des  hommes  e1  la  vocation  surnatu- 
relle de  ceux-ci,  le  sacrement  de  baptême  avec  l'obli- 
gation de  la  foi  en  Jésus-Christ  et  en  son  œuvre  ré- 
demptrice. Les  Orientaux  dissidents  son I  encore  plus 
favorisés  :  pourvus  d'une  hiérarchie  valide,  de  sacre- 
ments et  de  dévotions  qui  manquent  aux  protestants, 
ils  se  trouvent  dans  une  condition  spirituelle  meilleure. 
Tour  que  la  vie  de  la  grâce  —  que  nous  supposons 
aussi  répandue  qu'on  voudra  chez  les  chrétiens  non 
catholiques  —  puisse  être  apportée  comme  un  argu- 
ment contre  la  note  de  sainteté  dans  l'Église  romaine, 
il  faudrait  démontrer  que  celte  vie  de  la  grâce  existe 
chez  eux  précisément  en  fonction  de  leur  séparation 
d'avec  Rome,  en  connexion  avec  leur  hérésie  ou  leur 
schisme.  Or,  cette  démonstration  est  impossible.  Bien 
plus,  les  faits  les  plus  caractéristiques  indiquent  au 
contraire  que  la  vie  spirituelle  des  chrétiens  séparés 
est  en  fonction  de  tout  ce  qui  les  rapproche  de  nous  : 
«  Au  vrai,  lorsqu'une  àme  anglicane,  calviniste  ou  luthé- 
rienne aspire  après  une  vitalité  religieuse  plus  forte,  plus 
profonde,  inconsciemment,  elle  se  tourne  sers  Rome,  ses 
pratiques  et  ses  dogmes;  elle  s'ouvre  à  la  lumière  catholique, 
comme  à  l'aube  les  roses  aux  rayons  du  soleil.  Voyez.  Les 
églises  ritualistes  se  multiplient.  L'usage  de  la  confession 
et  de  la  communion  se  répand  parmi  elles.  Le  célibat  est  en 
faveur  dans  une  partie  toujours  grandissante  des  clergymen. 
On  essaie  même  d'introduire  la  vie  contemplative.  Et  tout 
cela  porte  son  fruit.  N'est-ce  pas  l'ascétisme  qui  conduisit 
u  la  conversion  collective  les  moines  de  Caldey  et  le? 
moniales  de  Sainte-Bride?  A  Brighton  et  à  Taunton,  deux 
paroisses  eucharistiques,  un  grand  nombre  de  fidèles  sui- 
virent leur  curé  jusque  sur  les  chemins  du  catholicisme. 
De  1899  à  1911,  le  ritualisme  mena  a  l'abjuration  quatre 
cent  quarante-six  prédicants,  deux  cent-cinq  officiers  de 
marine,  cent  vingt-neuf  juristes,  soixante  médecins  et 
soixante-six  membres  de  l'aristocratie.  Depuis  qu'elle  a 
perdu  la  guerre,  l'Allemagne  aussi  commence  d'éprouver 
cette  salutaire  attirance;  et  auparavant  elle  nous  montrait 
avec  fierté  un  Stolberg,  un  Schlegel,  un  Overbeck,  un  von 
Haller,  un  Hurter,  un  von  Schalaler,  un  von  Ruville; 
comme  l'Angleterre  un  Newman,  un  Faber,  un  Manning, 
un  Wilberforce;  l'Amérique  un  Dr  Kingsman,  ancien  évêque 
du  Delaware;  la  Suisse  un  de  La  Rive  et  les  États  Scandi- 
naves un  Krogh-Tonning  et  un  Joergensen.  »  P.  Buysse, 
op.  cit.,  p.  170-171.  Voir  aussi,  dans  Apologétique,  le  para- 
graphe déjà  signalé:  La  nostalgie  catholique  dans  le  protes- 
tantisme d'aujourd'hui,  p.  73.'). 

2.  Quant  à  la  sainteté  supérieure  et  héroïque,  qui 
constituent  des  cas  d'espèces  du  miracle,  d'ordre  moral, 
pour  lequel  est  requise  l'intervention  de  Dieu,  il  faut 
retenir  k  principe  général  que  nous  avons  brièvement 
exposé  à  l'art.  Miracll:,  t.  x,  col.  1856  :  «  Il  n'y  aura 
jamais  à  craindre  qu'un  miracle,  même  accompli 
exceptionnellement  dans  le  schisme  ou  l'hérésie,  puisse 
être  interprété  en  faveur  des  seules  vérités  communes 
à  la  confession  séparée  et  à.  l'frglise  catholique  et,  à  plus 
forte  raison,  en  faveur  de  l'hérésie  ou  du  schisme.  » 
Cf.  A.  de  I'oulpiquet,  Le  miracle  et  ses  suppléances, 
p.  336. 

Le  P.  de  Grandmaison,  dans  l'article  cité  plus  haut, 
a  étudié  le  cas  général  des  miracles  accomplis  dans 
l'hérésie  ou  le  schisme  ou  même  l'infidélité.  Il  s'appuie 
notamment  sur  l'autorité  de  saint  Augustin  cl  de  saint 
Thomas,  l'un  et  l'autre  [(■tenant  le  fait  d'une  vestale 
accusée  faussement  d'avoir  violé  son  vœu  de  virginité 
et,  en  signe  de  son  innocence,  portant  de  l'eau  du 
Tibre  dans  un  crible.  S.  Augustin,  De  diversis  qusest. 
LXXXII1,  q.  i.xxix.  n.  I.  /'.  /...  t.  xi.,  col.  92; 
S.  Thomas,  De  patentai,  q,  vi,  a.  ô,  ad  ">""'  .  Saint  Tho- 
mas admet  qu'on  peut  faite  Intervenir  ici  l'action  des 
bons  anges.  Le  miracle  serait,  en  ce  cas.  l'œuvre  du 
vrai  Dieu,  recommandant,  par  ce  prodige,  la  vertu  de 
chasteté,  parce  que,  s'il  y  eut,  chez  les  païens,  quelques 


biens  d'ordre  moral,  ces  biens  étaient  de  Dieu.  11  y  a 
dans  ce  commentaire  un  principe  général  qu'on  peut, 
semble-t-il,  étendre  a  plus  forte  raison  aux  chrétiens 
non  catholiques.  Chez  ceux-ci,  en  effet,  ce  n'est  pas  de 
biens  hypothétiques  et  relativement  précaires  qu'il 
faut  parler,  mais  île  biens  considérables  et  certaine- 
ment divins. 

«  Ces  biens,  dit  le  I'.  de  Grandmaison,  restes  d'un  héri- 
tage volontairement  dilapidé  jadis  par  d'indignes  enfants, 
mais  conservés  par  miséricorde  à  des  descendants  n'ayant 
nullement  participé  a  la  désertion  de  leurs  ancêtres.  Dieu 
peut  les  recommander,  les  faire  valoir,  les  désigner  comme 
siens,  par  des  prodiges  authentiques.  Ce  n'est  pas  là  couvrir 
de  la  garantie  divine  tout  le  système  doctrinal,  lacunaire  et 
en  partieerroné,  dans  lequel  ces  vérités  partielles  se  trouvent 
enchâssées. 

Il  suffit  pour  cela  que  le  miracle  ne  soit  pas  appelé  en 
témoignage  d'une  erreur  ou  d'une  lacune,  mais  d'une  vérité 
positive,  comme  la  divinité  du  Christ,  ou  sa  présence  réelle 
au  Saint-Sacrcmeat  :  le  témoignage  miraculeux  est  toujours 
véritable,  en  effet,  mais  confirme  exclusivement  le  point  a 
l'appui  duquel  il  est  apporté.  Miracula  semper  sunt  vera 
testimonia  cjtis  ail  quod  inducuntw.  »  (S.  Thomas,  II'-II", 
q.  c.Lxxvtii,  a.  2,  ad  3v,m.) 

Sans  doute,  d'un  miracle  de  ce  genre,  il  rejaillira 
toujours  quelque  chose  sur  la  confession  religieuse 
séparée  dans  laquelle  il  se  produit.  Mais  «  ce  surcroît 
d'autorité  est  tout  accidentel,  puisque  le  sceau  divin 
couvre  seulement  des  vérités;  il  ne  saurait  donc  être 
une  pierre  d'achoppement  pour  les  fidèles  de  cette 
confession  qui  seraient  en  route  vers  l'Église  catho- 
lique ».  Mais  il  faut,  semble-t-il,  concéder  que  la  Pro- 
vidence puisse  permettre,  en  vue  de  grands  biens  spi- 
rituels, un  avantage  accidentel  conféré  par  le  miracle 
à  la  confession  séparée,  auprès  de  ses  autres  fidèles. 
Ainsi,  par  exemple,  en  Russie,  des  masses  chrétiennes 
dont  l'accès  au  catholicisme  est  pour  longtemps  encore 
impossible,  sont  confirmées  dans  les  biens  spirituels, 
incomplets,  mais  réels,  qu'elles  possèdent  encore  et 
qui,  pour  elles,  sont  le  seul  moyen  de  parvenir  au 
salut.  Qui  dira  que  des  signes  divins  contribuant 
accidentellement  à  maintenir  dans  la  seule  confession 
chrétienne  connue  d'elle  une  population  menacée  de 
s'écrouler  dans  l'athéisme  bolchevique,  soient  inter- 
dits à  la  Providence? 

Ce  principe  général  une  fois  posé,  le  cas  des  grâces 
mystiques,  des  vertus  et  de  la  sainteté  héroïques 
devient  un  simple  cas  d'espèce,  auquel  l'application  du 
principe  général  se  fait  facilement.  Les  seules  limita- 
tions imposées  aux  dons  divins  sont  celles  que  sug- 
gèrent deux  principes  théologiques  très  assurés  : 

«  Le  premier  revendique  pour  l'Église  catholique,  à  l'ex- 
clusion de  toute  autre,  la  plénitude  des  dons  divins  promis 
par  Dieu  aux  fidèles  de  la  Nouvelle  Alliance  et  par  le 
Lhrist  à  ses  disciples.  Sur  cette  terre  sacrée  tombe,  et  sur 
elle  seule  ordinairement,  l'effusion  des  grâces  qui  rendent 
agréables  à  Dieu.  L'Épouse  véritable  a,  seule,  la  disposition 
de  tous  les  biens  de  son  Époux.  Il  suit  de  ce?  thèses,  que  les 
dons  de  la  libéralité  divine,  hors  de  l'Église,  garderont  tou- 
jours si  nombreux  qu'ils  puissent  être  absolument  — 
Un  caractère  d'exception,  de  piivilège,  de  condescendance 
extraordinaire  :  nom  et  catelli  edunt  de  micis  unie  cadunl  de 
mensa  dominorum  suorum  (Mat th.,  xv,  27). 

»  Le  second  princi|>c  exige  que  la  splendeui  de  ces  dons  se 
manifeste  dans  des  conditions  qui  n'autorisent  pas  les  par- 
t  ies  erronées  de  la  croyance  des  amis  de  Dieu  ainsi  gratifies, 
ou  qui  tendent  d'elles-mêmes  à  fermer,  devant  eux  OU 
devant  d'autres,  la  route  de  la  vérité  intégrale.  Si  l'abon- 
dance des  charismes,  ou  Phéroïcité  manifeste  des  vertus 
chrétiennes,  s'élève  au  degré  qui  constitue  un  miracle 
d'ordre  moral,  on  appliquera  ce  que  nous  axons  dit  plus 
haut    des   miracles  d'ordre   physique.   » 

D'ailleurs,  la  Providence  veille,  semble-t-il.  a  ce  que 
ces  cas  exceptionnels  de  sainteté  supérieure  et  héroïque 
se  manifestent  toujours  en  des  personnages  attirés  vsrs 
l'Église  romaine.  Sundar  Singh  déclinait  positivement 
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l'appartenance  à  toute  confession  particulière.  Ses 
vertus  ne  sauraient  donc  autoriser  aucune  confession 
non  catholique  :  elles  valent  par  ce  que  valent  les 
principes  de  vie  spirituelle  qui  les  ont  inspirées.  La 
sainteté  d'un  Séraphin  de  Sarov  est  une  sainteté 
empruntée,  apparentée,  à  la  sainteté  catholique.  Près 
d'elle  allaient  se  retremper  des  âmes  cherchant  des 
leçons  de  vie  meilleure,  la  paix  de  la  conscience,  une 
aide  contre  les  tentations  de  l'esprit  et  de  la  chair. 
Ceux  qui  auraient  été  tentés  d'aller  plus  avant  et  de 
s'inquiéter  de  la  véritable  Église  du  Christ  auraient 
trouvé  dans  la  fréquentation  d'une  telle  sainteté  un 
motif,  non  de  se  fixer  dans  l'hétérodoxie,  mais  de  se 
rapprocher  de  l'Église  romaine,  dont  les  prérogatives 
«  leur  apparaîtraient  d'autant  mieux,  qu'ils  auraient 
commencé  de  goûter  le  Maître  ».  En  examinant  avec 
soin  la  sainteté  de  l'ermite  de  Sarov,  on  constate 
qu'elle  relève  per  se  des  principes  formulés  dans  la 
seule  Église  catholique  :  «  Les  différences,  dit  excel- 
lemment le  P.  de  Grandmaison,  portent  sur  des  moda- 
lités par  lesquelles  l'Esprit  s'adapte  et  s'attempère  à 
des  races  diverses  ;  pour  le  fond,  et,  plus  manifestement 
encore  pour  l'élément  de  choix  et  de  discréation  qui 
juge  et  hiérarchise  les  opérations  de  la  vie  spirituelle 
supérieure,  un  fidèle  catholique  peut  presque  dire  : 
«  Tout  est  nôtre!...  » 

IV.  Conclusion  générale.  —  De  tout  ce  qui 
précède,  il  semble  ressortir  que  la  preuve  de  la  légi- 
timité de  l'Église  catholique  par  la  marque  de  sa 
sainteté  gagnerait  à  être  située  principalement  sur  le 
terrain  dynamique.  Comme  la  catholicité,  la  sainteté 
est,  avant  tout,  dans  l'Église  du  Christ,  une  force  qui 
attire  et  entraîne  les  âmes  vers  la  perfection.  Un  travail 
de  comparaison  qui  chercherait  à  établir,  avant  tout, 
la  supériorité  morale  des  catholiques  sur  les  chrétiens 
non  catholiques,  présentera  nécessairement  des  points 
très  contestables,  quand  on  voudra  la  replacer  dans 
tels  milieux,  à  telle  époque,  dans  telles  circonstances. 
La  comparaison,  nécessaire  sans  doute  pour  mettre  en 
relief  la  note  de  sainteté,  doit  s'établir  avant  tout,  du 
point  de  vue  des  principes,  en  marquant  comment, 
dans  l'ensemble,  au  cours  de  tous  les  siècles  et  sous 
tous  les  climats,  la  vertu  agissante  du  catholicisme 
attire  les  âmes  plus  complètement,  plus  universel- 
lement, d'une  façon  plus  intense,  dans  l'ambiance 
immédiate  de  l'Église  romaine. 

Ainsi,  d'une  part,  on  évite  d'exagérer  la  sainteté 
comme  propriété  de  l'Église  catholique.  L'histoire  y 
trouve  son  compte.  Quelle  que  soit  la  sublimité  des 
principes  et  le  dynamisme  de  leur  vertu  agissante  sur 
les  âmes,  «  la  réalisation  complète  de  la  sainteté 
absolue  n'est  possible  en  aucune  génération  de 
l'Église.  Le  christianisme  représente  un  idéal  éternel- 
lement irréalisable.  Ni  le  «  moi  individuel  »,  ni  le  «  moi 
«  collectif  »  de  l'Église  ne  pourront  jamais  se  faire  une 
gloire  de  l'avoir  réalisé  pratiquement  et,  par  consé- 
quent, se  déclarer  satisfaits,  quel  que  soit  le  degré 
atteint  ».  Mais,  d'autre  part,  en  rapprochant  (nous  ne 
disons  pas  :  en  opposant)  le  catholicisme  et  les  reli- 
gions dissidentes,  on  constatera  comment  la  pléni- 
tude possible  ici-bas  se  trouve  dans  le  catholicisme, 
alors  que  les  religions  dissidentes  n'en  possèdent  que 
des  irradiations  héritées  du  passé  ou  reçues  dans  le 
présent  :  «  Le  christianisme  est  «  la  consommation, 
«  l'accomplissement  des  religions  »,  non  seulement  parce 
qu'il  renferme  en  lui,  dans  toute  leur  pureté,  leurs 
valeurs  religieuses,  mais  encore  parce  qu'il  contient 
en  les  développant,  en  les  complétant,  toutes  les  valeurs 
dispersées  çà  et  là  dans  les  autres  religions;  et  cette 
universalité  est  un  nouveau  signe  de  son  essentielle 
supériorité.  Cette  fusion  de  divers  éléments  est  quel- 
que chose  de  plus  qu'une  addition  de  parties  multiples; 
elle  donne  un  «  tout  »  plutôt  qu'une  somme  de  compo- 


sants. En  elle-même,  la  polarité  possède  une  vertu 
créatrice;  par  le  seul  fait  qu'elle  existe,  elle  remédie 
aux  tendances  particularistes  qui  sont  le  mal  ordinaire 
des  vérités  partielles,  des  tendances  schismatiques  et 
séparatistes  («  hérésies  »)  en  tant  qu'elles  gardent 
encore  quelque  vérité  et  quelque  valeur.  Tout  ce  qui 
est  en  germe  et  n'a  pas  évolué,  tout  ce  qui  a  survécu 
au  particularisme  ou  au  désaccord,  tout  ce  qui  ne  peut 
contribuer  à  défigurer  la  partie  demeurée  saine,  la 
religion  du  Christ  le  résume.  Elle  précise  et  coordonne 
toutes  les  valeurs  pour  leur  donner  plénitude  et  éléva- 
tion, dans  la  mesure  où  la  vie  humaine  peut  se  rappro- 
cher de  l'idée  divine.  »  Otto  Karrer,  Le  sentiment 
religieux  dans  l'humanité  et  le  christianisme,  tr.  fr., 
Paris,  1937,  p.  249,  235. 

On  consultera  les  traités  De  Ecclesia,  à  la  question  de  la 
sainteté.  On  se  reportera  particulièrement  a  certaines  études 
spéciales  :  A.  de  Poulpiquet,  L'Église  catholique,  ouvrage 
posthume,  Paris,  1923;  R.  Garrigou-Lagrange,  De  revela- 
tione,per  Ecclesiam  calholicam  proposila,  t.  il,  Paris,  1918, 
p.  1281-310;  du  même  auteur,  dans  Apologétique,  Paris, 
1937,  deuxième  partie,  VIII,  La  sainteté  de  l  Église,  p.  600- 
642;  P.  Buysse,  L'Église  de  Jésus,  Paris,  P.»2.'.  ;  A.-D.  Ser- 
tillanges,  L'Église,  2  vol.,  Paris,  1919;  Karl  Adam,  Le  vrai 
visage  du  catholicisme,  tr.  fr.,  Paris,  1931;  Otto  Karrer,  Le 
sentiment  religieux  dans  l'humauite  et  le  christianisme,  tr.  fr., 
Paris,  1937,  surlout  p.  202-313;  L.  Capéran,  La  question 
du  surnaturel,  Paris,  1938,  p.  12.V1  -là;  171-245, 

A.  Michel. 

SAINTS  (CULTE  DES).  -  11  faut  prendre  ici  les 
deux  mots  au  sens  le  plus  large,  le  culte  comprenant 
non  seulement  les  hommages  religieux  que  l'on  rend 
aux  saints,  mais  aussi  les  prières  qu'on  leur  adresse  et 
l'imitation  de  leurs  exemples.  Honneurs  rendus, 
invocation,  imitation,  tels  sont  les  trois  éléments  dont 
on  cherchera  à  montrer  qu'ils  sont  traditionnels.  Ceci 
amène  à  dire  que  les  saints  ainsi  honorés  sont  les  saints 
canonisés  et  aussi  tous  les  autres  bienheureux,  connus 
ou  inconnus,  qui  ont  droit  à  ces  hommages  et  à  ces 
invocations.  Pour  les  précisions  apportées  en  cette 
matière  à  la  discipline  de  l'Église,  on  pourra  consulter 
dans  ce  dictionnaire  les  articles  Béatification, 
Canonisation,  Procès  ecclésiastiques,  etc.. 

L'étude  théologique  du  culte  des  saints  doit  donner 
au  mot  culte  une  acception  religieuse;  aussi  faudra-t-il 
montrer  d'abord  que  les  hommages  accordés  aux 
saints  dans  l'Église  chrétienne  se  différencièrent,  des 
l'origine,  du  culte  des  ancêtres,  du  culte  des  héros  et 
des  grands  hommes.  La  vénération  que  nous  donnons 
aux  saints  est  de  nature  religieuse;  et,  comme  la  rai 
son  dernière  de  notre  religion  chrétienne  est  Dieu  seul, 
nous  disons  que  le  culte  des  saints  se  rapporte  finale- 
ment à  Dieu.  Pour  être  inférieur  et  subordonné  au 
culte  divin,  il  n'en  est  pas  moins  un  culte  de  religion: 
de  dulie  ou  d'hyperdulie;  la  sainteté  de  ces  personnes 
privilégiées  est  à  chercher  dans  la  grâce  libre  de  Dieu, 
et  nos  rapports  avec  elles  se  fondent  sur  leur  commu- 
nion avec  nous  dans  le  Christ  Jésus.  Pour  le  dévelop- 
pement de  ces  notions  théologiques,  on  se  référera  aux 
articles  Adoration,  Communion  des  saints,  CULTE, 
t.  i,  col.  437;  t.  m,  col.  440.  2405. 

Nous  nous  bornerons  à  exposer  ici  les  développe- 
ments de  cette  doctrine.  I.  Dans  l'Écriture  sainte. 
II.  Aux  trois  premiers  siècles  (col.  886).  III.  Après  le 
triomphe  de  1  Église  (col.  905).  IV.  Durant  le  Moyen 
Age  occidental  (col.  939).  Y.  A  l'âge  SCOlastique 
(col.  958).  VI.  Lors  de  la  réforme  protestante  (col.  9ti2). 
VII.  La  législation  ecclésiastique  actuelle  (col.  973). 
I.  Le  culte  des  saints  dans  l'Écriture.  —  La 
présente  enquête  ne  peut  se  borner  aux  mots  culte  et 
saints.  Il  faut  même  se  défier  du  sens  donné  à  ces 
expressions  dans  les  écrits  inspirés,  le  mot  «  culte  »  ne 
s'adressant  qu'à  Dieu  et  le  mot  «  saint  »  dans  l'Ancien 
Testament  ne  visant  que  le  peuple  dédié  au  service  et 
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mis  sous  la  protection  spéciale  du  Tout-Puissant  ;  très 
fréquent  aussi  dans  les  écrits  apostoliques,  le  mot 
i  saint  n'implique  —  cela  va  sans  dire  —  aucune  sorte 
de  canonisation,  mais  désigne  les  fidèles,  avec  spéciale 
référence  à  la  sainteté  qui  doit  être  la  règle  de  leur  vie. 
Voir  Acl.,  ix,  13,  32,  41;  xxvi,  10;  Rom.,  i.  7;  vin, 
27;  mi.  13;  XV,  25,  26,  31;  xvi,  2,  15;  I  Cor.,  i,  2; 
vi,  1,  2;  xiv,  33;  xvi.  1,  15;  II  Cor.,  i.  1;  vm,  1:  ix,  1, 
12;  xiii.  12;  Eph.,  i,  1,  15,  18;  il,  19;  m,  8,  18;  iv.  12; 
v.  3;  vi,  18,  etc.:  Apoc,  V,  8;  xni,  7,  10;  xiv,  12; 
XVII,  6;  xix,  8;  xx,  8.  Ces  derniers  textes  pourtant 
montrent  «  les  saints  »  de  la  terre  unis  aux  anges  et 
aux  martyrs  du  ciel;  mais  ce  n'est  pas  la  mention  de 
ces  saints  qui  peut  fournir  un  élément  de  preuve. 

/.  DAJTS  L'ANCIEN  TESTAMENT.  —  Il  faut  savoir  se 
passer  de  toute  une  série  de  textes  où  se  lit  le  mot 
«  adorer  »,  bien  qu'ils  aient  été  apportés  en  témoignage, 
au  xvie  siècle,  par  les  controversistes  des  deux  camps 
et  par  Bellarmin  lui-même,  Conlrov.,  De  Ecclesia  trium- 
phanli,  1.  VII,  c.  xm.  C'est  d'abord,  dans  la  Genèse, 
le  passage  où  est  raconté  l'accueil  fait  par  Abraham 
aux  «  trois  hommes  »,  dont  l'un  aurait  représenté 
Jahvé  et  les  deux  autres  auraient  été  destinés  à  punir 
Sodome.  Gen.,  xvm-xix.  Mais,  sans  avoir  à  discuter 
la  question  obscure  de  l'Ange  de  Jahvé,  il  faut  avouer 
que  nous  n'avons  dans  les  mots  du  texte  inspiré,  prout 
sonant,  aucune  preuve  d'un  culte  strictement  religieux. 
Saint  Jean  Chrysostome  ne  s'y  est  pas  trompé,  non 
plus  que  saint  Éphrem  et  saint  Ambroise,  loc.  cit., 
qui  pensent  qu'Abraham  a  été  récompensé,  non  de  sa 
foi,  mais  de  son  hospitalité.  Cf.  Heb.,  xm,  2.  Il  n'y  a 
guère  plus,  dans  les  autres  passages  similaires,  relatifs 
à  une  époque  bien  postérieure  :  I  Reg.,  xxvm,  14; 
III  Reg.,  xviii,  7;  IV  Reg.,  n,  15;  Dan.,  n,  46  etc...; 
sans  doute  les  «  adorations»  mentionnées  s'adressent  à 
•les  saints,  comme  Samuel  apparaissant  après  sa  mort 
au  roi  Saill,  ou  à  des  prophètes  éminents,  comme  Élie 
ou  Elisée  encore  vivants,  ou  Daniel  «  adoré  »  par  le 
roi  Nabuchodonosor.  Pour  démontrer  qu'ils  avaient, 
dans  l'intention  de  leurs  auteurs,  une  autre  inspiration 
religieuse  que  ceux  que  l'on  donnait  à  de  grands 
chefs,  il  faut,  sans  nul  doute,  épiloguer  sur  des  actes 
extérieurs,  qui  sont  d'eux-mêmes  assez  amphibolo- 
giques. Il  faut  mettre  à  part  deux  catégories  de  textes 
où  les  marques  de  culte  indiquent  bien  l'adoration  d'un 
être  sacré,  mais  parce  que  cet  être  est  la  manifestation 
directe  de  Jahvé  :  c'est,  d'une  part,  avant  l'arrivée  en 
Chanaan,  l'adoration  de  l'Ange  de  Jahvé,  Num.,  xxn, 
31,  et  surtout  Jos.,  v,  15-16;  et,  d'autre  part,  l'adora- 
tion, plus  tard,  de  l'Arche  d'alliance,  qui  était  comme 
le  trône  de  Dieu  :  Adorate  scabellum  pedum  cjus,  quo- 
niam  sanctum  est,  ou  plus  exactement  :  sanctus  est! 
Ps.,xcvm  (heb.),  5;  cf.  Ps.,  cxxxn,  7.  Mais,  dans  tous 
ces  exemples,  le  rapport  est  si  intime  entre  Dieu  et  son 
symbole  que  le  culte  de  latrie  s'adresse  à  Dieu  même, 
non  à  la  créature;  ce  n'est  pas  le  culte  d'une  personne 
sainte,  tel  que  nous  le  cherchons. 

A  vrai  dire,  on  ne  pouvait  s'attendre  à  voir  les 
patriarches,  arrachés  aux  tentations  du  panthéon 
babylonien,  faire  une  place  à  part,  dans  une  religion 
aussi  simple  et  décantée  que  la  leur,  au  culte  d'êtres 
supérieurs  comme  les  anges  et  les  saints.  Et,  à  l'époque 
suivante,  devant  des  tentations  nouvelles,  la  voix  du 
Deutéronome  s'élèvera  :  «  Tu  craindras  Jahvé  et  tu 
lui  donneras  ton  service.»  Deut.,  vi,  13;  aÙT<o  jj.6vo), 
préciseront  les  LXX.  Cependant,  comme  pour  mon- 
trer que  cette  suppression  de  tout  intermédiaire  entre 
lui  et  son  peuple  ne  tenait  qu'à  la  dureté  de  leurs 
cœurs,  Dieu  avait  laissé  voir,  en  certaines  de  ses  inter- 
ventions, la  puissance  d'intercession  de  ses  meilleurs 
serviteurs  et  recommandé  de  recourir  à  leurs  prières, 
ce  qui  impliquait  tout  de  même  ou  suggérait  aux  plus 
éclairés  un  certain  culte  religieux  pour  ces  hommes. 


Ainsi  la  Bible  suggère  au  moins  divers  points  de  doc- 
trine qui  vont  à  notre  sujet  : 

1.  La  prière  des  saints  de  la  terre  est  efficace  :  des 
exemples  magnifiques  en  sont  donnés  dans  l'Hepta- 
teuque; 

2.  L'invocation  des  patriarches,  de  Moïse  et  de  Da- 
vid, à  un  titre  qu'il  faudra  essayer  de  préciser,  devient 
peu  à  peu  au  temps  des  rois  et  des  prophètes,  un  élé- 
ment de  la  prière  officielle; 

3.  L'imitation  des  saints  d'Israël  est  recommandée 
par  les  Livres  sapientiaux  et  les  hagiographes,  après 
le  retour  d'exil; 

4.  Dans  les  derniers  siècles  avant  Jésus-Christ,  on 
célèbre  quelques  cas  d'intercession  des  saints; 

5.  Les  Livres  sapientiaux  font  place  à  l'éloge  des 
saints,  dont  les  exemples  sont  proposés  pour  encou- 
rager la  confiance  du  peuple. 

Plusieurs  de  ces  enseignements  ne  sont  que  des 
prémisses  de  la  doctrine  catholique  et  les  textes 
bibliques  demandent  à  être  mis  en  valeur  par  les 
Pères  de  l'Église  sous  l'autorité  de  la  tradition  chré- 
tienne. 

1°  La  prière  des  saints  sur  la  terre.  —  Le  texte  bien 
connu,  Gen.,  xvm,  16-31,  a  été  utilisé  de  tout  temps 
pour  montrer  l'utilité  de  l'intercession  des  saints  sur 
la  terre  et  dans  le  ciel.  Dieu  s'est  fait  reconnaître  par 
Abraham  et  celui-ci  reconduit  ses  visiteurs,  se  hasar- 
dant à  intercéder  pour  les  villes  coupables.  On  sait  la 
fin  de  cette  intervention  du  patriarche,  qui  se  heurte, 
comme  les  saints  eux-mêmes,  à  la  mauvaise  volonté 
de  ses  protégés.  Cependant  dit  saint  Ambroise,  «  nous 
apprenons  de  là  quel  mur  constitue  pour  la  patrie 
l'homme  juste,  et  comment  nous  devons  ne  pas  por- 
ter envie  ou  dommage  aux  hommes  saints.  C'est  la 
foi  de  ces  saints  qui  nous  préserve,  c'est  leur  justice 
qui  nous  garde  de  la  ruine  ».  De  Abraham,  1.  I,  vi,  48, 
P.  L.,  t.  xiv  (1845),  col.  439. 

A  l'épisode  suivant  de  la  vie  d'Abraham,  Gen.,  xx, 
7-18,  Dieu  lui-même  recommande  à  Abimélech  de 
recourir  à  la  prière  du  saint  patriarche  et  l'exauce  : 
«  Rends  cette  femme  à  son  mari,  parce  qu'il  est  pro- 
phète; il  priera  pour  toi  et  tu  vivras.  »  «  Voyez,  dit 
saint  Jean  Chrysostome,  combien  les  prières  du  juste 
sont  puissantes  près  de  Dieu  1  »  In  h.  I.  Les  choses 
n'apparaissaient  pas  aussi  claires  assurément  aux  pre- 
miers descendants  d'Abraham,  une  fois  que  celui-ci 
eut  été  réuni  à  ses  pères;  cependant,  on  aura  beau  les 
supposer,  après  Clément  d'Alexandrie,  [xixpà  y.o\i:Sji 
cppovoûvTeç,  en  matière  religieuse,  la  question  de  la 
prière  était  pour  eux  si  primordiale,  qu'ils  n'oublièrent 
pas  le  fait  significatif  de  Gérarc,  et  qu'ils  gardèrent  la 
tradition  d'invoquer  Abraham  et  Isaac  dans  les  cir- 
constances graves  de  leur  vie.  Ainsi  Jacob,  Gen., 
xxxi,  42  et  53,  dit  à  Laban  :  «  Si  le  Dieu  de  mon  père, 
le  Dieu  d'Abraham,  la  Terreur  d'Isaac,  n'avait  pas  été 
avec  moi...  »  «  Et  Jacob  jura  par  la  Terreur  d'Isaac.  » 
Qu'il  faille  voir  dans  l'expression  «  Terreur  d'Isaac  »,  un 
synonyme  de  spes  Israël,  c'est-à-dire  un  titre  de  Dieu 
au  culte  des  fils  d'Isaac,  ou,  comme  le  croient  Aben- 
Ezra  et  Cajétan,  un  appel  à  la  religion  du  saint  pa- 
triarche, il  est  certain  que  nous  avons  là  un  premier 
geste  de  piété  pour  les  justes  après  leur  mort  :  on  les 
nomme  dans  la  prière! 

Il  y  a  plus  :  les  patriarches  eux-mêmes,  avant  de 
mourir,  font  valoir  devant  leurs  fils  la  bénédiction 
qu'ils  ont  reçue  de  Dieu,  et  qu'ils  transmettent  à  leurs 
descendants.  Voir  par  exemple  Gen.,  xi.ix,  26,  qui 
marque  bien  l'origine  divine  de  ces  grâces  temporelles, 
attachées  au  geste  d'un  homme  de  Dieu. 

La  prière  des  pères  du  peuple  est  donc  précieuse 
pour  les  leurs,  lant  qu'ils  sont  sur  la  terre.  Que  vaut- 
elle  après  leur  mort?  La  Bible  ne  le  dit  pas  expressé- 
ment et  ce  sont   les  docteurs  de  l'Eglise  qui  le  lui  ont 
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fait  dire.  Cependant,  sous  les  Juges  et  les  Rois,  il 
semble  qu'on  n'ait  pas  voulu  perdre  ce  trésor  de 
prières. 

2°  L'invocation  des  ancêtres  défunts  jusqu'à  l'exil.  — 
Mais,  si  les  patriarches  et  les  autres  chefs  d'Israël  ont 
été  invoqués  durant  cette  période,  ce  ne  pouvait  être 
au  même  titre  que,  dans  l'Église,  nous  invoquons  les 
apôtres  et  les  martyrs.  Le  culte  des  saints  ne  pouvait 
pas  avoir  exactement  le  même  fond  doctrinal  dans 
l'Israël  de  la  chair  et  dans  l'Israël  de  l'Esprit  :  chez  les 
héritiers  d'une  promesse  raciale,  les  patriarches  étaient 
les  représentants  attitrés  du  culte  ancestral  et,  par 
suite,  les  bénéficiaires-nés  des  promesses  de  Dieu  et 
les  témoins  de  l'alliance,  invoqués  fièrement  par  leurs 
fils;  chez  les  chrétiens,  les  saints  de  Dieu  seront,  avec 
les  patriarches,  tous  les  héros  qui  auront  imité  «  la  foi 
d'Abraham»,  cf.  Gai.,  n-m;  Eph.,  ii-m,  et  qui  seront 
devenus  avec  lui,  héritiers  par  grâce  de  la  promesse. 
Mais,  à  entrer  a,  fond  dans  l'enseignement  de  l'Apôtre, 
on  constate  que  l'extension  des  promesses  a  transposé 
intégralement  dans  la  nouvelle  Alliance  tout  ce  qu'il 
y  avait  de  religieux  dans  l'ancienne  :  si  nous  honorons 
les  saints  comme  membres  du  Christ  et  imitateurs  de 
sa  mort  et  de  ses  vertus,  il  y  avait  déjà  aussi,  dans 
l'Ancien  Testament,  une  raison  mystique  d'honorer  les 
patriarches  :  c'étaient  les  promesses  de  protection 
dont  ils  étaient  les  bénéficiaires.  Il  y  avait  également 
une  raison  morale  :  ils  avaient  été  fidèles  au  culte  de 
Jahvé  et  avaient  observé  les  ordonnances  de  leur  Dieu; 
il  fallait  les  honorer  comme  des  ancêtres  de  la  vraie 
foi  et  marcher,  comme  eux,  en  présence  de  Dieu.  Ce 
second  aspect  du  culte  des  chefs  d'Israël  sera  mis  en 
relief  à  l'époque  de  la  Loi  et  au  fur  et  à  mesure  que  son 
observation  imprégnera  les  esprits  et  les  formules  de 
prière  de  plus  en  plus  explicites. 

1.  Moïse  formulait  sa  prière  au  nom,  par  l'interces- 
sion des  patriarches  :  «  Souvenez-vous  d'Abraham, 
d'Isaac  et  de  Jacob,  vos  serviteurs,  à  qui  vous  avez 
juré  par  vous-même.  »  Ex.,  xxxn,  13.  Pourquoi  rap- 
pelle-t-il  les  noms  des  ancêtres?  Est-ce  parce  qu'ils 
furent  «  des  serviteurs  »  de  Dieu,  ou  parce  que  Dieu 
les  a  gratifiés  de  promesses  d'avenir?  A  juger  les  choses 
objectivement,  c'est  pour  les  deux  motifs  à  la  fois. 
En  tous  cas,  la  prière  personnelle  du  législateur  des 
Hébreux  sauva  sa  nation  et  Jahvé  «  fut  apaisé  »  par 
cette  intercession,  et  décida  «  de  ne  pas  exécuter  le  mal 
qu'il  avait  parlé  de  faire  à  son  peuple  »  Ibid.,  14.  Magni- 
fique exemple  de  la  puissance  des  saints  sur  la  provi- 
dence de  Dieu,  qui  n'est  pas  près  d'être  oublié  dans 
toute  l'ancienne  Alliance,  cf.  Num.,  xn,  13;  xiv,  13  sq.; 
Ps.,  evi,  23,  ni  dans  la  nouvelle,  cf.  Jac,  v,  16.  Moïse 
et  Samuel,  I  Reg.,  vu,  8;  xn,  23,  sont  regardés  comme 
des  intercesseurs  officiels;  mais  il  faudra  attendre  au 
moins  six  siècles  avant  de  trouver  un  appel  un  peu 
net  aux  saints  descendus  dans  la  mort. 

Ce  qu'on  trouve,  dès  l'époque  des  Juges,  en  faveur 
du  culte  religieux  —  non  point  de  l'invocation  —  des 
morts  célèbres,  en  dehors  de  l'évocation  fort  équi- 
voque de  l'ombre  de  Samuel  par  le  roi  Saiil  réprouvé 
de  Dieu,  I  Reg.,  xxvin,  11-25,  ce  sont  les  honneurs 
mi-civils,  mi-religieux  à  leurs  tombeaux,  du  moins 
pour  Débora.  Voir  art.  Reliques,  t.  xm,  col.  2315. 
A  l'époque  de  la  royauté,  on  ajoutait  aux  noms  d'A- 
braham et  de  Moïse,  et  plus  souvent  on  y  substituait 
ceux  de  Samuel,  de  Nathan  le  prophète,  et  surtout 
celui  du  roi  David  :  «  Tu  parlas  jadis  en  vision  à  ton 
bien-aimé,  en  disant  :  ...  J'ai  trouvé  David,  mon  ser- 
viteur. »  Ps.,  lxxxix,  20.  Bien  plus,  au  lieu  d'en 
appeler  seulement  à  la  fidélité  de  Jahvé  envers  Da- 
vid, ibid.,  50,  au  dernier  livre  des  Psaumes,  le 
psalmiste  fait  appel  à  la  fidélité  de  David  envers 
Dieu  :  Mémento,  Domine,  David,  et  omnis  mansuetudi- 
nis  ejus.  Ps.,  cxxxn,  1.  C'est  ainsi  du  moins  que  tradui- 


saient la  Yulgate,  et  auparavant  les  Septante,  persua- 
dés que  la  patience  de  David  était  un  motif  à  rappeler 
à  Dieu  pour  obtenir  sa  miséricorde.  On  ne  peut  sans 
doute  conclure  de  ce  seul  texte,  comme  le  voudrait 
Corneille  de  Lapierre,  Deum  orari  velle  per  mérita 
hominum  juslorum,  et  propter  eadem  mérita,  mulla 
concedere  quœ  alioqui  minime  concessisset,  parce  que  le 
texte  hébreu,  porte  seulement  :  «  Souvenez-vous, 
Jahvé,  de  David  et  de  toutes  ses  peines!  »  Il  n'y  a 
donc  pas  précisément  rappel  de  la  vertu  et  des  mérites 
de  David;  mais  il  y  a  plus  qu'une  simple  «  présentation 
des  promesses  faites  par  Dieu  au  grand  roi  »  (Théodo- 
ret,  Quœst.  in  Script,  sacr.,  P.  G.,  t.  lxxx,  col.  1010)  : 
la  forme  même  du  psaume  laisse  entendre  que  ces 
promesses  divines  ne  furent  confirmées  à  David 
qu'en  raison  de  son  zèle  pour  le  temple  et  que  le 
serment  de  Dieu  était  une  réponse  au  serment  de 
David  :  Sicut  juravit  Domino  [David]...,  v.  2;  Juravit, 
Dominus  David  veritatem,  t.  11.  Pour  les  rois  ses  fils,  ce 
zèle  passé  est  encore  un  motif  de  confiance  :  «  A  cause 
de  David,  ton  serviteur  ne  repousse  pas  la  présence  de 
ton  .oint.  »  La  fidélité  de  David  est  donc  bien  une  rai- 
son, au  moins  partielle,  de  la  générosité  de  Dieu. 

Mais  s'agit-il  dans  ces  temps  lointains,  éduqués  par 
la  Loi  mosaïque,  d'une  intercession  spontanée  de 
David  et  de  Moïse?  L'Écriture  ne  le  dit  point.  N'est-ce 
pas  plutôt  un  rappel  de  cette  solidarité  des  générations 
humaines  et  de  la  dynastie  davidique,  dans  le  bien 
comme  dans  le  mal,  devant  ce  Dieu  qui  «  récompense 
et  punit  jusqu'à  la  troisième  et  quatrième  génération  »? 
Cf.  Ex.,  xx,  6;  et  qui  «  fait  le  bonheur  de  tout  le 
peuple  à  cause  de  la  multiplication  des  justes  ».  Prov., 
xxix,  2.  Jusqu'à  la  ruine  de  Jérusalem,  et  donc  jusqu'à 
la  dixième  génération,  c'est  la  main  de  David  qui 
s'étend  sur  le  royaume  :  lors  de  l'invasion  de  Senna- 
chérib.  Dieu  fait  dire  au  roi  Ézéchias  par  le  prophète 
Isaïe  :  «  Je  protégerai  cette  ville,  et  je  la  sauverai  à 
cause  de  moi  et  à  cause  de  David,  mon  serviteur.  » 
IV  Reg.,  xix,  34.  David  est  donné  comme  le  protec- 
teur de  la  cité,  après  Dieu  sans  doute  et  à  titre  de  «  ser- 
viteur de  Dieu  »  et  de  témoin  de  ses  promesses  :  pré- 
rogative unique  encore,  que  ne  peuvent  lui  disputer  ni 
le  prophète  Isaïe,  ni  le  saint  roi  Ézéchias,  qui  ne  sont 
pas  nommés  ici.  Il  resterait  à  montrer  que  c'est  à  cause 
des  mérites  de  David  et  non  à  cause  des  promesses 
gratuites  de  Dieu  qu'il  a  reçues.  Calvin  pensait  à  cette 
seconde  explication,  et  il  n'avait  peut-être  pas  tout  à 
fait  tort  pour  ces  temps  anciens  et  pour  la  généralité  des 
juifs,  pour  qui  la  notion  de  mérite  personnel  était  encore 
si  obnubilée  par  la  pensée  de  la  solidarité  de  tous  dans 
l'alliance  du  peuple  avec  Dieu.  Mais,  à  l'époque  sui- 
vante, quand  les  vertus  de  chacun  seront  reconnues 
comme  condition  de  son  salut,  elles  apparaîtront 
bientôt  aussi  comme  gage  de  salut  pour  les  autres.  On 
le  constate  à  quelques  modifications  de  la  formule  de 
prière  :  au  lieu  de  dire,  comme  le  roi  Ézéchias  :  «  A 
cause  de  toi  et  de  David,  ton  serviteur  [à  qui  tu  as  fait 
des  promesses  collectives],  »  les  trois  enfants  dans  la 
fournaise  disent,  en  Daniel,  ni,  35  :  Neque  aujeras  mi- 
sericordiam  [non  pas  ton  alliance],  a  nobis  propter 
Abraham  dilectum  tuum,  et  Isaac  servum  luum,  et 
Israël  sanctum  tuum.  Il  y  a  là  une  nuance  qui  était 
apparue  dès  avant  l'exil. 

2.  Dans  certains  psaumes,  ceux  du  règne  de  Dieu  en 
particulier,  la  solidarité  automatique  des  familles 
et  des  générations  successives  semble  mise  en  doute  : 
autrefois  Dieu  exauçait  les  justes,  maintenant  il  pro- 
tège ceux  qui  le  méritent.  «  Moïse  et  Aaron  furent  au 
rang  de  ses  prêtres,  et  Samuel  parmi  ceux  qui  invo- 
quaient son  nom.  Ils  invoquaient  le  Seigneur  et  celui-ci 
les  exauçait.  »  Ps.,  xcix,  6-8;  ou  cherche  en  vain  la 
conclusion:  «  Exaucez-nous  maintenant  encore  à  cause 
d'eux!   »  Voici,  au  contraire  celle  du   ps.  xcvn,  10  : 
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«  Vous  qui  aimez  le  Seigneur,  haïssez  le  mal;  Dieu 
garde  la  vie  de  ses  saints:  il  les  délivre  du  pouvoir  des 
pécheurs.  »  Le  succès  de  la  prière  est  une  question  de 
mérites  personnels,  et  les  saints  du  passé  n'y  ajoutent 
rien,  ce  qui  est  d'ailleurs  l'exacte  doctrine  catholique, 
que  plusieurs  Pères  de  l'Église  développeront  stricte- 
ment, à  rencontre  des  mauvais  chrétiens  qui  se 
reposent  sur  les  mérites  des  saints  du  souci  d'amender 
leur  conduite. 

Chez  les  plus  anciens  prophètes,  il  y  a  encore,  sein- 
ble-t-il,  solidarité  pour  la  récompense  comme  pour  le 
châtiment.  Cf.  Mich.,  vu,  2,  20;  vi,  4-5.  Mais  Isaïe,  qui 
appelle  intentionnellement  Dieu  «  le  saint  d'Israël  », 
le  «  rédempteur  d'Abraham  »,  Is.,  xxix,  22,  a  soin  de 
détourner  les  fidèles  de  trop  compter  sur  le  secours  des 
patriarches  :  «  Car  Abraham  nous  ignore,  et  Israël  ne 
nous  connaît  pas;  mais  vous,  vous  êtes  notre  père.  » 
Is.,  lxiii,  16.  Qu'est-ce  à  dire,  sinon  que  Dieu  seul 
est  père  au  sens  de  sauveur?  Mais  les  patriarchss  le 
sont  toujours  à  titre  d'amis  de  Dieu  et  de  défenseurs  de 
leur  peuple  :  «  Votre  nom  est  :  notre  rédempteur  dès 
les  âges  anciens...  Revenez  à  nous  pour  l'amour  de  vos 
serviteurs!  »  ibid.,  1G,  17.  Jérémie,  au  contraire, 
regarde  la  cause  du  royaume  comme  désespérée,  et  les 
promesses  faites  par  Dieu  comme  caduques,  par  suite 
des  péchés  des  princes  et  du  peuple.  Jer.,  xxxn,  17-23. 
Peut-être  les  faux  prophètes  en  appelaient-ils  encore 
aux  mérites  des  saints  du  passé,  .1er.,  xxm,  17; 
mais  Dieu  les  renie  :  «  Jahvé  me  répondit  :  Quand 
Moïse  et  Samuel  se  tiendraient  devant  moi,  mon  âme 
ne  se  tournerait  pas  vers  ce  peuple.  »  Jer.,  xv,  1.  Ce 
texte  énergique,  utilisé  par  les  controversistes  protes- 
tants, marque  que  l'intercession  des  grands  ancêtres 
est  incapable  désormais  d'écarter  la  ruine  de  Jérusa- 
lem, tout  comm;  la  prière  personnelle  du  prophète  et 
les  jeûnes  des  Juifs  pieux  qui  l'entourent.  Il  ne  signi- 
fie pas  assurément  que  la  prière  à  Dieu  et  l'interven- 
tion des  saints  soient,  en  toute  circonstance,  inutiles 
et  insensées,  comme  le  note  Bellarmin,  De  Ecoles. 
triumph.,  1.  I,  c.  xvm;  mais  il  prouve  encore  moins, 
comme  il  le  voudrait,  que  Moïse  et  Samuel,  dans  l'au- 
delà,  fussent  pour  le  prophète  des  intercesseurs  officiels. 
Il  rappelle  plutôt  cette  doctrine,  trop  oubliée  par  les 
enfants  d'Abraham,  que  finalement  «  Dieu  rendra  à 
chacun  selon  ses  voies  et  selon  le  fruit  de  ses  œuvres  ». 
Jer.,  xxxn,  19.  La  même  doctrine  est  répétée  à  satiété 
par  Ézéchicl,  avec  la  même  conclusion  que  les  prières 
des  saints  ne  peuvent  compenser  la  révolte  contre 
Dieu  :  «  Si  un  pays  se  révoltait  contre  moi...,  et  qu'il 
y  eùl  dans  ce  pays  ces  trois  hommes  :  Noé,  Daniel  et 
Job,  eux  sauveraient  leur  âme  par  leur  justice...,  mais 
le  pays  serait  dévasté.  »  Hz.,  xiv,  13-16.  Dans  cet 
enseignement  formel  des  grands  prophètes,  le  théolo- 
gien catholique  trouve  donc  plutôt  des  objections 
apparentes  contre  l'invocation  des  saints,  objections 
qu'il  est  d'ailleurs  facile  de  résoudre  et  d'utiliser  pour 
une  saine  compréhension  de  ce  culte.  Cf.  Jer.,  xxxvu,3; 
Ez.,  xxn.  3u. 

Mais  pourquoi  ces  hommes  de  Dieu  se  sont-ils  effor- 
cés de  dissiper  la  confiance  exagérée  de  leurs  contem- 
porains, sinon  parce  que  ceux-ci  interprétaient  mal  la 
consigne,  divine  elle  aussi  et  déposée  eu  maints  exem- 
ples dans  leurs  anciens  livres  historiques,  celle  de 
recourir  dans  leurs  calamités  nationales  aux  mérites  et 
aux  prières  de  Leurs  ancêtres? 

3.  Un  nouveau  problème  se  posait  donc,  encore  mal 
exploré,  celui  des  destinées  individuelles;  que  valait 
sur  ce  plan  la  prière  des  sainls?  Le  livre  de  .lob,  eu  son 
épilogue,  a  une  notation  très  nette  —  la  plus  précise  de 
tout  l'Ancien  Testament  eu  laveur  de  l'intercession 
des  justes  :  i  Allez  à  mon  serviteur  .lob.  et  offrez  pour 
VOUS  nu  holocauste;  Job,  mon  serviteur,  priera  pour 
VOUS,  et  c'est  par  égard   pour  lui  seul  que  je  ne  vous 


traiterai  point  selon  votre  folie.  »  Job,  xlii,  8.  Ici  le 
saint,  encore  vivant  sans  doute,  obtient  pour  des  par- 
ticuliers, des  amis  personnels,  une  grâce  spéciale,  à 
laquelle  il  dirige  son  intention  et  son  sacrifice.  Ce  der- 
nier est  bien  reçu  de  Dieu  à  cause  des  vertus  de  Job  et 
son  intervention  même,  conseillée  par  Dieu,  est  pour  lui 
un  mérite  nouveau.  Une  simple  comparaison  faite 
plus  tard  par  les  docteurs  chrétiens  entre  la  situation 
des  justes  sur  la  terre  et  celle  des  saints  dans  le  ciel, 
leur  permettra  de  conclure  que  la  prière  des  bienheu- 
reux doit  être  encore  plus  efficace  que  celle  de  Job. 
Mais  les  idées  régnantes,  avant  et  après  Job,  sur  l'état 
des  âmes  avant  la  résurrection  finale,  interdisaient 
aux  Juifs  moyens  de  faire  pareil  raisonnement.  Au 
jugement  de  Bellarmin,  «  cette  question  domine  toutes 
les  autres  »,  dans  l'utilisation  de  l'Ancien  Testament, 
pour  la  question  qui  nous  occupe  :  «  en  effet,  si  les 
âmes  des  patriarches  et  des  prophètes  n'étaient  pas 
honorées  et  invoquées  avant  la  venue  du  Christ  comme 
nous  invoquons  maintenant  les  apôtres  et  les  martyrs, 
c'est  parce  que  ces  âmes  des  anciens  justes  étaient 
encore  tenues  enfermées  aux  enfers.  »  Bellarmin,  Dr 
Ecoles,  triumph.,  ordo  disput.,  et  1.  I,  c.  xx.  Par  contre, 
dans  le  livre  de  Job,  le  recours  aux  anges  de  Dieu  est 
approuvé,  pour  obtenir  lumière  (Job,  v,  1)  et  secours 
(Job,  xxxin,  23).  Mais,  dit  encore  Bellarmin,  «  ces 
paroles  ne  sont  pas  convaincantes,  étant  mises  sur  les 
lèvres  des  amis  de  Job,  ce  qui  prouve  seulement  que  la 
coutume  régnait  alors  d'invoquer  la  protection  des 
saints  anges  ».  Loc.  cil. 

Si  donc,  l'homme  juste  est  laissé  à  ses  mérites  per- 
sonnels, il  peut  du  moins  trouver  dans  les  saints  du 
passé  un  secours  pour  sa  conduite  :  il  doit  s'inspirer 
de  leurs  exemples. 

3°  L' imitation  des  saints  au  retour  de  l'exil.  —  Ce  côté 
moral  du  rôle  des  saints  était  trop  conforme  aux  préoc- 
cupations des  restaurateurs  du  peuple  juif  pour  rester 
oublié.  Mais  il  avait  des  attaches  avec  le  passé  religieux. 
Déjà  le  collecteur  des  psaumes  avait  inséré  la  magni- 
fique louange  des  observateurs  de  la  Loi,  Ps.,  exix. 
et  célébré  la  gloire  posthume  du  juste  :  Beatus  vir  qui 
timet  Dnmiruun...  Ps.,  cxn,  1,  G,  9;  il  avait  ajouté  en 
tète  du  recueil  un  autre  psaume  :  Beatus  vir,  avec  les 
espérances  messianiques  du  consitium  juslorum.  Ps.. 
i,  5.  Le  dernier  des  prophètes  avait  ouvert  devant  les 
yeux  des  plus  fervents  le  livre  de  vie,  destiné  à  une 
glorieuse  carrière  :  «  Alors  ceux  qui  craignent  Jahvé  se 
sont  entretenus  les  uns  avec  les  autres,  et  Jahvé  a  été 
attentif;  il  a  entendu  et  un  livre  a  été  écrit  devant  lui 
pour  conserver  le  souvenir  de  ceux  qui  craignent  Dieu... 
Au  jour  que  je  prépare,  dit  Jahvé  des  armées,  ils  seront 
pour  moi  un  bien  particulier  et  j'aurai  pour  eux  la  ten- 
dresse qu'un  homme  a  pour  son  fils  qui  le  sert.  » 
Mal.,  m,  16-17. 

Pour  avoir  part  à  cette  récompense  des  justes,  les 
juifs  observants  se  font  une  loi  surérogatoire  d'imiter 
les  sainls  anciens  et  nouveaux.  Le  livre  de  Tobie  pro- 
fère ces  axiomes,  déjà  chrétiens  d'inspiration  :  «  Nous 
sommes  les  lils  des  saints  et  nous  espérons  cette  vie 
que  Dieu  donnera  à  ceux  qui  n'ont  jamais  renié  leur 
foi  en  lui.  o  Tob.,  n,  16-18.  Et  le  livre  rappelle  aussi 
«  les  exemples  du  saint  homme  Job  »,  qui  seront  avec 
ceux  mêmes  de  Tobie,  «  un  exemple  de  patience  pour 
la  postérité  .  Ibid.,  12-15.  On  ne  saurait  trouver,  même 
dans  le  Nouveau  Testament,  une  page  qui  soit  plus  pré- 
cise en  faveur  de  l'imitation  des  saints  et  plus  proche  de 
l'enseignement  le  plus  sûr  et  le  plus  pratique  sur  le 
culte  des  saints.  11  n'y  manque  qu'une  invocation 
directe  aux  saints  dans  la  prière;  mais  cette  insertion 
aurait  semblé  aux  meilleurs  une  dangereuse  intrusion, 
la  prière  Juive  étant  sévèrement  réservée  à  Dieu. 

A  la  même  époque,  le  culte  des  anges  dont  les  inter- 
ventions tiennent  une  si  grande  place  dans  les  visions 
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de  Daniel  (Dan.,  ix  21  et  x,  13),  se  développait  de  plus 
en  plus  :  qu'on  se  rappelle  les  apparitions  des  cava- 
liers célestes  à  Judas  Machabée.  II  Mac,  x,  29-38 
et  xi,  8.  Des  guérisons  sont  attribuées  aux  anges,  et 
aussi  aux  saints,  sous  des  formes  merveilleuses  qui 
font  penser  aux  miracles  des  saints  guérisseurs, 
Tob.,  vm,  1-3  :  ici  le  texte  grec  porte  seulement  : 
«  Tobie  plaça  le  cœur  et  le  fiel  du  poisson  sur  les  char- 
bons ardents;  le  démon  sentit  l'odeur  et  s'enfuit  »; 
mais  la  Vulgate  a  une  autre  leçon  significative  : 
«  Il  posa  la  partie  du  fiel  sur  les  charbons  ardents; 
alors  l'ange  Raphaël  saisit  le  démon  et  le  tint  enchaîné 
dans  le  désert  de  la  Haute  Egypte.  »  Josèphe  attribuait 
encore  des  miracles  au  roi  Salomon,  Antiquit.  jud., 
1.  VIII,  c.  ii. 

4°  L'intercession  des  saints.  —  Il  faudra  que  les  Juifs, 
revenus  d'exil,  relisent  Jérémie,  qu'ils  lisent  Job, 
qu'ils  comprennent  les  magnifiques  chapitres  ix  et  x 
du  Deutéronome  où  sont  célébrées  les  interventions 
salvatrices  de  Moïse.  Deut.,  ix,  18-19.  Mais  il  faudra 
aussi  que  les  Juifs  entrent  dans  la  pensée  assiz  mysté- 
rieuse d'Ézéchiel  et  d'Isaïe  sur  le  rôle  providentiel  des 
prophètes,  gardiens  de  la  cité,  Is.,  xxi,  11;  lu,  8,  et 
convertisseurs,  Is.,  l,  2;  Ez.,  xxxm,  7,  sur  l'appui  des 
justes  en  général,  Is.,  lvii,  1  ;  lix,  16,  pour  comprendre 
que  Dieu  veut  se  constituer  désormais  des  délégués 
auprès  de  son  peuple,  et  que  les  fidèles  peuvent  ainsi 
se  ménager  des  avocats  auprès  de  lui.  Aussi  ne  faut-il 
pas  s'étonner  de  voir  le  prophète  Jérémie  donné  par  le 
1  Ie  livre  des  Machabées  comme  l'avocat  du  peuple  de 
Dieu,  en  compagnie  du  grand-prêtre  Onias,  le  repré- 
sentant de  l'autre  pouvoir  spirituel,  de  la  hiérarchie 
régulière,  d'Onias  «  le  saint  »  mort  pour  la  religion  et 
pour  la  justice  quelques  années  plus  tôt,  et  dont  le 
meurtre  inique  avait  révolté  le  peuple  fidèle.  II  Mai., 
iv,  34,  35.  Voici  cette  double  intervention  des  saints 
du  judaïsme  :  «  Telle  fut  la  vision  :  Onias,  qui 
avait  été  grand-prêtre,  homme  bon  et  bienveillant..., 
qui  depuis  son  enfance  s'était  exercé  aux  vertus,  éten- 
dait les  mains  et  priait  pour  tout  le  peuple  juif.  Ensuite 
ai  |  arut  un  autre  homme,  distingué  par  son  grand  âge 
et  son  air  de  dignité,  d'un  aspect  admirable  et  entouré 
de  la  plus  imposante  majesté.  Onias  dit  :  «  Celui-ci  est 
«  l'ami  de  ses  frères,  et  du  peuple  d'Israël;  c'est  lui  qui 
«prie  tant  pour  le  peuple  et  pour  la  sainte  cité;  c'est 
«  Jérémie,  le  prophète  de  Dieu.  •■  lit  Jérémie,  étendant 
la  main,  donna  à  Judas  un  glaive  d'or,  en  disant  : 
«  Reçois  le  saint  glaive  comme  présent  de  Dieu,  par 
«  quoi  tu  renverseras  les  ennemis  de  mon  peuple 
«  d'Israël.  »  II  Mac,  xv,  12-16. 

Cette  vision  jette  un  jour  assez  nouveau  sur  le  sort 
des  justes  après  la  mort  et  sur  leur  puissance  de  prière 
pour  le  peuple  élu.  Sans  doute  l'auteur  du  IIe  livre 
des  Machabées  ne  dit  pas  que  Judas,  dans  la  fête  qu'il 
institua  à  l'occasion  de  sa  victoire,  ibid.,  37,  ait 
donné  un  souvenir  liturgique  à  cette  apparition 
du  prophète  et  du  grand-prêtre.  Mais  la  pensée  des 
Juifs  pieux  était  ainsi  amenée  à  suivre  ces  grands  saints 
dans  leur  vie  d'outre-tombe.  C'est  donc  un  témoignage 
inspiré  et  irrécusable  pour  nous,  en  faveur  de  l'invo- 
cation des  saints.  Il  ne  valait  pas  absolument  pour  la 
Synagogue  officielle,  puisqu'elle  ne  reçut  point  ce  livre 
dans  le  canon  des  Écritures;  et  les  protestants  l'ont 
exclu  pareillement,  malgré  l'acceptation  par  l'ancienne 
Eglise  chrétienne;  mais  il  exprime  certainement  l'opi- 
nion courante  des  Juifs  du  IIe  siècle  avant  Jésus-Christ. 

5°  L'éloge  religieux  des  saints.  —  Et  voici,  pour  les 
siècles  qui  suivent  le  retour  de  l'exil,  une  forme  an- 
cienne du  culte  des  saints,  qui  se  développe  chez  eux 
comme  un  surgeon  tardif  de  la  religion  ancestrale  : 
l'étude  et  l'imitation  des  exemples  des  saints  s'inscrit 
dans  les  Livres  sacrés.  Le  culte  des  saints  anciens  et 
modernes  s'explicite  dès  lors  dans  les  derniers  Livres 


sapientiaux  et  dans  les  apocryphes  juifs  de  la  dernière 
époque.  L'Ecclésiastique  consacre  toute  la  fin  d'un 
ouvrage  qui  célèbre  Dieu  et  ses  œuvres  à  la  louange 
des  Pères  :  Laudemus  viros  gloriosos  et  parentes  noslros 
in  generatione  sua.  Eccli.,  xliv  sq.  Il  loue  successive- 
ment Enoch,  Noé,  Abraham,  Isaac  et  Jacob,  Moïse, 
Aaron  et  Phinëes,  Josué,  Caleb,  les  Juges,  Samuel, 
Nathan,  David,  Salomon  et  les  premiers  rois  de  Juda, 
Élie,  Elisée,  Ézéchias  et.  Isaïe,  Josias,  Jérémie,  Ézé- 
chicl,  les  petits  prophètes,  Néhémie,  etc.,  c'est-à-dire 
tous  les  grands  noms  dont  les  Juifs  hellénistes  lisaient 
les  exploits  dans  leur  Bible,  tous  ceux  dont  ils  évo- 
quaient le  souvenir  dans  les  réunions  des  synagogues. 
On  imagine  très  bien  que  les  panégyriques  de  ce  doc- 
teur, qui  mérita  bientôt  son  surnom  d'  «  ecclésiastique  » 
aient  été  utilisés  dans  les  synagogues  de  la  Dispersion; 
et  l'on  conçoit  que  l'Église  chrétienne  les  ail  adoptés 
pour  ses  offices.  Ces  panégyriques  ne  sont  pas,  sans 
doute,  absolument  des  prières  aux  pères  de  la  nation, 
mais  une  prière  à  Dieu,  «  admirable  dans  ses  saints  »; 
elle  rappelle  que  ceux-ci,  de  leur  vivant,  ont  eu  un 
grand  pouvoir  sur  lui,  que  les  grandes  actions  rappor- 
tées par  les  livres  historiques  à  l'actif  de  ces  grands 
hommes,  devaient  être  mises  au  compte  de  Dieu,  que 
c'étaient  comme  autant  de  prodiges  en  leur  faveur. 
Prière  toute  théocentrique,  qui  était  en  même  temps 
tournée  vers  la  pratique  de  la  loi  de  Dieu.  Quel  modèle 
meilleur  la  prière  catholique  pouvait-elle  se  donner? 

Quant  à  la  Sagesse,  ce  dernier  livre  de  l'Ancien  Testa- 
ment, elle  ne  donne  qu'une  toute  petite  place  à  l'éloge 
religieux  des  saints.  Elle  dit  bien  qu'ils  ont  acquis  la 
sagesse  par  la  prière,  par  leurs  qualités  natives  et  par 
leur  travail,  que  «  les  labeurs  de  la  sagesse  ont  produit 
les  vertus,  la  tempérance,  la  prudence,  la  justice  et  la 
force  »  et  conquis  «  l'immortalité  »,  Sap.,  vm,  21,  19, 
7,  17,  etc.,  ce  qui  est  un  programme  de  sanctification 
bien  pondéré;  elle  prétend  bien  que  «  les  âmes  des 
justes  sont  dans  la  main  de  Dieu  »,  m.  1,  non  seulement 
durant  leur  vie,  comme  le  chantait  autrefois  Moïse, 
Deut.,  xxxm,  3,  mais  jusque  dans  «  les  tourments  » 
de  leur  martyre,  et  surtout,  comme  l'expliquent  les 
Pères  de  l'Eglise,  dans  le  salut  de  leur  âme  immortelle. 
Seulement  leur  triomphe  est  à  étapes,  ou  même  à 
retardement,  et  «  ils  brilleront  au  jour  de  leur  récom- 
pense »,  au  jour  du  jugement  final;  alors  seulement  «  ils 
jugeront  les  nations  et  domineront  sur  les  peuples  ». 
Sap.,  m,  7-8.  Auparavant,  ils  «  ont  acquis  la  gloire  à 
prendre  part  à  la  conversation  »  de  la  sagesse,  et,  sitôt, 
après  leur  mort,  «  ils  obtiendront,  à  cause  d'elle,  l'im- 
mortalité, et  laisseront  à  la  postérité  un  souvenir  éter- 
nel »,  Sap.,  vm,  18  et  13,  ce  qui  ne  reconnaît  pourtant 
aux  saints  aucune  mission  de  protection  sur  les  vivants, 
aucun  droit  à  un  culte  religieux  de  leur  part.  La  tradi- 
tion chrétienne  seule  devait  élucider  «  cette  espérance 
pleine  d'immortalité  ».  Sap.,  m,  4.  Cf.  S.  Cyprien,  De 
exhortatione  martyrii,  c.  xn. 

Au  reste,  le  respect  religieux  qui  se  marquait  depuis 
des  siècles  pour  les  anciens  justes,  s'étendit  alors  aux 
docteurs  de  la  Loi  et  aux  martyrs  de  l'époque  d'An- 
tiochus  :  «  Ceux  qui  ont  été  écrasés  par  le  roi  persécu- 
teur... posséderont  le  royaume,  ...et  formeront  le 
peuple  des  saints  du  Très-Haut  »,  Dan.,  vu,  25,  27; 
et  «  ceux  qui  auront  formé  les  autres  à  la  justice  seront 
comme  des  étoiles,  éternellement  et  toujours  ».  Dan., 
xn,  3.  Ce  respect  comporte,  envers  ces  «  hommes  favo- 
risés de  Dieu  »,  et  à  qui  les  anges  donnent  des  instruc- 
tions consolatrices,  Dan.,  ix,  20-23  et  x,  12-14,  une 
confiance  singulière  en  leurs  prières;  mais  il  exclut 
naturellement  les  honneurs  divins,  qui  ne  leur  sont 
donnés  que  par  les  païens.  Dan.,  ri,  46.  Après  leur  dis- 
parition, il  exclut  toute  espèce  de  culte  public,  mais  il 
admet  pourtant  le  rappel  de  leurs  vertus,  culte  de 
louange,  si  l'on  veut,  rien  de  plus.  Dans  ces  périodes 
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d'observance  stricte  de  la  Loi.  le  mérite  principal  des 
saints  d'autrefois,  c'est  de  s'y  être  montrés  fidèles;  et 
le  principal  culte  à  leur  endroit,  c'est  d'imiter  leurs 
exemples.  C'est  la  note  moraliste  qui  se  marquera  en- 
core davantage  à  l'époque  qui  précède  celle  tle  Notre- 
Seigneur.  Comme  par  ailleurs  les  préoccupations  reli- 
gieuses se  spiritualisent,  la  prière  aux  saints  du  ju- 
daïsme se  spiritualise  de  plus  en  plus. 

En  résumé,  une  conviction  se  fait  jour  tout  au  cours 
de  l'ancienne  économie  :  le  peuple,  du  moins  la  meil- 
leure partie  du  peuple,  a  des  protecteurs  dans  ses  pre- 
miers pères  :  ceux-ci  ne  sont  pas  morts,  comme  le  rap- 
pellera Notre-Seigneur.  Moïse  fit  mieux  que  de  laisser 
se  propager  cette  tradition  anccstrale;  il  s'y  conforma 
dans  sa  prière,  qui  elle-même  devait  servir  de  modèle 
aux  prêtres  lévitiques;  et,  après  lui,  la  prière  juive 
continua  à  se  réclamer  des  saints  patriarches.  On  y 
adjoignait  dans  les  derniers  siècles  avant  la  ruine,  tous 
les  personnages  qui  curent  à  jouer  un  rôle  dans  le 
développement  de  la  religion.  On  mit  en  circulation 
sous  leurs  noms  vénérés  un  certain  nombre  de  livres 
apocryphes  :  Moïse  d'abord  parle  dans  le  livre  des 
Jubilés,  les  patriarches  dans  le  Testament  des  douze 
patriarches,  le  roi  David,  puis  le  prophète  Jérémie, 
enfin  le  grand-prêtre  de  la  restauration,  comme  pour 
mettre  la  religion  et  la  prière  sous  l'égide  de  ces  grands 
réformateurs.  Aux  derniers  temps  avant  le  Christ, 
l'usage  d'invoquer  Dieu  et  les  choses  saintes  et  les 
hommes  de  Dieu  dut  être  combattu  par  les  chefs  de  la 
religion;  on  crut  utile  d'imposer  aux  croyants  des 
périphrases  pour  désigner  Jahvé.  L'Ecclésiastique, 
xxiii,  9,  y  fait  allusion  :  Nominatio  vero  De.i  non  sit 
assidua  in  ore  tua  :  la  Vulgate  porte  ensuite  :  et  nomini- 
bus  sanctorum  non  admiscearis;  si  cette  leçon  était 
authentique,  nous  aurions  là  une  mise  en  garde  contre 
le  serment  par  le  nom  des  saints,  qui  sont  d'ailleurs 
parfois  les  anges  ou  les  choses  saintes;  mais,  l'addition 
étant  d'une  main  chrétienne,  «  sancti  désigne  ici  les 
saints  proprement  dits  »  (Crampon),  ce  qui  s'explique 
par  le  développement  du  culte  de  nos  saints. 

//.  DAN8  LJg  NOVVEA  r  TESTAMENT —  l°Les  évangi- 
les. —  1 .  Le  passage  des  évangiles  qu'on  expose  volon- 
tiers dans  la  prédication,  c'est  l'épisode  du  pauvre  La- 
zare et  du  mauvais  riche.  Luc,  xvi,  19-31.  «  Le  pauvre 
fut  porté  dans  le  sein  d'Abraham...  Dans  l'enfer,  le  riche 
leva  les  yeux...  et  il  s'écria  :  Abraham,  notre  père,  aie 
pitié  de  moi!  Envoie  Lazare...  me  rafraîchir  la  langue.  » 
Mais  il  faudra  d'abord  observer  qu'Abraham  ne  peut 
intervenir  pour  des  pécheurs  exclus  de  son  sein,  f.  26  : 
Inler  nos  et  vos  chaos  magnum  firmatum  est;  que,  même 
en  faveur  des  vivants,  Abraham  se  refuse  à  députer 
un  mort  :  «  Ils  ont  Moïse  et  les  prophètes  :  qu'ils  les 
écoutent  »,  f.  29;  c'est  là  un  avertissement  solennel 
que  l'intercession  des  saints  ne  peut  rien  pour  les  dam- 
nés, et  qu'elle  ne  dispense  pas  les  chrétiens  de  l'ob- 
servation des  préceptes  de  Dieu,  qu'elle  suppose  du 
moins  chez  eux  un  commencement  de  docilité  :  «  S'ils 
n'écoutent  pas  Moïse  et  les  prophètes,  un  mort  ressus- 
citerait qu'ils  ne  croiraient  point  »,  f.  31.  Tout  ceci 
fait  écho  aux  grands  commandements  de  l'Évangile. 
Quant  au  fait  même  de  l'invocation  d'Abraham  et  de 
la  connaissance  qu'en  eut  ce  patriarche,  peut-on  y 
voir  une  affirmation  expresse  de  Jésus?  Il  ne  faut  pas 
oublier,  comme  le  notait  déjà  saint  Jean  Chrysostome, 
In  Matth.,  hiini.  x\.  que  tous  les  détails  d'un  récit 
évangélique  ne  cadrent  pas  nécessairement  avec  les 
réalités  spirituelles.  Cependant  ces  détails  commandant 
ici  toute  la  conclusion  morale  et  restant  conformes  à 
renseignement  personnel  du  Maître,  il  est  prudent  de 
les  tenir  pour  une  recommandation  de  recourir  aux 
siiints.  Pater  Abraham,  miserere  mei  1  formule  cpii  était 
peut-être  entrée  dans  le  vocabulaire  des  Juifs  contem- 
porains de  Notre  Seigneur. 


2.  Il  est  donc  trop  simple  de  dire  que  «  Jésus  et  les 
apôtres  n'ont  pas  donne  d'instructions  sur  le  culte  et 
l'invocation  des  saints  ».  Pour  le  culte  d'honneur  que 
Jésus  rend  aux  pères  de  son  peuple,  il  ne  faut  pas  le 
chercher  dans  sa  prière,  car  il  était  «  plus  grand  que 
Jonas  et  que  Salomon  »,  Matth.,  xn,  41-42,  mais  dans 
ses  discours.  Ce  culte  est  au  moins  aussi  formel  que 
celui  de  ses  contemporains.  Empruntant  le  langage 
des  prophètes,  il  annonce  qu'  «  Abraham,  Isaac  et 
Jacob,  dans  le  royaume  des  deux,  »  verront  venir  à  eux 
une  multitude  de  l'Orient  et  de  l'Occident.  Matth., 
vm,  11.  Explicitant  la  prière  de  Moïse,  il  déclare  que 
ces  patriarches  sont  vivants  près  du  Dieu  vivant. 
Marc,  xn,  27.  Il  parle  de  Moïse  surtout  comme  légis- 
lateur, dont  les  prescriptions  sont  encore  imparfaites, 
mais  dont  l'autorité  demeure,  car  la  Loi  est  inspirée  de 
Dieu.  Marc,  xn,  26,  29.  David  pareillement  «  a  parlé 
dans  le  Saint-Esprit  »,  Marc,  xn,  26;  et  il  a  su  accom- 
plir intelligemment  la  Loi  de  Dieu.  Marc,  n,  25.  Les 
prophètes  ont  été  envoyés  par  Dieu  comme  des  pro- 
tecteurs qu'il  faut  honorer,  Matth.,  xxm,  29;  et  Jean- 
Baptiste,  le  dernier  d'entre  eux,  est  un  ange  qui  pré- 
pare les  voies  de  Dieu.  Matth.,  xi,  10  sq. 

Cependant  ces  restrictions  mêmes  de  Notre-Seigneur 
dans  son  appréciation  des  saints  de  l'Ancien  Testa- 
ment, ne  supposent-elles  pas  qu'ils  passeront  avec 
l'ancienne  économie?  Dans  le  culte  d'honneur  qu'il 
leur  rend  en  paroles,  n'y  a-t-il  pas  une  attitude  provi- 
soire, destinée  à  tomber,  comme  les  observances  de  la 
Loi  qu'il  gardait  fidèlement?  Non  sans  doute.  Car 
comme  s'il  voulait  esquisser  cette  perspective,  et  met- 
tre en  un  relief  définitif  la  figure  des  patriarches  dans  la 
nouvelle  Alliance,  Notre-Seigneur  a  marqué  leur  rôle 
dans  l'œuvre  commune  :  «  Le  père  de  famille  a  envoyé 
ses  serviteurs  à  sa  vigne  »,  Matth.,  xxi,34,  et  leur  situa- 
tion par  rapport  à  lui-même.  Dans  les  Synoptiques,  la 
chose  n'est  qu'indiquée  :  «Beaucoup  de  prophètes  et  de 

justes  ont  voulu  voir  ce  que  vous  voyez ,  Matth.,  xm, 

17  ;  mais  dans  l'évangile  de  saint  Jean,  la  pensée  intime 
du  Christ  s'éclaire  au  sujet  de  ces  anciens  serviteurs  : 
«  Abraham  votre  père,  a  tressailli  de  joie  de  voir  mon 
jour;  il  l'a  vu,  et  il  s'est  réjoui.  »  Joa.,  vm,  52-56.  Le 
Messie,  principe  d'unité  entre  les  deux  économies, 
donne  à  ses  disciples  une  nouvelle  raison  de  garder  le 
patronage  des  pères  de  l'ancien  peuple  :  Abraham  était 
le  père  d'une  race  privilégiée;  c'est  aussi  le  premier  de 
ceux  qui  ont  cru  et  espéré  dans  le  Christ.  Pour  le 
IV'  évangile,  c'est  le  saint  précurseur  qui  est  le  principal 
témoin  du  Christ,  Joa.,  i,  6,  «  l'ami  de  l'époux  ».  Joa., 
m,  29.  Mais  le  secours  d'un  saint  ne  peut  valoir  que 
si  l'on  suit  ses  conseils  :  «  Jean  était  la  lampe  qui  brûle 
et  luit;  mais  vous  n'avez  voulu  que  vous  réjouir  un 
instant  à  sa  lumière.  »  Joa.,  v,  35.  Condition  qui 
marque  bien  les  limites  de  l'assistance  des  saints  et  celle 
de  Moïse  en  particulier  :  «  Votre  accusateur,  c'est 
Moïse,  en  qui  vous  avez  mis  votre  confiance.  Car  si 
vous  croyiez  à  Moïse,  vous  me  croiriez  aussi.  »  Joa., 
v,  45-46. 

Ainsi  formés  par  Jésus  à  la  vénération  des  prophètes, 
les  disciples  étaient  bien  sûrs  de  rester  dans  l'esprit  du 
Maître,  quand  ils  offrirent  leurs  hommages  à  Moïse  et 
Élic,  apparus  aux  côtés  de  Jésus,  dans  sa  transfigu- 
ration. Marc,  ix,  3-7.  Leur  geste  et  leur  déception 
marquèrent  à  toutes  les  générations  chrétiennes  la 
légitimité  et  le  caractère  accessoire  du  culte  des  saints  : 
il  faut  ne  se  confier  qu'en  Jésus  seul.  Voilà  donc,  épais 
et  un  peu  dissimulés  au  milieu  ries  paraboles  du  règne 
de  Dieu,  autant  de  points  solides  où  les  chrétiens  trou- 
veront à  appuyer  leur  culte  pour  les  saints  de  l'Ancien 
l'est anient  :  unis  à  Dieu  sur  la  terre,  ils  ont  travaillé  à 
son  règne;  dans  le  royaume  céleste,  ils  se  sont  réjouis 
de  la  venue  du  Messie. 

3.   Pour  les  saints  de  la  nouvelle  Alliance,  les  évan- 
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giles  les  mettent  de  préférence  en  relation  avec  le 
Christ.  Sans  doute  ce  n'est  là  qu'une  nuance  du  culte 
naissant  et  qui  n'est  pas  nettement  tranchée  :  de  même 
que  «  les  prophètes  ont  désiré  le  Messie»,  Matth.,  xm, 
17,  les  apôtres  travailleront  pour  le  royaume  de  Dieu, 
et  seront  récompensés  avec  les  prophètes,  «  afin  que 
semeur  et  moissonneur  se  réjouissent  ensemble...  » 
Joa.,  iv,  36-38.  Pourtant  les  apôtres  ont  pour  princi- 
pal titre  de  gloire  d'avoir  été  appelés  au  travail  par  le 
Christ  et  d'être  unis  à  lui  dans  le  labeur  de  l'apostolat, 
Joa.,  xv,  18-21,  dansla  mort,  Joa.,  xvi,  2;  Matth.,  xx, 
23,  dans  la  récompense,  Joa.,  xiv,  12;  xvn,  10,  et  dans 
le  jugement  des  hommes.  Matth..  xix,  28.  Quant  aux 
martyrs,  le  Christ  leur  rendra  devant  son  Père  le  témoi- 
gnage qu'ils  lui  auront  rendu  devant  les  hommes. 
Matth.,  x,  32.  D'ailleurs,  sauf  l'auréole  de  la  mort  pour 
le  Christ,  qui  est  le  privilège  des  martyrs,  les  saints  de 
la  Loi  nouvelle  seront  unis  au  Christ  par  la  grâce, 
Joa.,  xv,  1-11,  et  dans  la  gloire  :  Si  quis  mihi  minis- 
trat,  me  sequatur:  et  ubi  ego  sum  illic  sit  et  minister 
meus.  Si  quis  mihi  ministraverit,  honoriflcabit  eum 
Pater  meus.  Joa.,  xn,  26.  Ces  paroles  de  Jésus-Christ, 
qui  ont  été  introduites  par  l'Église  dans  ses  ofïices  des 
martyrs,  sont  en  effet  la  raison  théologique  essentielle 
du  culte  des  saints  :  mystère  d'unité  que  Jésus  annonce 
dans  sa  prière  sacerdotale  :  «  Je  prie...  pour  que  tous 
ils  soient  un  en  nous.  »  Joa.,  xvu,  21.  Jésus  ne  pou- 
vait prudemment  développer  devant  ses  disciples 
toutes  leurs  grandeurs  futures;  mais  attendons  seule- 
ment que  la  prière  au  Christ  ait  pris  dans  l'Église 
chrétienne  la  place  à  part  qui  lui  revient,  et  la  prière 
aux  martyrs  du  Christ  s'y  épanouira  sans  phrases, 
sans  raisonnements  abstraits,  par  la  seule  force  du 
sentiment  chrétien. 

2°  L'enseignement  apostolique.  —  1.  Cependant  ce 
mystère  de  l'union  des  saints  au  Christ,  il  était  réservé 
à  saint  Paul  de  le  mettre  dans  une  plus  vive  lumière, 
sous  la  figure  du  corps  mystique  du  Christ  :  cette 
union  spirituelle  est  une  unité  organique  des  saints 
avec  le  Christ,  des  saints  les  uns  avec  les  autres  : 
saints  anciens  et  saints  de  tous  les  temps,  saints  du 
ciel  et  fidèles  de  la  terre. 

Cet  enseignement  apostolique  ne  constitue  sans 
doute  qu'une  plate-forme  pour  la  théologie  du  culte 
des  saints,  mais  autrement  vaste  et  solide  que  le  détail 
d'une  parabole  ou  un  texte  sujet  à  interprétations. 
Appliqué  à  l'invocation  des  saints  par  les  premiers 
théologiens  du  me  siècle,  il  a  été  mis  en  valeur  par 
Origène,  qui  cite  I  Cor.,  xn,  26  :  «  Si  un  membre  souffre, 
tous  les  autres  souffrent;  si  l'un  est  honoré,  tous  les 
membres  se  réjouissent  avec  lui  »,  De  oratione,  xi,  2; 
In  Num.,  hom.  xxvi,  6;  In  Cantic,  ni.  Et  cette  doc- 
trine, dont  la  synthèse  est  due  sans  doute  à  l'apôtre 
Paul,  n'est  pas  une  intrusion  étrangère  —  par  exemple 
des  mystères  païens  —  dans  le  messianisme  juif  et 
dans  la  révélation  évangélique,  puisque  l'union  intime 
des  fidèles  avec  Dieu  était  l'une  des  promesses  de  l'Al- 
liance nouvelle,  Os.,  n,  21,  etc.,  et  que  Jésus  en  avait 
rattaché  divers  éléments  à  sa  prédication  la  plus 
authentique  :  les  anges  du  ciel  s'intéressent  à  la  péni- 
tence des  pécheurs  et  au  scandale  des  enfants.  Matth., 
xvm,  10-14.  Ce  n'est  pas  non  plus  une  doctrine  frag- 
mentaire ou  une  simple  vue  de  l'esprit  de  Paul,  puis- 
qu'elle embrasse  pour  lui  la  foi  chrétienne,  la  morale  et 
l'ascèse  des  nouveaux  fidèles.  Rom.,  xn,  4,  etc..  «  Il 
faut  donc  s'étonner  de  voir  un  homme  de  bon  sens  et 
nourri  des  principes  de  la  religion  chrétienne  douter  du 
secours  des  saints.  En  effet,  si  les  fidèles  sont  les  mem- 
bres du  Christ,  et  constituent  son  corps  mystique;  si  à 
ce  corps  appartiennent  comme  membres,  non  seule- 
ment les  fidèles  viateurs,  mais  aussi  les  bienheureux 
parvenus  au  terme  parce  qu'il  n'y  a  pas  en  effet  plu- 
sieurs corps  mystiques  du  Christ;  si  donc  entre  les 


fidèles,  entre  membres  du  même  corps,  doit  régner  une 
charité  mutuelle,  I  Cor.,  xn,  26,  et  si  cette  charité  ne 
s'éteint  pas  par  la  mort,  mais  en  sort  purifiée,  aug- 
mentée et  parfaite;  si  tout  cela  est  certain,  il  est  vrai- 
ment incroyable  que  la  fleur  propre  et  le  fruit  vivant 
de  cette  charité  —  la  prière  pour  le  salut  des  autres  — 
s'éteigne  [chez  les  saints]  sitôt  après  la  mort,  et  que 
leur  charité,  si  pleine  jusque-là  d'attention  et  de  solli- 
citude [  pour  leurs  frères  de  la  terre]  devienne  subite- 
ment stérile,  oisive  et  sommeillante.  »  H.  Hurter, 
Theolog.  dogmat.  compendium,  tr.  X,  th.  cclxxxix, 
n.  719. 

Les  théologiens  réformés  ont  fait  remarquer,  sans 
doute,  que  saint  Paul  n'applique  jamais  sa  doctrine 
du  corps  mystique  aux  prières  que  font  les  saints  pour 
nous,  ni  au  secours  que  nous  devons  en  attendre.  Cal- 
vin, Institut.,  III,  c.  xx,  §  24.  Mais  les  broussailles  ne 
devraient  pas  leur  cacher  la  forêt,  ni  les  abus  du  culte 
leur  faire  oublier  son  enracinement  dans  le  fond  vivant 
du  christianisme.  Il  ne  faut  rien  laisser  perdre  de  l'Écri- 
ture :  ou  bien  le  corps  mystique  du  Christ,  avec  ses 
échanges  de  prières  et  de  services,  se  restreint  aux 
fidèles  vivants;  alors  nous  n'avons  qu'une  Église  visi- 
ble; ou  bien  cet  organisme,  prodige  d'unité,  s'étend  au 
monde  céleste,  et  les  bienheureux  en  sont  membres, 
bénéficiaires  et  bienfaiteurs,  comme  nous-mêmes.  D'ail- 
leurs le  silence  de  l'Apôtre  ne  prouve  rien  ici  :  car,  mal- 
gré l'intérêt  qu'il  reconnaît  à  ce  point  capital  de  sa  révé- 
lation, il  ne  l'applique  dans  ses  lettres,  qu'aux  questions 
soulevées  par  ses  destinataires  :  aux  Corinthiens,  il  dit  : 
«  Vous  êtes  le  corps  du  Christ  et  ses  membres;  mais 
chaque  membre  a  sa  fonction  propre.  »  I  Cor.,  xn, 
27  sq.  Aux  Galates,  il  écrit  :  «  Le  Christ  se  forme  en 
vous;  mais  en  lui,  ni  circoncision,  ni  incirconcision.  » 
Gai.,  iv,  19  et  v,  6.  Aux  Éphésiens  et  aux  Colossiens, 
dont  plusieurs  s'inquiètent  de  chercher  un  supplément 
de  salut  dans  le  «  culte  des  anges  »,  il  demande  de 
«  s'attacher  au  Chef,  duquel  tout  le  corps  prend  force 
et  accroissement  »,  Col.,  n,  18-19,  parce  qu'  «  en  lui 
vous  avez  tout  pleinement,  lui  qui  est  le  chef  de  toute 
principauté  et  de  toute  puissance.  »  Col.,  n,  10. 
Les  problèmes  ainsi  posés  par  la  situation  de  ces  Églises  : 
rivalité  entre  les  ministères  ecclésiastiques,  superfluité 
des  observances  judaïques,  concurrence  des  moyens 
supérieurs  de  salut,  tout  cela  ne  l'engageait  guère  à 
proclamer  le  concert  établi  par  le  Christ  et  dans  le 
Christ  entre  l'Église  de  la  terre  et  l'Église  du  ciel.  Ce- 
pendant Paul  ne  peut  s'interdire  de  dépasser  parfois  le 
sujet  précis  de  ses  préoccupations  et  d'aborder  de  biais 
le  problème  de  nos  relations  avec  les  saints,  dans  le 
Christ-Jésus.  Ne  dit-il  pas  aux  Galates  que  «  notre 
mère  est  la  Jérusalem  d'en  haut  »?  Gai.,  iv,  26,  que  le 
Christ  qui  est  la  tête  du  corps  mystique  «  a  été  consti- 
tué dans  les  cieux  au-dessus  de  toute  principauté  »? 
Eph.,  i,  21.  N'avait-il  pas  déjà  écrit  aux  Thessaloni- 
ciens  que  «  les  morts  qui  se  sont  endormis  dans  le 
Christ  »  demeurent  «  dans  le  Christ  »,  I  Thess.,  iv,  14, 
16;  et  qu'au  ciel  «  ils  habitent  auprès  du  Seigneur, 
tandis  que,  vivants  en  ce  corps,  nous  sommes,  nous, 
loin  de  lui  »?  II  Cor.,  v,  6-8.  Si  donc  saint  Paul  a  con- 
fiance dans  les  prières  des  fidèles  vivants,  I  Thess.,  v, 
25;  II  Thess.,  m,  1  ;  Rom.,  xv,  30;  Col.,  iv.  3;  Eph., 
vi,  19,  etc.,  combien  plus  efficacement  l'aideront  les 
«  prémices  des  dormants  »,  avant  même  le  jour  du 
triomphe  final,  où  Dieu  «  sera  glorifié  dans  ses  saints  ». 
II  Thess.,  i,  10.  Car,  dès  maintenant,  nous  pouvons  les 
appeler  à  notre  secours,  «  étant  les  concitoyens  des 
saints  et  membres  de  la  famille  de  Dieu  »,  «  de  qui  tire 
son  nom  toute  une  famille  dans  les  cieux  et  sur  la 
terre  ».  Eph.,  n,  19  et  m,  15.  Il  faut  évidemment  com- 
pléter, à  chaque  texte,  la  pensée  de  l'Apôtre;  mais  ne  le 
faisons-nous  pas  plus  harmonieusement  que  les  protes- 
tants qui  veulent,  après  Calvin,  qu'il  n'y  ait  «  aucun 


883 


SAINTS    (CULTE    DES).    LE    NOUVEAU    TESTAMENT 


884 


commerce  possible  entre  nous  et  les  saint  s  du  paradis  ?  » 
Aux  gentils,  saint  Paul  propose  plutôt  en  modèle  la 
foi  d'Abraham.  Rom.,  iv,  2  sq. ;  Gai.,  m,  0.  Pourtant 
l'Apôtre  ne  dit  pas  nue  les  fidèles  soient  bénis  par  l'in- 
termédiaire ou  par  l'intercession  d'Abraham. 

2.  Le  rédacteur  de  l'épître  aux  Hébreux  réunit 
toute  cette  «  nuée  de  témoins  »  :  Abel,  Enoch,  Noé, 
Abraham,  Sara,  une  femme,  Isaac,  Joseph,  Moïse,  les 
•Juges  et  les  prophètes,  dans  une  même  louange  de  leur 
foi,  de  leur  attente  du  Messie  et  de  «  la  patrie  du  ciel  », 
Hebr.,  xi,  dans  le  rappel  encourageant  de  leurs  épreu- 
ves et  de  leurs  supplices,  qui  en  faisaient  les  protago- 
nistes des  martyrs  chrétiens  :  «  Pour  vous,  vous  n'avez 
pas  encore  résisté  jusqu'au  sang  dans  votre  lutte  contre 
le  péché...  Mais  vous  vous  êtes  approchés...  d'un  chœur 
et  d'une  assemblée  de  premiers-nés,  inscrits  dans  les 
cieux...,  des  esprits  des  justes  parvenus  à  la  perfec- 
tion. »  Hebr.,  xn,  4-22.  Autant  dire  que  les  saints  de 
l'Ancien  Testament  sont  des  modèles  parfaits  pour  la 
nouvelle  Église  :  voilà  ce  qu'on  peut  appeler  la  portée 
morale  de  leur  culte.  Et  en  voici  le  fondement  dogma- 
tique :  ces  anciens  serviteurs  de  Jahvé  sont  les  aînés 
de  la  grande  famille  de  Dieu,  qui  célèbrent  ses  bien- 
faits de  la  terre  et  la  perfection  qu'il  leur  a  donnée.  Ne 
prient-ils  pas  aussi  pour  les  frères  encore  vivants?  Et 
ceux-ci,  ne  peuvent-ils  les  invoquer?  L'auteur  sacré  ne 
le  dit  pas  ;  mais,  d'une  part,  ces  derniers  «  se  sont  appro- 
chés des  esprits  des  justes  »;  comment,  sinon  par  la 
pensée  et  la  prière?  D'autre  part,  les  justes  parfaits 
sont  nommés  entre  le  Juge,  Dieu  de  tous  les  saints,  et 
Jésus,  le  médiateur  suprême,  xn,  24  :  si  Notre-Seigneur, 
qui  crie  miséricorde,  est  l'intermédiaire  indispensable, 
les  justes  de  l'ancienne  Loi  ne  sont-ils  pas  des  avocats 
utiles?  Sans  doute  l'auteur,  qui  avait  pris  à  tâche  de 
montrer  que  Jésus  était  «  l'excellent  grand-prêtre  de 
la  nouvelle  Alliance  »  Hebr.,  v,  1-14,  celui  que  les  anges 
adorent  et  que  les  prophètes  espèrent,  n'avait  pas  à 
spécifier  le  secours  à  attendre  des  prières  des  patriar- 
ches; cependant,  cette  unique  médiation  ne  lui  cachait 
pas  le  rôle  salutaire  de  ces  «  auxiliaires  subordonnés, 
envoyés  comme  serviteurs  pour  le  bien  de  ceux  qui 
doivent  recevoir  l'héritage  du  salut  ».  Hebr.,  i,  14.  Au 
vrai,  toute  sa  doctrine  est  basée  sur  la  communion  des 
saints  de  l'Ancien  Testament,  avec  leurs  frères  puînés, 
en  Jésus  et  en  «  Dieu,  par  qui  sont  toutes  choses,  car 
celui  qui  sanctifie  et  ceux  qui  sont  sanctifiés,  tous  sont 
d'Un».  Hebr.,  n,  10-11.  Il  ne  parle  pas  pourtant  du 
secours  des  saints  quand  il  énumère  les  soutiens  de  la 
vie  chrétienne  :  Dieu,  Jésus-Christ,  mais  il  dit  un  mot 
seulement  de  l'exemple  des  saints  apôtres  et  des  mar- 
tyrs disparus  :  «  Souvenez-vous  de  ceux  qui  vous  con- 
duisent, qui  vous  ont  annoncé  la  parole  de  Dieu;  et, 
considérant  quelle  a  été  l'issue  de  leur  vie,  imitez  leur 
foi.  »  Hebr.,  xm,  7.  Même  exhortation  de  dévouement 
et  d'imitation,  Hebr.,  vi,  12.  Ce  serait  trop  d'y  voir 
un  encouragement  à  fêter  les  anniversaires  des  apôtres, 
comme  le  fait  pseudo-Clément,  dans  les  Constitutions 
apostoliques,  1.  VIII,  c.  xxxiii;  mais  ce  ne  serait  pas 
assez  de  n'y  trouver  qu'une  froide  consigne  d'imita- 
tion; toute  la  doctrine  de  l'épître  aux  Hébreux  est  ins- 
pirée du  sentiment  tout  paulinien  de  la  communion 
des  saints  et  de  la  présence  active  des  frères  du  peuple 
fidèle. 

3.  Les  enseignements  de  l'Apocalypse  sont  en  con- 
tinuité avec  ceux  de  la  Sagesse  sur  le  «  règne  des 
saints  »,  règne  qui  semblait  bien  réservé  au  dernier 
jugement  par  l'auteur  de  la  Sagesse  :  «  Et  celui  qui 
vaincra  »,  reprend  saint  Jean  dans  sa  lettre  à  l'évèque 
de  Thyatire,  «  et  qui  aura  gardé  nies  œuvres  jusqu'à  la 
(in  [de  sa  vie],  je  lui  donnerai  puissance  sur  les  na- 
tions. Il  les  gouvernera  avec  un  sceptre  de  fer,  et  elles 
seront  brisées  comme  un  vase  d'argile.  >  Apoc,  [I,  26- 
27;  cf.  Apoc,  m.  21:  IN.,  n.  9  cl  Ps.,  ex,   l.  Comme 


on  le  voit,  c'est  une  association  au  Messie  dans  ses 
fonctions  de  juge  suprême,  «  comme  moi-même  j'en  ai 
reçu  le  pouvoir  de  mon  Père  ».  Apoc,  n,  28.  "Voilà, 
dès  l'origine  du  culte  chrétien,  l'association  des  saints 
à  Jésus-Christ.  Dès  à  présent,  il  y  a  «  des  prières  faites 
par  les  saints  »  et  présentées  au  ciel  dans  des  coupes 
d'or  par  les  vingt-quatre  vieillards  de  la  seconde  vision 
du  prophète,  Apoc,  v,  8;  seulement  ces  saints,  qui  ont 
besoin  d'intermédiaires,  doivent  être  les  fidèles  vivant 
sur  la  terre;  du  moins  peuvent-ils  compter  sur  les  bons 
offices  des  anges  qui  sont  devant  Dieu,  ceux-ci  con- 
naissent leurs  prières  et  les  offrent  à  Dieu  et  à  l'Agneau, 
sans  que  leur  intermédiaire  fasse  obstacle,  bien  au 
contraire.  Mais  voici  les  saints,  les  vrais  saints  du  ciel  : 
«  Les  âmes  de  ceux  qui  ont  été  tués  pour  la  parole  de 
Dieu  et  pour  le  témoignage  qu'ils  avaient  rendu, 
criaient  d'une  voix  forte  :  «  Jusques  à  quand,  ô  Maître 
«  saint  et  véritable,  ne  ferez-vous  pas  justice  et  ne  rede- 
«  manderez-vous  pas  notre  sang  à  ceux  qui  habitent  sur 
«  la  terre?  »  Apoc,  vi,  9-10.  Voilà  donc  des  âmes  qui 
s'occupent  de  ce  qui  se  passe  sur  la  terre?  Quelles  sont 
ces  âmes?  Le  texte  le  dit  :  celles  des  martyrs  chrétiens. 
Où  sont-elles  maintenant?  Non  plus  dans  leurs  corps, 
qui  gisent  dans  les  tombeaux,  mais  «  sous  l'autel  »,  où 
se  tient  l'Agneau  immolé,  loc.  cit.,  et  devant  le  trône  de 
Dieu,  donc  au  ciel  des  bienheureux.  Mais  la  scène  se 
passe  bien  durant  la  phase  terrestre  de  la  vie  de  l'Église. 
L'ère  des  martyrs  n'est  pas  close,  et  l'heure  de  la  jus- 
tice et  de  la  punition  des  persécuteurs,  celle  de  la 
parousie,  pour  si  prochaine  que  Jean  l'aperçoive,  n'est 
pas  encore  sonnée.  «  Ils  criaient  d'une  voix  forte  »,  ils 
priaient  avec  assurance;  ils  exigeaient  du  «  Maître 
saint  et  fidèle  »  la  manifestation  de  sa  sainteté  et 
l'accomplissement  de  ses  promesses.  Ces  promesses 
visent  surtout  «  la  vengeance  de  leur  sang  »,  répandu 
par  les  premiers  persécuteurs,  la  punition  des  impies 
qui  est  la  phase  initiale  de  l'instauration  du  royaume 
messianique,  cf.  Apoc,  n,  27;  mais  ces  promesses  concer- 
naient également  la  récompense  des  justes.  Cf.  Is.,  i.xvi  ; 
Jer.,  xxxni.  Dans  l'Apocalypse  chrétienne,  la  perspec- 
tive change  sans  doute  et  la  récompense  des  uns,  la  puni- 
tion des  autres  s'opèrent  toutes  deux  dans  l'au-delà. 
Saint  Jean  annonce  que  le  sang  des  martyrs  criera  ven- 
geance encore  quelque  temps,  mais  il  voit  que  tout  de 
suite  une  première  satisfaction  est  accordée  à  leur 
prière  :  «  Alors  on  leur  donna  à  chacun  une  robe  blan- 
che. »  Apoc,  vi,  11.  Que  signifient  ces  robes  blanches? 
Ce  ne  sont  pas  encore  les  ultimes  faveurs  de  Dieu, 
faveurs  qui  sont  décrites  plus  loin,  au  futur  :  vu, 
15  6-17;  mais  c'est  plus  que  cette  ytoria  animée  qu'ont 
voulu  y  voir  divers  commentateurs.  Ces  robes  sont  un 
privilège  des  martyrs,  de  «  ceux  qui  viennent  de  la 
grande  tribulation,  et  qui  ont  blanchi  leurs  robes  dans 
le  sang  de  l'Agneau,  (".'est  pour  cela  qu'ils  sont  devant 
le  trône  de  Dieu  et  le  servent  jour  et  nuit  dans  son  sanc- 
tuaire. »  vn,  14-15  a.  Ce  privilège  comporte,  semble-t-il, 
une  union  spéciale  à  l'Agneau  immolé,  à  Jésus,  le 
prince  des  martyrs  et  une  intimité  particulière  avec 
Dieu,  qu'ils  servent  et  auquel  ils  adressent  leurs  louan- 
ges sans  intermédiaire  :  «  Ils  criaient  d'une  voix 
forte  :  Le  salut  vient  de  notre  Dieu...;  et  tous  les 
anges...  disaient  :  Amen!  »  vu,  10-11.  Le  salut  certes 
vient  de  Dieu;  mais  ne  vient-il  pas  aussi  de  l'Agneau 
et  ne  peut-il  pas  être  facilité  par  ces  martyrs, 
prctics  et  familiers  de  Dieu  «  dans  son  sanctuaire  » 
céleste.'  Le  présent  texte  n'en  dit  pas  davantage;  on 
y  trouve,  en  somme,  l'affirmation  bien  nette  que  les 
martyrs  les  prémices  de  nos  saints,  s'intéressent  aux 
choses  de  notre  monde,  qu'ils  prient  dans  cette  inten- 
tion, qu'ils  sont  unis  à  Jésus  dans  son  triomphe  et 
dans  sa  sollicitude  pour  son  Église,  qu'ils  ne  sont  pas 
—  pourrait-on  ajouter —  toujours  exaucés  immédia- 
tement dans  leurs  désirs  :  c'est   plus  qu'il  n'en  faut 
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pour  justifier  l'attention  que  les  controversistes  du 
xvie  siècle  ont  donnée  à  ce  texte  inspiré.  On  devra 
même  remarquer  que  cette  vision  —  dont  le  caractère 
apocalyptique  se  laissait  pénétrer  plus  facilement  dans 
les  milieux  judaïsants  —  devait  traduire  en  images 
somptueuses  les  humbles  réalités  du  culte  naissant. 

Avant  de  passer  à  ces  manifestations  cultuelles,  et 
pour  en  expliquer  le  jaillissement  subit  dans  l'Église 
apostolique,  il  faut  marquer,  par  d'autres  enseigne- 
ments de  l'Apocalypse,  la  place  unique  que  l'apôtre 
saint  Jean  reconnaît  aux  martyrs,  dans  la  conquête 
chrétienne.  On  y  voit  d'abord  la  glorieuse  carrière  ter- 
restre de  ces  deux  «  témoins,  qui  prêchent  revêtus  de 
sacs»,  Apoc,  xi,  3,  mais  qui  font  des  miracles  à  l'instar 
de  ceux  d'Élie  et  de  Moïse.  Même  si  ces  «  deux  témoins  » 
doivent  quelque  jour  être  personnifiés,  ils  étaient,  pour 
les  premiers  chrétiens,  les  types  idéalisés  de  ces  prédi- 
cateurs chrétiens  qui  tombaient  martyrs  de  leur 
témoignage  devant  les  représentants  du  pouvoir  :  »  La 
bête  qui  monte  de  l'abîme,  leur  fera  la  guerre,  les 
vaincra  et  les  tuera...  Mais,  après  trois  jours  et  demi..., 
ils  montèrent  au  ciel  à  la  vue  de  leurs  ennemis.  » 
Apoc,  xi,  7,  12. 

Voici  d'ailleurs,  au  chapitre  suivant,  la  suite  de 
cette  épopée  des  martyrs.  Il  y  a  sur  la  terre,  dès  le 
temps  de  l'auteur  inspiré,  un  combat  entre  le  dragon 
et  la  Femme,  entre  Satan  et  ses  anges  et  l'Église  du 
Christ;  mais  ce  combat  a  eu  son  prélude  dans  la  lutte 
victorieuse  de  Michel  et  de  ses  anges  contre  ce  «  dragon, 
qui  est  appelé  le  diable  et  Satan  »;  et  les  vainqueurs 
ont  chanté  :  «  Maintenant  le  règne  est  à  notre  Dieu  et 
la  puissance  à  son  Christ,  car  il  a  été  précipité,  l'accu- 
sateur de  nos  frères...  Eux  aussi  l'ont  vaincu  par  le 
sang  de  l'Agneau  et  par  la  parole  à  laquelle  ils  ont 
rendu  témoignage,  et  ils  ont  méprisé  leur  vie,  jusqu'à 
en  mourir.  »  Apoc,  xn,  10-12. 

Et  maintenant  résumons  les  enseignements  contenus 
dans  cette  doxologie  :  il  n'y  a  qu'un  maître  souverain 
et  qu'un  médiateur  tout-puissant  :  Dieu  et  son  Christ. 
Mais  il  y  a  aussi  dans  le  ciel  de  puissants  esprits  :  les 
anges  qui  se  passionnent  pour  le  triomphe  de  Dieu  dans 
sa  création,  par  l'expulsion  du  ciel  des  mauvais 
anges.  C'est  déjà  un  gage  de  la  victoire  future  des 
hommes,  «  leurs  frères  »,  auxquels  ils  s'intéressent  pour 
la  gloire  de  Dieu  :  car  «  de  ces  frères  Satan  était  l'accu- 
sateur »  au  ciel,  accusateur  obstiné  et  souvent  satisfait. 
Satan,  précipité  sur  la  terre,  y  continue  sa  guerre  aux 
hommes;  mais  il  y  a  déjà  été  combattu  par  l'Agneau 
immolé  et  par  les  martyrs  immolés  à  son  exemple  : 
«  Eux  aussi  l'ont  vaincu  par  le  sang  de  l'Agneau.  » 
Dans  la  mesure  où  ils  l'ont  maîtrisé,  les  martyrs  n'ont 
plus  à  craindre  pour  eux  ses  accusations;  de  là  cette 
joie  totale  «  des  cieux  et  de  ceux  qui  y  habitent  ».  Si 
l'on  rapproche  cette  vision  de  la  précédente,  on  pourra 
conclure  que  les  martyrs  «  servant  Dieu  jour  et  nuit 
dans  son  sanctuaire  »,  Apoc,  vu,  15,  et  y  demandant 
la  punition  de  leurs  ennemis,  vi,  10,  sont  bien  placés 
pour  épargner  à  leurs  frères  les  attaques  du  diable,  «  le 
séducteur  de  toute  la  terre  »,  Apoc,  xn,  9.  Il  y  a  là  au 
moins  une  pierre  d'attente  pour  la  théologie  de  l'inter- 
cession des  anges  et  des  saints. 

Enfin  voici  une  réflexion  morale  sur  le  rôle  de 
ceux-ci  :  les  martyrs  sont  des  vaincus  de  la  tyrannie, 
mais  ils  ont  gardé  intact  le  dépôt  de  la  foi  :  «  La  bête 
que  je  vis  [monter  de  la  mer]  proférait  des  paroles 
arrogantes  et  blasphématoires...  Il  lui  fut  donné  de 
taire  la  guerre  aux  saints  et  de  les  vaincre...  La  bête  de 
la  terre...  séduisait  les  habitants  de  la  terre  par  des 
prodiges...  Et  il  lui  fut  donné  de  faire  tuer  tous  ceux 
qui  n'adoraient  pas  l'image  de  la  bête  [de  la  mer].  » 
Apoc,  xm,  2,  7,  14-15.  Ne  croyons  pas  qu'il  ait  été  si 
difficile  aux  victimes  des  premières  persécutions  de 
deviner  ce  langage  énigmatique.  En  tous  cas,  ils  en 


comprenaient  bien  la  conclusion  pratique  :  «  Qu'il 
entende,  celui  qui  a  des  oreilles  pour  entendre.  Voilà  la 
patience  et  la  foi  des  saints!  »  Apoc,  xm,  10.  C'est  bien 
là  le  dernier  mot  du  voyant  de  Patmos  :  les  martyrs 
ont  subi  vaillamment  les  supplices  et  conservé  leur 
foi  au  Christ  :  Ti8é  ècrriv  yj  ûtcou.ov7)  xoei  t\  mairie 
tcov  âytwv,  «  tel  est  [l'exemple  de]  patience  que  nous 
laissent  les  saints  [martyrs]  »,  ou  bien  «  tel  est  [le 
modèle  de]  patience  qu'ont  à  suivre  les  saints 
xm,  10;  de  quelque  façon  qu'on  traduise  cet  adage. 
cf.  xiv,  12,  il  se  résout  en  une  consigne  d'imitation. 
Tout  cet  enseignement  de  l'Apocalypse  se  pourrait, 
une  fois  transposées  les  images,  être  répété  dans  une 
église  d'aujourd'hui  :  Marchons  sur  les  traces  de  nos 
saints!  Mais  il  n'était  pas  donné  à  tous  les  chrétiens, 
même  au  ier  siècle,  de  suivre  les  martyrs  jusqu'au  sup- 
plice :  à  côté  de  «  ceux  qui  avaient  été  immolés  pour 
leur  témoignage  »,  vi,  9,  il  y  avait  «  le  reste  des  en 
fants  »  de  l'Église,  «  ceux  qui  observent  les  comman- 
dements de  Dieu  et  qui  gardent  le  témoignage  de 
Jésus  ».  xii,  17.  Eux  aussi,  ils  auront  à  maintenir  la 
vérité  de  leur  foi  et  la  virginité  de  leurs  relations,  xiv, 
4-5,  en  se  gardant  de  l'idolâtrie  ambiante  :  «  C'est  ici 
[que  doit  se  montrer]  la  patience  des  saints,  qui  gar- 
dent les  commandements  de  Dieu  et  la  foi  en  Jésus.  » 
xiv,  12.  Cependant,  ils  ne  sont,  eux,  l'objet  d'aucun 
honneur  religieux  après  leur  mort,  mais  seulement 
d'une  louange  collective  pour  la  béatitude  qui  leur 
est  assurée  :  «  Et  j'entendis  une  voix  venant  du 
ciel  qui  disait  :  Écris:  «  Heureux  dès  maintenant  les 
«  morts  qui  meurent  dans  le  Seigneur.  Oui,  dit  l'Esprit, 
«qu'ils  se  reposent  de  leurs  travaux,  car  leurs  œuvres 
«  les  suivent.  »  xiv,  13.  Il  faudra,  en  elTet,  attendre  plu- 
sieurs siècles  pour  que  la  piété  chrétienne  s'enhardisse 
jusqu'à  honorer  et  invoquer  les  saints  non-martyrs; 
mais  déjà  leurs  œuvres  sont  célébrées,  et  aussi  leur 
mort  qui  les  unit  à  jamais  au  Seigneur. 

C'est  seulement  à  la  fin  du  monde  que  sonnera  pour 
les  saints  l'heure  du  triomphe,  et  pour  les  martyrs  la 
vengeance  de  leurs  ennemis  :  i  Après  cela,  j'entendis 
dans  le  ciel  comme  une  grande  voix  d'une  foule  im- 
mense qui  (lisait  :  « ...  Dieu  a  vengé  maintenant  le  sang 
■  de  ses  serviteurs.»..  L'épouse  de  l'Agneau  s'est  parée  et 
il  lui  a  été  donné  de  se  vêtir  de  fin  lin,  éclatant  et  pur. 
Ce  fin  lin,  ce  sont  les  vertus  des  saints.  »  Apoc,  xix, 
2  et  8.  Cette  idée  du  retard  de  la  béatitude  totale  a  pu 
entraver  quelque  temps  les  progrès  du  culte  des 
saints;  mais  son  explosion  même  lit  éclater  la  lettre 
du  texte  inspiré.  Aussi  bien  celui-ci  ne  portait-il  pas  : 
«  Ecris  :  «Heureux  ceux  qui  sont  invités  »  —  dès  main- 
tenant —  «  aux  noces  de  l'Agneau!  »  Apoc,  xix,  9. 

II.  AUX    TROIS    PREMIERS    SIÈCLES    DE    l'ÉGUSE.  

/.  HA  VTE  AXTIQ I  1 1 'k  d  CCI  L  TE  DES  SAIS  TS.  —  Le  culte 

des  saints,  sous  une  forme  ou  sous  une  autre,  dut  être 
pratiqué  dès  la  primitive  Église,  l'universalité  de  la 
tradition  postérieure  garantissant  pour  le  théologien 
la  primitivité  et  la  continuité  de  l'usage.  Mais  l'his- 
torien manque  de  documents  valables  pour  l'époque 
qui  précéda  les  grandes  persécutions.  Cependant  il  doit 
tenir  compte,  sinon  tirer  argument,  du  fait  de  la  diffu- 
sion progressive  et  variée  des  écrits  du  Nouveau  Testa- 
ment, lus  dans  les  réunions  chrétiennes  :  sans  doute 
l'Apocalypse  et  l'épître  aux  Hébreux  qui  célébraient 
à  l'avance  la  gloire  des  martyrs,  n'eurent  pas  une 
diffusion  universelle;  mais  il  faut  tenir  compte  des 
quatre  évangiles,  qui  donnaient  les  noms,  les  gestes 
et  les  privilèges  des  douze  apôtres,  colonnes  de  l'Église 
naissante,  et  particulièrement  des  deux  évangiles  de 
Matthieu  et  de  Luc,  qui  débutaient  par  les  actes  de 
Marie  et  de  l'enfance  de  Jésus.  Croira-t-on  que  les  pre- 
miers disciples,  mis  au  courant  de  vive  voix  de  cette 
vie  cachée  et  pleine  de  conversations  avec  les  anges, 
n'aient   pas  entouré  la    mère  de  Jésus  d'un    respect 
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empreint  de  la  vénération  qu'ils  portaient  à  leur 
Maître?  Et,  quand  parurent  les  évangiles  et  que  la 
vierge  Marie  fut  disparue,  le  respect  ne  prit-il  pas  un 
caractère  plus  spirituel  et  déjà  religieux?  D'ailleurs, 
pour  le  cas  particulier,  mais  si  important,  de  la  pre- 
mière des  saintes,  l'Église  était  en  possession  d'une 
révélation  contenue,  non  dans  des  paroles,  mais  dans 
des  actes  :  l'exemple  parlant  de  Jésus  et  des  apôtres. 
Origènc  l'avait  déjà  bien  vu,  Hom.  in  l.ucam.,  vu  et 
ix,  P.  G.,  t.  xiil,  col.  1817  et  1822.  En  clïct.  <  à  n'en 
pas  douter,  ce  qui  a  été  dit  déborde  ce  qui  a  été  écrit. 
Il  faut  ajouter  :  ce  qui  a  été  dit  déborde  ce  qui  a  été 
écrit  en  mots...  Lin  maître  dit  formellement  quelque 
chose,  quand,  même  sans  articuler  une  parole,  il  sug- 
gère une  idée  par  un  geste,  quand  il  approuve  d'un 
signe  un  acte  dont  il  est  témoin...  On  sait  le  rôle  de 
Marie  à  Cana.  Il  y  a  bien  des  motifs  de  croire  qu'elle  ne 
le  remplit  pas  en  cette  occasion  unique,  le  Sauveur  se 
plaisant  à  autoriser  l'intercession  de  sa  mère,  en 
agréant  toutes  ses  requêtes.  Était-il  bien  nécessaire 
qu'il  vînt  après  cela,  en  termes  comptés,  enseigner  son 
pouvoir  de  médiatrice?»  M.  Pinard,  art.  Dogme, 
dans  Dictionn.  apo.1.,  t.  r,  col.  1 15  1.  Voilà  le  geste  qui 
fonde  en  foi  chrétienne  l'invocation  rie  Marie. 

1.  Cependant  nous  voudrions  bien  avoir  quelques 
témoignages  écrits  de  ce  culte  primitif  pour  Marie  et 
les  apôtres.  Peut-être  les  trouvons-nous,  au  début  du 
iic  siècle,  dans  les  Odes  de  Salomon.  Certains  critiques 
ont  pensé  que  «  ces  Odes  formaient  un  recueil  d'hym- 
nes d' alléluia  composées  pour  être  chantées  dans  les 
agapes  »,  dom  Connolly,  Journal  o/  theological  studics, 
1920,  p.  8.1  Or,  il  y  est  question  de  Marie  : 

L'Esprit  étendit  ses  ailes  sur  le  sein  de  la  Vierge 

Et  elle  conçut  et  elle  enfanta. 

Et  par  grande  miséricorde,  elle  devint  Mère,  la  Vierge. 


Elle  l'enfanta  en  ostension. 

Elle  le  posséda  eu  grande  puissance, 

Et  l'aima  en  salut 

Et  le  garda  dans  la  suavité. 

Et  le  montra  dans  la  grandeur. 

Alléluia!  (Ode  xix). 


Ce  texte,  qui  avait  déjà  frappé  Lactancc,  Instit. 
divin.,  I.  IV,  c.  xii,  suit  assez  bien  l'Évangile  de  saint 
Luc,  mais  avec  une  note  admirative  très  accentuée. 
La  Vierge-Mère!  Quand  on  observe,  dans  de  nombreux 
écrits  de  cette  époque,  à  quel  degré  la  chasteté  chré- 
tienne a  frappé  les  premiers  convertis,  on  voit  bien  que 
c'est  la  morale  chrétienne  qui  engageait  ainsi  les  fidèles 
à  admirer  la  sainteté  suréminente  de  la  sainte  Vierge 
et  à  lui  donner  leur  culte.  Dans  les  mêmes  Odes  de 
Salomon,  il  est  plusieurs  fois  question  des  élus,  des 
saints  vivant  au  ciel,  par  exemple  :  ode  xvn  :  «  J'ai 
été  couronné  par  mon  Dieu.  J'ai  semé  mes  fruits  dans 
les  cœurs,  et  je  lésai  changés  en  moi...  »;  ode  x,  8  :  «  Ils 
ont  marché  dans  ma  vie  et  ont  été  sauvés;  ils  sont  avec 
moi  pour  l'éternité,  alléluia  ».  Et  encore  ode  vxn,  1  1  : 
«  Ils  se  sont  rassemblés  vers  moi  et  ils  sont  sauvés, 
Parce  qu'ils  sont  pour  moi  des  membres,  et  moi  leur  lète. 
Gloire  à  toi,  gloire  à  notre  lète.  Seigneur  Christ. 
Alléluia! 

f.a  prière  el  la  doxologic  s'adressent  au  Christ,  non 
aux  saints,  l'ourlant  l'ode  iv,  12,  béatifie  les  chefs  de 
ces  élus,  Sldbcovoi,  les  apôtres,  pour  leur  donner  leur 
nom  définitif  : 

Bienheureux  donc  les  ministres  de  celte  boisson. 
Ceux  a  qui  a  été  confiée  son  eau  : 

Ils  oui  calmé  les  lèvres  desséchées, 

Kt  redressé  la  volonté  paralysée... 

Car  tout   homme1  les  a  connus  dans  le  Seigneur. 

El  ils  vivent  par  les  eaux  vivantes  pour  l'éternité, 

Alléluia  ! 

Même   bénédiction    pour   les   ouvriers   évailgéliques 

dans  l'ode  xi,   15-18;  beaucoup  moins  sûrement   est-il 


question  des  martyrs  dans  l'ode  xvn,  11.  Ainsi,  ces 
cantiques  auraient  été  chantés  dans  des  assemblées  de 
la  grande  Église,  ou  dans  des  conventicules  de  mys- 
tiques chrétiens,  avant  d'être  incorporés  comme  écrits 
inspirés  dans  la  Pislis  Sophia  gnostique  du  m*  siècle. 
Cela  nous  donne  à  penser  qu'avant  les  persécutions  et 
l'extension  du  culte  des  martyrs,  on  pratiqua  en  cer- 
tains cercles  le  culte  de  Marie  et  des  apôtres,  avec  un 
lyrisme  qui  de  prime  abord  est  assez  près  du  culte  des 
saints  du  iv°  siècle. 

Les  actes  apocryphes  des  apôtres  qui  s'échelonnent 
à  partir  du  milieu  du  ne  siècle,  paraissent  dès  lors 
comme  un  prolongement  imaginatif  de  ce  culte  des 
apôtres  :  Actes  de  Jean,  vers  140;  Actes  de  Paul  cl  de 
Thècle,  vers  160;  Actes  de  Pierre,  vers  180;  et  le  Prolé- 
vangile  de  Jacques,  ou  de  son  vrai  nom,  l'Histoire  de 
la  nativité  de  Marie,  au  milieu  du  ne  siècle,  a  rempli  le 
même  rôle  pour  le  culte  de  la  sainte  Vierge.  On  sait 
«  l'énorme  influence  qu'a  exercée  sur  la  pensée  chré- 
tienne la  littérature  apocryphe  néo-testamentaire  ». 
Malgré  la  lutte  inaugurée  contre  elle  par  l'Église  latine 
au  ivc  et  au  ve  siècle,  «  les  Pères  ne  réussirent  qu'à  demi 
à  l'éliminer;  eux-mêmes  en  seront  dupes  plus  d'une 
fois  ».  En  Orient,  tous  les  chroniqueurs  byzantins  et 
les  poètes  ecclésiastiques  s'en  sont  inspirés  à  l'cnvi; 
en  Occident,  elles  finiront  par  prendre  place  dans 
l'énorme  compilation  de  Vincent  de  Beauvais  qu'on 
appelle  le  Spéculum  hisloriale;  Jacques  de  Voragine 
ira  les  y  chercher  pour  sa  Légende  dorée,  et  les  sermon- 
naires  en  feront  autant.  Nos  apocryphes  ont  été  aussi 
largement  exploités  au  Moyen  Age  par  les  arts  plas- 
tiques. «  Bref,  avec  les  Gesla  marti/rum,  avec  les  Vies 
des  moines  du  désert  et  quelques  autres  productions 
hagiographiques,  ces  vieux  textes  ont  contribué  à  for- 
mer le  monde  d'images  où  nos  ancêtres  ont  coulé  une 
bonne  part  de  leur  théologie  »,  et  ont  alimenté  leur 
culte  des  saints.  É.  Amann,  art.  Apocryphes  du  N.  T., 
dans  Dictionn.  de  la  Bible,  Supplément,  t.  i,  col.  467- 
468.  Pour  le  moment,  remarquons  qu'ils  dénoncent  un 
culte  de  Marie  et  des  apôtres  dont  nous  ne  connaissons 
pas  malheureusement  les  manifestations  officielles. 

2.  Le  plus  ancien  témoignage  sur  le  culte  des  saints 
concerne  Polycarpe,  évêque  de  Smyrne,  martyrisé 
dans  cette  ville  en  155.  Le  Marti/rium  Polycarpi,  rédigé 
un  ou  deux  ans  plus  tard  pour  »  l'Kglise  de  Philomé- 
lium  et  toutes  les  autres  para>ciiv  de  l'Église  sainte  et 
catholique  dans  tout  l'univers  »,  compense  par  sa  pré- 
cision le  silence  de  l'âge  précédent.  On  a  montré  à 
l'article  Reliques,  t.  xm,  col.  2319-2322,  comment  ce 
culte  était  religieux,  voire  ecclésiastique,  et  s'adressait 
à  un  martyr,  «  à  un  didascale  apostolique  et  prophé- 
tique »,  à  qui  était  dévolu  l'honneur  assuré  désormais 
aux  prophètes  et  aux  apôtres;  c'était  un  culte  d'hon- 
neur, mais  aussi  d'imitation  «  soit  pour  honorer  le 
souvenir  de  ceux  qui  ont  lutté,  soit  pour  exciter  les 
combattants  futurs  ».  On  ne  parle  pas  de  l'invocation 
du  saint. 

Après  ce  témoignage  si  complet,  il  faut  se  contenter, 
pour  les  ii°  et  iiic  siècles,  de  documents  épars  et  frag- 
mentaires, portant  soit  sur  une  pratique,  du  culte  des 
martyrs,  soit  sur  un  point  de  doctrine  les  concernant. 
Témoignages  épais  sur  deux  siècles  d'une  vie  religieuse 
en  plein  bouillonnement,  mal  documentée,  et  attes- 
tant tout  juste  l'usage  de  telle  Église  particulière;  mais 
il  faut  bien  remarquer  qu'aucun  de  ces  documents  ne 
donne  son  culte  ou  son  idée  comme  personnelle,  locale 
mi  même  nouvelle  :  il  n'y  a  donc  pas  grand  risque  à 
étendre  la  portée  de  ces  attestations  concordantes,  et  à 
conclure  pour  toute  l'Église  primitive. 

//.  CES  DIVERSES  MARQUES  DE  CULTE.  —  \°  Les  an- 
niversaires funéraires.  —  C'est  la  plus  ancienne  forme 
du  culte  des  martyrs.  Voir  art.  Reliques,  t.  xm, 
col.  2325  sq. 
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1.  Rituel  funèbre.  —  Il  ne  faut  pas  s'étonner  de 
trouver  les  origines  de  notre  culte  des  saints  dans  un 
rituel  funèbre.  «  Sans  vouloir  nier  qu'aux  premiers 
assauts  de  la  persécution  sanglante,  les  fidèles  n'aient 
admiré  le  courage  des  victimes,  le  sentiment  qui  paraît 
avoir  dominé  parmi  eux  n'est  pas  celui  [de  l'admira- 
tion] qui  se  développa  plus  tard:  il  était  bien  naturel  que 
le  choc  brutal,  heurtant  soudainement  des  âmes  pai- 
sibles et  candides,  produisît  tout  d'abord  une  impres- 
sion de  stupeur  et  d'effroi.  Le  réveil,  on  peut  le  croire, 
fut  douloureux,  et  les  premières  larmes  qui  coulèrent 
sur  les  tombes  des  martyrs  furent  des  larmes  amères.  » 
H.  Delehaye.  Les  origines  du  culte  des  martyrs,  p.  1.  Il 
fallait  d'ailleurs  éviter  d'attirer  de  nouvelles  rigueurs 
sur  les  Églises  par  des  honneurs  intempestifs.  Au  reste, 
«  la  loi  chrétienne  ne  décrétait  pas  une  manière  déter- 
minée de  glorifier  les  victimes  »  des  rescrits  ou  des 
insurrections  populaires.  «  Les  circonstances  indi- 
quèrent aux  chrétiens  la  conduite  à  tenir  «  et  leur 
conseillèrent  de  se  contenter  des  honneurs  funèbres 
communs.  Ainsi  les  anniversaires  des  saints  gardèrent 
toujours  quelque  chose,  même  aujourd'hui,  de  leur 
origine  funéraire.  Si  l'Église  proscrivait  tout  ce  qui 
était  contaminé  par  l'idolâtrie,  elle  permettait  à 
toutes  les  aspirations  de  l'âme  de  s'extérioriser  avec  la 
sainte  liberté  des  enfants  de  Dieu  et  conseillait  de 
conserver  tout  ce  qui  relevait  de  sentiments  respec- 
tables, comme  l'affection  des  parents,  le  souvenir  des 
grands  hommes,  les  soins  habituels  pour  les  tombeaux, 
qui  rappelaient  aux  païens  eux-mêmes  la  survie  des 
âmes  de  leurs  amis. 

Cette  transfiguration  des  usages  funéraires  est  à 
noter.  Alors  que  le  paganisme  sceptique  des  derniers 
âges  avait  plutôt  matérialisé  et  alourdi  les  conceptions 
spiritualistes  héritées  des  vieilles  religions,  et  qu'il  se 
mettait  de  moins  en  moins  en  peine  d'expliquer  les 
avantages  apportés  par  des  rites  immémoriaux  à  des 
être  dolents  et  amoindris,  qui  rôdaient,  pensaient-ils, 
autour  de  leurs  tombeaux,  le  christianisme  à  l'état 
naissant  revigorait  ces  rites  inspirés  primitivement 
par  la  pensée  de  l'immortalité.  Malgré  la  répétition 
mécanique  des  mêmes  gestes  traditionnels,  ils  ren- 
daient aux  anniversaires  la  signification  religieuse 
qu'ils  avaient  presque  perdue.  Bien  plus,  quand  ils 
commémoraient  des  martyrs,  ils  sanctifiaient  la  céré- 
monie par  la  pensée  de  leur  fraternité  dans  le  Christ, 
ils  l'ennoblissaient  par  l'idée  que  ces  ancêtres  glorieux, 
qui  étaient  morts  pour  Dieu,  continuaient  à  vivre  en 
Dieu  et  communiaient  dans  le  Christ  avec  leurs  frères 
de  la  terre.  Ces  idées  très  nouvelles  transpiraient 
même  pour  les  païens,  témoins  de  leur  ferveur  pour  les 
martyrs.  Cf.  Lucien,  La  mort  de  Pérégrinus,  c.  xm. 

Sans  doute,  à  côté  de  ces  pratiques  traditionnelles 
se  sont  glissés,  chez  les  premiers  chrétiens,  des  usages 
funéraires  d'origine  païenne.  C'est  que  «  les  chrétiens, 
vivant  pendant  des  siècles  parmi  une  société  païenne  et 
partageant  sa  civilisation,  n'ont  pas  songé  »  —  ou  pas 
réussi,  malgré  leur  réprobation  —  «  à  s'en  séparer  sur 
tous  les  points.  Lorsqu'un  usage  n'offrait  rien  qui 
offensât  la  croyance  des  fidèles  et  la  morale  chrétienne, 
ils  continuaient  à  le  pratiquer  et  parfois  avec  un  vif 
attachement  à  tout  ce  qu'il  évoquait  des  traditions 
chéries  ou  respectées  du  passé.  »  Leur  choix  entre 
usages  à  conserver  ou  à  rejeter  peut  nous  surprendre, 
à  vingt  siècles  de  distance.  Mais  il  faut  croire  que  la 
signification  religieuse  de  certains  rites  était  désormais 
abolie,  comme,  hélas,  celle  de  nos  funérailles  chrétiennes 
pour  certains  de  nos  contemporains,  tandis  que  d'au- 
tres rites  assez  anodins  avaient  peut-être  été  brandis 
comme  signes  de  ralliement  dans  les  familles  restées 
païennes.  Pourquoi,  par  exemple,  les  chrétiens  réprou- 
vèrent-ils pour  leurs  martyrs  l'usage  de  l'incinération? 
Pourquoi,  au  contraire,  continuèrent-ils  à  estamper 


leurs  tombeaux  de  l'invocation  aux  mânes  :  D.  M.  S.? 
Nous  sommes  mauvais  juges  en  la  question;  et  puis 
les  abus  ne  sont  pas  inadmissibles,  même  à  cette 
époque. 

2.  Rituel  religieux.  —  Mais  le  culte  des  saints  doit 
être  autre  chose  que  ce  qu'on  appelle  un  enterrement 
religieux.  Comment  peut-on  déceler  dans  ces  trois 
premiers  siècles  de  l'Église,  le  caractère  cultuel  des 
anniversaires  de  martyrs?  La  question  vaut  une 
réponse  nette.  Nous  distinguerons  donc  comme  trois 
étapes,  qui,  selon  les  Églises,  ont  été  franchies  plus  ou 
moins  rapidement.  Dans  une  première  période,  d'un 
siècle  et  demi  environ,  les  martyrs  ont  eu,  ni  plus  ni 
moins,  les  honneurs  funèbres  accordés  à  tous  les  fidèles; 
mais  c'est  que,  justement,  à  cette  époque,  on  admettait 
que  tous  les  fidèles,  en  mourant  dans  la  foi,  allaient 
immédiatement  au  ciel,  et  on  les  priait  comme  des 
saints. 

Dans  une  période  d'incertitude  commençante  sur 
le  sort  des  justes  non  martyrs,  on  se  mit  à  prier  pour 
eux  à  leurs  anniversaires;  mais  alors  on  continua  à  ne 
pas  prier  pour  les  martyrs,  et  même  à  les  invoquer. 

A  la  fin  de  l'âge  des  persécutions,  les  anniversaires 
des  martyrs  prirent  un  caractère  tout  différent  de  celui 
des  morts  ordinaires. 

a)  De  la  première  manière,  il  ne  nous  est  resté  que 
peu  de  documents.  Faut-il  rappeler  pourtant  cet  usage 
si  caractéristique  des  chrétiens  de  toutes  provinces  de 
célébrer  l'anniversaire,  non  point  au  jour  de  la  nais- 
sance du  défunt,  mais  au  jour  de  sa  déposition,  de  sa 
mort?  On  lui  garda  son  nom  ancien  de  dies  natalis,  ce 
qui  était  une  façon  de  marquer  que,  pour  des  chrétiens, 
pour  tous  les  baptisés  fidèles  à  leur  foi,  la  mort  était 
l'entrée  dans  la  vie  immortelle  et  bienheureuse.  Encore 
une  fois,  les  rites  de  service  funèbre  étaient  les  mêmes 
pour  un  martyr  et  pour  un  autre  défunt;  mais,  pour 
les  deux,  le  service  était  une  sorte  d'apothéose  au  sens 
chrétien  du  mot.  Pour  les  simples  fidèles,  les  preuves 
ne  manquent  pas,  dans  ces  deux  siècles,  de  la  note 
honorifique  qui  présidait  à  leurs  funérailles  et  aux 
soins  de  leur  tombeau.  Peu  après  175,  à  Porto,  aux 
portes  de  Rome,  des  parents  saluent  leur  fille  déjà 
dans  la  gloire  : 

i  Accipe  nie,  dixit,  Domino,  in  tua  limina,  Cliriste.  » 
Exaudita  cito,  fruitur  modo  lumine  cœli. 
Zozime,  sancta  soror,  magno  defuncta  periclo, 
Jam  videt  et  socios  sancti  certaminis  omnes... 
Tecum,  Paule,  tenens,  calcata  morte,  coronam, 
Nam  fide  servata  cursum  cum  puce  peregit. 
(Carmina   sepulchralia,   dans   II.    Leclercq,   Monumenta 
lilwgica,  t.  i,  n.  5304.) 

On  Mira  plus  loin  qu'on  adressait  des  prières  à  ses 
morts.  Si  de  simples  chrétiens  morts  en  paix  sont 
appelés  «  saints  »  et  «  vainqueurs  du  saint  combat  »  de 
la  vie,  s'ils  méritent  des  honneurs  religieux  et  si  leur 
anniversaire  prend  déjà  figure  de  culte,  il  n'y  a  pas  de 
raison  de  faire  un  autre  rite  pour  les  martyrs.  Tant 
qu'on  a  regardé  tous  les  justes  comme  entrant  au  ciel 
au  jour  de  leur  mort,  le  culte  assuré  qu'on  leur  donnait 
pouvait  très  bien  s'appliquer  aux  martyrs,  qui 
n'étaient  que  l'élite  de  ces  élus.  Qu'on  dise  que  les 
honneurs  ainsi  donnés  aux  simples  chrétiens  étaient 
trop  grands  pour  notre  conception  actuelle,  soit;  mais 
ils  réalisaient  très  suffisamment  la  notion  de  culte  des 
saints.  Peut-être  disait-on  qu'on  offrait  l'oblation 
«  pour  eux  »  :  du  moins  saint  Cyprien  dit  semblable- 
ment  :  pro  eis  ofjerimus,  quand  il  parle  des  défunts 
ordinaires,  Epist.,  i,  2,  et  quand  il  parle  des  martyrs 
à  commémorer,  Epist.,  xxxix,  3;  xn,  2.  Les  litur- 
gies conservatrices  d'Orient  ont  d'ailleurs  encore  la 
vieille  formule  :  Ofjerimus  pro  apostolis.  Cf.  Bright- 
man.  Liturgies  eastern  and  western,  p.  331,  1.  12.  Mais 
on  a  remarqué  que,  dans  la  mesure  où  elles  ont  gardé 
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l'esprit  antique,  ces  liturgies  (cf.  P.  L.,  t.  t.xxxv, 
col.  114)  sont  dirigées  quasi  exclusivement  vers  l'idée 
de  la  gloire  éternelle,  plutôt  (pie  vers  la  rémission  des 
péchés.  Ce  rituel  étant  le  même  pour  un  défunt  ou 
pour  un  martyr,  nous  ne  pouvons  distinguer  à  première 
vue  s'il  s'agit  d'un  martyr,  par  exemple  dans  ces  mots 
des  Acta  Joannis,  c.  ixxii,  qu'on  date  <\i'  milieu  du 
ii°  siècle  :  «  T.e  troisième  jour  après  sa  mort,  nous  nous 
rendrons  à  la  tombe  pour  y  rompre  le  pain.  »  Bonnet, 
Acta  apost.  apoc,  t.  n  a,  p.  186.  I.a  liste  des  martyrs 
était  sans  doute  mêlée  à  celle  des  anciens  fondateurs 
ou  donateurs  ou  chefs  de  famille  chrétienne  dans  ces 
«  fastes  chrétiens  >  auxquels  Tertullien  renvoie  les 
fidèles  :  Habrs,  christiane,  fastos  tuos,  par  allusion  à 
ces  fasti  municipales  dont  il  parle  ailleurs,  communs  à 
tout  un  municipe  cl  marqués  par  des  fêtes  annuelles. 

b)  Cependant,  vers  la  tin  du  np  siècle,  un  décalage 
se  produit  entre  les  deux  catégories  de  défunts.  Tan- 
dis que  les  martyrs  montent  dans  le  ciel  des  chrétiens, 
au  point  que  ceux  de  Lyon  refusent  d'en  porter  le 
titre,  et  prennent  celui  plus  humble  de  confesseurs,  on 
s'inquiète  du  sort  éternel  de  quelques  chrétiens  moins 
exemplaires,  et  puis  de  celui  de  tous  les  fidèles  non 
martyrs.  C'est  justement  Tertullien  qui  leur  dorme  une 
place  tout  à  fait  au-dessous  des  martyrs.  De  anima, 
c.  lv,  P.  /..,  t.  n,  col.  7  11.  C'est  Clément  d'Alexan- 
drie et  Orlgène  qui  prévoient  une  purification  et  des 
prières  pour  ces  chrétiens.  Cf.  ici  art.  Purgatoire, 
t.  xiii,  c.  1195-120(1.  A  ceux-là,  on  assure  un  service 
liturgique  (pie  commandent  des  sentiments  religieux  : 
«  Tu  ne  pourras  pourtant  pas  te  désintéresser  de  ta 
première  femme,  dit  Tertullien  à  un  veuf  qui  veut  se 
remarier,  et  même  tu  lui  donneras  une  affection  plus 
religieuse  encore,  depuis  qu'elle  a  été  admise  près  du 
Seigneur:  à  ce  titre,  tu  pries  pour  son  âme,  tu  lui  dois 
rendre  chaque  année  des  oblations  »,  De  exhortalione 
castitatis.  c.  xi,  P.  L.,  t.  Il,  col.  928;  cependant  leur 
sort  laissait  encore  place  à  des  inquiétudes.  Cf.  De 
monogamia,  c.  x,  t.  n,  col.  9 12.  Les  inscriptions  funé- 
raires communes  portent  de  plus  en  plus  des  intentions 
de  prières,  à  Rome,  au  milieu  du  me  siècle.  Aucune 
notation  de  ce  genre  n'envahit  les  tombeaux  des  mar- 
tyrs. Même  réserve  à  leur  sujet,  au  mc  siècle,  dans  les 
recommandations  à  la  messe:  «  Dans  vos  assemblées, 
dans  vos  cimetières  [de  martyrs],  à  la  sortie  de  ceux 
qui  meurent,  offrez  le  pain  sans  tache  »,  dit  la  Didas- 
calie  des  apôtres;  mais,  dès  qu'il  s'agit  de  prières,  elle 
continue  :  «  Priez  et  offrez  sans  hésitation  aucune  pour 
ceux  qui  dorment.  »  C.  XXVI,  n.  2.  C'est  que  le  cas  des 
uns  et  des  autres  est  bien  différent  :  «  Les  martyrs  sont 
bienheureux  et  purs  de  toute  iniquité.  »  Il  y  a  peut-être 
place  pour  des  bienheureux  non-martyrs,  puisque  «  les 
péchés  ne.  sont  pas  imputés  à  ceux  qui  ressemblent  à 
Abraham...,  aux  patriarches  et  aux  martyrs».  Mais  tout 
chrétien,  après  son  baptême,  «  est  exposé  au  péché  » 
et,  à  sa  mort,  il  est  bon  de  prier  pour  lui,  tandis  qu'  «  un 
homme  qui  quitte  le  monde  par  le  martyre,  bienheu- 
reux est-il  parce  que  ses  péchés  sont  couverts  ».  C.  xx, 
n.  8,  édit.  Nau,  p.   161. 

c)  Mais  on  ne.  tarde  pas  à  mettre  sur  ces  saints  tom- 
beaux, au  contraire,  des  recommandations  et  invoca- 
tions. Cela  suppose  que  les  anniversaires  des  martyrs 
revêtaient  une  note  de  fête  et  d'enthousiasme  :  «  S'il  est 
glorieux  déjà  de  laisser  après  soi  le  souvenir  d'une  vie 
parfaite,  quanto  majoris  taudis  et  honoris  est  fieri  in 
cœlesti  prœdicatione  gloriosnm!  »  l'our  ces  martyrs,  il 
n'y  a  qu'une  chose  à  faire,  c'esl  de  remercier  Dieu  de 
leur  victoire.  Cyprien,  Epist.,  xxxix,  3,  Martel, 
p.  583;  cf.  Epist,  i.xxix,  p.  319.  Que  cette  note  d'ac- 
tions de  grâces  ait  aussi  distingué  plus  ou  moins  vite  le 
Cérémonial  des  anniversaires  de  martyrs  de  celui  des 
autres  chrétiens,  c'est  vraisemblable.  Du  moins  Ter- 
tullien emploic-t-il  deux  expressions  distinctes  quand 


il  énumère  les  institutions  chrétiennes  issues  de  la  tra- 
dition non  écrite  :  Oblaliones  pro  defunciis,  pro  nalali- 
ciis,  annua  die  facimus.  De  corona,  in,  P.  L.,  t.  Il, 
col.  79:  et  saint  Cyprien  marque  bien,  par  le  soin  qu'il 
met  à  dresser  sa  liste  de  martyrs,  que  ceux-ci  avaient 
droit  à  des  honneurs  spéciaux.  On  peut  conjecturer 
qu'en  sus  de  l'oblation  du  sacrifice  de  la  messe,  ces 
honneurs  comportaient  souvent  une  vigile  (Acta  Pio- 
nii,  Acta  sanctorum,  febr.  1.  i,  p.  302)  où  «  l'on  chan- 
tait des  hymnes,  des  psaumes,  des  louanges  à  Dieu  qui 
voit  toutes  choses  ».  P.  (].,  t.  x.xxi,  col.   189. 

:'..  Rituel  officiel.  —  Faut-il  parler  d'églises  des  mar- 
tyrs? Pas  encore.  Mais,  sinon  à  Rome,  du  moins  en 
Orient,  on  signalait,  au  mc  siècle,  la  dignité  des  mar- 
tyrs par  une  place  d'honneur  dans  les  cimetières. 
Ainsi,  parmi  les  écrits  qui  portent  à  titres  divers  le  nom 
d'Mippolyte,  celui  qui  risque  d'être  romain,  la  Tradi- 
tion apostolique,  xiv,  2,  n'en  parle  pas,  mais  les 
Canons  d'Hippolyte,  xix,  can.  101,  regardent  la  chose 
comme  admise:  le  livre  VIII  des  Constitutions  aposto- 
liques a  supprimé  un  privilège  qui  n'avait  plus  de 
bénéficiaires. 

A  un  autre  point  de  vue,  les  anniversaires  de  mar- 
tyrs devaient,  par  la  nature  des  choses,  se  différencier 
des  autres  :  ils  devenaient  à  la  longue  le  lot  d'une  Église 
entière,  tandis  que  les  autres  tombes  n'étaient  visitées 
que  par  les  parents  du  mort  et  durant  une  génération. 

Devant  ces  services  funèbres  qui  se  muent  en  chants 
de  triomphe,  les  évêques  constatent  qu'il  s'agit  bel  et 
bien  d'un  culte  désormais  officiel.  Le  De  alealoribus 
place  les  martyrs  à  côté  de  l'autel,  avec  le  Christ  et 
les  anges,  en  situation  de  bénéficiaires  du  culte.  Dans 
Cy priant  opéra,  éd.  Hartel,  t.  i,  p.  103. 

Mais,  au  nc  siècle  déjà,  les  martyrs  n'étaient  plus 
avant  tout  des  victimes  que  l'on  pleurait;  c'étaient 
des  combattants  victorieux  auxquels  tout  honneur 
était  réservé  au  ciel  et  sur  la  terre.  On  les  déclarait 
bienheureux;  on  leur  adressait  des  prières  dans  les 
discours  et  dans  les  inscriptions;  on  donnait  leurs  noms 
aux  nouveaux  baptisés.  Quand  ils  échappaient  à  la 
mort,  aucune  marque  d'honneur  n'était  trop  élevée 
pour  ces  témoins  du  Christ.  Il  faut  même,  si  l'on  veut 
suivre  l'ordre  des  temps,  examiner  ces  distinctions 
ecclésiastiques  concédées  aux  martyrs  survivants  (à 
ceux  que  bientôt  l'on  appellera  les  confesseurs),  car 
elles  remontent  à  une  époque  très  reculée.  Pourquoi  ne 
pas  dire  jusqu'à  l'âge  subapostolique?  Car  enfin  les 
évangélistes  avaient  pris  soin  d'enchâsser  dans  les 
enseignements  du  Christ  à  ses  disciples  des  paroles  qui 
dépassaient  le  cercle  des  apôtres  :  «  Celui  qui  reçoit  un 
prophète,  ...  un  juste  à  titre  de  juste,  recevra  une 
récompense  de  juste.  »  Matth.,  x,  41.  Quels  étaient 
désormais  ces  privilégiés  sinon  ceux  qui  avaient  con- 
fessé le  Christ? 

2°  Martyrs  associés  au  clergé.  —  A  côté  de  la  hiérar- 
chie régulière,  subsistait  une  sorte  d'ordre  charisma- 
tique dont  saint  Paul  parle  souvent.  Or,  le  martyr  est 
un  privilégié  de  l'Esprit.  Sa  victoire  sur  les  tourments 
ne  s'explique  que  par  la  présence  en  lui  de  l'Esprit 
même  de  Jésus.  A  ce  spirituel,  pourquoi  ne  reconnaî- 
trait-on pas,  s'il  survit,  certains  privilèges  de  la  hiérar- 
chie? C'est  là,  peut-être,  la  plus  antique  marque  d'hon- 
neur accordée  aux  confesseurs.  Hégésippe  rapporte 
qu'en  Palestine,  au  début  du  n°  siècle,  on  fit  prêtres 
des  parents  de  Jésus,  martyrs  sous  Domitien.  Eusèbe, 
llisl.  rrrl..  1.  III,  c.  xx,  n.  6.  En  Egypte,  vers  le 
milieu  du  même  siècle,  Valentin  fut  évincé  du 
sacerdoce  par  un  ancien  confesseur  «  grâce  à  la 
prérogative  du  martyre  ».  Tertullien,  Adn.  Valenti- 
nianos,  c  iv.  L'usage  est  attesté  dans  les  décades 
suivantes  par  Tertullien,  De  juqa,  c.  xi,  par  Eusèbe, 
llisl.  ceci..  1.  V,  c.  xxvm,  1 1  ;  1.  VI,  c.  vin,  7  et  c.  Xt, 
';   I.    IX.  c.  xi-xn.  Les  écrits  attribués  à  Hippolytc 
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sont  extrêmement  curieux  sur  la  question:  et  celui 
qui  de  tous  est  le  plus  authentique,  le  Règlement 
ecclésiastique  égyptien,  traduction  de  l"A7ro<rroX(.>cï) 
TtocpâSoaiç,  est  aussi  le  plus  généreux  pour  les  martyrs  : 
«  Au  confesseur  qui  a  été  enchaîné  pour  le  nom  de  Dieu, 
on  n'imposera  pas  la  main  pour  la  fonction  de  diacre  ou 
de  prêtre,  car  il  possède  la  dignité  (Ttji.7))  du  sacerdoce 
par  sa  confession.  Mais  s'il  est  installé  évêque,  la  main 
lui  sera  pourtant  imposée.  »  Règlement,  c.  iv,  n.  1-2. 
Un  simple  persécuté  (lignas  est  omni  elero  (?),  n.  3. 
Pour  ces  vocations  tardives,  on  sera  indulgent  dans  la 
célébration  de  l'eucharistie,  modo  intègre  oret  in  ortho- 
doxia,  n.  4.  Les  Canons  d'Hippolyte  sont  déjà  moins 
catégoriques  :  «  Si  quelqu'un  souffre  une  peine  et  est 
ensuite  relâché,  il  mérite  le  rang  de  prêtre  devant  Dieu, 
non  par  l'ordination  de  l'évèque.  S'il  n'a  pas  été  tor- 
turé, il  faut  qu'il  soit  ordonné  par  l'évèque.  qui  omettra 
seulement  la  partie  de  l'oraison  qui  a  trait  au  Saint- 
Ksprit  »,  ce  qu'elle  implore  étant  déjà  acquis  par  l'acte 
même  de  la  confession.  Canon.  Hippolyti,  c.  vi,  n.  43- 
47,  dans  Cabrol,  Monum.  eccles.  lilurgica,  t.  i  b,  introd., 
p.  li.  Cette  bizarrerie  liturgique  n'est  déjà  plus  com- 
prise par  le  rédacteur  du  Testamentum  Domini,  1.  I, 
c.  xxxix,  et  elle  est  formellement  récusée  par  celui  de 
VEpitome  :  Constitutions  per  Hippolytum,  c.  xiv,  et 
par  le  compilateur  du  1.  VIII  des  Constitutions  apos- 
toliques, c.  xxm.  n.  2-3,  loc.  cit.,  p.  xci  et  cxm.  Cepen- 
dant ces  derniers  regardent  toujours  les  confesseurs 
comme  «  dignes  d'un  grand  honneur  »,  et  la  place  qu'ils 
leur  donnent  à  la  suite  des  sous-diacres  et  des  lecteurs, 
marque  bien  que,  «  sans  ordination  »,  les  martyrs 
occupent  cependant  un  rang  plus  élevé  que  les  fidèles. 

C'est  surtout  la  correspondance  de  saint  Cyprien  qui 
montre  les  confesseurs  en  possession  de  la  prœrogativa 
martyrii  :  ils  seront  agrégés  au  clergé,  comme  prêtres, 
s'ils  sont  en  état  de  l'être,  comme  lecteurs,  s'ils  sont 
encore  jeunes,  mais  toujours  par  l'ordination  de 
l'évèque.  Epist.,  xxxviii-xl  et  xlix-lv.  Le  droit  pri- 
mitif est  devenu  un  honneur,  mais  l'honneur  est  offi- 
ciellement concédé  par  la  hiérarchie,  jusqu'à  la  fin  de 
l'âge  des  persécutions. 

3°  Martyrs  dotés  de  pouvoirs  pcnitentiels.  —  L'aspect 
proprement  pénitentiel  de  cette  question  controversée 
a  été  exposé  à  l'art.  Pénitence,  t.  xn,  col.  757  sq.  Mais 
de  ces  pouvoirs  extraordinaires  qu'on  leur  reconnais- 
sait pour  le  pardon  des  fautes,  il  est  permis  de  conclure 
avec  quelle  force  et  quelle  unanimité  s'imposa  à  la  foi 
chrétienne  l'intercession  des  martyrs,  dès  qu'elle 
apparaît  dans  l'histoire,  à  Lyon  comme  à  Carthage,  à 
Rome  comme  à  Alexandrie.  En  somme,  d'Irénée  à 
Cyprien,  de  177  à  250,  l'Église  croit  que  les  martyrs 
ont,  de  par  le  mérite  de  leur  confession  et  de  leurs 
souffrances,  un  crédit  spécial  auprès  de  Dieu,  qu'ils 
ont  droit  d'intercéder  pour  les  pécheurs  et  que  Dieu, 
par  leur  ministère  efficace,  reçoit  en  grâce  les  cou- 
pables. D'où  vient  ce  pouvoir  de  pardon?  La  lettre  des 
chrétiens  de  Lyon,  en  177,  lui  assigne  un  fondement 
mystique  :  les  martyrs  ont  été  sacrés  par  l'Esprit. 
Cf.  Eusèbe,  Hist.  eccl.,  1.  II,  c.  i,  19  et  1.  V,  c.  n,  3. 
Origène  et  Denys  d'Alexandrie  y  voient  un  ministère 
de  pardon  subordonné,  semble-t-il,  à  quelque  autorité, 
et  au  repentir  des  pécheurs  :  Ataxovoûcfi.  [fxdcpTupsç] 
toïç  eùy_o[xévoiç  octpEaiv  âp.ap"uà>v.  Exhortatio  ad  mar~ 
tyrium,  c.  30,  et  Eusèbe,  Hist.  eccl.,  1.  VI,  c.  xlii. 
A  en  croire  Tertullien,  le  pape  Calliste  aurait  été  plus 
loin,  faisant  des  martyrs  des  espèces  de  rédempteurs.  De 
pudicitia,  c.  i,  P.  L.,  t.  n,  col.  980. 

Mais,  pour  Tertullien  lui-même,  les  martyrs  ont  leur 
mot  à  dire  dans  la  question  :  les  pénitents  «  s'age- 
nouillent aux  pieds  des  bien-aimés  de  Dieu  »,  De  pseni- 
tentia,  c.  ix,  P.  L.,  t.  i,  col.  1243;  et  les  confesseurs 
peuvent  solliciter  des  évêques  le  pardon  des  cou- 
pables. »  Ad  martyras,  c.  1,  P.  L.,  t.  i,  col.  021.  Mais, 


vers  250,  toute  trace  de  pouvoir  pénitentiel  a  disparu 
à  Rome.  En  Afrique  pareillement,  saint  Cyprien  ne  nie 
pas  le  bien-fondé  de  l'intervention  des  martyrs;  mais 
il  la  réglemente  et  en  élague  les  abus.  De  lapsis. 
c.  xxxvi,  éd.  Hartel,  t.  i,  p.  264  ;  Epist.,  xv.  xvi,  xvm, 
t.  n,  p.  514,  518,  523.  Y  eut-il,  de  la  part  des  grands 
évoques  du  me  siècle,  un  refus  de  suivre  l'indulgence 
de  leurs  prédécesseurs?  Il  y  eut  plutôt  dans  leur  gcslr 
un  retour  à  la  discipline  antique,  comme  l'insinue 
Cyprien.  Epist.,  xv,  3,  éd.  Hartel,  p.  515.  En  fait,  les 
libelles  impératifs  d'indulgence  n'apparaissent  claire- 
ment qu'en  Afrique,  au  temps  de  Cyprien.  mais  sous 
diverses  formes.  Seulement,  comme  il  est  toujours  dif- 
ficile de  supprimer  une  racine  bien  vivante,  il  vaut 
mieux  reconnaître  que  l'Église,  en  supprimant  les  inter- 
ventions autoritaires  des  «  confesseurs  »  dans  l'admi- 
nistration du  pardon,  a  par  compensation  reconnu  leur 
pouvoir  d'intercession  posthume  devant  Dieu.  C'est 
ainsi  que  s'explique  au  mieux  l'insistance  dis  docteurs 
de  l'âge  suivant  pour  recommander  aux  pécheurs  le 
recours  aux  martyrs  dans  la  gloire.  D'un  autre  côte. 
le  pouvoir  d'outre-tombe  des  martyrs  et  des  justes 
sera  désormais  attribué,  non  plus  à  leurs  préroga- 
tives charismatiques,  mais  bien  à  leurs  mérites,  ce  qui 
est  tout  l'essentiel  de  la  doctrine  catholique  sur  l'inter- 
cession des  saints.  On  trouve  déjà  tout  cet  enseigne- 
ment dans  la  conclusion  que  saint  Cyprien  donne, 
en  251,  à  ce  long  débat  sur  la  prérogative  du  martyre  : 
Solus  Dominus  misereri  potesl.  Veniain  peccalis  quae 
in  ipsum  commissa  sunt  solus  potest  ille  largiri...  Cre- 
dimus  quidem  posse  apud  Judicem  plurimum  martyrum 
mérita  et  opéra  justorum,  sed  cum  judicii  dies  venerit.  De 
lapsis,  c.  xvii,  éd.  Hartel,  t.  i,  p.  249. 

4°  Prières  aux  martyrs  glorieux.  —  Cette  fois,  il  ne 
s'agit  plus  de  pratiques  semi-profanes  comme  les 
anniversaires  des  martyrs,  ou  de  prérogatives  ecclé- 
siastiques passagères;  c'est  tout  à  fait  l'invocation  des 
saints  telle  que  l'entend  l'Église  contemporaine.  Nous 
ne  prétendons  pas,  pour  autant,  en  faire  une  pratique 
spécifiquement  chrétienne.  En  voici  des  antécédents 
lointains.  Qu'on  se  rappelle  Electre  dans  les  Choéphores 
implorant  son  père  mort,  acte  v,  vers  125-1 11,  470-478, 
et  Platon  parlant  des  intermédiaires  qui  transmettent 
aux  dieux  les  prières  des  hommes  et  rapportent  à 
ceux-ci  les  réponses  divines.  Ilanquet,  c.  xxm.  Auré- 
lius  Festus  «  honore  »  sa  bru,  Furcia  Flavia,  et  un  père 
place  cet  appel  sur  l'épitaphe  qui  couvre  la  tombe  de 
ses  deux  Mlles  :  «  Toi  qui  lis  cela  et  doutes  que  les 
Mânes  existent,  fais  une  promesse,  invoque-les  et  tu 
verras!  »  Corp.  inscr.  latin.,  t.  vi,  n.  13101  et  n.  27  305. 

Malgré  des  différences  essentielles,  la  pensée  chré- 
tienne avait  des  principes  analogues  sur  le  sort  des  âmes 
et  «  l'analogie  des  principes  devait  engendrer  l'analogie 
des  pratiques  »;  cette  invocation  des  simples  fidèles 
devint  la  règle  commune  parmi  les  chrétiens.  Voici  un 
choix  d'épitaphes,  toutes  relativement  anciennes  : 
Vincentia,  in  Christo  pelas  pro  Phœbe  et  pro  Virginia 
ejus.  De  Rossi,  Roma  sotlerranea,  t.  Il,  pi.  xlvii,  n.  53; 
Januaria,  bene  réfrigéra  et  roga  pro  nos,  De  Rossi,  op. 
cit.,  t.  m,  pi.  xxviii,  22  et  p.  244-245;  t.  n,  p.  276, 
pi.  xlvii,  n.  25;  Bollet.  di  arch.  crisl.,  1873,  p.  71  ;  1892, 
p.  114;  1898,  p.  233.  Voir  Marucchi,  /  monumenti  de! 
musco  crist.  Pio  Lateranense,  pi.  li,  n.   15,  18,  19,21. 

Évidemment  l'efficacité  de  la  prière  à  ces  morts  est 
suspendue  à  la  condition  qu'  «  ils  vivent  en  Dieu  », 
qu'ils  soient  «  en  paix  »,  qu'ils  soient  «  avec  les  saints  ». 
Cf.  Marucchi,  Epigrafta  cristiana,  p.  113.  Mais  on 
n'attend  pas  une  assurance  absolue  :  Juliane,  vibas  in 
Christo  et  roga,  Muratori,  Novus  thésaurus  veterum  ins- 
criptionum,  1892,  p.  9.  Ainsi  Grégoire  de  Nazianze 
montre  sa  mère  Nonna  répondant  aux  prières  de  ses 
enfants;  il  exprime  la  confiance  dans  l'intercession  de 
son  père.  Carm.,  n,  78,  P.   G.,  t.  xxxvm,  col.  52; 
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Oratio  junebris  in  patrem,  t.  xxxv,  col.  000.  Saint 
Jérôme  écrit  à  la  mère  de  Blésilla  :  «  Elle  prie  le  Sei- 
gneur pour  vous  et  m'obtient  à  moi-même  le  pardon  de 
mes  péchés  »;  et  s'adressant  à  Paula  :  «  Adieu,  Paula, 
et  soutenez  par  vos  prières  la  vieillesse  de  celui  qui 
vous  vénérait!  Votre  foi  et  vos  œuvres  vous  unissent 
au  Christ;  en  sa  présence,  vous  obtiendrez  plus  aisé- 
ment ce  que  vous  demandez.  »  Episl.,  xxv  et  cvm, 
P.  L.,  t.  xxn,  col.  473  et  900.  Voir  dans  Delehaye,  Les 
origines...,  p.  123-127,  d'autres  exemples  de  la  persis- 
tance atténuée  de  cet  usage  aux  ive  et  ve  siècles. 

A  l'âge  des  persécutions,  les  martyrs  surtout  furent 
invoqués  comme  intercesseurs  pour  les  vivants  et  les 
défunts  :  témoins  les  inscriptions  funéraires  sur  les 
tombeaux  des  fidèles  et  les  graffiti  marqués  sur  les 
parois  des  catacombes  au  voisinage  des  corps  saints. 
En  voici  quelques  spécimens,  qui  s'adressent  à  des 
martyrs  renommés  ou  aux  «  saints  martyrs  »  en  géné- 
ral : 

Sancte  Laurenti,  suscepta  abeto  anim[am].  Mommsen, 
Inscript,  regn.  Neapolit.,  n.  5736. 

Salba  me  domncCrescentione.  Marucchi,  Guida  delcimi- 
tero  di  Priscilla,  1903,  p.  56. 

Martyres  sancti  in  mente  havitc  Maria.  Corp.  inscr.  lut., 
t.  v,  n.  1636. 

Cyriace...  ad  quietem  pacis  translata  cuique  pro  vit» 
testimonium  sancti  martyres  apud  Deum  et  Christum  erunt 
advocati.  De  Rossi,  Bull,  di  archeol.  crist.,  1864,  p.  34. 

Santé  Suste  in  mente  habeas  in  horationes  Aureliu 
Repentinu.  De  Rossi,  Borna  sotterranea,  t.  II,  p.  17. 

Ippolite  in  mente  Petru  peccatore.  De  Rossi,  Bull,  di 
archeol.  crist.,  1883,  p.  104,  107. 

Refrigeri  Ianuarius,  Agatopus.  Felicissimus  martyres. 
Ibid.,  1863,  p.  3. 

Refrigeri  tibi  domnus  Ipolitus.  Reinesius,  Syntagma  inscr. 
antiq.,  cl.  xx,  n.  326. 

Sancti  Petr[e],  Marcelline,  suscipite  vestrum  alumnum. 
Davanzati,  Notizie  délia  basilica  di  santa  Prassedc,  Rome, 
1725,  p.  211. 

En  additionnant  les  titres  et  prérogatives  donnés 
aux  martyrs  dans  ces  inscriptions  —  synthèse  légitime 
puisque  ce  sont  là  des  idées  courantes  —  on  voit  que 
les  saints  sont,  pour  les  fidèles,  des  «  seigneurs  »,  «  nom 
qui  avait  une  dignité  si  haute  »  (Delehaye),  des  maîtres 
qui  tiennent  école  de  vie  chrétienne  :  voilà  pour  les 
vivants.  Pour  les  défunts,  ensevelis  sous  ces  dalles, 
Dieu  et  le  Christ  sont  évidemment  les  seuls  maîtres  de 
la  destinée  humaine;  mais  les  martyrs  «  reçoivent  les 
âmes  »  des  chrétiens  «  selon  le  témoignage  de  leur  vie  » 
et  même  celles  de  ceux  qui  s'appellent  «  pécheurs  »;  ils 
s'en  souviennent  dans  leurs  prières  célestes,  qu'on  sol- 
licite sur  le  tombeau  comme  à  la  synaxe,  selon  la  vieille 
formule  liturgique  :  In  mente  habete;  par  ces  prières,  ils 
se  font  «  les  avocats  »  des  fidèles  —  c'est  le  mot  de 
saint  Augustin,  .Serm.,ccLXXxvi,  n.5,P.  L.,t.  xxxvm, 
col.  1209;  ils  leur  procurent  le  «  rafraîchissement  » 
dont  parlait  Tertullicn,  et  finalement  le  salut.  Salva 
met  n'est  qu'un  cri  sans  nuance  arraché  à  l'angoisse. 
«  Malheureusement  ces  textes  épigraphiques  se  refusent 
à  un  classement  chronologique,  dont  la  majeure  partie 
appartient  visiblement  à  une  époque  où  l'invocation 
des  martyrs  est,  de  l'aveu  de  tous,  universellement 
pratiqué.  »  I  )elchaye,  op.  cit.,  p.  129. 

Mais,  pour  l'âge  des  persécutions,  nous  avons  mieux  : 
les  Acla  martyrum  les  plus  authentiques,  qui  nous 
montrent  à  la  fois  que  les  fidèles  ont  confiance  en  la 
prière  des  martyrs,  au  moment  de  leur  mort,  et  que  les 
martyrs  sont  dans  la  même  conviction.  A  Alexandrie, 
Potamicnne  promel  au  soldai  Basilide  d'intercéder  en 
sa  faveur  quand  elle  scia  près  de  Dieu,  Eusèbe,  Hist, 
eccl.,  1.  VI,  c.  v.  En  Afrique,  les  martyrs  Montan  <•( 

l.ucius  ('•roulent  les  fidèles  se  recommander  a  eux. 
l'assio  SS.  Montant  ri  l.inii.u.  13,  A  Tyr,  sainte  Théo- 
dosic  supplie   les  confesseurs    mis   en  jugement   de  se 


souvenir  d'elle  quand  ils  auront  reçu  leur  récompense. 
Eusèbe,  De  martyr.  Palest.,  vu,  1.  A  Tarragone  la 
communauté  chrétienne  environnait  dans  sa  prison 
l'évêque  saint  Fructueux,  ut  illos  in  mente  haberet;  à 
l'heure  du  supplice,  un  chrétien  s'approcha,  «  et  lui 
prenant  la  main,  lui  demanda  de  se  souvenir  de  lui. 
A  quoi  saint  Fructueux  répondit  à  voix  haute,  chacun 
pouvant  l'entendre  :  Je  dois  avoir  en  intention  toute 
l'Église  catholique  répandue  de  l'Orient  jusqu'à  l'Occi- 
dent ».  Acta  Fructuosi,  c.  i,  vu;  Passio  S.  Frucluosi, 
n.  3.  Cf.  Acla  Julii,  c.  v,  dans  Bibl.  hagiogr.  lat., 
n.  4555.  Ces  textes  ont  été  réunis  par  H.  Delehaye,  Les 
origines...,  p.  132. 

5°  Honneurs  et  titres  donnés  aux  martyrs  défunts.  — 
Le  plus  significatif  de  ces  honneurs  était  de  garder 
pour  la  postérité  le  souvenir  de  leur  confession,  en  rédi- 
geant leurs  Acta.  Les  plus  authentiques  de  ces  actes, 
ceux  dont  les  éléments  ont  été  pris  au  greffe  du  tribu- 
nal, n'étaient  pas  destinés  à  ce  que  nous  appelons 
l'édification,  c'est-à-dire  à  fournir  des  exemples  précis 
de  morale  chrétienne;  et,  si  quelques-uns  des  plus 
complets  ont  été  tournés  à  une  intention  doctrinale, 
comme  la  Passio  Perpétuée.,  c'est  assurément  une  préoc- 
cupation bien  secondaire  pour  la  plupart  des  autres. 
Voir  l'art.  Acta  martyrum,  t.  i,  col.  320  sq. 

Dans  ces  Acta  lus  dans  les  synaxes,  on  accumule 
autour  des  noms  des  martyrs  les  épithètes  d'honneur 
et  de  bénédiction  :  beatus,  beatissimus,  benedictus,  for- 
lissimus.  H.  Delehaye,  op.  cit.,  p.  5.  «  Le  respect  domine 
tous  les  autres  sentiments.  Le  nom  de  seigneur,  domi- 
nus,  qui  avait  une  signification  si  haute,  est  resté,  dans 
plusieurs  langues,  le  titre  officiel  réservé  aux  martyrs  et 
aux  saints  :  Per  eos  dominos  meos  qui  coronali  fuerint. 
Cyprien,  Epist.,  xxi,  éd.  Hartel,  p.  530;  cf.  Epist., 
xxn,  p.  533.  Tertullien,  lui,  a  trouvé  une  expression 
heureuse  :  martyres  designati,  faisant  allusion  à  la  plus 
haute  magistrature  du  peuple  romain.  »  Loc.  cit.,  p.  17. 
Les  prêtres  et  les  diacres  étaient  au  service  des  confes- 
seurs prisonniers,  pour  «  faire  l'oblation  dans  leurs 
prisons  ».  Cyprien,  Epist.,  v,  Hartel,  p.  479,  pour 
veiller  à  l'ensevelissement  des  martyrs  et  assurer  leur 
anniversaire...  Cf.  H.  Delehaye,  Sanctus,  dans  Anal, 
bolland.,  t.  xxvin,  p.  179. 

6°  Noms  de  saints  portes  par  les  fidèles.  —  Entre  bien 
d'autres  manifestations  de  piété  destinées  à  dispa- 
raître avec  les  persécutions,  il  faut  signaler  une  cou- 
tume qui  devait  se  développer  aux  siècles  suivants,  se 
perpétuer  au  Moyen  Age  et  devenir  de  nos  jours  une 
loi  de  l'Église  :  celle  de  donner  aux  chrétiens,  au 
moment  de  leur  baptême  —  plus  tard,  à  l'occasion  de 
leur  entrée  dans  la  vie  religieuse  —  le  nom  d'un  ou  de 
plusieurs  saints  :  acte  de  dévotion  inspiré  par  la  pré- 
dilection pour  ce  saint,  par  le  désir  d'assurer  sa  pro- 
tection au  baptisé  et  de  proposer  à  son  imitation  les 
exemples  de  sa  vie.  Le  fait  et  l'intention  ne  sont  pas 
toujours  faciles  à  discerner  dans  un  cas  particulier, 
mais,  «  si  un  nom  revient  fréquemment  dans  les  ins- 
criptions d'un  pays,  dit  le  P.  Delehaye,  c'est  une  preuve 
de  la  popularité  du  martyr  qui  l'a  porté  le  premier  ». 

Le  plus  ancien  texte  à  examiner,  celui  de  Denys 
d'Alexandrie,  (t  265),  dans  Eusèbe,  Hist.  eccl.,  1.  VII, 
c.  xxv,  n.  14,  constate,  à  son  époque  et  à  Alexandrie, 
l'imposition  fréquente  parmi  les  chrétiens  des  noms  de 
Pierre  et  de  Paul.  Le  nom  de  Jean  avait  été  très  ré- 
pandu, ce  qui  tenait  à  l'admiration  qu'inspirait  cet 
apôtre,  et  au  désir  de  s'attirer  l'amour  du  Seigneur 
comme  Jean  en  avait  été  favorisé;  mais  le  nom  était 
moins  fréquent  désormais.  Vers  le  ivc  siècle,  il  connut 
un  retour  de  faveur.  Lis  martyrs  égyptiens  de  Pales- 
tine avaient  adopté  les  noms  d'ÉIie,  de  Jérémie, 
d'Isaïc,  de  Samuel,  «le  Daniel,  pour  mieux  se  défendre 
des  noms  de  divinités  païennes,  comme  ce  nom  de  Aïo- 
vûtrioç,   qui   fut,   au   m°   siècle,  celui  d'un  évêque   de 
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Corinthe,  d'un  évèque  de  Rome  et  d'un  évêque 
d'Alexandrie. 

A  Antioche  de  même,  au  ive  siècle,  Jean  Chrysostome 
constate  qu'on  donnait  les  noms  aux  enfants  «  tout 
simplement  et  au  hasard  ».  Pour  lui,  qui  prêchait 
d'exemple,  il  conseille  de  préférer  même  aux  noms  des 
aïeux  d'une  famille,  ceux  des  hommes  illustres  par 
leurs  vertus  et  comptant  au  nombre  des  amis  de  Dieu. 
Jean  Chrysostome,  Homil.  in  Genesim,  xxi,  3,  P.  G., 
t.  lui,  col.  179.  Théodoret  demande  qu'on  leur  donne 
des  noms  de  martyrs  qui  seront  désormais  «  leurs  pro- 
tecteurs »  particuliers.  Grsecar.  affection,  curatio,  1.  VIII, 
c.  lxvii.  Le  nom  de  Marie  paraît  s'être  répandu  sur- 
tout aux  vie  et  vne  siècles,  consécration  populaire  d'un 
culte  liturgique  alors  en  plein  épanouissement. 

7°  Quelques  remarques  s'imposent  au  sujet  de  ce  culte 
primitif. 

1.  Au  sujet  de  son  universalité,  «  parmi  les  sectes 
hérétiques,  plusieurs  prétendent  avoir  aussi  leurs 
martyrs  »  et  les  montanistes  s  se  réfugient  près  de  leurs 
martyrs  »  dans  la  persécution.  Anonyme  antimonta- 
niste,  dans  Eusèbe,  Hist.  eccl.,  1.  V,  c.  xvi,  21.  Au  con- 
traire, toutes  les  Églises  orthodoxes  ne  semblent  pas 
y  avoir  mis  la  même  ferveur,  moins  encore  tous  les 
individus.  On  aura  de  la  dilliculté  à  trouver  trace  de  ce 
culte  dans  les  Églises  judéo-chrétiennes  de  Syrie  et  de 
Palestine.  L'Église  de  Rome  pareillement  ne  conser- 
vait dans  sa  Deposilio  martyrum  que  la  liste  des  héros 
du  me  siècle  et  l'on  ne  saurait  y  découvrir  aucune 
trace  d'un  culte  rendu  par  les  papes  à  des  martyrs 
aussi  authentiques  que  le  philosophe  Justin  et  le  séna- 
teur Apollonius.  Sans  doute  peut-on  remarquer  que  la 
Deposilio  episcoporum  qui  lui  fait  pendant  est  incom- 
plète aussi  pour  le  me  siècle  et  ne  mentiomif  aucun 
pape  des  deux  premiers  siècles.  On  peut  donc  croire 
que  le  désordre  du  document  explique  seul  ce  silence  et 
espérer  que  des  inscriptions  révéleront  quelques 
marques  de  ce  culte,  mais  d'un  culte  privé  et  familial. 

2.  Dans  les  Églises  les  plus  ferventes  pour  le  culte 
de  leurs  martyrs,  comme  celles  d'Asie  Mineure  et 
d'Afrique,  la  qualité  de  martyr  ne  suffit  jamais  à 
donner  droit  au  culte  officiel  ;  il  fallait  y  pouvoir 
joindre  la  mort  pour  la  foi,  donc  l'orthodoxie,  la 
patience  dans  les  tourments  et  une  certaine  dignité  de 
la  vie.  «  Des  douze  chrétiens  de  Smyrne,  dont  le  mar- 
tyre en  155  ne  fait  aucun  doute,  Polycarpe  seul  paraît 
avoir  été  l'objet  d'une  commémoraison  spéciale.  » 
H.  Delehaye,  Le  témoignage  des  martyrologes,  dans 
Analecla  boit.,  1907,  p.  88.  L'Église  catholique  ne  recon- 
naissait pas  les  martyrs  de  l'hérésie.  Asclépios,  un 
évêque  dissident,  qui,  volontairement,  partagea  le 
bûcher  du  martyr  Pierre  Abselamos  à  Césarée,  ne 
fut  évidemment  pas  inscrit  aux  fastes  ecclésias- 
tiques. Eusèbe,  De  martyribus  Palestinse,  c.  x.  Chez 
les  montanistes  également,  la  persécution  fait  des 
victimes,  mais  les  catholiques  ne  les  reconnaissent  pas. 
H.  E.,  1.  V,  c.  xvi,  n.  22.  Les  fauteurs  ou  adeptes  d'un 
schisme  ne  peuvent  pas  davantage  prétendre  aux  hon- 
neurs du  culte  :  Martyr  esse  non  polesl  qui  in  Ecclesia 
non  est,  dit  saint  Cyprien,  De  unitate  Ecclesiœ,  xiv; 
cf.  Epist.,  xxxvi.  Plus  tard,  saint  Augustin  mettra  en 
faveur,  au  sujet  des  donatistes,  cet  adage  :  Mariyrium 
facit  non  pana,  sed  causa;  cf.  De  sermone  Domini  in 
monte,  1.  I,  c.  v,  P.  L,,  t.  xxxiv,  col.  1240.  Le  concile  de 
Laodicée,  vers  280,  dira  pareillement  :  «  Il  ne  faut  pas 
que  tout  chrétien  indistinctement  désigne  les  martyrs 
du  Christ  et  s'en  aille  vénérer  les  pseudo-martyrs,  ceux 
des  hérétiques.  »  Can.  34;  cf.  can.  9.  Ainsi  le  jugement 
de  la  cause  du  martyre  était  réservé  à  l'autorité  ecclé- 
siastique. 

3.  De  même,  fallait-il  examiner  les  circonstances  de 
la  mort.  La  question  de  savoir  s'il  était  permis  à  un 
chrétien  de  se  livrer  au  persécuteur  a  été  diversement 
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résolue  suivant  les  cas.  Plusieurs,  et  non  des  moindres, 
ont  blâmé  cette  ardeur  indiscrète,  mais  de  grands 
personnages  se  sont  trouvés  aussi  pour  l'excuser  et 
admirer  la  générosité  qui  l'inspirait.  Eusèbe,  Hist. 
eccl.,  1.  VII,  c.  xn ;  De  martyr.  Palestinœ,  ni,  2. 
D'autre  part  le  concile  d'Elvire  (300)  porte  ce  décret  : 
«  Si  quelqu'un  brise  les  idoles  et  se  fait  tuer  sur  place, 
comme  le  fait  n'est  pas  mentionné  dans  l'Évangile  ni 
rapporté  comme  accompli  du  temps  des  apôtres,  nous 
avons  pensé  qu'il  ne  devait  pas  être  reçu  au  rang  des 
martyrs.  »  Can.  60.  On  peut  citer  d'autres  exemples 
pour  l'une  et  pour  l'autre  discipline. 

«  On  voit,  conclut  le  P.  Delehaye,  que  le  contrôle 
exercé  par  l'Église  sur  l'admission  des  martyrs  au 
privilège  du  culte  public  était  presque  partout  com- 
mandé par  la  nature  des  choses  et  que  l'équivalent  de 
la  vindicatio,  dont  la  pratique  régulière  se  constate  en 
Afrique,  devait  fatalement  s'observer  partout.  L'on  ne 
conçoit  pas  d'ailleurs  une  commémoraison  annuelle  et 
d'un  caractère  solennel  sans  l'assentiment  de  l'auto- 
rité. Mais  dans  la  bienheureuse  antiquité,  ces  choses  se 
passaient  fort  simplement,  et  l'on  n'a  pas  besoin  de  se 
figurer  dans  chaque  Église  un  tribunal  ecclésiastique 
réglant  les  affaires  du  culte  et  discutant  l'inscription 
des  martyrs  sur  les  diptyques.  »  H.  Delehaye,  Le 
témoignage  des  martyrologes,  toc.  cit.,  p.  91.  Cependant 
«  l'évêque  et  son  clergé  veillaient  à  ce  que  tout  s'accom- 
plît avec  régularité,  car  il  s'agissait  de  ne  pas  laisser  les 
intrus  pénétrer  dans  le  catalogue  officiel  et  authen- 
tique. Pour  cela,  il  avait  suffi  de  recueillir  le  témoi- 
gnage des  assistants  qui  connaissaient  le  martyr  et, 
après  l'avoir  vu  vivre,  l'avaient  vu  mourir.  Dès  lors 
aucune  hésitation  n'était  possible,  aucun  délai  n'était 
nécessaire;  et,  du  consentement  de  l'évêque,  le  culte 
liturgique  s'établissait  autour  du  tombeau.  Le  culte 
remontait,  peut-on  dire,  au  jour  même  du  supplice 
suivi  de  la  déposition.  »  H.  Leclercq,  Dictionn.  archéol. 
chrét.  et  liturgie,  art.  Martyr,  t.  x,  col.  2441. 

d)  Pour  ceux  qui  étaient  morts  en  prison,  après 
l'interrogatoire,  avant  ou  après  la  torture,  et  qui  méri- 
taient le  titre  de  «  confesseurs  »,  au  sens  primitif  du 
mot,  les  précautions  ont  été  minimes  aux  premiers 
siècles.  Saint  Cyprien  recommande  «  de  noter  aussi 
leur  dies  natalis,  pour  en  faire  l'anniversaire  avec  ceux 
des  vrais  martyrs  ».  Epist.,  xn,  2,  éd.  Hartel,  p.  503. 
Pourtant,  à  cette  même  époque,  au  milieu  du  me  siècle, 
une  inscription  du  cimetière  de  Prétextât  rapproche 
les  martyrs  et  les  confesseurs,  avec  une  distinction 
pour  ces  derniers  :  Mari.  Januari,  Fel[icissimi, 
Agapiti],  et  coff.  Quirini,  Majo[ris\.  Nuovo  bull.  di 
arch.  crist.,  1909,  p.  45,  pi.  i  et  il.  Le  mot  confessor  a 
perdu  sa  signification  primitive,  pour  en  prendre  une 
intermédiaire,  dans  cette  inscription  de  la  crypte  de 
l'église  Saint-Ambroise  de  Milan  :  Et  a  domino  coronali 
sunl  beati  confessores,  comités  martyrorum,  Aurelius, 
Diogenes  confessor,  et  Valeria  felicissima  bibi  in  Deo 
fecerunt.  Corp.  inscr.  lat.,  t.  v,  n.  6180.  Cf.  H.  Delehaye, 
Sanctus,  c.  Martyr  et  confesseur,  p.  74  sq. 

///.  la  DOCTRINE  des  IIe  et  IIIe  siècles.  —  L'ensei- 
gnement des  premiers  auteurs  chrétiens  n'est  pas  aussi 
profond  qu'on  l'attendrait  d'une  pratique  aussi  fer- 
vente; c'est  là  qu'on  constate  le  rôle  imparfaitement 
conservateur  de  la  tradition  ecclésiastique  :  elle  atten- 
dra les  siècles  suivants  pour  éclairer  les  usages  par 
les  principes  gardés  dans  l'Écriture.  Pour  le  moment, 
le  culte  des  martyrs  est  une  coutume  chère,  mais  inex- 
pliquée. C'est  une  tradition  apostolique  dont  on  garde 
la  possession  tranquille  (Hermas),  que  l'on  mentionne 
parfois  aux  païens,  mais  pour  en  écarter  tout  soupçon 
de  polythéisme  (Justin,  Irénée),  que  l'on  rappelle  aux 
fidèles,  mais  pour  en  montrer  le  bien-fondé  en  droit 
chrétien  (Tertullien),  pour  en  signaler  les  avantages 
(Irénée,  Hippolyte,  Origène,  etc.),  pour  en  régler  la 
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pratique  (Cyprien),  pour  en  tirer  quelques  considéra- 
tions morales  (Clément,  Ignace,  etc.). 

1°  Pères  apostoliques.  —  (l'est  une  leçon  morale  que 
saint  Clément  de  Home  tire  de  la  vie  et  de  la  mort  des 
apôtres  Pierre  el  Paul  et  des  autres  victimes  de  la 
persécution  de  Néron.  1  Cor.,  v-vi.  C'esl  un  exemple 
de  courage  que  saint  Ignace  d'Antioche  recueille  pour 
lui-même  dans  la  mort  de  «  Paul,  son  symmyste,  qui 
a  été  sanctifié,  martyrisé  et  béatifié  dignement  ». 
Ephes.,  xii,  2.  Pourtant  l'auréole  du  martyr  brille  déjà 
d'un  éclat  tout  spirituel,  sans  qu'il  soil  besoin  de 
reliques  ou  d'actes  louangeurs  :  «  Alors  je  serai  un 
véritable  disciple  du  Christ,  écrit  encore  saint  Ignace, 
lorsque  le  monde  ne  verra  plus  même  mon  corps.  » 
Rom.,  iv,  2.  L'évèque  n'escompte  point  un  culte  litur- 
gique, mais  tout  de  même  une  place  d'honneur  dans  le 
souvenir  des  chrétiens.  Quand  les  confesseurs  meurtris 
reviennent  dans  les  assemblées,  on  leur  fait  un  rang 
honorifique  :  «  La  place  à  droite,  dit  Eiermas,  est  pour 
ceux  qui  se  sont  déjà  rendus  agréables  à  Dieu  et  qui 
ont  souffert  pour  son  nom.  »  Pastor,  Vis.,  III,  i,  9. 
Mais,  quand  ils  avaient  consommé  leur  martyre, 
étaient-ils  moins  dignes  d'honneur?  Ne  prenaient-ils 
pas  séance  avec  «  les  saints  anges  de  Dieu,  auxquels  le 
Seigneur  a  confié  toute  créature?  »  Ibid.,  iv,  1. 
N'étaient-ils  pas  associés  du  moins  «  aux  apôtres, 
évêques,  didascales  et  diacres,  vivants  ou  défunts,  qui 
ont  marché  dans  la  sainteté  de  Dieu?  »  Ibid.,  v,  1  ; 
cf.  Simil.,  V,  vi,  2-7.  Si  ces  derniers,  comme  il  semble, 
ont  droit  aux  honneurs  de  l'Église,  les  martyrs  assuré- 
ment n'en  sont  pas  frustrés.  Or,  il  faut  peut-être  faire 
remonter  bien  avant  le  pontificat  de  son  frère  Pie  (  1  10- 
155)  la  rédaction  par  Hermas  de  ses  premières  visions. 

2°  Apologistes.  —  La  situation  des  apologistes  était 
différente  :  parlant  à  des  païens,  ils  insistaient  plutôt 
sur  le  monothéisme  des  chrétiens.  Cf.  Aristide  (vers  1 40), 
Apologia  ad  Adrianum,  n.  5;  Arnobe,  Adv.  nationes, 
1.  I,  c.  xliv-xlvi,  P.  L.,  t.  v,  col.  77<i. 

C'est  une  préoccupation  semblable,  mais  dirigée 
cette  fois  contre  les  déformations  gnostiques,  qui  dic- 
tait à  saint  Irénée  cette  consigne  au  chrétien  ortho- 
doxe :  «  Comme  il  a  reçu  gratuitement  de  Dieu,  il  donne 
aussi  gratuitement;  il  ne  fait  rien  par  des  invocations 
aux  anges,  ni  par  des  incantations,  ni  par  toute  autre 
vaine  curiosité;  mais,  en  tout  honneur  et  pureté,  sans 
rien  de  secret,  il  adresse  ses  prières  au  Dieu  qui  a  tout 
créé  et  il  invoque  le  nom  du  Seigneur  Jésus-Christ. 
Ainsi  il  fait  des  prodiges  (virtutes)  pour  l'utilité  des 
hommes,  mais  non  pour  leur  séduction,  parce  que  le 
nom  de  Notre-Seigneur  Jésus-Christ  procure  des  bien- 
faits, et  guérit  vraiment  et  énergiquement  ceux  qui 
croient  en  lui.  »  Cont.  hœr.,  1.  II,  c.  xxxn,  n.  4-5,  P.  G., 
t.  vu,  col.  830.  Ces  conseils  n'étaient  pas  de  trop,  à  une 
époque  où  la  prière  chrétienne  s'évadait  parfois  de  la 
simplicité  primitive  et  cherchait  sa  voie  dans  les  diva- 
gations gnostiques.  C'est  évidemment  contre  ces  dévia- 
tions, condamnées  par  l'Église  ancienne  et  moderne. 
que  s'élève  ici  l'hérésiologue,  comme  le  montrent  bien 
les  scènes  de  magie,  d'occultisme  et  de  dévergondage 
qu'il  a  décrites  au  même  chapitre  :  Magica  operali, 
fraudulenler  nituntw  seducere  insensatos...,  pueros 
investes  addueentes  el  oculos  deludentes,  et  phantasmata 
ostendentes  slatim  cessanlia...,  non  Jesu  Domino  noslro, 
sed  Simoni  Mago  similes  ostenduniur.  Lor.  cit.,  n.  .'5. 
Il  devrait  être  évident  pour  tout  critique  que  les  abus 
en  question  n'ont  rien  de  commun  avec  la  prière 
catholique  aux  anges  et  aux  saints. 

Précise  pour  la  doctrine  comme  pour  la  pratique, 
vient  se  placer  ici  l'admirable  lettre  de  l'Eglise  de 
Snryme  sur  le  martyre  de  sain)  Polycarpe:  «  Le  Christ, 
nous  l'adorons  comme  dani  le  Fils  de  Dieu;  quant  aux 
martyrs,  c'esl  à  bon  droit  que  nous  les  aimons,  comme 
disciples  et  imitateurs  du  Seigneur...  »  Martyr.  Polyc., 


xvn,  3.  Funk,  Paires  apost.,  p.  320;  P.  G.,  t.  v,  col. 
1036. 

3°  Saint  Irénée.  —  On  peut  faire  état  aussi  —  quoique 
le  texte  latin  en  soit  controversé  —  du  mot  d' Irénée 
sur  Marie  :  Ut  Virginia  lïvœ  virgo  Maria  fieret  advocata; 
et  quemadmodum  adstrictum  est  morti  genus  humannm 
per  virginem  (Euam  ),  salvatur  per  virginem  ( Mariam), 
œqua  lance  disposita  virginalis  inobedientia  per  virgi- 
nalem  obedientiam.  Cont.  hœr.,  I.  V,  c.  xix,  P.  G., 
t.  vu,  col.  1  180.  I.a  pensée  si  juste  de  l'évèque,  qui  voit 
en  Marie  la  cause  instrumentale  de  notre  salut,  passe 
de  loin  l'idée  de  la  simple  intercession  et  fonde  le  culte 
d'hyperdulie  :  il  la  tenait  de  saint  Justin,  Dialog., 
c.  100.  Mais  le  rôle  de  défenseur,  advocata,  reconnu  à  la 
sainte  Vierge,  était  de  soi  extensible  et  a  été  étendu  de 
fait  à  tous  les  saints,  par  saint  Grégoire  de  Nysse, 
In  XL  Martyres,  par  saint  Augustin,  .S'crm.,  cclxxxvi, 
n.  5,  P.  L.,  t.  xxxviii,  col.  1299,  et  par  les  docteurs  du 
Moyen  Age.  Nul  doute  qu'  Irénée  n'en  soit  le  coryphée, 
et  qu'il  ait  entendu  cette  adimcacie  au  sens  d'un  droit 
d'intercession  de  Marie  pour  la  première  femme. 

4°  Hippolyte.  —  Lui  aussi  (f  vers  235)  avait  lu  saint 
.fustin  et  il  avait  réfléchi  sur  les  nouvelles  formes  du 
culte  des  martyrs;  aussi  étail-il  sûr  d'être  compris 
quand  il  interrompait  son  exposé  sur  Daniel  de  cette 
prière  aux  trois  enfants  dans  la  fournaise  :  «  Souvenez- 
vous  de  moi,  je  vous  en  prie,  afin  que  j'aie  part  à 
votre  sort,  au  martyre!  »  In  Daniel.,  n,  30,  éd.  Bon- 
westeh,  p.  90.  Double  progrès  de  la  doctrine  :  si  Marie 
a  été  l'avocate  d'Kvc  par  son  obéissance  passée,  les 
trois  enfants  sont  des  intercesseurs  actuels  au  ciel; 
si  Marie  a  intercédé  sans  être  sollicitée,  les  martyrs 
de  Babylone  sont  priés  dans  un  discours  prononcé  à 
Rome.  Qui  s'étonnerait  de  découvrir  des  grafitti  de  la 
même  époque  et  du  même  sens  auprès  des  fresques  des 
catacombes?  Sans  doute,  il  faut  «  remarquer  qu'au 
point  de  vue  spéculatif,  il  convient  de  ne  pas  confondre, 
comme  on  le  fait  parfois,  les  notions  d'intercession  et 
d'invocation...  L'intercession  peut  être,  un  acte  spon- 
tané..., pour  lequel  il  suffit  que  les  saints  s'intéressent 
à  nous  et  que  Dieu  écoute  leurs  prières.  Si  l'invocation 
ne  va  pas  sans  la  croyance  au  pouvoir  d'intercession, 
elle  s'appuie  également  sur  la  persuasion  que  nos 
suppliques  arrivent  à  la  connaissance  des  saints.  Dans 
les  faits,  la  nuance  perd  beaucoup  de  sa  valeur  :  dans 
le  culte  de  leurs  morts,  les  chrétiens  passaient  logique- 
ment de  la  croyance  à  la  pratique,  et  l'idée  des  bons 
offices  qu'ils  pouvaient  attendre  des  âmes  de  leurs 
proches  se  traduisait  par  des  recommandations  et  des 
prières  ».  II.  Delehaye,  Les  origines...,  p.  131.  Mais  les 
docteurs  ne  faisaient  pas  autrement,  comme  on  le  voit 
par  le  texte  d' Hippolyte  qui  vient  d'être  cité  :  il  y  a 
seulement,  dans  leurs  écrits,  <  une  certaine  hésitation 
apparente  à  passer  de  l'idée  d'intercession  à  celle  d'in- 
vocation, hésitation  qui  s'explique  par  la  recherche  de 
l'expression  scientifique  de  la  croyance  commune  ». 
Ibid  ,  p.  1 32.  Origène  et  Augustin  donneront  de  curieux 
exemples  de  ce  travail  de  métaphysique  du  culte  des 
saints. 

5°  Tertullicn.  —  Il  ne  se  préoccupe  guère  de  philoso- 
phie, mais  recherche  simplement  le  caractère  exact  des 
anniversaires  de  martyrs,  et  d'abord  leur  fondement  ju- 
ridique en  droit  chrétien.  «  C'est  une  discipline  qui, 
comme  beaucoup  d'autres,  n'a  pas  été  codifiée  dans 
l'Écriture  sainte,  mais  dans  la  tradition,  encore  que 
non  écrite  »;  mais  où  est  le  mal?  «  tradition  primitive  » 
des  apôtres,  «  confirmée  par  l'usage  des  Églises  et 
observée  par  les  fidèles.  Sous  celle  tradition  il  y  a  une 
raison  :  vous  la  trouverez  vous-même,  ou  vous  l'appren- 
drez d'un  plus  savant  ;  mais  il  y  en  a  une  ».  De  corona, 
c.  m  et  iv.  P.  L.,  t.  n,  p.  99.  Autant  dire  que  l'usage 
d'honorer  les  saints  peut  se  développer  de  bien  îles 
façons  nouvelles,  pourvu  qu'il  reste  en  conformité  avec 
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le  dogme  révélé  en  quoi  il  trouve  sa  raison  dernière. 
Cet  usage,  il  le  sépare  nettement  du  culte  païen  envers 
les  dieux  et  envers  les  défunts,  qu'il  unit  dans  la 
même  réprobation.  De  spectaculis,  c.  xm,  P.  L.,  t.  i, 
col.  720-721.  Les  anniversaires  des  martyrs  ont  donc 
un  caractère  bien  différent  de  l'idolâtrie;  si  on  y  prie 
les  saints,  ce  n'est  pas  d'eux,  mais  de  Dieu  seul,  (pie 
l'on  espère  obtenir  le  secours.  Apolog.,  c.  xxx.  Si  !<• 
peuple  chrétien  s'était  parfois  égaré  sur  ce  point,  ce 
n'était  pas  la  faute  de  ses  docteurs.  Cf.  Clément 
d'Alexandrie,  Stronnd.,  1.  VII,  c.  1  sq.  ;  P.  G.,  t.  ix, 
col.  404  sq.;  Origène,  Contra  Celsum,  I.  VIII,  26; 
P.  G.,  t.  xi,  col.  1510;  Adamantins.  Dialogus,  1.  III. 
c.  ix;  P.  G.,  t.  xi,  col.  1800;  Acta  Ignatii,  n.  .s.  etc.. 
L'essentiel  est  dit  :  les  saints  ne  sont  pas  des  dieux,  ni 
même  des  lares  familiaux:  mais  ce  sont  des  interces- 
seurs. 

6°  Saint  Cyprien.  —  Quant  à  saint  Cyprien,  non 
content  de  recevoir  de  la  tradition  ecclésiastique 
l'usage  déjà  ancien  et  perpétuel  des  anniversaires  des 
martyrs  locaux,  Epist.,  xxxix,  3,  éd.  Martel,  p.  583; 
non  content  d'en  recommander  le  maintien  dans 
les  circonstances  les  plus  périlleuses,  Epist,  xn,  2, 
p.  503,  il  explique  le  sens  profond  de  ces  anniversaires 
et  leur  portée  doctrinale  à  l'aide  de  tous  les  témoi- 
gnages dont  il  dispose.  Dans  sa  première  lettre  aux 
confesseurs  prisonniers,  il  n'avait  eu  recours  qu'aux 
testimonia  scriplurariim  sur  la  mort  glorieuse  dis 
saints.  Epist.,  vi,  p.  480  sep  Mais  ces  textes  sacrés  ne 
élisaient  pas  assez  explicitement,  à  son  gré,  le  rôle 
éminent  des  martyrs  dans  l'Église  chrétienne,  ni  le 
secours  que  les  fidèles  pouvaient  en  espérer  dans  la 
persécution.  Cyprien,  qui  devait,  à  la  lin  de  sa  vie, 
résumer  la  vertu  et  l'espérance  du  chrétien  dans  la 
patience  (cf.  De  bono  patientiei)  et  dans  l'attente  du 
céleste  rendez-vous  (cf.  De  mortalitaté),  était  bien  pré- 
paré à  approfondir  la  doctrine  traditionnelle  du  cul  le  des 
saints.  Au  cours  de  sa  correspondance,  il  l'explicite  en 
cinq  points  :  a)  les  confesseurs,  dans  leurs  tourments, 
obtiennent  le  secours  de  Dieu;  b)  ils  sont  un  exemple 
pour  les  fidèles;  e)  leurs  prières  ne  sont  pas  interrom- 
pues par  la  mort,  bien  au  contraire;  d )  car,  au  ciel,  les 
saints  s'intéressent  au  salut  de  leurs  frères;  e)  enfin, 
ils  sont  exaucés  par  le  Dieu  qu'ils  voient.  Ces 
affirmations  se  présentent  successivement  dans  ses 
lettres,  dans  l'ordre  même  qu'il  aurait  donné  à  une 
analyse  théologique  des  enseignements  de  l'Évangile, 
mais  sans  raisonnement  laborieux,  comme  l'expression 
de  la  pensée  commune.  Voici  ces  textes  précieux. 

a)  Four  les  martyrs  non  encore  couronnés,  leur 
prière  est  exaucée  dès  avant  leur  mort  :  Vix  Ma  de 
his  subacti  mundi  parlibus  ad  superna  transmissa, 
impetrat  de  Dei  bonitale  quod  postulat.  Quid  enim  petitis 
de  indulgentia  Dei  quod  non  impetrare  mereamini? 
Epist.,  xxxvii,  4,  p.  578.  De  ce  passage  de  la  cor- 
respondance, on  peut  rapprocher  l'exhortation  aux 
vierges  par  quoi  il  termine  son  traité  contemporain, 
De  habitu  virginum  :  «  Par  des  encouragements  mu- 
tuels, excitez-vous  [à  la  vie  chrétienne],  par  les  exploits 
de  courage  que  vous  lisez,  provoquez-vous  à  la  gloire 
[du  martyre  et  du  ciel].  Oui,  supportez  courageuse- 
ment, persévérez  spirituellement,  arrivez  au  but  heu- 
reusement! Seulement,  souvenez-vous  alors  de  nous, 
quand  en  vous  la  virginité  en  viendra  à  recevoir  sa 
récompense,  cum  ineipiet  in  vobis  vir(/initas  honorari.  » 
Ainsi  l'évèque  propose  aux  vierges  «  l'honneur  »  promis 
à  la  virginité,  honneur  qui  est  d'abord  le  glorieux  mar- 
tyre, mais  qui  n'exclut  point  l'honneur  suprême  de 
«  l'heureuse  arrivée  »  au  ciel,  autour  de  l'Agneau  im- 
molé. 

b)  D'ailleurs  les  martyrs  ont  une  autre  influence 
posthume  :  l'encouragement  de  leurs  exemples.  La  vail- 
lance des  martyrs  dans  leurs  supplices  est  un  soutien 


pour  la  foi,  un  appel  au  martyre  :  ...  Nutantem  multo- 
rum  /idem  martgrii  vestri  veritate  solidastis;  martyria 

vcslra  exempta  fecistis.  Epist,  xxxvn,  4,  p.  578.  A 
exalter  ainsi  l'exemple  des  martyrs,  l'évèque  ne  ris- 
quait rien;  mais  il  s'aperçut  bientôt  qu'il  n'était  pas 
s;ms  inconvénient  pour  la  discipline  ecclésiastique  <\v 
vanter  •  la  toute-puissance  d'impétration  des  confes- 
seurs sur  l'indulgence  de  Dieu  ».  Plusieurs  d'entre  eux 
s'arrogèrent  d'exiger  pour  les  lapsi  le  pardon  de 
l'Église.  Il  maintient  pourtant  que  leurs  prières  nous 
obtiennent  de  Dieu  la  persévérance. 

c)  Ces  prières  continuent  au  ciel  :  s'adressant  a  son 
collègue  de  Home,  le  pape  Corneille,  et  prévoyant  le  cas 
où  l'un  d'eux  précédera  l'autre  au  ciel,  il  écrit  :  Si  quis 
istinc  noslrum  prior  divinse  largitatis  celeritate  prseces- 
serit,  perseoeret  apudDeum  nostra  dilectio;  pro  /ratribus 
et  sororibus  nostris  aptid  miserieordiam  Palris  non 
cesset  oratio.  Epist,  lx,  5,  p.  695.  Voilà  un  témoi- 
gnage capital,  où  les  théologiens  catholiques  se  heur- 
tent malheureusement  à  une  interprétation  protestante 
qui  tend  à  minimiser  la  portée  du  texte.  Or,  dans  cette 
lettre.  Cyprien  parle  d'abord  à  Corneille  de  leurs  com- 
munes prières  durant  leur  vie  :  où  qu'ils  se  trouvent 
l'un  et  l'autre  jetés  par  la  persécution,  utrobique,  leur 
charité  et  leur  prière  doivent  se  maintenir  indéfec- 
tibles. Kt.  si  l'un  d'entre  eux  vient  à  mourir  le  premier, 
évidemment  le  survivant  ne  cessera  pas  de  prier  pour 
ses  fidèles;  mais,  écrit  saint  Cyprien,  le  défunt  aussi 
continuera  d'intercéder  pour  les  fidèles  des  deux 
Églises,  et  de  la  sorte  «  notre  amitié  persévérera  » 
au  delà  de  la  mort:  elle  sera  seulement  transportée  au 
ciel,  devant  le  Seigneur  .  Cette  explication  esl  obvie 
et  il  est  surprenant  que  des  auteurs  anglicans  aient 
Cherché  par  une  subtile  exégèse  à  en  contester  l'exac- 
titude. 

d )  Nos  amis  du  ciel,  pense  encore  Cyprien.  se  préoc- 
cupent toujours  de  nous;  la  chose  est  certaine,  non 
seulement  pour  les  martyrs,  mais  pour  les  fidèles  qui 
sont  morts  dans  le  Seigneur:  cette  pensée  consolante 
est  la  foi  commune  «  à  tous  ceux  qui  vivent  dans 
l'Église  ».  De  mortalitaté,  c.  vi,  p.  300.  «  Là-haut,  c'est 
la  multitude  de  nos  amis  qui  nous  attend;  de  nos 
parents,  de  nos  frères,  de  nos  (ils;  la  foule  nombreuse 
et  dense  nous  désire,  jam  de  sua  incolumilide  secura,  et 
adluie  de  nostra  sainte  sollicita.  »  l.oc.  cil.  L'affirmation 
esl  aussi  claire  que  possible  de  la  sollicitude  des  saints 
pour  les  fidèles  de  la  terre.  Mais  qu'on  ne  pense  pas  que 
cette  sollicitude  soit  inquiète  et  désarmée;  qu'on  ne 
croie  pas  que  l'attente  des  fidèles  soit  purement  admi- 
rative  :  «  Notre  rendez-vous  ad  horum  eonspeelum  et 
comf)lexum  est  notre  commune  joie,  à  eux  comme  à 
nous!...  Le  paradis,  c'est  notre  patrie,  nous  le  pensons 
bien;  déjà  sur  la  terre,  par  le  saint  baptême,  •■  nous 
avons  commencé  à  avoir  pour  parents  les  patriarches!» 
Loc.  cit.  Si  «  nous  avons  un  avide  désir  de  les  rejoindre  », 
pouvons-nous  croire  que  ces  célestes  parents  le 
désirent  moins  que  nous?  Delà  le  culte  de  saint  Cyprien 
pour  les  apôtres  et  les  martyrs,  qui  s'exprime  dans  les 
termes  enthousiastes  qu'empruntera  l'auteur  du  Te 
Deum  :  Illic  apostolorum  qloriosus  chorus,  illic  prophe- 
tarum  exultanlium  numéros,  illic  martyrum  innumera- 
bilis  populus!...  Triumphanles  illic  virgines...;  rému- 
nérait miséricordes,  qui...  ad  c&lestes  thesauros  terrena 
patrimonia  translulcrunl.  Loc.  cit.  On  remarquera  la 
place  donnée  par  saint  Cyprien  aux  vierges  et  aux 
bienfaiteurs  des  Églises  :  son  énmnéralion  jalonne  à 
l'avance  les  étapes  du  culte  des  saints  et  marque  les 
titres  des  vierges  chrétiennes  et  des  grands  pontifes  à 
partager  un  jour  la  gloire  des  apôtres. 

e )  Quant  aux  martyrs,  leurs  titres  sont  désormais  bien 
établis  :  dès  leur  dernier  soupir,  «  le  ciel  est  ouvert 
devant  eux...  Suit  l'immortalité  et  la  vie  éternelle  est 
toute   prête   ».    Ne   craignez   pas   que   ces   immortels 
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rentrent  dans  le  sommeil  et  l'indifférence  :  Us  ferment 
leurs  yeux  un  moment,  mais  pour  les  rouvrir  aussitôt 
et  voir  Dieu  et  le  Christ.  »  Ad  Fortunatum,  de  exhorta- 
tione  marti/rii,  n.  13,  p.  347.  Sur  cette  dernière  apo- 
théose des  saints,  écrite  quelques  mois  avant  sa  mort, 
Cyprien  clôt  son  enseignement  ou  plutôt  conclut  son 
plaidoyer  pour  un  culte  qu'il  a  trouvé  bien  vivant  et 
qu'il  laisse  tout  illuminé  de  son  humanisme  et  de  la 
doctrine  mystique  de  l'Évangile. 

7°  Origène.  —  On  a  dit  de  lui  qu'il  est  le  premier  à 
attester  clairement  l'intercession  des  saints  :  le  fait  est 
que  son  témoignage,  antérieur  d'une  vingtaine  d'an- 
nées à  celui  de  saint  Cyprien,  est  plus  profond  et  plus 
obvie,  plus  général  et  plus  complet.  C'est  qu'Origène, 
au  lieu  de  partir  de  la  simple  considération  de  la  mort 
chrétienne  et  de  s'en  tenir,  comme  le  fait  Cyprien,  aux 
textes  exprès  de  l'Évangile,  remet  le  culte  des  martyrs 
à  sa  place  secondaire,  mais  d'autant  plus  harmonieuse, 
dans  la  grande  doctrine  de  la  communion  des  saints, 
qu'il  documente  à  son  habitude  à  l'aide  de  l'Écriture 
tout  entière.  Cf.  In  Levitic,  hom.  IV,  n.  4;  hom.  vu,  2; 
In  Xumcr.,  hom.  xxvn,  7;  In  Cantic,  n,  1  ;  m,  7,  etc.. 
Il  avait  «  appris  d'un  ancien  maître  que  l'Église  des 
saints  s'emploie  à  soutenir  celle  de  la  terre  »,  In  Jesu 
Nave,  hom.  xvi,  5,  P.  G.,  t.  xn,  col.  909  et  »  qu'elle 
dévore  la  cohue  des  mauvais  esprits  comme  le  bœuf 
tond  les  herbes  de  la  prairie  ».  Aussi  expliquait-il  de 
nos  relations  avec  les  anges  et  les  saints  les  textes  de 
saint  Paul  sur  le  corps  mystique  de  l'Église.  «  Pressés 
par  leur  charité,  ceux-là  se  font  nos  médecins  et  nos 
bienfaiteurs.  »  De  orat.,  xi,  2,  P.  G.,  t.  xi,  col.  448-452; 
cf.  In  Canlica,  c.  ni,  P.  G.,  t.  xm,  col.  160. 

Cependant,  par  contraste  avec  la  solidarité  raciale 
de  l'ancienne  Alliance,  il  revient  souvent  sur  le  carac- 
tère spirituel  des  relations  ainsi  créées  entre  nous  et 
nos  pères  dans  la  foi  :  «  Souviens-toi  aussi,  cher  Ara- 
broise,  de  celui  qui  priait  en  esprit  pour  les  fils  des 
martyrs,  pour  les  fils  qu'ils  avaient  [mérité  de]  laisser 
après  eux  à  cause  de  leur  amour  pour  Dieu.  Il  disait  : 
Posside  filios  mortificalorum!  (Ps.,  lxxviii,  11,  selon 
les  LXX).  Sachez  pourtant  une  chose  :  c'est  que  «  ce  ne 
«  sont  pas  les  enfants  de  la  chair  qui  sont  les  enfants 
«  de  Dieu  »  (Rom.,  ix,  8);  et,  comme  il  a  été  dit  à 
ceux  qui  sont  de  la  race  d'Abraham  :  «  Je  sais  que  vous 
êtes  enfants  d'Abraham;  mais,  si  vous  étiez  enfants 
«  d'Abraham,  vous  feriez  les  œuvres  d'Abraham  » 
(Joa.,  vin,  37  et  39),  de  même  aussi  sera-t-il  dit  à  tes 
fils  :  «  Je  sais  que  vous  êtes  la  descendance  d'Ambroise; 
«  et,  puisque  vous  êtes  les  fils  d'Ambroise,  faites  les 
«  œuvres  d'Ambroise!  «Peut-être  les  feront-ils,  recevant 
désormais  de  toi,  après  une  telle  mort,  des  secours  plus 
précieux  que  si  tu  étais  resté  avec  eux.  Car  tu  sauras 
mieux  alors  comment  il  faut  les  aimer  et  tu  prieras 
pour  eux  avec  plus  de  clairvoyance,  sachant  désormais 
qu'ils  sont  tes  fils,  et  non  seulement  tes  descendants 
selon  la  chair.  »  Exhortatio,  c.  xxx.  Origène,  selon  sa 
coutume,  donne  un  tour  moral  à.  la  doctrine  du  corps 
mystique  :  fondée  sur  des  promesses  spirituelles  et  uni- 
verselles, elle  enseigne  aux  fds  des  saints  et  à  tous  les 
enfants  de  Dieu,  à  rester  dans  la  lignée  des  martyrs 
par  l'imitation  de  leur  courage;  elle  apprend,  pour 
ainsi  dire,  aux  saints  eux-mêmes  à  purifier  leurs 
prières  pour  les  fidèles.  Ainsi  le  docteur  alexandrin 
arrive,  comme  en  se  jouant,  à  une  synthèse  mystique 
et  pratique  de  la  dévotion  aux  saints  qu'on  voudrait 
retrouver  aussi  nette  dans  tous  les  livres  de  piété 
modernes  :  les  prières  des  bienheureux  sont  efficaces, 
non  pas  infaillibles,  dans  la  mesure  où  les  fidèles  sont 
en  disposition  de  suivre  leurs  traces.  Ces  prières  ont 
même  la  valeur  d'un  sacerdoce  :  «  Ces  âmes  de  ceux 
qui  ont  expiré  sous  la  hache  pour  le  nom  de  Jésus,  ne 
sont  pas  en  vain  ministres  de  l'autel  céleste,  pour  pro- 
curer  la  rémission  des  péchés  a  ceux  qui  prient.  »  Loc. 


cit.,  c.  xxx,  P.  G.,  t.  xi,  col.  601.  On  sent  poindre  une 
première  exagération  du  rôle  des  saints,  qui  en  amène 
une  autre  :  «  L'apôtre  Jean  écrit  dans  l'Apocalypse 
que  les  âmes  de  ceux  qui  ont  été  décapités  pour  le  nom 
du  Seigneur  Jésus  se  tiennent  près  de  l'autel:  or,  celui 
qui  se  tient  ainsi  près  de  l'autel  se  dénonce  comme 
faisant  office  de  prêtre,  et  la  fonction  du  prêtre,  c'est  de 
supplier  pour  les  péchés  du  peuple.  Aussi,  je  le  crains, 
c'est  peut-être  depuis  qu'il  n'y  a  plus  de  martyrs  et 
que  les  sacrifices  des  saints  — ■  hostise  sanctorum  — 
ne  sont  plus  offerts  pour  nos  péchés,  que  nous 
n'obtenons  plus  la  rémission  de  nos  péchésl  »  In  Num., 
hom.  xi,  P.  G.,  t.  xn,  col.  650,  vers  245.  Exagération, 
à  coup  sûr,  mais  qui  vient  de  l'admiration  même  de 
l'auteur  pour  les  martyrs  du  temps  de  sa  jeunesse.  Ce 
serait  une  erreur  que  de  faire  de  l'affluence  des  mar- 
tyrs et  des  sacrifices  des  saints  en  général,  une  condi- 
tion de  la  rémission  des  péchés.  Ce  n'est  pas  d'ailleurs 
la  pensée  du  docteur  grec  :  il  dit  fort  exactement  dans 
la  même  suite  de  catéchèses  que  «  parmi  toutes  les 
hosties  salutaires,  il  n'y  a  que  le  seul  Agneau  qui  puisse 
effacer  le  péché  du  monde  entier...  Les  autres  effacent 
les  péchés  par  leurs  prières,  Lui  seul  le  fait  par  puis- 
sance ».  In  Num.,  hom.  xxiv,  n.  1,  P.  G.,  t.  xn,  col.  756. 

Comment  cette  intercession  se  déclenche-t-elle?  Elle 
n'a  pas  en  principe  besoin  de  notre  appel.  «  Tous  les  amis 
de  Dieu,  anges,  âmes,  esprits....  connaissent  ceux  qui 
sont  dignes  de  la  bienveillance  divine...  et  ils  assistent 
ceux  qui  veulent  servir  Dieu,  leur  gagnent  sa  bien- 
veillance, appuient  leurs  prières  et  leurs  demandes  : 
j'oserais  dire  que  les  hommes,  fermement  résolus  à 
bien  faire  et  priant  Dieu,  sont,  sans  même  l'avoir 
demandé,  appuyés  dans  leurs  prières  par  d'innom- 
brables puissances  célestes.  »  Contra  Cclsum,  1.  VIII, 
64,  P.  G.,  t.  xi,  col.  161.  Même  pensée  fort  pieuse 
sur  l'assistance  de  la  sainte  Vierge  :  «  Personne  ne  peut 
comprendre  l'Évangile  spirituel  de  Jean,  sinon  celui 
qui  s'est  reposé  sur  la  poitrine  de  Jésus,  ou  qui  de  Jésus 
a  reçu  Marie,  devenue  sa  mère  à  lui  aussi  :  "ri]v  Maplav 
yLvojxévyjv  xal  aÙTOu  u.7)T£pa...  En  effet  quiconque  est 
parfait,  ne  vit  pas  lui-même,  mais  en  lui  vit  le  Christ. 
Vivant  ainsi  dans  le  Christ,  c'est  de  lui  qu'il  est  dit  à 
Marie  :  Voici  ton  fils,  le  Christ  1  »  Comment,  in  Joa., 
t.  i,  n.  6,  P.  G.,  t.  xiv,  col.  32.  On  voudra  bien  déga- 
ger ces  phrases  du  fatras  de  l'allégorie  et  y  sentir  vibrer 
l'ardente  piété  d'Origène  et  de  ses  disciples  pour  la 
mère  de  Jésus  :  «  Il  faut  que  nous  devenions  d'autres 
Jean  »  pour  avoir  Marie  comme  mère;  et  alors  les 
paroles  ne  seront  plus  nécessaires. 

Cependant,  il  faudrait  examiner  de  plus  près  ces 
textes  des  Alexandrins  sur  la  prière  des  saints  et 
la  prière  des  chrétiens.  On  y  verrait  qu'au  nie  siècle 
on  croit  fermement  à  l'intercession  des  saints  en  faveur 
des  grands  intérêts  de  l'Église,  en  faveur  de  leurs 
parents  et  amis.  Quant  à  la  prière  aux  saints,  elle  n'est 
encore  ni  fréquente,  ni  conseillée.  Une  fois,  Origène, 
In  Ezech.,  hom.  i,  P.  G.,  t.  xm,  col.  675,  fait  une  prière 
à  l'ange  du  prophète,  jamais  il  n'en  formule  pour  un 
martyr  ou  un  apôtre.  C'est  que,  pour  lui  comme  pour 
tous  les  anciens  Pères  —  et  pour  les  vrais  chrétiens  — 
«  la  prière  est  une  conversation  avec  Dieu...  Comme 
Dieu  seul  est  bon,  c'est-à  lui  seul  que  nous  et  les  anges 
devons  demander  les  biens  ».  Clément,  Stromates, 
1.  VII,  3,  P.  G.,  t.  ix,  col.  405.  Origène  est  moins 
absolu  :  pour  lui,  par  exception,  la  prière  des  saints 
peut  être  appelée  par  la  prière  des  chrétiens,  mais  par 
une  prière  adaptée  à  leur  puissance  d'intercession  :  «  cu- 
ire les  quatre  sortes  de  prières  énoncées  par  saint  Paul, 
I  Tim.,  n.  1.  la-porr£>j/Y)  est  réservée  à  Dieu,  seul  maître 
absolu;  les  I  rois  autres,  Mt)m\>  (i.èv  ouv  xal  ëvreu^tv  xal 
e'jyapi(TTÎav,  il  n'est  pas  déplacé  de  les  adresser  aussi 
aux  saints»;  el  même  les  deux  dernières  sont  de  mise 
avec    les    hommes   en    général,    (pie   l'on  supplie  et 
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remercie.  En  somme,  le  mode  de  prier  qui  est  le  mieux 
proportionné  aux  saints,  c'est  l'exposé  tranquille  de 
nos  besoins  :  «  La  Séïjaiç  ne  doit  s'adresser  qu'à  des 
saints,  tels  que  Pierre  et  Paul,  afin  qu'ils  nous  viennent 
en  aide  et  nous  rendent  dignes  de  participer  au  pouvoir 
de  pardonner  les  péchés  qui  leur  a  été  accordé.  »  De 
oralione,  c.  xiv,  P.  G.,  t.  XI,  col.  4(54.  La  prière  aux 
martyrs  se  distingue  doue  de  la  demande,  si  humble 
soit-elle,  qu'on  fait  aux  puissants  de  la  terre;  elle  se 
différencie  également  de  la  prière  qu'on  fait  à  Dieu  et 
au  Christ  :  Quippe  solus  est  orandus  supremas  Deus, 
sed  et  orandus  Unigenitus  ejus  ut  preces  nostras  per- 
ferat  ad  Deum  suum  et  Deum  nostrum.  Cont.  Celsum, 
I.  VIII,  26,  P.  G.,  t.  xi,  col.  1541.  Il  y  a,  en  toutes 
ces  distinctions,  un  effort  pour  trouver  à  l'invocation 
des  saints  une  via  média,  que  la  théologie  postérieure 
s'efforcera  également  de  préciser. 

8°  La  Didascalie  des  apôtres.  —  Résumant  les  consi- 
dérations et  consignes  précédentes,  cet  écrit  syrien  du 
me  siècle  prescrit  ce  qui  suit  :  «  Si  un  chrétien  est 
condamné  à  l'amphithéâtre  ou  aux  bêtes  ou  aux 
mines,  pour  le  nom  de  Dieu,  pour  sa  foi  ou  pour  son 
amour,  ne  détournez  pas  vos  yeux  de  lui,  mais  de 
votre  travail  et  de  la  sueur  de  votre  visage,  envoyez-lui 
de  la  nourriture...  afin  que  votre  bienheureux  frère  ne 
soit  pas  complètement  affligé.  »  Didascalie,  c.  xix,  édi- 
tion Nau,  p.  148.  Pourquoi  est-il  bienheureux  déjà  de 
son  vivant?  «  Car  vous  regarderez  celui  qui  est  con- 
damné pour  le  nom  du  Seigneur  Dieu  comme  un  saint 
martyr,  un  ange  de  Dieu  ou  Dieu  sur  la  terre;  il  a 
revêtu  spirituellement  l'Esprit-Saint  de  Dieu,  car,  par 
son  moyen,  vous  voyez  le  Seigneur,  notre  Sauveur, 
parce  qu'il  a  été  jugé  digne  de  la  couronne  incorrup- 
tible. »  Loc.  cit.  Voilà  bien  la  source  de  ces  privilèges 
que  les  Pères  lui  accordent  ici-bas  et  après  sa  mort. 
Nous  avons  vu  plus  haut  qu'à  cause  de  cela,  la  Didas- 
calie canonise  d'office  tout  martyr  :  «  Tout  homme  qui 
quitte  le  monde  par  le  martyre  pour  le  nom  du  Sei- 
gneur, bienheureux  est-il;  car  les  péchés  des  frères  qui 
quittent  le  monde  par  le  martyre  sont  couverts,  i 
C.  xx.  En  conséquence,  elle  ne  fait  pas  prier  pour  les 
saints,  mais  seulement  «  pour  ceux  qui  meurent  et 
pour  ceux  qui  dorment  »,  c'est-à-dire  aux  entere- 
ments  et  aux  anniversaires  des  simples  fidèles  :  «  Pour 
eux,  priez  et  offrez  le  saint  sacrifice  et  réunissez-vous 
dans  les  cimetières,  in  memoriis,  dit  le  latin.  >  Loc.  cit., 
c.  xxvi,  n.  2. 

III.  Après  le  triomphe  de  l'Église.  -  -  /.  la 
DOCTRINE. —  Dans  la  première  moitié  du  i  v  siècle,  où  les 
martyrs  trouvèrent  leur  apothéose,  les  premiers  doc- 
teurs de  cette  époque  triomphale  se  contentent  de  dire 
leurs  titres  |à  la  reconnaissance  des  survivants  et, 
allant  au  plus  pressé,  de  défendre  les  pratiques  nou- 
velles contre  les  retardataires.  Écoutons  Eusèbe  de 
Césarée  (f  340),  le  grand  panégyriste  du  triomphe. 
«  Nous  autres,  nous  n'avons  pas  été  jugés  dignes  de 
combattre  jusqu'au  bout  et  de  répandre  pour  Dieu 
notre  sang.  Mais  nous  sommes  les  fils  de  ceux  qui  ont 
souffert  le  martyre,  nous  sommes  ornés  du  courage  de 
nos  pères.  Aussi  nous  demandons  miséricorde  en  consi- 
dération des  saints.  Aussi  nous  disons  :  Soyez  le 
«  défenseur  des  fils  des  opprimés...  Soyez  notre  défen- 
«  seur,  non  pas  à  cause  de  nous,  mais  à  cause  des  nos 
«  pères.  »  In  ps.  LXXVIII,  f,  11-12,  P.  G.,  t.  xxm, 
col.  949.  On  verra  que  c'est  là  une  prière  à  Dieu,  non 
une  invocation  aux  martyrs;  et  il  est  bien  possible  que 
de  telles  formules  fussent  encore  peu  habituelles  aux 
orateurs  chrétiens.  Mais  elles  étaient  déjà  usitées  au 
temps  d'Eusèbe,  qui  en  proclame  la  légitimité  :  «  A 
l'anniversaire  de  la  mort  des  hommes  chéris  de  Dieu, 
les  chrétiens  font  de  solennelles  réunions;  car  nous 
avons  coutume  de  fréquenter  leurs  tombeaux,  d'y 
prononcer  des  prières  et  des  vœux  et  d'y  vénérer  leurs 


âmes  bienheureuses.  Et  tout  cela  nous  pensons  bien 
avoir  raison  de  le  faire.  »  Eusèbe,  Prieparatio  evangelica, 
1.  XIII,  c.  xi,  P.  G.,  t.  xxi,  col.  1096. 

Cependant  ces  pratiques  nouvelles  n'étaient  pas  du 
goût  de  tout  le  inonde,  des  païens  d'abord  cpii  se  per- 
suadaient que  les  chrétiens  n'élevaient  des  tombeaux 
à  leurs  martyrs  qu'afin  de  leur  rendre  un  culte  divin, 
Eusèbe,  Hist.  ceci,  1.  VIII.  c.  VI,  n.  7;  puis  de  certains 
chrétiens  observants,  mais  conservateurs  à  l'excès. 
C'est  au  moins  l'impression  que  donne  cet  Eustathe  et 
ses  amis,  condamnés  par  le  concile  de  Gangres  vers  360. 
On  n'a  pu  réussir  à  les  identifier,  mais  leurs  préten- 
tions à  mener  une  vie  à  part  fait  penser  à  quelque 
essai  de  cénobitisme  trop  fermé  pour  l'époque.  Le 
concile  asiatique  ne  dit  pas,  en  effet,  que  ces  gens 
aient  mis  en  doute  la  gloire  des  martyrs  et  leurs  droits 
aux  prières,  mais  seulement  «  qu'ils  dédaignent  les 
loca  sanctorum  martyrum  et  leurs  basiliques,  et  trouvent 
à  redire  à  ceux  qui  s'y  réunissent  pour  y  faire  la  litur- 
gie ».  Tout  au  plus  avaient-ils  quelque  aversion  à 
changer  leurs  habitudes  et  à  quitter  leurs  anciens  ora- 
toires pour  les  nouvelles  églises  bâties;  sur  les  tombes 
des  martyrs.  D'où  le  canon  20  qui  les  condamne  :  Si 
quelqu'un  par  orgueil,  se  croyant  parfait,  calomnie  les 
réunions  qui  se  font  aux  lieux  [de  sépulture]  et  aux 
basiliques  des  martyrs,  ou  méprise  les  oblations  qui  s'y 
célèbrent,  et  [ainsi  laisse]  croire  qu'on  doit  faire  peu 
de  cas  des  mémorise  sanctorum,  qu'il  soit  anathème.  » 
Mansi,  Concil.,  t.  n,  col.  1101. 

Il  y  eut,  à  la  fin  du  ive  siècle,  à  l'autre  bout  du  monde 
chrétien,  un  autre  adversaire  du  culte  des  martyrs,  le 
prêtre  Vigilance,  dont  il  faut  dire  quelques  mots,  bien 
qu'on  le  connaisse  assez  mal.  Né  dans  le  diocèse  de 
Toulouse,  il  tenait  une  paroisse  du  nom  de  Barcelone, 
voisine  de  celles  des  prêtres  Riparius  et  Désidérius.  Il 
fut  d'abord  dénoncé  par  Riparius  comme  attaquant  le 
culte  des  martyrs.  Sur  cette  simple  donnée,  Jérôme, 
en  401.  écrivit  au  dénonciateur  une  lettre  où  Vigilance 
était  brièvement  réfuté.  Epist,  cix,  Ad  Riparium. 
En  406,  les  deux  mêmes  prêtres  faisaient  connaître  au 
solitaire  de  Bethléem  les  erreurs  scandaleuses  de  leur 
voisin  et  lui  communiquaient  ses  écrits.  Malheureuse- 
ment, nous  n'avons  ni  la  dénonciation,  ni  l'ouvrage, 
qui  nous  permettraient  une  appréciation  objective. 
Par  les  citations  que  Jérôme  en  fait  dans  son  Contra 
Vigilantium,  P.  L.,  t.  xxm.  col.  339-352,  on  voit 
cependant  (pie  le  prêtre  Vigilance  attaquait,  non  seule- 
ment le  culte  des  martyrs  et  des  reliques,  mais  aussi 
l'efficacité  de  l'intercession  des  saints  après  leur  mort. 

Il  condamnait  le  respect  (pie  l'on  rendait  aux  reli- 
ques des  martyrs  et  nommait  «  cinéraires  »  et  idolâtres 
ceux  qui  les  honoraient.  Il  traitait  de  superstition 
païenne  l'usage  d'allumer  en  plein  jour  des  cierges  en 
leur  honneur.  Mais  il  soutenait  aussi  qu'après  la  mort 
on  ne  pouvait  plus  prier  les  uns  pour  les  autres,  en 
s'appuyant  sur  le  livre  apocryphe  IV  Esdras,  vu, 
45.  Il  disait  que  »  les  apôtres  et  les  martyrs  sonl 
désormais  dans  le  sein  d'Abraham,  dans  le  lieu  de 
rafraîchissement,  sous  l'autel,  et  qu'ils  ne  peuvent 
s'échapper  de  leurs  tombeaux  et  assister  ceux  qui  les 
prient  ».  P.  L.,  t.  xxm,  col.  344.  Il  concluait  que  les 
miracles  qui  se  faisaient  aux  tombeaux  des  martyrs 
n'étaient  que  pour  les  infidèles.  Il  condamnait  les 
vigiles  liturgiques,  excepté  la  nuit  de  Pâques,  donc  il 
voulait  supprimer  celles  des  anniversaires  des  saints.  Il 
y  aurait  bien  à  dire  sur  la  trop  virulente  réplique  de 
Jérôme.  Vigilantius  ne  reparaîtra  plus  que  dans  Gen- 
nade,  De  viris  illustribus,  c.  xxxv,  P.  L.,  t.  lviii, 
col.  1078.  Cf.  Y.  Cavallera,  Sain*  Jérôme,  t.  I,  p.  307. 

A  l'autre  extrême,  saint  Épiphane  {Hier.,  lxxix, 
P.  G.,  t.  xlii,  col.  740)  avait  découvert  de  son  temps 
une  autre  erreur,  celle  des  collyridiens  (voir  ici, 
t.    m,   col.    369    sq.)   qui    adoraient    Marie,   dit    l'au 
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teur;  du  moins  des  femmes  prêtresses  lui  offraient- 
elles  des  sacrifiées.  >  Marie,  sans  doute,  est  à 
mettre  au-dessus  de  sainte  Thècle,  à  cause  du  mystère 
céleste  qui  s'est  accompli  dans  sou  sein;  mais  aucun 
saint  ne  doit  être  adoré  et  il  ne  faut  pas  retomber  dans 
l'ancienne  superstition.  »  Col.  7  IX. 

Pendant  que,  aux  iv  et  v«  siècles,  les  manifestations 
du  culte  des  saints  prenaient  une  ampleur  toute  nou- 
velle, les  Pères  de  l'Église  se  sont  appliqués  à  en  définir 
exactement  le  caractère  :  c'était  du  dogme;  ils  ont 
pratiqué  et  conseillé  l'invocation  aux  martyrs,  comme 
le  faisait  la  tradition:  ils  ont  essayé  de  comprendre, 
selon  la  foi,  l'intercession  des  bienheureux  :  mais 
c'était  de  la  spéculation  théologique;  enfin,  ils  n'ont 
pas  omis  de  recommander  l'imitation  des  exemples 
des  saints  :  c'élait   de  saine  morale. 

1°  Nature  du  culte  des  saints.  I  .es  nouveaux  conver- 
tis étaient  assurément  portés  à  voir  dans  les  anges  et 
les  saints  des  successeurs  de  leurs  dieux  abolis.  Les 
Pères  grecs  se  sont  élevés  surtout,  au  début  du  ivc  siè- 
cle, contre  les  abus  du  culte  des  anges.  Sans  doute, 
Origène  avait  dès  longtemps  fixé  la  doctrine  orthodoxe 
sur  ce  point,  dans  son  excellente  apologie  Cont.  Celsum, 
1.  V,  4;  1.  VIII,  5,  6,  13,  P.  G.,  t.  xi,  col.  1511  sq. 
«  Des  anges,  ainsi  nommés  des  œuvres  qu'ils  assument. 
nous  avons  appris  qu'ils  sont  divins,  mais  qu'ils  ne 
sont  jamais  nommés  dieux  dans  l'Écriture;  et,  partant, 
qu'il  ne  nous  est  pas  ordonné  de  les  révérer  et  adorer  à 
titre  de  dieux,  eux  qui  servent  Dieu  et  nous  apportent 
ses  bienfaits.  Tous  nos  vœux,  nos  supplications,  nos 
demandes  et  nos  actions  de  grâces  doivent  être  adres- 
sées à  Dieu...  et  au  Verbe  vivant.  Dieu  lui-même,  qui 
est  au-dessus  des  anges.  »  Op.  cit.,  1.  V,  I.  Cependant 
»  on  doit  aussi  honorer  les  anges,  ministres  de  Dieu. 
Si  Celse  avait  bien  compris  quels  sont,  après  le  Fils 
unique,  les  vrais  ministres  de  Dieu,  comme  Gabriel, 
Michel  et  les  autres  anges  et  archanges,  et  qu'il  eût 
dit  qu'il  faut  les  honorer,  peut-être  en  surveillant  la 
signification  de  ce  mot  «  honorer  »  et  les  devoirs  qu'il 
implique,  j'aurais,  en  cet  endroit,  vu  l'importance  de 
la  matière,  apporté  le  fruit  de  mes  réflexions.  Mais  ce 
qu'il  appelle  ministres  de  Dieu,  ce  sont  ces  démons  qui 
sont  adorés  des  païens;  il  ne  faut  donc  pas  admettre 
le  culte  [de  ces  mauvais  anges],  que  l'Écriture  dénonce 
comme  des  serviteurs  du  Mauvais,  du  Prince  de  ce 
monde.  »  Op.  cit.,  1.  VIII,  42,  col.  1535.  Cependant 
le  culte  des  anges  était  si  populaire  en  Asie  Mineure, 
depuis  le.  temps  de  l'épître  aux  Colossiens,  II,  IX.  que  le 
concile  de  I.aodicée  (3X1),  eau.  35,  dut  le  prohiber  à 
nouveau  :  «  Il  ne  faut  pas  cpie  les  chrétiens  désertent 
l'église  tle  Dieu,  pour  invoquer  les  anges  et  faire  des 
réunions.  Si  l'on  en  surprend  à  se  livrer  à  cette  ido- 
lâtrie secrète,  qu'il  soit  anathème,  parce  qu'il  a  aban- 
donné Notre-Seigneur  Jésus-Christ  et  passé  à  l'ido 
latrie.  ■  El  cependant,  au  canon  qui  précède,  le  même 
synode  préconise  le  culte  des  martyrs:  il  veut  donc 
parler  ici  du  culle  des  démons  ou  (Vuw  culte  vraiment 
idolâtrique  dis  anges,  tel  que  celui  qu'a  encore  connu 
Théodorct  :  «  Encore  aujourd'hui,  chez  les  gens  de 
Colosses  et  îles  environs,  on  peut  voir  des  oratoires  de 
saint  Michel.  Ils  conseillaient  d'en  agir  ainsi,  disant 
que  Dieu  ne  peut  être  vu  ni  atteint,  et  qu'il  faut  abso- 
lument par  les  anges  se  concilier  la  bienveillance  de 
Dieu.  »  Théodorct,  Quœstiones  in  Scriptur.  sacram,  In 
Col.,  il,  IX,  P.  G.,  t.  i. xxxii,  col.  550.  Cependant 
Théodorct  est  loin  de  réprouver  le  culte  éclairé  des 
saints  anges.  Loc.  cit.,  In  Daniel.,  c.  x,  13,  P.  G., 
t.  Lxxxi,  col.  I  196.  Mais  le  culle  à  leur  rendre  est 
différent  du  culte  de  Jésus  Christ. 

Poill  le  culte  des  martyrs,  il  était  urgent  de  faire  la 
même  distinction.  Les  saints  martyrs,  nous  les  hono 
nuis   comme   témoins    de    Dieu    cl    ses   serviteurs    très 

aimants,  i  Théodore t,  Grsec.  affection,  curatio,  1.  \  lii. 


/'.  G.,  t.  lxxxvii,  col.  1012;  cf.  S.  Cyrille  d'Alexandrie, 
Contra  Julianum  imperat.,  1.  VI,  P.  G.,  t.  lxxvi, 
col.  929  :  «  Nous  n'appelons  pas  dieux  les  saints 
martyrs,  et  nous  ne  les  adorons  pas  comme  tels,  mais 
d'un  culte  d'amour  et  d'honneur.  »  De  même  saint 
Augustin  :  «  Nous  honorons  les  martyrs  de  ce  culte  de 
dilectionet  de  communion  qui  est  donné,  même  en  cette 
vie,  aux  saints  hommes  prêts  à  souffrir  le  martyre  pour 
la  vérité  de  l'Évangile;  mais  aux  martyrs,  nous  le  don- 
nons avec  d'autant  plus  de  dévotion  et  de  sécurité 
après  tant  d'incertitudes  ici-bas,  nous  les  célébrons 
avec  d'autant  plus  de  confiance  qu'ils  sont  déjà  vic- 
torieux dans  la  vie  bienheureuse.  »  Contra  Fauslum, 
1.  XX,  c.  xxi,  P.  L..  t.  xlii,  col.  384.  On  entend  ici 
un  écho,  combien  fidèle  et  unanime,  de  la  simple  décla- 
ration des  chrétiens  de  Smyrne,  et  des  enseignements 
d'Origène  et  de  Cyprien. 

Mais  il  fallait  préciser  encore  la  distinction  des  deux 
cultes;  et,  comme  toujours,  le  mot  exact  ne  vint  qu'a- 
près de  multiples  tâtonnements.  «  Mes  bien-aimés, 
vénérez  les  martyrs,  louez,  aimez,  célébrez,  honorez 
ces  martyrs  mais  Deum  marlyrum  colite.  »  S.  Augustin, 
Serm.,  cci.xxiii,  n.  9,  P.  L.,  t.  xxxvin,  col.  1248.  Ainsi, 
le  culte  proprement  dit  est  réservé  à  Dieu,  de  même  la 
religio,  au  sens  étroit  du  mot  :  Non  sit  nobis  religio, 
cullus  hominum  mortuorum;  quia,  si  pie  vixerunt,  non 
sic  habentur  ut  taies  qaserani  honores;  sed  illum  a  nobis 
coli  L'olunt,  quo  illuminati  lœtanlur  meriti  sui  nos  esse 
consorles.  Honorandi  ergo  sunt  propler  imilalionem,  non 
adorandi  propler  religioncm.  S.  Augustin,  De  vera  reli- 
yione,  c.  lv,  t.  xxxiv,  col.  169.  L'adoration  est  donc 
aussi  réservée  à  Dieu.  Mais  le  mot  religio  a  aussi  un 
sens  large,  dit  saint  Augustin,  de  même  que  les  expres- 
sions 0p7)cry.£Îa  et  sùasôsio;,  «  les  Grecs  ont  le  motXaxpsîa 
que  nous  traduisons  servitus  Dei;  mais  nous  n'avons 
pas  en  latin  la  possibilité  de  dire  cela  en  un  mot.  »  De 
civ.  Dei,  1.  X,  c.  I.  Cependant  ce  mot  latrie  deviendra 
officiel;  quant  au  mot  dulie  il  ne  sera  employé  qu'à  la 
renaissance  carolingienne.  Saint  Jérôme  ne  trouvera 
pas  davantage  l'expression  appropriée.  «  Pour  nous, 
culte  et  adoration  ne  s'adressent  ni  aux  reliques  des 
martyrs,  ni  même  au  soleil,  à  la  lune,  ni  aux  anges, 
ni...  à  tout  nom  invoqué  dans  le  monde  présent  ou  à 
venir.  Mais  nous  honorons  les  reliques  des  martyrs,  de 
façon  à  n'adorer  que  celui  dont  ils  sont  les  martyrs; 
nous  honorons  les  serviteurs,  pour  que  leur  honneur 
remonte  à  leur  maître.  »  S.  Jérôme,  EpisL,  cix,  Ad 
Ripariiun,  1,  P.  L.,  t.  xxu,  col.  907. 

Chez  les  Grecs,  le  mot  adoration,  7rpoaxôvy)ai<;. 
n'avait  pas  un  sens  aussi  rigoureux;  saint  Cyrille 
d'Alexandrie  distingue  plutôt  entre  «  adorer  Dieu  Xa- 
TpeuTixtoç,  et  adorer  les  saints  a/suv.ôiç  xxl  TtjxrjTixcii;". 
Cont.  Julian.,  I.  VI,  P.  G.,  t.  lxxvi,  col.  812.  Ces  mots 
seront  authentiqués  par  saint  Jean  Damaseène,  Dis- 
cours, [II,  c.  xi.,  cité  plus  loin.  Ainsi  les  mots  techniques 
diffèrent  selon  les  Églises;  mais  la  doctrine  catholique 
et  les  marques  de  vénération  sont  suffisamment  claires 
pour  faire  sentir  ces  distinctions.  Cf.  S.  A  vit,  fragment 
dans  /'.  /...  t.  i.ix.  col.  299. 

2°  Invocation  des  saints.  —  La  pratique  cultuelle  la 
plus  caractéristique  de  la  croyance  commune  était  de 
prier  les  saints. 

1.  Chez  les  Pères  grecs.  — ■  Elle  s'explicita  dès  le 
milieu  du  iv  siècle.  Saint  Hasile  énumère  les  faveurs, 
surtout  temporelles,  accordées  par  saint  Manias  à  ceux 
qui  le  prient.  Oratio  in  sanctum  Mamantem,  n.  20, 
Bibliolh.  hagiogr.  grsec,  1021,  26.  Saint  Grégoire  de 
Na/.iau/.e  (f  c.  390)  invoque  avec  ferveur  le  martyr 
Cyprien  cl  lui  recommande  les  intérêts  qui  lui  sont 
chers,  ou  bien  encore,  il  appelle  la  protection  des  mar- 
tyrs sur  son  frère  Césaire,  qui  repose  auprès  d'eux. 
Oratio  in  sanctum  Cyprianum;  Epitaph.  in  Cœsarium, 
20,  /'.  (,.,  t.  xxxv,  col.  1103,  et  t.  xxxvm,  col.  20. 
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Saint  Cyrille  de  Jérusalem  rappelle  que  la  liturgie 
commémore  les  patriarches,  les  prophètes,  les  apôtres, 
les  martyrs  «  afin  que  Dieu,  par  leur  prière  et  leur  inter- 
cession accueille  nos  supplications  ».  Calech.  myslag., 
v,  9,  P.  G.,  t.  xxxiii,  col.  1116. 

Saint  Grégoire  de  Nysse  supplie  saint  Théodore  de 
réunir  le  chœur  de  ses  frères,  les  martyrs,  et  de  joindre 
aux  siennes  l'effort  de  leurs  prières,  afin  d'obtenir  les 
faveurs  qu'il  vient  d'énumérer.  Oratio  de  S.  Theodoro, 
P.   G.,  t.  xlvi,  col.  746-7  17. 

Saint  Jean  Chrysostome  fait  de  fréquentes  allusions 
à  la  pratique  de  l'invocation  des  martyrs  dans  ses  dis- 
cours et  ses  panégyriques,  qui  sont  une  perpétuelle 
exhortation  à  la  confiance  dans  le  pouvoir  des  martyrs; 
H.  Delehaye,Les  origines...,  cite  Hom.  in  Gènes.,  xliv, 
2;  Adv.  Judœos  orat.,  vin,  6;  Hom.  in  II  Cor.,  xxvi,  5; 
Hom.  in  sanetos  Bernicen  et  Prosdoeen,  n.  7;  Hom.  in 
S.  Juvenlinum  et  Maximum,  n.  3;  P.  G.,  t.  lui, 
col.  408;  t.  xlviii,  col.  937;  t.  lx,  col.  582;  t.  l,  col.  640 
et  col.  576.  Plusieurs  de  ces  textes  ont  été  donnés  à 
l'art.  Reliques,  t.  xm,  col.  2310.  Voici  un  mot  de 
saint  Éphrem  :  «  Souvenez-vous,  Seigneur,  des  larmes 
que  j'ai  versées  devant  vos  saints  martyrs!  «  qui 
marque  bien  que  la  prière  aux  saints  s'adresse  fina- 
lement à  Dieu.  Sermo  ascetic,  Assemani,  Bibl.  orient., 
t.  i  a,  p.  40. 

La  prière  aux  saints  ne  reste  pas  sans  réponse  : 
«  Nous  qui  avons  le  bonheur  de  célébrer  la  mémoire  de 
ces  grands  hommes,  rendons-leur  grâces,  non  pas 
autant  que  nous  le  devons  —  cela  ne  se  peut  —  mais 
autant  que  nous  le  pouvons,  ils  s'en  contentent.  Les 
saints  attendent  de  nous  ces  hommages,  non  pas  pour 
en  tirer  quelque  bien,  mais  pour  nous  faire  part  de 
leurs  bienfaits.  »  Grégoire  de  Nysse,  In  S.  Stephanum, 
P.  G.,  t.  xlvi,  col.  732. 

Au  Ve  siècle,  Théodoret  détaille  tout  ce  qu'on  est  en 
droit  d'attendre  des  martyrs  :  santé,  postérité,  heu- 
reux voyage,  guérisons.  «  Et  la  preuve  que  la  prière 
faite  avec  foi  est  exaucée  se  trouve  dans  les  ex-voto 
qui  attestent  les  guérisons.  Ces  offrandes  représentent 
des  yeux,  des  pieds,  des  mains  en  or  ou  en  argent.  Car 
leur  maître  accepte  les  hommages  simples  et  modestes, 
mesurant  le  présent  aux  moyens  de  celui  qui  l'offre. 
Ces  objets  attestent  les  guérisons  obtenues  par  ceux 
qui  les  ont  apportés,  en  même  temps  qu'ils  proclament 
la  puissance  des  inorls  qui  sont  là.  »  Théodoret,  Grœ- 
cornm  affection,  curât io,  1.  VIII,  P.  (/'.,  t.  lxxxiii, 
col.   1032. 

Inutile  de  prolonger  une  énumération  d'auteurs;  ils 
sont  désormais  légion  à  pratiquer  et  à  recommander  la 
prière  aux  saints. 

2.  Chez  les  Pères  latins.  —  Saint  Ambroise  encou- 
rage les  fidèles  à  adresser  leurs  prières  aux  martyrs  : 
«  Ils  peuvent  demander  grâce  pour  nos  péchés,  eux 
qui  ont  lavé  leurs  péchés,  s'ils  en  avaient,  dans  leur 
propre  sang.  Ils  sont  les  martyrs  de  Dieu,  nos  chefs, 
les  témoins  de  notre  vie  et  de  nos  actions.  Ne  rougis- 
sons pas  de  les  prendre  comme  intercesseurs  dans  notre 
faiblesse;  eux  aussi  ont  connu  les  faiblesses  du  corps, 
même  en  les  domptant.  »  De  viduis,  c.  ix,  55,  P.  L., 
t.  xvi,  col.  251.  Cf.  S.  Jérôme,  Epist.,  cvm,  Epita- 
phium  Paulœ,  n.  31,  P.  /..,  t.  xxn,  col.  905. 

Saint  Augustin  expose  la  croyance  de  l'Église  :  «  La 
justice  des  martyrs  est  parfaite;  ils  ont  acquis  la 
perfection  dans  leur  passion.  Aussi  l'Église  ne  prie-t- 
elle  point  pour  eux;  elle  prie  pour  les  autres  fidèles 
défunts,  elle  ne  prie  pas  pour  les  martyrs.  Ils  sont 
sortis  de  ce  monde  si  parfaits,  qu'au  lieu  d'être  nos 
clients,  ils  sont  nos  avocats.  »  Serm.,  cclxxxv,  n.  5, 
P.  L.,  t.  xxxviu,  col.  1295.  Cf.  Serm.,  clix,  n.  1, 
ibid.,  col.  868  :  Injuria  est  pro  martyre  orare,  eu  jus  nos 
debemus  orationibus  commendari. 

Cette  distinction  entre  défunts  et  martyrs  ne  s'était 


pas  toujours  faite;  mais  elle  était  désormais  passée 
dans  la  discipline  ecclésiastique.  Tous  les  fidèles,  en 
effet,  prient  la  Vierge  et  les  saints;  cf.  Paulin  de  Noie, 
P.  L.A.  lxi,  col.  577,  col.  462-464,  col.  642;  Maxime  de 
Turin,  t.  lvii,  col.  466,  674,  etc.;  Grégoire  le  Grand, 
t.  lxxvii,  col.  102,  391-392:  Grégoire  de  Tours,  t.LXXi, 
col.  562,  781,  799-800,  991-992. 

Affirmations  bien  significatives  de  la  croyance  des 
Églises,  mais  qui  tombaient  à  faux  quand  elles  s'adres- 
saient à  des  hommes  comme  Vigilance,  qui  mettaient 
en  doute  cette  foi  commune.  Contre  lui,  saint  Jérôme 
(406)  se  met  en  frais  de  raisonnements  :  «  Vous  dites 
dans  votre  livre  :  durant  notre  vie  nous  pouvons  prier 
les  uns  pour  les  autres;  mais,  quand  nous  serons  morts, 
personne  ne  verra  exaucer  sa  prière  pour  un  autre;  et 
la  principale  raison  [que  vous  en  donnez|.  c'est  que 
les  martyrs  (Apoc,  vi,  10-11)  n'ont  pu  obtenir  que  leur 
sang  fût  vengé.  »  Il  rétorque  l'argument  :  «  Si  les  apôtres 
et  les  martyrs  encore  prisonniers  dans  cette  chair 
peuvent  prier  pour  les  autres,  alors  qu'ils  doivent  être 
encore  soucieux  pour  eux-mêmes,  combien  plus 
prieront-ils  maintenant  qu'ils  sont  couronnés,  victo- 
rieux, triomphants?  «  Cont.  Vigilantiùm,  <-.  vi,  P.  L., 
t.  xxm,  col.  344.  licite  comme  prière  des  saints  :  Ex., 
xxxn,  30  sq.  et  Act.,  xxvn,  37.  Mais  il  trouve  dans 
l'Ancien  Testament  le  texte  désolé  de  L'Ecclésiaste, 
ix,  9,  qu'il  éclaire  par  ceux  du  Nouveau  :  Joa.,  xi,  11  ; 
I  Thess.,  iv,  13.  Dans  son  commentaire  sur  ce  livre 
(M'i's  39i»),  il  avait  noté  plus  exactement  :  «Avant  l'arri- 
vée du  Christ,  les  saints  eux-mêmes  étaient  enfermés 
aux  enfers.  Mais,  après  la  résurrection  du  Seigneur,  ils 
n'y  sont  point  retenus,  comme  l'atteste  l'Apôtre  quand 
il  dit  :  Il  est  mieux  pour  moi  de  mourir  et  d'être  avec 
le  Christ,  l'hil.,  i,  23.  .  /'.  L.,  t.  xxill,  col.  1141.  Vigi- 
lantius  aurait  il  mis  en  doute  l'immortalité  des  âmes? 
c'est  invraisemblable  :  saint  Jérôme  lui  prêle  pourtant 
des  arrière -pensées  matérialistes  :  ■  Les  martyrs,  vous 
les  donneriez  pour  un  peu  comme  morts;  en  quoi  vous 
blasphémez;  lisez  donc  l'Évangile  :  Dieu  n'est  pas  le 
Dieu  des  inorls,  mais  des  vivants  l.Matth.,  XXII,  32).  » 
Plus  efficace  est  le  recours  à  la  tradition  de  l'Eglise 
universelle,  de  l'Église  romaine  en  particulier,  /oc.  cit., 
col.  361. 

3°  Intercession  des  saints.  —  Beaucoup  moins  claire 
que  l'invocation  aux  martyrs,  qui  était  une  pratique 
donnée  par  la  tradition,  était  la  question  théologi- 
que  du  pouvoir   d'intercession  des  saints  au  ciel. 

1.  .Ses-  limites.  —  Les  premiers  théologiens  du 
iv  siècle,  débordés  peut-être  par  la  confiance  exagérée 
de  leurs  ouailles,  ont  voulu  poser  des  limites  à  cette 
puissance  supra-terrestre.  L'évêque  de  Poitiers,  saint 
Hilaire  (t  366),  les  prévient  que  le  secours  des  saints, 
pour  précieux  qu'il  soit,  n'est  pas  comparable  à  celui 
de  Dieu,  et  ne  peut  compenser  notre  mauvaise  con- 
duite. In  ps.  CXXIV,  P.  /..,  t.  ix,  col.  682.  Au  reste,  les 
saints  ne  peuvent  point  nous  passer  leurs  mérites  per- 
sonnels. Ce  qui  est  admissible,  c'est  que  les  saints,  par 
leurs  prières  et  leurs  exemples,  nous  engagent  à  acheter 
au  Seigneur  de  quoi  garnir  nos  lampes.  In  Matth., 
c.  xxvn,  P.  L.,  t.  ix,  col.  1061-1062.  Il  n'y  a  rien  que 
de  très  orthodoxe  dans  cette  réserve,  dont  les  réfor- 
mateurs ont  fait  une  objection. 

Le  secours  des  anges  eux-mêmes  —  puisque  les  doc- 
teurs du  iv1'  siècle  tiennent  à  mettre  ceux-ci  au-dessus 
des  martyrs  —  leur  secours  n'est  pas  infaillible,  note 
saint  Ambroise  :  «  Cherchons-donc  pour  médecin  quel- 
qu'un des  anges.  Mais  comment  pourront-ils  me  pro- 
téger du  péché,  puisque  le  premier  d'entre  eux,  l'ar- 
change Lucifer,  n'a  pas  pu  se  garder  de  pécher?  » 
In  Lucam,  P.  L.,  t.  xv,  col.  1717.  Pareillement  les 
apôtres  el  les  martyrs  ne  sont  que  des  intercesseurs 
pleins  de  bonne  volonté  pour  nous.  Cf.  De  viduis,  ix, 
55,  t.  xvi,  col.  251;  Epist.,  xxxv,  ibid.,  col.  1024.  La 
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prière  des  saints  se  heurterait  sans  fruit  à  notre  mau- 
vaise volonté.  Jean  Chrysostomc  avait  bien  quelque- 
fois exagéré,  dans  le  feu  du  discours,  l'efficacité  de  leur 
intercession  :  «  Prions  ces  saintes,  pour  qu'elles  soient 
nos  patronnes.  Elles  ont  eu  un  grand  crédit  près  de  Dieu, 
de  leur  vivant,  et  même  après  leur  mort,  surtout  après 
leur  mort.  Maintenant  en  effet  elles  portent  les  stig- 
mates du  Christ;  et,  montrant  ces  stigmates,  il  n'y  a 
rien  qu'elles  ne  puissent  obtenir  de  Dieu.  »  Hom.  in 
SS.  licrenicen  et  Prosdocen,  n.  7,  P.  G.,  t.  l,  col.  640. 
L'orateur  avait  dit  cela  un  jour  de  fête,  devant  l'assem- 
blée des  pèlerins;  mais,  dans  ses  cours  de  religion  à  ses 
fidèles  d'Antioche,  il  fait  plus  de  réserves  :  «  Si  nous 
étions  négligents  nous-mêmes  et  que  nous  mettions 
toute  notre  espérance  de  salut  dans  les  saints,  leur 
secours  ne  nous  apporterait  rien  de  plus,  non  point 
que  les  justes  en  soient  moins  puissants  pour  cela, 
mais  parce  que  notre  paresse  personnelle  nous  aurait 
trahis...  »  In  (ien..  hom.  xliv,  1,  P.  G.,  t.  lui,  col.  407. 
Sages  paroles  que  tous  les  prédicateurs  devraient 
méditer. 

.Mais  pourquoi  Dieu  se  sert-il  ici-bas  des  anges  et 
des  saints  pour  nous  secourir?  Saint  Hilaire  avait  déjà 
répondu  :  «  Leur  intercession,  ce  n'est  pas  la  nature 
divine  qui  en  a  besoin,  mais  bien  notre  faiblesse  :  ils 
ont  été  envoyés,  en  effet,  «  pour  ceux  qui  doivent  héri- 
«  ter  le  salut  »  (Hebr.,  i,  14).  Dieu  n'ignore  certes  rien 
de  ce  que  nous  faisons;  mais  notre  faiblesse,  pour 
demander  et  pour  mériter,  sent  le  besoin  du  ministère 
de  leur  intercession  spirituelle.  »  In  ps.  cxxix,  y.  7, 
P.  L.,  t.  ix,  col.  722. 

2.  Ses  conditions.  —  -  Comment  néanmoins  les  anges 
et  les  saints  connaissent-ils  les  besoins  particuliers  des 
hommes?  Car  il  n'y  a  pas  lieu  de  distinguer,  après  les 
protestants,  entre  les  besoins  généraux  de  l'Église  et 
ceux  des  fidèles  en  particulier  :  «  Il  est  manifeste,  à  qui 
examine  les  textes  des  saints  Pères  sur  l'intercession 
des  saints,  qu'ils  parlent,  non  seulement  de  l'Église, 
mais  de  chaque  cité  et  même  des  personnes  particu- 
lières, comme  le  reconnaissent  certains  réformés,  et 
plus  spécialement  Pearson,  parmi  les  anglicans.  » 
Trombelli,  De  cultu  sanctorum,  diss.  III,  c.  xxxiv,  n.  2, 
t.  m,  p.  211.  Pour  les  saints  anges,  une  réponse  géné- 
rale était  assez  facile,  puisqu'ils  sont  «  députés  à  notre 
salut  »,  Hebr.,  i,  14;  cf.  S.  Hilaire,  toc.  cit.  Mais  pour 
les  martyrs  défunts,  il  faut  avouer  que  la  question  était 
bien  abstraite  et  étrangère  aux  préoccupations  des 
docteurs  du  IVe  siècle.  Plusieurs  Pères  grecs  ont  même 
inséré  dans  leurs  panégyriques  de  ces  phrases  dubita- 
tives toutes  faites  qui  étaient  de  tradition  dans  les 
oraisons  funèbres.  Cf.  Grégoire  de  Nazianze,  In  Julia- 
num,  début  ;  Oral,  in  sororem  suctm,  fin.  D'autant  qu'ils 
avaient  pour  eux  certains  textes  de  l'Ancien  Testa- 
ment (Job,  iv,  21;  Eccle.,  ix,  5;  Is.,  lxvii,  16; 
IV  Reg.,  xxii,  20).  Notons  pourtant  (pie  les  Pères 
parlent  ici  de  leurs  amis  défunts  et  que,  dès  qu'ils 
traitent  des  martyrs  reconnus,  ils  se  montrent  au  moins 
circonspects  :  «  Si  vous  tenez  compte  de  nos  affaires, 
dit  le  même  Grégoire  de  Nazianze,  et  si  les  âmes  saintes 
reçoivent  de  Dieu  comme  récompense  le  privilège  de 
connaître  nos  besoins,  recevez  donc  notre  prière...  » 
Loc.  cit. 

Les  solutions  plus  précises  qu'ils  donnent  n'ont 
souvent  que  la  valeur  de  pieuses  hypothèses.  Saint 
Ambroise  assimile  sans  explication  les  martyrs  aux 
anges  protecteurs  :  Sicul  angeli  prœsunt,  ita  cl  lu  qui 
vitam  meruerint  angelorum.  In  Lucam,  l.  VIII,  96, 
/'.  /..,  t.  xv,  col.  1794;  cf.  S.  Hilaire,  In  ps.  r.xx/r,  6, 
/'.   /...  t.  ix,  col.  682. 

Saint  Jérôme,  lui,  axait  besoin  de  répondre  aux 
difficultés  «le  Vigilantius  :  «  Les  âmes  des  apôtres  et  des 

martyrs,  disait  celui-ci,  ne  peuvent  s'éloigner  de  leurs 
tombeaux.   Comment   pourraient-elles   se   rendre   pré- 


sentes là  oii  elles  le  désirent?  Elles  sont,  en  effet,  enfer- 
mées dans  les  Champs-Elysées.  »  Cf.  Cont.  Vigilant., 
P.  L.,  t.  xxiii,  col.  357.  I. à-contre,  il  fallait  à 
l'apologiste  des  références  positives  :  il  crut  en  trouver 
une  dans  l'Apocalypse,  xiv,  4  :  «  Les  martyrs  sui- 
vent l'Agneau  partout  où  il  va.  Or,  si  l'Agneau  est 
partout,  on  peut  considérer  que  ceux  qui  sont  auprès 
de  l'Agneau  sont  partout  présents.  »  Cont.  Vigilant., 
c.  vi,  col.  345.  Cette  solution  semble  avoir  eu  du 
succès  chez  les  écrivains  grecs  du  ve  et  du  vie  siècle  ; 
on  la  trouve  exposée  dans  des  œuvres  mises  sous 
le  nom  des  grands  docteurs,  par  exemple  De  vera 
virginilale,  inlcr  opéra  Dasilii,  n.  20;  Quœsliones 
ad  Antiochum,  q.  xi,  inter  opéra  Athanasii;  Sévérien 
de  Gabala,  Scrm.,  vi,  De  muiuli  opificio,  n.  10,  inter 
opéra  Chrijsoslomi.  C'était  aussi  l'image  que  s'en  font, 
parmi  les  Latins,  des  poètes  comme  saint  Paulin  de 
Noie  et  Prudence,  Peristephanon,  hymn.  i  in  Hemete- 
rium,  v.  30;  Hymn.  u  in  tandem  Eulaliœ,  v,  213; 
Hymn.  vin  in  Cassianum,  v,  95. 

En  somme,  les  saints  connaîtraient  nos  prières  par 
une  propriété  des  esprits  bienheureux,  sinon  par  une 
faculté  naturelle  des  âmes  séparées,  comme  l'explique 
saint  Ambroise  :  «  Si  durant  le  repos  de  la  nuit,  atta- 
chées encore  aux  liens  du  corps,  les  âmes  peuvent 
percer  des  secrets  profonds,  combien  plus  les  voient- 
elles  avec  leurs  sens  éthérés  et  délivrés  des  taches  cor- 
porelles? »  Oratio  de  morte  Salyri,  n.  73,  P.  L.,  t.  xvi, 
col.  1335. 

Le  problème  apparaît  plus  complexe  à  saint  Au- 
gustin qui  se  le  pose  ex  projesso,  De  cura  pro  mortuis 
gerenda,  c.  xvi,  P.  L.,  t.  XL,  col.  607  sq.  Ses  solutions, 
qui  méritent  par  conséquent  une  attention  spéciale, 
sont  encore  celles  entre  lesquelles  les  théologiens  ont  à 
choisir.  «  Bien  que  cette  question  passe  les  forces  de 
mon  intelligence,  on  me  demande  comment  les  mar- 
tyrs viennent  en  aide  à  ceux  —  le  fait  est  bien  certain 
—  qu'ils  secourent.  Est-ce  qua,  par  eux-mêmes,  ils 
sont  présents  en  un  même  moment  en  plusieurs  lieux 
très  distants,  soit  là  où  sont  leurs-  tombeaux,  soit  loin 
d'eux,  partout  où  nous  les  sentons  agissants?  Ou  bien, 
dans  le  lieu  convenant  à  leurs  mérites,  et  donc  loin  de 
toute  relation  avec  les  mortels,  est-ce  qu'ils  prient  en 
général  pour  les  besoins  de  ceux  qui  les  supplient 
comme  nous  prions,  nous,  pour  les  morts,  auxquels 
nous  ne  sommes  point  présents  et  dont  nous  ignorons 
le  lieu  et  les  actes?  Alors  ce  serait  le  Dieu  tout-puissant 
et  omniprésent  qui,  par  le  ministère  des  anges,  ré- 
pandus partout,  distribuerait  les  secours  aux  hommes 
comme  il  le  jugerait  équitable.  »  Le  saint  docteur  ne 
récuse  pas  ces  réponses  philosophiques;  mais  il  sent 
qu'elles  ne  répondent  pas  entièrement  à  l'idée  confuse 
que  se  font  les  dévots  de  leur  communion  avec  les 
martyrs  :  aussi  en  avait-il.  à  la  page  précédente,  pro- 
posé deux  autres  :  «  Ils  peuvent  aussi  apprendre  quel- 
que chose  des  anges,  qui  président  aux  affaires  d'ici- 
bas,  selon  que  Dieu  le  juge  bon...  Ils  peuvent  enfin 
connaître  de  nos  actes,  ce  qui  leur  est  nécessaire  par 
une  révélation  de  l'Esprit  de  Dieu,  comme  les  pro- 
phètes le  recevaient  de  leur  vivant.  »  Loc.  cit. 

Ce  ne  sont  pas  là.  on  le  voit,  des  systèmes  bien  arrê- 
tés; on  pourrait  y  ajouter  encore  celui  d'une  révéla- 
tion du  Christ  à  ses  martyrs,  dont  parle  une  fois  saint 
Paulin  de  Noie  : 

Te  teneo;  tu  Mis  ubi  slnt,  lumine  Christi 
Cuncta,   ci    operta   vides,   longeque  absentia  cernis, 
Et  capis  includente  Deo,  quo  cuncta  tenentur. 
lu  notait  !>■  Felieis.  Poema  vi,  291. 

Ce  dernier  non  plus  n'est  pas  très  sur  de  son  expli- 
cation, et  il  en  donne  une  autre  :  les  saints  sont  en 
Dieu  et  voient,  eu  lui  toute  la  création!  C'est  l'amorce 
de  cette  dernière  hypothèse  (pic  saint  Grégoire  le 
Grand   mettra   en  circulation   :   «  ('-eux  qui   voient    de 
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l'intérieur  la  clarté  du  Tout-Puissant,  croyons-le  bien, 
rien  n'est  en  dehors  pour  eux,  ils  n'ignorent  rien!  » 
Morulia  in  Job,  1.  XII,  c.  xiv  et  I.  II,  c.  in,  P.  L., 
t.  lxxv,  col.  995,  556;  cf.  Dialogorum,  1,  IV,  c.  xxxni, 
t.  lxxvii,  col.  373. 

Saint  Augustin,  retournant  cette  question,  qui  lui 
tient  à  cœur,  étudie  ailleurs,  non  plus  la  connaissance, 
mais  l'assistance  des  saints  :  si  le  fait  en  est  incontes- 
table, il  avoue  que  le  pourquoi  et  le  comment  en  sont 
mystérieux.  Il  y  voit  bien  une  première  raison  provi- 
dentielle :  Dieu  veut  donner  gain  de  cause  à  ses  mar- 
tyrs, qui  ont  donné  leur  vie  pour  aflirmer  la  vie  éter- 
nelle. De  civ.  Dei,  1.  XXII,  c.  ix,  P.  L.,  t.  xli,  col.  770. 
Le  processus  nous  est  inconnu,  soit;  mais  le  dogme  de 
la  vie  éternelle  en  est  confirmé  et  aussi  celui  de  la 
communion  des  saints  et  de  l'unité  de  Dieu  :  eos  non 
deos  esse  nostros,  sed  unum  Deum  habere  nobiscum.  Loc. 
cit.,  c.  x.  Dès  lors,  il  faut  laisser  à  Dieu  le  choix  des 
miracles  qu'il  opère  par  tel  ou  tel  saint.  A  Noie  et  à 
Milan,  il  se  fait  des  miracles.  L'Afrique  aussi  n'est-elle 
pas  remplie  de  tombeaux  de  martyrs?  Et  cependant 
nulle  part,  à  notre  connaissance,  il  ne  s'y  passe  de 
telles  merveilles.  Mais,  comme  le  dit  l'Apôtre,  non 
omnes  saneti  habentdona  curalionum,  nec  omnes  habent 
judicationem  spirituum;  ainsi  Dieu  n'a  pas  voulu  que  les 
miracles  se  produisent  à  toutes  les  mémorise  des  saints  : 
c'est  lui  qui  les  distribue  à  chaque  saint  comme  il  veut. 
Cette  réflexion  ouvre  le  champ  à  la  dévotion  aux 
patrons  spéciaux  qui  fleurira  au  Moyen  Age. 

3.  Son  fondement  :  la  communion  des  saints.  —  Pour- 
quoi les  martyrs  sont-ils  si  empressés  à  nous  secourir? 
Parce  qu'ils  sont  devenus,  dit  l'Ambrosiaster,  les  débi- 
teurs de  leurs  dévots;  «  parce  que,  dans  l'occasion,  les 
saints  ont  subi  l'indigence  pour  le  profit  d'un  grand 
nombre;  alors  les  croyants  ont  dû  subvenir  aux  besoins 
des  saints.  Et  maintenant  ceux-ci,  au  ciel,  où  ils  sont 
riches,  communiquent  aux  fidèles  de  la  terre,  pauvres 
[de  mérites]  :  ils  leur  rendent  la  pareille  pour  leurs  an- 
ciens services.  Ut  fiât  sequalitas,  dit  saint  Paul  :  en  ce 
temps  les  fidèles  servent  les  saints  (du  ciel'?);  qu'on 
leur  rende  l'équivalent  un  jour,  parce  qu'ils  ont  fait 
des  saints  leurs  débiteurs.  »  In  II  Cor.,  vin,  14,  P.  L., 
t.  xvn,  col.  309.  Mais  il  y  a  une  condition  préalable  : 
c'est  d'imiter  leurs  vertus.  Il  est  bien  clair  que  celui 
qui  veut  voir  exaucer  ses  prières  doit  imiter  la  vie  des 
saints.  Se  souvenir  des  saints,  communier  à  eux,  c'est 
imiter  leurs  actions. 

La  même  notion  de  solidarité  est  mise  en  pleine 
valeur  par  un  docteur  si  familiarisé  avec  la  pensée  de 
saint  Paul  qu'il  est  assuré  de  ne  pas  la  déformer,  même 
quand  il  la  dépasse  :  <  Dans  le  corps  du  Christ,  nous 
sommes  les  pieds,  les  martyrs  sont  la  tète.  Mais  la 
tête  ne  peut  pas  dire  aux  pieds  :  «  Je  n'ai  pas  besoin  de 
«  vous!  ».  Ils  sont,  eux,  des  membres  glorieux;  mais 
l'excellence  de  leur  gloire  ne  les  rend  pas  étrangers  à 
l'union  qui  règne  entre  eux  et  les  autres  parties  du 
corps  :  ils  tirent  en  effet  le  plus  beau  de  leur  gloire  du 
fait  qu'ils  n'ont  pas  rompu  les  liens  qu'ils  ont  avec 
nous.  L'oeil  aussi  est  bien  plus  brillant  que  tout  le  reste 
du  corps;  cependant,  s'il  garde  sa  gloire,  c'est  tant 
qu'il  n'est  pas  séparé  du  reste  du  corps.  »  S.  Chryso- 
stome,  Sermo  in  S.  Romanum,  i,  1,  P.  G.,  t.  l,  col.  G0b\ 
Saint  Basile  préfère  mettre  cette  communion  en 
dépendance  de  l'Esprit-Saint  :  «  Tous  les  membres 
constituent  un  même  corps  du  Christ  dans  l'unité  de 
l'Esprit,  et  tous  doivent  communiquer  les  uns  aux 
autres  le  bienfait  des  charismes  divins.  »  De  Spiritu 
Sancto,  xxvi,  61,  P.  G.,  t.  xxxn,  col.  180;  cf.  Epist., 
xl,  cxxxvin,  etc..  Saint  Hilaire  de  même,  In  psalm. 
LI,  3;  cxliv,  5;  cxlvii,  2;  et  saint  Ambroise, 
Epist.,  xxxv,  xxxix,  cvin.  Saint  Augustin  voit 
cette  communauté  comme  la  Cité  de  Dieu.  «  La 
confession  de  foi,  pour  procéder  avec  ordre,  devait  unir 


à  la  Trinité  l'Église,  comme  la  maison  à  l'habitant,  à 
Dieu  son  temple,  et  la  cité  à  son  fondateur.  Cité  qu'il 
faut  ici  prendre  dans  sa  totalité,  qui  comprend  non 
seulement  l'Eglise  qui  voyage  sur  la  terre,  mais  aussi 
celle  qui,  toujours,  au  ciel,  depuis  sa  fondation,  adhère 
à  Dieu,  et  qui  vient  en  aide  comme  elle  le  doit  à  sa 
partie  voyageuse.  »  Enchiridion,  c.  lvi,  15,  P.  L., 
t.  xl,  col.  258.  Voir  Communion  des  saints,  t.  in, 
col.  440. 

4°  Imitation  des  saints.  —  C'est  un  devoir  qui  n'a 
jamais  été  oublié  des  docteurs  de  l'Église.  Il  supposait 
naturellement  une  certaine  similitude  entre  la  situa- 
tion des  saints  et  celle  des  fidèles  contemporains  et  une 
certaine  initiation  à  l'égard  de  ces  vertus  des  saints. 
Aussi  les  saints  de  l'Écriture,  beaucoup  plus  que  tant 
de  martyrs  inconnus,  ont  été  donnés  en  exemple. 
Abraham,  par  exemple,  pour  sa  foi,  Joseph  pour  sa 
chasteté.  Ainsi  Origène,  In  .lob,  I.  I,  à  qui  fait  écho 
saint  Ambroise  :  De  Joseph,  c.  i,  P.  L.,  t.  xiv,  col.  642. 
Saint  Basile,  écrivant  à  son  ami  Grégoire  de  Nazianze, 
est  plus  précis  encore,  sur  l'utilisation,  non  seulement 
des  Livres  saints,  mais  des  Passiones  et  des  panégy- 
riques qui  commençaient  à  se  répandre.  Epist.,  il, 
P.  G.,  t.  xxxn,  col.  228.  Saint  Jean  Chrysostome,  ter- 
mine la  plupart  de  ses  panégyriques  par  une  exhorta- 
tion morale  :  «  Ne  nous  contentons  pas  d'écouter,  imi- 
tons! Il  ne  faut  pas  honorer  les  saints  en  paroles,  mais 
en  actes,  et  que  les  belles  choses  que  nous  disons  ne 
soient  pas  déflorées  par  notre  conduite.  »  Hom.  in 
Barlaam,  Hom.  in  Lucianum,  Hom.  de  sanctis  marlu- 
ribus,  Hom.  in  martyres,  P.  G.,  t.  L,  col.  680,  526,  647, 
663,  etc.  Pour  lui,  toute  une  partie  de  l'Ancien  Testa- 
ment est  écrite  en  vue  de  susciter  l'imitation,  mais  les 
saints  du  Nouveau  Testament  sont  encore  plus  élo- 
quents, //i  Isaiam,  i,  1,  P.  G.,  t.  lvi,  col.  13.  Quand  il 
ne  savait  rien  île  précis  sur  leur  compte,  il  développait 
des  lieux  communs  sur  la  patience  et  la  vie  éternelle  : 
cf.  S.  Jean  Chrysostome,  Homil.  in  S.  Philogonium.  El 
l'orateur  constate  qu'à  ce  titre,  les  nouveaux  saints 
sont  plus  intéressants  que  les  anciens.  Homil.  m  SS. 
Juveniinum  et  Maximinum,  P.  G.,  t.  l,  col.  571.  Il 
faut  attendre  que  les  martyrs  anciens  s'adjoignent  les 
phalanges  des  évêques  et  des  moines.  Alors  Isidore 
de  Péluse  recommandera  l'imitation  de  leurs  vertus. 
Epist,  i,  189,  /'.  (,'..  t.  i.xxvm,  col.  304. 

En  Occident,  c'est  saint  Augustin  qui  le  fait  avec 
prédilection.  «  Si  nous  aimons  les  saints,  imitons-les. 
Les  saints  martyrs  ont  suivi  Jésus-Christ  jusqu'à 
répandre  leur  sang,  jusqu'à  soufïrir  à  son  exempte  les 
plus  cruels  tourments.  Les  martyrs,  oui,  mais  ils  ne 
sont  pas  seuls;  après  eux,  le  pont  n'a  pas  été  coupé;  la 
source  [de  la  sainteté]  n'a  pas  été  tarie...  Il  y  a  dans  le 
jardin  du  Seigneur,  non  seulement  les  roses  des  mar- 
tyrs, mais  les  lis  des  vierges,  les  lierres  des  époux,  les 
violettes  des  veuves...  Apprenons  donc  —  de  ces 
nouveaux  saints  —  comment,  sans  affronter  les  souf- 
frances du  martyre,  un  chrétien  doit  imiter  Jésus 
Christ.  »  Serin.,  m,  In  S.  Laurentium,  Serm.,  ccciv, 
n.  2,  P.  L.,  t.  xxxvm,  col.  1395.  Les  exemples  des 
saints  sont  la  monnaie  de  l'exemple  du  Christ;  et  ces 
exemples  sont  à  la  portée  de  chacun.  Voir  le  très  beau 
développement  du  sermon  ccevi,  P.  L.,  t.  xxxvm, 
col.  1405. 

Saint  Ambroise,  comme  saint  Augustin,  avait  bien 
noté  que  les  exemples  des  saints  nous  redisent  ceux  du 
Christ;  mais  l'un  et  l'autre  font  remarquer  que 
les  actes  et  les  sentiments  de  l'Homme-Dieu  sont 
moins  accessibles  que  ceux  de  nos  frères,  les  saints. 
Saint  Césaire  d'Arles,  à  qui  sans  doute  il  faut  attribuer 
le  sermon  que  le  bréviaire  donne  sous  le  nom  de  saint 
Augustin,  dit  également  :  «  Les  vrais  dévots  des  mar- 
tyrs sont  ceux  qui  suivent  leurs  exemples.  Car  les 
solennités  des  martyrs  sont  des  exhortations  au  mur- 
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tyre  :  de  sorte  qu'il  ne  faut  pas  trouver  pénible  d'imi- 
ter eeux  que  nous  trouvons  agréable  «le  célébrer.  Cha- 
que fois  que  nous  célébrons  les  solennités  des  suints 
martyrs,  nous  comptons  bien,  par  leur  intercession, 
obtenir  du  Seigneur  des  avantages  temporels;  mais  il 
ne  faut  pas  oublier  qu'en  imitant  les  martyrs  ce  sont 
îles  avantages  éternels  que  nous  mériterons.  »  Cette 
page  bien  connue  montre  donc  la  relation  inséparable 
entre  le  culte  d'honneur  et  le  devoir  d'imitation. 
P.  L.,  t.  xxxix,  col.  2161  ;  cf.  col.  2158. 

5°  Synthèse  de  la  doctrine  chez  les  derniers  Pères.  — ■ 
l.e  culte  des  saints  qui  apparaissait  à  saint  I  lilaire  ou 
a  saint  Augustin  comme  un  à-côté,  presque  une  excrois- 
sance de  la  religion,  excroissance  légitime  dont  saint 
Jérôme  et  saint  Cyrille  d'Alexandrie  avaient  dû 
défendre  le  principe  et  les  manifestations,  ce  culte  fait 
désormais  un  ensemble  fie  pratiques  accessibles  au 
peuple.  Ces  l'ères  des  derniers  temps  de  l'empire 
l'aperçoivent  mieux  et  en  donnent  la  synthèse. 

Saint  Léon,  qui  assista  au  triomphe  du  culte  des 
saints  dans  toutes  les  Églises  de  la  chrétienté,  est  aussi 
net  que  possible  sur  leurs  prérogatives  et  leurs  ser- 
vices, doctrine  qu'il  appuie  sur  l'Écriture  sainte  et  sur 
la  tradition  ecclésiastique  :  «  Maintenant  notre  bon 
pasteur  [saint  Pierre],  exécute  l'ordre  du  Seigneur 
(Luc,  xxii,  32)  :  il  nous  confirme  par  ses  exhorta- 
tions, et  ne  cesse  de  prier  pour  nous,  afin  qu'aucune 
tentation  ne  nous  abatte.  »  Serin.,  ni,  /'.  /...  t.  MV, 
col.  I  lt>.  «  Comme  nous  l'avons  nous-mêmes  éprouvé, 
et  comme  nos  ancêtres  l'ont  approuvé,  nous  croyons 
avec  confiance  qu'au  milieu  de  toutes  les  peines  de  cette 
vie,  nous  serons  aidés  toujours  pour  obtenir  la  miséri- 
corde de  I  Heu  par  les  prières  de  nos  protecteurs  particu- 
liers »,  les  saints  apôtres.  Serin.,  i.xx.mi,  De  SS.  l'etro  et 
l'auto,  col.  428.  L'idée  d'un  patronage  spécial  des  saints 
est  chère  à  saint  I  .éon.  qui  en  avait  senti  laréalitélors  de 
l'invasion  de  Genséric.  .Mais,  la  prière  des  saints  ne  dis- 
pense point  de  l'effort  personnel,  leurs  mérites  donnant 
une  intime  efficacité  d'encouragement  à  leurs  exemples 
et  à  leurs  enseignements,  les  saints  possédant  ainsi, 
dans  le  corps  mystique  du  Christ,  une  double  influence 
vitale,  externe  et  interne,  pour  ainsi  dire.  <  Leur  pro- 
tection nous  a  été  ménagée  par  Dieu  pour  encourager 
notre  patience  et  confirmer  notre  foi...  De  cette  façon, 
si  nos  propres  péchés  nous  accablent,  les  mérites  des 
apôtres  nous  donnent  la  force  de  nous  relever,  par 
Jésus-Christ  Noire-Seigneur.  »  Loc.  cit.  Bien  plus, 
comme  dans  un  champ  fertile,  les  apôtres,  <•  ces  grains 
de  choix  de  la  divine  semence,  quelle  magnifique 
moisson  de  milliers  de  martyrs  n'onl-ils  pas  produite! 
Et  ceux-ci,  à  l'envi  des  premiers,  ont  multiplié  le 
peuple  fidèle...  Ainsi,  dans  toutes  les  tètes  de  saints, 
sans  exception,  il  faut  faire  remonter  notre  joie  recon- 
naissante jusqu'à  ces  pères  de  notre  loi  à  qui  la  grâce 
de  Dieu  a  donné,  entre  tous  les  membres  de  l'Église, 
cette  place  éminente,  d'être  comme  les  deux  yeux  de  ce 
corps  dont  le  Christ  est  la  tête!  Sur  leurs  mérites  et 
leurs  vertus  particulières,  il  n'est  pas  nécessaire  de 
s'attarder,  puisque  tous  ces  saints  travaillent  à  la 
même  œuvre  .  Loc.  cit.  Telle  est,  largement  traduite 
BUT  le  texte  de  saint  Léon  le  Grand,  cette  doctrine 
Catholique  de  la  vénération  des  saints,  si  coinprélien 

sive  qu'elle  unit  harmonieusement  la  dévotion  spé 
cialc  aux  patrons  locaux,  au  grand  courant  du  culte 
chrétien  le  plus  authentique,  et  qu'elle  équilibre  la 
confiance  tranquille  dans  le  secours  des  apôtres  par 
les  efforts  personnels  pour  suivre  leurs  conseils  et  leurs 
exemples.  On  peul  lire  les  sermons  de  Maxime  de 
Turin,  /'.  /...  t.  i.\  il,  col.  lôô  et  ô7  I  ;  les  récits  de  Gré- 
goire de  Tours,  /'.  /...  t.  lxxi,  col.  562,  781,  799-800, 
991  992. 

Saint  Grégoire  le  Grand  a  beaucoup  l'ail  pour  le  culte 
des  saints  et  ses  •  Dialogues  i  ont  malheureusement 


donné  licence  à  tant  d'hagiographes  postérieurs  d'ajou- 
ter toute  espèce  de  merveilles  à  leurs  Vitie.  Plus  que 
ses  prédécesseurs  peut-être,  il  accentue  l'importance  de 
l'intercession  des  saints  :  «  Faites-en,  frères  très  chers, 
vos  patrons  dans  l'affaire  de  votre  jugement,  que  vous 
subirez  devant  le  juge  sévère.  Prenez-les  comme  défen- 
seurs en  ce  jour  si  terrible...  Voici  que  Jésus,  le  juste 
juge,  va  venir,  avec  l'appareil  épouvantable  des  anges 
et  archanges  qui  l'accompagnent.  Dans  cette  assem- 
blée, notre  cause  sera  discutée,  et  cependant  nous  ne 
recherchons  pas  tout  de  suite  d'avocats  qui  prennent 
alors  notre  défense.  Ils  sont  là,  ce  sont  les  saints  mar- 
tyrs :  ils  veulent  être  priés,  et  ils  cherchent,  pour  ainsi 
dire,  à  être  cherchés.  Demandez-les  donc  pour  auxi- 
liaires de  votre  prière.  »  Hom.,  xxxu,  in  Eoangel..  n.  8, 
P.  /..,  t.  lxxvi,  col.  1240.  Ce  recours  est  toujours 
fructueux,  P.  L.,  t.  lxxvii,  col.  102,  391,  392.  Il  y 
a,  dans  ces  paroles  et  beaucoup  d'autres  semblables  du 
pieux  pontife,  une  tendance  à  exagérer  la  nécessité  du 
culte  des  saints.  On  a  vu  plus  haut  sa  théorie  sur  la 
connaissance  des  saints. 

Parmi  les  Pères  grecs,  citons  Jean  Damascène, 
cf.  art.  Reliques,  col.  2348-2349.  Le  docteur  grec,  à 
l'enconlre  de  quelques  autres  de  son  temps,  marque 
bien  le  caractère  relatif  et  théocentrique  du  culte  : 
«  Nous  vénérons  les  saints  à  cause  de  Dieu,  parce  qu'ils 
sont  ses  serviteurs,  ses  enfants  et  ses  héritiers,  des 
dieux  par  participation,  les  amis  du  Christ,  les  temples 
vivants  du  Saint  Esprit.  Cet  honneur  rejaillit  sur  Dieu 
qui  est  honoré  dans  ses  serviteurs  et,  à  cause  de  cela, 
nous  comble  de  bienfaits.  »  De  fide  orthodoxa,  P.  G., 
t.  xciv,  col.  1164.  C'est  un  culte  relatif,  au  sens  de 
culte  subordonné  à  celui  de  Dieu,  à  qui  seul  est  due 
vraiment  l'adoration  :  «  A  aucune  créature  on  ne  doit 
l'adoration,  7tpoaxuvsîv,  si  ce  n'est  à  la  seule  nature 
divine.  »  Cependant,  un  peu  plus  loin,  il  admet  pour 
les  saints  la  npoGyù\ri)aiç  ti.|j.7]tixyj,  réservant  à  Dieu, 
après  saint  Augustin  et  saint  Cyrille  d'Alexandrie,  la 
Xarpeîoc  :  «  7i:poox'jvy]Cf(ou,ev  xal  XaTp£Ûawu.sv,  le  seul 
Créateur  et  Démiurge,  Dieu,  étant  seul  adorable  par 
nature.  Adorons  aussi,  7rpoax'j\iY)Gcou.sv,  la  sainte  Mère 
de  Dieu,  non  comme  Dieu,  mais  comme  mère  de  Dieu 
selon  la  chair.  Adorons  encore,  TrpoaxovTjao|i.ev. 
les  saints,  à  titre  d'amis  élus  de  Dieu,  qui  ont  obtenu 
leur  entrée  près  de  Lui.  »  De  imaninibus,  orat.  in, 
C.  xlxli,  P.  G.,  t.  xciv,  col.  1350-1357.  Relatif  en  ce 
sens,  le  culte  s'adresse  pourtant  aux  saints  eux-mêmes, 
parce  qu'ils  sont  vivants  au  ciel  et  «  sont  les  patrons 
du  genre  humain  tout  entier  ». 

(j°  Les  liturgies  du  1  ve  au  vne  siècle.  —  Klles  nous 
présentent  une  synthèse  assez  complète  de  la  doctrine, 
en  même  temps  que  l'expression  officielle  de  la  prière. 
Des  liturgies  du  iv1'  siècle  nous  n'avons  pas  beaucoup 
de  textes,  mais  ils  nous  disent  du  moins  la  place  qu'elles 
faisaient  au  culte  des  saints  et  le  sens  général  de  l'in- 
vocation. 

1.  .1  lu  messe.  —  En  Orient,  les  plus  archaïques  de 
ces  liturgies  gardent  encore,  dans  la  prière  aux  martyrs, 
quelque  réminiscence  de  l'anniversaire  funèbre  :  ainsi 
dans  le  livre  VIIIe  des  Constitutions  apostoliques,  dans 
la  messe  (dont  on  n'a  pas  encore  retrouvé  la  source),  on 
semble  prier  après  fanamnèse  pour  les  martyrs  : 
«  Nous  vous  offrons  pour  tous  les  saints  qui  vous  ont 
plu  depuis  l'origine,  pour  les  patriarches,  les  prophètes. 
les  justes,  les  apôtres,  les  martyrs,  les  confesseurs,  les 
évêques,  les  prêtres,  les  diacres...  les  laïques  et  tous 
ceux  dont  vous  savez  les  noms.  »  VIII,  XII,  13.  Cepeu 
dant,  à  l'instant  d'après,  le  diacre  donne  une  formule 
plus  nuancée  dont  la  source  doit  être  moins  ancienne  : 
«  Liions  pour  cette  Église  et  pour  le  peuple...  Souve- 
nons-nous des  saints  martyrs,  pour  «pie  nous  devenions 
dignes  de  participer  à  leur  combat.  »  XIII,   1  ô. 

Voici  les  constitutions  relatives  au  sanctoral  :  «  Aux 
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jours  des  apôtres,  que  ce  soit  fête  :  car  ils  furent  vos 
docteurs  dans  le  Christ  et  ils  vous  ont  donné  le  Saint- 
Esprit.  Au  jour  d'Etienne,  premier  martyr,  fête  éga- 
lement, ainsi  qu'aux  jours  des  autres  martyrs,  qui  ont 
préféré  le  Christ  à  leur  propre  vie.  »  C.  xxxiii,  8,  9,  dans 
Cabrol,  Mon.  liturg..t.  i  b,  p.  cxvi-cxvn.  II  prescrit 
de  prier  chaque  jour  o  le  Dieu  des  esprits  »,  c.  xxxvm,  1. 
et  «  le  Dieu  de  tous  les  saints  »,  c.  XL,  3  ;  il  fait  deman- 
der à  Dieu  de  «  conduire  les  âmes  des  défunts  dans  la 
région  des  saints  »,  «  d'envoyer  au-devant  d'elles  des 
anges  favorables  et  de  les  placer  dans  le  sein  des  patriar- 
ches, des  prophètes  et  de  tous  les  apôtres  qui  lui  ont 
plu  depuis  le  commencement  ».  C.  xli,  2,  5,  loc.  cit., 
p.  exix.  Mais  il  ne  prie  pas  les  saints  eux-mêmes.  Cet 
amalgame  liturgique  répond  bien  à  l'état  transitoire 
que  nous  imaginons  dans  la  liturgie  antiochienne  du 
IVe  siècle. 

Il  y  avait,  dans  de  pareils  services  liturgiques,  des 
flottements  dont  la  piété  des  fidèles  s'accommodait 
peut-être,  mais  dont  les  évêques  soucieux  de  faire 
concorder  leur  prière  à  la  doctrine  désormais  fixée  ne 
pouvaient  souffrir  l'incohérence.  Ainsi  Sérapion.  évê- 
que  de  Thmuis,  rédigea  vers  35<»  un  eachologe  et  en 
particulier  une  anaphore  où  la  prière  pour  les  saints 
est  sans  doute  omise,  mais  tout  autant  l'invocation 
aux  saints  :  reprenant  après  l'anamnèse,  une  commé- 
moration analogue  à  celle  des  Constitutions,  il  ne  parle 
plus  que  des  défunts.  Cf.  H.  Leclercq.  Monumenta 
eccl.  lilurgiea,  t.  i  b,  introd.,  p.  cxxxviii.  Autant  le 
souvenir  des  anges  est  accentué  chez  Sérapion,  autant 
celui  des  martyrs  y  est  discret,  s'il  s'y  trouve. 

Les  autres  anaphores  égyptiennes  du  ive  siècle  sont 
encore  plus  exubérantes  pour  les  saints  anges,  loc.  cit., 
p.  clxix  etccxxxm  sq.,  et  Svainson,  Greek  liturgies, 
p.  48-49;  mais  elles  font  aussi  une  place  d'honneur  aux 
saints,  qui  sont  nommés  désormais  à  part  des  évêques 
et  des  empereurs.  Bien  que  les  liturgies  usuelles  de 
Syrie  et  d'Asie  Mineure,  et  les  liturgies  byzantines  de 
saint  Basile  et  de  saint  Jean  Chrysostome  ne  soient 
plus  conservées  dans  leur  texte  primitif,  on  ne  peut 
douter  qu'à  la  fin  du  iv  siècle,  elles  ne  fissent  déjà  la 
commémoration  séparée  des  saints  et  des  saintes. 
Cyrille  de  Jérusalem  rappelait  que,  dans  la  liturgie,  on 
faisait  mémoire  «  d'abord  des  patriarches,  des  pro- 
phètes, îles  apôtres,  des  martyrs  afin  que  1  Heu  par  leurs 
prières  et  leurs  bons  offices  accueille  nos  demandes  ». 
Cat.  myst.,  v,  9,  P.  (',.,  t.  xxxiv,  col.  1110. 

Bien  d'étonnant  qu'ayant  ainsi  donné  son  tribut 
d'hommages  aux  saints  dans  sa  propre  liturgie,  saint 
Basile  trouvât  celle  de  Grégoire  le  Thaumaturge 
(j  270)  «  archaïque  et  inachevée  :  on  n'a  voulu  rien 
ajouter,  ni  une  pratique,  ni  une  parole,  ni  un  rite  mys- 
tique à  ceux  qu'il  avait  laissés  à  son  Église  ».  S.  Basile. 
De  Spiritu  Sancto,  c.  xxiv,  n.  74.  Mais  on  était  loin 
désormais  de  cette  discrétion  :  une  anaphore  grecque 
du  ve  siècle  se  reconnaît  à  la  complication  progressive 
des  énuméralions  d'anges  et  de  saints.  Cf.  l'anaphore 
de  Timothée,  Peinte  bénédictine,  1936,  p.  182.  Si  le 
culte  des  saints  ne  devient  pas  plus  fervent,  l'expres- 
sion devient  plus  verbeuse,  en  respectant  néanmoins 
la  subordination  des  saints  à  Dieu. 

Pour  l'Occident,  nous  n'avons  aucune  anaphore  de 
cette  époque  reculée;  mais  on  y  trouve  une  autre 
manière  d'honorer  les  saints.  Saint  Augustin  est  le 
témoin  de  la  longue  tradition  africaine  de  nommer  les 
martyrs  à  la  messe  :  «  Dans  le  sacrifice  que  nous 
offrons  sur  ces  autels,  leurs  noms  sont  prononcés  en 
leur  lieu,  comme  étant  ceux  d'hommes  de  Dieu  qui 
ont  vaincu  le  monde  en  son  nom.  Mais  ils  ne  sont  pas 
invoqués  par  le  prêtre  qui  offre  le  sacrifice  (bien  plutôt 
par  le  diacre  qui  lit  les  diptyques);  car  c'est  à  Dieu, 
non  à  eux  qu'il  l'offre;  il  est  prêtre  de  Dieu,  non  des 
martyrs.   Quant  au  sacrifice,   comme   c'est   le   corps 


même  du  Christ,  il  ne  leur  est  point  offert  à  eux, 
attendu  qu'ils  sont  eux-mêmes  ce  corps.  »  De  civitate 
Dei,  1.  XXII,  c.  x,  P.  L.,  t.  xli,  col.  704.  Cette  raison, 
qui  n'est  pas  dans  la  liturgie,  mais  dans  le  système 
d'Augustin,  devra  être  examinée  bientôt.  La  liturgie 
romaine  a  aussi  ses  diptyques.  Quelle  que  soit  la  place 
et  donc  le  sens  premier  de  ce  mot  communicantes,  qui  se 
rapporte  peut-être  —  par  delà  le  Mémento  des  vivants 
d'insertion  plus  récente  —  aux  personnes  nommées  en 
core  à  la  fin  de  notre  prière  Te  igitur,  il  est  évident 
que  les  saints  martyrs  sont  les  seuls  par  qui  le  (Union 
romain  se  soit  laissé  pénétrer  :  il  leur  offre  notre  véné- 
ration :  Communicantes  et  memoriam  vénérantes  impri- 
mis  gloriosœ  semper  virginis  Marin'...  sed  et  bealuruni 
apostohorum  ac  marlyrum  tuorum...  Au  vie  siècle,  une 
seule  invocation  ne  suffira  plus  :  c'est  sans  doute  a 
cette  époque  que  la  liturgie  accueillit  notre  seconde 
liste,  celle  qui  suit  le  Nobis  quoque  peccaloribus,  dont 
la  série  est  beaucoup  plus  cosmopolite  que  la  première 
et  plus  hétérogène,  puisqu'elle  admet  les  vierges 
martyres  dont  le  formulaire  est  plus  hiératique  :  eum 
tuis  sanctis  apostolis  et  martyribus,  eum  Joanne,  Ste- 
phano,  Matthia,  Ilarnaba.  Ignalio...  Beaucoup  de  ces 
saints  n'ayant  pas  même  leur  sanctuaire  à  Rome,  on 
les  a  énumérés  pour  compléter  la  liste  locale,  qui  sem- 
blait incomplète.  Après  le  Pater,  de  même,  saint  Gré- 
goire ajoutera  le  nom  de  son  cher  saint  André  a  ceux 
des  apôtres  Lierre  et  Paul.  Les  liturgies  gallicane, 
mozarabe  el  celtique  axaient  aussi,  depuis  le  Ve  siècle, 
leurs  diptyques  des  saints  martyrs  et  confesseurs, 
ceux-ci  prenant  une  place  jusque-là  réservée  à  leurs 
aînés  des  persécutions. 

Voici  maintenant  une  autre  marque  de  vénération 
moins  austère  :  on  chante  les  saints;  ou  plutôt,  n'an- 
ticipons  pas.  on  chante  Dieu  en  ses  saints,  niais  dans 
les  alentours  de  l'acte  sacrificiel  :  a  l'avant  -messe,  dès 
le  IVe  siècle,  la  scinda  cantorum  chante  le  graduel  tiré 
des  psaumes  de  David;  au  siècle  suivant,  à  tous  le^ 
moments  OÙ  le  sacrifice  fait  une  pause,  par  suite  des 
déplacements  de  l'assistance,  à  l'introït,  a  l'offertoire 
et  à  la  communion,  se  (liante  quelque  antienne  em- 
pruntée à  la  sainte  Écriture.  Ces  innovations  se  déve- 
loppent du  v  au  vi'  siècle.  Au  début,  les  chants  de 
l'antiphonaire  durent  être  peu  variés  et  adressés  exclu 
sivement  à  Dieu;  mais  bientôt  la  gloire  îles  saints  y 
trouva  son  écho  :  Te  laudamus  Domine...  quem  latulanl 
prophètes  et  aposloli,  chantaient  les  Milanais;  en  Sicile, 
c'est  déjà  un  chant  triomphal  :  Gaudeamus  omnes 
(sainte  Agathe);  Dilexisti  fustitiam  (sainte  Lucie),  etc. 
On  n'a  peut-être  jamais  fait  remarquer  que  les  an- 
ciennes messes  stationales  du  carême  ne  l'ont  aucune 
allusion,  dans  leurs  chants,  aux  saints  dont  on  visite 
les  églises;  au  contraire,  parmi  les  six  messes  ajoutées 
par  le  pape  Grégoire  [I  (715-731),  quatre  au  moins  ont 
des  chants  en  l'honneur  des  saints  :  saint  Laurent, 
saints  Côine  et  Damien.  etc..  De  même,  c'est  une  des 
messes  complémentaires  du  Temporal,  celle  du  samedi 
des  Quatre-Temps  de  l'Avent,  qui  introduit  dans  l'an- 
tiphonaire la  seule  prière  qui  fût  alors  directement 
adressée  à  un  saint  :  Ave  Maria.  Cette  évolution  des 
chants  n'a  rien  que  de  très  naturel,  étant  donnée  l'évo- 
lution des  idées  :  autrefois  le  sacramentaire  léonien 
disait  :  Tibi  Domine  fesiiva  solemnitas  aqitur;  désor- 
mais on  chante  les  saints  triomphants,  sans  oublier  le 
Dieu  qui  est  en  eux  admirable. 

A  cette  froide  liste  de  noms  et  à  ces  chants  presque 
impersonnels,  on  ajouta  très  vite,  en  certains  pays,  la 
lecture  de  leurs  Actes  au  début  de  l'avant-messe  :  dès 
le  ive  siècle,  on  le  faisait  en  Afrique  (S.  Augustin, 
Serm.,  xxxvn,  n.  1;  li,  n.  2;  cclxxvi,  1;  cccxv, 
n.  1,  etc.),  en  Orient  et  dans  les  pays  danubiens.  Au 
ve  siècle,  Rome  adopta  la  même  coutume  (S.  Léon, 
Serm.,  In  Madiabœos,  n.  1;  in  S.  Laurentium;  S.  Gré- 
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goire,  Hom.  in  Evangel.,  va,  1;  xi,3;  xxvm,  3);  mais 
on  tint  à  écartei  «les  Gesta  martyrum  qui  multipliaient 
les  tourments  et  les  confessions  retentissantes,  tels  que 

ceux  de  saint  Quiricus,  de  sainte  Julitte  e1  de   ri 

Georges,  qui  ne  sont  pas  lus  dans  l'Église  romaine  • 
Décrétait  de  Gélose.  En  Gaule,  à  la  fin  du  vr*  siècle, 
Grégoire    de    Tours    remarque    que    »    les    hommes 

frustes  vénèrent  avec  plus  d'attention  les  saints  de 
Dieu  dont  on  lit  les  combats  ».  De  gloria  martyrum, 
C.  lxiv,  P.  /..,  t.  i.xxi.  col.  720.  Beaucoup  plus  tar- 
dive fut  l'introduction  de  ces  lectures  à  l'office. 

2.  Les  parties  variables  tic  la  messe.  -  Quant  aux 
collectes  et  aux  préfaces  latines  des  sacramenl aires 
gallicans,  wisigothiques  et  celtiques,  du  léonien  et  du 
gélasien,  dont  les  embolismes  parlaient  des  saints  du 
jour,  elles  sont  adressées  au  Père  ou  au  Fils  :  la  prière 
officielle  se  met  ainsi  en  règle  avec  le  plus  essentiel 
caractère  du  culte  des  saints  :  en  eux,  elle  honore  Dieu. 
Toutes  les  préfaces,  romaines,  milanaises,  gallicanes, 
wisigothiques,  commencent  par  l'action  de  grâces  â 
Dieu  :  Vere  dignum...  Tuas  enim  Domine  virtutes  admi- 
rainnr  quotiens  horum  festa  celebrantur.  Sacrant.  I  Io- 
nien. «Aucune  de  ces  prières  strictement  liturgiques  ne 
s'adresse  à  la  sainte  Vierge  ni  aux  saints;  il  n'existe  pas 
de  messe  de  la  sainte  Vierge  ou  d'un  saint  dont  la 
collecte,  la  préface  ou  la  postcommunion  constitue  une 
seule  exception  à  cette  règle.  Le  culte  des  saints  a  pu 
prendre  des  proportions  trop  grandes  qu'il  a  fallu  res- 
treindre; jamais  la  prière  sacerdotale  d'un  office  de 
saint  n'a  été  adressée  à  l'autel  au  saint  lui-même  :  elle 
s'adresse  toujours  à  la  sainte  Trinité.  »  A.  Molien.  La 
liturgie  des  saints,  p.  100.  Pour  l'intercession  des  saints, 
qui  est  formulée  sans  recherche  théologique  :  inier- 
cedenle  be<do  A'.,  beati  X.  preeibus,  intefeessionibus 
beatarum  N.  ri  A'.,  corurn  orationibus  adjuvemur,  elle 
est  subordonnée  à  la  suprême  intercession  du  Christ 
par  la  conclusion  stéréotypée  :  l'er  Dominum  nostrum 
Jesum  Christian  Filium  luurn,  et  elle  n'a  qu'un  but 
dernier,  qui  est  de  nous  obtenir  «  l'indulgence  de  la 
bonté  de  Dieu  »  (posteomm.  des  saints  hélix  et  Sim- 
plicius),  parce  que  Dieu  est  ■  apaisé  par  l'intercession 
des  saints  qui  lui  ont  plu  ».  Dans  les  formules  :  siiffra- 
gantibus  meritis  (S.  Laurent,  etc.),  le  mot  mérita  n'a 
certainement  pas  le  sens  théologique  que  la  scolas- 
tique  lui  a  donné;  de  même  le  mot  palrocinium  a  une 
acception  quasi  contraire  à  celle  que  lui  donne  volon- 
tiers la  dévotion  moderne;  cf.  les  trois  oraisons  de  la 
mémoire  de  saint  Paul,  au  22  février.  Cependant  l'in- 
tercession d'un  saint  caractérisé  par  certains  mérites 
peut  fort  bien  être  invoquée  pour  des  grâces  appro- 
priées. Enfin  les  exemples  des  saints  sont  proposés  à 
l'imitation  :  ut  quorum  gaudemus  merilis.  accendamur 
exemplis  :  cette  collecte  â  conclusion  pratique  des 
saints  Gervais  et  Protais  (19  juin)  a  été  reprise  plus 
lard  pour  le  commun  des  martyrs,  de  même  (pie  celle 
de  saint  Eusèbe  (  1  I  août  )  pour  le  commun  des  confes 
scurs  :  Deus  qui  nus...  ctium  actiones  iniitemur.  Les 
anciens  sacramentaires  cependant  ne  se  sont  pas  mis 
en  quête  de  précisions  historiques  :  pour  les  saints  île 
l'Évangile,  comme  saint  Jean-Baptiste  ou  saint  Jean 
l'Kvangélisle.  l'application  morale  était  facile;  pour 
d'autres,  comme  les  saints  Innocents  et  saint  Laurent, 
l'austère  sacramentaire  grégorien  «lisse  pour  une  fois 
dans  le  sens  mystique;  pour  d'autres  martyrs  enfin, 
dont  on  ne  connaissait  pas  encore  les  Aria,  on  s'csl 
contenté  du  sens  accoinmodat  icc.  en  jouant  sur  le  nom 
des  martyrs  (saints  Guy  et  Modeste.  15  juin).  Se  dé- 
fiait-on de  leurs  actes?  1)1.  moins,  même  pour  les  plus 
connus,  les  missels  romains  se  bornent  â  dire  :  gloriosos 
martyres  fartes  in  sua  confessione  cognovimus.  Ce  n'est 

qu'à  l'époque  moderne  que  les  collectes  ont  cherché  à 
remplacer  les  leçons  historiques,  au  grand  détriment 
du  style  lii urgique. 


Les  secrètes  romaines  des  messes  des  saints  appor- 
tent quelques  nouveautés  de  doctrine,  en  même  temps 
quelques  difficultés,  en  mettant  les  saints  en  relation 
avec  le  sacrifice  eucharistique  ou  plus  simplement  avec 
l'offrande  des  éléments  du  sacrifice.  On  peut  interpré- 
ter dans  ce  dernier  sens  celles  qui  demandent  que  «  les 
prières  et  oblations  des  fidèles  deviennent  agréables  à 
Dieu  à  cause  de  la  fête  des  saints  »  (saints  Marius  et 
Marthe,  19  janvier;  cf.  22  février).  Mais  il  faut  bien 
appliquera  l'oblation  eucharistique  les  expressions  : 
lloslias  tibi.  Domine,  beati  Lueii...  dicatas  meritis 
(4  mars)  qui  peut  s'entendre  d'une  suppléance  de 
l'apport  humain  dans  le  sacrifice  du  Christ;  et  surtout 
celle-ci  :  ut  per  lare  pite  placatianis  officia,  et  illnm 
[sanctum  Leonem]  beata  retributio  comitetur  (11  avril). 
On  a  dit  que  cette  messe  de  saint  Léon,  ajoutée  aux 
sacramentaires  du  ve  siècle  quelques  années  après  la 
mort  du  grand  pape,  garderait  une  part  des  préoccu- 
pations qui  inspiraient  les  messes  des  défunts.  Ce 
n'est  pas  impossible.  Voir  une  autre  explication  de 
dom  Casel,  Mysterinm  und  Martyrium,  dans  Jahrbuch 
fur  Liturgiewissenschaft,  t.  n,  1922. 

:î.  A  l'office.  —  En  Orient,  les  fêtes  des  saints 
accueillirent  très  vite,  dès  le  début  du  ve  siècle  au 
moins,  et  avant  les  grands  schismes,  des  pièces  propres: 
les  ménologes  et  les  TUTUxi  de  tropaires  de  l'office  noc- 
turne. Nous  dirons  un  mot  des  plus  anciens  à  propos  de 
la  prière  aux  saints;  car  ce  sont  les  liturgies  orientales 
qui  ont  fait  la  fortune  de  ce  genre  de  prières,  étranger 
aux  liturgies  latines  jusqu'au  vme  siècle. 

Celles-ci  connurent  aussi  des  arrangements  spéciaux 
de  psaumes,  puis  des  antiennes  adaptées,  enfin  des 
répons  et  leçons  propres  aux  saints  dont  on  faisait  la 
fête  :  on  pense  que  ces  parties  propres  étaient  d'abord 
très  courtes.  Cf.  Régula  S.  Benedicti.  c.  xiv  :  In  sancto- 
rum  festivitatibus  qualiter  vigilîse  aganlur.  A  Rome,  les 
plus  anciens  de  ces  offices  doivent  être  ceux  des  saints 
locaux  :  saint  Pierre,  saint  Laurent,  sainte  Agnès. 
Mais  â  Milan,  â  Ravenne,  à  Arles  et  à  Tolède  cet  orao 
offieii  devait  être  bien  différent  et  l'histoire  ne  peut 
même  en  être  esquissée  ici.  En  effet,  non  seulement 
l'office  d'un  saint  était  particulier  â  un  diocèse;  il 
était  même  spécial  pour  chaque  église  et  les  messes 
sancl orales  pareillement  étaient  localisées.  C'est  ce 
qui  explique  que  le  sacramentaire  léonien  ait  accumulé 
deux  et  quatre  messes  du  même  saint.  Les  messes  d'un 
saint  ne  devinrent  communes  â  une  région  qu'avec 
le  sacramentaire  de  saint  Grégoire  au  vh«  siècle, 
les  offices  encore  plus  tard  :  «  Aux  environs  de  750, 
l'office  des  saints,  maintenu  jusqu'alors  en  dehors  de 
l'office  quotidien  des  basiliques  urbaines,  et  fidèle  en 
cela  à  sa  tradition  d'office  cimitérial,  s'est  fait  sa  place 
dans  l'office  des  basiliques.  Cette  place  devait  être 
d'abord  petite  â  coté  du  grand  office  quotidien;  plus 
lard  il  se  fondit  avec  lui.  Batiffol,  llisl.  du  bréviaire 
romain,  p.  152. 

Kn  Occident,  en  effet,  les  offices  propres  que  nous 
venons  de  mentionner,  étaient  encore  excessivement 
discrets  :  les  antiennes  festivales  étaient  tirées  des 
psaumes  qu'elles  annonçaient  et  quelques-unes  seule- 
ment (lu  IVe  livre  d'Esdras,  de  la  Revelatio  Esdrse  ou 
d'autres  Écritures  apocryphes;  et  elles  ont  pu  devenir 
sans  changements  nos  communs  (les  apôtres  et  des 
martyrs.  Les  répons  de  sainl  Pierre  étaienl  empruntés 
tout  simplement  â  l'Évangile;  ceux  de  saint  Etienne 
sont  pris  aux  Ailes  des  apôtres;  ceux  des  martyrs 
romains  sont  extraits  des  plus  belles  pages  de  leurs 
actes.  Seuls  peut  être,  à  cette  époque,  les  offices  des 
vierges  siciliennes,  sainte  Agathe  et  sainte  Lucie, 
reproduisent  des  phases  de  leur  martyre.  En  tout  cela. 
ni  litres  excessifs,  ni  même  invocations  directes  aux 
martyrs. 

Il  ne  faut  encore  parler  ni  de  litanies,  ni  d'hymnes 
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aux  saints  :  jusqu'au  VIIIe  siècle,  en  effet,  la  supplica- 
tio  litaniœ  dont  parle  saint  Benoit  est  une  liste  d'inten- 
tions conclue  par  l'invocation  Kyrie  eleison;  et  les 
hymnaires  de  saint  Césaire  et  d'Aurélien,  comme  celui 
de  saint  Benoît,  ne  contiennent  qu'une  douzaine 
d'hymnes  «  ambrosiennes  »  adressées  à  Dieu  également. 
En  Gaule  et  en  Espagne,  comme  à  Borne,  les  conciles 
et  les  papes  interdisent  de  «  chanter  rien  de  poétique  » 
dans  les  églises  séculières  (concile  de  Braga  de  503).  Ce 
n'est  qu'au  vne  siècle  que  les  hymnes  sanct orales  de 
Prudence  et  nos  litanies  des  saints  entreront,  par  les 
moines  irlandais,  dans  l'usage  liturgique  de  la  Gaule  et 
de  la  Germanie. 

Mais  au  vme  siècle,  on  donna  une  place  dans  l'office 
de  matines  aux  vies  de  saints  et  aux  passions  des 
martyrs.  C'est  sans  doute  à  cette  nouvelle  discipline 
que  se  réfère  le  pape  Hadrien,  dans  sa  lettre  de  794  à 
Charlemagne,  P.  L.,  t.  xcvm,  col.  1284.  Nous  avons 
du  reste  une  preuve  directe  de  l'introduction  des  pus- 
siones  martyrum  dès  le  vin"  siècle,  dans  VOrdu  canonis 
decantaiidi  in  ecclesiu  sancti  Pétri,  où  l'on  prescrit  : 
tractatus,  passiones  martyrum  et  vitœ  Patrum  eaiholico- 
rum  teguntur,  ms.  de  Paris  3836  du  vme  siècle.  L.  Du- 
chesne,  Le  Liber  pontiftealis,  t.  i,  p.  ci,  n.  2.  Quant  aux 
leçons  historiques,  ce  serait  une  erreur  de  croire  que 
chaque  fête  de  saints,  aux  ve  et  vie  siècles,  était  comme 
aujourd'hui,  accompagnée  d'une  légende  de  ce  saint. 
D'aucuns  prétendent  même  que  «  cette  manie  germa 
bien  plus  tard  que  le  vme  siècle  et  ne  s'épanouit 
qu'au  xne  et  au  xme  siècle  ».  Dom  Chamard,  Les 
reliques  de  saint  Benoît,  p.  04.  Admettons  que  les 
passionnaires  pléniers  ne  datent  guère,  en  effet,  que 
du  xne  siècle;  mais,  bien  avant  Charlemagne,  on  copiait 
pour  l'ofïice  de  nuit,  et  même,  pour  la  messe,  des  séries 
aussi  copieuses  que  possible  d'Acte  et  de  Passiones 
séparées.  Le  Décret  de  Gélase,  pose  des  exclusions 
sévères  contre  certaines  légendes  apocryphes  sur  les 
apôtres  et  les  martyrs  :  il  y  avait  donc  déjà  l'usage  et 

(les  abus.  Cependant  «  les  apôtres  et  saint  Pierre  lui- 
même  n'ont  eu  pendant  de  longs  siècles  aucune  légende 
liturgique.  Quant  aux  saints  confesseurs,  une  multi- 
tude innombrable  ont  reçu  un  culte  public  et  parfois 
Imême  assez  étendu,  avant  qu'on  ait  songé  à  faiie, 
pendant  l'office  divin,  la  lecture  de  leur  Vita  ».  Dom 
Chamard,  ibid.,  p.  65. 
7°  Objection  :  Les  saints  sont-ils  les  successeurs  des 
dieux?  —  C'est  le  titre  d'un  livre  de  P.  Saintyves, 
[E.  Nourry],  1907.  L'auteur  y  dénonce  le  culte  des  saints 
comme  une  prolongation  du  paganisme  idolàtrique. 
Cette  objection  n'aurait  eu  aucune  vraisemblance  à 
l'époque  des  persécution.  A  ses  premières  origines,  la 
religion  du  Christ  se  garde  pure  de  tout  mélange  et 
repousse  tout  ce  qui  eût  pu  obscurcir  la  notion  du 
Dieu  unique.  «  Mais,  lorsque  les  fidèles  cessèrent  d'être 
une  élite,  l'Église  dut  se  relâcher  de  sa  sévérité,  céder 
aux  instincts  de  la  multitude  et  accorder  quelque  chose 
aux  idées  polythéistes.  Par  l'introduction  du  culte 
des  saints,  elle  ouvrit  les  barrières  à  un  courant  païen 
des  mieux  caractérisés.  Il  n'y  a  pas  de  différence  essen- 
tielle, en  effet,  entre  les  saints  de  l'Église  et  les  héros  du 
polythéisme  grec.  Cf.  Deubner,  De  incubatione,  p.  57; 
Wobbermin,  Pelifiionsgeschichtliche  Studien,  Berlin, 
1890,  p.  18;  Maas,  Orpheus,  Munich,  1895,  p.  244...  Les 
héros,  chez  les  Grecs,  sont  des  mortels  supérieurs  au 
vulgaire  par  les  dons  qu'ils  ont  reçus  des  dieux...  Ils 
disposent  d'une  partie  de  la  puissance  des  immortels 
et  il  leur  est  donné  d'intervenir  efficacement  dans  les 
affaires  humaines.  »  P.  Saintyves,  op.  cit. 

1.  La  première  partie  de  cette  thèse  déborde  le 
titre  de  cet  article,  puisqu'elle  ne  concerne  pas  tant  le 
culte  des  saints  que  la  personnalité  et  le  rôle  des  saints 
dans  le  christianisme.  Mais,  comme  cette  question  n'a 
pas  trouvé  place  ailleurs,  et  qu'elle  concerne  en  somme 


l'objet  et  la  raison  d'être  de  notre  culte,  on  en  dira  iri 
quelques  mots,  d'autant  que  l'objection  est  tombée 
dans  le  grand  public  avec  les  grossissements  d'usage. 
A  propos  de  divers  saints,  «  on  s'est  appliqué  à  mon- 
trer que  tel  saint  célèbre  n'est  qu'un  dieu  déguisé,  un 
échappé  du  Panthéon  habillé  d'une  défroque  chré- 
tienne». Ce  n'est  point  faire  tort  à  la  nouvelle  école 
que  de  se  refuser  à  admettre  les  rapprochements 
futiles  par  quoi  elle  a  réussi  à  retrouver  Aphrodite  dans 
sainte  Pélagie,  les  Dioscures  dans  les  saints  Gervais 
et  Protais,  les  saints  Cosme  et  Damien,  etc..  Malgré 
ces  applications,  qu'on  pourrait  croire  simplement 
malheureuses,  examinons  la  théorie  d'ensemble  et 
distinguons  :  la  personnalité  des  saints  et  leur  lé- 
gende. 

Pour  la  personne  des  saints,  l'ensemble  de  notre 
martyrologe  échappe  à  toute  confusion  avec  les  dieux 
et  les  héros  de  la  mythologie.  Les  martyrs  locaux  que 
les  Églises  honoraient  au  rve  siècle,  puis  les  ascètes  et 
les  évêques  étaient  toujours  des  individualités  bien 
déterminées,  bien  connues  du  milieu  qui  rendait 
témoignage  de  leur  courage  et  de  leur  dévouement. 
Parmi  les  saints  «  trouvés  »  après  un  long  oubli,  il  y  avait 
aussi  bien  des  noms  célèbres.  On  sait  qu'à  Borne  la 
nomenclature  des  richesses  de  l'Église  en  martyrs  avait 
été  dressée  sous  le  pape  Libère,  dans  le  férial  romain, 
qui  réunissait  deux  catalogues,  la  Deposilio  martyrum 
et  la  Deposilio  episcoporum.  On  trouva  alors  que  plu- 
sieurs de  ces  gloires  manquaient  à  l'appel,  soit  que  la 
haine  vigilante  des  persécuteurs  eût  nivelé  le  tombeau 
du  martyr,  soit  que  les  chrétiens,  craignant  les  profa- 
nations, eussent  pris  des  dispositions  matérielles  pour 
masquer  la  tombe,  et  l'eussent  en  somme  fait  oublier 
des  pèlerins.  Hors  de  l'Italie,  telle  invasion  ou  telle 
catastrophe  avait  pu  aboutir  au  même  résultat. 
Le  pape  Damase  se  mit  en  devoir  de  compléter 
l'inventaire  :  «  C'est  lui,  dit  le  Liber  pontiftealis,  qui 
chercha  et  retrouva  nombre  de  corps  saints  et  orna  de 
vers  leurs  tombeaux.  »  Que  les  procédés  d'invention 
de  Damase,  ou  d'Ambroise  qui  opérait  à  la  même 
époque,  à  Milan,  donnent  toujours  pleine  confiance, 
on  ne  saurait  l'affirmer.  Mais,  quand  le  saint  était 
connu  par  ailleurs,  les  seuls  doutes  qui  puissent  s'éle- 
ver ont  trait  à  l'authenticité  des  reliques  retrouvées, 
et  ceci  est  en  dehors  de  notre  sujet.  «  D'autres  fois,  il 
est  vrai,  ce  sont  des  inconnus  que  l'on  voit  surgir,  des 
noms  nouveaux  que  l'on  entend  pour  la  première  fois. 
Mais,  parmi  eux,  on  chercherait  en  vain  un  exemple 
qui  donne  quelque  appui  au  système  que  nous  com- 
battons. Nulle  part,  avant  le  Moyen  Age,  parmi  les 
saints  «  trouvés  »,  on  n'en  signale  dont  le  nom  fasse 
songer  à  un  dieu  de  l'Olympe;  nulle  circonstance  n'in- 
vite à  regarder  de  ce  côté.  »  1 1.  Delehave,  Les  origines..., 
p.  465. 

Mais  l'Église  ne  s'est-elle  pas  servie  du  culte  des 
saints  comme  d'un  moyen  de  christianisation?  Et  l'une 
des  méthodes  employées  n'était-elle  pas  de  substituer  à 
l'idole  locale  un  saint  dont  le  nom  rappelait  celui  de  la 
divinité?  Ici  encore,  distinguons  entre  l'introduction 
officielle  du  nouveau  culte  et  ses  développements  popu- 
laires. Pour  enrayer  une  propagande  païenne  trop 
active,  on  élève  autel  contre  autel;  mais  c'est  là  une 
arme  loyale  de  la  concurrence  chrétienne;  on  prévient 
les  populations.  A  Daphné,  aux  portes  d'Antioche,  le 
culte  de  saint  Babylas  fut  introduit,  sous  le  césar 
Gallus,  pour  contrebalancer  le  succès  du  sanctuaire 
d'Apollon;  dans  le  Gévaudan,  ce  fut  le  culte  de  saint 
Hilaire  qui  eut  raison  de  la  superstition;  à  Menouthi, 
sous  saint  Cyrille  d'Alexandrie,  les  martyrs  Cyr  et 
Jean  achevèrent  de  faire  oublier  Isis  et  son  temple. 
Mais  Cyr  n'était  pas  Isis;  et,  si  l'évêque,  par  un  inno- 
cent calembour,  opposait  Cyr,  Kûpoç,  à  «  madame  » 
Isis,  Kupà,  qui  oserait  dire  qu'il  eût  compté  sur  la 
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vertu  de  ce  jeu  de  mots  pour  convertir  les  gens  de 
Menouthiî  II.  Delehaye,  op.  cit.,  p.   167,  les. 

Tour  la  légende  subséquente,  c'est  autre  chose  : 
disons  qu'il  y  a  la  dépendance  littéraire,  non  point  cul- 
tuelle. Du  nouveau  saint,  on  ne  savait  parfois  rien  que 
son  nom,  son  t  il re  de  martyr  cl  le  jour  de  son  anniver- 
saire. Encore  souvent,  la  translation  des  reliques  ayant 
été  faite  au  jour  d'une  fête  païenne,  la  tête  chrétienne 
se  trouvait  coïncider  avec  l'ancienne.  Les  membres 
éclairés  de  la  communauté  se  contentaient  de  célébrer 
le  martyr  sur  ces  pauvres  données;  niais  pour  le  popn 
laire,  ce  n'était  pas  assez.  «  ...  Pour  lui  faire  écouter 
l'histoire  d'un  saint,  il  n'y  avait  qu'à  multiplier  les 
épisodes  émouvants  et  les  faits  merveilleux.  Cette  psy- 

chologiE  a  inspire  une  foule  d  \(  tes  ai  t ih:  isls,  compo- 
sés de  traits  épars  —  la  plupart  du  temps  tout  à  fait 
étrangers  à  la  légende  du  dieu  que  le  martyr  rempla- 
çait empruntés  à  des  récits  connus  d'autres  martyrs 
ou  puisés  au  trésor  des  traditions  populaires,  i  Op.  cit., 
p.  468-469.  Mais  ces  légendes,  attachées  désormais  à  la 
personne  du  saint  n'empêchent  pas  le  saint  d'avoir 
existé.  «  Reléguerons-nous  saim  Hippolyte  dans  le 
domaine  de  la  mythologie  pure,  parce  que  les  hagio- 
graphes  lui  oui  infligé  le  supplice  du  lits  de  Thésée? 
Op.  cit.,  p.  470.  Si  nous  ne  pouvons  plus  retrouver 
désormais,  sous  la  légende  à  reflets  païens,  la  vie  au- 
thentique de  saint  Déniétrius  ou  de  saint  Denys,  c'est 
un  malheur,  ce  n'est  pas  une  idolâtrie. 

2.  Mais  il  est  une  seconde  question  qui  concerne 
précisément  le  culte  des  saints;  voici  l'objection  précise 
([lie  nous  oppose  I'.  Saintyves  :  «  N'est-ce  pas  à  se 
demander  ce  que  l'on  peut  exiger  davantage,  lorsque 
l'on  a  constaté,  chez  les  Grecs,  l'existence  d'un  culte 
qui,  dans  tous  ses  détails,  rappelle  celui  des  saints  : 
culte  local  d'abord,  qui  s'étend  aux  villes  voisines, 
avec  ses  reliques,  ses  translations,  ses  inventions  mira- 
culeuses, ses  apparitions,  ses  reliques  suspectes  ou 
évidemment  fausses?  Fatrt-il  d'autres  rapprochements 
pour  établir  que  le  culte  des  saints  n'est  qu'une  survi- 
vance païenne?  »  I'.  Saintyves,  op.  cit. 

La  thèse  est  séduisante.  Et  pourtant,  dit  le  P.  De- 
lchaye,  «  elle  ne  résiste  pas  au  contrôle  de  l'histoire.  Le 
eulle  des  saint  s  est  issu,  non  du  culte  des  héros,  mais 
du  culte  des  martyrs;  et  les  honneurs  rendus  à  ceux-ci 
dès  l'origine  et  par  les  premières  générations  chré- 
tiennes, sont  une  conséqui  née  directe  de  l'éinincnte 
dignité  de  témoins  du  Christ,  proclamée  par  le  Christ 
lui-même.  »  Ajoutons-leur  les  apôtres  et  la  sainte 
Vierge,  dont  les  louanges  viennent  aussi  des  évangiles 
et  des  premières  générations  chrétiennes.  Cf.  art.  Ma- 
uii:.  t.  ix,  col.  2147.  «  Du  respect  dont  on  entourait 
leur  dépouille  mortelle  et  de  la  confiance  des  chrétiens 
en  leur  intercession  est  sorti  le  culte  des  reliques,  avec 
toutes  ses  manifestât  ions,  avec  ses  exagérât  ions,  hélas, 
trop  naturelles.  »  H.  Delebaye,  Les  légendes  hagiogra- 
phiques-, 1906,  p.  226-232.  Le  même  historien  a  repris 
celle  ([lies!  ion  après  l'apparition  du  livre  de  Siiin- 
tyves,  dans  Les  origines  du  culte  des  martyrs-,  p.  170 
478,  et  distingue,  comme  nous  l'avons  fait  en  cel 
article,  la  doctrine  sur  le  cuite  des  saints  et  ses  mani- 
festations extérieures,  dont  nous  traiterons  aux  pages 
suivantes. 

Pour  la  doctrine,  «les  Pères  de  l'Église  ont  répondu, 
et  sur  un  ton  qui  montrera  qu'ils  ne  jugent  [l'objection 
de  polythéisme]  ni  sérieuse,  nd  redoutable.  Aucun  chré- 

I  icn.  même  médiocre  nieul  insl  mit .  n'a  jamais  hésité  à 
mettre  une  distance  infinie  entre  Dieu  et  les  amis  de 
l)i(U  ".  II.  Delehaye,  Les  <  rigine,...,  p.  I7T>.  Mais 
une  objection  nouvelle  se  présente,  celle  de  L'utilité 
des  intermédiaires  entre  l'âme  et  Dieu,  objection 
qM  l'on  peul  considérer  sur  le  plan  Ihcologique  ou 
sur  le  terrain  historique.  Au  point  de  vue  religieux 
■  t.-   tous    les    temps   «  on    dit    que    le  culte    des    saints 


détourne  les  fidèles  du  grand  précepte  de  l'adora- 
tion en  esprit  et  en  vérité,  qu'il  empêche  l'âme  de 
S'élever  au-dessus  de  la  créature  et  de  monter  jusqu'à 
l'Auteur  de  tout  bien.  Il  est  permis  de  ne  point  parta 
ger  ces  appréhensions.  Le  commerce  familier  avec  les 
saints  est,  pour  un  grand  nombre,  le  moyen  le  plus 
aisé'  de  s'élever  au-dessus  des  choses  de  ce  monde,  et 
ce  besoin  de  se  ménager,  auprès  du  Christ  lui-même, 
des  médiateurs  plus  rapprochés  de  nous  témoigne  de 
l'idée  transcendante  cpie  l'on  a  conçue  de  l'être  divin.  » 
Op.  cit.,  p.  176.  Kt  puis  c'est  à  toutes  les  générations 
chrétiennes  que  leurs  chefs  spirituels  peuvent  répéter  : 
•<  Inspirez-vous  de  l'esprit  de  ce  saint,  pour  parvenir 
par  cette  initiation  à  l'imitation  de  Jésus-Christ.  » 
Pie  XI  aux  pèlerins  franciscains,  V  septembre  1937. 
Au  point  de  vue  historique,  pour  les  chrétiens  du 
i\<  siècle,  le  culte  des  saints  avait,  concédons-le,  une 
utilité  transitoire  incontestable.  Il  a  pu  consoler  les 
convertis  de  leurs  fêles  païennes;  mais  c'était  juste- 
ment la  lassitude  et  le  vide  de  ces  fêtes  qui,  au  témoi- 
gnage des  docteurs  chrétiens,  avaient  amené  à  l'Église 
beaucoup  de  ces  païens.  Disons  plus  :  une  fois  les 
païens  convertis,  le  culte  des  saints  a  dû  leur  plaire  à 
cause  de  certaines  analogies  qu'il  avait  avec  celui  des 
héros,  et  l'analogie  explique  en  partie  la  rapidité  de 
son  essor;  mais  ce  culte  existait  avec  ses  rites  et  ses 
croyances  essentiellement  distincts.  «  Tout  cela  donc 
ne  porte  aucune  atteinte  à  l'essence  du  culte  des 
martyrs,  tel  que  nous  l'entrevoyons  dans  la  poésie  des 
origines.  »  Op.  cit.,  p.  478. 

Pour  les  manifestations  extérieures  de  notre  culte, 
on  peut  concéder  toutes  les  constatations  des  adver- 
saires :  «  Pas  un  acte,  pas  un  rite  dont  on  ne  retrouve 
au  moins  l'équivalent  dans  la  religion  antique  :  encens, 
cierges,  fêtes,  pèlerinages,  ex-voto,  formules  d'invo- 
cation, saints  patrons,  patronages  spécialisés,  inven- 
tions de  reliques,  etc.  Il  n'y  a  donc  pas  lieu  de 
nier  les  ressemblances  de  détail.  »  Op.  cit.,  p.  471!.  Ce 
n'était  pas  précisément  des  emprunts  aux  cérémonies 
païennes,  mais  «  des  produits  naturels  d'un  même  état 
d'âme  dans  des  circonstances  similaires  ».  H.  Delehaye, 
Légendes  hagiographiques,  p.  189.  Voilà  pour  les  rites 
consacrés  :  quant  aux  manifestations  extraordinaires, 
que  la  piété  chrétienne  imaginait  sur  le  compte  de  ses 
martyrs,  elle  ne  les  a  pas  davantage  empruntées  à  la 
civilisation  hellénique,  puisqu'on  les  retrouve  iden- 
tiques en  dehors  de  l'Empire  :  «Des  besoins  spirituels 
identiques,  le  besoin  de  croire  aux  communications  de 
l'au-delà,  ont    produit   des  effets  analogues.   »  P.  475. 

//.  MAXl  FKSTATIuXS  DV  CULTE  DES  SAINTS.  — Les 
pratiques  du  culte  des  martyrs  demeurent  substantiel- 
lement les  mêmes  qu'aux  siècles  de  persécution,  mais 
combien  plus  amples  et  plus  triomphales!  Comme  ce 
culte  se  concentre  autour  des  tombeaux,  on  en  verra 
les  principales  manifestations  décrites  à  l'art.  Re- 
LIQUES,  t.  nui,  col.  2331-2338.  En  voici  cependant 
quelques  autres,  qui  débordent  l'ambiance  primitive  : 
le  culte  se  fait  plus  solennel,  [dus  étendu  et  plus  popu- 
laire. 

1»  Solennité  du  culte. —  1.  L'anniversaire  de  la  mort 
du  martyr  devient  plus  solennel.  Au  lieu  de  réunions 
funéraires,  forcément  restreintes,  on  institue  des  fêtes 
brillantes,  avec  panégyriques  des  saints,  composés 
Selon  toutes  les  règles  de  la  rhétorique  de  l'époque. 
Saint  Basile,  dans  celui  de  saint  Gordius,  compare  la 
foule  accourue  à  un  essaim  d'abeilles  :  In  sanctum 
Gordium,  c.  i.  /'.  c...  t.  \xxi.  col.  189.  A  la  tête  des 
Quarante  Martyrs,  rassemblée  est  si  considérable  que 
l'orateur  renonce  à  se  faire  entendre.  Grégoire  de 
Nysse,  In  sanctos  XL  immigres,  c.  i,  P.  G.,  t.  xi.v, 
col.  7  11».  Sans  même  l'espoir  d'un  morceau  d'éloquence, 
à  Noie,  la  foule  quotidienne  est  compacte  au  tombeau 
de  saint    Félix.    Paulin   de   Noie,  Carmina,   XXVI,  387, 
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P.  L.,  t.  i.xi,  col.  647.  Avec  le  temps,  la  fête  devient 
assemblée  populaire  plus  que  solennité  religieuse  : 
beaucoup  s'y  rendent  pour  les  foires,  les  marchés,  etc.. 

2.  Les  lieux  de  réunion  s'agrandissent  à  la  demande 
de  l'assemblée.  On  avait  déjà  commencé  avant  la  fin 
des  persécutions  à  élever  des  églises  à  côté  ou  au-des- 
sus des  tombeaux,  qui  restaient  en  place.  Avec  ('.(ins- 
tant in,  des  basiliques  surgissent  sur  tous  les  points  du 
monde  romain,  basiliques  qui  ne  sont  pas  toujours 
des  églises  à  reliques,  mais  qui  ne  laissent  pas  d'être 
dédiées  à  des  saints  :  à  la  sainte  Vierge,  comme  Sonda 
Maria  antiqua  construite  sur  le  Forum  peut-être 
sous  saint  Silvestre  (t  335),  à  saint  Jean-Baptiste,  ou  à 
quelque  patron  de  première  grandeur.  On  pense  aux 
riches  basiliques  de  Ravenne  du  v«  et  du  vie  siècle,  sur 
les  murs  desquelles  se  déroulent  ces  glorieuses  pro- 
cessions de  vierges  et  de  martyrs,  étineelantes  d'or  et 
ornées  de  solennelles  inscriptions  rappelant  les  dédi- 
caces des  églises. 

La  dévotion  grandissante  pour  les  saints  trouvait 
austères  les  anciennes  basiliques,  même  les  sanctuaires 
constantiniens,  et  supprimait  les  inscriptions  trop 
froidement  historiques.  Ainsi  la  basilique  de  Sainte- 
Agnès  à  Home,  construite  sous  le  même  pape  Silvestre 
(314-335),  avec  une  inscription  dédicatoire  acrostiche  : 
Constantina  Deo  (la  fondatrice  dédiant  son  église  à 
Dieu),  fut  reconstruite  par  Honorius  Ie1  (625-638), mais 
avec  une  dédicace  à  la  vierge  romaine  :  Virginis  aula 
micat  oariis  decorata  melallis.  On  peut  encore  j  uger  de  la 
magnificence  de  la  basilique,  «  l'église  actuelle  ayant 
conservé  la  forme  qu'elle  avait  au  temps  d'Honorius, 
et  la  mosaïque  de  l'abside  ayant  survécu  ».  L.  Du- 
chesne,  Le  Liber  pontiflealis,  t.  i,  p.  196. 

Inutile  de  dire  que,  dans  ces  sanctuaires  agrandis, 
le  personnel  ecclésiastique  était  nombreux,  les  revenus 
abondants  et  que  le  cérémonial  en  l'honneur  des  saints 
devenait,  lui  aussi,  princier  :  la  basilique  des  Saints- 
Apôtres  à  Gonstantinople,  hérita  de  toutes  les  splen- 
deurs de  la  cour  du  basileus.  Ailleurs,  on  faisait  large- 
mesure  aux  réjouissances  populaires  :  les  nouveaux 
fidèles,  mal  convertis  du  paganisme,  y  pouvaient  jouir 
légitimement  d'une  partie  de  ce  qu'ils  axaient  quitté, 
Théodoret  avait  beau  dire  que  tout  s'y  passait  bien, 
moins  mal  en  tous  cas  que  dans  les  fêtes  païennes. 
Gruc.afject.  curât.,  I.  VIII,  P.  G.,  t.  i.xxxiii,  col.  1012, 
les  abus  étaient  inévitables.  L'anniversaire  de  saint 
Cyprien,  les  KuTiptavà,  se  célébrait  avec  une  solennité 
et  une  allégresse  d'où  la  piété  était  parfois  absente,  et 
saint  Augustin,  dans  un  de  ses  sermons  prononcés  à 
cette  occasion,  rappelait  le  temps  où  les  lieux  sanctifiés 
par  le  corps  du  martyr  étaient  profanés  par  les  danses 
et  les  chansons.  S.  Augustin,  Serm.,  cccx,  5,  P.  L., 
t.  xxxviii,  col.  1415.  Grégoire  le  Thaumaturge,  ou  du 
moins  son  biographe,  saint  Grégoire  de  Nysse,  jus- 
tifiait cette  tolérance.  Vita  Gregorii  Neoces,  P.  G., 
t.  xlvi,  col.  953.  Saint  Paulin  de  Noie  était  également 
indulgent,  Carmina,  ix,  567,  P.  L.,  t.  lxi,  col.  661. 
Mais  saint  Augustin  avait  trouvé  la  note  exacte  : 
«  Autre  chose  est  ce  que  nous  enseignons,  autre  chose 
ce  que  nous  tolérons;  il  y  a  des  choses  que  nous 
sommes  obligés  de  tolérer,  mais  nous  ne  cessons  de 
travaillir  à  les  amender  jusqu'à  ce  que  l'amendement 
s'ensuive.  »  Cont.  Fauslum,  1.  XX,  c.  xxi,  P.  L., 
t.  xlii,  col.  381. 

2°  Extension  du  culte  des  martyrs.  —  Des  saints  qui 
recevaient  chez  eux  de  tels  honneurs  et  mobilisaient 
de  telles  foules  ne  pouvaient  rester  cantonnés  à  leur 
tombeau  ou  à  leur  basilique  :  à  partir  de  ces  centres 
officiels,  kur  culte  rayonne  au  loin,  tout  au  cours  des 
ive  ct  v*  siècles.  Sans  qu'on  puisse  marquer  de  dates  à 
des  manifestations  parfois  irrégulières  et  contempo- 
raines, on  peut  surprendre  des  cas  de  cultes  localisés 
au  tombeau,  étendus  ensuite  à  tout  un  diocèse,  avant 


de  se  répandre  d'Orient  en  Occident.  Le  premier  état 
est  si  normal  qu'il  n'a  pas  besoin  d'exemple  :  a  Tout 
mai  tyr  a,  pour  ainsi  parler,  son  domicile  déterminé;  <  1 . 
comme  ce  domicile  de  par  la  loi  est  inviolable,  les 
honneurs  qu'on  lui  rend  sont  forcémenl  restreints  par 
les  limites  d'un  territoire,  i  H.  Delehaye,  Les  origines 
du  culte  des  martyrs,  p.  18.  Bien  plus,  un  martyr  d'une 
Église  donnée  revoit  les  honneurs  en  un  seul  endroit  de 
la  ville,  à  son  tombeau.  Ainsi  la  plus  ancienne  list  ■  des 
l'êtes  de  martyrs,  la  Depositio  rnartyrwn  romaine,  ne 
se  contentc-t-elle  pas  de  mentionner  des  dates;  elle 
indique  également  le  cimetière  où  repose  le  saint: 
c'est  là  que  le  peuple  est  convoqué.  Nous  saxons  par 
Prudence  que  deux  fêtes,  comme  celle  de  saint  Pierre 
au  Vatican  et  celle  de  saint  Paul  a  l'autre  bout  de 
Rome,  pouvaient  coïncider  le  même  jour,  sans  mêler 
leurs  fidèles.  Peristeph.,  nu,  édit.  Dressel,  p.  152  sq. 
Cependant  plusieurs  courants  contribuèrent  à  rendre 
les  fêtes  moins  locales  :  les  pèlerinages,  les  transla- 
tions ou  distributions  de  reliques,  les  voyages  de  leurs 
zélateurs,  la  propre  renommée  des  martyrs,  les  églises 
et  les  Actn  qui  leur  sont  dédiés. 

1.  Pouvons-nous  faire  état,  en  pleine  Home 
païenne,  en  258,  d'une  fête  ad  Catacumbas,  sur  la  vole 
Appienne,  tête  commune  à  saint  Pierre  et  à  saint 
Paul,  qui  n'y  étaient  pas  ensevelis,  mais  passaient 
pour  y  avoir  <  habité  »?  Cf.  H.  Delehaye,  lac.  cit..  p.  307. 
Ce  serait  la  première  tète  de  martyrs  loin  de  leurs 
tombes.  Mais,  en  général,  les  martyrs  voulaient  être 
fêtés  chez  eux,  c'étaient  les  fidèles  des  villes  voisines 
qui  venaient  se  joindre  au  jour  de  la  fête  aux  heureux 
possesseurs  des  reliques.  L'institution  de  ces  pèleri- 
nages cycliques  remonterait,  en  certains  pays  tran- 
quilles, jusqu'au  m*  siècle.  Voir  ce  que  dit  Grégoire  de 
Nysse  sur  ce  qui  se  passait  dans  le  l'ont  au  temps  de 
Grégoire  le  Thaumaturge.  Vita  Gregorii,  I'.  G.,  t.  xi.vi, 
col.  953.  Du  moins  est-il  certain  (pie,  dès  le  début  du 
ivc  siècle,  ils  étaient  devenus  coutumiers  et  en  quelque 
façon  obligatoires  pour  tous  les  évêques  d'une  région. 
«  Nos  saints  martyrs  [de  Césarée),  écrit  saint  Basile 
aux  évéques  du  Pont,  sont  fêtés  par  notre  ville  et  tout 
le  voisinage;  et  notre  Lglise  vous  avertit  de  reprendre 
l'ancienne  coutume  de  les  visiter.  »  Epist.,  CCLII, 
P.  G.,  t.  xxxn,  col.  il  fit.  Ce  fut  assurément  une  pre- 
mière extension  du  culte,  et  qui  en  occasionna  beau- 
coup d'autres. 

2.  Mais  la  cause  la  plus  fréquente,  c'était  la  trans- 
lation des  corps  saints,  la  subdivision  des  reliques  et 
le  transfert  des  objets  ayant  touché  les  tombeaux. 
Cf.  L'art.  Reliques,  t.  xm,  col.  233  1  sq.  Concluons  avec 
Mgr  Duchesne,  que  dès  lors,  «  par  une  sorte  de  fiction 
légale,  un  même  saint  pouvait  avoir  un  grand  nombre 
de  tombeaux  »,  Origines  du  culte  chrétien,  p.  409,  et 
donc  un  grand  nombre  de  lieux  de  culte,  parfois  plu- 
sieurs jours  de  fête  dans  la  même  année.  Saint  Paulin 
de  Noie  voit  dans  cette  diffusion  du  culte  des  saints 
une  inspiration  providentielle.  Carmina,  xix,  317-324. 

3.  Il  y  avait  de  surcroit  d'autres  raisons  moins  maté- 
rielles, si  l'on  peut  dire,  qu'une  translation  de  reliques: 
il  faut  mettre  en  ligne  de  compte  le  transfert  du  per- 
sonnel ecclésiastique,  par  exemple  la  nomination  d'un 
prédicateur  célèbre  au  siège  de  Nicomédie  ou  de  Cons- 
tantinople,  les  voyages  des  évêques  en  pays  de  mis- 
sion, etc..  A  cette  époque,  en  effet,  l'Église  prend 
conscience  de  son  unité,  et  emporte  partout  où  elle 
s'avance  le  culte  de  ses  héros  chrétiens,  lit  par  exemple 
Grégoire  de  Nazianze  prononce  un  panégyrique 
le  jour  de  la  fête  de  saint  Cyprien,  pro  ta  ilemenl  a 
Constantinople,  certainement  ni  à  Carthage,  ni  a 
Antioche.  Saint  Ambroise,  de  même,  s'explique  et 
s'excuse  presque  devant  les  Milanais  sur  le  devoir  de 
dévotion  qui  le  porte  vers  des  saints  des  autres  pays. 
P.  L.,  t.  xvii,  col.  739. 
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Arrivés  à  ce  stade  dp  célébrité  —  qui  fut  acquis  par 
chaque  personnage  à  des  dates  diverses  on  procéda, 
non  plus  par  prêt  à  petite  distance  ou  par  échange  de 
martyrs  entre  métropoles,  mais  par  un  sentiment  de 
catholicité  :  «  Les  gloires  de  chaque  Église  deviennent 
le  bien  et  l'honneur  de  toutes.  »  En  même  temps,  le 
culte  de  ces  saints  d'exportation  universelle,  continue 
de  se  disséminer,  dans  son  lieu  d'origine,  en  de  mul- 
tiples sanctuaires  de  la  même  ville.  Si  l'on  voulait 
pousser  à  l'extrême  ces  différences,  il  faudrait  distin- 
guer :  des  extensions  régionales  par  prêts  de  reliques 
ou  d'anniversaires,  des  cas  de  diffusion  universelle 
pour  certains  d'entre  eux,  la  multiplication  locale  des 
églises  mises  sous  le  même  vocable. 

a )  De  la  dissémination  d'un  culte  par  voie  d'échange 
entre  métropoles,  nous  avons  des  exemples  certains 
dans  la  Lepositio  marlyrum  romaine  de  354  et  dans  le 
calendrier  des  environs  de  500  de  l'Église  de  Carthage, 
publié  par  Mabillon.  Rome  accueille,  le  7  mars,  les 
grandes  martyres  africaines,  Perpétue  et  Félicité,  et  le 
14  septembre,  I'évêque  Cyprien  de  Carthage.  De  son 
côté,  Carthage  adopte  plusieurs  anniversaires  romains  : 
le  29  juin,  les  apôtres  Pierre  et  Paul;  le  fi  août,  le  pape 
Sixte;  le  10  août,  le  diacre  Laurent;  le  13,  saint  Hip- 
polyte.  Elle  ne  s'arrête  pas  là  :  au  19  juin,  elle  place  les 
saints  milanais  Gervais  et  Protais;  au  16  septembre, 
sainte  Euphémie  de  Chalcédoine,  qui  avait  fait  parler 
d'elle  lors  du  concile  de  451,  etc..  Autant  de  saints  que 
l'Afrique  ne  connaissait  que  de  renom,  mais  qu'elle 
honorait  grandement  et  qu'elle  entendait  glorifier  le 
même  jour  que  les  Églises-sœurs. 

b)  11  y  avait  d'ailleurs,  parmi  ceux-là,  des  saints 
dont  les  reliques  étaient  réputées  perdues,  comme  saint 
Jean-Baptiste,  saint  Etienne,  les  patriarches  et  pro- 
phètes de  la  Bible,  les  apôtres  surtout  qui  étaient  morts 
en  pays  barbares  :  n'étant  point  localisé  par  un  tom- 
beau, leur  culte  avait  plus  de  chance  d'être  adopté, 
sans  craindre  de  faire  des  jaloux,  par  des  Églises  riches 
ou  pauvres  en  martyrs.  Saint  Cyrille  de  Jérusalem, 
en  348,  fait  mémoire  des  uns  et  des  autres  à  la  messe; 
Rome  au  v°  siècle  a  sa  basilique  des  XII  Apôtres  et 
le  Sacramentaire  léonien  garde  le  souvenir  omnium 
upo.stolorum  sub  una  celebritale. 

Dès  la  moitié  du  ivc  siècle,  en  Cappadoce,  on  honore 
après  Noël,  saint  Etienne,  saint  Jean,  saint  Pierre  et 
saint  Paul,  saint  Jacques,  etc..  Grégoire  de  Nysse, 
Oratio  in  Basilium,  i,  P.  G.,  t.  xlvi,  col.  789.  Ce  sont 
ces  grands  noms  qui  parvinrent  les  premiers  à  un  culte 
universel. 

Joignons-y  sans  tarder  celui  de  la  vierge  Marie.  On 
ne  peut  plus  dire  avec  Benoît  XIV,  De  jestis,  il,  3,  17, 
que  la  première  fête  de  la  sainte  Vierge  soit  d'origine 
apostolique,  car  les  documents  sur  quoi  il  se  fonde 
—  des  sermons  attribués  à  Grégoire  le  Thaumaturge, 
ou  à  saint  Athanase,  ou  à  Anastase  le  Sinaïte  ■ —  sont 
apocryphes.  Cependant  c'est  avec  les  fêtes  de  la  sainte 
Vierge  en  Orient  et  en  Gaule  au  début  du  vc  siècle,  que 
l'on  peut  constater  un  culte  universel.  Il  faudrait  plutôt 
parler  d'une  fête  unique  et  globale  de  Marie  :  «  Il  a 
existé,  en  Orient,  antérieurement  au  concile  d'Éphèsc, 
une  fête  de  la  sainte  Vierge,  souvent  désignée  sous  le 
nom  de  «  mémoire  de  sainte  Marie  »,  et  ayant  pour 
objet  la  maternité  divine  en  général  et  spécialement  la 
conception  virginale;  cette  fête  a  été  très  vraisembla- 
blement l'unique  fête  mariale  en  Orient  jusqu'à 
l'époque  «le  Justinien.  »  M.  Jugie,  dans  Revue  îles 
sciences  phil.  et  théol.,  juillet  1925,  p.  112.  Celle  qui  se 
célébrait  à  Antiochc  aux  environs  de  Noël  remontait 
peut-être  à  la  fin  du  iv<  siècle  :  l'roclus  y  aurait  fait 
allusion  en  429,  quand  il  parla  devant  Nestorius  de 
«  cette  é6pTY)  qui  doit  procurer  secours  à  ceux  qui  y 
assistent  ».  Ortil.,  \x\i\,  /'.  (',.,  t.  i.xv,  col.  679.  La 
fête  de  Marie  dans  les  Gaules,  qui  se  faisait  au  mois 


de  janvier  et  d'ordinaire  au  18,  remonte  aussi  loin 
que  nos  missels  gaulois,  et  peut-être  jusqu'à  saint 
Césaire  d'Arles  (f  543).  On  a  même  essayé  de  prouver 
que  la  partie  ancienne  du  Missel  de  Bobbio,  qui  pré- 
sente en  Avent  une  messe  in  sanctse  Marias  solemni- 
late,  remonterait  au  commencement  du  ve  siècle, 
avant  le  concile  d'Éphèsc  Dom  Cagin,  Paléographie 
musicale,  t.  v,  p.  115,  note.  Du  moins  est-on  sûr  qu'en 
Espagne,  on  célébrait,  au  début  du  vie  siècle,  une  fête 
de  la  Mère  de  Dieu;  le  concile  de  Tolède  de  656  ne  fit 
qu'en  fixer  la  date  uniforme  au  18  décembre.  A  Rome 
même,  il  y  avait,  dans  la  vieille  église  Maria  anliqua, 
une  station  au  1er  janvier,  destinée  à  faire  pièce  à  la 
fête  païenne  du  même  jour;  elle  pourrait  remonter  aux 
années  qui  virent  l'agonie  du  paganisme.  Grisar,  His- 
toire de  Rome  et  des  papes,  t.  i,  p.  204.  On  peut  donc 
dire  qu'au  ve  siècle,  toutes  les  Églises  conspiraient  à 
fêter  la  vierge  Marie. 

Certains  martyrs,  particulièrement  bien  placés  ou 
bien  patronnés  en  arrivèrent  à  imposer  leur  culte 
presque  partout.  «  Quelle  est  aujourd'hui  la  région, 
dit  saint  Augustin,  quelle  est  la  province  —  aussi  loin 
que  s'étend  l'Empire  romain,  ou  le  nom  chrétien  —  qui 
ne  se  réjouisse  de  célébrer  la  fête  de  saint  Vincent?  » 
Serm.,  cclxxvi,  4,  P.  L.,  t.  xxxviii,  col.  1257. 
N'avait-il  pas  eu  pour  avocats  saint  Augustin,  mais 
aussi  saint  Paulin  de  Noie  (Carm.,  xix,  154),  saint 
A  vit  de  Vienne  (Epist.,  lxxvi,  et  lxxix),  Grégoire  de 
Tours  (Hist.  Franc.,  III.xxix)  et  jusqu'aux  chrétiens  de 
la  lointaine  Dalmatie?  Cf.  H.  Delehaye,  loc.  cit.,  p.  418. 
Saint  Cyprien  de  Carthage  fut  célébré,  lui  aussi,  à 
Rome,  à  Constantinople  et  en  Espagne.  Loc.  cit.,  p. 433. 
Saint  Etienne  premier  martyr  vit  son  culte  s'étendre 
dans  tout  l'Occident,  même  en  Orient,  où  il  était 
oublié,  par  suite  de  l'invention  de  ses  reliques.  Loc.  cit., 
p.  96  sq.  et  215.  «  Peu  de  martyrs  ont  acquis  plus  rapi- 
dement que  les  saints  guérisseurs  Cosme  et  Damien 
une  renommée  universelle  »;  ils  avaient  leur  basilique 
à  Cyr,  la  ville  épiscopale  de  Théodoret  (Epist.,  exiv, 
éd.  Schulze,  t.  v,  p.  787)  ;  mais  ils  eurent  leur  oratoire  à 
Rome  sous  le  pape  Symmaque  (498-514),  puis  en  Cap- 
padoce, en  Pamphylie,  à  Jérusalem,  à  Édesse;  à  Cons- 
tantinople, ils  ne  possédèrent  sous  Justin  (518-527)  pas 
moins  de  quatre  églises.  Op.  cit.,  p.  221. 

Cependant,  sauf  pour  Marie  et  les  apôtres,  qui 
avaient  pour  eux  le  véhicule  des  saints  Évangiles,  les 
autres  cultes  se  heurtèrent  —  saint  Augustin  vient  de 
l'avouer  —  à  ce  qui  faisait  aussi  obstacle  aux  rapports 
faciles  entre  les  Églises,  aux  frontières  mêmes  de 
l'Empire  romain.  Ainsi  les  martyrs  de  Perse  et  de 
Babylonie,  ceux  même  des  provinces  orientales  de 
l'empire  d'Orient,  ne  furent  jamais  l'objet  d'un  culte 
à  Rome,  ou  en  Afrique,  et  le  Martyrologe  hiéronymien, 
qui  les  accueillit  au  début  du  v«  siècle,  était  sur  ce 
point  l'œuvre  d'un  érudit.  On  n'essaya  guère  de  con- 
naître que  les  rares  martyrs  dont  les  restes  furent  alors 
transférés  de  Palestine  et  de  Syrie  jusqu'en  Gaule. 

3.  En  conséquence  de  ces  migrations  de  culte,  on 
constate  dans  les  grandes  métropoles,  au  ve  et  au 
VIe  siècle,  tout  un  essaim  d'églises  dédiées  à  tous  les 
saints  du  monde  chrétien.  A  Carthage  déjà,  saint 
Augustin  connaissait  trois  sanctuaires  en  l'honneur  de 
Cyprien  l'un  à  l'endroit  de  son  martyre,  la  mensa 
C y  priant,  l'autre  à  son  tombeau,  aux  Mappalia,  le  der- 
nier non  loin  du  port,  car  l'évèque  était  cher  aux 
marins  qui  l'invoquaient  à  l'équinoxe  de  septembre 
connue  sous  le  nom  de  Ivj7rpi.avâ  ».  Op.  cit.,  p.  133. 
A  Constantinople,  Procope  cite  dix-neuf  basiliques 
élevées  par  .luslinien  à  (les  saints  étrangers  à  Byzancc. 
Procope,  De  BSdiflciis,  i.  3-9;  et  il  faut  ajouter  à  sa 
liste,  pour  la  lin  du  vr  siècle,  au  moins  une  douzaine 
d'autres.  La  réunion  de  cet  aréopage  donna  l'idée  d'ins- 
tituer une  fêle  commune  de  tous  les  martyrs;  la  fête 
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de  tous  les  martyrs  ;  la  fête  de  la  Toussaint  instituée  à 
Antioche  au  Ve  siècle,  et  à  Rome  en  608. 

4.  Voici  maintenant  des  cas  de  dissémination  de 
culte  dans  le  lieu  d'origine.  Rome,  qui,  au  ve  siècle, 
accueillait  des  saints  étrangers  —  ce  furent  même  eux 
qui  reçurent  les  premiers  le  patronage  des  sanctuaires 
inlra  muros  —  Rome  ne  pouvait  oublier  ses  propres 
martyrs  ensevelis  et  honorés  à  ses  portes.  A  saint  Lau- 
rent, par  exemple,  furent  dédiés  alors,  à  l'intérieur  de 
la  ville,  deux  anciennes  paroisses,  le  litulus  Lucinœ  et 
le  titulus  Damasi,  qui  s'appelèrent  désormais  :  Saint- 
Laurent  in  Lucina  et  Saint-Laurent  in  Damaso,  et  en 
plus  l'église  Saint-Laurent  in  Panisperna,  élevée  à 
l'endroit  de  son  martyre,  enfin  un  oratoire  :  Saint- 
Laurent  super  Clementem  :  cela  demandait  quatre  ou 
cinq  fêtes  au  lieu  d'une,  et  à  quatre  jours  différents. 

Sans  se  préoccuper  d'élever  aux  saints  des  sanctuaires, 
certaines  églises  adoptaient  souvent  les  dates  de  l'êtes 
des  églises  voisines.  Dans  la  première  rédaction  latine 
du  martyrologe  hiéronymien,  qui  doit  avoir  été  faite  au 
début  du  ve  siècle,  dans  la  Haute-Italie,  on  relève  plu- 
sieurs de  ces  emprunts  :  ainsi,  au  27  janvier,  dedicatio 
basilics  Sancti  Victoris;  au  9  avril,  in  Ravenna,  dedi- 
catio vralorii  Sancti  Poliucti;  au  2  novembre,  la  fête 
toute  romaine  dedicatio  basilicœ  Sanctorum  Sixti, 
Ippolyti  et  Laurenti  :  ici,  comme  on  le  voit,  les  Églises 
italiennes  ajoutent  à  leur  calendrier  une  fête  d'hiver 
de  dédicace,  qui  fait  double  emploi  avec  les  fêtes 
d'anniversaires  des  6,  10  et  13  août  que  le  martyrologe 
maintient. 

5.  Les  saints  deviennent,  au  cours  des  v  et  vie  siè- 
cles, titulaires  d'églises  qui  n'ont  pas  été  bâties  pour 
eux.  Saint  Augustin  répudiait  bien,  un  peu  hâtive- 
ment, le  mot  de  basilica  martyrum  :  «  A  nos  martyrs, 
nous  n'élevons  pas  d'autels,  ni  de  temples.  »  Serm., 
cclxxiii,  7.  C'est  que  l'usage,  en  Afrique,  était  de  don- 
ner aux  oratoires,  aux  domus  Dei,  le  nom  profane  du 
lieu  où  elles  étaient  situées.  A  Milan,  au  me  siècle,  la 
basilique,  domus  Philippi,  avait  pris  le  nom  de  la 
famille  qui  lui  avait  donné  asile  en  son  palais.  A  Rome 
également,  au  rv9  siècle,  on  donnait  aux  églises  le  nom 
de  leur  fondateur  :  on  parlait  de  la  basilique  constan- 
tinienne,  de  l'église  de  Pudens,  connue  dès  le  nc  siècle 
sous  le  nom  de  titulus  Pudentis,  ou  encore  sous  celui  de 
titulus  Pastoris. 

Mais  la  dévotion  populaire  fut  la  plus  forte.  Déjà 
Damase  (366-384)  sentait  venir  la  vogue  des  vocables 
de  saints,  quand  il  dédiait  sa  propre  maison  :  Hœc 
Damasus  libi,  Christe  Deus,  nova  tecta  dicavi,  Laurenti 
sseptus  martyris  auxilio.  Sixte  III  en  432  y  cédait,  à 
Sainte-Marie  Majeure  :  Yiryo  Maria,  tibi  Sextus  nova- 
iempla  dicavi. 

Le  Liber  diurnus  du  v9  siècle  emploie  de  fait  l'ex- 
pression :  «  consacrer  en  l'honneur  des  saints  »;  et  les 
exemples  ne  manquent  pas  de  pareilles  transforma- 
tions. Le  sénateur  Pammachius,  fils  ou  petit-iils  de 
Byzantus,  avait,  après  la  mort  de  sa  femme,  en  396, 
transformé  son  habitation  en  basilique.  Mais,  dès  le 
début  du  vc  siècle,  les  martyrs  Jean  et  Paul  y  étaient 
l'objet  d'un  culte.  Qu'arriva-t-il?  Une  inscription  du 
temps  d'Innocent  Ier  (401-417)  donne  à  cette  église  le 
nom  de  titulus  Byzanti,  le  propriétaire  vivait  encore; 
le  concile  romain  de  499  lui  donne  celui  de  titulus 
Pammachii ;  mais  le  Liber  ponlificalis,  vers  530,  l'appelle 
définitivement  Titulus  Joannis  et  Pauli. 

«  Nous  avons,  dans  les  signatures  du  concile  romain 
de  499,  une  liste  des  titres  presbytéraux,  qu'il  est  inté- 
ressant de  comparer  à  la  série  parallèle  de  595.  Dans  la 
première,  la  très  grande  majorité  des  titres  est  désignée 
par  le  nom  du  fondateur  et  quelques-uns  seulement 
sous  le  vocable  d'un  saint  :  S.  Clementis,  S.  Matthœi. 
Mais,  en  595,  la  transformation  est  accomplie  :  là 
toutes  les  églises  ont  un  patron.  Pour  les  unes,  on 
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voit  paraître  un  vocable  inconnu  jusque-là  :  le  titulus 
Lucinœ  est  devenu  le  titre  de  Saint-Laurent,  etc.; 
mais  pour  d'autres,  on  voit  reparaître  le  nom  du  fon- 
dateur, précédé  du  titre  sanctus  :  titulus  sancti  Eusebii. 
Il  est  assez  probable  que  la  commémoraison  solennelle 
du  fondateur  se  fit  dans  chacune  des  Églises  de  Rome 
comme  elle  se  faisait  en  Afrique.  »  H.  Delehaye,  op.  cit., 
p.  338-339.  Ce  qui  s'observait  à  Rome  au  cours  du 
ve  siècle  s'était  pratiqué  en  Afrique  dès  le  IVe  et  se 
trouvait  implanté  en  Gaule  au  temps  de  Gennade.  qui 
énumère  vers  470,  parmi  les  Ecclesiastica  dogmata  : 
basilicas  sanctorum  nominibus  appellatas,  velut  toca 
divino  cultui  mancipala,  afjectu  piissimo  et  devolione 
fidelissima  adeundas  esse.  Liber  ecclcsiasticorum  doc/ma- 
tum,  n.  40.  P.  L.,  t.  lviii,  col.  997. 

On  voit  comment  cette  coutume  des  vocables  des 
'saints  manifeste  une  extension  de  leur  culte.  Attaché 
quelque  temps  encore  à  une  relique  jalousement  gardée, 
le  moment  arrive  où  le  culte  s'adressera  au  saint  lui- 
même.  La  dévotion  se  spiritualise,  si  l'on  peut  dire  et 
aussi  la  figure  du  martyr.  Car  on  ne  l'honore  plus  comme 
un  compatriote,  mais  bien  comme  un  héros  de  l'Kglise 
catholique.  Mais  quel  est-il?  Quels  sont  ses  titres  à 
venir  demander  ainsi  des  honneurs'? 

6.  C'est  l'occasion  de  signaler  une  conséquence  inat- 
tendue de  l'extension  du  culte  des  martyrs  à  de  nou- 
veaux pays  ou  de  nouveaux  édifices  :  la  composi- 
tion de  certains  Gesta,  soit  pour  les  faire  connaître 
dans  les  régions  où  s'étendait  leur  culte,  soit  même 
pour  revendiquer  pour  eux  dans  leur  pays  de  nou- 
veaux sanctuaires.  Ainsi,  «  on  écrit  à  Rome  les 
légendes  des  saints  orientaux  inconnus.  C'est  là  qu'ont 
été  rédigés  les  gestes  latins  des  trois  apôtres  grecs  dont 
les  corps  reposent  à  Patras,  à  Éphèse,.  à  Édesse.  » 
Dufourq,  Études  sur  les  Gesta  martyrum  romains, 
p.  345.  On  ne  négligea  pas  la  renommée  des  saints 
du  terroir;  pour  chaque  titre  romain  nouvellement 
baptisé,  on  eut  soin  de  rédiger  les  gesta  du  saint 
protecteur  :  «  Les  Gesta  Eusebii  (Acta  sanctorum, 
14  août),  sont  au  titulus  Eusebii  ce  que  les  documents 
de  Pastor  et  Timothée  sont  au  titulus  Pudentianœ  et 
au  titulus  Praxedis.  ce  que  la  passion  de  sainte  Suzanne 
et  celle  de  sainte  Cécile  sont  aux  lituli  Suzannœ  et 
Cœciliœ...  L'intention  principale  de  ces  récits  est  de 
glorifier  les  fondateurs  de  ces  titres.  »  Il  est  très  possible 
que  ces  saints  personnages  aient  eu  en  effet  des 
attaches  historiques  avec  ces  églises  ou  ces  lieux  de 
culte  :  «  Sur  ces  choses-là,  les  légendes  romaines  sont 
toujours  exactes...  Ce  qui  est  inacceptable,  c'est  le  pay- 
sage historique  des  Gesta.  »  L.  Duchesne,  Le  Liber 
ponlificalis,  t.  i,  p.  cxxiv. 

Au  reste,  ce  qui  nous  intéresse,  pour  la  présente  en- 
quête, ce  n'est  pas  l'historicité  de  ces  plaidoyers,  mais 
la  date  ancienne  de  leur  publication  et,  par  conséquent, 
des  vocables  qu'ils  veulent  justifier.  Il  est  même  possi- 
ble de  montrer  par  là  que  cette  coutume,  que  l'on 
date  habituellement  du  v  siècle,  parce  que  l'on  est 
alors  assez  bien  documenté  par  les  signatures  du 
concile  de  499,  doit  remonter,  pour  certaines  églises, 
jusqu'à  l'époque  constantinienne.  A  Rome,  du  moins, 
le  nom  ecclesia  Pudentianœ  se  lit  dans  une  épitaphe  de 
l'an  384;  et,  comme  l'appellation  dépend  des  Acta 
S.  Pudentianœ  et  S.  Praxedis  (Acta  sanctorum,  mai. 
t.  iv,  p.  299),  qui  relatent  aussi  le  titre  de  Praxède,  il 
est  à  croire  que  ce  second  vocable  était  aussi  du 
ivc  siècle.  L.  Duchesne,  Le  Liber  ponti/icalis,  1. 1,  p.  1 33. 
qui  cite  encore  d'autres  cas  aussi  anciens.  Quand  le 
donateur,  même  saint  et  martyr,  n'avait  pas  de  légende, 
il  devait  immanquablement  céder  le  titre.  D'aucuns, 
sachant  bien  ce  qui  devait  arriver,  mettaient  tout  de 
suite  leur  église  sous  l'invocation  de  leur  saint  préféré. 
Loc.  cit.,  p.  236.  Pour  d'autres  églises,  au  contraire,  le 
nom  du  fondateur  fit  concurrence  au  nouveau   titu- 
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laire,  jusqu'à  la  fin  du  v  siècle.  Loc.  cit.,  p.  l  12. 
p.  306. 

3°  Popularité  du  cuite.  -  La  dévotion,  sous  des 
formes  nouvelles,  ou  du  moins  mal  connues  jusqu'ici, 
gagne  le  monde  laïc,  et  pas  seulement  les  milieux 
populaires.  Sans  revenir  sur  les  pratiques  privées  de  se 
faire  ensevelir  près  des  tombeaux  des  martyrs,  cf.  art. 
Reliques,  col.  2330,  de  porter  sur  soi  des  reliques  et  de 
les  faire  déposer  eu  sou  tombeau  (Sozomène,  Hist. 
eccl. ,  1.  IX,  en),  il  faut  signaler,  dans  les  cercles  d'ascètes, 
l'usage  des  formules  de  prières  aux  saints  et,  un  peu 
partout,  celui  de  leurs  images,  et  la  diffusion  îles  Vitœ 
sanctorum. 

1.  Les  formules  toutes  faites  sont  en  faveur  crois 
saute  dans  la  dévotion  privée  et  même  dans  l'usage 
liturgique.  On  connaît  onze  prières  à  la  sainte  Vierge 
attribuées  a  saint  Kphrem  (f  373),  qui  y  vante  le 
pouvoir  d'intercession  de  la  Mère  de  Dieu  en  des  termes 
dont  on  ne  trouve  l'équivalent  en  Occident  qu'au 
XIIe'  siècle  et  dans  notre  Memorare.  On  ne  pourrait  pas 
affirmer  que  les  antiennes  :  0  cuiminibilr  commercium... 
Dei  genitrix,  intercède  pro  nobis,  fussent  déjà  compo- 
sées au  v  siècle;  mais,  de  cette  époque,  on  a  des  llieo- 
tokia  alexandrins  et  coptes.  De  même,  pour  les  autre! 
saints,  une  place  leur  était  laite  dans  les  offices  byzan- 
tins, les  Églises  d'Orient  avaient  le  souci  d'adapter  les 
antiphones  aux  fêtes,  et,  d'autre  part,  l'usage  de 
«chanter  en  antiphone  »,  dès  le  iv  siècle,  fournissait 
un  cadre  aux  louanges  des  saints.  De  fait  nous  possé- 
dons dans  le  papyrus  de  l'archiduc  Régnier,  retrouvé 
au  Fayoum  et  daté  du  début  du  iv  siècle,  un  tout 
petit  fragment  d'antienne  :  louange,  plutôt  que  prière 
à  saint  Jean-Baptiste  pour  le  5  janvier.  H.  Leclercq, 
Monumrnla  ceci,  liluryica,  t.  il,  inlrod.,  p.  cxi.v.  Parmi 
les  tgpica  égyptiens  que  l'on  a  depuis  longtemps,  plu- 
sieurs doivent  être  antérieurs  au  schisme  monophysite. 
puisqu'ils  se  retrouvent  identiques  en  ^rec  et  en  copte. 
Mais,  pour  le  rite  byzantin,  les  plus  anciens  Impaires 
aux  apôtres  et  aux  martyrs  sont  ceux  de  Romanos, 
qui  vint  à  Constantinople  au  début  du  vie  (ou  du 
vue)  siècle.  Voir  son  article,  t.  xm,  col.  '2<S!)f>,  et 
Mariologie  de  Romanos,  dans  Recherches  du  science 
relit/.,  L938,  p.  69. 

Nous  avons  bien  des  prières  plus  anciennes,  mais 
prières  privées,  conservées  sur  des  papyrus  ou  des 
ostraka  :  l'une,  du  vc  siècle,  se  termine  par  une  invoca- 
tion aux  saints  Phocas  et  Mercurios;  une  autre,  du 
vie  siècle,  d'allure  passablement  superstitieuse,  au 
même  saint  Phocas,  contre  la  morsure  des  serpents. 
H.  Leclercq,  op.  cit.,  n.  5  et  47,  introd.,  p.  cxlix  et 
cevi;  cf.  n.  27  et  73,  p.  clxxxv  et  p.  ccxl.  Mais  beau- 
coup plus  intéressantes  sont  les  deux  variantes  du  Te 
Deum  en  grec,  du  vie  et  du  vne  siècle,  loc.  cit.,  n.  48  et 
49,  et  surtout  la  paraphrase  de  l'Ave  Maria  à  la 
Vierge  6eo$ô)(ov,  prière  populaire  peut-être  d'origine 
nestorienne, griffonnée  sur  un  oslrakon  du  vF-vn*  siècle, 
loc.  cit.,  n.  52,  p.  ccxvi  ;  cf.  n.  64,  p.  ccxxxvi.  «  Si  l'on 
compare  ce  texte  aux  invocations  semblables  de  l'É- 
vangile apocryphe,  De  nalioitate  Maria,  c.  ix,  n.  1, 
de  Tlléodote  d'Ancyrc,  //>  sanclam  Dri/iaram,  P.  G., 
t.  lxxvii,  col.  1393,  et  du  pseudo  Athanase.  In  Annun- 
liattonem  Deipanv,  P.  G,,  t.  XXVIII,  col.  940,  du  début 
du  Vil"  siècle,  «  on  voit  le  f>oùt  régnant,  auquel  les 
prédicateurs  ne  se  faisaient  pas  taule  de  céder.  Il  con- 
sistait   à   faire  servir  la   salutation   angélique  de  point 

de  départ  à  un  commentaire  poétique.  Ceux  qui 
n'avaient  pas  le  moyen  de  se  procurer  le  texte  de  ces 
amplifications  se  contentaient  de  transcrire  sur  une 
poterie  brisée  quelque  passage  de  ces  louanges... 
Peut-être  rapportaient  ils  leur  oxlrakon  au  retour  de  la 
fête,  afin    de    prendre    part    aux    chants     .    I.oc.    cit., 
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été  étudiées  à  l'article  Images  (Culte  des),  t.  vu, 
col.  767.  Rappelons  seulement  qu'en  sus  des  sujets 
symboliques,  la  sainte  Vierge  est  fréquemment  repré- 
sentée dans  les  fresques  des  me  et  iv  siècles  aux  cata- 
combes romaines,  sans  qu'on  puisse  décider  si  elle  y 
figure  comme  objet  de  culte  ou  comme  acteur  d'une 
scène  biblique.  Mais,  à  Sancla  Maria  antiqua,  des 
peintures  du  vi°  siècle  la  présentent  certainement  aux 
hommages  ries  liilèles,  de  même  qu'elles  mettent  en 
bonne  place  les  Pères  de  l'Église  d'Orient  et  d'Occi- 
dent. Que  faut-il  penser  des  groupes  d'apôtres  peints 
dans  un  oratoire  voisin  de  Sainte-Prisque  et  datés 
par  certains  du  ive  siècle?  Cf.  Duchesne,  Le  Liber  ponti- 
ftcaliSjt.i,  p.  517,  n.  45.  Même  question  de  date  pour 
les  statuettes  de  Marie,  en  argile  grise,  découvertes 
en  Afrique,  à  Damous-el-Karita,  pour  ces  bulles  en 
plomb  et  ces  carreaux  de  terre  cuite,  les  uns  offrant 
l'image  indubitable  de  la  sainte  Vierge,  les  autres 
portant  l'invocation  :  Sonda  Maria,  adjuva  nos? 
Plusieurs  experts  les  datent  de  la  fin  du  iv  siècle.  Cf. 
A.  Molien.  La  vierge  Marie,  p.  16.  Imaginc-t-on  bien  le 
caractère  populaire  de  ces  humbles  pratiques?  Busèbe, 
qui  ne  les  prisait  guère,  affirme  avoir  vu  des  images  des 
saints  Pierre  et  Pau]  peintes  sur  des  tableaux.  Hist. 
eccl.,  1.  VII,  c.  xvm,  P.  G.,  t.  xx,  col.  679. 

r)  Mais  l'indice  le  plus  palpable  pour  nous  de  la 
popularité  des  saints,  ce  sont  les  Acta,  les  Gesta  et  les 
l'assiones  et  aussi  les  panégyriques  solennels  qui,  en 
Orient  et  en  Occident,  leur  furent  consacrés  du  ivc  au 
vir  siècle.  Il  ne  s'agit  donc  plus  de  ces  Actes  authen- 
tiques rédigés  durant  les  persécutions  par  les  greffiers 
des  tribunaux,  par  des  témoins  oculaires,  voire  par  les 
martyrs  eux-mêmes,  mais  d'actes  artificiels  où  le 
romanesque,  voire  l'invraisemblable,  se  mêle  souvent 
à  l'historique.  Leur  valeur  documentaire  ne  tient  pas 
uniquement  à  l'époque  de  leur  composition  :  on  trouve 
bien  des  romans  pieux  au  IIe  siècle  et  des  perles  de 
prix  au  vr».  La  question  a  été  singulièrement  éclairée 
par  le  classement  en  genres  historiques  qu'a  si  bien 
réussi  le  P.  H.  Delehaye,  Les  passions  des  martyrs  et 
les  genres  littéraires,  Bruxelles,  1921.  Le  classement 
a  été  appliqué  avec  circonspection  par  le  même  auteur 
aux  Acta  sincera  de  dom  Ruinart,  voir  ci-dessus 
l'art.  Ruinart,  col.  160  sq.  Une  classification  analogue 
a  été  tentée  pour  les  Gesta  marli/rum  de  Rome  et 
des  pays  latins  par  A.  Dufourcq,  qui  a  «  constaté 
que  les  actes  les  plus  authentiques  paraissent  assez 
nettement  localisés  en  trois  régions  :  Afrique,  pays 
balkano-danubiens,  Orient.  Or  c'est  en  ces  trois  régions 
qu'on  incline  a  situer  les  Églises  où  se  pratiquait  la 
lecture  liturgique  de  ces  actes  ».  A.  Dufourcq,  art. 
Acta  marlyrum,  du  Dict.  hist.  et  géogr.,  t.  i,  col.  405. 

Il  est  équitable  de  reconnaître,  avec  le  P.  Delehave, 
on  pouvoir  conservateur  aux  habitudes  rituelles;  mais 
ce  jugement  de  valeur  intéresse  plus  l'historien  que  le 
théologien.  Ce  dernier  doit  se  demander  plutôt  le 
motif  qui  fil  rédiger  ces  Gesta  et  ces  Vitse;  car  ce  geste 
de  piété  était  lui-même  un  culte.  Or,  il  faut  dire  (pu- 
ce n'était  plus,  comme  pour  les  Acta  primitifs,  la 
couronne  tressée  par  telle  chrétienté  en  l'honneur 
de  ses  ancêtres  dans  la  foi,  mais  c'était  le  besoin  qu'on 
avait  désormais  de  renseigner  les  simples  fidèles  sur 
des  martyrs  anciens  ou  étrangers,  dont  ils  ne  savaient 
plus  guère  que  les  noms.  De  fait  on  constate  que  les 
Passions  dont  nous  parlons  campent  devant  les  dévots, 
non  pas  tant  le  héros  chrétien  que  l'homme  vivant  dans 
un  milieu  hostile  et  dans  des  circonstances  dramatiques. 
A  la  différence  des  Vitse  sanctorum  postérieures,  on  ne 
se  met  pas  en  peine  de  détailler  ses  vertus,  mais 
plutôt  les  interventions  célestes  dont  il  est  l'objcl  : 
on  ne  veut  pas  provoquer  l'imitation,  mais  bien  l'ad- 
miration: c'est   bien  aussi  l'impression  qui  ressort   des 

panégyriques  de  l'époque. 
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Il  ne  faut  pas  d'ailleurs  exagérer  la  nocivité  de  ces 
pratiques,  ni  leur  diffusion.  Jamais  les  évèques  n'ont 
obligé  leurs  fidèles  à  ajouter  foi  même  aux  grandes 
lignes  de  ces  Gesla  marlyrum.  Notre  conviction  per- 
sonnelle est  même  que  beaucoup  de  personnes  d'édu- 
cation moyenne  apercevaient  la  part  de  convention 
littéraire  qui  avait  présidé  à  la  rédaction  de  ces  actes  : 
c'étaient  des  romans  pieux  destinés  à  remplacer  dans 
les  bibliothèques  des  églises  et  des  familles  chrétiennes 
les  élucubrations  hérétiques  ou  immorales  qui  se 
publiaient  au  ivc  et  au  ve  siècle. 

4°  Élargissement  du  eulte  aux  saints  non-martyrs.  — 
Jusque  vers  la  fin  du  rve  siècle,  les  martyrs  seuls  étaient 
admis  aux  honneurs  du  culte.  Mais,  l'âge  des  persécu- 
tions fini,  on  trouva  dans  la  vie  mortifiée  des  ascètes, 
des  évèques  et  des  vierges,  l'équivalent  d'une  passion 
et  on  leur  lit  une  place  à  côté  des  martyrs.  Cet  élargis- 
sement du  culte  se  fit  parallèlement  sur  le  terrain  doc- 
trinal et  sur  celui  de  la  pratique. 

1.  On  se  souvint,  dans  les  commentaires  de  l'Evan- 
gile, que  Jésus  n'avait  pas  accordé  ses  béatitudes  aux 
seuls  martyrs,  mais  aux  apôtres  et  aux  persécutés, 
Matth.,  v,  10-12;  que  saint  Paul  se  glorifiait  de  porter 
par  ses  souffrances  «  la  mort  de  Jésus  dans  son  corps  ». 
II  Cor.,  iv.  10;  Col.,  i,  24;  Rom.,  vin,  35.  Aussi,  de 
même  que  Polycarpe  avait  été  jadis  égalé  aux  apôtres, 
Clément  d'Alexandrie  avait  appelé  martyr  le  gnos- 
tique  qui  renonçait  à  toutes  les  jouissances  de  ce 
monde.  Stromata,  1.  IV,  c.  iv.  P.  G.,  t.  vm,  col  1225; 
cf.  Méthode,  Convivium,  1.  VII,  c.  ni,  P.  G.,  t.  xvm, 
col.  128-129.  Au  ive  siècle,  cette  idée  se  répète, 
et  toujours  sous  la  même  forme  :  «  Basile  a  été 
martyr  sans  verser  son  sang  et  couronné  sans  la  tor- 
ture. »  Grégoire  de  Nazianze,  In  S.  Basilium,  c.  80. 
«  La  servitude  sans  lâche  d'une  vie  dévote  n'est-elle 
pas  un  martyre  quotidien?  »  S.  Jérôme,  Vita  Paulse, 
c.  31.  Sulpice-Sévère  estimait  que  saint  Martin,  »  avait, 
sans  répandre  son  sang,  subi  le  martyre  et  que  toutes 
sis  privations,  la  faim,  les  veilles,  la  nullité,  les  jeûnes, 
étaient  une  vraie  passion  ».  Epist.,  n,  P.  L.,  t.  xx, 
col.  180  A.  Cf.  S.  Ambroise,  De  virginibus,  1.  I,  c.  ni; 
pseudo-Chrysostome,  Laudatio  Theclœ,  P.  G.,  t.  i, 
col.  45.  Plus  tard,  saint  Grégoire  le  Grand  résumera  la 
doctrine  :  Bien  que  l'occasion  de  la  persécution  nous 
manque,  la  paix,  elle  aussi,  a  son  martyre  :  nous  ne 
portons  pas  notre  tête  sous  le  glaive,  mais  nous  exter- 
minons les  désirs  charnels  par  le  glaive  spirituel.  » 
Homil. ,  m,  in  Evang.;  cf.  Dialog.,  1.  III,  c.  xxvi.P.  L., 
t.  lxxvii,  col.  281.  On  aperçoit  les  saints  en  compagnie 
des  martyrs  dans  le  ciel.  S.  Grégoire  de  Nazianze, 
Orat.  in  S.  Athanasium,  c  xxxvn,  P.  G.,  t.  xxxv, 
col.  1128;  Oral,  in  S.  Basilium,  c.  lxxx,  t.  xxxvi, 
col.  601. 

2.  Avant  même  que  ces  explications  du  martyre 
par  équivalence,  leur  fussent  données,  et  peut-être  dès 
le  milieu  du  ive  siècle,  les  populations  d'Orient  don- 
naient à  leurs  ascètes  les  honneurs  réservés  jusque-là 
aux  martyrs.  C'est  pour  essayer  de  s'y  dérober  que 
saint  Antoine  (f  350)  s'enfonça  avant  de  mourir 
dans  la  montagne.  Vita  Antonii,  91,  P.  G.,  t.  xxvi, 
col.  972.  Saint  Hilarion  eut  les  mêmes  honneurs  en 
Palestine  peu  après  sa  mort  (f  371)  et  il  n'était  pas  le 
premier.  Sozomène,  Hist.  eccl.,  1.  III,  c.  xiv.  Voir 
d'autres  exemples  dans  H.  Delehaye,  Les  origines  du 
culte  des  martyrs,  p.  118-119.  L'Occident  suivit  l'exem- 
ple de  l'Orient,  mais  plutôt  pour  ses  évèques  :  saint 
Martin  de  Tours  (t  397)  n'est  peut-être  pas  le  premier 
confesseur  qui  jouit  d'un  culte  officiel  tout  de  suite 
après  sa  mort;  saint  Augustin  (f  430)  était  honoré 
d'un  culte  à  Carthage  avant  475. 

3.  Ce  culte  consistait,  comme  pour  les  martyrs,  en 
anniversaires,  panégyriques,  Vilœ,  patronages  d'églises. 
L'anniversaire  de  saint  Antoine  se  faisait  avant  372. 


Le  panégyrique  de  saint  Éphrem  fut  prononcé  par 
Grégoire  de  Nysse,  ceux  d'Athanase  et  de  Basile  par 
Grégoire  de  Nazianze,  celui  de  saint  Philastre  par  Gau- 
dence  de  Brescia,  etc..  En  Orient,  on  éleva  très  vite 
des  oratoires  en  l'honneur  des  saints  moines;  mais  a 
Rome,  la  première  basilique  élevée  à  des  confesseurs. 
celle  des  Saints-Sylvestre  et  Martin  ne  date  que  du  pon- 
tificat de  Symmaque  vers  500.  La  vie  de  saint  Antoine 
fut  composée  par  saint  Athanase,  celles  de  Paul  et 
d'Hilarion  et  de  plusieurs  saintes  femmes  par  Jérôme. 
Ce  fut  le  début  de  ces  merveilleuses  Vitœ  Palrum,  que 
Palladius  (t  425)  devait  enrichir  de  son  Histoire  lau- 
siague.  qui  s'augmenta  rapidement,  tandis  que  Rufin 
mettait  en  latin  d'autres  récits  analogues.  Évagre  du 
Pont  (t  393)  avait  déjà  traduit  en  latin  la  Vie  de  saint 
Antoine.  Ces  additions  et  traductions  montrent  le 
succès  de  ces  biographies  de  moines  chez  les  chrétiens 
du  vc  siècle.  Bientôt,  on  fit  des  collections  plus  ou 
moins  complètes  de  ces  Vilœ  Palrum,  qui  furent 
répandues  dans  toutes  les  langues  de  la  chrétienté. 
Au  vi°  siècle,  on  y  joignait  des  sentences  ;  Apophtegmes 
des  Pères,  Paroles  des  vieillards,  etc..  L'Occident  y 
collabora;  car,  que  sont  les  Dialogues  de  saint  Grégoire 
sinon  des  Vita  Palrum  Ilaliœ?  On  y  adjoignait  la  vie 
de  saint  Martin  et  les  livres  de  Cassien.  C'était  un  livre 
d'enseignement  et  d'édification,  beaucoup  plus  qu'une 
histoire. 

Les  martyrologes  nous  renseignent  sur  l'introduction 
du  culte  des  confesseurs.  A  Rome  et  à  Carthage  au 
IV  siècle,  la  liste  des  évèques  était  encore  distincte  de 
celle  des  martyrs,  ce  qui  «  nous  autorise  à  penser  qu'il 
y  avait  entre  la  Depositio  marlyrum  et  la  Depositio 
confessorum  une  différence  analogue  à  celle  que  nous 
mettons,  de  nos  jours,  entre  le  martyrologe  et  l'obi- 
luaire  ».  H.  Delehaye,  Le  témoignage  des  martyrologes, 
dans  Analecta  bollandiana,  t.  xxvr,  p.  84.  De  fait,  les 
primats  d'Afrique,  qui  figurent  au  complet  dans  le 
martyrologe  de  Carthage  des  environs  de  505,  sont  Iota 
lement  absents  du  calendrier  carthaginois  du  v  siècle 
qui  a  servi  au  compilateur  du  martyrologe  hiéronymien. 
L.  Duchesne,  Les  sources  du  martyrologe  hiéronymien, 
p.  144-149.  Mais  l'Orient  grec  axait  déjà  inséré  à  son 
martyrologe  de  la  tin  du  iv  siècle  au  moins  deux  con- 
fesseurs, le  moine  Sérapion  et  Jacques,  évêque  de 
Nisibe,  et  le  martyrologe  syriaque  de  411  est  formé 
du  mélange  d'une  liste  d'évèques  d'Antioche  à  celle 
des  martyrs.  Le  martyrologe  hiéronymien,  vers  le 
milieu  du  V  siècle,  recueille  à  travers  l'Italie,  non  seu- 
lement les  noms  des  martyrs  locaux,  mais  ceux  des 
papes  et  des  évèques  les  plus  célèbres  du  iv  siècle. 
L.  Duchesne,  op.  cit.,  p.  150.  Le  calendrier  gaulois  de 
Perpétue  de  Tours  (t  491)  adjoint  à  saint  Martin  son 
prédécesseur  Litorius  (f  371  )  et  son  successeur  Brice 
(t  444).  «  Jusqu'à  la  lin  du  vie  siècle,  au  moins,  toute 
la  liste  épiscopale,  exception  faite  des  évèques  notoi- 
rement indignes,  forme  en  général  partie  intégrante  du 
martyrologe.  »  H.  Delehaye,  Les  origines...,  p.  114.  On 
y  ajoutait  encore  les  saints  personnages  du  Nouveau  et 
de  l'Ancien  Testament. 

4.  Cependant  une  discrimination  ne  tarda  pas  à  se 
faire  entre  évèques  et  évèques  :  comme  le  caractère  de 
la  sainteté  —  ce  que  nous  appelons  l'héroïcité  des 
vertus  —  était  de  discernement  délicat,  on  commença 
par  examiner  l'orthodoxie  des  candidats.  Le  marty- 
rologe d'Orient  qui,  d'après  L.  Duchesne,  fut  rédigé 
à  Nicomédie  entre  303  et  412,  et  qui  paraît  être  de 
tendance  arienne,  n'a  admis  clans  sa  rédaction  primi- 
tive aucun  des  évèques  orthodoxes  du  iv"-'  siècle,  mais 
seulement  Eusèbe  de  Césarée,  prélat  fort  connu  pour 
ses  tendances  ariennes.  Noir  L.  Duchesne,  op.  cit.,  p.  1 37. 
Quant  au  ménologe  syriaque,  résumé  du  précédent  en 
411,  s'il  est  accueillant  pour  tous  les  évèques  d'Antioche 
il  est  plus  réservé  pour  ceux  des  autres  sièges:  et  la 
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liste  d'évêques  de  la  Babylonie  et  de  la  l'erse,  qu'il 
présente  dans  sa  seconde  partie,  témoigne  d'un  choix 
sévère  des  «  confesseurs  de  l'Est  ».  Texte  de  ce  méno- 
loge  dans  Acta  sanctorum,  novembr.  t.  Il,  p.  liv-lxv. 

Aux  premières  décades  qui  suivent  leur  mort,  la 
béatification  des  évèques  illustres  marque  comme  un 
stade  d'attente.  C'est  dans  la  série  des  oraisons  Super 
defunctos  que  le  sacramentaire  léonien  place  la  messe 
de  saint  Silvcstre,  pape  :  Deux,  confiaentium  te  portio 
defunclorum,  preces  nostrets,  quas  in  famuli  lui  Silvestri 
episcopi  depositione  deferimus,  propitiatus  adsume,  ut 
qui  nomini  luo  minislerium  fidèle  dépendit,  perpétua 
sanctorum  tuorum  societate  lœtelur.  P.  L.,X.  lv,  col.  137. 
A  cette  époque,  en  effet,  les  doutes  de  saint  Augustin  sur 
le  sort  actuel  de  certains  justes  non  martyrs  avait  im- 
pressionné bien  des  esprits.  De  cura  pro  mortuis  gerenda, 
cm;  Tract,  XLIX  in.  loannem;  Retract.  ,1.  I.c.xiv;  Tract, 
in  Ps.  XLIX,  etc..  Ils  devaient  être  précisés  par  saint 
Grégoire,  Dial.,  1.  IV,  c.  xxxix.  Cf.  art.  Purgatoire, 
t. xiii,  col.  1222-1225.  «Le  culte  des  confesseurs  mit  d'ail- 
leurs une  certaine  lenteuràs'établiret  ses  premières  ma- 
nifestations semblent  avoir  été  d'abord  assez  discrètes, 
surtout  en  Occident.  Dans  son  réquisitoire  contre  le 
culte  des  saints.  Vigilance  ne  parle  que  des  martyrs,  et 
nulle  part  la  gloire  de  ceux-ci  n'a  été  éclipsée  par  celle 
de  leurs  émules.  »  H.  Delehaye.  Sanclus,  p.  1 18.  Les 
moines  d'Egypte  eux-mêmes,  si  fervents  et  si  familiers 
avec  les  martyrs  (Histoire  lausiaque,  i,x,  n.  2)  ne 
marquent  point  de  culte  pour  leurs  ancêtres  dans  la  vie 
monastique. 

5°  Résumé  dans  les  Itinéraires  et  les  Martyrologes.  — - 
Les  Itinéraires  romains  chrétiens  dont  nous  parlons,  ont 
été  rédigés  de  bonne  heure,  du  vnc  au  xe  siècle,  pour 
l'usage  des  nombreux  pèlerins  de  Rome  :  c'étaient  des 
listes  des  curiosités  et  des  sanctuaires  avec  indications 
topographiques  et  historiques.  On  pourrait  en  inaugu- 
rer la  série  par  l'itinéraire  du  prêtre  Jean,  transcrit  sur 
papyrus  et  conservée  en  original  au  trésor  de  la  cathé- 
drale de  Monza  :  il  groupe  les  noms  des  martyrs  et  des 
saints  devant  la  tombe  desquels.  Jean  avait  recueilli  pour 
lareine  des  Lombards, Théodelinde,  de  l'huile  des  lampes 
allumées  en  leur  honneur.  Mais  c'est  une  simple  liste 
de  saints  rangés  par  voies  romaines.  Les  vrais  itiné- 
raires parvenus  jusqu'à  nous  s'occupent  surtout  des 
catacombes  et  des  inscriptions  qui  s'y  lisaient.  Deux 
d'entre  eux  sont  antérieurs  aux  translations  de  reliques 
opérées  par  le  pape  Théodore  vers  640.  C'est  d'abord 
la  Nolilia  ecclesiarum  urbis  Romw.  Le  plus  important 
est  intitulé  :  De  locis  sanctis  marlijrum  qutv  sunl  forts 
civilalem  Romœ;  c'est  l'œuvre  d'un  pèlerin  allemand 
qui  se  promène,  le  crayon  à  la  main  ;  écrite  sous  I  lono- 
rius  Ipr  (625-638),  elle  semble  avoir  pour  base  une  com- 
pilation plus  ancienne  qui  remontait  au  moins  à 
Pelage  II  (579-590).  L'itinéraire  d'Einsiedeln,  de  la 
seconde  moitié  du  viir3  siècle  donne  un  grand  nombre 
d'inscriptions.  Mais  tous  ces  vieux  itinéraires  se 
gardent  bien  des  légendes  qui  rempliront  au  xn0  siècle 
les  Mirabilia  urbis  Romœ  :  le  culte  des  martyrs,  encore 
local,  peut  fort  bien  s'en  passer. 

L'indice  le  plus  significatif  du  culte  des  églises  prin- 
cipales pour  les  saints  apparent  es  à  leur  métropole  c'est , 
au  vc  siècle,  la  constitution  des  martyrologes.  Dès  le 
milieu  du  ne  siècle,  mais  sans  avoir  besoin  de  mémorial 
écrit,  1'Kglise  de  Smyrne  célébrait  L'anniversaire  des 
martyrs  morts  en  155.  Marlyrium  Polycarpi,  xvm,  2. 
A  une  date  à  peine  postérieure,  l'Église  d'Afrique,  au 
témoignage  de  Tertullien.  De  corona,  c  XIII,  possédait 
des  fastes  martyrologiqucs,  peut-être  non  écrits;  mais. 
vers  le  milieu  du  in*  siècle,  saint  Cypricn,  éveque  de 
Carthagc,  recommandait  de  noter  par  écrit,  et  de 
joindre  aux  martyrs  morts  dans  les  tourments,  les 
confesseurs  décédés  dans  les  prisons,  et  cela  au  jour 
exact  de  leur  mort.  Epist.,  xn,  éd.  I  lartel.  t.  n.  p.  ,V>:{; 


cf.  ibid..  p.  58!?.  Ces  martyrologes  primitifs  étaient  de 
simples  catalogues,  fort  semblables  sans  doute  à  la 
Deposilio  marlyrum  de  l'Église  romaine,  dressée  en  336 
et  publiée  en  354  par  Furius  Dionysius  Philocalus.  Cf. 
Dicl.  archéol.  et  lilurg.,  art.  Filocalus,t.  v,  col.  1594,  et 
Kalendaria.  t.  vin,  col.  635.  Nous  avons  d'ailleurs  con- 
servé le  martyrologe  de  Carthage  qui  représente  l'état 
du  culte  au  commencement  du  vie  siècle.  Mabillon, 
Vêlera  analecta,  t.  ni,  p.  398.  Que,  parla  suite,  on  ait 
généralement  transféré  la  fête  de  tel  saint  au  jour  même 
de  sa  translation,  cela  peut  susciter  des  problèmes  à 
l'historien  de  l'Église  et  de  la  liturgie;  mais  cela 
prouve  simplement  quel  culte  véritable,  localisé  et 
daté.  Us  fidèles  donnaient  à  leurs  martyrs.  Qu'on  ait 
ajouté  à  ceux-ci,  dès  le  ivc  siècle,  le  nom  des  évèques 
éminents,  comme  saint  Augustin,  et  celui  des  ascètes 
et  des  chefs  de  monastères,  c'est  la  marque  écrite  de 
l'extension  du  culte  des  saints  de  tous  ordres,  les  mar- 
tyrs restant  manifestement  les  coryphées  et  les  confes- 
seurs n'étant  l'objet  que  d'une  vénération  d'ordre  infé- 
rieur. Ces  martyrologes  locaux  étaient  certainement 
le  rappel  d'un  culte  à  jour  fixe  dans  telle  église;  mais 
les  calendriers  plus  généraux  qui  furent  compilés  à 
l'époque  suivante  dans  les  grandes  métropoles  d'An- 
tioche,  de  Carthage  et  de  Rome,  en  étendant  leurs  énu- 
mérations  à  des  martyrs  lointains  mentionnés  en 
d'autres  martyrologes  ou  en  des  auteurs  hagiographi- 
ques, sont  des  témoignages  d'un  martyre,  mais  non  pas 
nécessairement  celui  d'un  culte;  car  le  compilateur,  qui 
a  voulu  être  complet,  ne  s'est  pas  toujours  renseigné  sur 
place  au  sujet  du  souvenir  liturgique  que  l'on  y  pouvait 
observer.  On  aboutit  ainsi  à  ces  martyrologes  univer- 
sels, qui  prétendaient  fournir  aux  fidèles  des  Vies  des 
saints  pour  chaque  jour  de  l'année.  En  l'absence  de 
documents  de  cette  sorte  remontant  au  ve  siècle,  c'est 
du  moins  l'idée  qu'on  peut  s'en  faire  d'après  la  des- 
cription, bien  connue  et  datée  de  541,  de  Cassiodore  à. 
ses  moines  de  Vivarium  :  «  C'est  pourquoi,  pensant  à  la 
félicité  future,  lisez  assidûment  les  Vite  Patrum,  les 
conjessiones  ftdelium,  les  passions  des  martyrs...,  qui 
ont  fleuri  par  toute  la  terre,  pour  que,  stimulés  par 
cette  sainte  émulation,  vous  parveniez  aux  célestes 
royaumes.  »  Le  docte  fondateur  renvoie  ses  disciples 
à  une  compilation  qui  se  mettait  sous  le  patronage  de 
saint  Jérôme  :  «  Passions  que  vous  trouverez  sans 
difficulté  entre  autres  —  inter  alia  [opéra]  —  dans  la 
lettre  adressée  par  saint  Jérôme  à  Chromace  et  Hélio- 
dore.  »  P.  L.,  t.  lxx.  col.  1147.  Comme  cette  lettre 
apocryphe,  P.  L.,  t.  xxx,  col.  435,  se  lisait  dès  la  fin 
du  vc  siècle  en  tète  de  notre  Martyrologe  hiéronymien, 
L.  Duehesne  a  pensé  finalement  que  Cassiodore 
pouvait  recommander  ici  la  lecture  de  cet  informe 
résumé.  Op.  cit.,  p.    150. 

Quoi  qu'il  en  soit  des  plus  antiques  essais  assez 
développés  de  martyrologes  généraux,  le  plus  ancien 
martyrologe  occidental  se  présente  désormais  dans  une 
rédaction  résumée  et  c'est  bien  celle-là  que  le  pape 
saint  Grégoire  utilisait  à  la  fin  du  vie  siècle  :  «  Pour 
nous,  nous  avons  les  noms  de  presque  tous  les  martyrs, 
rassemblés  en  un  seul  livre,  avec  leurs  passions  affec- 
tées à  chaque  jour  de  l'année,  et  chaque  jour  en  l'hon- 
neur des  saints  [du  jour],  nous  célébrons  la  messe. 
Mais  nous  n'avons  pas  sous  un  seul  volume  le  récit 
détaillé  de  leur  martyre,  quis  qualiter  sit  passus;  il 
y  a  simplement  le  nom,  le  lieu  et  le  jour  de  leur  passion. 
Ainsi,  chaque  jour,  comme  je  viens  de  le  dire,  c'est 
une  multitude  de  saints  de  tous  pays  et  de  toutes  pro- 
vinces qui  nous  sont  proposés  comme  couronnés  du 
martyre.  »  Epist.,  1.  VIII,  ep.  xxix,  P.  L.,  t.  lxxvii, 
col.  931. 

Il  est  très  vraisemblable  que  le  martyrologe  oriental 
du  iv  siècle,  antérieur  à  111,  mais  qui  peut  remonter 
avant  360,  contenait,  lui  aussi,  de  petites  notices  his- 
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toriques  sur  les  martyrs  de  l'empire  d'Orient  et  de 
quelques  provinces  d'Occident.  Mais  dans  la  rédac- 
tion syriaque  de  l'année  411,  il  fut  pareillement  abrégé, 
et  s'intitula  avec  vérité  :  «  Les  noms  de  nos  seigneurs 
les  confesseurs  et  vainqueurs  et  les  jours  auxquels 
ils  ont  gagné  leurs  couronnes.  » 

Quand,  au  vme  siècle,  on  sentit  la  nécessité  d'expli- 
quer cette  série  bariolée  de  noms  inconnus  et  que,  par 
exemple,  à  Constantinople  on  composa  les  ménologes 
et  synaxaires  et  qu'en  pays  francs  à  partir  du  marty- 
rologe hiéronymien,  Bède,  puis  Florus  et  Adon, 
Raban  Maur,  Usuard,  Notker  et  Wohlfard,  compo- 
sèrent les  premiers  martyrologes  historiques,  la  valeur 
critique  de  ces  documents  tomba  encore  d'un  degré. 
Mais  ce  souci  témoignait  du  moins  du  désir  qu'on  avait 
de  trouver,  dans  la  vie  et  la  mort  des  saints  du  calen- 
drier, des  modèles  et  des  encouragements.  En  somme, 
les  martyrologes  occidentaux  ont  été  d'abord  des 
listes  d'anniversaires  d'une  Église  particulière,  puis 
des  martyrologes  généraux,  qui  visaient  à  une  énumé- 
ration  de  tous  les  martyrs  de  la  chrétienté,  enfin  un 
choix  de  notices  plus  circonstanciées  sur  leurs  per- 
sonnes et  leurs  mérites  particuliers.  Et  le  synaxaire  des 
Orientaux  connut  à  peu  près  et  à  des  époques  voisines 
les  mêmes  vicissitudes.  Cette  évolution  générale 
indique  comment  les  évèques  et  les  fidèles  envisa- 
gèrent successivement  le  culte  des  saints,  comment  ils 
passèrent  du  souvenir  patriotique  de  leurs  ancêtres  à 
la  vénération  catholique  de  tous  les  saints  du  monde, 
puis  à  l'étude  de  leur  vie  et  de  leurs  vertus.  Nous  avons, 
sur  cette  question,  largement  dépassé  l'âge  du  triom- 
phe de  l'Église.  Sur  cette  évolution  des  martyrologes, 
H.  Quentin,  Les  martyrologes  historiques,  Paris,  1908. 

Les  martyrologes  ont  été  aussi  utilisés  comme 
documents  historiques.  Ils  avaient  une  valeur  assez 
grande  tant  qu'ils  restèrent  l'attestation  d'un  culte 
dans  une  église  donnée  et  étaient,  à  ce  titre,  d'un  usage 
officiel.  Pour  les  martyrologes  généraux,  œuvres  d'un 
lettré  studieux,  ils  ne  pouvaient  garder  la  même  valeur 
historique  ou  canonique.  A  plus  forte  raison,  quand  A  don 
et  Usuard  y  ajoutèrent  des  notices  qui  avaient  tout  au 
plus  la  valeur  des  actes  utilisés.  Pour  en  finir  avec  cette 
question,  si  intimement  unie  à  celle  du  culte  des  saints, 
on  sait  qu'au  lendemain  des  attaques  protestantes,  le 
pape  Grégoire  XIII  (t  1585)  fit  corriger  les  martyro- 
loges en  usage  et  Baronius  composa  en  1598  le  marty- 
rologe romain  avec  une  érudition  et  une  critique  au- 
dessus  de  son  temps;  cependant,  il  accepta  «  l'héritage 
des  précédents  rédacteurs,  bien  ou  mal;  actuellement 
les  additions  qu'on  y  l'ait,  celles  des  nouveaux  saints 
canonisés  et  les  modifications  qui  sont  jugées  néces- 
saires, ont  infiniment  plus  de  valeur,  ne  pouvant  être 
faites  que  par  l'autorisation  du  Saint-Siège.  Cepen- 
dant au  sentiment  de  Benoît  XIV  (De  servorum  Dei 
béatifie. ,  1.  I,  c.  xliii)  les  additions  n'ont  pas  la  valeur 
d'une  canonisation;  et  surtout  le  vieux  fond  est  loin 
d'avoir  une  autorité  historique  OU  canonique  indiscu- 
table. Voir  H.  Delehaye,  Cinq  leçons  sur  la  méthode 
hagiographique,  Bruxelles,  1934,  c.  m  :  La  critique 
des  martyrologes. 

(>"  Universalité  du  culte  dans  les  Églises  dissidentes. 
—  Le  culte  des  saints  n'était  pas  l'apanage  des  catho- 
liques; nous  avons  vu  plus  haut  (col.  897)  que  les 
marcionites  et  les  montanistes  honoraient  leurs  mar- 
tyrs particuliers,  au  me  siècle.  Au  siècle  suivant,  les 
ariens,  s'ils  excluaient  de  leurs  martyrologes  les  grands 
évêques  orthodoxes  pour  y  substituer  Eusèbe  de  Césa- 
rée  et  «  Arius,  prêtre  d'Alexandrie  »,  gardaient,  plus 
fièrement  que  tous,  le  souvenir  des  saints  antiques,  ceux 
des  premières  persécutions  et  des  saints  plus  récents, 
ceux  des  décrets  de  Dioclétien  réunis  dans  la  Suva- 
ya)YY)  twv  àp/aîwv  [iocpTupîwv,  ouvrage  perdu  d'Eu- 
sèbe,  qu'il  compléta  par  le  De  marlyribus  Palestinse. 


«  Quelle  que  fût  l'attitude  de  leurs  évêques  dans  la 
question  du  consubstantiel,  les  Églises  de  tous  les  pays 
chrétiens,  au  iv°  siècle,  pratiquaient  le  culte  des  mar- 
tyrs avec  le  même  zèle  et  en  vertu  des  mêmes  tradi- 
tions. Les  martyrs  des  persécutions  païennes  étaient, 
au  ive  siècle,  communs  à  toutes  les  confessions.  Aussi, 
le  sentiment  qui  s'est  exprimé  dans  le  «  martyrologe 
«d'Orient  »,  rédigé  peut-être  à  Nicomédie,  au  milieu  des 
forteresses  de  l'arianisme,  n'est  pas  un  sentiment  spé- 
cifiquement arien,  mais  un  sentiment  universel,  celui 
qu'inspirait  à  tous  les  chrétiens,  sans  distinction  de 
sectes,  le  souvenir  des  héros  des  persécutions  passées.  » 
L.  Duchesne.  Les  sources  du  martyrologe  hiéronymien. 
p.  137.  Ce  fut  Constance,  empereur  arianisant,  qui 
ordonna  les  solennelles  translations  des  apôtres  à 
Constantinople. 

De  même  les  donatistes  africains  du  IVe  siècle  ne  le 
cédaient  pas  aux  catholiques  en  fait  de  zèle;  ne  se  pro- 
clamaient-ils pas»  l'Église  des  martyrs  »?  Ils  honoraient 
non  seulement  saint  Cyprien  et  les  groupes  ethniques 
de  martyrs  :  sanctorum  Scillitanorum,  sanetorum  Tu- 
burbilanorum,  sanctorum  Yagentium,  etc.,  antérieurs 
au  schisme  et  dont  ils  gardaient  les  basiliques,  mais 
aussi  leurs  propres  martyrs,  Donat  de  Bagaï,  Marculus, 
Maximien  et  Isaac,  etc.  et  leurs  primats  donatistes. 

De  toutes  les  Églises  séparées  du  v  siècle  oriental, 
celle  qu'on  pourrait  soupçonner  le  plus  de  tiédeur  a 
L'égard  des  saints,  l'Église  persane,  dite  nestorienne, 
honorait  cependant  les  saints  martyrs  et  confesseurs. 
et  les  invoquait  à  l'envi  de  L'Église  impériale.  Elle  avait 
cependant  deux  points  de  doctrine  qui  paraissaient 
s'opposer  au  culte  et  à  l'invocation  des  saints  :  le  ciel, 
pensait-on,  ne  s'ouvrait  aux  justes  qu'au  moment  de 
la  résurrection  finale;  et  les  théologiens  expliquaient 
cette  situation  d'attente  par  l'état  de  vie  spirituelle 
ralentie,  l'espèce  de  sommeil  oii  se  maintenaient  les 
âmes  séparées  de  leurs  corps.  Malgré  ces  explications, 
plus  archaïques  qu'hérétiques,  L'Église  persane  a  con- 
tinue à  pratiquer  le  culte  des  saints,  avec  une  discré- 
tion à  peine  plus  grande  que  l'Église  byzantine  :  tètes 
particulières  des  saints  anciens  et  nestoriens,  tête 
générale  de  tous  les  saints  —  notre  Toussaint  —  le 
vendredi  après  L'Epiphanie. 

Les  monophysites  ont  plutôt  péché  par  excès  :  non 
seulement  la  liturgie  de  leur  messe  ordinaire  et  leur 
calendrier  ont  fait  une  large  place  à  la  Vierge  et  aux 
saints,  mais,  héritiers  des  théories  de  la  Hiérarchie 
céleste  du  pseudo-1 )enys,  ils  invoquent  les  anges  et  les 
vingt-quatre  vieillards  de  L'Apocalypse,  les  anges  gar- 
diens, etc....  avec  une  précision  de  détails  qui  dépasse 
ce  que  le  commun  des  chrétiens  peut  trouver  dans  la 
sainte  Écriture.  Ils  pensent  aussi  qu'en  priant  la  Mère 
de  Dieu  et  les  martyrs,  ils  leur  procurent  un  accroisse- 
ment de  béatitude.  Renaudot,  Liturgia  Orirntalium, 
t.  n,  p.  98.  Photius  signale  au  VIIe  siècle  des  adversaires 
du  culte  des  saints  à  Alexandrie  et  en  Arménie,  ISiblio- 
theca,  cod.  182. 

L'ancienne  Église  byzantine,  nous  l'avons  vu,  a 
pratiqué  avec  ferveur  le  culte  des  saints.  Les  icono- 
clastes eux-mêmes  n'y  ont  rien  trouvé  à  reprendre,  et 
ce  n'est  que  dans  un  emportement  de  laïcisation  for- 
cenée que  Constantin  V  s'est  risqué  à  combattre,  avec 
le  culte  des  images  et  des  reliques,  l'invocation  des 
saints  au  ciel,  et  même  les  pratiques  pieuses  en  l'hon- 
neur de  Marie,  Mère  de  Dieu;  mais  c'était  de  sa  part 
une  phobie  :  il  pourchassa  le  mot  «  saint  »  jusque  dans 
les  expressions  topographiques.  Cf.  Pargoire,  L'Église 
byzantine  de  527  à  847,  p.  258-259.  D'ailleurs  le  concile 
de  Hiéria,  en  753,  malgré  ses  déclarations  iconoclastes, 
proclama  les  droits  de  ce  qui  avait  toujours  été  l'ortho- 
doxie. Loc.  cit.,  p.  370. 

Naturellement  ces  Églises  rivales,  mais  fidèles  à  des 
croyances  et  à  des  pratiques  antérieures  à  leur  sépara- 
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lion,  étaient  Intransigeantes  pour  les  saints  des  Églises 
adverses.  Mais  il  ne  faut  rien  exagérer.  L'n  dernier 
détail  cependant  sur  le  ménologe  de  Rabban  Sliba 
montrera  que  l'intransigeance  des  sectes  orientales  ne 
fut  pas  toujours  aussi  grande  qu'on  l'a  dit,  en  matière 
de  ;  momsatlan  et  (I  Il  lgi:;graphi:  .  I  auteur  qui  N  11  ni 
au  xiii'  siècle,  est  un  monophvsite,  disciple  lointain 
de  .Jacques  d'Kdesse.  Or  «  il  a  par  devers  lui  une  nu 
plusieurs  recensions  des  menées  syriaques  à  l'usage 
«les  melkites,  donc  un  synaxaire  d'origine  byzantine. 
Il  bille  consciencieusement  les  saints  qu'il  reconnaît 
pour  chalcédoniens.  Parmi  ceux  qu'il  ne  soupçonne 
pas.il  pratique  une  sélection  capricieuse...  I.e  paradis 
monophvsite  se  meuble  ainsi  d'une  pléiade  de  bien- 
heureux inconnus  dans  cette  Église.  Ces  emprunts 
donnent  un  démenti  péremptoire  au  postulat  plus  ou 
moins  avoué  d'après  lequel  certains  supposent  parfois 
que  les  confessions  hétérodoxes  d'Orient  n'ont  rien 
emprunté  à  l'Église  orthodoxe  après  leur  séparation.  » 
P.  Peetcrs,  Le  martyrologe  de  Rabban  SU  lui,  dans  Anal. 
boll.,  t.  xxvii,  1908,  p.  129-200. 

Il  n'y  a  qu'un  mot  à  dire  sur  la  fixité  de  l'usage  dans 
l'Église  orientale;  nous  le  dirons  tout  de  suite  :  pen- 
dant tout  le  Moyen  Age,  c'est  à  peine  si  l'on  trouve  un 
seul  adversaire  du  culte  des  saints.  L'Église  russe,  qui 
hérita  sans  la  modifier,  de  la  doctrine  et  de  la  pratique, 
excommunia,  dans  la  seconde  moitié  du  XIVe  siècle,  la 
secte  des  strigolniks  qui  semble  avoir  négligé  le  culte 
des  saints  et  supprimé  certains  autres  usages  litur- 
giques. Au  xve  siècle,  on  est  assuré  que  certains  groupes 
judaïsants  le  repoussaient  nettement.  Au  xvic  siècle, 
au  moment  du  mouvement  occidental  de  la  Réforme, 
Matthieu  Rackin  et  Théodose  Kosor  se  firent  les  pré- 
curseurs du  rationalisme  russe  de  L'âge  suivant.  Mais 
l'ensemble  de  l'Église  résista  énergiquement  :  ce  fut 
même  le  culte  des  saints  et  de  la  sainte  Vierge  qui  fut 
l'un  des  obstacles  les  plus  saillants  aux  tentatives 
d'union  entre  l'Église  russe  et  les  diverses  sectes  pro- 
testantes. Dans  ses  trois  réponses  aux  théologiens 
luthériens,  le  patriarche  Jérémie  II  défendit  savam- 
ment l'invocation  des  saints,  Resfi.  Il,  c.  III  et  Resp.  III, 
c.  iv;  au  contraire,  quand  Cyrille  Lucar,  dans  le 
vme  article  de  sa  Confcssio  fidei,  sembla  nier  indirecte- 
ment ce  pouvoir  d'intercession  :  «  Nous  croyons  que 
Jésus-Christ  seul  fait  oltice  de  vrai  médiateur  »,  il  fut 
condamné  par  plusieurs  synodes,  en  particulier  par 
ceux  de  Constantinople  de  1G38  cl  de  1672,  et  par  la 
plupart  des  théologiens  du  XVIIe  siècle.  Les  principaux 
défenseurs  des  positions  orthodoxes  furent  Métro- 
phanes  Critopoulos,  Conjcssio  fidei,  c.  xvn,  dans 
Rimmel,  Monum.  fidei  Ecclesiœ  orient.,  t.  il,  p.  169, 
qui  pourtant  s'écarte  du  sentiment  général  des  Crées, 
en  refusant  aux  saints  le  titre  île  médiateurs,  qu'il  rem- 
place par  ceux  d'intercesseurs  et  d'envoyés;  puis 
Mélèce  Syrigus,  Kcc-và  twv  KaXêivixcov  xs<paAcao)v,  Bu- 
carest, 1690  et  Dosithée,  Actes  du  concile  de  Jérusalem, 
Corifessio  fidei  et  Manuel,  publié  à  Bucarest,  1690, 
p.  10-12.  Chez  les  Russes,  le  principal  défenseur  fut 
Pierre  Moghila,  Confessio  orthodoxa,  III.  q.  52. 
Cf.  Jugie,  Theolog.  dot/mal.  Christian,  orientaliuin  <lissi- 
dentium,  t.  h,  p.  710  et  t.  v,  p.  271  et  571. 

IV.  Ar  Moyen  Age  en  Occident.  /.  EZPHSSaiOJTS 
du  culte  DE8SAIITT8. — -1°  Extension  du  culte.      I .  Dans 

le  territoire.     -  Les  saints  prennent  possessi les  pays 

Convertis  et  en  deviennent  les  pal  ions  :  parfois  le  lieu 
avait  déjà  un  nom  indigène  qui  disparaît;  ailleurs  le 
nom  du  saint  est  le  premier  (pic  l'on  connaisse; 
ailleurs  enfin,  deux  saints  se  succèdent  sur  place.  Les 
anciens  évèchcs.  établis  d'ordinaire  aux  chefs-lieux  des 
cités  et  les  anciennes  abbayes  gardèrent  généralement 
le  nom  antique  de  la  cité  :  Nantes,  Angers...  Mais  ce  ne 
fut  pas  toujours  le  cas.  Lentille,  au  diocèse  d'Amiens, 
est   devenu  Saint-Riquier,  et    Llnc,  Saint  Arnaud.   La 


petite  ville  de  Briovère,  camp  retranché  sur  la  Vire,  se 
glorifiait  d'avoir  eu  pour  évéque  au  VIe  siècle,  saint  Lô, 
dont  elle  gardait  les  reliques.  Sous  les  Carolingiens, 
clergé  et  peuple  voulurent  que  leur  cité  s'appelât 
Saint-Lô.  Cf.  II.  Delehayc,  Loca  sanetorum,  dans 
Analecta  bollandiana,  t.  xlviii,  p. 23sq.  Dansles campa- 
gnes, où  se  fondent  pour  lors  les  paroisses  rurales,  le  pas- 
sade présumé  d'un  saint  ou  la  venue  de  ses  reliques,  ou 
enfui  le  simple  renom  de  celui-ci  l'a  fait  adopter  pour 
patron  du  lieu  et  de  l'église  neuve  qu'on  y  a  construite. 
Le  nomhrc  des  communes  qui,  en  France  seulement, 
portent  ainsi  le  nom  d'un  saint  est  considérable  :  il 
en  existe  1 1  000  environ,  a  peu  près  12  %  du  total  des 
paroisses  françaises,  sans  compter  celles  où  le  nom  du 
saint  est  entré  en  composition,  comme  Remiremonl, 
Domremy,  Dammartin,  etc...  Rien  mieux,  ce  sont 
parfois  des  villes  populeuses  qui  surgissent  autour  d'un 
tombeau  de  saint  :  une  basilique  s'élève,  puis  une 
abbaye,  puis  une  agglomération  commerçante.  C'est 
l'histoire  de  Saint-Denis  près  de  Paris  et  de  beaucoup 
d'autre  villes. 

Jusqu'ici  les  saints  se  sont  installés  par  le 
droit  du  premier  occupant.  Mais  il  y  a  des  cas  de 
reprises  assez  curieux  :  un  saint  missionnaire  a  dédié 
dévotement  ses  églises  à  des  patrons  universels, 
comme  saint  Pierre  ou  la  Mère  de  Dieu;  or,  sa  propre 
renommée  grandissant,  sa  sépulture  dans  un  de  ces 
sanctuaires  lui  imposera  un  beau  jour  de  détrôner  ses 
saints  favoris  :  ainsi  saint  Germain  de  Paris,  qui  avait 
fondé  son  abbaye  sous  le  nom  de  Saint-Vincent,  le 
supplanta,  sinon  pour  le  patronage,  du  moins  pour  le 
vocable  de  Saint-Germain-des-Prés;  et  pareillement 
saint  Merry  pour  l'église  Saint-Pierre.  Mais,  aux  xn° 
et  xiii'  siècles,  les  bénéficiaires  de  ces  mutations  sont 
plutôt  des  saints  catholiques,  dirait-on,  comme  saint 
Etienne,  saint  Pierre,  saint  Jean  l'Évangéliste  et  sur- 
tout Notre-Dame,  ou  des  saints  populaires  comme 
saint  Nicolas.  Il  y  eut  en  bien  des  villes  Saint-Pierre- 
le- Vieux  et  Saint-Pierre-le-Neuf,  La  plupart  des 
cathédrales  de  l'Est  turent  ainsi  recédées  au  XIe  siècle 
à  saint  Etienne,  et  la  sainte  Vierge  reprit  une  trentaine 
de  cathédrales  de  France.  Saint  Jean  l'Évangéliste  fut, 
au  xme  siècle,  adjoint,  puis  substitué  souvent  à  saint 
Jean-Raptiste.  Aux  xiv  et  xve  siècles,  sainte  Catherine 
fut,  quasi  d'office,  donnée  comme  patronne  aux  cha- 
pelles des  hôpitaux,  et  saint  Oeorges  aux  chapelles  des 
châteaux.  Dans  celles  des  cimetières,  saint  Michel  fut 
détrôné    par    sainte    Anne. 

2.  Dans  les  cytises.  —  Non  contents  de  donner  leur 
nom  aux  pays  et  aux  églises,  les  saints  prennent  dans 
les  églises  mêmes  une  place  grandissante.  Ces  pra- 
tiques de  culte  furent  développées  par  les  moines  irlan- 
dais, voire  anglais,  influencés  eux-mêmes  par  les 
évêques  d'origine  orientale,  et  par  de  grands  voyageurs 
comme  Renoît  Riscop,  abbé  de  Wearmouth.  A  notre 
point  de  vue,  cette  influence  se  marqua  par  l'usage  des 
images  saintes,  sous  forme  de  peintures  dans  les  églises: 
quatenus  inlranles  Ecclesiam,  omnes  etiam  litterarum 
ignari,  quaquaversum  inlenderent,  vel  semper  amabilem 
Christi  sanctorumque  cjus,  quanwis  in  imagine,  conlem 
plarentur  aspectum.  Bède,  Vita  lienedicti  iliscopi,  Acta 
sanct.  ord.  S.  liened..  sœc.  n,  p.  964.  Cette  introduction 
des  peintures,  des  vitraux  de  couleur  dans  les  fenêtres, 
l'ilri  ad  cancellandas  ecclesiœ  fenestras  (loc.  cit.), 
étaient  bien  à  l'honneur  des  saints;  cependant  il  ne 
peut  être  question  d'un  culte  de  ces  images,  dont  la 
disposition  savante  et  adhérente  aux  murs  du  temple, 
marque  plutôt  une  intention  d'enseignement  dogma- 
tique. Car  l'histoire  du  Seigneur  faisait  tout  le  tour 
de  l'église  de  la  Mère  de  Dieu;  et  dans  celle  de  saint 
Paul,  on  disposa  tout  un  ensemble  de  peintures  mon- 
trant la  concordance  de  l'Ancien  et  du  Nouveau  Tes- 
tament  :   par  exemple    Isaac  portant  le  bois  de  son 
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sacrifice  faisait  face  au  Christ  portant  sa  croix.  »  Loc. 
cit.,  p.  966. 

Cependant  ces  usages  durent  étonner  les  évêques 
francs  :  la  réaction  du  concile  de  Paris  de  825  en 
fut  la  conséquence,  et  la  prohibition  des  images  dans 
les  églises  du  continent  dura  jusqu'au  xie  siècle. 
Voir  l'art.  Images  (Culte  des).  Au  début  de  la  renais- 
sance architecturale  et,  on  peut  dire,  durant  tout  l'âge 
roman,  la  statuaire  retrouvée  se  subordonne  entiè- 
rement à  l'architecture  :  telles  les  dix-neuf  statues  de 
patriarches  de  la  façade  romane  de  Chartres.  A  n'en 
pas  douter,  les  saints  ne  sont  là  que  pour  monter  la 
garde  devant  le  temple  de  Dieu.  A  l'époque  gothique, 
au  xive  siècle  surtout,  avec  une  liberté  plus  épanouie, 
les  statues  de  saints  s'adaptent  encore  partout  aux 
formes  de  l'église,  en  accentuent  l'expression  de  prière, 
et  les  vitraux  historiés  communiquent  l'étincelle  de  la 
vie  jusqu'aux  parties  hautes  de  l'édifice  presque  inac- 
cessibles aux  regards.  Mais  il  ne  viendra  à  la  pensée  de 
personne  que  ces  figures  des  saints  patrons  fussent 
ainsi  placées  pour  réclamer  des  hommages  :  elles  ne 
faisaient  que  reposer  l'œil  et  orner  la  demeure  de 
l'Éternel.  D'ailleurs,  on  devrait  le  remarquer,  aucune 
statue  de  saints  au-dessus  de  l'autel  ou  même  près  de 
l'autel  :  c'est  la  place  du  crucifix.  Ce  n'est  guère  qu'aux 
XIVe  et  xve  siècles  que  les  cathédrales  élargiront  leurs 
flancs  ou  se  créeront  des  annexes  de  plus  en  plus 
spacieuses  pour  donner  asile  aux  statues  et  chapelles 
de  Notre-Dame  et  des  saints.  Saint  Michel  protégera 
Je  porche  et  le  clocher  contre  la  foudre,  et  Marie  trô- 
nera au  xive  siècle  dans  la  chapelle  absidale. 

3.  Les  translations.  —  Ces  prises  de  possession  se 
faisaient  souvent  sans  transfert  de  reliques;  une  déci- 
sion épiscopale  établissait  le  patron.  Pourtant  celui-ci 
se  déplaçait  parfois  :  la  dévotion  des  clercs,  les  rapports 
fréquents  des  évêques  et  de  Charlemagne  avec  Rome, 
furent  l'occasion  de  nombreuses  translations  de  corps 
saints.  Cf.  Éginhard,  Hist.  translat.  S.  Marcellini, 
P.  L.,  t.  ex,  col.  527-593.  Les  invasions  normandes  en 
occasionnèrent  d'autres.  Mabillon  reporte  à  ce  ixp  siè- 
cle le  nouveau  mode  de  traiter  les  reliques  qu'on  a 
appelé  l'élévation.  Au  vne  et  au  vinc  siècle,  en  effet, 
les  chroniques  spécifient  bien  qu'on  plaçait  les  osse- 
ments dans  un  tombeau  neuf  à  fleur  de  terre  :  deposi- 
tum  est  in  fossam  sibi  prœparatam...,  dit-on  de  saint 
Germain  de  Paris.  Mais,  au  siècle  suivant,  «  l.othaire 
prit  l'urne  du  sépulcre  de  saint  Aniand  de  sous  terre, 
où  on  l'avait  posée  (au  vne  siècle,  lors  d'une  première 
translation)  et  la  plaça  en  hauteur,  de  sorte  qu'on 
pouvait  en  voir  le  fond  et  allumer  des  cierges  au- 
dessous  ».  Cf.  Walafrid  Strabon,  De  miraculis  S.  Galli, 
c.  ii,  P.  L.,  t.  exiv,  col.  10(18.  Mabillon  prétend, 
il  est  vrai,  que  «  durant  tout  le  ixc  siècle,  la  plu- 
part des  corps  saints  reposaient  encore  sous  la  terre, 
et  qu'on  trouve  des  exemples  de  ces  tumulations 
jusqu'au  xie  siècle».  Cependant  il  ne  faut  pas  oublier 
qu'on  parle  de  reliquaires  d'or  et  d'argent  dès  le 
temps  de  Louis  le  Pieux.  Cf.  Paschase  Radbert 
cité  plus  loin,  Mabillon,  Ad.  sanct.  O.  S.  H.,  t.  n, 
préf.,  p.  xxv-xxvi.  En  somme,  ce  siècle  de  Charle- 
magne, qui  fut  une  renaissance  à  tant  de  points  de  vue, 
fit  aussi  une  révolution  dans  le  culte  des  reliques, 
abandonnant  toutes  les  sages  réserves  du  passé  romain. 

2°  Popularité  du  culte.  —  Ces  saints  migrateurs  et 
conquérants  devaient  avoir  leurs  historiens.  Une  simple 
mention  au  martyrologe  d'Adon  ou  d'Usuard  ne  suffi- 
sait pas.  Il  fallait  pouvoir  lire  la  vie  du  saint,  entendre 
prêcher  ses  vertus,  vivre  enfin  quotidiennement  avec 
lui.  Ainsi  les  manifestations  littéraires  du  culte  popu- 
laire furent  les  vies  de  saints  et  les  panégyriques;  les 
manifestations  vivantes  furent  très  variées. 

1.  Les  Vies  de  saints.  — -  Faites  pour  célébrer  un 
patron,  très  souvent  un  saint  des  origines  de  l'Église, 


elles  brodaient  généreusement  surl'histoire  et  prenaient 
des  libertés  avec  la  géographie.  Le  mal  datait  de  loin  et 
il  avait  jadis  trouvé  quelques  résistances.  Grégoire  de 
Tours  raconte  les  déboires  de  ce  clerc  de  l'oratoire  dédié 
à  un  saint  Patrocle,  martyrisé  à  Troyes,  qui,  pour  faire 
venir  les  gens,  s'était  procuré  des  Actes  de  son  martyr 
et  les  présenta  tout  heureux  à  son  évêque.  Il  en  fut 
pour  sa  courte  honte.  De  yloria  martyrum,  1.  Le.  lxiv, 
P.  L..  t.  lxxi,  col.  7(i.'i.  L'évêque  de  Troyes  n'en  fut 
pas  moins  contraint  d'accepter  plus  tard  cette  Vie 
revenue  d'Italie.  Mais,  au  ix'  siècle, les  chefs  d'Églises 
étaient  bien  gagnés  a  la  cause  des  Vitse  sanctorum. 
Depuis  un  siècle  au  moins,  les  Passions  des  apôtres 
et  des  martyrs  se  conservent  et  se  chantent,  comme 
tout  le  monde  le  sait  »,  dans  les  églises  d'Occident. 
Hilduin,  Hpist.  ad  Ludov.  pium,  P.  L.,  t.  evi,  col.  17. 
Hilduin  défendait,  hélas,  ses  Actes  de  saint  Denis 
l'Aréopagite.  Mais  il  y  en  avait  d'autres  qui  méritaient 
considération.  Non  content  d'avoir  lancé  la  mode  des 
martyrologes  historiques,  Bède  avait  écrit  la  Vie  de 
plusieurs  moines  anglais:  Jonas  de  Bobbio  avait  fait 
revivre  les  grandes  ligures  des  fondateurs  de  Luxeuil; 
Flodoard  consacrera  aux  martyrs  un  poème  en  dix- 
neuf  livres:  Paul  Diacre  s'était  adonné  aux  Actes  des 
saints  d'Italie  et  de  Met/.  Alcuin  (f  804),  à  ceux  de 
Belgique.  Avec  ce  dernier,  nous  sommes  déjà  arrivés 
à  la  pléiade  des  hagiographes  de  l'époque  carolin- 
gienne. Alcuin  demandait  des  documents  qu'il  se 
contentait  de  remanier.  Cf.  Yita  S.  Richarii,  P.  L., 
t.  ci,  col.  682.  Assez  souvent  les  documents  existaient 
encore,  et  même  les  récits;  mais  ils  ne  répondaient 
plus  aux  exigences  des  lettrés.  Il  fallait  retoucher  le 
style  barbare  et  la  présentation  misérable.  Voir  les 
principes  exposés  à  ce  sujet  par  Paschase  Radbert. 
Passio  S.  Ru  fini,  P.  L.,  t.  cxx,  col.  1190-1191. 

Portées  sur  ce  terrain,  les  anciennes  Nies  devaient 
succomber  et  disparaître  devant  des  compositions  dont 
la  tenue  littéraire  ne  compensait  pas  le  caractère  fac- 
tice; car  les  Normands  ravagèrent  pendant  une  cen- 
taine d'années  les  églises  et  les  abbayes,  et  incendièrent 
les  bibliothèques.  Nous  avons  dit  comment  Paschase 
Radbert  s'en  consolait  :  il  avait  entrepris  une  espèce 
d'anthologie  des  saints  de  la  Neustrie,  Itistoire  litté- 
raire, t.  vi,  p.  27  1  :  bien  plus,  pour  fournir  à  ses  contem- 
porains une  vie  et  un  éloge  de  Marie,  qui  fussent  au 
diapason  de  leur  piété,  il  n'hésita  pas  à  mettre  sous  le 
nom  de  saint  Jérôme  son  délicieux  sermon  Cogilismt, 
et  à  adapter  V Évangile  de  la  nativité  de  Marie.  Cf.  dom 
Lambot,  Revue  bénédictine,  1934,  p.  235.  Il  faut  lui 
adjoindre  Hucbald  (|  8t0)  qui  composa  les  vies  des 
saints  et  des  saintes  de  Belgique;  Anastase  le  Biblio- 
thécaire, qui  traduisit  les  légendes  des  saints  grecs: 
Raban  Maur  qui  accueillit  dans  son  martyrologe  les 
légendes  de  sainte  Madeleine  et  de  sainte  Cathe- 
rine, etc..  Tous  ces  auteurs  cherchent  l'élégance;  un 
peu  plus  tard,  Théofroy  d'Epternach  (t  1110)  arrive, 
à  grand  renfort  d'héllénismes,  à  se  faire  prendre  pour 
un  auteur  grec  par  le  grave  Cellier.  «  La  masse  des 
légendes  du  Xe  et  du  xr"  siècle  est  en  une  sorte  de  poésie 
rimée  que  l'on  accommodait  aux  récitatifs  du  chœur.  » 
Uom  Pitra,  Études  sur  la  collection  des  Actes  des  saints, 
p.  lxxxvii.  Le  même  auteur,  pourtant  très  indulgent, 
avoue  que  «  pour  rendre  aux  peuples  une  légende  avec 
le  corps  d'un  saint  patron,  il  fallut  s'en  tenir  quelque- 
fois aux  souvenirs  des  vieillards  (1).  Ces  vieillards 
avaient  connu  d'autres  fiertés  de  patron.  Il  en  résulta 
des  légendes  mixtes,  où  les  noms,  les  lieux,  les  époques 
se  confondent  dans  un  fourré  inextricable  ».  Loc.  cit. 

Jusque-là  les  auteurs  n'entreprenaient  que  quelques 
biographies  de  leur  choix.  Wolfhard,  moine  de  Uer- 
rieden,  au  diocèse  d'Eichstàdt  avait  cependant  rédigé 
la  première  Année  chrétienne  connue;  et,  au  xne  siècle 
(cf.  P.  L.,  t.  cxxix,  col.  893  sq.),  beaucoup  île  grands 
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monastères  firent  récrire,  voire  même  recomposer  des 
passionnaires  complets.  Au  xnr  siècle,  on  trouve  des 
légendaires  rimes,  analogues  latins  de  nos  chansons  de 
gestes.  L'origine  des  ordres  mendiants,  n'est-elle  pas 
une  merveilleuse  épopée  évangélique'.'  Aussi  fit-elle 
L'objet  d'histoires  moralisées  comme  les  Fioretti  et  le 
Livre  des  frères,  qui  sont  encore  des  recueils  de  Viliv 
Patrum.  Aux  xiv  et  xv  siècles,  après  les  Révélations  de 
sainte  Gertrude,  les  Vitte  deviennent  des  études  de 
l'âme  sainte  et  des  opérations  les  plus  extraordinaires 
de  la  grâce.  Signalons  les  encyclopédies  de  Vincent  de 
Beauvais,  Spéculum  historiale,  et  la  Légende  durée  de 
Jacques  de  Voragine,  où  toutes  les  légendes  viennent 
confluer. 

Nous  avons  mentionné  toutes  ces  productions  non 
pas  pour  en  approuver  les  affirmations,  mais  unique- 
ment comme  témoignage  de  la  dévotion  croissante  des 
fidèles  pour  les  saints  de  tous  ordres.  Ce  qu'on  peut 
tirer  de  plus  solide,  en  effet,  de  beaucoup  de  ces 
Vies  de  saints,  ce  sont  les  preuves  du  culte  constant 
qu'ils  ont  reçu  dans  tel  sanctuaire;  quant  aux  faits 
de  leur  vie  qui  ont  suscité  une  telle  admiration,  il 
faut  concéder  à  la  critique  que  le  départ  des  choses 
certaines  est  difficile.  Des  plus  suspects  cependant, 
on  pourrait  répéter  ce  que  Bollandus,  avec  un  peu 
d'optimisme,  écrivait  de  la  Légende  dorée  :  «  Certes  je 
n'approuve  pas  tout  ce  qui  est  écrit  en  ce  livre;  je  ne 
doute  pas  néanmoins  qu'il  ait  suivi  des  monuments 
anciens...  Que  Jacques  de  Voragine  ait  eu  un  style 
incorrect,  c'était  le  vice  du  temps.  Mais  il  était  docte 
et  pieux...  >»  Acla  sanct.,  préface  générale,  §  iv,  p.  10. 
Les  hagiographes  ont  sur  place  trouvé  bien  plus 
qu'un  nom,  et  «  les  saints  qui  n'ont  pas  existé  a  ne  sont 
qu'une  infime  exception.  Cf.  II.  Delehave,  Sanctus, 
p.   208. 

Dans  ces  témoignages  de  la  piété  envers  les  saints, 
l'élément  humain  et  populaire,  c'était  fatal,  paraît  plus 
contestable  que  la  vie  du  saint  lui-même.  Les  chroni- 
queurs se  sont  faits  les  échos  de  l'enthousiasme  des 
foules  et  ils  ont  raconté,  avec  l'intention  de  les  faire 
admirer  de  la  postérité,  les  merveilles  les  plus  invrai- 
semblables accomplies  sous  leurs  yeux  ou  rapportées 
par  la  tradition.  Cependant  la  gloire  en  est  rapportée 
à  Dieu.  Cf.  Adrevald  de  Fleury,  De  miraculis  S.  Bene- 
dicli,  dans  Acl.  sanct.  0.  S.  H.,  t.  il,  p.  363,  et  passim. 
De  plus,  à  côté  des  guérisons  corporelles,  ils  ont  fait 
une  place  aux  conversions.  Cependant  ils  imaginent  des 
rivalités  entre  saints  et  tirent  de  tel  miracle  accompli 
chez  eux  des  conclusions  qui  auraient  laissé  rêveur 
saint  Augustin.  Loc.  cit.  Ils  approuvent  même  des 
façons  de  prier  qui  sont  de  vraies  mises  en  demeure, 
loc.  cit.,  p.  366,  sinon  des  menaces  et  des  injures. 
Loc  cit.,  ]).  xxvi.  Que  dire  de  tout  cela,  sinon  que  ces 
abus  regrettables  ne  pouvaient  être  évités?  Nous  n'ap- 
prouvons pas  tout  ce  (pie  nous  tolérons,  auraient  pu 
dire,  après  saint  Augustin,  les  plus  sages  des  évèques 
de  ces  pays.  «  La  religion  de  la  multitude,  a  dit  à  ce 
sujet  le  cardinal  Xewman.  a  toujours  un  côté  vul- 
gaire; elle  sera  toujours  empreinte  de  fanatisme  et  de 
superstition,  tant  que  les  hommes  resteront  ce  qu'ils 
sont.  La  religion  du  peuple  est  toujours  une  religion 
altérée,  en  dépit  des  précautions  (pie  prend  la  sainte 
Église.  Xewman.  Culte  de  lu  suinte  Vierge,  p.  123. 
Au  reste,  le  catholicisme  lui-même  avait  l'antidote 
dans  une  dogmatique  ferme  qui  remettait  sans  cesse 
les  saints  au  dessous  du  Christ  et  dans  une  morale  qui 
était  plus  spirituelle  (pie  rituelle. 

Il  y  a  dans  ces  récils  toute  une  part  de  merveilleux, 
dont  l'an  t  lient  ici  té  n'est  aucunement  prouvée:  miracles 
dont  le  caractère  même  indique  la  fausseté,  révélations 
qui  autorisent  telle  pratique  de  dévotion  envers  les 
saints.  Admettons  qu'il  y  ait  une  grande  part  de  con- 
vention littéraire;  mais  on  sérail   plus  a  l'aise  aujour- 


d'hui si  elle  n'avait  pas  existé.  Cf.  A.  Molien,  Le  culte 
des   saints,   p.    111. 

Quand  ces  faits  merveilleux  atteignaient  la  célébrité, 
l'Église  universelle  s'en  faisait  l'écho  bienveillant:  elle 
laissait  passer  dans  les  lectionnaires,  puis  insérait  au 
bréviaire,  les  légendes  concernant  les  fêtes  de  la  Vierge 
(Notre  Dame  des  Neiges)  et  des  saints  :  saint  Sylvestre 
et  les  papes  plus  anciens  héritèrent  des  légendes  et  des 
Fausses  décrétâtes.  Il  y  avait  là  une  condescendance 
qui  tenait  au  peu  de  cas  qu'on  faisait  alors  de  l'his- 
toire. Somme  toute,  Dieu  n'a  pas  fait  de  miracles  pour 
permettre  à  l'Église  de  séparer  l'ivraie  du  bon  grain; 
mais  c'était  tout  de  même  de  l'ivraie  semée  par  le 
diable  dans  l'âme  du  peuple.  Les  biographes  d'ailleurs 
ne.  font  pas  un  secret  de  leur  intention  édifiante.  Aussi 
le  saint  a-t-il  toujours  toutes  les  vertus  :  casiilate  prœ- 
ditus,  caritate  profusus,  in  vigiliis  sedulus,  in  oratione 
devotus,  in  fide  perfectus,  etc...  Ces  expressions  revien- 
nent en  toutes  les  Vies.  On  les  décrit  en  termes  que  l'on 
veut  simples,  mais  qui  ne  sont  pas  toujours  sans 
recherches  verbales.  On  omet  de  nous  dire  les  débuts, 
les  échecs  et  les  éclipses  de  cette  sainteté,  et,  devant 
des  gestes  plus  contestables,  on  prend  le  parti  du 
silence  ou  de  l'interprétation  bénigne.  La  simple 
vérité  aurait  été  assurément  plus  simple  et  plus  loyale, 
et  en  somme  plus  édifiante. 

Mais  si  les  dieux  n'ont  pas  revécu  dans  les  saints, 
les  légendes  des  dieux  du  moins  n'ont-elles  pas  influé 
sur  celles  des  saints  du  Moyen  Age?  Point  ou  très  peu. 
Moins  en  tous  cas  que  pour  certains  Acta  martyrum  : 
leurs  faits  et  gestes  ont  parfois  été  modelés  sur  ceux 
de  Notre-Seigneur  et  des  apôtres  :  naissance  miracu- 
leuse, présages  hâtifs  de  sagesse  et  de  puissance,  multi- 
plication des  pains,  marche  sur  les  eaux,  punition  des 
incrédules  par  le  feu  du  ciel,  résistance  impavide  à  tous 
les  tourments,  etc..  Et,  naturellement,  on  fermait  bien- 
tôt les  Évangiles  canoniques  pour  recourir  aux  Evan- 
giles apocryphes;  et  l'on  complétait  tous  ces  thèmes 
par  des  emprunts  aux  éternels  récits  du  folklore. 
Toutes  les  phases  de  la  vie  des  saints,  toutes  les  mani- 
festations de  leur  culte  portent,  ici  ou  là,  des  enjolive- 
ments poussés  sur  cette  racine  vivace  des  traditions 
populaires.  Le  saint  avait  aimé  les  hommes,  mais  aussi 
les  animaux  et  les  plantes  :  cet  arbre  merveilleux  avait 
été  planté  par  lui,  c'était  son  bâton  qui  avait  fleuri.  Il 
avait  prêché  aux  bêtes  sauvages,  il  en  avait  excom- 
munié, il  en  avait  guéri  de  leurs  blessures  et  aujour- 
d'hui encore,  à  son  sanctuaire,  il  guérissait  les  chiens 
enragés,  comme  les  fidèles  affligés  de  certaines  mala- 
dies, etc..  Cette  église  qu'il  protégeait,  il  en  avait  lui- 
même  indiqué  l'emplacement  par  une  apparition  ou 
l'invention  de.  sa  slatue;  il  en  avait  enclos  le  terrain; 
il  en  avait  bâti  en  une  nuit  ou  rebâti  les  murs,  suppo- 
sant de  mille  façons  à  son  déplacement,  faisant  sonner 
les  cloches  toutes  seules  à  son  passage,  au  moment  de 
sa  mort  ou  au  jour  de  sa  translation,  etc..  Sa  chasse 
s'était  arrêtée  parfois  inopinément  à  un  endroit  du 
chemin  d'où  ses  reliques,  devenues  pesantes,  ne  pou- 
vaient plus  être  enlevées;  les  sources  y  jaillissaient 
comme  sous  le  bâton  de  Moïse,  les  arbres  y  fleuris- 
saient en  plein  hiver,  etc..  En  conséquence,  on  convo- 
quait a  ses  fêtes  les  animaux  domestiques,  et  les  bêtes 
de  la  forêt  s'y  donnaient  rendez-vous.  Cf.  V.  Sébillot, 
Le  folklore  de  France,  passim  et  surtout  t.  in,  p.  106- 
138,  137-445;  t.  iv,  p.  111-124,  142-145,  214-216, 
277,  etc..  Mais  une  chose  que  les  hagiographes  n'ont 
pas  trouvé  dans  les  traditions  barbares,  c'est  la  bonté 
des  saints  pour  les  pauvres  et  les  pécheurs.  Seulement, 
si  l'on  veut  leur  en  faire  un  procès,  il  faudra  bien  le 
porter  devant  François  d'Assise  et  Jésus  de  Nazareth. 

2.  Dans  les  sermons  les  saints  paraissaient  tels 
qu'ils  étaient  vus  par  les  prédicateurs  en  leurs  médita- 
tions :  prêts  a  servir  d'exemples    aux    fidèles.    C'est 
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dire  que,  seuls  les  grands  saints  de  l'Évangile  et  cer- 
tains patrons  universels  avaient  les  honneurs  d'un 
panégyrique  particulier.  Des  autres  saints  on  décla- 
mait seulement  des  espèces  de  sermons  de  commuai, 
dont  les  recueils  avaient  été  faits  au  moyen  des  pané- 
gyriques des  Pères  latins,  en  en  supprimant  toutes  les 
particularités  historiques.  Libre  au  prédicateur  qui 
utilisait  ces  canevas  de  les  compléter  par  quelques 
détails,  sans  date  ni  couleur  locale.  Cf.  Lecoy  de  La 
Marche,  La  chaire  française  au  XIIIe  siècle,  p.  273-277. 

Haymon  de  Halberstadt(t  853)  a  composé  ou  plutôt 
compilé  une  douzaine  d'homélies  de  sanctis,  tum  pro- 
priœ  singulis,  tum  communes  omnibus.  Mais  toutes 
prennent  texte  de  l'évangile  ou  de  l'épître  de  la  fête, 
et  l'on  imagine  sous  quels  symboles  apparaît  l'Assomp- 
tion de  Marie  retrouvée  par  Haymon  dans  la  péricope 
Luc,  x,  38-42,  P.  L.,  t.  cxvin.'col.  767.  Raban  Maur, 
a  tout  juste  le  même  nombre  d'homélies  et  sur  les 
mêmes  saints.  P.  L.,  t.  ex,  col.  9-60.  Mais  il  devait  à 
sa  réputation  d'hagiographe  de  décrire  la  vie  de  ses 
héros  :  «  Célébrons  la  fête  de  saint  Martin  pour  suivre 
les  exemples  de  Martin  :  ne  soyons  donc  ni  ivrognes, 
ni  voleurs!  »  C'est  de  la  catéchèse  rudimentaire. 

Saint  Pierre  Damien  (t  1072)  a  composé  plusieurs 
vies  des  saints  moines  qu'il  était  censé  connaître,  et 
une  cinquantaine  de  sermons  sur  des  martyrs  qu'il 
connaissait  moins.  Cependant  ces  derniers  sont  aussi 
en  forme  de  biographies,  car  ils  sont  destinés  à  l'édifi- 
cation et  à  la  réforme  des  mœurs.  Comment  le  prédi- 
cateur construit-il  ses  panégyriques"?  Il  prend  d'abord 
«  les  très  véridiques  gestes  du  martyr  »,  et  puis  ce 
qu'ils  ne  disent  pas,  il  le  suppose,  par  exemple  la  vie 
quotidienne  du  futur  martyr  :  Car,  tant  qu'il  fut 
laissé  en  paix,  il  eut  soin  de  garder  en  Lui-même  ses 
mérites,  et  il  fallut  la  persécution  pour  lui  faire 
répandre  à  la  connaissance  de  tous  l'odeur  de  son 
courage.  C'est  comme  la  moutarde  dont  parle  l'Évan- 
gile :  si  l'on  n'écrase  pas  le  grain,  il  ne  donne  pas  sa 
vertu,  il  en  est  bien  ainsi  de  tous  les  saints...  Mais  vous 
ne  pouvez  pas  croire  que  saint  Vital  a  commencé  à 
vivre  religieusement  au  jour  de  son  martyre.  »  De 
sancio  Vitale,  P.  L.,  t.  cxliv,  col.  380  :-!87.  Ces  sermons 
sont  donc  à  recommander,  non  à  l'historien,  mais  au 
moraliste. 

Le  plus  sage  est  encore  saint  Bernard  :  de  la  vie  des 
saints,  il  ne  prend  guère  (pie  la  note  dominante,  par 
exemple  que  «  les  apôtres  ont  pratiqué  la  prudence,  les 
martyrs  la  force,  les  confesseurs  la  justice  et  les  vierges 
la  continence  .  Sermo  de  S.  Benedicto,  n.  12.  /'.  L., 
t.  clxxxiii,  col.  382.  Ht,  s'appuyant  sur  cette  vertu 
fondamentale,  il  fait  un  petit  traité  de  morale  appli- 
quée à  ses  auditeurs,  en  laissant  de  côté  comme  non 
pratique  tout  ce  qui  concerne  les  miracles  du  saint. 
J)c  S.   Victore,  ibid.,  col.  373. 

Somme  toute,  il  y  avait  là  des  cours  supérieurs  de 
perfection  et  de  vie  contemplative.  La  critique  a  beau 
jeu  de  détruire  quelques  fables,  de  montrer  (pie  les 
Actes  de  saint  Théodore  ou  de  saint  Cilles  sont  apo- 
cryphes. Tout  cela  ne  change  rien  à  une  vérité  plus 
importante  :  ces  récits  ont  fourni  des  modèles  à  des 
milliers  d'âmes  chrétiennes,  et  puis  ils  ne  renfermaient 
rien  qui  ne  fût  une  mise  en  valeur  de  l'Évangile.  Enfin 
le  culte  allait  aux  saints  eux-mêmes;  car  ces  Vitse 
avaient  eu  des  originaux  qui  en  étaient  dignes  :  là  non 
plus  les  saints  ne  sont  pas  les  successeurs  des  dieux. 

3.  Dans  la  vie  quotidienne.  —  Ainsi  envahis  de 
toutes  manières  par  les  récits  et  les  serinons,  sans  parler 
des  statues  des  églises,  les  fidèles  vivaient  familière- 
ment avec  les  saints.  Les  saints  tissaient  l'année  : 
leurs  fêtes  battaient  la  mesure  du  temps,  dictaient  au 
travail  de  sages  conseils.  Naturellement  les  saints  ren- 
daient des  services  plus  palpables.  «  Tous  avaient  le 
merveilleux  pouvoir  de  consoler,  de  soulager,  de  nous 


délivrer  de  nos  maux.  Ils  étaient  les  Esculapes  du 
Moyen  Age.  Mais  chacun  d'eux  avait  un  peu  son 
rayon  »  :  saint  Hubert  guérissait  la  rage,  cela  par  sa 
vocation  manquée  de  chasseur;  sainte  Apolline,  par  le 
fait  de  son  martyre,  guérissait  les  maux  de  dents; 
sainte  Lucie,  pure  question  de  nom,  guérissait  les  maux 
d'yeux  et  ainsi  de  suite.  Cf.  L.  Gillet,  La  cathédrale 
vivante,  p.  204-208. 

3°  Solennité  du  culte.  —  1.  La  liturgie.  —  Les  litur- 
gies celtique  et  mozarabe  étaient  alors  en  avance  sur 
les  liturgies  gallicanes  et  surtout  sur  la  liturgie 
romaine,  pour  l'expression  de  la  prière  aux  saints  : 
les  longues  litanies  et  les  pieuses  invocations  du  missel 
de  Bobbio  et  du  liook  oj  Cerne,  nous  le  font  toucher  du 
doigt.  Alcuin  s'en  aperçut  :  il  composa  pour  les  moines 
et  autres  pieuses  personnes  des  missels  et,  nous  dirions, 
un  bréviaire  pour  la  semaine,  qu'il  appela  Liber  sacra- 
mentorum  et  Ofjicia  per  jerias,  P.  L.,  t.  ci,  col.  439-460 
cl  col.  509-524.  Cf.  Alcuini  Epist.,  li  et  cxlii,  ibid., 
col.  215  et  385.  Nous  n'avons  pas  à  chercher  les 
sources  où  il  a  puisé;  mais  il  ne  les  a  pas  inventées,  et 
les  missels  irlandais  ou  mozarabes,  dont  il  ne  disait  pas 
grand  bien  pourtant,  ont  dû  être  mis  à  contribution. 
Ce  qu'il  faut  y  remarquer,  c'est,  d'une  part,  l'absence 
d'un  cycle  liturgique  au  profit  des  saints  :  dans  le  sa- 
cramentaire,  sur  vingt-cinq  messes,  il  y  en  a  dix  in 
veneratione  sanctorum.  Le  samedi  était  consacré  à  la 
sainte  Vierge  et  le  mardi  aux  saints  anges.  Ce  qu'il  faut 
noter  surtout,  c'est  la  forme,  et  le  ton,  assurément  nou- 
veau en  Gaule,  des  prières  aux  saints  :  des  litanies  des 
saints  interminables  et  variées,  des  invocations  à  tous 
les  patriarches  et  prophètes  :  Custodi  me  per  orationes 
patriarcharum,  per  mérita  prophetarum...  aposlolorum, 
marlgrum,  confessorum,  qui  libi  placuerunt  ab  origine 
mundi  usque  ad  consummalionem  sseculi.  Oret  pro  me 
sanctus  Abel...  Rogei  pro  me  fidelis  Abraham,  qui  pri- 
mas credidit...  Officia  per  ferias,  oratio  sancti  Gregorii, 
P.  L.,  t.  CI,  col.  590.  Orei  pro  me  :  ce  sont  donc  là  des 
prières  privées;  ce  sont  aussi  des  prières  facultatives  : 
Unusquisque  enim  in  suo  sensu  abundet.  P.  L.,  t.  c, 
col.  385.  Mais  elles  ne  tardèrent  pas,  quelques-unes  du 
moins,  a  entrer  dans  les  livres  officiels.  Car  ce  fut  une 
véritable  déception  quand,  vers  785,  on  prit  connais- 
sance des  livres  romains  (pie  Charlcmagne  imposait 
aux  enlises  de  l'empire.  Là  encore  Alcuin  joua  son  rôle  : 
il  supplémenta  le  sacramentaire  envoyé  par  le  pape 
Hadrien  de  toute  une  partie  sanctorale,  notre  commun 
des  saints,  qui  permettait  aux  prêtres  de  dire  des 
messes  de  leurs  saints  préférés.  Ainsi,  grâce  à  son 
esprit  d'initiative,  sa  mesure  et  son  tact,  sa  compila- 
tion fit  loi  à  Aix-la-Chapelle,  dans  l'empire  et  à  Rome 
même  à  partir  du  x1'  siècle  :  c'était  vraiment  un  missel 
grégorien-gélasien  modérais  temporibus  ordinatus.  Cf. 
Dicïionn.  de  liturgie,  art.   Alcuin. 

lui  lin  la  fête  de  la  Toussaint  fut  instituée  dans 
l'empire,  non  pas  à  la  date  du  13  mai,  comme  à  Rome 
sous  Boniface  IV  en  608,  mais  le  1"  novembre.  A  cette 
date,  les  martyrologes  irlandais  du  vuc  siècle,  celui  de 
Bède  et  une  lettre  d'Alcuin  de  800  signalent  bien,  de  ci 
de  là,  une  solemnitas  sanctissima  en  l'honneur  «  de  la 
Trinité,  de  l'Unité,  des  anges  et  de  tous  les  saints  ». 
Alcuin,  Jïpist.,  xci,  t.  c,  col.  296.  Mais  c'est  en  835  que 
Grégoire  IV,  voulant  rendre  universelle  une  fête  dont 
l'idée  était  réalisée  à  Rome  même  depuis  Grégoire  III 
(731-741)  et  (pie  célébraient  au  1er  novembre  un  grand 
nombre  d'Eglises  d'Occident,  engagea  Louis  le  Pieux 
à  décréter  «  que  la  fête  de  la  Toussaint  serait  célébrée 
en  Gaule  et  en  Germanie  au  1er  novembre  ».  Sigebert 
de  Gembloux,  Chronique,  P    L.,  t.  clx,  col.  159. 

C'est  aussi  au  milieu  du  ixe  siècle  que  fut  introduite  à 
l 'ordinaire  de  la  messe  la  formule  :  Suscipe  sancta  Trini- 
tas...  in  honore  beatœ  Mariœ  semper  virginis...  et  omnium 
sanctorum,  ut  illis  proficiat  ad  honorem...  Prière  des  assis- 
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tants  d'abord,  elle  devint,  au  début  du  xr  siècle,  une 
prière  du  prêtre.  La  suite  de  la  formule,  dans  un  style 
rimé  qui  trahit  sou  époque,  exprime  bien  les  avantages 
que  l'Église  espère  du  culte  des  saints,  et  spécialement 
de  la  messe  célébrée  au  .jour  de  leur  fête  :  l'honneur  des 
saints  procuré  par  l'offrande  du  saint  sacrifice  d'abord  : 
ut  illis  proflciai  [oblatio]  ad  honorent,  et  secondairement 
par  «  la  mémoire  (pie  nous  faisons  d'eux  sur  la  terre  » 
c'est  l'exégèse  de  Bellarmin,  Controv.  de  eucharistia, 
C.  vin  —  le  salut  des  chrétiens  par  l'intercession  de  ces 
saints  au  ciel,  intercession  implorée  par  notre  prière 
terrestre.  Cf.  Lebrun,  Explication  de  lu  messe,  t.  i, 
]>.  319-321. 

Dans  le  cycle  liturgique,  le  sa  net  oral  est  très  envahis- 
sant. Non  seulement  le  calendrier  se  charge  chaque  jour 
de  nouveaux  saints,  mais  le  missel  s'enrichit  de  quel- 
ques messes  propres,  avec  leur  introït,  leur  graduel,  etc. 
(messe  Salve  sancla  parens  du  Xe  siècle,  graduels  des 
fêtes  de.  la  Visitation,  alléluia  de  l'Assomption,  de 
Saint-Pierre-aux-liens,  etc.).  Seuls  le  respect  de  l'anti- 
phonaire  de  saint  Grégoire  et  la  difficulté  de  créer  des 
mélodies  nouvelles  ont  endigué  l'invasion.  Mais  l'office 
canonial  accueille  des  pièces  propres  bien  plus  nom- 
breuses, en  particulier  les  hymnes  aux  saints,  com- 
munes à  tous  comme  le  Placare  Christe  du  ixc  siècle. 
l'Jste  confessor  et  le  Sanctorum  meritis,  d'autres  parti- 
culières à  l'un  d'eux  et  retraçant  ses  vertus  et  quelque- 
fois sa  vie.  Les  oraisons  s'encombrent  également  de 
détails  historiques,  pas  toujours  bien  vérifiés  (collectes 
de  sainte  Catherine,  de  saint  Denis,  etc.);  les  oraisons 
communes  demandent  le  suffrage  de  tous  les  saints 
principaux  :  A  cunclis.  Les  formules  de  confession, 
assez  courtes  jusqu'au  xnc  siècle  (celles  qui  ont  été 
conservées  par  divers  ordres  religieux)  s'allongent  jus- 
qu'à la  formule  de  notre  Confileor  actuel,  qu'on  date 
d'un  concile  de  Ravenne  de  1314. 

Les  litanies  des  saints  ont  bien  conservé  l'ancien 
cadre,  où  miserere  nobis  s'adresse  à  Dieu  et  ora  pro 
nobis  à  la  Vierge  et  aux  saints;  mais  le  nom  des  pa- 
trons locaux  vint  allonger  démesurément  la  liste  de 
chaque  diocèse.  On  peut  remarquer  pourtant  que  les 
litanies  officielles  du  samedi  saint  gardaient,  sinon  tou- 
jours la  teneur  romaine,  du  moins  une  brièveté  antique. 
Avec  les  séquences  et  les  proses  de  Nolker  et  consorts, 
chantées  à  la  messe,  nous  arrivons  aux  confins  du 
culte  public  et  du  culte  privé;  car  c'étaient  des  pièces 
excessivement  populaires,  dont  les  prêtres  faisaient 
parfois  le  thème  de  leurs  prédications  et  qui  furent 
souvent  traduites  en  langue  vulgaire  et  transformées 
en  cantiques  extraliturgiques.  Cf.  /'.  L.,  t.  lxxxvii, 
col.  35.  Cette  popularité  tenait  justement  à  leurs 
accents  de  dévotion  enthousiaste  et  même  tapageuse 
pour  les  saints  patrons  des  diocèses  et  des  paroisses. 

On  pourra  donc  trouver  que  la  part  des  saints  deve- 
nait bien  grande  —  elle  l'était  en  effet  dans  une 
liturgie  qui  était  le  culte  de  l'Église  pour  Dieu  et  le 
le  Christ.  Cependant .  il  faut  distinguer  dans  cet  apport 
ce  qui  constitue  la  prière  sacerdotale,  c'est-à-dire  les 
formules  de  préface,  le  canon  de  la  messe  et  ses  orai- 
sons :  or,  toutes  ces  prières  sont  constituées  dans  l'an- 
cien moule  :  Domine  sancte,  Pater  omnipnlens...  per 
Jlominum  noslrum,  et  les  saints  n'y  jouent  qu'un  rôle 
secondaire  d'intercesseurs.  Les  autres  pièces,  où  ils 
prennent  volontiers  la  grosse  place  «  ont  une  portée 
préparatoire  et  dispositive  relativement  aux  prières 
proprement  liturgiques;  elles  fournissent  aux  fidèles 
le  motif  ou  le  thème  spécial  de  ses  adorations,  elles 
réveillent  noire  foi,  excitent  notre  amour,  demandent 
la  grâce.  »  D.  Lambert  liauduin.  Essai  île  manuel  île 
liturgie,  dans  Les  questions  liturgiques,  t.  m,  p.  273.  La 
preuve  en  est  qu'elles  n'étaient  pas  même  récitées 
autrefois  par  le  célébrant,  mais  par  la  schola  des 
chantres  ou  par  le  chœur  des  moines  laïcs,  i  Bref,  elles 


sont  en  fonction  des  prières  sacerdotales;  loin  de  nous 
détourner  du  terme  unique  de  notre  culte  et  de  se  sub- 
stituer à  lui,  elles  nous  le  font  atteindre  pleinement. 
Loc.  cit.  On  remarquera  d'ailleurs  que,  parmi  ces  loi- 
mules  secondaires,  celles  qui  ont  été  ajoutées  au 
Moyen  Age  affectent  volontiers  la  forme  de  prières 
formelles  aux  saints,  que  ne  connaissait  pas  l'ancienne 
liturgie  romaine  :  elle  disait  :  Mirabilis  Deus  in  sanctis 
suis.  Yullum  tiium  deprecabunlur;  les  nouvelles  for- 
mules disent  maintenant  :  Salue  sancta  Parens.  Solve 
jubenle  Dca,   Petrc  catenas. 

A  ce  propos,  Suarez  se  préoccupe  de  réformer  quel- 
ques formules  liturgiques  introduites  au  Moyen  Age  : 
«  L'Église  prie  parfois  les  saints  ut  ipsi  faciant  :  on  dit 
dans  le  Salve  :  Tuos  miséricordes  oculos  ad  nos  converle.  » 
A  cela  rien  à  dire,  puisque  l'explication  vient  tout  de 
suite  :  Et  Jesum...  nobis  ostende.  Mais  on  prie  lis 
apôtres  :  A'o.s  a  peccatis  omnibus\\solvite  jussu  qusesu- 
mus.\\Quorum  prœcepto  subditur\\salus  et  languor  om- 
nium. «  Le  culte,  répond  Suarez,  ne  tient  pas  surtout 
aux  formules  et  aux  signes  extérieurs,  mais  bien  plutôt 
à  l'intention;  souvent  nous  [irions  l'intercesseur  dans 
les  mêmes  termes  que  l'auteur  du  bienfait,  nous  lui 
disons  qu'il  ait  pitié  de  nous,  cpi'il  nous  accorde  notre 
demande,  et  autres  choses  semblables;  mais  nous 
entendons  toujours  qu'il  fasse  cela  en  intercédant  pour 
nous.  C'est  bien  le  sens  de  l'Église;  aussi  termine-t-clle 
toutes  ses  oraisons  en  attribuant  tout  à  Dieu.  D'ail- 
leurs on  peut  parfois  demander  à  un  saint  de  coopérer 
avec  Dieu  pour  nous  procurer  tel  bienfait  :  on  peut 
prier  son  ange  gardien  «  de  nous  protéger,  de  nous 
«  illuminer  et  de  nous  aider  »,  et  un  saint,  de  nous  guérir  : 
saint  Augustin  disait  dans  ce  sens  :  Faciunt  autem  ista 
martyres,  vel  potius  Deus,  vel  orantibus,  aut  cooperan- 
tibus  eis.  De  civit.Dei,  1.  XXII,  c.  x.  »  Suarez,  Opéra 
omnia,  t.  xiv,  p.  37.  D'ailleurs  les  prières  aux  saints 
et  même  l'Ave  Maria,  sont  restés,  au  Moyen  Age,  des 
formules  de  surérogation  que  les  fidèles  n'étaient  pas 
obligés  de  réciter,  ni  même  de  savoir,  comme  le  Pater 
ou  le  Credo,  seuls  obligatoires.  Ni  les  chartreux,  ni  les 
templiers,  ni  les  carmes,  ni  les  frères  mineurs,  ni  les 
frères  lais  dominicains  ne  devaient  réciter  l'Ave  Maria; 
c'est  chez  les  cisterciens,  où  le  culte  de  la  Vierge  prit 
de  très  bonne  heure  un  grand  développement,  et  encore 
pas  dans  les  us  de  Cîteaux,  mais  dans  le  Grand  lixorde, 
au  I.  IV,  e.  xin,  que  l'on  voit  la  Salutation  angélique 
apprise  de  tous,  puis  imposée.  Mais,  au  xm°  siècle. 
l'Ave  Maria  se  généralisa  comme  prière  de  dévotion, 
bien  que  la  formule  n'en  fût  pas  encore  fixée. 

On  peut  rattacher  sans  crainte  à  la  liturgie  les  arts 
liturgiques.  Sans  doute  dans  la  constitution  du  pro- 
gramme iconographique  des  églises,  à  côté  de  la  litté- 
rature religieuse  et  de  l'inspiration  des  docteurs,  force 
est  de  faire  une  part  à  la  tradition  artistique  »  et  aux 
circonstances  de  lieux.  Cependant,  les  règles  générales 
reflètent  bien  la  doctrine  catholique  :  «  La  place  d'hon- 
neur est  pour  la  statue  du  Christ  :  elle  occupe  le  tru- 
meau de  la  porte  centrale;  à  ses  côtés,  aux  piédroits, 
sont  figurés  les  apôtres...  A  l'une  des  portes  secondaires 
de  la  façade  préside  la  statue  de  la  Vierge,  à  l'autre  la 
statue  du  saint  patron  du  diocèse  ou  de  l'église,  avec 
des  faits  de  la  légende  du  saint,  ou  d'autres  figures  de 
saints  choisis  en  raison  des  rapports  de  dévotion  qu'en- 
tretient avec  eux  l'église  en  particulier  (pèlerinages, 
possession  de  reliques,  souvenirs  historiques).  »  L.  Le 
François,  Les  maîtres  de  l'art,  Les  sculpteurs  français, 
p.  31-34.  L'intercession  des  saints  était  traduite  d'une 
façon  singulièrement  frappante  parle  grand  Christ  de 
la  nef.  au  pied  duquel  étaient  agenouillés  la  Vierge  et 
saint  Jean,  priant  pour  la  terre. 

2.   Les  reniements.  Ils  existaient,  comme  on   le 

voit,    même    pour   les    laïcs   qui   ornaient   un    porche 
d'église  et  pour  une  caravane  de  pèlerins  qui  devaient 


949 


SAINTS     CULTE    DES).    Al      M.    A..    LA     DOCTRINE 


950 


passer  de  tel  tombeau  à  tel  hospice  et  à  telle  fête  popu- 
laire, pour  le  clergé  surtout  dont  le  missel  endiguait 
les  imaginations.  Pourtant  bien  des  points  du  culte 
restaient  encore  libres.  Mais  la  diminution  du  sens 
chrétien  amena  l'Église  à  légiférer  sur  la  matière. 

La  première  réglementation  officielle  devait  con- 
cerner précisément  le  droit  aux  honneurs  des  saints, 
la  canonisation.  Sur  les  origines  et  les  modalités  suc- 
cessives de  l'usage,  voir  l'art.  Canonisation',  t.  11, 
col.  1626  sq.  Citons  ici  le  premier  décret  solennel, 
celui  du  concile  romain  de  993  pour  saint  Ulrich 
d'Augsbourg,  mort  en  973.  Communi  consilio  decreoi- 
mus  memoriam  illius...  affecta  piissimo,  devotione  flde- 
lissima  venerandam  :  quoniam  sic  adoranws  et  culimus 
reliquias  marturum  et  confessoram  ut  eum  cujus  mar- 
tyres  suntadoremus;  honoramus  servos  al  honor  redundet 
in  dominant,  qui  dixit  :  Qui  vos  recipit  me  recipit.  Ac 
proinde  nos,  qui  fiduciam  nostrse  justifias  non  hubemus. 
illorum  precibus  cl  meritis  apud  clementissimum  Deum 
jugiter  adjuvemur.  Mansi,  C.oncil.,  t.  xix.  col.  179.  Dans 
ces  considérants  du  décret,  on  voit  combien  le  culte 
des  saints  était  lié  au  culte  de  leurs  reliques.  La  nature 
•du  culte  est  expliquée  par  une  citation  exacte  de  la 
lettre  de  Jérôme  à  Riparius:  mais  on  ne  saurait  dire 
si  celui-ci  aurait  laissé  passer  l'expression  :  adoramus 
et  colimus  reliquias,  même  avec  la  précision  qui  suit. 
L'intercession  des  saints  est  exposée  au  moyen  d'une 
oraison  du  missel  romain.  Le  dispositif  du  décret  de 
■canonisation  dans  une  langue  embarrassée,  donne 
comme  motif  rie  cette  déclaration  assez  insolite  «  le 
désir  de  toutes  les  Églises  et  l'administration  du  Siège 
apostolique  :  quia  divina  saluberrima  prsecepta,  et 
sanctorum  canonum  ac  venerabilium  Patrum  instabanl 
e/fîcaciler  documenta,  omnium  ecclcsiarum  pio  conside- 
ndionis  inluilu,  immo  aposlolici  moderaminis  anisu, 
ulililatum  commodilatem  atque  firmitatis  pérficere  inte- 
grilalem,  quatenus  memoria  l'dalrici...  divino  eultui 
dicata  exsistat...  Texte  dans  Denz.-Bannw.,  n.  342. 

Se  bornant  à  stigmatiser  l'esprit  d'hérésie  (  De  lucres., 
c.  n)  et  le  défaut  de  mission  en  quelques  prédicateurs, 
•qui  sont  les  vaudois,  mais  qu'il  ne  nomme  pas,  le 
IVe  concile  du  Latran  (1215)  condamne  en  bloc  les 
■erreurs  d'un  certain  Amaury,  natif  de  Chartres,  qui 
avait  fait  des  adeptes  forcenés  à  Paris  niais  se  convertit 
lui-même  et  mourut  rie  chagrin  :  Nous  réprouvons  et 
condamnons  renseignement  pervers  ri'Amaury...  dont 
la  doctrine  ne  doit  pas  être  taxée  tellement  d'hérésie, 
mais  plutôt  de  démence.  •  Denz.-Bannw.,  n.  133. 
Or  quand  on  cherche  le  précis  rie  ces  erreurs 
rians  les  auteurs  contemporains,  on  ne  sait  si,  pour  le 
culte  des  saints,  Amaury  aurait  vraiment  prétendu 
«  qu'il  ne  faut  pas  encenser  les  autels  dédiés  aux  saints 
et  leurs  images,  et  que  les  invocations  des  saints  sont 
une  idolâtrie  »,  comme  le  note  Dupréau.  ou  s'il  s'élevait 
simplement,  comme  le  pense  Saucier,  contre  l'usage  île 
l'encens.  Mansi,  Concilia,  t.  xxn,  col.  1080  CD. 

La  plupart  des  décisions  conciliaires  riu  Moyen  Age 
visent  des  excès  et  superstitions  dans  le  culte  :  ainsi 
le  canon  17  du  concile  d'Avignon  de  1209  prescrit  : 
«  Aux  vigiles  ries  fêtes  ries  saints,  on  ne  tolérera  rians 
les  églises  ni  danses  théâtrales  —  hislrionicw,  et  non 
historicœ  —  ni  des  courses  ou  des  jeux  déplacés,  ni 
des  chansons  erotiques.  »  Mansi,  t.  xxn,  col.  7K4.  I.e 
IVe  concile  du  Latran  (1215)  réglemente  l'exposition 
des  reliques  anciennes,  et  soumet  la  vénération  des 
nouvelles  à  l'approbation  riu  pape,  puis  s'élève  contre 
«  les  prélats  qui  permettent  qu'on  trompe  les  pèlerins 
par  des  documents  vains  ou  faux,  comme  on  est  accou- 
tumé de  le  faire  en  bien  des  endroits  pour  y  trouver 
une  occasion  de  lucre  ».  Plus  loin,  «  les  discours  des 
quêteurs,  nonnullas  abusiones  mentiendo,  »  pourraient 
bien  concerner  aussi  certains  panégyriques  légendaires. 
Can.    61,    toc.    cit.,    col.    1050.    Du    moins    le   synode 


de  Mayence  de  1233  parle  de  collecteurs  d'aumônes 
qui  prêchent  dans  les  églises  et  exhibent  ries  reliques  ». 
Can.  30,  dans  Hefele,  Hist.  des  conciles,  t.  v,  p.  1549. 

//.  la  DOCTRIlfB.  —  Le  document  le  plus  éloquent  et 
le  plus  complet  est  sans  cloute  celui  quel'Église  romaine 
fait  lire  au  bréviaire,  durant  l'octave  de  la  fête  rie  la 
Toussaint  :  il  reste  attribué  à  Bède  et  il  était  présenté 
jadis  sous  le  nom  de  saint  Augustin:  les  citations  de 
l'un  et  l'autre  docteurs  y  sont  en  effet  fréquentes. 
Mais  c'est  en  réalité  un  centon  de  l'époque  carolin- 
gienne. /'.  7...  t.  xerv,  col.  150-453.  Cette  homélie 
célèbre  les  mérites  et  la  gloire  des  saints  de  divers 
ordres:  elle  engage  à  les  suivre  au  ciel,  à  les  imiter, 
mais  ne  parle  pas  de  les  invoquer.  Une  autre  pièce. 
qu'on  a  prêtée  aussi  à  Bède.  répare  cet  oubli,  l.oc.  cit., 
col.  155.  Au  reste,  en  prêtant  ces  homélies  au  véné- 
rable Bède,  on  prêtait  à  un  riche;  cf.  In  Cantica,  1.  III, 
P.  L.,  t.  xci,  col.  1 112  :  Envolons-nous  dans  le  trou 
riu  rocher  d'un  vol  rapide,  c'est-à-dire  cherchons  les 
fréquentes  intercessions  ries  anges  et  ries  saints  pour 
nous,  près  rie  la  miséricorde  rie  notre  doux  Créateur. 
Et  ce  mouvement  n'est  pas  furtif  :  dans-ses  expositions, 
le  sens  anagogique  fait  vivre  Bède  avec  les  saints.  Ago- 
barri  le  citera  en  faveur  riu  culte  ries  images,  et  il 
l'aurait  trouvé  à  toutes  les  avenues  rie  la  dévotion 
nouvelle  :  martyrologes,  Nies  rie  saints,  translations  rie 
reliques,  offices  liturgiques.  Pourtant  sa  situation  et 
ses  goûts  ne  lui  donnèrent  qu'une  influence  théorique. 
I. 'Anglo-Saxon  qui  fut  le  véritable  apôtre  riu  culte 
nouveau  sur  le  continent,  ce  fut  Alcuin,  l'homme  rie 
confiance  rie  Charleiuagnc.  Moins  soucieux  que  Bède 
et  que  saint  Grégoire  ries  formes  traditionnelles,  il  fait 
passer  son  enthousiasme  rians  rie  petits  livres  rie  dévo- 
tion privée,  dont  nous  avons  parlé  plus  haut  et  dont 
on  ne  saurait  exagérer  l'influence.  Il  prêche  d'exem- 
ple :  dévot  rie  saint  Martin,  il  conseille  à  ses  amis,  «si 
l'occasion  s'en  présente,  le  pèlerinage  au  tombeau  rie 
l'apôtre  ries  Gaules,  non  inane  iler,  pour  recommander 
leur  vie  a  ses  saintes  prières  .  Epist.,  r.vin,  /'.  /..,  t.  c, 
col.  327.  Il  signale  bien  chez  quelques-uns  un  doute 
qu'ils  tiennent  secret  :  est  ce  que  les  âmes  ries  saints 
apôtres  et  martyrs  et  (les  au1  res  saints  sont  reçues  dans 
le  royaume  du  ciel  avant  le  jour  riu  jugement?  Mais 
ce  sont  là  rie  ces  menus  traits  qui  sortent,  à  mon  sens, 
rie  carquois  perfides,  et  qui  servent  à  certaines  gens 
pour  essayer  de  blesser  l'unité  «le  l'Église  sainte  et 
catholique  .  Epist.,  cxm,  col.  3  12.  Ces  gens  niaient  ils 
pour  cela  l'invocation  ries  saints?  Alcuin  ne  le  (lit  pas: 
mais  il  soupçonne,  al  ou  dit,  les  Espagnols  (le  cette 
nouvelle  hérésie;  nous  verrons  les  soupçons  se  confir- 
mer au  sujet  d'un  évêque  goth,  Claude  de  Turin.  Mais 
il  peut  faire  allusion  à  des  compilateurs  comme  Hay- 
mon  de  1  lalberstadt  qui,  dans  son  .De  varietale  librorum, 
avait  admis  quelques  textes  peu  clairs  rie  Prosper 
d'Aquitaine  et  de  saint  Grégoire. 

Mais,  sauf  ces  exceptions,  qui  sont  elles-mêmes 
contestables,  on  ne  peut  guère  au  Moyen  Age  soup 
çonner  d'opposants.  Tous  les  docteurs  sont  fidèles 
au  culte  des  saints.  Ce  qu'on  peut  remarquer  tout  au 
plus,  c'est  ([ue.  au  IXe  siècle,  plusieurs  mettent  encore 
une  certaine  circonspection  à  approuver  les  manifes- 
tations qui  s'accentuent,  tandis  qu'aux  siècles  sui- 
vants les  prédicateurs  se  montrent  plus  enthousiastes. 
Ainsi  nous  suivrons  le  développement  rie  la  doctrine 
au  Moyen  Age  sous  ces  trois  rubriques  :  les  modérés, 
les  fervents,  les  défenseurs. 

1°  Les  modérés.  —  Le  courant  nouveau  ne  trouva  pas 
que  des  partisans  dans  l'Empire  carolingien.  La  que- 
relle des  images,  en  particulier  amena  plusieurs  rie  ces 
évêques  à  marquer  leur  position,  même  sur  la  question 
plus  générale  du  culte  et  de  l'invocation  des  saints. 

Agobard  de  Lyon  était  un  esprit  conservateur  :  il 
devait  donc  se  défier  du  culte  ries  images  et  en   même 
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temps  garder  le  culte  des  corps  saints,  celui  des  saints 
du  fiel  et  l'usage  de  les  prier.  (Test  en  effet  ee  qu'oïl 
trouve  dans  son  Liber  de  sanctorum  imaginibus,  P.  I... 
t.  r.iv.  col.  199-228,  qui  n'est  guère  qu'un  tissu  de  cita- 
tions. Mais,  puisqu'il  s'y  réfère  au  Martyrium  Polycarpi, 
loc.  cit..  col.  213-214,  il  ne  doit  pas  être  un  adversaire 
<ln  culte  des  reliques;  puisqu'il  cite  la  Cité  de  Dieu, 
1.  X,  c.  i,  iv.  xv,  xtx-xx,  il  est  bien  d'avis  d'honorer 
les  saints.  Ce  qu'il  ne  peut  admettre,  c'est  qu'on  leur 
donne  les  honneurs  divins,  les  considérant  comme 
d'autres  Christs,  comme  d'autres  médiateurs.  Loc.  cit., 
col.  202-20  1  et  surtout  c.  xxxv,  col.  220.  Mais  il  croit 
à  l'intercession  des  saints  :  «  Car  lorsque  les  anges  nous 
exaucent,  c'est  Dieu  lui-même  qui  exauce,  qui  écoute 
nos  prières  dans  son  vrai  temple  non  fait  de  main 
d'homme;  il  nous  exauce  également  en  tous  ses  saints.  » 
Loc.  cit.,  col.  210. 

Plus  que  modéré,  indifférent  fut  Claude,  évêque  de 
Turin.  D'origine  espagnole,  de  caractère  violent,  il 
partit  en  guerre  en  son  diocèse  contre  les  croix  et  les 
images  des  saints.  Mais  nous  le  connaissons  mal;  et  ce 
n'est  guère  que  par  les  citations  de  ses  contradicteurs, 
Jouas  d'Orléans  et  Dungal  le  Reclus  que  nous  con- 
naissons V '  Apologeti'cum  où  il  défendait  ses  idées.  Or, 
malgré  des  assertions  gouailleuses  sur  le  culte  des 
images,  les  pèlerinages  à  Rome,  etc...,  on  ne  trouve 
contre  l'intercession  des  saints,  que  cette  réflexion 
assurément  insidieuse  :  «  Qu'est-ce  que  veut  dire 
l'Écriture  :  Si  fuerint  in  medio  ejus  Noe  et  Daniel  et 
Job,  c'est-à-dire  des  hommes  aussi  saints  et  aussi 
justes  que  ceux-là  et  d'autant  de  mérite,  non  libera- 
bunt  filium  neque  filiam...  Ceci  soit  dit  pour  cjue  per- 
sonne ne  se  fie  au  mérite  et  a  l'intercession  des  saints.  » 
Cité  par  Dungal,  P.  L.,  t.  cv,  col.  464.  Mais,  à  vrai  dire, 
le  procès  serait  à  reprendre  à  l'aide  des  inédits  de 
Claude,  particulièrement  le  commentaire  In  Levili- 
fimi.ms.  de  Reims  26 -5.9,  dont  Mabillon  n'a  publié  que 
l'introduction.  On  y  lit  que  Jésus  «  par  sa  mort  et  dans 
sa  mort  nous  a  unis  plus  véritablement  tous  »,  fol.  7  r°, 
et  que  «  son  sang  a  pacifié  le  ciel  et  la  terre,  ut  cœlesti- 
bus  terrena  sociarcl.  Quomodo  non  et  cum  sanclis,  non 
solum  qui  in  terra  sunt,  sed  et  qui  in  cwlis?  »,  fol.  27  v°  : 
voilà  bien  la  communion  des  saints  qui  fonde  notre 
culte  des  saints.  Aussi,  déjà  avec  les  saints  de  la  terre, 
«  dans  le  sacrifice  de  la  pénitence,  il  est  permis  d'user 
du  secours  d' autrui,  comme  l'atteste  l'apôtre  saint 
Jacques.  Priez  les  uns  pour  les  autres  pour  être  sauvés. 
Sed  multo  mugis  justorum  utamur  adjutorio;  ipse  enim 
subdidil  :  multum  valet  oratio  justi  assidua  »  (Jac,  v, 
16),  fol.  18  r°.  Cette  prière  est  la  fonction  du  prêtre  : 
Recte  sacerdos  (limitai  et  deprecalur  :  miscricors  est 
enim  et  fidelis  sacerdos  ad  Dominant,  qui  exorat  pro 
peccatis  popuii.  Fol.  22  v°.  Mais  les  justes  du  ciel  ne 
prient-ils  pas  aussi  pour  nous"?  Claude1  est  excessive- 
ment réticent  sur  ce  point  crucial  de  sou  enseignement. 
Voici  cependant  quelques  bonnes  paroles  :  Qui  eliam 
sint  isli  qui  ncrulunl  arieles.  nisi  prophétie  et  apostnli,  qui 
mitti  cum  peccavero  ostendunt  et  consilium  dant  quo 
modo  debeam  curritjcrc  errores  nteos  et  cmendare  peccata 
meu?  Fol.  28  r°.  Mais  on  n'achète  point  ce  secours 
par  des  prières  aux  saints  apôtres  :  Quid  aillent  pretii 
comparantibus  sumant?  Illud  opinor  :  legis  siudium, 
vigilias  audiendi  verbi  Dei;  sed  super  omnia  dignissi- 
mum  pretiam  obedientiant  pulo.  I.oc.  cit.  C'est  sans  doute 

que  les  saints  brûlent  déjà  de  charité  pour  nous  : 
Omnia  sacrificin...  vel  passante  Doniini.  vel  devotione 
rjus  sanctorum  /laminant  cttrilalis  (intentent  fiquriile 
denunlianl.  Fol.  28  v".  Pour  entretenir  ce  même 
feu  dans  L'âme  de  tous  les  chrétiens,  L'exemple  des 
saints  est  un  feu  ardent  :  Ligna  subjiciat,  i<l  est  fidelis 
quisque,  ne  in  eo  caritatis  flamma  defteiat,  in  conte  suo 
tant  exempta  Patrum  quant  sanctse  Scripturœ  tesiimo- 
nia   congerere   non  désunit...    Ignis   est  iste   perpétuas 


qui  nunquam  déficit  île  altarc,  quia  etiam  post  hanc  vitam 
eorum  menlibus  fervor   caritatis  ardescit.   Fol.  29   v°. 

Il  est  assez  vraisemblable  que  d'autres  œuvres  iné- 
dites de  Claude,  et  surtout  son  fougueux  Apologeticum, 
si  nous  le  retrouvions  entier,  nous  mettraient  devant 
certaines  négations  manifestes.  Mais  les  citations  faites 
par  Dungal  ne  contiennent  rien  de  bien  virulent  contre 
le  culte  fies  reliques.  Sans  doute  Jonas  d'Orléans,  une 
dizaine  d'années  plus  tard,  essayait  bien  d'interpréter 
dans  ce  sens  un  de  ces  extraits,  les  seuls  documents, 
qu'il  eût  à  sa  disposition,  De  cultu  imaginum,  1. 1,  P.  L., 
t.  evr,  col.  329;  mais  bien  plus  probablement,  Claude 
s'exprimait  contre  les  saintes  images.  Au  reste  Jonas 
lui-même  est  à  classer  parmi  les  partisans  modérés  du 
culte  des  saints,  mais  l'argument  dont  il  se  sert  est 
assez  neuf  :  «  Le  salut  de  notre  âme,  nous  croyons  qu'il 
faut  l'attendre  de  Dieu  seul;  mais,  puisque,  par  la  faute 
de  nos  méfaits,  nous  ne  méritons  pas  de  l'obtenir  de  lui, 
nous  recourons  aux  suffrages  des  créatures  célestes  ou 
spirituelles,  pensant  ainsi  l'obtenir;  et,  en  ce  faisant, 
nous  ne  faisons  pas,  comme  tu  l'écris,  acte  de  service 
à  la  créature,  mais  bien  au  Créateur.  Et  puis  si  les  suf- 
frages des  saints  ne  nous  obtiennent  pas  le  salut  de  nos- 
âmes,  pourquoi  demande-t-on  leur  intercession  près  de 
la  majesté  divine  dans  la  liturgie  de  la  messe  et  dans 
d'autres  humbles  supplications  (litanies)'?...  »  Op.  cit., 
P.  L.,  t.  evi,  col.  330. 

Paschase  Radbert  se  montra  théologien  avisé  et 
pondéré  sur  la  question  :  il  mit  en  circulation  en  latin 
l'expression  de  dulie  pour  marquer  le  culte  dû  aux 
saints,  bien  différent  du  «  culte  de  latrie  dû  à  Dieu  seul. 
Or,  ce  service  qui  marque  une  soumission  commune, 
est  plus  particulièrement  appelé  en  grec  dulie...  Aussi 
il  faut  bien  se  garder,  soit  de  diminuer  celui-là,  soit... 
d'exagérer  plus  qu'il  ne  convient  ce  commun  service 
[de  dulie]  qu'est  la  vénération  due  aux  anges  et  aux 
hommes.  Mais  il  faut  prier  Dieu  pour  lui-même,  et  le 
servir  comme  le  Créateur;  au  contraire,  il  faut  vénérer 
l'ange  et  l'homme,  comme  il  convient,  non  pour  eux- 
mêmes,  mais  pour  Dieu,  de  façon  à  vénérer  en  eux  le 
Dieu  par  qui  nous  croyons  qu'ils  sont  devenus  véné- 
rables. D'ailleurs  il  ne  faut  point  du  tout  les  adorer, 
puisqu'ils  ne  sont  pas  de  véritables  dieux.  Il  faut 
recourir  à  eux  par  les  prières,  mais  non  les  honorer 
comme  Dieu...  Simplement  il  faut  aimer  Dieu  en  eux. 
puiscpie  c'est  à  cause  de  Dieu  qu'ils  sont  aimés  de  nous 
et  vénérés  dévotement.  Si  quelqu'un  s'écarte  de  cette 
règle  catholique  d'un  côté  ou  de  l'autre,  soit  en  mépri- 
sant les  saints,  en  leur  refusant  la  vénération  qui  leur 
est  due,  soit  en  les  mettant  pour  son  compte  au  rang  de 
Dieu,  alors  qu'ils  ne  Le  sont  pas,  celui-là  est  bien  loin 
de  la  religion  de  la  vraie  foi  ».  Expositio  in  Matlhivum, 
I.  III.  c.  iv.  P.  L.,  t.  cxx,  col.  199-200;  cf.  De  passione 
SS.  Pu  fini  et  Yalerii,  loc.  cil.,  col.  1491. 

2°  Les  fervents.  —  Ils  sont  innombrables  parmi  les  ser- 
monnaires  et  les  commentateurs  du  xic  au  xne  siècle; 
mais  les  considérations  qu'ils  développent  ne  sont  pas 
neuves  ou  bien  elles  ne  prouvent  rien.  Ainsi  Rathier, 
évêque  de  Vérone,  interprète  ainsi  l'épisode  très  histo- 
rique de  la  Chananéenne  :  •<  Que  l'assemblée  de  tous  les 
saints  s'écrie  comme  cette  sainte  :  Miserere  mei,  Jesii, 
fili  David  :  filia  mea  maie  a  diemonio  vexatur.  La  Mie 
en  question,  c'est  ton  âme,  pécheur...  Jusqu'à  l'impor- 
tunité,  elle  demandera  la  même  chose  aux  prières  des 
Familiers  du  Christ,  jusqu'à  ce  qu'elle  obtienne  par  ses 
clameurs,  du  Christ  à  qui  rien  n'est  impossible,  ce  qui 
parait  impossible  à  ses  mérites  et  aux  tiens.  »  Dialogus, 
a.  10.  P.  t..,  t.  cxxxvi,  col.  138-130.  Le  prédicateur 
rappelle  les  exemples  des  saints  dans  l'Évangile;  celui 
de  Pierre,  par  exemple,  nous  convertira.  Loc.  cit.. 
col.  73  1.  Mais,  plus  volontiers,  il  recourt  aux  modernes 
Formules  de  dévotion,  telle  «  une  petite  prière  que  j'ai 
trouvée  dans  certains  psautiers  et  qui  est  ainsi  conçue  '■ 
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Sauvez-nous,  Dieu  tout-puissant,  par  les  mérites  de 
Marie,  Mère  de  Dieu  et  de  tous  les  saints  ».  Loc.  cit., 
col.  598.  Sa  condescendance  se  scandalise  pourtant  de 
pratiques  nettement  superstitieuses  :  «  Certains  disent 
que  chaque  lundi  l'archange  Michel  célèbre  la  messe. 
Quelle  aveugle  folie!  Où  sont,  au  paradis,  nos  jours  et 
nos  semaines?  Qu'est-ce  que  la  bouche  d'un  ange  et 
où  a-t-il  son  missel?  »  Col.  708-711.  Réflexions  bien 
puériles,  qui  voudraient  être  plaisantes!  N'empêche 
que  ce  sermon,  ou  plutôt  ce  mandement  de  carême, 
fit  scandale  dans  son  milieu  et  qu'un  de  ses  contempo- 
rains crut  devoir  en  prendre  la  défense  dans  une  apo- 
logie :  «  Rathier  n'a  pas  dit  que  celui-là  faisait  mal,  qui 
entend  la  messe  de  saint  Michel,  mais  il  a  dit  que  c'est 
mensonge  de  dire  qu'il  vaut  mieux  le  faire  le  lundi 
qu'un  autre  jour.  »  Loc.  cit.,  col.  713. 

Saint  Pierre  Damien  aime  à  comparer  les  saints 
entre  eux  et  à  justifier  les  préférences  de  ses  auditeurs 
en  montrant  que  celui  dont  U  parle  est  bien  le  plus 
grand  du  paradis.  «  Jean-Raptiste,  révérence  gardée 
pour  le  Rédempteur,  a  reçu  une  annonciation  plus  glo- 
rieuse que  le  Christ  lui-même  »,  P.  L.,  t.  cxliv,  col.  627, 
et,  pour  dix  raisons,  il  est  à  mettre  au-dessus  de  tous; 
«l'église  de  l'évêque  de  Rome,  empourprée  du  sang  de 
Pierre  et  de  Paul,  est  dédiée  à  saint  Jean-Raptiste,  » 
col.  637.  «  Saint  Jean  l'Évangéliste  ne  fut-il  pas  l'avo- 
cat des  autres  apôtres  »  à  la  Cène?  Col.  865.  Saint 
Georges,  son  nom  l'indique  est  le  céleste  agriculteur, 
col.  570,  et  saint  Christophe,  faute  de  mieux,  est 
transfiguré  en  Séon  l'Amorrhéen.  Col.  682.  Mais, 
cette  concession  faite  à  l'imagination  des  gens,  il  éta- 
blit théologiquement  la  dignité  des  saints  et  nos  de- 
voirs à  leur  endroit.  «  Qu'est-ce  qu'ils  ne  peuvent  pas, 
eux  qui  sont  un  avec  celui  qui  préside  à  l'univers? 
Vers  cette  sublimité,  hâtez-vous  chaque  jour  par  les 
vertus  des  saints...  »  P.  L.,  t.  cxliv,  col.  534.  «  Ils  sont 
nos  avocats  près  du  Juge  :  ceux  pour  qui  ils  intercèdent 
n'ont  pas  à  craindre  la  sentence  capitale.  Recourons  à 
leurs  suffrages;  et  n'en  soyons  pas  détournés  parl'énor- 
mité  de  nos  péchés  :  leur  bonté  est  plus  grande  encore!» 
Loc.  cit.,  col.  815.  En  quels  termes  ne  célèbre-t-il  pas 
la  puissance  de  Marie  :  «  Rien  ne  t'est  impossible,  à  toi 
qui  peux  ramener  les  désespérés  à  l'espérance  de  la 
béatitude.  Comment  la  puissance  divine  pourrait-elle 
faire  échec  à  la  tienne,  puisque  Jésus  a  pris  naissance 
de  ta  chair?  Tu  approches  de  cet  autel  d'or  de  la 
réconciliation  humaine,  non  seulement  en  priant,  mais 
en  commandant,  en  maîtresse,  non  en  servante  », 
Serm.,  xliv,  De  nativitale  b.  Virginis,  loc.  cit.,  col.  710. 
Saint  Anselme  dira  la  même  chose  de  tous  les  saints  : 
«  Les  bienheureux  seront  tout-puissants  de  leur 
volonté,  tout  comme  Dieu  de  la  sienne.  »  Proslogion, 
c.  xxv,  P.  L.,  t.  clviii,  col.  240  C.  Toutes  ces  affirma- 
tions, qui  sont  autre  chose  que  de  la  rhétorique,  mais 
ne  sont  pas  assez  précises,  devront  être  expliquées  par 
les  théologiens  du  xme  siècle.  A  celle  de  saint  Anselme, 
saint  Ronaventure  répondra  catégoriquement  :  «  Les 
saints  peuvent  tout  ce  qu'ils  veulent  :  cela  peut  s'en- 
tendre de  deux  façons  :  Je  veux  faire  cela,  ou  je  veux 
qu'un  autre  fasse  cela.  Quand  saint  Anselme  dit  que  les 
saints  sont  tout-puissants,  cela  s'entend  vis-à-vis  de 
leur  acte  propre,  la  prière  (?);  mais  la  prière,  la  demande 
de  notre  salut,  se  contente  de  demander  à  Dieu  de 
sauver  et  cela  dépend  de  Dieu.  »  In  /Vum  Sent., 
dist.  XLV,  art.  3,  q.  i,  ad  lum,  éd.  Vives,  t.  vi,  p.  519. 
En  réalité,  Anselme  disait  seulement  que  les  saints 
n'ont  que  des  désirs  conformes  à  la  volonté  de  Dieu  et 
ne  demandent  dans  leurs  prières  que  ce  que  Dieu  veut 
donner.  Il  célébrait  d'ailleurs  la  charité  qui  préside  à 
l'intervention  des  saints  :  «  Si  tu  aimes  un  autre 
comme  toi-même  et  qu'à  cet  autre  soit  dévolu  le 
même  bonheur  qu'à  toi-même,  alors  tu  es  doublement 
heureux,  car  tu  te  réjouiras  autant  de  son  bonheur  que 


du  tien  propre.  Et  plus  grand  est  le  nombre  de  ceux 
que  tu  aimes  de  telle  façon,  plus  se  multiplie  ton 
bonheur.  Ainsi,  dans  cet  amour  parfait  où  se  complaît 
la  foule  des  anges  et  des  élus,  chacun  se  réjouira  du 
bonheur  de  l'autre  comme  si  c'était  le  sien  propre.  » 
Proslogion,  loc.  cit.  C'est  bien  la  meilleure  idée  que  la 
piété  chrétienne  puisse  se  faire  des  saints  du  ciel,  qui 
sont  tout  le  contraire  des  oisifs,  des  égoïstes  ou  (les 
simples  distributeurs  de  faveurs  qu'on  veut  y  voir 
parfois. 

Parmi  les  fervents  du  culte  des  saints,  en  pays  rhé- 
nans, il  faut  mentionner  Théofrov,  abbé  d'Epternach 
(f  1110).  Dans  son  livre  qu'il  intitula  :  Florum  epita- 
phii  sanctorum  (P.  L.,  t.  clvii,  col.  297-404),  il  donne 
comme  point  de  départ  de  sa  dévotion  la  vision  de  son 
prédécesseur  Reginbert,  qui  aboutit  à  l'institution  à 
Epternach,  d'une  fête  des  saintes  reliques  au  17  no- 
vembre 1059.  Il  parle  surtout  des  reliques,  dont  il 
décrit  les  miracles  les  plus  connus,  d'après  les  actes  de 
saint  Etienne,  de  saint  Nicolas,  etc.  :  «  La  chair  des 
saints  non  olet,  sed  redolet,  non  aereni  in.fi.cit,  sed  para- 
disiaci  odoris  suavitate  nares  et  pectora  fidelium  afficit. 
Loc.  cit.,  col.  328.  Quant  aux  âmes  mêmes  des  saints, 
il  en  célèbre  la  gloire  sur  le  mode  lyrique.  On  y  découvre 
bien  quelque  exagération  et  le  parallélisme  que  l'au- 
teur institue  à  divers  endroits  entre  l'action  des  saints 
et  celle  des  sacrements,  cf.  loc.  cit.,  col.  332,  368,  est 
vraiment  insoutenable. 

Geoffroy,  abbé  de  Vendôme  (t  1132),  théologien  et 
canoniste,  a  déjà  toute  la  ferveur  du  xue  siècle  fran- 
çais pour  les  saintes  patronnes  de  son  pays.  Mais  il 
garde  la  dévotion  des  moines  pour  les  martyrs  de 
Rome  et  les  vieux  saints  du  calendrier  liturgique. 
Epist.,l.  I,  vu,  P.  L.,t.  clvii,  col.  43.  L'auteur  admet  les 
légendes  des  saints,  celle  du  martyre  de  saint  Paul, 
comme  celle  du  voyage  de  sainte  Madeleine.  Mais  de  quel 
accent  ne  parle-t-il  pas  de  la  conversion  de  celle-ci  !  Loc. 
cit.,  col  .273  :  «Madeleine,  elle  connaît  l'humaine  faiblesse 
et  prie  pour  nous  incessamment  la  bonté  divine.  Im- 
plorons-la tout  spécialement,  après  Notre-Seigneur  et 
sa  très  sainte  Mère,  l'admirable  et  incomparable 
Vierge.  » 

Le  nom  de  Marie  appelle  celui  de  saint  Bernard, 
pour  clore  cette  revue  des  théologiens  du  Moyen  Age. 
Ce  dernier  excelle  à  résumer  le  culte  des  saints  sous 
trois  chefs  :  «  Il  y  a  une  triple  utilité  d'en  parler  : 
1°  connaissant  mieux  la  récompense  des  saints,  nous 
serons  plus  soigneux  de  suivre  leurs  traces;  2°  d'un 
désir  plus  fervent,  nous  soupirerons  après  leur  com- 
munion; 3°  nous  aurons  soin  de  mettre  une  dévotion 
plus  agissante  à  nous  recommander  à  leur  intercession.. 
La  solennité  de  notre  culte  nous  commande  une  imi- 
tation fidèle;  leur  béatitude  nous  engage  à  désirer  le 
ciel;  leurs  panégyriques  nous  portent  à  chercher  leur 
protection...  Leur  intercession  aide  notre  faiblesse,  la 
pensée  de  leur  bonheur  excite  notre  négligence;  leurs 
exemples  intruisent  notre  ignorance.  »  Serm.  n  in  jesto 
omnium  sanctorum,  P.  L.,  t.  clxxxiii,  col.  462.  On  sait 
que  c'est  dans  ce  sermon  et  les  deux  suivants  que  saint 
Bernard  a  donné  «  son  sentiment  personnel  »  sur  la 
béatitude  des  saints  avant  la  résurrection.  Cf.  art. 
Benoit  XII  et  Bernard  (Saint),  t.  il,  col.  690  et  782. 

Au  premier  examen  de  ses  œuvres  didactiques  et  ora- 
toires, on  voit  bien  que  cette  restriction  apparente  à  la 
béatitude  des  saints  durant  la  vie  de  l'Église,  n'em- 
pêche point  Bernard  de  croire  avec  tous  les  chrétiens 
aux  prières  des  bienheureux.  L'attention  même  particu- 
lière à  nos  besoins  pourrait  entrer  dans  ces  paisibles 
retours  sur  la  vie  terrestre  qui  les  occupent  encore, 
dit-il,  avant  la  résurrection  de  leurs  corps.  Serm.  in 
in  jesto  omnium  sanctor.,  n.  3,  ibid.,  col.  470.  D'une 
façon  générale,  ils  sont  nos  frères  et  «  connaissent  nos 
détresses  »  .  Mais  connaissent-ils  «  plus  spécialement  » 
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nos  prières  particulières?  Saint  Bernard  le  «lit  aux 
pèlerins  de  Saint- Victor,  mais  avec  une  certaine  gêne  : 
Securus  quidem  sibi,  sed  nostri  sollicitus.  En  laissant 
sa  chair  à  la  pourriture,  il  n'a  pas  déposé  en  même 
temps  les  viscera  pietatis;  en  revêtant  le  vêtement  de 
gloire,  il  ne  s'est  pas  dépouillé  du  même  coup  et  de 
notre  misère  et  de  sa  propre  miséricorde.  Ce  n'est  pas 
une  terre  d'oubli,  celle  où  Victor  est  entré...  Est-ce  que 
voir  la  face  du  l'ère  supprime,  chez  les  auges,  le  minis- 
tère de  piété?...  Victor  est  ministre  du  Christ,  il  suit  le 
Christ:  le  Christ,  lui,  n'a  pas  oublié  sa  promesse,  et  au 
larron  qui  a  partagé  sa  passion,  il  n'a  pas  refusé  de 
partager  son  royaume.  Le  disciple,  Victor,  n'est  pas 
contre  le  maître.  »  Sermo  de  S.  Victore,  n.  3,  ibid., 
col.  375.  Cette  citation  montre  bien  ce  qui  taisait 
difficulté  pour  saint  Bernard.    Il  continue  d'ailleurs  : 

Maintenant  il  voit  vraiment  à  découvert  la  gloire  de 
Dieu,  absorbé  sans  doute,  mais  non  oublieux  de  la 
clameur  du  pauvre,  absorptus  quidem,  sed  non  oblitus 
clamorem  pauperum.  »  Ibid.,  col.  376.  Dans  celte  péro- 
raison, il  y  a  plus  de  précision  qu'on  ne  pourrait  le 
croire  d'abord  :  les  anges  et  les  saints  ne  sont  pas  si 
absorbés  par  la  vision  de  Dieu  qu'ils  ne  puissent  voir 
nos  besoins  et  entendre  nos  prières,  si  Dieu  ou  Notre- 
Scigneur  les  leur  révèlent:  cf.  toc.  cit.,  col.  78<i.  Ils  y 
répondent  à  l'exemple  du  Christ  en  fléchissant  la 
colère  de  Dieu.  Cette  légation,  saint  Bernard  la  recon- 
naît aussi  à  son  ami.  saint  Malachie,  près  des  autres 
saints,  legatione  fungens,  corda  nobis  concilions  beato 
rum.  hoc.  cit.,  col.  488.  Jamais  le  saint  docteur  ne  dit 
que  les  martyrs  fassent  des  miracles  ou  des  conver- 
sions, mais  «  par  eux,  que  le  Seigneur  soit  propice  à 
notre  salut  ».  Col.  776.  Nous  pensons  même,  sauf  meil- 
leur informé,  que  c'est  pour  s'expliquer  leurs  suffrages 
qu'il  a  inventé  sa  théorie  de  la  béatitude  inachevée. 

3°  Les  défenseurs. —  Il  s'en  est  levé  deux,  Hildebert, 
evêque  du  Mans  (-'■  1  Cl)  et  Pierre  le  Vénérable,  abbé 
de  Cluny  (f  1152)  :  ces  deux  moines  clunistes  s'oppo- 
sèrent peut-être  au  même  adversaire,  lui-même  béné- 
dictin, Henri,  disciple  de  Pierre  de  Bruys.  Celui-ci  est 
mal  connu.  Cf.  Vacandard,  Les  origines  île  l'hérésie 
albigeoise,  dans  Revue  des  questions  historiques, 
t.  lv,  1894,  p.  (i7-71.  Henri  de  Cluny,  venu  de  Lau- 
sanne en  France  et  au  Mans,  s'attaqua  d'abord  aux 
mœurs  du  clergé:  expulsé  du  Mans,  il  partit  pour  le  Pé- 
rigord  où  il  lit  des  adeptes  (  P.  L.,  t.  clxxxi,  col. 1721) 
et  dans  le  midi  de  la  France  où  il  partagea  les  erreurs 
de  Pierre  de  Bruys,  cujus  doctrinam  non  quidem 
emendavii  sed  immutavit,  dit  Pierre  le  Vénérable,  qui 
avait  par  devers  lui  un  recueil  de  ses  élucubrations. 
On  pourrait  donc  croire  qu'Henri  a  ajouté  aux  néga- 
tions de  son  maître  sur  l'efîicacité  des  suffrages  pour 
les  morts,  la  négation  parallèle  des  suffrages  des  saints  : 
ce  serait  pour  cela  que  Pierre  de  Cluny  aurait  élargi 
la  discussion  dans  son  traité  contre  les  pétrobrusiens 
que  nous  allons  voir.  Ce  serait  Henri  le  destinataire 
d'une  lettre  d'Hildebert  contre  i  un  hérétique  qui 
reprend  les  erreurs  de  Vigilance  ».  /'.  L.,  I.  clxxi, 
col.  237-242.  L'éditeur,  dom  Beaugendre.  croit  qu'il 
ne  peut  s'agir  que  d'Henri  de  Cluny;  et,  il  faut  bien 
dire  que  le  ton  de  la  lettre,  qui  parle  d'un  entretien 
que  l'évêque  aurait  eu  avec  le  destinai  aire,  qu'il  quali- 
fie de  frère  et  de  soeins,  pourrait  bien  s'appliquer  à  ce 
moine  auquel  il  avait  imprudemment  confié  la  chaire 
de  sa  cathédrale.  Seulement  il  le  connaissait  encore  mal 
quand  il  lui  reproche  son  erreur  et  le  regarde  comme 
un  petit  saint.  I.oe.  cil.,  col.  212.  Au  reste  l'erreur  en 
question  n'est  pas  absolument  la  négation  du  secours 
des  saints;  c'est  d'une  part  «  que  les  âmes  des  saints 
ignorent  ce  qui  se  passe  sur  la  terre  et  (pie,  d'autre 
part,  les  litanies  des  saints,  quibus  oriunus  ut  orenl  prit 

nobis.  sont  inutiles,  puisqu'ils  ne  les  entendent  pas  et 

qu'ils    ne    savent    ce    qui    se    l'ait    chez    nous    i.    Ibid., 


col.  238.  C'est  donc  une  pratique  particulière  du  culte  et 
un  coté  très  obscur  de  la  doctrine  qui  sont  en  question. 

Hildebert  y  répond  en  trois  points  d'une  disser- 
tation déjà  scolastiquc  :  cui  resistere  constat  Ecclesiœ 
consuetudinem,  refragcwi  nuctoritalem,  déesse  rationem. 
Col.  23!).  Il  commence  par  l'argument  de  tradition  : 
«  Toute  l'Église  [d'Occident]  pratique  avec  instance 
les  litanies  :  Sancla  Maria,  ora  pro  nobis.  Ce  n'est  pas 
là  une  de  ces  coutumes  contre  quoi  prévaut  la  raison, 
parce  que  l'autorité  de  saint  Grégoire  nous  dit  —  et 
Hildebert  liasse  ainsi  au  second  point  de  sa  réfuta- 
tion «  les  morts  ne  savent  pas  ce  qui  se  passe  après 
eux,  parce  (pie  la  vie  des  esprits  est  bien  différente  de 
la  vie  de  la  chair...  Mais  les  bienheureux  voient  l'es- 
sence de  Dieu  et  n'ignorent  rien  ».  Pour  qu'il  en  soit 
autrement,  il  faudrait  dire  que  les  saints  sont  restés 
dans  la  mort,  contre  quoi  s'élève  l'autorité  de  saint 
Jérôme  dans  son  livre  contre  Vigilance.  Concluons 
donc  (pie  les  âmes  des  saints  savent  ce  qui  se  passe 
chez  les  vivants  et  qu'elles  prient  pour  eux  quand  il  est 
utile,  lii  troisième  point  qui  est  résolu  parle  raisonne- 
ment est  celui-là  même  qui  consolait  jadis  saint  Augus- 
tin :  pourquoi  les  saints  prient-ils  pour  nous?  «  Parce 
que  la  charité  est  la  plus  grande  des  vertus  et  qu'elle 
ne  s'éteint  pas  au  ciel.  »  Loc.  cit.,  col.  241.  On  remar- 
quera (pie  ces  réflexions  se  retrouvent  dans  les  mêmes 
termes  à  la  lin  du  sermon  de  saint  Bernard  sur  saint 
Victor. 

Le  cas  de  saint  Bernard,  inquiet  lui  aussi  d'expliquer 
la  connaissance  (pie  les  saints  peuvent  avoir  de  nos 
prières  terrestres,  rend  moins  invraisemblable  l'accu- 
sation portée  contre  Hildebert  d'avoir  partagé  les 
doutes  de  son  interlocuteur.  Ibid.,  col.  238.  Rien  n'en 
paraît  dans  ses  sermons,  qui  se  terminent  presque  tous 
par  une  prière  aux  saints  :  Pcnsale,  fidèles,  sanclos  De.i 
intercessorcs  habere,  col.  752;  Hos  habemus  fidelissimos 
intercessorcs.  Sed  si  pro  omnibus  pièces  Domino  fun- 
dunt...  lumen  pro  vobis  propensius  inlerccdunt,  col.  662, 
Ail  ipsos  vota  et  oraliones  convertamur.  Col.  708. 

Parmi  les  théologiens  du  xne  siècle,  nous  aimons  à 
citer  Pierre  le  Vénérable,  abbé  de  Cluny,  dont  la 
manière  est  si  caractéristique  de  la  scolastique  balbu- 
tiante. Il  réfutait  Pierre  de  Bruys,  qui  niait  seulement 
l'usage  des  donations  pour  les  morts,  vinorum  béné- 
ficia dicit  nihil  prodesse  defunctis,  Contra  Petrobrusia- 
nos,  l>.  f...  t.  clxxxix,  col.  819.  Mais  le  dialecticien 
élargit  la  question  :  «  Avec  de  très  larges  exemples  tirés 
de  l'Écriture,  on  verra  (pie  non  seulement  les  biens  des 
vivants  servent  aux  morts,  mais  que  les  biens  des 
morts  servent  aux  vivants,  et  les  biens  des  vivants  à 
d'autres  vivants,  et  les  biens  des  morts  à  d'autres 
morts.  »  Col.  821.  Pierre  de  Cluny  ne  craint  pas,  pour 
équilibrer  son  raisonnement,  de  ranger  parmi  les  morts 
Notre-Seigneur  lui-même,  et  puis  les  saints.  «  En  effet, 
la  prière  des  saints  vivants  est  utile  aux  vivants; 
pourquoi  la  prière  de  ceux-là  et  de  leurs  semblables, 
après  leur  mort,  ne  pourra-t-elle  plus  être  utile  aux 
morts?...  Est-ce  qu'ils  étaient  donc  d'une  plus  grande 
dignité  et  grâce,  dans  leur  chair  mortelle,  et  qu'ils 
déchoient  maintenant  qu'ils  ont  dépouillé  la  mortalité? 
Cela,  non,  la  raison  et  la  justice  s'y  opposent!  C'est 
quand  ils  doivent  être  le  plus  puissants  qu'ils  devien- 
draient plus  faibles,  quand  leur  gloire  augmente  (pie 
leur  grâce  diminuerait!  »  Col.  825.  Cette  discussion 
animée  et  rigoureuse  donne  une  idée  de  la  méthode 
dialectique  de  Pierre.  Mais  il  n'omet  pas  les  preuves 
positives  :  il  recourt  à  la  pratique  de  cette  F.glise  qui 
prie  les  martyrs  et  les  prie  pour  ses  défunts,  perfections 
mortuos  pro  imperfectioribus  :  «  De  cette  coutume 
ecclésiastique,  aucun  catholique  n'a  jamais  douté, 
aucun  hérétique  ne  s'est  porté  contre  elle  (?).  »  Que  si 
l'on  objecte  :  i  Le  ciel  n'est  plus  le  lieu  de  mériter  »'; 
Pierre    répond,    que        les    morts   plus   parfaits    prient 
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pour  les  imparfaits,  non  pas  comme  en  cette  vie,  par 
des  gémissements  misérables,  mais  bien  par  de  saintes 
affections  ».  Col.  827.  «  J'arrive  ainsi,  continue-t-il,  à  la 
dernière  partie  de  ma  division  :  les  biens  des  morts 
peuvent  aider  les  vivants.  Quel  exemple  plus  clair  que 
l'apparition  du  prophète  Jérémie  (II  Mach.,  xv,  14)? 
Ces  justes  déjà  morts  prient  Dieu  pour  les  Juifs  encore 
vivants,  et  on  ne  croirait  pas  que  les  prières  des  saints 
peuvent  nous  servir?...  (".'est  un  songe  évidemment; 
mais  tous  les  songes  notés  dans  l'Écriture  sont  vrais, 
et  celui-ci  a  été  suivi  d'une  victoire  le  lendemain. 
Autre  témoignage,  celui  de  l'Apocalypse,  vi.  Les 
morts  ici  se  plaignent  des  vivants;  et  ils  ne  pourraient 
pas.  s'ils  le  veulent,  prier  pour  eux?  Cette  liberté  de 
demander  ce  qui  est  juste,  l'auraient-ils  perdue,  les 
saints  du  ciel,  alors  que  le  mauvais  riche  l'a  gardée 
dans  l'enfer?  Abraham  n'a  pas  exaucé  sa  prière,  mais 
il  l'a  repoussée  par  la  raison,  non  pas  impérativement, 
pour  indiquer  que  parfois  les  morts  peuvent  être 
écoutés.  Je  n'oublie  pas  que  la  situation  des  saints  est 
différente  sur  la  terre  et  dans  le  ciel;  ici,  leur  prière  est 
un  mélange  de  piété  et  de  misère,  là-haut,  c'est  une 
miséricorde  qui  n'enlève  rien  à  leur  gloire...  Il  ne  leur 
est  plus  nécessaire  de  fléchir  les  genoux,  de  pleurer,  de 
se  fatiguer  par  de  nombreuses  paroles;  ce  sont  de 
pieux  désirs  qui  sont  connus  de  Dieu;  ils  n'ont  qu'à  se 
présenter  pour  aider,  Dieu  les  exauçant,  ceux  qui  en 
sont  dignes.  L'Église  le  comprend  bien  ainsi,  qui  mul 
tiplie  les  prières,  les  litanies,  non  seulement  à  Dieu, 
niiiis  aux  saints.  »  Ibid.,  col.  842-8  1 1.  Ces  pages  pleines 
de  logique  et  de  bon  sens  sont  peut-être  la  meilleure 
démonstration  que  le  Moyen  Age  ait  fournie  de  l'in- 
tercession des  saints.  On  verra  une  marque  de  la  dis- 
crétion théologique  de  l'abbé  de  Cluny  dans  le  soin 
qu'il  prend  de  n'apporter  que  comme  une  confirma- 
tion (col.  845-8-HS)  les  arguments  d'Écriture  qui 
demandent  leur  efficacité  à  un  raisonnement  humain. 
La  sainte  Église  comprend,  Christo  suo  doceide,  que 
ces  morts  qu'elle  supplie  vivent  en  Dieu  (Luc,  xx,  lit); 
elle  se  rappelle  aussi  que  les  saints  antiques  deman- 
daient miséricorde  à  Dieu  par  les  mérites  des  patriar- 
ches défunts,  dont  les  mérites  survivaient  (Ex.,  xxxn, 
13;  IIReg., xi,  13;Dan., m,35;  II  Mach.,  i,  2);  toutes 
ces  prières  reviennent  à  ceci  :  ■  Pour  que  Dieu  VOUS 
soit  favorable,  qu'il  se  souvienne  de  ces  saints  d'autre- 
fois, et  qu'il  vous  accorde  ses  bienfaits,  tant  à  cause 
de  son  alliance  avec  eux  que  des  mérites  de  ces  justes.  » 
Col.  846. 

Dans  un  autre  passage,  l'abbé  de  Cluny  essaie,  avec 
le  même  bonheur,  de  définir  le  culte  dû  aux  saints  : 
«  Il  y  a  un  honneur  qu'on  peut  donner  à  la  créature, 
et  un  honneur  qui  n'est  dû  qu'au  Créateur  seulement. 
Entre  hommes  on  se  rend  un  honneur;  de  Dieu,  l'Écri- 
ture dit  :  Dominum  tuum  adorabis;  elle  dit  aussi  : 
Honora  Dominum  de  tua  substantiel.  Pour  exprimer  plus 
clairement  la  distinction,  selon  saint  Augustin,  on  dit 
en  grec  latrie  et  en  latin  culte  divin.  A  ce  culte-là  ré- 
pondent les  sacrifices  de  l'ancienne  et  de  la  nouvelle  Loi 
et  aussi  le  mot  adoration,  qui,  au  sens  propre,  s'adresse 
à  Dieu  comme  auteur  et  maître  de  tout.  Dieu  n'en  a 
accordé  le  privilège  ni  aux  esprits  célestes,  ni  à  aucun 
homme,  ni  à  la  plus  haute  des  créatures,  à  la  vierge 
Marie  :  il  était  dans  l'ordre  que  son  excellence,  parût 
dans  un  mot.  »  Ibid.,  col.  784.  Mais,  faute  d'un  mot 
approprié,  il  ne  distingue  pas  assez  nettement  l'hon- 
neur qu'on  donne  aux  saints  de  celui  que  l'on  rend  aux 
parents,  aux  chefs...  Pourquoi  rendre  aux  saints  ce 
culte  d'honneur?  «  C'est  qu'il  se  rapporte  à  la  gloire  de 
Dieu,  dont  le  jugement  guide  en  toutes  choses  son 
Église  :  elle  a  soin  d'honorer  de  multiples  façons  sur 
la  terre,  ceux  qu'elle  croit  honorés  d'une  manière 
ineffable  par  Dieu  dans  le  ciel.  »  Serm.,  îv,  P.  L., 
t.  clxxxix,  col.  1001. 


Si  l'on  voulait  porter  un  jugement  d'ensemble  sur 
la  doctrine  des  auteurs  de  cette  époque,  exception 
honorable  étant  faite  pour  saint  Bernard  et  Pierre  le 
Vénérable,  il  faudrait  constater  qu'elle  manque  de  pro- 
fondeur et  d'envergure.  Au  lieu  de  considérer  cette 
dévotion  aux  saints,  pourtant  si  vigoureuse  dans 
l'Église  d'Occident  à  cette  époque,  dans  ses  rapports 
avec  Notre-Seigneur  et  l'Église,  c'est-à-dire  dans  la 
communion  des  saints,  ils  l'envisagent  dans  la  prière 
des  chrétiens  et  dans  la  béatitude  des  saints,  au  risque 
d'exagérer  son  efficacité  quoad  nos  et  d'opposer  dans 
les  saints  la  vision  de  Dieu  à  la  connaissance  des  prières 
de  la  terre.  Au  reste,  on  ne  trouve  dans  les  sermons  et 
les  Vies  de  saints,  aucune  vue  vraiment  neuve,  bien 
que  les  accents  des  prédicateurs  se  fassent  de  plus  en 
plus  pressants,  admiratifs,  et  parfois  excessifs,  depuis 
l'âge  de  Charlemagne  jusqu'à  celui  de  Grégoire  VII. 
On  remarquera,  avec  infiniment  plus  de  modération 
dans  le  ton,  le  même  éparpillement  et  le  même  piéti- 
nement de  la  spéculation  dans  l'enseignement  des  pre- 
miers scolastiques. 

V.  Dans  l'enseignement  scolastiouk.  -  Nous 
réunissons  sous  cette  commune  rubrique  les  sommistes 
et  sententiaires  des  xue  et  xme  siècles  avec  les  com- 
mentateurs des  deux  siècles  suivants,  et  même  avec 
les  théologiens  d'après  la  Réforme,  parce  que  les  ques- 
tions qu'ils  traitent  à  propos  du  culte  des  saints  sont 
tics  particulières,  et  assez  étrangères  au  vif  du  débat 
du  xvi1'  siècle  pour  n'avoir  pas  influé  sur  lui,  ni  reçu 
de  lui  d'élargissement  substantiel.  Cela  tient  à  la 
nature  de  la  question,  qui  se  fonde  sur  la  tradition 
ecclésiastique  et  sur  le  sens  chrétien,  beaucoup  plus  que 
sur  la  froide  raison  et  l'Écriture  sainte.  Cela  tient  aussi 
a  la  façon  tout  à  lait  indirecte  dont  le  culte  et  l'invo- 
cation des  saints  fut  envisagé  par  le  Maître  des  Sen- 
tences et  d'abord  par  Hugues  de  Saint-Victor  :  au  lieu 
de  traiter  la  question  dans  toute  l'ampleur  que  la 
croyance  et  la  pratique  commune  suggéraient,  ils 
n'étudièrent,  d'après  saint  Augustin  et  saint  Grégoire, 
que  le  problème  de  la  connaissance  des  saints  et  des 
limites  de  leur  pouvoir. 

/.  LES  PRÉ3C0LA.8TIQDE8.  1"  Hugues  de  Sainl-Vic- 
lur  touche,  a  propos  du  purgatoire,  la  question  de  l'in- 
vocation et  de  l'intercession.  «  Les  chrétiens  ont  accou- 
tume de  dire,  lorsqu'ils  se  recommandent  humblement 
à  un  saint  :  Memor  este  met;  et  ils  obtiennent  que  le 
saint  se  souvienne  d'eux  promerendo.  »  De  sacramentis, 
1.  IL  part.  II,  e.  vu,  /'.  L..  t.  CLXXVi,  col.  594.  Ce  mot 
«  mérite  »  lui  était  suggéré,  dit-il,  par  un  vers  de  Virgile, 
mais  sans  doute  aussi  par  certaines  oraisons  du  missel, 
où  il  n'avait  pas  un  sens  technique  :  il  ne  signifiait 
certainement  pas  cette  intervention  pénible  que  rele- 
vait contre  Hugues  Pierre  le  Vénérable,  cité  plus  haut. 
Mais  comment  est  assurée  cette  intervention  paisible 
des  saints?  Hugues  répond  qu'elle  est  conditionnée 
par  l'état  «  véniel  »  de  l'âme  du  priant,  nunc  vero  durn 
venialis  iniquitatis  ignoratur  modus;  qu'elle  s'obtient 
«  par  la  prière,  la  prière  instante  et  les  aumônes,  par 
quoi  l'on  se  fait  des  saints  des  amis  ».  Loc.  cit.  Mais  elle 
a  une  limite  :  «  Elle  fait  seulement  que  l'on  ne  tombe 
pas  en  enfer,  mais  elle  ne  peut  retirer  une  âme,  après 
n'importe  quel  temps,  du  feu  éternel.  »  Loc.  cit.  Le 
problème  de  la  connaissance  des  prières  est  traité 
ensuite  en  une  forme  presque  seolastique  :  «  Quelques- 
uns  demandent  si  les  âmes  séparées  de  leurs  corps 
connaissent  ce  qui  se  passe  en  cette  vie,  principale- 
ment les  âmes  des  saints  qui  sont  dans  la  joie  de  leur 
Seigneur.  »  Loc.  cit.,  c.  xi,  col.  596.  Voici  la  thèse  et 
les  deux  objections  :  «  Il  est  difficile  de  porter  un  juge- 
ment en  cette  matière.  Il  n'y  a  qu'une  chose  certaine; 
c'est  que  les  âmes  des  saints,  dans  le  secret  de  la  con- 
templation de  Dieu,  savent,  des  choses  du  dehors, 
juste  ce  qui  importe  à  leur  joie  et  à  notre  secours.  Nous 
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Cherchons  des  intercesseurs  près  de  Dieu?  Que  voulez- 
vous  de  plus?  »  Quant  à  leur  bonne  volonté,  elle  est 
entière,  dit-il  :  «  Vous  craignez  qu'ils  ne  prient  pas, 
eux  qui  prient  continuellement?  Pourquoi  ne  prie- 
raient-ils pas  quand  vous  priez,  puisqu'ils  le  font  quand 
vous  ne  priez  pas?  »  Une  première  objection,  toute  dans 
les  mots  :  <  Mais  ils  n'entendent  pas,  dites-vous.  A  cela 
deux  réponses  au  choix  :  Ils  n'entendent  pas  les  paroles 
des  solliciteurs,  mais  cela  n'importe  pas  à  leur  béati- 
tude. Donc  ils  n'entendent  pas?  Kst-ce  que  Dieu,  lui, 
n'entend  pas?...  Dieu  voit  bien  votre  humilité,  cl  il 
récompensera  votre  dévotion.  Mais,  au  Fond,  entendre 
pour  les  saints,  c'est  savoir...  »  Deuxième  objection  : 
«  On  trouve  quelques  Pères  qui  ont  dit  -  -  c'est  saint 
Grégoire  mal  compris  —  qu'il  n'y  a  rien  dans  la  créa- 
lion  que  les  saints  ne  voient  en  Dieu.  »  Réponse  :  »  Je 
n'ose  décider  plus  que  je  n'ai  dit  :  ils  ne  voient  (pie  ce 
qu'il  plaît  à  Dieu.  Loc.  cil.  Sur  l'imitation  des  saints, 
cf.  De  institutione  novitiorum,  c.  vu,  /'.  /..,  t.  clxxvi, 
col.  933. 

2°  Pierre  Lombard  revient  sur  la  question  au  I.  IV, 
dist.  XI.V  des  Sentences;  il  reprend  la  solution  quia  est 
d'Hugues  de  Saint-Victor,  mais  avec  une  nuance 
d'affirmation  qui  étonne  :  Non  est  incredibilc  animas 
sanctorum...  ea  quee  foris  agunlur  intclligere,  quantum 
vel  illis  ad  gaudium,  vel  nobis  ad  auxilium  pertinet. 
C'est  sans  doute  que  la  discussion  du  Victorin  ne  lui 
avait  pas  parue  convaincante;  par  malheur,  celle  qu'il 
apporte  lui-même  ne  l'est  pas  davantage  :  il  cite  saint 
Augustin,  Epist.,  cxx  et  cxxx,  P.  L.,  t.  xxxm, 
col.  568  et  501,  et  De  Trinil.,  1.  XV,  c.  xm,  trois  textes 
pris  à  une  chaîne,  mais  tous  orientés  à  dire  que  Dieu 
n'a  pas  besoin  des  anges  pour  connaître,  nos  prières. 
Il  conclut  cependant  :  Sicut  angelis,  ila  et  sanctis  qui 
Deo  assistunt,  petiliones  nostrœ  innoteseunt  in  Verbo  Dei 
quod  contcmplanlur.  Le  moyen  de  connaissance  était 
ainsi  indiqué.  On  se  rendra  compte,  par  cet  exemple, 
de  la  situation  défavorable  des  maîtres  qui  devront, 
pour  exprimer  leur  doctrine  sur  les  saints,  commenter 
les  Sentences;  et  on  comprendra  que  plusieurs  ne  tar- 
deront pas  à.  s'en  plaindre.  Avant  d'aborder  ces  sen- 
tentiaires,  signalons  un  ouvrage  original  de  Guillaume 
d'Auvergne,  Rhetorica  divina,  qui  donne  un  traité  de  la 
prière  chrétienne  calqué  sur  Voratio  des  rhéteurs  classi- 
ques :  or,  dans  ce  schéma,  l'intercession  des  saints  et  de 
la  Vierge  a  une  place  très  marquée,  bien  que  la  prière 
de  Guillaume  soit  essentiellement  christocentrique. 

//.  LEèt  8EXTENTIAIRE8.  —  Avec  les  sententiaires  de 
génie  qui  vont  être  étudiés,  la  discussion  tourne  autour 
de  deux  difficultés  presque  indéchiffrables  :  moyen  de 
connaissance  des  saints  au  ciel,  et  moyen  d'assistance. 
Pierre  Lombard,  sur  ce  dernier  point,  se  bornait  à 
reproduire  Hugues  :  intercédant  merilo  et  afjectu,  loc.  cit., 
et  par  affectas,  il  désignait  les  prières  :  dum  nota  nos- 
tra  cupiunt  impleri.  Mais  cette  distinction  n'était  pas 
expliquée  :  ce  fut  encore  la  source  de  belles  passes 
d'armes. 

1°  Intercession  des  saints.  —  Saint  Bonavcnture  en 
traite  surtout  Sentent. ,  I.  IV,  dist.  XLV,  a.  3,  q.  Il, 
éd.  Vives,  t.  vi,  p.  520  :  «  Il  s'agit  du  mérite  précédent, 
de  leur  service  de  Dieu  (sur  la  terre),  qui  leur  a  valu  une 
telle  place  dans  le  ciel,  qu'ils  ont  obtenu  non  seulement 
la  béatitude  et  la  gloire  pour  eux,  mais  le  pouvoir  de 
secourir  les  autres.  »  «  Ils  ne  sont  pas  au  ciel  en  étal 
de  mériter  —  c'était  l'objection  d'Hugues  de  Saint- 
Victor—  mais  ils  sont  écoutés  à  cause  du  mérite  qu'ils 
ont  acquis  précédemment;  ils  ont  mérité  de  nous 
obtenir  cette  grâce,  non  pas  absolument,  mais  à  con- 
dition que  nous  demanderions  leur  secours  et  qu'ils 
intercéderaient.  ■  Ad  i,in<  ci  2™.  Cette  condition 
amène  saint  Honavenlure  à  dire  (pie  les  saints  offrent 
aussi  leurs  prières;  mais  il  le  fait  par  un  long  détour, 
à  cause  du  texte  du  Lombard. 


Saint  Thomas  prend  plus  de  liberté  avec  la  lettre  du 
Maître,/»  /  V,,m  Sent.,  dist.  XLV,  q.  m,  art.  3,  éd.  Vives, 
t.  xi,  p.  382.  D'abord  il  complète  heureusement  l'essen- 
tiel de  la  preuve  positive  par  un  texte  d'Écriture, 
II  Mach.,  xv,  14,  et  deux  de  tradition  :  saint  Jérôme. 
Contra  Vigilantium.  et  surtout  «  la  coutume  de  l'Église. 
qui  prie  fréquemment  pour  être  aidée  par  les  prières 
des  saints  >•.  Les  passages  de  l'Lcriture  qui  semblent 
dire  que  les  saints  ne  sont  pas  écoutés,  Apoc,  vi,  11  ; 
.1er.,  xv,  1;  Dan.,  x,  12,  sont  examinés  ad  l"m, 
2"m,  3"m.  L'ad  1'""  ramène  l'objection  courante  :  les 
saints  ne  sont  pas  en  état  de  mériter  :  «  de  mériter 
pour  soi,  non;  mais  bien  de  mériter  pour  autrui.  » 
C'était,  semble-t-il,  la  première  réponse  de  saint 
Thomas;  il  l'a  complétée,  peut-être  dans  la  seconde 
édition  que  nous  possédons  seule,  par  la  distinction  de 
saint  Bonavcnture  :  vel  potins  ex  merilo  prœcedenli  alios 
juvandi  :  ils  ont  mérité  que  leurs  prières  fussent  exau- 
cées après  la  mort.  La  même  question,  saint  Thomas 
l'a  disposée  d'une  façon  bien  plus  claire,  encore  qu'a- 
vec les  mêmes  matériaux,  dans  la  Somme  théologique, 
Ha-II",q.  lxxxiii,  a.  1 1  :«  Fins  les  saints  ont  une  cha- 
rité parfaite,  plusils  prient  pour  nous;  plus  ils  sont  pro- 
ches de  Dieu,  plus  leur  prière  est  efficace  :  ainsi  se  réa- 
lise l'ordre  divin  qui  fait  relluer  le  bien  des  supérieurs 
sur  les  inférieurs.  » 

Mais  on  a  vu  que  la  lettre  du  Maître  posait  ces  ques- 
tions bien  théoriques  :  les  Saints  sont-ils  toujours  écou- 
tés de  Dieu?  Comment  connaissent-ils  les  prières  des 
hommes?  La  distinction  que  saint  Thomas  institue 
entre  prières  formelles  et  prières  interprétatives,  lui 
permet  de  dire,  avec  son  auteur,  que  les  prières  for- 
melles des  saints  sont  toujours  exaucées,  quia  non 
volunl  nisi  quod  Deus  vult.  Quant  au  moyen  par  quoi 
ils  connaissent  nos  prières,  Sent.,  loc.  cit.,  a.  1,  saint 
Thomas  reproduit  les  réponses  de  Pierre  Lombard, 
c'est-à-dire  de  saint  Grégoire,  en  y  mettant  de  l'ordre 
et  des  nuances  :  «  Chaque  saint  doit  voir  dans  l'essence 
divine  autant  qu'il  est  nécessaire  pour  sa  béatitude.  » 
Par  le  même  principe,  saint  Thomas,  dépassant  saint 
Augustin  et  suivant  la  piété  de  son  temps,  enseigne 
qu'  «  il  convient  à  la  gloire  des  saints  d'apporter 
secours  à  ceux  qui  en  ont  besoin;  ainsi  deviennent-ils 
coopérateurs  de  Dieu,  quo  nihil  est  divinius,  ut  dicit 
Dionysius,  Caelest.  hierarch.,  c.  m,  2  ».  Naturellement, 
tous  les  textes  de  l'Écriture  et  des  Pères  sont  ramenés 
à  cette  notion.  Une  objection  philosophique,  a.  1. 
ad  5um,  vient  de  ce  que  «  Dieu  seul  voit  par  lui-même 
les  pensées  et  donc  les  prières;  mais  les  saints  peuvent 
les  atteindre  quatenus  eis  revclatur,  vel  per  visionem 
Yerbi,  vel  quoeumque  alio  modo  ».  Ainsi  ils  voient  nos 
prières  en  Dieu  et  sans  pour  cela  se  distraire  de  leur 
contemplation,  ce  qui  répondait  à  la  difficulté  de  saint 
Bernard. 

Albert  le  Grand,  bien  que  premier  maître  de  saint 
Thomas,  rédigea  son  commentaire  des  Sentences  bien 
après  lui,  vers  1272  :  il  laissa  de  côté  toute  la  docu- 
mentation théologique,  pour  ne  s'intéresser  qu'au  côté 
philosophique  de  la  connaissance  naturelle  des  saints 
dans  le  ciel,  où  leur  mémoireétait  abolie,  prétend-il, et 
leur  intellect  actif  paralysé.  In  IVum  Sent.,  dist.  XLV, 
a.  12,  ad  2um.  lit  Albert  suppose  que  dans  cet  état,  les 
âmes  séparées  retrouvent  la  connaissance  originelle  des 
purs  esprits.  Tout  cela  est  loin  du  texte  du  Lombard, 
comme  il  le  remarque,  et  loin  des  préoccupations  des 
chrétiens,  ajouterons-nous. 

2°  Invocation  des  suints.  —  Après  l'intercession  des 
saints,  les  sententiaires  étudient  l'invocation  dis 
saints.  Leur  grande  preuve,  ici  encore,  c'est  la  tradi- 
tion de  l'Église  «  qui  ne  peut  errer  ».  Mais  saint 
Honavenlure,  loc.  cit.,  q.  m,  considère  les  dispositions 
des  acteurs  ;  notre  indigence  pour  mériter  les  grâces  cl 
pour  contempler  le  bien  à  faire,  la  gloire  des  saints. 
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grands  et  moins  grands,  la  grandeur  de  Dieu,  quasi  non 
audeat  peccalor  Deum  in  propria  persona  adiré;  et 
saint  Thomas,  loc.  cit.,  q.  m,  a.  2,  réunit  les  trois 
raisons  dans  la  notion  d'ordre  providentiel,  qui  veut 
que  les  derniers  soient  ramenés  à  Dieu  par  des  inter- 
médiaires plus  proches  de  lui. 

Saint  Thomas  essaie  d'expliquer  le  patronage  parti- 
culier de  certains  saints;  mais,  au  lieu  de  prendre  la 
question  ex  parte  Dei,  parce  qu'alors  il  aurait  dû  en 
revenir  à  l'aveu  de  saint  Augustin  :  lia  Deus  voluit,  qui 
dividit  propria  unicuique  prout  vult,  Epist.,  lxxviii, 
n.  3,  le  théologien,  contre  son  habitude,  la  prend 
d'abord  ex  parte  hominis  :  «  Il  est  utile  cependant  de 
s'adresser  de  temps  en  temps  à  des  saints  moindres 
pour  cinq  raisons  :  1°  parce  que  quelqu'un  a  parfois 
plus  de  dévotion  (on  remarquera  les  nuances  de  cette 
observation)  pour  tel  saint  que  pour  tel  autre; 
2°  pour  dissiper  la  monotonie  et  exciter  une  nouvelle 
ferveur;  3°  parce  qu'il  a  été  donné  [par  Dieu]  à  cer- 
tains saints  de  patronner  surtout  certaines  choses...; 
4°  pour  que  tous  les  saints  reçoivent  ainsi  de  nous 
l'honneur  qui  leur  est  dû;  5°  parce  que  la  prière  de  plu- 
sieurs peut  obtenir  quelquefois  ce  que  ne  peut  la  prière 
d'un  seul.  »  Loc.  cit.,  ad  2um,  ou  Suppl.,  q.  lxxii, 
a.  2,  ad  2um.  On  voit  que  les  raisons  données  sont  de 
valeur  fort  inégale.  Saint  Thomas  a  repris  la  question 
et  l'a  simplifiée  dans  la  Somme  théologique,  à  propos  de 
la  vertu  de  religion  et  de  la  prière,  1 13—  IIœ,  q.  î.xxxm, 
a.  4  :  Utrum  solus  Deus  debeat  orari  :  la  prière  ne 
s'adresse  pas  aux  saints  comme  aux  auteurs  de  nos 
biens,  mais  comme  à  des  intermédiaires  qui  les  ob- 
tiennent; elle  n'est  donc  pas  un  acte  de  la  vertu  de 
religion  proprement  dite,  qui  ne  concerne  que  le  culte 
de  Dieu.  C'est  le  côté  moral  de  la  question. 

3°  Culte  des  saints.  —  Cette  dernière  question,  qui 
fait  un  chapitre  spécial  de  nos  théologies  modernes, 
n'est  jamais  examinée  à  part  par  les  scolastiques 
anciens.  Saint  Thomas,  quand  il  en  parle  incidemment, 
lui  donne  la  même  solution  qu'à  la  précédente  :  Ser- 
vimus  sanctis  non  quasi  obnoxii  eis,  sed  virtule  reveren- 
tise,  quia  sunl  noslri  doctores,  administratores,  inlerces- 
sores  et  exemplum.  In  IIIam  Sent.,  dist.  IX,  q.  n,  a.  3, 
ad  7um.  Cette  révérence  se  ramène  à  la  vertu  «  de  dulie; 
vertu  différente  de  la  latrie  qui  honore  le  souverain 
domaine  de  Dieu,  celle-ci  est  une  espèce  de  Vobservan- 
tia,  ou  révérence  dont  nous  honorons  toute  personne 
constituée  en  dignité  »  (même  en  dignité  civile,  IIa- 
II®,  q.  cm,  a.  3);  et,  comme  la  dulie  a  elle-même  plu- 
sieurs espèces,  il  semble  à  saint  Thomas  que  l'ensemble 
des  saints  mérite  de  quelque  façon  l'hyperdulie  : 
«  L'hyperdulie  semble  un  milieu  entre  la  latrie  et  la 
(simple)  dulie;  on  la  donne  aux  créatures  qui  ont  une 
spéciale  affinité  avec  Dieu,  comme  à  la  bienheureuse 
Vierge,  en  tant  que  mère  de  Dieu.  «Loc. cit.,  a.  4,  ad  2um. 
Cependant  l'usage  a  plutôt  réservé  le  mot  de  dulie  à 
cette  révérence  maxima  due  aux  saints,  et  l'hyperdulie 
à  la  très  sainte  Vierge;  saint  Bonaventure  s'est  tou- 
jours conformé  à  l'usage.  Ailleurs  saint  Thomas  rap- 
proche le  culte  des  saints  de  celui  de  Dieu  sous  le  don 
de  piété,  «  qui  rend  ses  hommages,  non  seulement  à 
Dieu,  mais  encore  à  tous  les  hommes,  en  tant  qu'ils 
se  rapportent  à  Dieu;  et.àcause  de  cela.il  appartient 
au  don  de  piété  d'honorer  les  saints...  Enfin  c'est  par 
ce  don  que  maintenant,  avant  le  jugement,  ces  saints 
ont  pitié  de  ceux  qui  vivent  dans  notre  état  de  misère  ». 
IIMI",  q.  cxxi,  a.  1,  ad  3um.  Saint  Thomas  ne  sépare 
jamais  les  saints,  et  à  juste  raison,  ni  de  Dieu  ni  du 
Christ,  IIP-,  q.  xxv,  a.  6;  cf.  art.  Reliques,  t.  xm, 
col.  1361. 

Cette  piété  interchangée  n'est  que  l'exercice  de  la 
communion  des  saints.  Saint  Thomas,  cependant, 
quoi  qu'on  en  ait  dit  (Dictionn.  apologétique,  au  mot 
Saints),  n'entend  pas  le  mot  sanctorum  au  masculin, 
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mais  bien  au  neutre,  de  tous  les  bona  qui  circulent 
«  dans  l'Ég'ise  »,  entre  les  membres  visés  expressément 
par  saint  Paul,  mais,  logiquement,  d'abord  entre  le 
Christ  et  les  fidèles.  Il  n'inclut  donc  pas  dans  la  signi- 
fication première  de  cet  article  du  symbole,  la  com- 
munion avec  les  saints,  comme  nous  l'entendons  main- 
tenant; mais  il  est  loin  de  l'exclure,  puisque  les  saints, 
il  l'a  dit  plus  haut,  sont  les  premiers  «  à  avoir  pitié  des 
humains  ».  Opuscul.  vu,  In  Symbol,  apostol.,  a.  10; 
cf.  In  111"™  Sent.,  dist.  XXV,  q.  i,  a.  1,  qu.  2,  et  II»- 11», 
q.  i,  a.  9.  Voir  ici  l'art.  Communion  des  saints,  t.  m, 
col.  446.  Saint  Bonaventure  est  plus  proche  de  nous  sur 
ce  point  :  «  Les  fidèles  sont  mystiquement  unis  entre  eux 
dans  le  corps  social  du  Christ,  unis  comme  sont  unies 
les  personnes  divines,  comme  est  un  le  corps  eucharis- 
tique avant  sa  fraction  en  trois  parties.  Entre  les  trois 
catégories  d'une  même  Église  universelle,  qui  com- 
prend tous  les  temps  et  se  continue  jusqu'au  ciel,  règne 
une  étroite  connexion,  comme  entre  les  organes  du 
corps  naturel.  Tous  les  fidèles  dépendent  les  uns  des 
autres,  le  bien  de  chacun  est  le  bien  de  tous.  L'Église, 
par  les  satisfactions  surérogatoires  des  saints  et  par 
leurs  mérites,  acquitte  une  partie  de  notre  dette  péni- 
tentielle  envers  Dieu.  »  Ainsi  parle  saint  Bonaventure 
en  différents  endroits  de  ses  œuvres;  cités  dans  l'article 
susdit,  col.  446.  Si  l'on  y  ajoute  les  passages  indiqués 
plus  haut  sur  l'intercession  des  saints,  on  conclura 
«  que  personne  n'a  mieux  parlé  de  la  communion  des 
saints,  au  Moyen  Age,  que  le  Docteur  séraphique  ». 
P.  Bernard,  loc.  cit. 

Voilà  un  résumé  de  l'enseignement  des  scolastiques 
du  xnc  au  xve  siècle  :  il  a  mis  en  sûreté  les  grandes 
lignes  dogmatiques  de  l'invocation  des  saints,  qui  ne 
doivent  pas  être  priés  comme  Dieu,  etc.;  il  a  mis  en 
lumière  plusieurs  façons  de  concevoir  l'intercession  des 
bienheureux  dans  la  gloire;  mais  on  retiendra  la 
réserve  de  saint  Thomas  sur  ce  point  où  l'unanimité 
des  Pères  n'avait  pu  se  faire  et  où  la  raison  était  assez 
balbutiante  :  per  visionem  Verbi,  vel  quoeumque  alio 
modo.  Tout  cela  était  fort  bien;  mais  on  ne  peut  se 
défendre  de  regretter  que  leur  méthode  les  ait  amenés 
tous,  après  Pierre  Lombard,  à  diviser  la  question  du 
culte  des  saints  entre  deux  ou  trois  traités,  au  lieu  de  la 
mettre  dans  la  lumière  chaude  de  la  communion  des 
saints,  formulée  désormais   dans   le   Credo  populaire. 

VI.  Attaque  et  défense  de  la  doctrine  au 
xvie  siècle. — /.  LES  ADVERKAIRKS.  —  1°  Les  prédé- 
cesseurs de  la  Réforme. —  Le  mouvement  protestant 
contre  la  dévotion  aux  saints,  a  cherché  des  ancêtres 
dans  les  cathares;  assez  mal  connus,  ceux-ci  reje- 
taient les  images  des  saints  comme  une  invention 
démoniaque  et  donnaient  aux  fêtes  des  saints  qu'ils 
conservaient,  un  sens  très  différent  de  celui  de  l'Église  : 
c'étaient  les  fils  spirituels  des  bogomiles  de  Bulgarie. 
Les  vaudois,  supprimèrent  les  fêtes  et  les  statues  des 
saints  et  même  les  chapelles.  Mais  il  est  vraisemblable 
que  ces  négations  ne  leur  vinrent  qu'après  le  mouve- 
ment de  mauvaise  humeur  qui  les  faisait  déserter  les 
églises;  et  finalement  ils  refusaient  l'obéissance  à  leurs 
prêtres  et  évêques,  en  s'autorisant  des  abus  qu'ils 
voyaient  autour  d'eux  dans  le  culte  des  saints.  «  Ils  se 
moquent  de  nous,  disait  déjà  saint  Bernard  des  apos- 
toliques du  midi  de  la  France,  quand  nous  baptisons 
les  enfants  et  que  nous  demandons  les  suffrages  des" 
saints.  »  S.  Bernard,  Sup.  Cantica,  nom.  lxvi,  n.  9, 
P.  L.,  t.  clxxxiii,  col.  1098. 

Évidemment  ils  refusaient  leurs  enfants  et  leurs 
honoraires  de  messes.  Les  vaudois,  eux,  refusaient 
même  «  de  visiter  les  loca  sancta  et  sanctorum  miracula  ». 
Evrard,  Contra  Valdenses,  c.  xn,  dans  liibl.  Patrum, 
édit.  1644,  t.  iv,  p.  1131.  Ensuite  ils  firent  passer  leurs 
pratiques  en  maximes  :  «  Les  vaudois,  écrivait  Ermen- 
gaud,  disent  que  les  saints  et  leurs  prières  ne  servent 
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point  aux  vivants  qui  combattent  dans  le  monde  pour 
le  Christ.  »  Contra  Valdenses,  c.  xvn,  loc.  cit.,  p.  1258. 
On  catalogua  ces  dures  paroles  parmi  leurs  hérésies  : 
«  Ils  disent,  notait  le  carme  Guy,  que  les  saints  n'en- 
tendent pas  nos  prières  et  ne  prient  pas  pour  nous, 
qu'il  ne  faut  donc  pas  les  invoquer.  »  De  Valdensium 
hscresi,  c.  xvi,  cité  par  Thomas  Wa'den,  tit.  xn, 
c.  cviu.  Entre  temps,  les  vaudois  avaient,  en  effet, 
mis  en  syllogismes  leurs  déclamations  :  «  Ils  disent 
que  Dieu  seul  doit  être  loué,  honoré,  invoqué  et  servi, 
que  les  saints  ne  prient  pas  pour  nous  à  cause  de  la 
plénitude  de  leurs  joies,  que  Dieu  seul  nous  a  rachetés 
et  peut  nous  venir  en  aide;  quant  aux  saints,  ils  ont 
mérité  pour  eux-mêmes,  non  pour  nous;  Dieu  sait 
bien  nos  besoins  lui-même  et  n'a  pas  besoin  d'être  ému 
par  les  prières  des  saints,  qui  d'ailleurs  veulent  tous 
ce  que  Dieu  veut.  Donc  il  ne  faut  pas  invoquer  les 
saints,  mais  Dieu  tout  seul.  »  Pilichdorsius,  t.  iv, 
c.  xx  et  xxx,  liibliolhcca  Palrum,  1644,  t.  iv,  21'  part., 
p.  790  et  799.  Dans  les  mêmes  errements,  g'issa  un 
certain  Amaury,  qui  fut  condamné  au  IVe  concile  du 
Latran  de  1215  comme  fou,  plutôt  que  comme  héré- 
tique. Ci-dessus,  col.  949.  On  pourrait  sans  doute 
trouver,  tout  au  "long  des  derniers  siècles  du  Moyen 
Age,  un  assez  grand  nombre  d'opposants  au  eu! te  des 
saints,  mais  sans  lien  entre  eux  et  sans  doctrine  bien 
définie,  passant  sans  s'en  apercevoir  de  la  lutte  contre 
les  abus  à  des  assertions  malsonnantes  et  impies. 

Pour  Wiclefî  et  Jean  Hus,  la  même  incertitude 
continue  à  régner  parmi  les  historiens  de  la  pensée 
chrétienne  de  cette  époque  bouillonnante.  Wicleff 
n'était  pas  très  fixé  sur  le  cas  à  faire  de  dévotions  en 
fait  bien  différentes  :  «  tantôt  il  maintient  l'interces- 
sion et  l'invocation  des  saints,  et  les  approuve  de  son 
exemple,  tantôt  il  les  poursuit  et  les  condamne  ».  Tho- 
mas Walden,  Sacramentalia,  tit.  xn,  c.  cvn.  En  fait, 
il  a  parfois  d'excellents  conseils  :  «  Il  conviendrait  de 
ne  pas  trop  disserter  des  anges,  puisque  nous  les  ado- 
rons —  illos  adoramus  —  et  que  nous  croyons  qu'ils 
sont  les  plus  dignes  de  toutes  les  créatures  de  Dieu», 
Wiclefî,  I)ialof/i,i.  II,  c.  n,  fol.  34;  cf.  un  autre  texte  sur 
lesoraisons  du  sanctoral, cité  parles  frères  Walemburg, 
De  unitale  Ecclesiœ,c.  ni,  n.9,p.  666,  Cologne,  1070. 
D'autres  fois,  il  fait  des  départs  tout  à  fait  insolites 
entre  les  saints  «  que  Notre-Seigneur  et  l'Écriture  ont 
canonisés  et  ceux  qui  restent  douteux,  pour  lesquels 
videtur  derelinquendum  ambiguum  ». 

Jean  Hus  probablement  ne  serait  plus  à  mettre 
au  rang  des  adversaires  déclarés.  On  l'a  soupçonné 
sans  doute  de  tiédeur  envers  les  reliques  et  les  saintes 
images,  et  la  bulle  de  Martin  V  qui  condamne  ses 
erreurs  ordonne  d'interroger  tout  suspect  utrum  credut 
et  nsscral  licitum  esse  sanctorum  reliquias  et  imagines  a 
Christi  ftdelibus  venerari,  interr.  xxix,  Denz.-Bannw., 
n.  679;  certainement  beaucoup  de  ses  adeptes  et  les 
réformés  de  Bohême  eurent  des  paroles  malsonnantes 
à  l'endroit  des  pèlerinages  et  autres  marques  de  dévo- 
tion, mais  ils  maintenaient  les  fêles  et  les  «liants, 
Confess.  Bohcm.,  art.  xvn,  dans  E.-F.  Karl  Millier, 
Die  Bekenntnisschriften  der  reformierten  Kirche, 
p.  491  sq.  Sur  le  point  précis  de  l'invocation  des  saints 
et  du  culte  d'honneur  à  leur  rendre,  rien  n'obligeait 
Jean  Hus  a  être  aussi  exprès  qu'il  le  fut  dans  son 
livre.  De  adoraliom  :  «  .le  prie  pour  mes  accusateurs 
la  Vierge  très  chaste,  mère  du  Sauveur,  réparatrice 
du  genre  humain...  » 

2"  Les  réformateurs.  On  a  de  quoi  s'étonner  de  voir 
les  hésitations  de  Luther  au  sujet  des  saints.  Cassander 

et  Canisius  ont  relevé  bien  des  passages  de  ses  com- 
mentaires et  manifestes  OÙ  il  semble  en  approuver  le 
culte.  Cf.  Trombelli,  De  cultu  sanctorum,  t.  i.  p.  65.  De 
fait,  parmi  les  41  thèses  de  Luther  condamnées  par  la 
bulle  Exsurge  Domine  (15  juin   1520),  aucune  ne  Vise 


l'invocation  des  saints  et  la  17e  concernant  les  indul- 
gences, semble  supposer  l'intercession  des  saints  : 
Thesauri  Ecctesiie,  unde  papa  dat  indulgentias,  non 
sunt  mérita  Christi  et  sanctorum.  Denz.,  n.  758.  Mais, 
entre  1524  et  1544,  Hoogstraten,  Eck,  Coch'ée, 
Faber,  Canisius,  etc.,  signalent  que  les  adeptes  du 
mouvement,  en  Allemagne,  en  France,  faisaient  déjà 
des  ravages  dans  les  églises  et  les  usages,  ce  contre  quoi 
protestait  Clichtove,  De  veneralione  sanctorum,  1523. 
Dans  la  confession  d'Augsbourg  (1530)  approuvée  par 
Luther,  Mélanchthon  édictait  :  «  Article  xxi  :  Ils 
enseignent,  touchant  le  culte  des  saints,  que  le  souve- 
nir des  saints  peut  être  proposé",  pour  qu'on  imite  leur 
foi  et,  selon  sa  vocation,  leurs  bonnes  œuvres...  Mais 
l'Écriture  n'enseigne  pas  d'invoquer  les  saints,  ni  de 
demander  leur  secours,  parce  qu'elle  nous  propose  le 
seul  Christ  pour  médiateur,  propitiatcur,  pontife  et 
intercesseur.  »  J.-T.  Millier,  Die  symbolischen  Bûcher 
der  eu. -luth.  Kirche,  11e  édit.,  1912,  p.  47.  Cette  néga- 
tion venait  donc  du  mépris  de  la  tradition  ecclésias- 
tique et  apostolique.  Le  concile  de  Sens  de  1528  avait 
frappé  à  faux  quand  il  renvoyait  les  protestants  à  saint 
Grégoire  et  au  raisonnement,  can.  13  et  14.  Mais  Eck 
était  plus  à  leur  portée  quand  il  stigmatisait  le  rôle 
odieux  donné  aux  saints  :  «  S'ils  ne  prient  pas  pour 
nous,  comme  les  vivants,  c'est  indigne  d'eux.  » 
Enchiridion  controvers.,  c.  xiv.  De  ces  attaques  et 
d'une  étude  plus  calme  de  l'Écriture,  l'Apologie  de  ta 
Confession  d' Augsbourg  (1530)  en  arriva  à  ce  moyen 
terme  :  «  Nous  accordons  encore  ceci,  que  les  anges 
prient  pour  nous.  Pour  les  saints,  nous  concédons  que, 
de  même  que  les  vivants  prient  pour  l'Église  en 
général,  ainsi  au  ciel  ils  prient  pour  l'Église  en  général. 
Mais  comme  les  saints  prient  beaucoup  pour  l'Église, 
il  ne  s'ensuit  pas  qu'il  faille  les  invoquer.  »  Apologia,  ad 
art.  xxi,  c.  3,  loc.  cit.,  p.  224.  Tout  se  passait  comme 
si  les  religionnaires  n'en  voulaient  pas  aux  saints, 
mais  aux  prières  qu'on  leur  adressait,  c'est-à-dire 
au  fond  aux  abus  du  culte  des  saints.  En  Suisse, 
Zwingle  fit  admettre,  à  la  dispute  de  Berne  de  1528, 
un  article  6  :  «  Le  Christ  seul  étant  mort  pour  nous, 
est  aussi  l'unique  médiateur  qu'on  doive  invoquer  », 
à  l'exclusion  de  tout  autre  intercesseur.  Zwingle, 
Werke,  t.  n,  Zurich,  1830,  p.  77.  Eck  fit  plusieurs 
remarques  sur  les  considérants  exégétiques  dont  il 
appuyait  cette  thèse;  mais  il  n'eut  aucun  succès. 
Hefele-Leclercq,  Histoire  des  conciles,  t.  vm,  p.  1099. 
Ce  furent  Luther  et  Mélanchthon  qui  obtinrent  du 
réformateur  suisse  un  peu  plus  de  modération. 
Cf.  Confessio  heh'etica  prior,  n.  5;  posterior,  n.  5, 
dans  E.-F.  Karl  Millier,  Die  Bekenntnisschriften  der 
reformierten   Kirche,  p.   101,   175. 

En  France  et  aux  Pays-Bas,  Calvin  enseignait  que 
«  tout  ce  que  les  hommes  ont  imaginé  sur  l'intercession 
des  saints  morts,  n'est  rien  que  fraude  et  tromperies 
de  Satan  pour  détourner  les  hommes  de  la  vraie  forme 
de  la  prière  ».  Confessio  gallicana,  art.  24,  ibid.,  p.  227. 
On  peut  croire,  en  effet,  que  beaucoup  de  protestants, 
parmi  les  meilleurs,  avaient  souci  de  sauvegarder  la 
prière  chrétienne;  mais  ils  auraient  dû  s'associer  à 
l'effort  de  réforme  des  abus  que  le  concile  de  Trente  et 
le  pape  avaient  entrepris.  Calvin  était  encore  détourné 
d'admettre  l'invocation  des  saints  parce  qu'il  ne  conce- 
vait pas  comment  les  prières  peuvent  leur  être  con- 
nues; c'est  aussi  le  fondement  de  la  répugnance  de 
Vossius  pour  ce  culte. 

Grotius  répondait  que  cela  était  aisé  à  admettre  : 
i  Les  prophètes,  tandis  qu'ils  étaient  sur  la  terre,  ont 
connu  ce  qui  se  passait  dans  les  lieux  où  ils  n'étaient 
pas...  Les  anges  sont  présents  à  nos  assemblées  et 
s'emploient  pour  rendre  nos  prières  agréables  à  Dieu  : 
c'est  ainsi  que,  non  seulement  les  chrétiens,  mais  aussi 
les    juifs,   l'ont    cru   dans    tous   les   temps.   Après  ces 
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exemples,  un  lecteur  non  prévenu  doit  croire  qu'il  est 
bien  plus  raisonnable  d'admettre  dans  les  martyrs 
une  connaissance  des  prières  que  nous  leur  adressons, 
que  non  pas  de  la  leur  refuser.  »  Grotius,  Votum  pro 
pace.  Cependant,  après  le  concile  de  Trente,  Chemnitz 
maintint  les  anathèmes  contre  toute  prière  aux  bien- 
heureux. «  On  sait  assez,  écrit  Mœhler,  l'incohérence 
et  la  contradiction  de  l'enseignement  protestant.  Les 
saints  anges  prient,  mais  les  saints  ne  prient  pas  selon 
Zwingle;  ils  prient  pour  l'Église,  mais  non  pour  les 
particuliers  (Luther).  S'ils  prient  pour  nous,  Dieu  voit 
cette  prière  d'un  œil  de  complaisance;  elle  ne  porte 
aucun  préjudice  à  l'œuvre  de  la  rédemption.  Et  cepen- 
dant, chose  étrange  1  nous  ne  pouvons  réclamer  leurs 
suffrages  sans  provoquer  la  colère  céleste,  sans  inju- 
rier notre  divin  Sauveur...  Puis  l'idée  de  leur  interces- 
sion (générale  et  constante)  n'éveille-t-elle  point  en 
nous  la  piété,  l'espérance,  la  gratitude,  sentiments  qui, 
si  nous  les  analysons,  renferment  déjà  le  vœu  de  ces 
suffrages?  Enfin  toute  société  repose  sur  un  commerce 
réciproque  de  pensée  et  d'action.  »  Mœhler,  Symbo- 
lique, 1.  I,  c.  vi,  n.  53. 

Leibnitz  admettait  l'intercession  des  saints  et  leur 
invocation  :  «  Gomme  les  esprits  bienheureux  sont 
présents  à  nos  affaires  maintenant  bien  plus  que  quand 
ils  vivaient  sur  la  terre...,  et  que  leur  charité  et  désir 
de  nous  secourir  est  bien  plus  vif,  comme  enfin  leurs 
prières  sont  bien  plus  efficaces  désormais;  comme  nous 
voyons  d'un  autre  côté  tout  ce  que  Dieu  accordait 
aux  intercessions  des  saints  vivants  et  donc  l'utilité 
d'adjoindre  les  prières  de  nos  frères  aux  nôtres,  je  ne 
vois  pas  pourquoi  on  pourrait  faire  un  crime  d'invo- 
quer une  âme  bienheureuse  ou  un  ange  saint.  »  Sys- 
lema  theolog.  Il  souhaite  seulement  que  «  les  hommes 
pieux  et  prudents  aient  soin  de  distinguer  de  toutes 
façons,  et  même  dans  les  signes  extérieurs  de  culte, 
entre  l'honneur  infini  de  Dieu  et  la  dulie  due  aux 
saints  ». 

//.  la  défense.  —  1°  Les  conciles.  —  La  première 
réaction  de  l'Église  fut  la  condamnation  des  erreurs. 
Mais,  comme  les  protagonistes  avaient  souvent  varié 
dans  leurs  opinions,  les  conciles  ne  condamnent  pres- 
que jamais  des  hérétiques  ou  un  système  bien  défini. 
-Sauf  pour  le  pauvre  Amaury  de  Chartres,  le  IVe  concile 
du  Latran  (1215)  n'a  procédé  que  par  des  généralités 
contre  les  vaudois.  Pareillement  le  concile  de  Cons- 
tance (1414-1418)  n'osa  rien  formuler  sur  les  erreurs 
probables  de  Wiclelï  et  de  Jean  Hus  relatives  à  l'in- 
tercession des  saints,  l'interrogation  rappelée  plus 
haut,  col.  963,  se  rapporte  à  la  vénération  des  reliques 
et  des  images. 

La  tactique  du  concile  de  Trente  fut  la  même  :  on 
n'y  trouve  aucun  exposé  des  doctrines  adverses,  ni 
même  par  conséquent  les  détails  de  la  doctrine  catho- 
lique, mais  seulement  les  chefs  de  preuves  et  le  simple 
énoncé  des  dogmes  à  croire.  C'est  dans  sa  xxv  session, 
tenue  le  3  et  le  4  décembre  1563,  que  le  concile,  prêt  à 
se  séparer,  put  enfin  se  prononcer  sur  la  matière.  En- 
core ses  décisions  ne  prirent-elles  pas  le  caractère  solen- 
nel des  autres  définitions  dogmatiques!  Le  concile  se 
contente  de  recommander  aux  évêques  de  rappeler 
aux  fidèles  l'enseignement  courant  de  l'Église.  Denz.- 
Bannw.,  n.  984  sq.  «  Le  saint  concile  leur  mande  que, 
selon  l'usage  de  l'Église  catholique  et  apostolique,  reçu 
depuis  les  premiers  temps  de  la  religion  chrétienne, 
selon  le  consentement  des  saints  Pères  et  les  décrets 
des  sacrés  conciles  »  —  voilà  les  trois  chefs  de  preuves, 
où  l'Écriture  ne  figure  pas  comme  argument  positif 
—  «  au  sujet  surtout  de  l'intercession  et  de  l'invocation 
des  saints,  de  l'honneur  des  reliques  et  du  légitime 
usage  des  images,  ils  instruisent  les  fidèles»  —  ce  sont 
les  quatre  points  de  doctrine,  dont  les  deux  premiers 
seuls  nous  intéressent  dans  cet  article.  1 .  Sur  l'interces- 


sion :  «  Qu'ils  leur  enseignent  que  les  saints  qui  régnent 
avec  le  Christ  offrent  à  Dieu  leurs  prières  pour  les 
hommes  »;  et  pour  préciser  quelque  peu,  mais  par 
mode  de  condamnation,  l'objet  de  cette  intercession, 
le  même  décret  dit  un  peu  plus  loin  :  «  Ceux  qui  nient 
que  les  saints  qui  jouissent  dans  le  ciel  de  l'éternelle 
félicité  ne  prient  pas  pour  les  hommes,  ou  que  leur 
invocation,  pour  qu'ils  prient  même  pour  chacun  de 
nous,  est  une  idolâtrie,  sont  dans  des  sentiments 
impies.  »  2.  Sur  l'invocation  par  nous  :  «  Qu'ils  en- 
seignent qu'il  est  bon  et  utile  de  les  invoquer  avec  sup- 
plication, suppliciter  »,  ceci  marque  le  mode  général,  le 
ton  des  invocations  aux  saints:  cette  invocation  est  don- 
née comme  «  bonne  et  utile,  bonum  atque  utile  »,  donc 
comme  irréprochable,  permise  et  conseillée,  non  pas 
comme  nécessaire  à  tous.  Voici  l'explication  dogma- 
tique de  cette  prière  des  saints  et  de  ce  recours  aux 
saints  :  «  Qu'ils  enseignent  aux  fidèles  de  recourir  à 
leurs  prières,  leur  soutien  et  leur  secours,  pour  obtenir 
des  bienfaits  de  Dieu  par  son  Fils  Jésus-Christ  Notre- 
Seigneur,  qui  est  seul  notre  rédempteur  et  sauveur.  » 
L'objection  générale,  commune  à  tous  les  réformés, 
(Luther,  Zwingle  et  Calvin)  était  ainsi  réfutée  par  un 
déclaration  aussi  générale,  puis  par  une  condamnation 
et  une  protestation  de  fidélité  au  bon  sens,  à  la  vraie 
religion  et  à  la  sainte  Écriture  :  «  Ceux  qui  disent  que 
l'invocation  des  saints  est  une  idolâtrie  ou  qu'elle  est 
contraire  à  la  parole  de  Dieu,  ou  qu'elle  s'oppose  à 
l'honneur  du  seul  médiateur  entre  Dieu  et  les  hommes, 
Jésus-Christ  (I  Tim.,  n,  5),  ou  enfin  qu'il  est  insensé  de 
prier  vocalement  ou  mentalement  des  saints  qui  régnent 
dans  le  ciel,  ceux-là  sont  impies  dans  leurs  sentiments.  » 
Après  cette  déclaration  de  principe,  vient  dans  le 
même  décret  la  déclaration  purement  disciplinaire 
correspondante,  sur  laquelle,  comme  d'ordinaire,  on 
passe  un  peu  rapidement.  «  En  ces  saintes  et  salutaires 
observances,  si  quelques  abus  se  sont  glissés,  le  saint 
concile  désire  vivement  les  voir  disparaître,  de  façon 
que  l'on  n'établisse  pas  des  images  d'une  portée  dog- 
matique fausse  et  capables  de  tromper  dangereusement 
les  simples.  »  Denz.,  n.  988.  La  prohibition  des  images 
de  saints  trompeuses,  n'était  qu'un  exemple  entre 
mille. 

Il  faut  juger  de  la  portée  de  cette  double  déclaration 
d'après  l'intention  du  concile,  qui  était  de  mettre  en 
sûreté  une  pratique  traditionnelle  :  l'invocation  des 
saints,  et  une  doctrine  traditionnelle  aussi  :  que  les 
saints  prient  pour  nous,  même  pour  chacun  de  nous. 
Mais  le  premier  point  étant  le  plus  urgent  à  défendre 
et  supposant  le  second,  les  Pères  ont  été  assez  formels 
sur  l'usage  même  de  l'invocation,  qu'ils  ont  déclaré 
bon  et  utile,  condamnant  comme  impie  l'opinion 
contraire.  Était-il  aussi  dans  leur  intention  de  déclarer 
impie  l'opinion  des  protestants  interdisant  l'invocation 
comme  contraire  à  l'Écriture?  Oui,  sans  doute,  mais 
sans  en  faire  une  définition  solennelle;  le  concile  ne  dit 
pas  d'ailleurs  que  cette  dévotion  soit  recommandée 
par  la  sainte  Écriture,  mais  par  la  pratique  de  l'Église 
apostolique,  des  Pères  et  des  conciles.  Sur  la  pratique 
de  cette  invocation,  il  s'en  rapporte  «  à  la  diligence  »  et 
au  sens  catholique  des  évêques.  Il  est  encore  beaucoup 
moins  formel  sur  le  thème  plus  théologique  de  l'action 
des  saints  au  ciel  :  «  Ils  prient,  ils  offrent  leurs  prières  »; 
ces  mots  de  sens  commun,  pour  marquer  l'intercession 
des  saints,  montrent  bien  que  le  concile  de  Trente  ne 
voulait  rien  définir  en  ces  matières  spéculatives.  Tous 
ces  décrets,  d'ailleurs,  se  ressentent  de  la  hâte  que  l'on 
avait  d'en  finir. 

Signalons,  en  1687  et  1690,  deux  condamnations 
contre  les  mystiques  ou  les  moralistes  disant  que  «  la 
dévotion  à  Marie  ou  aux  saints  est  trop  sensible  pour 
les  âmes  parfaites  »  et  que  la  dévotion  à  Marie,  ut 
Mariée,  est  vaine.  Denz.,  n.  1255  et  1316. 
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2°  La  théologie  et  la  controverse.  —  Contre  les  réfor- 
més, l'Église  procéda  sagement  d'abord  par  une 
explication  des  positions  dogmatiques  en  la  matière, 
ce  fut  l'œuvre  de  saint  Canisius,  puis  par  des  éludes  de 
détail.  Le  premier  controversiste  un  peu  marquant, 
ce  fut  l'autre  docteur  de  l'Église  du  xvic  siècle,  Bcllar- 
min;  il  fut  aussi  de  tous  le  plus  bref  et  le  plus  complet, 
menant  de  front  l'enquête  positive  et  les  recherches 
spéculatives,  niais  sans  apparat  scol  asti  que.  Par  contre, 
Suarcz,  moins  préoccupé  d'histoire,  élucida  à  l'aide 
des  anciens  senlentiaires  les  notions  de  culte  et  d'in- 
vocation des  saints,  tandis  que  Noël  Alexandre  se 
chargeait,  dans  un  des  nombreux  appendices  de  son 
Historia  ecclesiaslica,  d'assembler  les  témoignages  des 
cinq  premiers  siècles  chrétiens.  L'œuvre  de  critique 
historique  fut  entreprise  par  Rosweyd  et  Bolland.  Et 
puis  ces  premiers  champions  des  martyrs  eurent  leurs 
continuateurs  en  de  Lugo,  Billuart,les  mauristes,  etc., 
qui  avaient  bien  leurs  vues  personnelles.  Cependant, 
pour  éviter  trop  de  redites,  nous  étudierons  dans  un 
même  paragraphe  les  auteurs  anciens  et  nouveaux.  On 
remarquera  que  les  thèses  concernant  notre  sujet  se 
trouvent  trop  longtemps  encore  disloquées  entre  les 
traités  de  l'incarnation,  de  la  religion,  de  la  prière.  De 
Lugo  réunit  tout  ce  qu'il  avait  à  dire  de  cultu  sanctorum 
en  ses  disputes  sur  la  prière;  mais  c'est  parce  qu'il 
laissait  aux  controversistes  ce  qui  concerne  l'invoca- 
tion. Billuart  traita  le  sujet  entier  en  appendice  à 
l'article  unique  de  la  Somme  où  saint  Thomas  étudie 
la  prière  à  Dieu  et  aux  saints  :  Utrum  solus  Deus  sil 
orandus,  IP-II®,  q.  lxxxiii,  a.  4;  on  ne  pouvait  se 
décider  à  sortir  de  la  routine.  Il  faudra  attendre  le 
xixe  siècle  pour  voir  le  traité  rattaché  à  celui  de 
l'incarnation  et  de  la  communion  des  saints. 

1.  Saint  Canisius.  —  Il  connaissait  mieux  que 
personne  les  tergiversations  et  les  plaisanteries  de 
Luther  sur  l'invocation  des  saints.  De  corruplelis  verbi 
Dei,  1.  III,  c.  x,  Paris,  1584,  p.  399,  et  aussi  les  ravages 
qu'elles  faisaient  dans  les  Églises  d'Allemagne.  Aussi 
donnait-il,  en  1564,  une  consigne  fort  judicieuse,  qu'il 
faut  citer  dans  son  texte  mêlé  de  latin  et  d'allemand  : 
Quando  credebant  hornincs  sine  contradictione  quicquid 
crédit  Ecclcsia,  non  eranl...  iconomachi,  Mariœ  mûss- 
gùner,  und  der  heiligen  jcindl,  etc.  Igilur  nunc  opus  est 
catechismos  scribere,  discere,  docere  et  légère.  Opus  est 
diligenlius  scribere  et  i>rwdicare  de  verbo  Dei  et  ejtis  inlcl- 
leclu.  Opus  est  quœrere  lestimonia  conciliorum  et  l'alrum 
antiquorum.  P.  Canisii  epistulœ,  éàit.  ().  Braunsberger, 
t.  iv,  p.  853.  Lui-même  n'eut  pas  le  temps  de 
fouiller,  comme  il  l'aurait  voulu,  la  tradition  sur  le 
sujet;  mais  il  corrigea  et  approuva  le  livre  du  P.  Coster, 
De  invocationc  sanctorum,  toc.  cit.,  p.  241;  et  il  définit, 
dans  son  petit  catéchisme,  la  doctrine  de  la  commu- 
nion des  saints,  avec  une  ampleur  qu'on  n'était  plus 
habitué  à  trouver  dans  de  tels  manuels  :  «  La  commu- 
nion des  saints  existe,  non  seulement  entre  les  fidèles 
qui  vivent  exilés  sur  la  terre,  mais  encore  entre  les 
vivants  et  ceux  qui  régnent  dans  les  cieux...  Tous, 
comme  membres  d'un  même  corps,  se  communiquent 
mutuellement  le  fruit  de  leurs  mérites  cl  de  leurs 
prières,  et  participent  à  la  vertu  du  saint  sacrifice  de 
la  messe  et  des  sacrements  de  l'Église.  « 

2.  Saint  Bellarmin.  Plusieurs  controversistes  de 
second  ordre  continuèrent  l'œuvre  de  défense  d'Eck 
et  de  Canisius  :  Cajétan,  dans  ses  Opuscula,  Catharin, 
dans  son  Apologia,  Cochlée  dans  ses  Pnilippicœ, 
Jean  Faber  dans  ses  Opuscula,  etc.  L'heure  était  venue 
de  faire,  parmi  les  matériaux  accumulés  depuis 
soixante  ans,  un  choix  cl  une  mise  eu  ordre.  Ce  fut 
l'œuvre  de  Bellarmin,  qui  publia  en  1588  le  t.  n  des 
Controverses  où  se  trouve  abordé  le  sujet  De  Ecclesia 
triumphanti;  il  faut  encore  consulter  le  De  sacramento 
eucharistite,  pour  la  messe  des  saints,  et   un  opuscule 


de  159G,  sur  le  culte  des  saints,  publié  au  t.  vin  de  ses 
Opéra  omnia,  Paris,  1869.  Bellarmin  cherche  avant  tout 
à  bien  établir  la  doctrine  catholique  :  s'il  isole  les 
assertions  de  Luther  et  de  Calvin,  sans  essayer  de  les 
intégrer  dans  leurs  systèmes,  il  construit  clairement 
son  traité  des  saints,  en  deux  parties  :  le  culte  et  l'in- 
vocation, qui  suppose  l'intercession.  Après  la  thèse 
catholique,  viennent  les  preuves  d'Écriture  et  de  tra- 
dition, l'argument  de  raison  ne  venant  que  comme 
confirmation.  Les  deux  thèses  actuelles,  il  les  explique 
par  des  distinctions  plus  claires  encore  que  celles  des 
scolastiques.  Pour  le  culte,  il  distingue  le  culte  de 
latrie,  par  lequel  on  honore  la  seule  excellence  divine, 
le  culte  civil  (la  dulie  de  saint  Thomas),  par  lequel  on 
honore  l'excellence  naturelle,  le  culte  de  dulie  (que 
saint  Thomas  appelait  hyperdulie)  «  par  lequel  on 
honore  une  excellence  qui  tient  le  milieu  entre  la 
divine  et  l'humaine,  à  raison  de  dons  surnaturels  tels 
que  la  grâce  et  la  gloire  des  saints.  Un  culte  spécial 
d'hyperdulie  est  dû  aux  créatures  qui  ont  eu  une  union 
plus  intime  avec  le  Verbe  de  Dieu,  c'est-à-dire  l'hu- 
manité du  Christ,  si  on  la  considère  en  elle-même  et 
la  Vierge,  Mère  de  Dieu.  »  Loc.  cit.,  c.  xn,  p.  168.  On 
voit  déjà  combien  notre  théologie  actuelle  doit  de 
clarté  à  Bellarmin.  Pareillement  pour  l'invocation  : 
«Les  saints,  dit-il,  ne  sont  pas  nos  intercesseurs  immé- 
diats ;  mais  tout  ce  qu'ils  nous  obtiennent  de  Dieu,  c'est 
par  le  Christ  qu'ils  l'obtiennent.  »  C.  xvn.  p.  179.  Les 
saints  entendent-ils  nos  prières?  Il  fallait  bien  répondre 
à  cette  difficulté  de  Calvin  et  de  Mélanchthon.  Mais  les 
divers  moyens  enseignés  par  les  métaphysiciens  du 
Moyen  Age  laissent  Bellarmin  assez  indifférent  :  vel 
quoeumque  alio  modo,  dirait-il  volontiers  avec  Thomas 
d'Aquin.  Avec  plus  d'insistance,  il  développe  les  consé- 
quences de  la  communion  des  saints,  et  l'enseignement 
de  saint  Paul  sur  le  corps  mystique  du  Christ.  C.  xvm, 
p.  180.  Ce  sont  les  Pères  surtout  qui  ont  montré  que 
les  saints  s'intéressent  à  nos  besoins  particuliers.  Ibid., 
p.  181.  Il  y  a  bien  là  quelques  faits  d'apparitions, 
p.  182,  qui  devraient  être  surveillés  de  plus  près,  des 
commentaires  de  l'Écriture  qui  ne  portent  pas  preuve, 
c.  xni,  p.  171,  et  des  textes  de  Pères  qui  devraient 
être  revus  sur  le  grec  ou  remis  dans  leur  contexte. 
Mais  l'ensemble  est  solide  et  clair. 

3.  Suarez.  —  a)  Nature  de  ce  culte.  —  Suarcz  se 
trouvait  devant  deux  axiomes  de  l'ancienne  scolas- 
tique  :  ce  culte  est  relatif  et  pourtant  religieux  au  pre- 
mier chef.  «  Il  n'est  pas  vrai  que  le  culte  des  saints  soit 
proprement  et  formellement  relatif,  comme  est  le  culte 
des  images  et  des  choses  saintes;  il  ne  peut  être  dit 
respectivus  que  virtuellement  et  d'une  façon  large, 
parce  qu'en  effet  celui  qui  vénère  les  saints  honore 
virtuellement  Dieu,  qui  se  réjouit  de  l'honneur  de  ses 
saints,  et  qui  nous  recommande  ce  culte.  La  grâce 
créée  (qui  motive  ce  culte  de  dulie)  n'est  pas  telle 
qu'on  ne  puisse  l'honorer  qu'en  relation  avec  l'excel- 
lence infinie  de  Dieu;  mais,  en  elle-même,  c'est  une 
excellence  absolue,  qui  rend  formellement  digne  d'hon- 
neur et  de  cul  le  la  personne  qui  la  possède,  tout  comme 
la  nature  intelligente,  bien  (pic  créée,  rend  la  personne 
honorable.  »  Suarez,  De  religione,  I.  I,  c.  v.  n.  6,  éd.  Vi- 
ves, I .  xin,  p.  55.  'L'honneur  dû  à  la  raison  ne  peut  pas 
clic  appelle  relatif  du  fait  (pie  cette  nature  est  à  l'image 
de  Dieu,  qu'elle  est  une  participation  de  l'intelligence 
divine...  Et  de  même  pour  la  vénération  plus  haute 
qui  se  fonde  sur  l'excellence  de  la  grâce  créée  :  «  Bien 
(pie  celle-ci  soit  une  participation  de  la  nature  divine, 
cl  uni'  ressemblance  à  la  divinité  plus  parfaite  (pie  la 
simple  raison,  cependant  elle  a  son  être  absolu  et  son 
excellence  intrinsèque,  qui  est  le  fondement  de  l'hon- 
neur qui  lui  est  dû.  d 

Or,  »  tout  culte  qui  est  fondé  sur  une  excellence  finie, 
n'appartient   pas  à  la  religion,   mais  réclame  un  nou- 
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veau  genre  de  vertu  morale.  Et  le  culte  de  dulie,  qui 
est  donné  aux  saints,  ne  se  fonde  pas  immédiatement 
sur  l'excellence  de  Dieu,  mais  bien  sur  cette  excellence 
créée,  qui  leur  est.  communiquée.  »  Loc.  cit.,  n.  5. 

Le  culte  donné  aux  saints  est  distinct  du  culte  reli- 
gieux de  Dieu.  «  Cette  raison  est  tirée  ex  diversa  ratione 
debiti  »;  c'est  le  point  de  vue  formel,  que  saint  Thomas 
maintient  toujours,  par  exemple  IIa-IIaJ,  q.  lxxxv, 
a.  1;  q.  cm,  a.  3.  Les  théologiens  moins  philosophes 
ont  tenté  de  distinguer  les  deux  cultes  par  leurs  actes 
propres.  Mais  ici  Suarcz  prévient  qu'il  faut  discerner 
dans  les  actes  des  deux  cultes  «  surtout  les  actes  inter- 
nes et  les  intentions  qui  les  dirigent.  Car,  dans  les 
actes  externes,  il  se  trouve  souvent  des  ressemblances 
et  des  points  de  rapprochement.  Le  culte  de  Dieu  et 
celui  des  saints  se  marque  donc  dans  leurs  actes  pri- 
maires et  les  affections  intimes  qui  les  commandent  ». 
Loc.  cit.,  n.  4,  p.  54.  La  religion  nous  incline  per  se  sola 
et  immédiate  vers  la  majesté  divine,  mais  non  vers 
les  saints,  en  tant  qu'ils  ont  leur  propre  excellence; 
ceci  est  la  charge  d'une  autre  vertu,  celle  de  dulie. 
[De  Lugo  fait  pourtant  à  ce  sujet  deux  remarques 
d'ordre  pratique  :  «  D'abord  le  culte  des  saints  est 
sacré  et  religieux  :  car,  bien  qu'il  ne  procède  pas  de  la 
vertu  spéciale  de  religion,  il  a  cependant  un  rapport 
étroit  avec  le  culte  divin,  quatenus  ex  hoc  sanctorum  cullu 
arguitioe  cotligitur  cultus  ipsius  Dei.  Ensuite  le  culte 
des  saints  a  les  mêmes  manières  de  s'exprimer  que  le 
culte  de  Dieu,  à  savoirles  prières,  les  lumières,  l'encens, 
etc....  i  Lugo,  De  mysterio  incarnationis,  disp.  XXXV, 
n.  1,  éd.  Vives,  t.  m,  p.  140.  Mais  Lugo  voit  si  bien  que  ce 
culte  a  un  autre  motif  que  celui  de  latrie  qu'il  apporte 
cette  supposition  assurément  étonnante  :  «  Comme  il  ne 
semble  pas  impossible  que  quelqu'un  soit  aimé,  parce 
qu'ami  du  roi,  alors  que  le  roi  serait  détesté...,  ainsi 
pourquoi  ne  pourrai-je  pas  honorer  un  saint  sans  pour 
cela  honorer  Dieu  ?  Car  Dieu  n'est  pas  la  raison  for- 
melle immédiate  du  culte  des  saints.  »  Loc.  cit.,  p.  136.] 

Ainsi  le  culte  dû  aux  saints  est,  pour  Suarez,  un 
culte  absolu,  inférieur  au  culte  de  latrie  dû  à  Dieu; 
pourtant  la  prière  aux  saints  s'adresse  en  somme  à 
Dieu?  Dans  un  souci  apologétique,  Suarez  distingue 
péniblement  «  l'intention  de  la  demande  et  l'intention 
du  culte  :  celui  qui  prie  le  saint  doit  nécessairement 
avoir  l'intention  de  lui  demander  à  lui  immédiatement, 
pour  qu'il  obtienne  de  Dieu;  mais  il  ne  semble  pas 
nécessaire  qu'il  veuille  par  cette  prière  [de  demande] 
honorer  immédiatement  le  saint  lui-même  à  cause  de 
sa  sainteté  créée,  mais  il  peut  vouloir  par  cela  honorer 
principalement  Dieu.  Manière  de  prier  spéculativement 
non  impossible,  mais  qui  n'est  ni  facile  ni  pratique,  ni  à 
conseiller!  »  Loc.  cit.,  n.  9.  Aussi,  au  traité  de  la  vertu 
de  religion,  Op.  omnia,  1.  III,  De  sacrilegio,  éd.  Vives, 
t.  xiii,  p.  616,  il  revient  sur  sa  distinction  :  «  La  per- 
sonne sainte  peut  être  considérée  comme  excellente 
en  elle-même,  d'une  certaine  sainteté  absolue,  ou  être 
envisagée  selon  sa  sainteté  relative,  secundum  sancti- 
talem  respectivam  pertinentem  speciali  modo  ad  cultum 
Dei.  Si  on  voulait  parler  des  saints  du  premier  point  de 
vue,  il  est  bien  vrai  que,  les  saints  étant  honorés  pour 
eux-mêmes  à  cause  de  leur  sainteté  créée,  leur  culte 
se  réfère  non  à  la  vertu  de  religion,  mais  à  la  «  dulie  »; 
et  l'irrévérence  à  leur  égard,  l'irrévérence  envers  des 
hommes  excellents,  n'est  pas  un  sacrilège  contre  la 
religion,  comme  l'a  bien  fait  observer  Grégoire  de 
Valence,  In  III™,  disp.  I,  q.  xiv,  p.  2.  Mais,  si  les 
saints  sont  considérés  comme  des  amis  de  Dieu,  et  si 
c'est  Dieu  qui  est  honoré  en  eux,  et  eux  par  rapport  à 
Dieu,  ainsi  le  culte  des  saints  revient  à  la  religion  de 
Dieu  et  l'irrévérence  à  leur  égard  est  un  sacrilège...  Or, 
pour  adorer  ainsi  les  saints,  il  faut  y  ordonner  spécia- 
lement son  intention,  tandis  que  pour  manquer  à 
cette  vertu,  il  suffit  que  la  malice  se  trouve  dans  l'ob- 


jet, comme  l'injure  retombe  sur  le  prince  malgré  l'ab- 
sence d'intention.  » 

b)  Invocation  des  saints.  —  Suarez  étudie  la  question 
aux  deux  endroits  de  la  Somme  qui  les  concernent, 
c'est-à-dire  au  traité  de  la  religion  en  général  et  à  celui 
de  la  prière;  de  là  quelques  redites  quand  il  passe  à  ce 
second  point.  «  C'est  un  point  de  doctrine  vrai  et  de  foi 
certaine,  que  les  saints,  tant  les  bienheureux  que  les 
anges,  sont  priés  par  nous  utilement  et  saintement,  si 
cette  prière  est  faite  avec  l'intention  et  en  la  manière 
voulue,  comme  elle  se  fait  par  l'Église  et  ses  membres 
en  droite  foi.  La  démonstration  en  sera  brève,  d'autant 
plus...  que  l'usage  de  l'Église,  qui  est  la  colonne  et  le 
fondement  de  la  vérité,  suffirait  à  rendre  certaine  cette 
thèse.  »  Cette  vérité  a  son  fondement  dans  l'Écriture. 
Suarez,  sagement,  ne  cite  que  le  Nouveau  Testament  : 
Apoc,  vin,  3-4  et  xxi;  Matth.,  xxn,  32;  Luc,  xx,  36- 
37;  et  l'Ancien  Testament  seulement  Tob.,  xn,  12.  Il 
s'explique  la  pauvreté  des  autres  livres  de  la  Bible  juive, 
«  parce  que,  au  temps  de  la  Loi  ancienne,  les  hom- 
mes justes  n'étaient  pas  admis  à  la  béatitude  avant  la 
mort  du  Christ,  c'est  pour  cela  que,  dans  l'Ancien  Tes- 
tament, nous  ne  voyons  pas  qu'il  fût  accoutumé  de 
prier  les  saints  en  ces  temps-là,  bien  que  nous  y  lisions 
que  quelques  fidèles  fussent  habitués  à  demander  les 
prières  des  vivants...  Mais,  maintenant,  nous  tenons 
pour  certain  que  les  hommes  justes  après  leur  mort 
sont  élevés  à  la  béatitude,  immédiatement  et  parfai- 
tement purifiés;  et  nous  avons  de  ce  fait  un  excellent 
argument  pour  prouver  que  les  saints  défunts,  eux 
aussi,  peuvent  être  priés  par  nous  licitement  et  avec- 
fruit  ».  Suarez,  De  oratione  in  communi,  c.  x,  n.  3, 
Opéra  omnia,  éd.  Vives,  t.  xiv,  p.  36-37. 

Suarez  prévoit  surtout  deux  objections  :  la  prière 
aux  saints  fait  injure  à  Dieu;  elle  fait  injure  à  la  média- 
tion du  Christ.  «  Les  protestants  disent  que  l'invoca- 
tion des  saints  n'est  ni  utile,  ni  efficace  :  Dieu  est  en 
effet  plus  prêt  à  nous  exaucer  que  n'importe  quel 
bienheureux;  il  vaut  donc  mieux  avoir  affaire  à  Dieu 
qu'à  ses  saints.  Mais  alors  il  faudrait  aussi  négliger  les 
prières  des  vivants,  ce  qui  va  contre  la  sainte  Écriture. 
Cela  irait  même  contre  toute  prière  :  puisque  Dieu 
désire  plus  notre  salut  que  nous-mêmes,  laissons-le 
l'opérer  pour  nous.  Donc,  Dieu  a  bien  la  volonté  pré- 
parée à  donner,  mais  il  veut  donner  ordinalo  modo  selon 
la  disposition  de  sa  providence;  ainsi,  certaines  choses, 
il  les  donnera  sans  être  prié;  d'autres,  grâce  à  nos 
propres  prières;  d'autres  enfin,  grâce  à  nos  prières 
unies  à  celles  des  autres,  vivants  ou  morts  dans  la 
gloire.  En  priant  les  saints,  nous  ne  doutons  pas  de  la 
bonté  de  Dieu,  mais  nous  accomplissons  l'ordre  de  sa 
providence;  puisque  aussi  bien  nous  ne  savons  pas 
comment  il  a  disposé  de  nous  accorder  cette  chose, 
nous  employons  plusieurs  intercesseurs.  La  prière  est 
soumise  à  des  conditions  multiples,  qui  peuvent  se 
trouver  réunies  avec  l'appoint  de  la  prière  des  saints 
et  qui  resteraient  incomplètes  propter  defectum  nos- 
trum.  »  Loc.  cit.,  n.  21,  p.  42. 

La  deuxième  objection  est  que  l'invocation  des 
saints  fait  injure  à  notre  unique  médiateur.  Le  Christ 
est  médiateur  entre  Dieu  et  nous  de  deux  manières  : 
vel  per  modum  advocali  et  orantis,  vel  per  modum  me- 
rentis  nobis  aul  satisfacientis  pro  nobis.  Ces  deux  der- 
nières manières,  mérite  et  satisfaction,  bien  que  légè- 
rement différentes,  sont  à  rapprocher,  parce  que  ni 
l'une  ni  l'autre  ne  s'exercent  dans  la  béatitude,  et  que 
le  Christ  a  fait  ce  double  office  durant  sa  vie  terrestre; 
il  ne  peut  plus  maintenant  que  présenter  ses  mérites  et 
satisfactions  à  son  Père.  Au  contraire,  la  médiation  par 
mode  de  demande,  d'impétration,  peut  s'exercer  encore 
dans  le  ciel.  Ainsi  1.  nous  demandons  au  Christ  de  pré- 
senter ses  mérites  quand  nous  disons  :  Per  Christum 
Dominum  nostrum.  Mais  jamais  nous  ne  recourons  aux 


971 


SAINTS   (CULTE    DES).    LES    DÉFENSEURS 


972 


saints  de  cette  manière,  qui  est  propre  au  Christ, 
l'essentiel  de  sa  médiation  étant  de  s'être  donné  en 
rédemption  pour  nous.  Ainsi  2.  quand  nous  prions  les 
saints,  nous  n'en  faisons  pas  des  médiateurs  ou  rédemp- 
teurs, mais  seulement  des  avocats  pour  que,  par  leurs 
prières,  ils  présentent  pour  nous  à  Dieu  les  mérites  du 
Christ...  Cependant  nous  prions  aussi  Dieu,  et  c'est 
un  usage  très  répandu  dans  l'Église,  que  par  les 
mérites  des  saints,  il  nous  accorde  la  grâce;  nous  fai- 
sons donc  des  saints  des  médiateurs  par  leurs  mérites 
et  leurs  satisfactions  :  cette  manière  est  encore  juste 
et  sainte  :  Ex.,  xxxn,  et  les  autres  passages  classiques. 
Loc.  cit.,  n.  10,  j).  39. 

c)  Intercession  des  saints.  —  Pour  qu'elle  soit  effi- 
cace, il  faut  que  les  saints  connaissent  nos  prières  et 
qu'ils  puissent  y  subvenir.  Or  les  bienheureux  con- 
naissent nos  prières,  cela  est  très  certain;  l'usage  de 
l'Église  le  prouverait  a  posteriori,  car  l'Église  ne  peut 
se  tromper  en  priant  les  saints  et,  par  cette  prière,  elle 
suppose  que  les  saints  connaissent  ce  qu'elle  demande. 
Sur  la  manière  dont  les  saints  connaissent  nos  prières, 
il  y  a  discussion  entre  les  scolastiques  :  les  voient-ils 
formellement  dans  le  Verbe  de  Dieu?  ou  seulement 
causaliler,  par  de  nouvelles  révélations  qu'ils  reçoivenl 
en  raison  de  leur  béatitude?  Mais  il  y  a  une  raison 
adonner  :  «Cette  béatitude  comble  les  désirs  des  saints; 
or,  ceux-ci  désirent  à  juste  titre  connaître  ce  qui  se 
fait  sur  la  terre,  dès  là  que  cela  les  concerne,  et  donc 
au  premier  chef  les  prières  faites  à  leur  adresse  et  en 
leur  honneur.  »  [Nous  mettons  en  parallèle  avec  ces 
positions  de  Suarez  cette  ligne  de  repli  préparée  par 
Noël  Alexandre  (Hisloria  ceci.,  t.  ix,  dissert.  XXV): 
«  Bien  que  ce  soit  une  opinion  reçue  en  théologie  que 
les  saints  connaissent  dans  le  Verbe  les  prières  qui  leur 
sont  adressées,  ce  n'est  cependant  point  un  dogme  de 
foi  qu'ils  les  connaissent  de  cette  manière.  L'académie 
de  Douai  a  rendu  un  jugement  dans  ce  sens  le  12  mai 
1635.  Il  faut  aller  plus  loin  et  dire  qu'il  n'est  pas  néces- 
saire pour  croire  et  pratiquer  l'invocation  des  saints 
d'admettre  qu'ils  connaissent  nos  prières;  même  si 
nous  ne  savions  pas  si  les  saints  les  connaissent  en 
particulier,  il  suffirait  de  croire  qu'ils  prient  d'une 
façon  générale  pour  les  besoins  de  leurs  fidèles.  »  Pro- 
positio  I,  in  fine,  t.  ix,  p.  697.] 

Une  dernière  subtilité  est  suggérée  à  Suarez  par  les 
deux  expressions  que  le  concile  de  Trente  avait,  sans 
intention  bien  nette,  employées  pour  désigner  la 
prière  céleste.  «  Que  faut-il  entendre  quand  on  dit 
qu'un  saint  présente  nos  prières  à  Dieu?  C'est  le  mot 
de  l'Apocalypse,  v,  8.  Ce  n'est  pas,  semble-t-il,  tout  à 
fait  la  même  chose  que  de  dire  que  les  saints  prient 
pour  nous;  puisque  l'Écriture  emploie  aussi  cette 
expression  avec  une  nuance  de  sens,  et  puisque,  parmi 
les  hommes,  celui  qui  présente  une  demande  pour  un 
autre  ne  demande  pas  pour  lui.  Et  pourtant,  dans  le 
ciel,  devant  Dieu  qui  connaît  aussitôt  par  lui-même 
nos  prières,  que  peut  bien  représenter  l'offrande  de  nos 
prières,  sinon  l'intercession?  Alexandre  de  Haies, 
q.  XXVI,  memb.  3,  a.  4,  §  2,  résout  la  question  d'une 
façon  très  obscure;  au  bout  de  l'exposé,  il  semble  dire 
que  cette  offrande  de  nos  prières  est  une  sorte  de  con- 
gratulation de  voir  notre  prière  acceptée  par  Dieu. 
Mais  ceci  ne  nu-  satisfait  pas  :  la  congratulation  sup- 
pose la  prière  exaucée,  tandis  que  l'offrande  est  ordon- 
née a  l'acceptation  par  Dieu.  Et  puis,  qui  dit  congratu- 
lation considère  le  saint,  tandis  que  la  présentation  se 
rapporte  à  Dieu.  .le  dis  donc  que  présenter  nos  prières 
n'est  pas  autre  chose  pour  un  saint  que  d'exposer 
devant  Dieu  ce  (pie  l'homme  sur  la  terre  désire  ou 
demande.  Ceci  encore  peut  s'entendre  de  plusieurs 
manières  :  ou  bien  le  saint  expose  la  demande  à  lui 
faite,  puis  prie   Dieu   dans   le  sens  de  celte  demande. 

présentant  sa  propre  prière  comme  un  titre  de  plus; 


ou  bien,  si  l'homme  n'a  pas  osé  approcher  de  Dieu  par 
lui-même,  et  qu'il  ait  prié  le  saint,  alors  le  saint  se  met 
en  devoir  de  proposer  lui-même  la  demande  que 
l'homme  en  signe  de  dévotion  et  d'humilité  a  confiée  à 
ses  soins.  »  Suarez,  Opéra  omnia,  t.  xi,  p.  47. 

«  Quant  à  l'efficacité  de  cette  prière  des  saints 
pour  nous,  c'est  un  cas  particulier  à  examiner  ailleurs, 
de  l'efficacité  de  la  prière  de  l'un  pour  l'autre,  qui  se 
réalise  aussi  pour  la  prière  des  vivants  entre  eux.  Or,  il 
est  certain  qu'une  telle  prière  est  utile,  qu'elle  soit 
absolument  efficace  ou  non.  D'ailleurs  la  prière  des 
saints  n'est  pas  absolument  celle  de  quelqu'un  pour 
un  autre;  car,  lorsque  nous  demandons  aux  saints  de 
prier  pour  nous,  nous  faisons  nôtres  leurs  prières, 
puisqu'ils  prient  en  notre  nom  et  présentent  nos 
demandes  à  Dieu.  La  prière  qu'ils  font  dans  ces  condi- 
tions est  d'autant  plus  efficace  que  l'intimité  est  plus 
grande  entre  le  saint  et  moi,  et  que  plus  grande  se 
trouve  être  la  dignité  du  saint,  par  suite  de  ses  mérites 
et  de  son  intercession.  »  Saint  Thomas  avait  été  plus 
limpide  en  disant  que  nous  pouvons  toujours  faire 
obstacle,  sinon  à  la  prière  formelle,  du  moins  au  désir 
d'un  saint  sur  nous  :  ex  parle  nostra  potest  esse  defectus 
quod  non  assequamur  jruclum  oralionum  ipsorum. 
In  IV"m  Sent.,  dist.  XLV,  q.  m,  a.  3. 

4.  Noël  Alexandre.  --  Dans  son  Histoire  ecclésias- 
tique, t.  ix,  diss.  XXV,  p.  667-727,  il  apporte  une  con- 
tribution appréciable  a  l'argument  traditionnel  en 
faveur  du  culte  des  reliques,  puis  du  culte  des  saints 
en  général,  enfin  du  culte  de  la  sainte  Vierge.  Il  réfute, 
chemin  faisant,  le  livre  de  Daillé,  Adversus  Latino- 
rum  tradilionem  de  religiosi  cullus  objecto,  Genève, 
1661.  Après  quelques  précisions  théologiques,  où  il  se 
montre  favorable  à  l'idée  que  le'  culte  des  saints  est 
rendu  en  vue  du  culte  de  Dieu  et  impéré  par  la  vertu 
de  religion,  il  étudie  le  culte  des  saints  assez  briève- 
ment et  avec  soin  l'invocation  des  saints,  réfutant  les 
objections  protestantes  su-  l'unicité  du  médiateur,  les 
prières  des  liturgies  anciennes  pour  les  saints,  etc.  Ses 
solutions  sont  parfois  un  peu  rapides  :  «  Il  n'est  pas 
question  ici  de  commandement  de  Dieu  qui  oblige  les 
fidèles  à  invoquer  les  saints  :  les  théologiens  catho- 
liques avouent  que  cette  invocation  n'est  pas  néces- 
saire au  salut;  et  même  il  n'y  a  aucun  précepte  de 
l'Église  qui  y  astreigne  chaque  chrétien.  »  Art.  2, 
prol.  Billuart  trouvera  la  réponse  trop  simplifiée.  Mais  il 
a  soin  d'ajouter,  en  un  autre  endroit  :  «  Bien  que  l'in- 
vocation des  saints  ne  soit  appuyée  sur  aucun  pré- 
cepte du  Christ  ou  des  apôtres,  elle  est  cependant 
approuvée  par  la  parole  de  Dieu  écrite  ou  reçue  par 
tradition.  Il  y  a  bien  d'autres  points  qui  ne  font  pas 
matière  de  précepte,  mais  de  conseil.  »  P.  710.  Il 
explique  le  ton  de  certaines  prières  aux  saints,  comme 
la  strophe  de  l'Ave  maris  Stella  :  Solve  vincla  reis  d'une 
façon  très  humaine  :  «  Quand  un  client  demande  au 
ministre  une  grâce  qui  dépend  du  seul  prince,  il  le 
fait  dans  les  mêmes  termes  qu'il  emploierait  avec 
celui-ci.  »  P.  711.  On  a  vu  précédemment  que  Noél 
Alexandre  pense  qu'on  peut  ne  pas  croire  que  les  saints 
connaissent  nos  prières,  pourvu  que  l'on  croie  qu'on 
peut  les  invoquer  licitement.  Sans  prendre  cette 
négation  à  son  compte,  il  aime  se  mettre  ainsi  à  l'aise 
avec  le  dogme.  De  même,  il  pose  en  principe  que  «  les 
saints  pourraient  être  invoqués  après  leur  mort,  même 
s'ils  n'étaient  encore  en  possession  de  la  félicité  su- 
prême. En  effet,  si  Jérémie  multum  oral  pro  universa 
civilate  Jérusalem,  bien  que  le  ciel  ne  lui  soit  pas  encore 
ouvert,  il  n'importe  en  rien  —  nihil  inlcrest  —  au 
dogme  catholique  de  l'invocation  des  saints  de  croire 
ou  non  que  les  saints  soient  reçus  au  ciel  tout  de  suite 
après  leur  mort  et  jouissent  de  la  vision  béatifique. 
encore  que  l'Église  ait  toujours  cru  ces  deux  points  ». 
Propositio  II.  p.  708. 


973 


SAINTS    (CULTE    DES).    LÉGISLATION    ACTUELLE 


974 


Enfin  l'auteur  se  met  trop  à  l'aise  avec  les  pratiques 
du  culte  des  saints  :  «  Qu'on  les  ait  invoqués  avec  tel 
ou  tel  rite,  à  telle  époque  et  en  tel  pays,  c'est  affaire 
de  pure  discipline  qui  est  sujette  à  des  changements.  » 
Loc,  cit.,  p.  711.  On  remarquera,  dans  plusieurs  de  ces 
solutions,  le  ton  tranchant  et  sans  nuance  qui  déplaît 
en  ce  théologien. 

5.  Billuart,  malgré  sa  méthode  argumentatrice,  est 
un  homme  de  bon  sens  et  de  juste  milieu.  A  propos  de 
notre  question,  qu'il  raccroche  à  l'article  de  saint 
Thcmas  sur  le  destinataire  de  nos  prières,  Traclalus  de 
religione,  dissert.  II,  art.  3,  il  fait  ces  quelques  ré- 
flexions qui  méritent  d'être  retenues  :  «  J'avoue  que 
l'invocation  des  saints  n'a  pas  été  si  fréquente  chez  les 
juifs  que  chez  les  chrétiens,  et  ne  leur  a  point  été  pro- 
posée. »  Objectio  vin,  édit.  Lyon,  t.  vu,  1852,  p.  195. 
Il  y  a  aussi  des  Pères  anciens  qui  rappellent  que  Dieu 
connaît  tout  et  est  plein  de  miséricorde  :  c'est  le  cas 
de  rappeler  l'adage  bien  chrétien  :  il  vaut  mieux  avoir 
affaire  à  Dieu  qu'à  ses  saints.  Billuart  renvoie  ses 
interlocuteurs  à  cet  autre  adage  de  saint  Jean  Chryso- 
stome  :  «  Ne  méprisons  pas  les  prières  des  saints,  mais 
ne  mettons  pas  toute  [notre  espérance,  notre  religion| 
en  eux.  »  «  Plusieurs  autres  docteurs,  surtout  Origène, 
parlaient  à  des  païens,  avec  qui  il  était  moins  question 
de  bâtir  les  dogmes  de  la  foi  que  de  réfuter  les  accusa- 
tions nées  d'une  mauvaise  interprétation  de  notre  foi.» 

6.  A  propos  des  Vies  des  saints.  —  La  controverse 
protestante  porta  aussi  sur  les  Vies  des  saints.  Louis 
Vives  n'était  pas  tendre  pour  la  Légende  dorée.  De 
tradenda  disciplina ,\ .X .  Bellarminet  Baronius n'osaient 
trop  toucher  même  aux  anciens  Acta  martyram.  «  Je  le 
dis  avec  douleur,  écrivait  Melchior  Cano,  il  y  a  beau- 
coup plus  d'exactitude  et  d'intégrité  dans  Suétone, 
historien  des  Césars,  que  dans  les  catholiques,  historiens 
des  martyrs,  des  confesseurs  et  des  vierges!  Presque 
tous  sacrifient  à  leurs  préjugés,  ou  se  jettent  par  sys- 
tème en  tant  de  fictions,  qu'ils  m'inspirent  de  la  honte 
et  du  dégoût.  Je  comprends  qu'inutiles  à  la  cause  de 
l'Église,  ils  en  soient  un  grand  embarras...  Comme  si 
les  saints  hommes  de  Dieu  avaient  besoin  de  nos  men- 
songes, eux  qui  ont  fait  pour  le  Christ  tant  de  choses 
vraies I  Or,  nos  héros,  j'en  ai  la  conviction,  dans  leurs 
actions  véritables,  ont  été  bien  supérieurs  à  ce  que  la 
renommée  nous  en  rapporte.  »  De  locis  theologicis, 
1.  XI,  c.  vi.  Aussi,  après  les  tentatives  insuffisantes  de 
Lipomani  et  de  Surius,  et  de  Baronius  pour  le  marty- 
rologe, les  jésuites  Bosweyde  et  Bolland  conçurent  et 
commencèrent  l'œuvre  immense  des  Acta  sanctorum, 
continuée  par  Henschenius  et  Papebrock.  En  France, 
au  XVIIe  siècle,  les  bénédictins  L.  d'Achery  et  Mabillon 
achevaient  les  Acta  sanctorum  de  l'ordre  de  Saint- 
Benoît.  Baillet  appliquait  à  l'étude  de  la  vie  des  saints 
une  critique  que  d'aucuns  trouvaient  excessive;  Lau- 
noy  se  faisait  une  réputation  de  «  dénicheur  de  saints  ». 
Il  reste  que  tous  ces  efforts  ont  sérieusement  assaini 
le  champ  de  l'hagiographie. 

VIL  La  législation  ecclésiastique  actuelle.  — 
Elle  s'est  précisée  aussi  bien  en  ce  qui  concerne  les 
canonisations  et  béatifications  qu'en  ce  qui  vise  le 
culte  à  rendre  aux  saints. 

1°  Canonisations  et  béatifications.  —  Le  nécessaire 
a  été  dit  aux  deux  articles  respectifs,  à  compléter  par 
l'art.  Procès  ecclésiastiques,  t.  xm,  col.  639-641, 
pour  les  modifications  apportées  par  le  Code  canonique. 

Une  question  mérite  pourtant  d'être  soulevée,  parce 
qu'elle  a  encore  fait  l'objet  de  discussions  récentes, 
c'est  celle  de  l'infaillibilité  de  l'Église  (et  respective- 
ment du  pape)  dans  les  canonisations.  On  ne  saurait 
trancher  le  problème  sans  distinguer  entre  les  divers 
régimes  de  canonisation. 

1.  Les  divers  régimes  de  canonisation.  Antérieu- 
rement  au   décret    d'Alexandre    III   qui   réserve   au 


Saint-Siège  le  canonisation,  c'est  l'autorité  diocésaine 
qui  décrète  les  honneurs  à  rendre  à  un  saint  pour  un 
territoire  déterminé.  Par  la  suite  telles  de  ces  mesures 
particulières  ont  pu  recevoir  l'approbation  plus  ou 
moins  explicite  du  Saint-Siège. 

La  constitution  Cœleslis  Jérusalem  d'Urbain  VIII, 
en  1634,  perfectionne  la  discipline  établie  par  Alexan- 
dre III  et  décrète  que  pour  l'avenir  il  ne  se  fera  plus  de 
béatification  ni  de  canonisation,  avant  qu'il  ne  soit 
établi  qu'aucun  culte  public  n'a  été  rendu  au  person- 
nage en  question.  C'est  une  manière  de  mettre  l'Église, 
dans  chaque  cas  particulier,  devant  une  situation 
nette.  Telle  est  la  règle  présentement  appliquée.  Mais, 
postérieurement  au  décret  d'Alexandre  III,  il  s'était 
encore  produit  bien  des  cas  de  culte  public  attribué  à 
un  pieux  personnage  sans  intervention  de  l'Église 
romaine.  La  constitution  d'Urbain  VIII  détermine  une 
période  transitoire  allant  de  1181  à  1534  (cent  ans 
avant  la  constitution  Caelesiis  Jérusalem).  Le  culte 
immémorial  rendu  aux  serviteurs  de  Dieu  durant  cet 
intervalle  pouvait  demeurer  dans  le  slatu  quo;  mais  de 
plus,  il  était  possible  d'instruire  leur  procès  de  béatifi- 
cation, per  viam  cultus  seu  casus  exceplî,  pour  obtenir 
une  approbation  formelle  de  ce  culte,  équivalant  à  la 
béatification,  qui  peut  devenir  à  son  tour  canonisation 
équipollente.  Cf.  Procès  ecclésiastiques,  col.  641. 

2.  Valeur  des  jugements  rendus  dans  les  faits  de 
canonisation.  —  La  question  est  de  savoir  si  l'Église  est 
infaillible  quand  elle  propose  tel  personnage  au  culte 
des  fidèles,  le  problème  ne  se  posant  d'ailleurs  que 
pour  les  saints  et  non  pour  les  «  bienheureux  ».  Voir 
l'Ami  du  clergé,  1937,  p.  317  sq.,  discutant  la  position 
de  Bartmann  en  son  Précis  de  théologie  dogmatique. 
t.  i,  I).  58.  Il  semble  bien  qu'il  faille  établir  ici  des 
distinctions. 

Pour  les  canonisations  des  seize  premiers  siècles, 
durant  lesquels  l'Église  n'a  que  bien  rarement  engagé 
son  autorité  suprême,  et  s'agissant  des  nombreux  mar- 
tyrs ou  confesseurs  qui  n'ont  pas  fait  l'objet  d'une  déci- 
sion spéciale  du  pape  (par  insertion  au  bréviaire  et  au 
missel,  par  confirmation  spéciale  d'un  culte  immémo- 
rial), «  Bartmann  a  raison  d'enseigner  que  les  canonisa- 
tions ne  peuvent  être  acceptées  qu'avec  un  acte  de  foi 
générale  ecclésiastique  ».  Ami  du  clergé,  p.  317.  Cet 
acte  de  foi  générale  nous  persuade  que  le  grand  nombre 
des  personnages  nommés  au  martyrologe  sont  dignes 
de  notre  culte.  Ceux  dont  on  fait  mémoire  à  l'office 
échappent  à  toute  suspicion;  quant  aux  autres,  il 
serait  imprudent  d'en  nier  sans  raison  grave  la  sain- 
teté, mais  aucun  enseignement  infaillible  n'est  à  invo- 
quer en  faveur  d'une  adhésion  absolue. 

Les  cas  est  différent  pour  les  saints  canonisés  for- 
mellement depuis  Urbain  VIII;  le  jugement  doctrinal 
que  recouvre  le  décret  de  canonisation  est  infaillible  : 
le  saint  canonisé  est  vraiment  en  jouissance  de  la  vision 
de  Dieu.  L'acte  de  foi  que  commande  ce  témoignage  de 
l'Église  «  n'est  pas  forcément  un  acte  de  foi  divine  :  la 
plupart  des  théologiens  n'y  voient  qu'un  acte  de  foi 
ecclésiastique  ».  Ibid.,  p.  318.  Mais  il  ne  faut  pas  faire 
dire  à  cet  acte  plus  qu'il  n'est  requis.  Quand  l'Église 
canonise  un  saint,  «  elle  juge,  d'un  jugement  pruden- 
tiel,  moralement  certain,  que  tel  personnage  est  mort 
dans  l'amitié  de  Dieu  »,  mais  elle  ne  canonise  pas  parla 
même  toutes  les  initiatives  du  saint,  même  celles 
mises  en  relief  par  la  procédure  canonique  préparatoire 
au  décret  définitif.  La  canonisation  n'implique  pas 
recommandation,  par  exemple  des  pratiques  de  péni- 
tence et  de  piété  d'un  saint  Benoît  Labre.  Elle  n'im- 
plique pas  davantage  la  croyance  à  la  réalité  des  mi- 
racles opérés  par  les  saints  durant  leur  vie  ou  après  leur 
mort.  Ce  qui  ne  veut  pas  dire  qu'il  faille  faire  peu  de  cas 
de  miracles  soumis  à  un  examen  entouré  de  toutes  les 
garanties. 


!»  i:> 


SAINTS    (CULTE    DES).    LÉGISLATION    ACTUEL  L  K 


976 


Pour  ce  qui  est  enfin  de  la  canonisation  équipollente 
(acte  pontifical  ratifiant  un  culte  immémorial  par  un 
décret  préceptil).  il  faut  y  voir,  à  coup  sûr,  un  acte  du 
magistère  infaillible  réclamant  un  acte  de  foi  ecclé- 
siastique; mais  cette  infaillibilité  ne  saurait  être  affir- 
mée s'il  s'agissait  d'une  simple  permission,  comme  c'est 
le  cas  pour  le  culte  des  saints,  honorés  dans  telle  ou 
telle  Église  de  temps  immémorial,  sans  qu'il  y  ait  eu 
ni  sanction  positive  du  Saint-Siège,  ni  inscription  au 
missel  et  au  bréviaire  de  l'Église  universelle.  Cette 
insertion  même  implique-t-elle  à  elle  seule  déclaration 
infaillible  de  l'Église?  Le  point  est  controversé  et 
il  faut  toujours  en  revenir  à  la  question  do  savoir  si, 
par  cette  insertion  dans  des  livres  approuvés  par  le 
pape,  l'Église  déclare  assez  expressément,  assez  solen- 
nellement sa  volonté  de  les  proposer  au  culte  de 
tous  les  fidèles. 

En  résumé,  il  convient  de  ne  pas  étendre  le  privilège 
de  l'infaillibilité  de  l'Église  à  tout  ce  qui  concerne  la 
canonisation.  Si  une  définition  dogmatique  conciliaire 
donne  lieu  à  des  distinctions,  a  fortiori  un  décret  relatif 
à  la  gloire  des  serviteurs  de  Dieu. 

2°  Réglementation  du  culte,  public.  —  Le  Code  de 
droit  canonique  parle  du  culte  des  saints  en  deux 
endroits  distincts  :  aux  canons  1255-1256  et  aux  ca- 
nons 1276-1278;  mais  la  première  série  de  décrets 
l'envisage  dans  sa  nature  et  ses  grandes  divisions, 
tandis  que  la  seconde  entre  dans  le  détail  de  la  régle- 
mentation. 

1.  Principes  généraux.  — Au  canon  1255,  le  Code 
distingue  du  culte  de  latrie  dû  à  Dieu  seul,  le  culte  de 
dulie  rendu  aux  saints,  et  celui  d'hyperdulie,  nom 
réservé  depuis  longtemps  au  culte  spécial  donné  à  la 
sainte  Vierge.  Dans  le  canon  1256,  il  distingue  le  culte 
privé  du  culte  public,  sur  lequel  il  reviendra  en  détail. 
Le  canon  1276  est  encore  un  principe  général,  celui 
même  du  concile  de  Trente  sur  l'invocation  des  saints, 
avec  une  addition  :  «  Il  est  bon  et  utile  d'adresser  des 
supplications  aux  serviteurs  de  Dieu  qui  régnent  avec 
le  Christ  et  de  vénérer  leurs  reliques  et  leurs  images; 
mais,  avant  tous  les  autres,  c'est  la  bienheureuse 
vierge  Marie  que  tous  les  fidèles  doivent  honorer 
d'un  culte  filial  et  spécial.  »  Can.  1276.  La  recom- 
mandation générale  visant  le  culte  des  autres  saints 
devient  presque  un  précepte  à  l'égard  du  culte  de  la 
sainte  Vierge. 

2.  Cul'.e  public.  —  A  l'opposé  du  culte  privé,  qui, 
par  définition,  est  le  fait  de  personnes  individuelles, 
ou  du  moins  de  fidèles  ou  de  prêtres  agissant  selon  leur 
dévotion  personnelle,  sans  délégation  officielle,  il  y  a 
un  culte  public  qui  est  rendu  au  nom  de  l'Église,  et  par 
des  personnes  légitimement  députées.  Can.  1256.  Alors 
que,  pour  le  premier,  aucune  réglementation  officielle 
n'a  été  fixée  et  qu'à  son  sujet  il  ne  faut  pas  inquiéter  les 
fidèles  sans  motif,  le  culte  public  a  toujours  été  sur- 
veillé par  l'Église  et  se  trouve  désormais  prévu  par  les 
canons  1276-1278  du  Code  de  droit  canonique,  et  par 
les  règlements  des  Congrégations  romaines. 

Le  culte  public  consiste  en  ce  qui  suit  :  1.  Dédier 
(aux  saints)  des  autels  ou  des  églises.  2.  Les  invoquer 
dans  les  prières  publiques  de  l'Église.  3.  Réciter  l'office 
divin  et  offrir  le  saint  sacrifice  en  leur  honneur  ou  en 
faire  mémoire  dans  les  divins  offices.  4,  Consacrer  des 
jours  de  fête  à  les  honorer.  5.  Peindre  leurs  images  avec 
une  auréole,  en  signe  de  leur  gloire.  6.  Exposer  leurs 
corps  ou  leurs  reliques  dans  les  églises  à  la  vénération 
publique. 

On  ne  peut  donner  un  culte  public  qu'aux  serviteurs 
de  Dieu  mis  par  l'Église  au  nombre  des  bienheureux  ou 
des  saints.  Can.  1277  §  1.  Les  saints  et  les  bienheureux 
ne  reçoivent  pas  le  même  culte  public.  Can.  1277,  §  2  : 
«  Les  serviteurs  de  Dieu,  canoniquement  inscrits  au 
catalogue  des  saints,  doivent  recevoir  le  culte  de  dulie. 


et  ils  peuvent  être  honorés  en  tout  lieu  et  par  tous  les 
actes  du  culte.  »  Les  actes  du  culte  public  ont  été 
énumérés  plus  haut;  les  honneurs  dus  aux  saints 
sont  presque  identiques.  Les  saints  ont  droit  à  ces 
honneurs  et  en  ce  sens  c'est  aux  seuls  saints  que  s'a- 
dresse le  culte  public  complet,  prœceptivus,  universalis 
et  publicus,  comme  s'exprime  Benoît  XIV,  De  canonis., 
1.  IV,  ii,  c.  xix,  n.  16. 

Pour  les  bienheureux  au  contraire,  le  culte  n'est  pas 
prescrit,  mais  simplement  permis  ou  toléré  :  «  Ils  ne 
peuvent,  dit  le  canon  1277,  §  2,  être  honorés  que  dans 
les  lieux  et  par  les  actes  de  culte  autorisés  par  le  sou- 
verain pontife.  »  Ces  actes  sont  déterminés  par  la 
coutume,  si  elle  est  immémoriale  (S.  R.  C,  24  avril 
1914)  ou  par  l'indu't  pontifical  qui  permet  le  culte:  il 
ne  comporte  point  l'érection  d'église  en  leur  honneur, 
can.  1168,  §  3;  et  même  dans  les  églises  ou  oratoires  où 
leur  office  public  est  concédé,  il  n'admet  pas  d'autel 
érigé  sous  leur  vocable,  can.  1201,  §  4. 

Les  vénérables  et  les  serviteurs  de  Dieu,  morts  en 
odeur  de  sainteté,  n'ont  droit  qu'à  un  culte  privé. 

3.  Culte  privé  des  serviteurs  de  Dieu.  —  Le  Code  ne  parle 
pas  du  culte  privé.  Les  canonistes  estiment  qu'il  est 
permis  de  rendre  un  culte  privé  aux  serviteurs  de  Dieu 
qui  ont  été  martyrisés  ou  qui  sont  morts  en  odeur  de 
sainteté  et  auxquels  on  attribue  des  miracles.  Il  est 
nécessaire  et  suffisant,  pour  ces  hommages  privés, 
d'avoir  une  persuasion  raisonnable  de  la  sainteté. 

Les  principaux  actes  du  culte  privé  sont  ainsi  énu- 
mérés par  de  Mecster,  Compendium  iuris  canon.,  m, 
n.  1218  :  Asscrvare  vestes,  ornare  cadavera,  calervatim 
accedcrc  ad  deosculandum  manus  pedesve  defuncti;  funus 
celebrare  cum  magno  populi  concursu;  luctum  externum 
in  morte  consanguineorum  negligere;  prœclara  defuncti 
gesta  picturis,  ecclesiœ  parietibus  affixis  aut  circum 
pegma  funèbre  exposilis,  vel  in  vitris  coloratis  exhibere 
(extra  altare,  sine  aureolis,  radiis  aliisve  sanctitatis 
signis.  S.  R.  C,  n.  3835):  defunclum  in  loco  conspicuo 
et  sanctiori,  aut  in  tumulo  peculiari  forma  constructo, 
vel  etiam  floribus  ornalo  sepelire;  jejunium  privatum 
observare  in  vigiliis  anniversarii,  vel  in  ipso  anniversario 
a  servilibus  abstinere;  transferre  corpus  de  loco  ad 
locum,  modo  fiai  de  consensu  Ordinarii,  secrelo  ac  sine 
pompa;  litanias  conficerc  easgue  prioatim  recitare,  modo 
non  publicentur  nec  divulgentur.  etc.  Ce  culte  privé  est 
légitime  pourvu  qu'il  se  tienne  dans  les  limites  du  culte 
de  dulie,  absolu,  s'il  s'adresse  à  la  personne  du  servi- 
teur de  Dieu,  relatif,  s'il  concerne  ses  reliques  ou  ses 
images,  pourvu  aussi  qu'il  soit  conforme  à  la  raison  et 
à  la  prudence,  s'adressant  à  des  personnages  qu'on 
puisse  raisonnablement  considérer  comme  prédestinés, 
en  évitant  toute  superstition  et  scandale. 

Le  titre  de  Vénérable  ne  s'obtient  plus  par  le  seul 
fait  que  la  cause  est  introduite,  mais  la  S.  C.  des  Rites, 
par  un  décret  du  26  août  1913.  le  réserve  à  ceux  dont 
on  a  prouvé  l'héroïcité  des  vertus  ou  le  martyre.  Et 
cependant  les  vénérables  n'ont  droit  qu'à  un  culte 
privé. 

4.  Culte  des  docteurs  de  l'Église.  —  La  désignation 
d'un  saint  comme  maître  particulièrement  qualifié 
pour  nous  instruire  personnellement  de  la  foi  de  l'Église, 
comporte  et  impose  une  forme  spéciale  du  culte  des 
saints.  Cette  désignation,  qui  était  faite  autrefois  par 
le  magistère  ordinaire,  demande  désormais  une  consé- 
cration officielle  de  l'autorité  ecclésiastique  suprême, 
soil  du  pape,  soit  du  concile  général.  Ce  titre  de  docteur 
de  l'Église,  qui  fut  d'abord  appliqué  à  certains  Pères 
anciens  particulièrement  éminents,  a  été  conféré  de- 
puis le  xvi"  siècle  à  des  théologiens  du  Moyen  Age, 
comme  saint  Bernard,  saint  Bonavcnture  et  saint 
Thomas,  et  dans  les  deux  derniers  siècles,  à  des  auteurs 
tout  à  fait  récents.  L'office  comporte  des  pièces  spé- 
ciales. 
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5.    Culte  des  patrons.  —  Il  est  louable  de  choisir  des 
saints  comme  protecteurs  des  nations,  des  diocèses, 
des    provinces    et    autres   lieux,    des    confréries,    des 
familles  religieuses  et  des  personnes  morales.  Can.  1278. 
Seuls  les  saints  peuvent  être  patrons;  la  sainte  Trinité, 
Notre-Seigneur,  le  Saint-Esprit,  la  sainte  Croix  sont 
titulaires  et  non  patrons.  «  Les  bienheureux  ne  peuvent 
être  choisis  pour  patrons  sans  un  induit  spécial  du 
Saint-Siège.  »  Can.  1278.  Les  patrons  sont  formelle- 
ment constitués,  non  par  le  choix  qu'on  en  fait,  mais 
par    l'approbation    du    Saint-Siège.    Can.    1278.    Ils 
doivent  être  choisis  par  tout  le  peuple  et  le  clergé. 
(Décret  d'Urbain  VIII   :   S.   R.   C,  26  mars   1030.) 
Le  patron,  une  fois  choisi,  ne  peut  être  changé  sans 
l'avis  du  Saint-Siège  (S.  R.  C,  n.  1001).  Les  saints 
protecteurs  des  confréries  ne  sont  pas  de  vrais  patrons 
au  sens  canonique  du  mot;  par  conséquent  ils  n'ont 
pas  droit  à  tous  les  honneurs  liturgiques  des  patrons, 
mais  seulement  à  des  messes  ou  offices  votifs,  soumis 
à  toutes  les  restrictions  imposées  par  les  rubriques.  Ces 
messes  votives  peuvent  être  autorisées  par  l'évêque  en 
raison  d'un  concours  de  peuple  exceptionnel,  et  les 
nouvelles  rubriques  du  Missel  ont  étendu  sur  ce  point 
les  droits  de  l'évêque.  Cf.  L.  Laboise,  Les  dévotions 
liturgiques  spéciales  des  paroisses.  Le  rituel  a  une  for- 
mule de  bénédiction  pour  les  bannières  des  sociétés; 
mais  ici  on  revient  aux  limites  du  culte  privé.  Beau- 
coup plus  solennelles  sont  les  déclarations  nouvelles 
de    Rome     pour   désigner     des    saints,    anciens    ou 
modernes,    pour   patrons    à   certaines    catégories    de 
prêtres  ou  de  fidèles  :  saint  Jean  Chrysostome,  cons- 
titué patron  céleste  des  prédicateurs  par  Pie  X;  sainte 
Thérèse  de  l'Enfant- Jésus,  déclarée  le   14   décembre 
1927  patronne  principale,   au  même  titre  que  saint 
François-Xavier,    de    tous    les    missionnaires    et     de 
toutes  les  missions  du  monde,  avec  fête  du  rite  double 
(13    mars    1929);    saint     Jérôme-Émilien,   établi    le 
14   mars  1928  patron  universel  des  orphelins;  saint 
J.-B.  Vianney,  déclaré  le  23  avril  1929  patron  de  tous 
les  curés  et  de  tous  ceux  qui  ont  charge  d'âmes,  etc.. 
3°  Surveillance  du  culte  privé.  —  Cette  tâche  vitale 
de  l'Église  donnerait  lieu,  pour  les  derniers  siècles,  à 
de    longs    développements,    dont    on    trouvera    des 
exemples  à  l'article  Superstition  de  ce  dictionnaire. 
La  manière,  à  la  fois  discrète  et  sévère,  dont  elle  pro- 
cède en  pareil  cas,  doit  servir  de  modèle  aux  évêques  et 
aux  théologiens  qui  participent  à  cette  charge  de  police 
du  culte.   Caractéristique  à  ce  point   de  vue  est  le 
célèbre  décret  de  la  Congrégation  des  Indulgences  et 
des  Reliques  du  7  mars  1078,  approuvé  par  le  pape 
Innocent  XI,  contre  «  des  indulgences  fausses  ou  à 
examiner...,  ce  qui  n'étant  pas  connu  aisément  des 
fidèles,  qui  pour  la  plupart  sont  peu  instruits  en  ces 
sortes  de  choses,  les  trompe  et  les  frustre   de  leur 
espérance  ».  Ces  précautions  de  l'Église  dans  les  der- 
niers siècles  ont  d'ailleurs  été  largement  résumées  dans 
un  récent  décret   de  la    S.  C.  du  Saint-Office   «  sur 
les  nouvelles  formes  de  culte  et  de  dévotion  à  ne  pas 
introduire  et  sur  les  abus  invétérés  à  supprimer  en 
cette  matière  »,  du    3  mai  1937,  Acta  apostolicee  Sedis, 
t.  xxix,  1937,  p.  314,  dont  le  texte  doit  être  médité 
par  tous  : 

'  Auparavant  déjà,  le  S.  Concile  de  Trente  (sess.  xxv,  sur 
l'invocation,  la  vénération  et  les  reliques  des  saints  et  sur 
les  saintes  images),  après  avoir  proclamé  la  légitimité  du 
culte  des  saints  et  de  l'usage  de  leurs  images  pour  obtenir 
les  bienfaits  de  Dieu,  avait  solennellement  insisté  pour  que 
les  évêques,  si  jamais  ils  découvraient  que  des  abus  s'étaient 
introduits  ou  s'introduisaient  dans  ces  observances  saintes 
et  salutaires,  prissent  grand  soin  de  les  faire  disparaître 
entièrement.  Il  leur  demandait  de  veiller  à  ce  que  jamais  ne 
soient  exécutées  des  images  d'un  dogme  faux  et  qui  pour 
les  simples  fussent  occasion  d'erreur;  à  ce  que,  dans  l'invo- 
cation des  saints  et  le  pieux  usage  des  images,  toute  supersti- 


tion fût  évitée,  tout  esprit  de  lucre  écarté;  à  ce  qu'enfin  rien 
n'apparût  de  désordonné  ou  d'arrangé  à  îebours  et  à  la 
hâte,  rien  de  profane  ni  de  déshonnête.  Fidèles  à  ces  pres- 
criptions, les  pontifes  romains  n'ont  pas  manqué  à  leur 
devoir  de  saisir  l'occasion  de  les  rappeler  souvent  et  d'en 
inculquer  la  pleine  observation.  Parmi  eux,  en  particulier. 
Pie  IX  de  sainte  mémoire,  par  le  décret  du  Saint-Office 
donné  le  13  janvier  1875,  de  son  autorité  suprême,  ordonna 
«  d'avertir  ces  auteurs  qui  exercent  leur  esprit  sui  les  ques- 
tions qui  trahissent  la  nouveauté  et  qui  s'efforcent,  sous 
prétexte  de  piété,  de  promouvoir,  même  par  la  publication 
de  périodiques,  des  formes  nouvelles  de  dévotion,  qu'ils 
abandonnent  leurs  entreprises  et  redoutent  le  péril  réel 
qu'ils  courent  d'induire  les  fidèles  en  erreur  sur  les  dogmes 
de  la  foi  et  de  fournir  l'occasion  aux  ennemis  de  la  religion 
d'attaquer  la  pureté  de  la  doctrine  catholique  et  la  vraie 
piété.  » 

Ces  dispositions  ont  été  presque  textuellement  reprises 
dans  le  Code  de  droit  canonique,  surtout  aux  canons 
1259,  1261  et  1279,  et  se  trouvent  donc  récemment 
confirmées. 

«  II  est  cependant  à  regretter  qu'à  tant  et  d'aussi  graves 
avertissements  de  la  suprême  autorité  ecclésiastique  pleine 
obéissance  n'ait  pas  été  encore  accordée.  Bien  plus,  per- 
sonne n'ignore  que,  surtout  en  ces  derniers  temps,  en  beau- 
coup d'endroits,  se  sont  multipliées  et  propagées  plus  lar- 
gement parmi  les  fidèles,  ces  nouvelles  formes  de  culte  et  de 
dévotion,  parfois  ridicules,  le  plus  souvent  inutile  imitation 
ou  même  contrefaçon  d'autres  dévotions  semblables  déjà 
légitimement  approuvées,  ce  qui  provoque  un  grand  éton- 
nement  et  de  vives  critiques  de  la  part  des  non-catholiques. 
C'est  pourquoi,  avec  grande  insistance,  la  Congrégation  du 
S.  Office  demande  aux  évêques  du  monde  entier  «  d'abolir 
avec  fermeté  les  abus  qui  se  seraient  déjà  introduits  et  de 
veiller  avec  giand  soin  à  ce  que  de  nouveaux  ne  s'intro- 
duisent pas.  » 

Sur  quoi,  la  Revue  des  communautés  religieuses  de 
Louvain,  xm,  n.  5,  p.  134,  fait  cette  application  spé- 
ciale :  «  La  piété  même  de  beaucoup  de  religieux  laïcs 
les  expose  à  accueillir  avec  trop  grande  facilité  des 
formes  nouvelles  de  dévotion.  Ils  croiraient  parfois 
offenser  Dieu  en  ne  recourant  pas  à  ce  mode  nouveau 
de  l'honorer...  dans  la  bienheureuse  Vierge  ou  dans 
ses  saints.  Il  faudrait,  au  contraire,  qu'à  l'égard  de 
toute  forme  nouvelle  de  dévotion,  l'attitude  fût  plu- 
tôt d'une  prudente  réserve.  Si  cette  dévotion  a  quelque 
chose  d'insolite,  d'étrange  et  surtout  de  ridicule,  il 
faut,  jusqu'à  preuve  du  contraire,  la  rejeter  comme 
condamnable  ou  dangereuse.  » 

Parmi  les  anciens  théologiens,  voir  Trombelli,  De  cultu 
sanctorum,  2  vol.,  Bologne,  1740;  Hurter,  Theol.  dogmatica, 
t.  III.  Les  canonistes  reproduisent  Benoit  XIV,  De  caiwni- 
satione  sanctorum.  Les  controversistes  sont  résumés  par  Bel- 
larmin, Controverse,  V II, De Ecclesia  triumphunti,  et  par  Noël 
Alexandre,  Historia  ecclcsiastica,  t.  ix,  dissert.  XXV,  q.  il, 
p.  680-727.  Les  auteurs  modernes  les  plus  souvent  cités  sont  : 
L.  Duchesne,  Les  sources  du  martyrologe  hiéronymien,  dans 
Mélanges  d'archéologie  et  d'histoire,  t.  v,  1885;  Id.,  Les  ori- 
gines du  culte  chrétien,  5e  édit.  ;  voir  aussi  Histoire  ancienne 
de  l'Église. 

H.  Delehaye,  Le  témoignage  des  martyrologes,  dans  Anal. 
bolland.,  1907,  et  surtout  Les  origines  du  culte  des  martyrs; 
Mgr  Audollent,  Histoire  de  l'Église  par  les  saints,  1927, 
2  vol.  ;  A.  Molien,  La  liturgie  des  saints  :  leur  culte  en  général, 
1932;  La  vierge  Marie  et  saint  Joseph,  1935;  L.  Laboise,  Les 
dévotions  liturgiques  spéciales  des  paroisses,  1929.  —  Ami 
du  clergé,  1933,  p.  569  sq.  ;  1937,  p.  315  sq.,  etc;  Charles, 
S.  J.,  dans  la  Nouvelle  revue  théologique,  1934,  p.  1009  sq. 

P.    SÉJOURNÉ. 

SALAIRE.  —  I.  Analyse  juridique  du  salaire. 
IL  Moralité  objective  du  régime  de  salariat  (col.  989). 

III.  Régulation  morale  du  contrat  de  salaire  (col.  999). 

IV.  Conclusion  (col.  1013). 

I.  Analyse  juridique  nu  salaire.  —  Le  mot  salaire 
dérive  du  latin  solarium  qui  désigna  successivement 
la  ration  de  sel  attribuée  aux  soldats  romains  par 
l'administration  du  Trésor,  l'indemnité  de  subsis- 
tance, la  solde  avec  ses  accessoires  en  nature  et  enfin, 
au  Bas-Empire,  toute  espèce  de  traitement  public. 
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Il  ne  serait  pas  sans  intérêt  de  rechercher  le  sens 
que  le  mot  revêt  dans  l'Écriture  —  puisque  nous 
parlons  du  salaire  en  théologien  —  et  aussi  dans 
l'usage  courant.  D'un  examen  siperlicicl,  on  conclu- 
rait que  le  mot  de  salaire  y  est  employé  sans  rigueur 
technique.  Mais  il  ne  s'ensuit  pas  que  l'idée  de  salaire 
ne  puisse,  moyennant  un  clïort  de  réllexion  critique, 
se  dégager  avec  une  certaine  précision  des  expressions 
spontanées  et  usuelles.  La  donnée  la  plus  fondamentale 
et  la  plus  générale  suggérée  par  les  divers  emplois  du 
mot  est  cille  d'une  contre-partie  équilibrée,  d'une 
juste  compensation. 

Cependant  on  peut  serrer  de  plus  près  l'idée  de 
salaire  en  insistant  sur  ceci,  que  l'idée  stricte  de 
salaire  inclut  celle  d'une  stricte  justice.  Il  devient 
objet  d'obligation  juridique,  un  élément  du  contrat 
conclu  entre  deux  parties,  par  lequel  l'une  d'elles 
accepte  de  se  tenir  par  rapport  à  l'autre  dans  une 
situation  inférieure,  relativement  désavantageuse, 
pourvu  qu'elle  obtienne  en  contre-partie  un  avantage 
couvent  ionnellcment  défini.  "Voyons  donc  comment 
cette  notion  précise,  mais  philosophique  et  intem- 
porelle du  salaire,  s'exprime  concrètement  en  techni- 
que juridique. 

L'incertitude  des  idées  se  révèle  ici  par  l'incertitude 
du  vocabulaire.  On  s'accorelc  bien  sur  l'existence  d'un 
contrat  à  l'origine  de  la  dette  et  de  la  créance  de 
salaire;  celui-ci  ne  peut  donc  être  considéré  comme  une 
indemnité  ou  comme  une  réparation  pour  une  lésion 
ou  un  dommage  subis  malgré  lui  par  le  salarié.  Mais, 
dès  que  l'on  veut  définir  et  même  nommer  ce  contrat, 
les  avis  ditTèrent. 

1°  Contrat  de  travail  ou  contrat  de  salariat  ?  —  L'éco- 
nomiste Ch.  Gide,  dans  son  Cours  d'économie  politique, 
6e  éd.,  t.  ii,  p.  312,  regrette  que  les  juristes  emploient 
habituellement  l'expression  «  contrat  de  travail  » 
parce  que,  dit-il,  le  travail  n'est  ejue  l'objet  du  contrat. 
Or,  on  ne  désigne  jamais  un  contrat  par  la  chose  qui 
lui  sert  d'objet  :  on  ne  dit  pas  le  contrat  de  terre,  ni 
le  contrat  de  maison,  ni  le  contrat  d'argent,  lorsqu'il 
s'agit  de  vendre  une  maison,  de  louer  une  terre  ou  de 
prêter  une  somme  d'argent. 

D'autre  part,  le  juriste  M.  Planiol,  dans  son  Traité 
élémentaire  de  droit  civil,  t.  il,  n.  1820,  renvoie  le 
même  reproche  aux  économistes.  Ils  se  sont  habitués 
à  dire  «  contrat  de  travail  »,  sans  voir  que  cette 
expression  n'a  pas  plus  de  raison  d'être  que  l'ex- 
pression symétrique  «  contrat  de  maison  »  si  on  l'appli- 
quait au  louage  de  chose.  Selon  M.  Planiol,  le  travail, 
comme  une  maison,  peut  faire  l'objet  de  plusieurs 
contrats  très  différents  (louage,  vente,  entreprise, 
société,  prestation  gratuite)  et  l'expression  «  contrat 
de  travail  »  ne  précise  pas  suffisamment  la  nature  du 
contrat  dont  il  s'agit. 

Les  deux  critiques  sont  d'accord  sur  un  point  : 
c'est-à-dire  que  les  économistes,  au  jugement  de 
M.  Planiol,  comme  les  juristes,  si  l'on  en  croit  Ch.  Gide, 
se  conforment  tous,  pratiquement,  à  l'usage  vulgaire 
qui  admet  l'expression  «  contrat  de  travail  »  de  préfé- 
rence à  toute  autre;  il  est  donc  permis  de  tenir  cet 
usage  pour  solidement  établi. 

Mais  on  ne  peut  concevoir  que  des  esprits  aussi  fins 
et  aussi  rigoureux  que  M.  Planiol  et  Ch.  Gide  aient 
pris  le  change  sur  un  point  aussi  grave.  Il  sera  donc 
instructif  de  peser  les  raisons  pour  lesquelles  ils 
déplorent  l'imprécision  ou  même  l'incorrection  de  la 
formule  «  contrat  ele  travail    . 

Il  n'est  pas  question  pour  eux  de  substituer  à  cette 
formule  celle  ele  >  contrat  de  salaire  n.  En  effet,  le 
salaire,  ou  plutôt  la  prestation  de  salaire  est  l'une  eles 
obligations  naissant  ele  noire  contrat,  à  la  charge  ele 
l'une  des  parties;  contrat  ele  salaire  »  est  elone  aussi 
incorrect  ([in-     contrai  de  prix  »  ou  «contrat  d'inté- 


rèt  .  Or.  pour  Gide  et  pour  Planiol,  le  travail,  ou 
plus  exactement  la  prestation  ele  travail,  constitue 
précisément  l'obligation  symétrique  de  celle-là.  Le 
contrat  dont  nous  nous  occupons  crée  à  la  charge  des 
deux  parties  ces  deux  obligations  réciproques;  l'une 
est  tenue  de  fournir  du  travail,  en  certaines  conditions; 
l'autre  est  tenue  de  payer  le  salaire.  Quoi  qu'en  ait 
dit  Ch.  Gide,  ni  le  salaire  ni  le  travail  ainsi  entendus 
ne  constituent  l'objet  propre  du  contrat.  L'analyse 
juridique  et  philosophique  distingue  ici  entre  l'objet 
constitutif  ou  formel  du  contrat  et  les  réalités  objec- 
tives eliverses  sur  quoi  peuvent  porter  les  obligations 
réciproques  nées  d'un  même  contrat.  L'objet  qui 
constitue  et  définit  proprement  le  contrat  e  .t  l'ordre 
selon  lequel  les  parties  conçoivent  et  réalisent  d'un 
commun  accord  la  liaison  de  leurs  obligations  respec- 
tives et  réciproques.  Il  y  a  contrat  parce  qu'il  y  a 
accord  des  volontés  sur  un  objet  unique  ;  il  ne  suffit  pas 
que  l'une  el"s  parties  promette  de  faire  et  que  l'autre 
promette  de  donner;  il  faut  que  l'une  et  l'autre  con- 
viennent d'un  certain  type  d'ajustement  synallag- 
matique  entre  l'un  et  l'autre  engagement.  Les  anciens 
avaient  parfaitement  saisi  l'unité  contractuelle  suppor- 
tant l'équilibre  des  engagements  réciproquement 
contractés;  le  vocabulaire  classique  témoignait  de 
cette  vue  synthétique  par  les  couples  emptio-venditio, 
locatio-conductio,  expressions  techniques  qui  désignent 
les  contrats  de  vente  et  de  louage. 

De  même  donc  que  la  réalité  juridique  du  contrat 
de  vente  n'est  suffisamment  définie  ni  par  l'obligation 
du  vendeur  :  livrer  la  chose;  ni  par  l'obligation  de 
l'acheteur  :  payer  le  prix;  ni  même  par  la  simple 
juxtaposition  de  ces  deux  obligations,  de  même  la 
réalité  juridiepae  du  contrat  que  nous  essayons  d'ana- 
lyser ne  peut  se  définir  précisément  ni  par  une  obli- 
gation de  fournir  un  travail  ni  par  une  obligation  de 
payer  un  salaire.  Il  faut  atteindre  et,  si  possible, 
exprimer  le  type  caractéristique  d'ajustement  qui 
assume  les  deux  obligations  distinctes  et  antagonistes, 
qui  les  soude  en  un  seul  complexe  et  qui  constitue  en 
dernière  analyse  le  véritable  objet  de  l'accord.  C'est 
au  fond  cette  exigence  qui  conduit  parallèlement 
Ch.  Gide  et  M.  Planiol  à  rejeter  l'expression  «  contrat 
de  travail  »,  parce  que,  sans  s'en  douter  peut-être,  ils 
partagent  la  même  conception  du  travail-chose,  objet 
de  prestation,  du  travail  que  l'une  des  parties  s'engage 
à  fournir  contre  la  prestation  du  salaire.  L'économiste 
et  le  juriste  acceptent,  sans  la  discuter  philosophi- 
quement, l'existence  d'une  «  force  de  travail,  qui 
réside  en  chaque  personne  et  qui  peut  être  utilisée 
par  autrui,  comme  celle  d'une  machine  ou  d'un 
cheval  ».  Planiol,  op.  cit.,  n.  1827.  Une  telle  force  peut 
être  mise  gratuitement  à  la  disposition  d  autrui,  elle 
peut  être  retenue  par  son  propriétaire,  mais  elle  peut 
être  aussi  concédée  à  autrui  moyennant  une  rémuné- 
ration. Dans  ce  dernier  cas,  le  problème  se  pose 
immédiatement  de  mesurer  celte  force,  afin  de  déter- 
miner le  montant  de  la  rémunérât  ion;  on  y  parvi  ndra 
par  différents  procédés,  de  tous  points  analogues  à 
ceux  e[ui  permettraient  par  exemple  de  mesurer 
l'énergie  électrique  ou  l'énergie  thermique  :  soit  par 
une  sorte  d"  tarif  forfaitaire  (au  temps),  soit  par  la 
mesure  d<s  effets  produits  (à  la  tâche).  Mais  cet  aména- 
gement pratique  demeure  secondaire  et  laisse  subsister 
l'idée  de  principe  :  le  travail  est  la  réalité  que  fournit 
l'une  eles  parties  contractantes. 

Si  l'on  admet  celte  conception,  il  est  clair  que  notre 
contrat  ne  devrait  plus  s'appeler  «  contrat  de  travail  ». 
El  puisque  malgré  tout  c'est  ce  nom  qu'on  lui  donne 
communément,  nous  devons  nous  demander  si  le 
vulgaire  entend  le  travail  élans  le  même  sens  que  les 
économistes. 

Au  lieu  de     (ont rat  de  travail    .  Ch.  Gide  propose 
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l'expression  «  contrat  de  salariat  »;  son  argumentation 
est  fort  pertinente  :  puisque  le  travail  (tel  est  son 
point  de  départ)  n'est  que  l'objet  du  contrat,  c'est-à- 
dire,  dans  son  langage,  la  réalité  à  propos  de  laquelle 
on  contracte  et  la  chose  que  l'une  des  parties  s'engage 
à  fournir  à  l'autre,  cet  objet  ne  peut  définir  la  nature 
de  l'engagement  dont  il  est  la  matière;  seule  la  réalité 
juridique,  c'est-à-dire  l'état  de  droit  créé  par  les 
volontés  contractantes,  permet  de  définir  et  donc  de 
nommer  le  contrat.  Or,  cet  état  de  droit  institué  par 
les  volontés  contractantes  porte  un  nom,  c'est  l'état 
de  salariat.  On  doit  donc  dire  ici  «  contrat  de  salariat  », 
comme  on  dit  «  contrat  de  mariage  »  pour  désigner  le 
contrat  qui  crée  et  inaugure  entre  les  parties  l'état 
de  «  personnes  mariées  ».  Le  régime  juridique  du  sala- 
riat comporte  à  la  charge  des  parties  et  à  leur  profit 
tout  un  ensemble  de  devoirs  et  de  droits  réciproques, 
comme  fait  l'état  de  mariage  entre  les  époux.  Mais 
cet  ensemble  est  un;  c'est  une  situation  acceptée  et 
retenue  d'un  commun  accord;  voilà  le  point  précis 
de  rencontre  entre  les  volontés  et  leur  accord  sur  ce 
point  constitue  formellement  le  contrat.  Le  d' man- 
de ur  et  le  donneur  de  travail,  le  donneur  et  le  deman- 
deur de  salaire  ne  s'entendent  vraiment  que  pour 
instituer  entre  eux  cet  état  juridique  qu'on  nomme  le 
salariat. 

On  ne  fera  aucune  objection  à  cette  analyse.  Mais 
on  ne  peut  s'empêcher  de  remarquer  que,  dans  l'ex- 
pression «  contrat  de  travail  »,  le  mot  «  travail  » 
signifie  exactement  la  même  chose  que  le  salariat  dont 
on  nous  parle  ici,  c'est  l'illusion  de  nombreux  écono- 
mistes et  juristes  de  ne  voir  dans  le  travail  que  la 
prestation  à  fournir  par  l'ouvrier.  Une  telle  vue, 
abstraite  et  technique,  se  légitime  souvent  dans  leurs 
études  et  dans  leurs  analyses;  mais  elle  n'est  pas  admis- 
sible dans  le  cas  présent  où  il  s'agit  de  discerner  la 
signification  réelle  du  mot  dans  l'usage.  Or,  lorsqu'il 
s'agit  de  conclure  un  contrat  de  travail,  qui  ne  voit 
que  le  demandeur  de  travail  est  précisément  l'ouvrier? 
C'est  le  patron  qui  offre  ou  qui  refuse  du  travail.  Le 
premier  cherche  du  travail,  il  est  sans  travail.  Il  serait 
ridicule  d'interpréter  ces  formules  si  courantes  en 
donnant  au  mot  travail  le  sens  philosophique  d'acti- 
vité fabricatrice  transitive,  ou  le  sens  économique 
d'énergie  productrice  de  valeur.  Du  travail  en  ce 
sens-là.  l'ouvrier  sans  emploi  n'en  manque  pas,  il  en 
a  à  revendre  ;  qui  pourrait  donner  du  travail  en  ce  sens 
à  quelqu'un?  Et  qui  pourrait  davantage  priver 
l'ouvrier  de  son  travail  en  ce  sens  et  qui  pourrait 
l'empêcher  de  travailler?  Dès  que  l'on  renonce  aux 
définitions  livresques,  on  sent  bien  que  le  travail  est 
compris  tout  autrement.  Il  ne  tiendrait  qu'au  chômeur 
de  travailler,  si  l'on  donnait  purement  et  simplement 
au  travail  sa  signification  philosophique  et  économique. 
Mais  c'est  un  travail  rétribué,  c'est-à-dire  un  emploi, 
que  cherche  le  chômeur.  Qu'est-ce  à  dire?  Il  demande 
à  insérer  son  activité  personnelle  dans  une  activité 
plus  vaste,  à  occuper  un  poste  dans  un  ordre  productif, 
sous  des  conditions  de  subordination  et  de  sécurité 
parfaitement  aperçues  de  lui.  S'il  était  capable  de 
suffire  à  ses  besoins  par  un  travail  indépendant  et 
autonome,  il  ne  demanderait  pas  du  travail  à  autrui; 
il  travaillerait  pour  son  compte.  En  réalité,  mieux 
vaut  le  déclarer  franchement,  en  demandant  dutravail, 
en  acceptant  du  travail,  on  se  met  positivement  sous 
l'autorité  d'un  autre,  on  promet  non  pas  de  travailler 
purement  et  simplement,  ni  même  de  travailler  pour 
lui,  mais  de  travailler  sous  sa  direction.  Et  celui  qui 
donne  du  travail,  en  ce  sens-là,  introduit  quelqu'un 
dans  son  travail,  à  titre  d'aide  subalterne;  l'aide  est 
assumé  dans  l'affaire,  mais  il  sert;  l'entrepreneur  lui 
commande,  mais  il  le  prend  en  charge.  Le  contrat, 
les  coutumes,  les  lois,  les  mœurs,  précisent  le  détail 


contingent  des  obligations  réciproques  engendrées 
pour  les  deux  parties  par  une  telle  situation;  mais 
d'abord  le  contrat  de  travail  ou  de  salariat  met  les 
parties  dans  cette  situation;  cela  lui  est  essentiel  et  le 
reste  en  découle.  Bien  entendu,  on  peut  imaginer  une 
organisation  du  travail  qui  repose  sur  des  bases 
différentes;  mais  on  doit  constater  que.de  nos  jours 
encore,  l'organisation  du  travail  est  fondée  sur  le 
régime  du  salariat,  au  point  que  la  condition  de  tra- 
vailleur se  confond  presque  avec  la  condition  de 
salarié. 

I-Zn  conclusion,  la  critique  soulevée  par  Ch.  Gide 
contre  l'expression  «  contrat  de  travail  »  peut  s'expli- 
quer par  l'idée  que  se  font  du  travail  les  économistes. 
Mais  cette  critique  reste  inopérante  en  ce  qui  concerne 
le  concept  réel  exprimé  par  cette  formule  et  qui 
coïncide  exactement  avec  ce  que  Ch.  Gide  appelle  le 
salariat.  Il  n'y  a  donc  pas  lieu  de  s'émouvoir  si  le 
langage  courant  adopte  ele  préférence  l'expression 
«  contrat  de  travail  »;  le  travail  étant  organisé  comme  il 
l'est,  le  contrat  de  travail  prend  naturellement  la  signi- 
fication que  Ch.  Gide  attache  à  «contrat  de  salariat  ». 

2°  Le  contrat  de  travail  est  un  contint  de  louage. 
Qu'on  l'appelle  contrat  ele  travail  ou  contrat  de  sala- 
riat, encore  faut-il  analyser  ce  contrat  et  le  classer  à 
son  rang  dans  les  catégories  traditionnelles  des  con- 
trats. Les  juristes  ne  peuvent  hésiter;  le  contrat  de 
travail,  qu'ils  appellent  volontiers  avec  M.  Planiol, 
contrat  de  louage  ele  services  ou  parfois  contrat  de- 
louage  d'ouvrage,  est  un  «  contrat  par  leepiel  l'une  êtes 
parties  s'engage  à  faire  quelque  chose  pour  l'autre, 
moyennant  un  prix  convenu  entre  elles  ».  Code  civil, 
art.  1710.  La  personne  qui  fait  travailler  s'appelle 
maître  ou  patron;  on  ne  peut  du  reste  distinguer  le 
maître  du  patron  qu'au  point  de  vue  économique,  en  ce 
que  le  patron  est  un  producteur  qui  fait  travailler  des 
salariés  (ouvriers,  employés),  en  vue  d'une  production 
de  richesses  destinées  au  marché,  tandis  que  le  maître 
est  un  consommateur  qui  fait  travailler  eles  salariés 
(serviteurs,  elomestiques),  pour  jouir  lui-même  de 
leurs  services  et  des  utilités  qui  en  proviennent.  Mais 
cette  distinction  économique  ne  change  rien  à  la 
nature  juridie|ue  des  relations  et  du  contrat  entre  le 
maître  ou  patron  et  les  domestiques,  serviteurs,  ou- 
vriers ou  employés. 

Une  certaine  sensiblerie  voudrait  dissimuler  la 
réalité  de  ce  contrat.  Non  seulement  on  évite  de  dire 
«  contrat  de  louage  de  services  »,  pour  se  borner  à 
l'euphémisme  «  contrat  de  travail  »,  mais  nombre 
d'auteurs  s'efforcent  d'interpréter  ce  contrat  par 
réduction  au  contrat  de  vente  ou  au  contrat  de  société, 
ou  d'en  faire  tout  simplement  un  contrat  sui  generis, 
empruntant  différents  traits  à  plusieurs  types  de 
contrats.  Mais  il  n'est  pas  possible  de  les  suivre.  Certes, 
on  peut  avouer  ses  préférences  pour  un  régime  qui  ne 
serait  pas  un  régime  de  salariat.  Mais  il  serait  puéril 
de  fermer  les  yeux  à  l'évidence  et  de  nier  la  réalité 
présente  du  régime  ele  salariat.  Or,  ce  régime  est  tel 
que  le  contrat  passé  entre  l'entrepreneur  et  les  salariés 
ne  peut  se  ramener  ni  à  un  contrat  de  vente,  ni  à  un 
contrat  de  société,  mais  doit  être  analysé  comme  un 
contrat  de  louage. 

1.  Vain  essai  de  réduction  au  contrat  de  vente.  — 
Les  socialistes,  à  la  suite  des  économistes  libéraux, 
assimilent  le  contrat  de  travail  à  un  contrat  de  vente, 
parce  que  les  rapports  du  vendeur  et  de  l'acheteur 
excluent  toute  subordination  et  même  toute  idée  de 
lien  permanent  ele  l'un  à  l'autre.  Ce  que  donnerait  ici 
l'acheteur,  c'est-à-dire  k-  patron,  on  le  voit  sans  peine  : 
c'est  le  salaire,  considéré  comme  un  prix.  Mais  quelle 
marchandise  fournit  le  vendeur,  entendez  l'ouvrier 
ou  l'employé? 

a)    Vente  de  la  force  de  travail?  —  L'ouvrier  vend-il 
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sa  force  de  travail?  On  ne  voit  pas  comment  ce  pré- 
tendu vendeur  pourrait  livrer  au  patron  cette  préten- 
due marchandise.  L'ouvrier  ne  fournit  pas  sa  force 
au  patron  ;  il  s'en  sert,  il  agit,  c'est-à-dire  que  bien  loin 
de  pouvoir  livrer  sa  force,  il  la  dépense  et  la  consume 
de  la  manière  qui  lui  est  prescrite  par  le  patron. 
Certes  la  force  de  travail  (physique,  morale,  tech- 
nique) est  une  réalité  douée  de  valeur  économique; 
mais  cette  réalité  est  inséparable  du  travailleur;  elle 
ne  peut  être  livrée  et  donc  ce  n'est  pas  une  res  suscep- 
tible d'être  vendue,  car  il  est  impossible  de  concevoir 
un  contrat  de  vente  qui  ne  comporte  pas  pour  le 
vendeur  l'obligation  de  livrer  une  chose  à  l'acheteur. 

b)  Vente  de  la  valeur  produite?  —  On  s'est  si  bien 
rendu  compte  de  cette  impossibilité  qu'on  a  cherché 
ailleurs  une  marchandise  susceptible  d'être  livrée  par 
l'ouvrier.  Celui-ci,  dit-on,  vend  au  patron  le  produit 
fabriqué  ou  plus  précisément  la  part  de  valeur  écono- 
mique qui,  dans  le  produit,  résulte  du  pur  travail 
ouvrier,  déduction  faite  de  la  valeur  des  matières 
premières  (t  de  la  fraction  de  frais  généraux  incorporée 
à  chaque  unité  de  valeur  produite.  N'insistons  pas  sur 
les  difficultés  ou  plutôt  sur  l'impossibilité  absolue  qui 
s'opposerait  en  pratique  à  l'exacte  ventilation  des 
parts  attribuables  à  chacun  des  agents  de  la  produc- 
tion dans  la  valeur  du  produit.  Mais  cette  formule  trop 
ingénieuse  ne  correspond  aucunement,  en  fait,  à 
l'intention  des  parties  ni  à  la  réalité  économique  et,  en 
droit,  elle  ne  soutient  pas  la  critique. 

L'observation  nous  montre  sans  conteste  que  le 
travail  ouvrier  contribue  au  dégagement  des  valeurs 
économiques  et  que.  sans  cela,  l'entrepreneur  n'em- 
baucherait pas.  Mais  il  est  faux  d  dire  que  le  salaire 
de  l'ouvrier  est  conditionné  juridiquement  par  la 
valeur  produite.  En  effet,  maints  salaires  sont  distri- 
bués en  contre-partie  de  services  dénués  de  valeur 
économique  (services  personnels,  distractions,  plaisirs, 
tourisme,  instruction,  etc.)  Et  surtout,  l'ouvrier,  pour 
le  travail  fait,  a  droit  à  son  salaire,  quelle  que  soit  la 
valeur  ou  la  non-valeur  du  produit  ouvré,  s'il  a  observé 
les  règles  de  son  travail.  La  valeur  du  produit  dépend 
non  seulement  de  l'ouvrier,  mais  de  circonstances 
économiques  générales  et  extérieures;  et  il  est  bien 
certain  que  l'improductivité  durable  d'une  industrie 
finira  par  compromettre  l'existence  des  salaires.  Mais 
ce  retentissement  est  indirect;  il  n'atteint  le  salaire 
qu'à  travers  l'équilibre  de  l'entreprise  et  après  la 
rupture  préalable  du  contrat  de  travail  lui-même.  Ce 
qui  montre  bien  que,  sous  la  loi  d'un  tel  contrat,  le 
salaire  n'est  pas  lié  juridiquement  à  la  valeur  produite 
par  le  travailleur.  Le  salaire  n'est  donc  pas  un  prix; 
il  est  dû  pour  le  travail  fait,  quelle  que  soit  la  valeur 
produite  par  ce  travail  et  même  si  nulle  valeur  n'est 
produite. 

D'autre  part,  la  critique  rationnelle  repousse  cette 
assimilation  du  salaire  à  un  prix  et  de  la  valeur  pro- 
duite par  l'ouvrier  à  une  marchandise  dont  il  céderait 
la  propriété  au  patron.  Une  telle  assimilation  repose  en 
effet  sur  ce  postulat  indéfendable  (pie  le  travail  confère 
au  salarié  un  droit  de  propriété  sur  la  valeur  produite. 
Or,  telle  n'a  jamais  été  l'intention  des  contractants  et 
aucun  motif  de  droit  naturel  ou  positif  ne  permet  de 
voir  dans  le  travail  un  fait  attributif  de  propriété,  ou 
un  mode  légal  d'acquérir. 

Hnf,  observation  e1  analyse  nous  assurent  que 
l'ouvrier  n'acquiert  ni  ne  doit  acquérir,  du  fait  de  son 
travail  salarié,  aucun  droit  de  propriété  sur  la  valeur 
produite.  Cette  valeur  ne  lui  appartenant  pas,  il  ne 
peut  la  vendre  à  son  patron.  Et  donc  l'assimilation  du 
contrat  de  travail  au  type  juridique  du  contrat  de 
vente  doit  être  rejet  ée. 

2.  Vain  essai  de.  réduction  au  contrat  de  société. 
Beaucoup  plus  séduisante  est  la  réduction  du  contrai 


i  de  travail  à  un  contrat  de  société.  Nombre  d'écono- 
mistes, de  réformateurs,  même  non  socialistes,  accueil- 
lent volontiers  c<  tte  opinion. 

Ce  qui  la  rend  plausible  à  première  vue,  c'est  l'exis- 
tence certaine  d'une  collaboration  technique  et  d'une 
collaboration  économique  entre  l'entrepreneur  et  le 
salarié.  Collaboration  technique  :  l'un  et  l'autre  con- 
certent leurs  efïorts  en  vue  de  réaliser  une  production, 
de  mener  à  bien  un  ouvrage,  d'assurer  le  fonction- 
nement d'un  service;  que  leurs  contributions  respec- 
tives se  distinguent  spécifiquement,  qu'elles  soient 
d'importance  inégale,  on  ne  le  nie  pas;  mais  elles 
s'insèrent  dans  l'unité  d'un  même  processus  technique 
et  s'y  fondent  de  telle  sorte  que  le  résultat  final  ne 
saurait  être  attribue  ni  à  l'une  ni  à  l'autre,  mais  bien 
à  leur  concert.  Collaboration  économique  :  le  temps, 
les  efforts,  la  science  et  l'habileté  techniques  dépensés 
par  le  patron  comme  par  l'ouvrier  dans  la  même 
entreprise  représentent  une  mise  en  commun  de 
valeurs  économiques;  la  prospérité  économique  de 
l'entreprise,  contre-partie  attendue  de  ces  apports, 
bien  qu'elle  se  communique  par  des  détours  variés  et 
inégaux  aux  différents  collaborateurs,  ne  laisse  pas  de 
tourner  en  fin  de  compte  à  l'avantage  de  tous;  inver- 
sement, la  ruine  de  l'entreprise  entraîne  par  répercus- 
sion directe  ou  indirecte,  mais  inéluctable,  celle  des 
ouvriers  et  celle  des  patrons. 

Toutefois,  l'on  peut  objecter  à  ces  considérations 
leur  trop  grande  généralité.  Elles  se  bornent  à  mettre 
en  lumière  le  «  donné  »  préjuridique  de  l'interdépen- 
dance qui  rend  tributaires  les  uns  des  autres  tous  ceux 
qui  prennent  part  à  l'activité  économique  dans  une 
société  et  qui  les  relie  d'autant  plus  étroitement  qu'ils 
s'acquittent  de  fonctions  plus  étroitement  corréla- 
tives. Mais  toute  la  question  est  ici  de  savoir  selon 
quelle  technique  juridique  ces  relations  socii'es  de 
fait  seront  organisées,  «  construites  »  et  ajustées  en 
droit.  Dès  que  l'on  passe  contrat,  il  y  a  entre  les  par- 
ties une  certaine  entente,  réglée  et  efficace,  une  cer- 
taine collaboration  fondamentale  :  entre  le  vendeur 
et  l'acheteur,  entre  le  bailleur  et  le  preneur  en  loca- 
tion, entre  le  prêteur  et  l'emprunteur,  entre  le  dépo- 
sant et  le  dépositaire.  Tous  les  contrats  supposent  ce 
consortium  général  sans  lequel  nulle  vie  sociale,  nulle 
activité  juridique  ne  serait  concevable.  Il  n'est  pas 
surprenant  qu'on  le  retrouve  à  la  base  d  s  rapports 
contractés  entre  le  patron  et  l'ouvrier,  mais  cela  ne 
nous  renseigne  pas  suffisamment  sur  la  nature  formelle 
de  ce  contrat.  Car  précisément  la  technique  juridique 
a  pour  but  d'organiser  selon  certains  types  définis  les 
rapports  de  collaboration  et  d'interdépendance  qui 
s'imposent  à  tous  les  membres  d'une  société.  La 
question  ici  n'est  donc  pas  de  savoir  si  les  patrons  et 
les  ouvriers  sont  des  collaborateurs,  ou  si  leurs  sorts 
sont  liés  économiquement.  Il  faut  savoir  si  leurs 
rapports  sociaux,  incontestables,  ont  reçu,  dans  la 
construction  juridique,  la  forme  technique  du  contrat 
de  société. 

La  question  ainsi  posée  mérite  encore  examen.  La 
notion  technique  de  société,  telle  que  la  définit  par 
exemple  l'art.  1832  du  Code  civil,  comporte  trois 
éléments  :  apport  commun,  partage  des  bénéfices, 
contribution  aux  pertes.  Or,  aucun  de  ces  éléments 
n'est  absolument  incompatible  avec  le  contrat  de 
travail.  L'apport  commun  ne  soulève  aucune  diffi- 
culté, puisqu'en  matière  de  société  les  apports  peuvent 
consister  en  industrie,  aussi  bien  qu'en  argent,  en 
biens  meubles  ou  immeubles.  D'autre  part,  rien  n'em- 
pêche  d'interpréter  le  salaire  comme  une  part  bénéfi- 
ciaire, fixée  à  forfait  et  dont  le  taux  pourn.it  se  voir 
reviser  en  vue  d'une  adaptation  plus  équitable  à 
une  prospérité  exceptionnelle.  La  contribution  aux 
pertes,  il  est  vrai,  semble  exclue  du  contrat  de  travail 
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et  propre  au  contrat  de  société;  beaucoup  d'auteurs 
voient  ià  précisément  la  différence  spécifique  qui 
sépare  ks  d  ux  contrats.  Mais,  si  l'on  a  pu  admettre 
dans  le  contrat  de  travail  une  certaine  participation 
aux  bénéfices,  il  s'ensuit  logiquement  que  l'absence 
ou  la  diminution  de  la  rémunération  peut  être  consi- 
dérée, d1'  la  part  du  salarié,  comme  une  contribution 
réelle  aux  pertes;  son  cas  se  rapprocherait  alors  du 
cas  de  l'associé  qui  ne  fait  qu'un  apport  en  jouissance 
et  qui  contribue  aux  pertes  en  renonçant  ù  l'intérêt  de 
son  argent  ou  au  loyer  de  sa  chose. 

Néanmoins,  la  distinction  du  contrat  de  société  et 
du  contrat  de  louage  de  services  entraîne  en  pratique 
des  conséquences  trop  importantes  pour  que  le  droit 
positif,  par  l'organe  de  la  jurisprudence,  ait  omis  de  la 
dégager  nettement.  Or,  les  tribunaux  cherchent  dans 
Vafjectio  socielatis,  c'est-à-dire  dans  «l'intention  de 
collaborer  d'une  façon  active,  consciente,  égalitaire, 
en  vue  d"  la  réalisation  de  bénéfices  à  partager  »,  le 
crit'  riuni  du  contrat  de  société.  Les  éléments  proposés 
par  l'art.  1832  du  Code  civil  ne  sont  pas  décisifs,  mais 
ils  sont  pris  en  considération  dans  la  mesure  où  ils 
signalent  l'existence  d'une  afjectio  socielatis;  d'autres 
circonstances  du  reste  peuvent  intervenir.  On  doit 
présumer  Vafjectio  socielatis  lorsque  les  parties  possè- 
dent le  droit  mutuel  de  contrôle  sur  les  actes  intéres- 
sant les  affaires  communes,  le  droit  de  critiquer  ces 
actes  sur  un  pi'  d  d'égalité  et,  au  besoin,  le  droit  de 
faire  jouer  l'action  en  responsabilité  à  l'occasion  de 
ces  actes.  C'est  cette  afjectio  socielatis  qui  donne  une 
signification  formellement  sociétaire  à  des  actes 
matériels  ou  juridiques  indifférents  ou  équivoques  par 
eux-mêmes,  comme  l'apport  de  biens  ou  d'industrie, 
comme  le  fait  de  participer  aux  bénéfices  ou  de  contri- 
buer aux  pertes. 

Il  n'est  pas  douteux  que,  dans  les  rapports  présents 
du  personnel  ouvrier  et  des  grandes  entreprises,  on  ne 
voie  poindre  cette  afjectio  societatis;  mais  il  faut 
admettre  que  cette  évolution,  si  elle  s'achevait, 
éliminerait  le  régime  du  salariat.  En  attendant, 
lorsqu'un  contrat  de  travail  exclut  positivement,  au 
bénéfice  du  travailleur,  la  participation  aux  risques 
et  aux  pertes,  lorsque  le  patron  se  réserve  le  droit  de 
congédiement,  assume  seul  et  sans  contrôle  ouvrier 
la  gestion  d"  l'affaire,  il  ne  peut  être  question  d'afjcclio 
societatis.  C'est  là  une  question  de  fait  :  il  est  clair  que 
le  contrat  de  travail,  tel  qu'il  est  usité  aujourd'hui, 
réunit  ces  caractéristiques  et  répugne  à  Vafjectio  socie- 
latis. Ce  n'est  donc  pas  un  contrat  de  société. 

3.  Le  contrat  de  louage  de  services  (locatio  operurum). 
■ — ■  a)  Évolution  du  droit.  —  L'expression  «  louage  de 
services  »  traduit  l'expression  latine  locatio  operurum. 
En  droit  romain,  les  operie  faisaient  l'objet  d'un  con- 
trat consensuel  de  louage,  dont  l'origine  n'est  pas 
antérieure  à  l'époque  de  la  procédure  formulaire  (lex 
JEbutia,  fin  du  \  ie  ou  début  du  vne  siècle  de  Rome,  soit 
environ  150  avant  J.-C).  Mais,  déjà  auparavant,  les 
operse  faisaient  l'objet  d'un  contrat  verbal,  la  stipula- 
is, garantie  par  une  actio  sacramenti  in  personam  ou 
par  une  legis  actio  per  condictionem.  La  promesse  de 
services  avait  pour  objet  un  dure.  la  datio  operarum. 
Mais  l'analyse  rudimentaire  ne  distinguait  pas  entre  le 
travail  et  le  travailleur.  Effectivement,  promettre  des 
operœ,  c'est  toujours  se  mettre  à  la  disposition  d'au- 
trui  pour  faire  ce  qu'il  command"ra.  Lorsque  l'on 
parlera  de  louage,  on  dira  de  même  se  locare  ou  locare 
opéras  suas.  De  nos  jours  encore  les  travailleurs  se 
placent,  se  louent. 

Si  les  Romains  distinguaient  mal  le  droit  aux  operœ 
du  d-oit  réel  sur  l'homme,  c'est  qu'ils  ne  connurent 
d'abord  d'autres  operie  que  celles  d"  l'esclave;  par  la 
suite,  ks  operœ.  conservèrent  toujours  un  caractère 
servile,  quel  que  fût  le  travailleur.  Or,  le  droit  aux 


operse  de  l'esclave  s'enracine  dans  le  dominium,  ou 
droit  de  propriété  du  maître.  Le  droit  aux  operœ  est 
un  droit  réel  comme  le  dominium;  il  peut  être,  à  la 
façon  de  l'usufruit,  de  l'usage,  de  l'habitation,  détaché 
et  transmis  indépendamment  du  dominium.  Le  maître 
pouvait  donc  en  disposer  en  faveur  d'autrui,  par 
constitution  d'usufruit,  ou  d'usage,  ou  spécialement 
par  une  datio  operurum.  Naturellement  l'engagement 
intervenait  entre  le  maître  et  le  tiers,  l'esclave  demeu- 
rant hors  du  commerce  juridique;  il  s'agissait  effecti- 
vement d'un  prêt  ou  d'un  louage  d"  chose. 

Toutefois,  si  l'esclave  est  le  prototype  du  travailleur 
dont  les  operœ  peuvent  être  engagées,  et  plus  tard 
louées,  à  autrui,  des  hommes  libres  furent  placés  dans 
la  même  condition.  On  sait  qu'un  individu  inmancipio, 
par  exemple  le  fils  d"  famille,  peut,  pour  diverses 
raisons,  être  abandonné  par  son  pater  et  passer  sous 
la  puissance  d'autrui.  Dette  mancipation  qui,  plus 
tard,  servit  d'expédient  technique  pour  réaliser  une 
adoption  ou  une  réelle  émancipation,  avait  primiti- 
vement pour  cause,  outre  l'abandon  noxal,  par  quoi  un 
pater  déclinait  toute  responsabilité  pour  le  délit  de  son 
fils  en  remettant  celui-ci  en  la  puissance  du  pater 
lésé,  le  désir  d'utiliser  les  forces  du  fils  en  faisant 
argent  de  ses  services.  La  personne  mise  ainsi  in 
mancipio  conserve  son  statut  juridique  d"  citoyen  et 
d'homme  libre,  mais  elle  subit  une  capilis  deminutio 
et  passe  sous  la  puissance  d'autrui,  puissance  voisine 
en  fait  de  la  puissance  dominicale  sur  l'esclave. 

Nous  nous  rapprochons  de  la  locatio  operarum  avec 
le  nexum,  ou  mancipation  du  débiteur  insolvable,  en 
ce  sens  que  l'on  y  voit  un  homme  libre  s'engager  lui- 
même  au  service  d'autrui,  en  l'espèce  au  service  du 
créancier.  Certains  passages  de  Varron,  de  Tite-Live, 
de  Valère  Maxime  permettent  de  ramener  le  nexum  à 
une  datio  operarum  in  servitutem,  comme  s'il  était 
impossible,  dans  la  pensée  des  Romains,  d'engager  ses 
operœ  à  autrui  sans  passer  par  une  mancipation  et  se 
mettre  en  quelque  sorte  loco  servi,  en  état  de  servitude 
de  fait. 

On  sait  que  la  prestation  â'operœ  constituait  aussi 
l'une  des  obligations  de  l'affranchi  à  l'égard  de  son 
ancien  maître.  Certains  de  ces  services  (operœ  officiâtes) 
de  caractère  personnel  et  domestique,  de  dévouement 
et  d'affection,  s'imposaient  à  l'affranchi  en  vertu 
d'un  devoir  moral  et  le  patron  ne  pouvait  en  pour- 
suivre l'exécution  par  voie  de  justice.  Mais  souvent, 
par  une  convention  expresse,  le  patron,  au  moment  de 
l'affranchissement,  exigeait  la  promesse  de  services 
(operœ  /abrites)  d'ordre  professionnel  et  économique, 
ayant  un  caractère  industriel  et  pécuniaire.  Cette  pro- 
messe donnait  au  patron  contre  l'affranchi  récalcitrant 
une  action,  le  judicium  operarum,  pour  obtenir 
l'e  xécution  de  ces  services.  Les  operœ  fabriles,  mesurées 
par  journées  de  travail,  pouvaient  être  acquittées,  sur 
l'ordre  du  patron  et  à  la  différence  des  operœ  officiâtes, 
au  profit  d'un  tiers.  Ainsi  le  patron  était  libre  de  louer 
les  services  de  l'afTranchi  (comédien,  médecin,  gram- 
mairien, etc.)  quand  il  ne  voulait  ou  ne  pouvait  en 
profiter  personnellement. 

Certes,  on  aurait  tort  de  vouloir  enfermer  la  réalité 
sociale  et  économique  dans  les  cadres  rigid"s  d"  la 
techniepie  jurielique.  Il  est  infiniment  probable  qu'en 
fait,  entre  voisins,  entre  paysans  modestes  et  tant 
que  le  nombre  des  esclaves  demeura  restreint,  il  y  eut 
de  nombreux  échanges  de  services  entre  travailleurs 
libres,  d"  nombreuses  prestations  de  services  effectuées 
par  des  prolétaires  libres  mais  peu  fortunés  et  rému- 
nérées d'une  façon  ou  de  l'autre.  Mais  l'embauchage  de 
travailleurs  libres  ne  constituait  ciu'un  appoint  excep- 
tionnel et  toujours  secondaire,  dont  la  technique  juri- 
dique pouvait  se  désintéresser  sans  dommage  ou  qu'elle 
réglait  par  assimilation  à  la  condition  servile. 
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Lorsque,  vers  le  dernier  siècle  de  la  République,  le 
contrat  consensuel  de  locatio  engendra  entre  le  tra- 
vailkur  libre  et  l'employeur  d"s  obligations  récipro- 
ques, personnelles,  juridiquement  reconnues  et  munies 
d'actions,  il  ne  fut  plus  question  d'un  droit  réil  de 
l'employeur  sur  l'ouvrier,  pas  plus  que  le  locataire 
n'obtenait  un  droit  réel  sur  la  maison  ou  la  chose 
louée.  Mais  ce  progrès  dans  l'expression  jurid'quc  ne 
modifia  pas  la  condition  du  travailleur  qui  se  louait; 
il  continua  d<'  servir,  loco  servi;  par  contrat,  il  se 
mettait  à  la  disposition,  il  s'engageait  au  service  du 
preneur  qui  l'emmenait  (conductor).  Juridiquement 
libre  et  citoyen,  tout  de  même  que  le  nrxus  et  que  le 
mancipatus,  en  fait  le  locatnr  ne  s'appartenait  plus  et 
se  trouvait  assujetti  à  un  maître  moyennant  le  ver- 
sement d'une  mcrc.es,  un  loyer,  son  salaire. 

Sous  les  distinctions  juridiques,  l'assimilation  effec- 
tive du  salarié  à  l'esclave  se  maintenait  si  bien  que  le 
contrat  de  louage,  en  ce  qui  concerne  le  travail,  prit 
deux  formes  particulières,  manifestement  liées  à 
deux  situations  concrètes  dans  lesquelles,  et  pour  des 
raisons  identiques,  esclaves  et  ouvriers  libres  pou- 
vaient se  rencontrer. 

L'esclave  en  droit  n'est  pas  une  personne,  mais  une 
chose.  Toutefois  les  conditions  psychologiques  et 
économiques  de  la  vie  sociale  firent  que  les  esclaves, 
privés  d--  personnalité  juridique,  se  virent  reconnaître 
une  certaine  personnalité  de  fait.  Or,  cette  personna- 
lité de  fait  entraîna,  dès  le  début  du  droit  romain, 
des  conséquences  significatives,  en  droit  privé  : 
l'esclave  fut  admis  à  représenter  son  maître,  à  acquérir, 
à  agir  pour  lui  et  dans  son  intérêt.  Avant  même  la  fin 
de  la  République,  le  préteur  (dicta  que  l'esclave,  agis- 
sant de  l'avtu  de  son  maître,  engagerait  celui-ci. 
C'était  reconnaître  et  aménager  juridiquement  des 
combinaisons  aussi  utiles  au  maître  que  favorables  à 
l'esclave.  Désormais,  l'esclave  étant  capable  d'engager 
le  maître,  celui-ci  peut  le  charger  de  négocier  une 
affaire,  de  diriger  une  entreprise  commerciale,  indus- 
trielle, agricole;  il  peut  le  mettre  à  la  tête  d'un  navire 
ou  d'une  banque.  Et  si  le  maître  veut  limiter  ses 
risques  propres  ou  s'épargner  les  soucis  de  la  direction 
et  du  contrôle,  il  laisse  à  la  disposition  de  l'esclave  le 
pécule,  c'est-à-dire  une  masse  de  biens,  comprenant 
des  valeurs  de  toute  nature,  argent,  bétail,  champs, 
maisons,  esclaves,  marchandises,  navires,  fonds  de 
commerce,  etc.,  que  l'esclave  pourra  faire  fructifier 
à  son  gré  et  dans  les  limites  duquel  il  engagera  son 
maître.  Ce  pécule,  théoriquement,  appartient  toujours 
au  maître;  en  fait,  l'esclave  en  dispose  librement  et 
souvent  le  pécule,  bien  géré  et  arrondi,  fournit  à 
l'esclave  intelligent  le  prix  de  son  affranchissement. 

Il  y  a  donc  lieu  de  distinguer  sous  la  rubrique  com- 
mune et  abstraite  eh'  l'esclavage,  d-  ux  conditions  très 
différentes,  commandées  par  les  nécessités  de  la  vie- 
sociale  et  économique  :  un  esclavage  rigoureux,  lié  au 
service  domestique,  au  travail  subalterne  élans  les 
entreprises  industrielles  et  commerciales  et  surtout 
au  travail  d'équipe  sur  les  domaines  ruraux  ou  dans 
les  exploitations  de  mines  et  de  carrières;  et  un 
esclavage-  mitigé  par  la  loi  même  de  la  situation, 
lorsque  l'esclave,  se  trouvant  revêtu  d'une  certaine 
responsabilité  économique,  dispose  d'une  partie  el<- 
son  temps,  organise  son  travail  d'artisan  ou  ele  direc- 
teur et  jouit  d'une  réelle  autonomie,  moyennanl 
quelques  charges  et  prestations  epii  prennent  peu  à  peu 
an  caractère  coutumier  et  échappenl  ainsi  à  l'arbi- 
traire du  maître-,  tue  évolution  analogue-,  sous  l'in- 
fluence  d- s  mêmes  causes  économiques,  reparaîtra 
dans  le  haut  Moyen  Age-,  lorsque  le  serf  se  transfor- 
mera en  tenancier. 

On  n'e-st  pas  surpris  ele  voir  cette  elualité  eh-  condi- 
tions, issue  élu  régime  (le-  travail  et  non  de  l'étal  servile, 


s'imposer  aux  travailleurs  libres  eux-mêmes  et  s'ex- 
primer techniquement  sous  les  d"UX  espèces  de  contrat 
de  travail  :  la  lecalio  < péris  faciendi  et  la  locatio  ope- 
rarum. Il  y  a  cette  différence  entre  l'opus  (ouvrage) 
et  les  aperce  (services),  que  le  premier  consiste  dans 
une  réalité  extérie  ure  résultant  du  travail,  tandis  que 
les  secondes  consistent  dans  l'action  de  travailler 
sous  quelqu'un,  abstraction  faite  du  résultat.  Le  maî- 
tre peut  d  mander  l'opus,  et  laisse  alors  l'ouvrier  plus 
ou  moins  libre  et  responsable  du  processus  de  pro- 
duction; ou  demander  les  opérée,  et,  dans  ce  cas,  la 
domination  du  maître  est  constante  et  pèse  sur  toutes 
les  phases  du  travail,  au  lieu  que,  dms  le  premier 
cas,  l'activité  laborieuse  échappe  à  la  direction  et 
parfois  au  contrôle  immédiat  du  maître.  Générale- 
ment, les  travaux  les  plus  relevés,  ceux  qui  d  man- 
dent  du  soin,  d"  l'habileté,  une  certaine  p  rsonnalité 
artistique,  sont  l'objet  de  la  stipulatio  ou  de  la  locatio 
operis  faciendi;  les  ouvriers  qui  s'y  ad  mnent  jouis- 
sent d'une  relative  indépendance  et  possèdent  souvent 
leur  outillage,  à  la  façon  d'artisans.  Au  contraire,  les 
travaux  les  plus  grossiers  et  les  plus  rudes,  exécutés 
le  plus  souvent  par  des  manœuvres  et  ouvriers  non 
qualifiés,  sans  autre  ressource  technique  que  leur  force 
physique,  sont  l'objet  ordinaire  de  la  locatio  opéra 
rum. 

b)  Application  actuelle.  — ■  Ces  deux  conditions  ou- 
vrières parfaitement  distinctes  se  retrouvent  encore 
aujourd'hui  et  l'on  constate  que  leur  différenciation, 
du  point  de  vue  de  la  liberté  et  de  la  dépendance,  n'a 
fait  que  s'accentuer.  En  gros,  il  est  permis  d'assimiler 
le  contrat  de  travail  actuel  à  une  locatio  operarum  et  de 
l'opposer  à  l'ancienne  locatio  operis  faciendi,  qu'on 
appellerait  maintenant  «contrat  de  travail  à  façon  » 
ou  «  contrat  d'entreprise  ».  Mais  il  faut  observer  que 
le  domaine  de  la  locatio  operarum  s'est  progressivement 
étendu,  englobant  certaines  situations  qui  se  ratta- 
cheraient apparemment  à  la  locatio  operis  faciendi, 
lorsqu'en  fait  ces  situations  comportent,  entre  l'ou- 
vrier et  le  patron,  le  rapport  de  dépendance  caracté- 
ristique de  la  locatio  operarum. 

Il  semble  en  effet,  de  prime  abord,  que  le  mode  de 
rémunération  au  temps  ou  à  la  tâche  permette  de 
distinguer  suffisamment  les  deux  types  de  contrat.  Le 
temps  mesure  l'effort  laborieux  en  lui-même,  sans 
considération  du  résultat;  un  salaire  déterminé  par 
le  temps  de  travail  signalerait  donc  toujours  un  con- 
trat de  locatio  operarum.  Au  contraire,  si  le  salaire  se 
prope>rlionne  à  l'importance  de  la  tâche  accomplie,  à 
la  quantité  de  valeur  produite,  quelle  que  soit  la  durée 
ou  la  difficulté  de  l'effort,  il  semblerait  que  l'on  eût 
nécessairement  affaire  à  un  contrat  de  locatio  operis 
faciendi. 

Ce  critérium  n'a  pas  été  retenu  pratiquement.  Il  est 
vrai  qu'en  e>pposant  les  travailleurs  salariés  au  temps 
et  les  travailleurs  salariés  aux  pièces,  pour  refuser  à 
ceux-ci,  pour  reconnaître  à  ceux-là  le  bénéfice  d'une 
législatiem  protectrice  du  travail,  l'application  de  ce 
crit-  rium  eût  abouti  à  des  cemelusions  inadmissibles. 
La  différence  entre  les  deux  modes  de  rémunération, 
que  lque  importante  qu'elle  soit,  ne  va  pas  jusqu'à  créer 
deux  conditions  de  vie  ouvrière,  comme  si  le  travail- 
leur payé  aux  pièces  jouissait  réellement  d'une  liberté 
et  d'une  indépendance  particulière  dans  la  conduite  de 
l'ouvrage.  En  fait,  que  l'on  calcule  le  montant  du 
salaire-  sur  l'une  mi  l'autre  base,  il  ne  peut  être  question 
el'un  contrai  d'entreprise  lorsque,  pour  l'exécution 
élu  travail,  les  salariés  senit  el  ms  un  rapport  personnel 
de  subordination  à  l'égard  de  l'employeur  qui.  non 
seulement  les  paie-,  mais  les  fait  travailler.  Donc 
l'institution  élu  salaire  aux  pièces  n'est  pas  incom- 
patible- avec  la  locatio  operarum. 

Il  semble  bien  plus  difficile  d'apercevoir  cet  e-ssen- 
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tiel  rapport  de  subordination  entre  les  travailleurs  à 
domicile  et  l'cntn  preneur  qui  leur  passe  réguliè- 
rement dps  command"s  et  retient  leur  production.  On 
a  écarté  l'application  de  la  règle  du  délai-congé  ou 
celle  de  la  loi  sur  les  accidents  du  travail,  lorsqu'il 
s'agissait  de  travailleurs  à  domicile.  Mais  ces  demi'  rs 
n'ont  pu  sans  injustice  et  sans  mensonge  se  voir  ainsi 
discriminer;  la  réalité  imposait  de  les  considérer 
comme  salariés  et  d'aménager  leur  condition  juridique 
en  conséquence;  au  surplus,  la  législation  elle-même, 
notamment  en  France,  à  partir  de  la  loi  de  1910  sur 
les  retraites  ouvrières  et  paysannes,  assimilait  aux 
autres  salariés  les  travaille  urs  à  domicile  et  qualifiait 
implicitement  de  contrat  de  travail  le  contrat  qui  les 
lie  aux  industriels.  Cette  évolution  juridique  achève  de 
préciser  la  signification  essentielle  du  contrat  de  tra- 
vail comme  contrat  de  louage  de  services,  par  oppo- 
sition au  contrat  d''  louage  d'ouvrage  proprement  dit 
ou  mieux  contrat  d'entreprise.  Ce  qui  caractérise  le 
contrat  de  travail,  quel  que  soit  le  mode  de  rémuné- 
ration au  temps  ou  à  la  tâche,  quelle  que  soit  la  subor- 
dination technique  du  salarié  à  l'employeur  dans 
l'exécution  même  du  travail,  c'est  le  rapport  de  dépen- 
dance économique  qui  lie  nécessairement  à  l'entrepre- 
neur le  prestataire  d'un  tel  travail.  Cette  dépendance 
économique  ne  se  vérifie  pas  dans  le  cas  des  artisans, 
ni  dans  celui  des  travailleurs  à  façon  ou  à  l'entreprise, 
qui  ne  sont  pas  liés  économiquement  à  tel  patron, 
mais  travaillent  en  principe  pour  le  public;  elle  se 
vérifie  lorsque  l'embaucheur  utilise  régulièrement  et 
entièrement  l'activité  du  travailleur  et  que,  par  suite, 
celui-ci  tire  de  ce  travail,  autrement  dit  attend  de  cet 
entrepreneur,  son  unique  ou  du  moins  son  principal 
moyen  d'existence. 

La  locatio  operarum  ainsi  évoluée  offre  donc  toujours 
le  même  trait  caractéristique;  en  dépit  d'apparences 
extérieures  qui  peuvent  varier,  l'ancienne  stipulatio 
operarum,  la  locatio  servi,  la  datio  operarum  in  servi- 
tutem,  l'obligation  de  l'affranchi  aux  operœ  /abrites 
et  le  moderne  contrat  de  travail  se  ressemblent  en  ceci 
que  le  prestataire  de  travail  se  trouve  toujours  par 
rapport  à  l'employeur  dans  une  condition  inférieure 
et  dépendante.  Au  terme  de  cette  analyse  juridique 
du  contrat  de  travail,  il  faut  noter  soigneusement  ce 
trait  essentiel  :  c'est  lui  qui  premièrement  nous  per- 
mettra  d'apprécier   la   légitimité,  en    valeur  morale, 
d'un  régime  de  salariat,  lié  par  essence  à  une  structure 
sociale    hiérarchiquement    différenciée    et    nettement 
inégalitaire;  c'est  lui,  en  second  lieu,  qui  nous    rév  •- 
lera,  un  tel  régime  étant  donné  et  admis,  ce  qu'il  faut 
entendre  par  dette  de  salaire,  c'est-à-dire  la  signifi- 
cation morale  et  la  juste  portée  des  obligations  assu- 
mées par  l'entrepreneur,  dans  le  contrat  de  travail. 
II.  Moralité  objective  du  salariat.  —  1°  Posi- 
tion du  problème.  —  Deux  thèses  opposées  s'affrontent 
ici.    La   première    condamne    le    régime    de    salariat 
comme  injuste  en  lui-même;  elle  tire  argument  d'une 
incompatibilité  absolue  entre  la  dignité  personnelle  du 
travailleur  et  la  sujétion  qui  définit  la  condition  de 
salarié;  d'où  il  s'ensuit  que  l'organisation  du  travail 
fondée  sur  le  régime  du  salariat  doit  être  rejetée  et 
remplacée  par  une  autre  forme  d'organisation.  Inver- 
sement, plusieurs,  qui,  à  juste  titre,  écartent  une  telle 
condamnation  de  principe,  se  croient  par  là  autorisés, 
sans  autre  discussion,  à  adtrn  ttre  et  se  croient  tenus 
de  défendre  le  régime  d  î  salariat  ;  à  les  entendre,  ce 
régime,  qui  ne  soutire  d'aucune  malice  intrinsèque,  est 
bon   en   lui-même;   on   peut   et   on   doit   sans   doute 
s'efforcer  d'amender  les  vices  accidentels  qui  le  para- 
lysent, d'en  améliorer  toujours  les  conditions  d'exer- 
cice, mais  on  ne  pourrait  sans  injustice  le  m>  ttre  lui- 
même  en  question,  concevoir  et  préconiser  une  orga- 
nisation du  travail  fondée  sur  une  autre  base. 


On  ne  peut  pas  se  contenter  de  chercher  une  voie 
moyenne  entre  ces  deux  excès  symétriques.  En  réalité, 
il  convient  de  critiquer  l'énoncé  même  du  problème 
qui  a  le  tort  d"  mettre  en  balance  d"s  réalités  situées 
sur  des  plans  différents  et  non  comparables  entre  elles. 
On  sait  en  effet  que  la  bonté  ou  la  malice  morales 
affectent  d'abord  et  el"  soi  les  actes  humains;  ensuite 
et  par  dérivation  analogique  les  principes  habituels 
(vertus,  vices)  et  les  règles  ordonnatrices  (lois,  tech- 
niques) d'actes  humains.  Le  régime  du  salariat  n'est 
pas  un  acte  bon,ou  mauvais;  c'est  une  règle  technique, 
un  type  d'organisation  propre  à  ordonner  selon  cer- 
tains rapports  juridiquement  définis,  une  multitude 
d'actes  humains.  Sa  bonté  ou  sa  malice  consiste  donc 
dans  la  bonté  ou  la  malice  des  actes  humains  qu'il 
ordonne.  Bien  loin  que  la  règle  technique  juitifie  ou 
condamne  les  actes  humains,  ce  sont  les  actes  humains, 
bons  ou  mauvais  en  eux-mêmes  selon  le  jugement  de 
la  droite  raison,  qui  doivent  servir  de  critère  en  vue  de 
justifier  ou  d"  condamner  moralement  l'institution  et 
l'application  d'une  règle  technique.  Or,  une  telle  règle 
est  bonne  moralement  lorsque,  dans  son  exercice  et 
dans  ses  effets,  elle  ouvre  à  l'homme  un  champ  d'acti- 
vité moralement  bonne.  La  bonté  morale  objective 
d'une  règle  requiert  donc  plusieurs  conditions  :  1.  Une- 
condition  négative  d'abord  :  la  règle  ne  doit  prescrire 
l'accomplissement  d'aucun  acte  immoral  de  soi; 
ainsi  faudrait-il  rejeter  tout  procédé  artistique  ou 
industriel,  toute  combinaison  politique,  toute  formule 
de  jeu  qui  inclurait  un  acte  déshonnête,  par  exemple 
une  injustice  ou  un  mensonge.  —  2.  Comme  condition 
positive,  il  faut  que  l'effet  visé  par  la  règle  (eeuvre 
d'art  à  contempler,  produit  utile,  ordre  et  progrès 
politique,  délassement  et  plaisir  des  joueurs,  etc.)  soit 
de  bonne  qualité  morale,  objectivement  ou  intention- 
nellement, et  puisse  donc  s'intégrer  comme  élément 
essentiel,  nécessaire  ou  utile,  à  la  vie  raisonnable.  — 
3.  Enfin,  autre  condition  positive,  on  admettra 
que  la  règle  doit  être  douée  d'une  réelle  efficacité  à 
l'égarel  du  résultat  à  obtenir.  Nous  nous  trouvons  en 
effet  ici  en  matière  d'action  pratique  :  une  règle 
impraticable,  vouée  à  l'échec,  même  si  elle  est  in  ffen- 
sive,  ne  participe  point  à  la  bonté  objective  d'un  but 
qu'elle  n'a  pas  le  mérite  de  servir  réellement.  Si  le 
succès  ne  suffit  pas  à  légitimer  moralement  une 
technique,  du  moins  celle-ci  doit-elle  être  pratique- 
ment efficace,  abstraction  faite  des  accidents  excep- 
tionnels. Une  technique  doit,  sinon  toujours  réussir, 
du  moins  avoir  des  chances  raisonnables  d"  réussir, 
pour  qu'il  soit  raisonnable,  donc  moral,  d"  l'appliquer. 
A  défaut  de  cette  efficacité  technique  qui  lui  est  essen- 
tielle, elle  se  voi  par  le  fait  même  et  à  fortiori  refuser 
toute  qualification  morale  dont  l'œuvre  à  réaliser, 
comme  telle,  serait  le  principe. 

2°  Discussion.  —  1.  Légitimité  intrinsèque  de  la 
condition  de  salarié.  —  a  )  L'objection.  —  Contre  la 
légitimité  du  salariat,  on  objecte  l'état  de  sujétion 
où  se  trouve  tenue  la  personne  du  salarié.  Cette  objec- 
tion procède  d'une  observation  exacte.  Quoi  qu'on  en 
dise,  il  est  vrai  que  le  travailleur  salarié  est  en  rapports 
ele  subordination  personnelle  à  l'égard  du  chef  d'entre- 
prise e|ui  l'emploie.  Cette  subordination  se  présente 
tout  d'abord  sous  un  aspect  technique,  car  la  colla- 
boration efficace  des  producteurs  suppose  d'une  part 
l'exercice  d'un  commandement,  de  l'autre  la  recon- 
naissance d'une  soumission  effective;  sous  cette  forme, 
la  subordination  du  salarié  ne  soulève  aucune  difficulté 
sérieuse,  car  nul  n'en  peut  méconnaître  la  nécessité 
ni  la  convenance  rationnelle.  Aussi  bien  cette  sorte 
d'inégalité  se  retrouve  en  toute  collaboration,  en  toute 
vie  commune  et  n'est  pas  propre  au  salariat;  il  ne 
saurait  être  question  de  la  supprimer  au  nom  de  la 
dignité    personnelle;    bien    au    contraire    le    progrès 
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moral  consiste  à  en  mieux  percevoir  la  valeur  humaine 
pour  en  agréer  les  conséquences  et  en  observer  les 
règles    rationnelles. 

Mais  la  subordination  «lu  salarié  et  en  général  de  la 
classe  salariée  se  présente  aussi  sous  un  aspect  éco- 
nomique. En  fait,  cette  subordination  hypothétique 
et  relative  se  mue  en  une  sujétion  absolue  et  néces- 
saire s'il  devient  pratiquement  impossible  pour  le 
salarié  d'envisager  un  autre  sort  et  si  toute  sa  condi- 
tion économique  dépend  inexorablement  de  son 
salaire.  Ainsi  apparaît  la  sujétion  économique,  parce 
que  du  travail  salarié  dépend  l'existence  économique, 
condition  de  la  vie  tout  court.  Théoriquement  l'ou- 
vrier mécontent  demeure  libre  de  refuser  sa  collabo- 
ration technique;  mais  cette  faculté  paraît  dérisoire 
s'il  ne  peut  l'exercer  sans  se  condamner  lui  et  les  siens 
à  la  misère.  En  fait  donc  le  salarié  dépend  économi- 
quement de  l'employeur  qui  pèse  à  son  gré  sur  son 
destin  d'homme;  l'employeur  embauche  ou  exclut  la 
main-d'œuvre,  élève  ou  abaisse  le  niveau  de  la  vie 
ouvrière  selon  ses  propres  possibilités,  dont  il  est  le 
seul  juge.  Et  cette  sujétion  se  traduit  vitalcment,  aux 
yeux  de  l'ouvrier,  comme  une  nécessité  inéluctable. 

b)  Observations.  —  Pour  achever  de  poser  le  pro- 
blème dans  toute  sa  réalité  concrète,  il  faut  faire  deux 
observations  importantes  :  Et  d'abord  la  sujétion 
économique  sera  d'autant  plus  lourdement  ressentie 
que  l'aspect  économique  de  la  vie  humaine  sera  pré- 
pondérant. L'artiste,  le  contemplatif,  le  sage,  satis- 
faits de  peu,  placent  leur  félicité  dans  un  monde  spiri- 
tuel d'absolue  liberté;  aussi  ne  souffrent-ils  pas,  c'est 
à  peine  s'ils  ont  conscience  de  leur  dépendance  éco- 
nomique. Ils  se  sentent  pour  l'essentiel  plus  riches, 
plus  nobles,  plus  libres  humainement  que  leurs  mé- 
cènes. Au  contraire,  dans  la  mesure  où  l'opinion  com- 
mune identifie  richesse  humaine  et  richesse  écono- 
mique, dans  la  mesure  où  «  vivre  sa  vie  »  consiste  à  con- 
sommer des  biens  économiques  et  à  dépenser  de  l'ar- 
gent, il  est  clair  que  la  dépendance  économique  passe 
pour  une  insupportable  et  honteuse  indignité.  C'est 
pourquoi  il  n'y  a  pas  lieu  de  s'étonner  si  la  société 
moderne  manifeste  un  vif  mépris  pour  les  situations 
économiquement  dépendantes.  Si  l'échelle  des  valeurs 
était  conçue,  différemment,  la  considération  sociale 
attachée  à  l'argent  serait  toute  relative,  nul  ne  con- 
fondrait la  liberté  avec  l'indépendance  économique 
ou  la  subordination  économique  avec  l'infériorité 
sociale. 

En  second  lieu,  il  faut  noter  qu'aucune  nécessité  à 
priori  ne  lie  ces  deux  notions  aujourd'hui  inséparables  : 
condition  économique  inférieure  et  condition  de 
salarié.  Leur  union  actuelle  tient  à  ce  que  les  relations 
économiques,  depuis  deux  siècles,  se  sont  organisées 
en  lait  presque  exclusivement  sur  le  type  du  salariat. 
Ainsi  l'inégalité  hiérarchique,  inhérente  au  contrat 
de  travail,  a  fini  par  coïncider  en  lait  avec  une  iné- 
galité économique.  La  prépondérance  du  régime  de 
salariat  dans  l'économie  industrielle  moderne  est  telle 
en  effet  que  l'on  imagine  difficilement  qu'elle  puisse 
n'être  pas  nécessaire;  d'où  il  s'ensuit  que  l'on  simplifie 
à  l'extrême  la  hiérarchie  des  conditions,  même  au 
point  de  vue  économique,  en  la  modelant  sur  la  hié- 
rarchie du  salariat  :  d'un  coté  ceux  dont  la  situation 
se.  ramène  a  la  condition  inférieure  de  salarié:  de 
l'autre,  ceux  qui,  directement  ou  par  personne  inter- 
posée, jouent  dans  l'économie  le  rôle  d'employeurs. 
Mais  cette  condition  n'a  rien  de  nécessaire.  Du  jour 
où  la  vie  économique  admettrait,  en  concurrence 
avec  le  type  formel  du  salariat,  d'autres  modes  d'or- 
ganisation, du  jour  par  conséquent  où  la  qualité  d'em- 
ployé ou  d'employeur  n'épuiserait  pas  la  définition 
économique  de  chacun,  on  comprendrai!  ce  qu'a  de 
hasardeux  et  de  simpliste  la  réduction  de  la  hiérarchie 


économique  à  la  hiérarchie  du  salariat.  La  supériorité 
relative  de  l'employeur  pourra  s'accompagner  alors 
d'une  réelle  médiocrité  économique  et  inversement  le 
salarié,  inférieur  comme  tel,  pourra  sous  d'autres 
rapports  jouer  dans  la  vie  économique  un  rôle  pré- 
pondérant. 

c)  Solution.  —  Sous  le  bénéfice  de  ces  deux  remar- 
ques, l 'objection  peut  être  abordée  et  résolue.  L'état 
de  sujétion  où  se  trouve  le  salarié,  du  point  de  vue 
technique  et  économique,  ne  vicie  pas  moralement  le 
régime  du  salariat.  On  peut  dire  que  tout  homme  est 
naturellement  dépendant  d'autrui  dans  son  existence, 
dans  son  éducation,  sa  subsistance,  son  activité  et 
que  la  liberté  morale  de  la  personne  humaine  ne  con- 
siste aucunement  à  trancher  ces  liens  conformes  à  la 
nature  et  à  la  raison,  mais  au  contraire  à  les  agréer, 
à  les  assurer,  à  les  reconnaître  expressément  par  une 
déférence  juste  et  proportionnée  à  l'égard  des  supé- 
rieurs, auteurs,  bienfaiteurs,  collaborateurs  néces- 
saires. La  liberté  humaine  ne  peut  faire  que  l'homme 
ne  soit  pas  un  être  engendré,  nourri,  élevé,  aidé,  guidé, 
gouverné;  elle  ne  peut  qu'ordonner,  en  s'appuyant 
sur  elles,  ces  données  de  nature.  La  dépendance  du 
salarié  à  l'égard  de  l'employeur  ne  soulève  de  ce  chef 
aucune  difficulté  de  principe  :  si  la  vie  du  premier  est 
conditionnée  rigoureusement  par  cette  dépendance, 
elle  y  trouve  aussi  son  point  d'appui.  Il  est  du  reste 
banal  d'observer  que  tous  les  hommes,  toutes  les  con- 
ditions se  trouvent  en  rapports  mutuels  de  dépen- 
dance, indispensables  à  la  vie  physique,  morale,  intel- 
lectuelle, surnaturelle  de  tous. 

Outre  cette  nécessité  inéluctable  il  convient  de  rap- 
peler l'honnêteté  proprement  dite,  c'est-à-dire  la 
convenance  humaine,  profondément  rationnelle  et 
naturelle,  de  cette  situation.  C'est  un  bel  ordre  humain 
qui  par  là  s'institue  librement,  formule  spirituelle, 
expression  intelligible  des  liens  vitaux  ébauchés  obscu- 
rément dans  la  nécessité  de  l'ordre  physique.  On  ne 
peut  être  pleinement  homme  que  si  l'on  collabore,  en 
y  tenant  sa  juste  place,  à  la  construction  de  cet  uni- 
vers spirituel.  Il  est  donc  moral  et  honnête  de  res- 
pecter et  de  cultiver  dans  les  rapports  humains  les 
hiérarchies  qui  constituent  l'ordre  social;  c'est  un 
champ  ouvert  aux  responsabilités  les  plus  nobles  et 
aux  vertus  les  plus  dignes  de  l'homme. 

Toutefois  l'objection  ne  disparaît  pas  tout  entière. 
Comme  objection  de  principe,  elle  ne  fait  pas  échec  à  la 
légitimité  morale  de  la  condition  de  salarié.  Mais  elle 
subsiste,  comme  un  écueil,  sur  le  plan  de  la  prudence 
politique.  S'il  est  vrai  que  le  partage  inégal  de  la  puis- 
sance et  la  concentration  de  l'autorité  sociale  en  quel- 
ques mains  peuvent  se  légitimer  en  principe  par  le 
meilleur  ordre  humain  qui  doit  s'ensuivre,  encore 
faut-il,  pour  que  cet  elïet  soit  obtenu,  que,  du  haut  en 
bas  de  la  hiérarchie  sociale,  les  hommes,  grands  et 
petits  exercent  humainement  leurs  fonctions.  Si  l'on 
avait  lieu  de  craindre  l'usage  vicieux  du  pouvoir  chez 
les  uns,  une  attitude  basse  et  envieuse  chez  les  autres, 
l'inégalité  poussée  à  un  certain  degré  pourrait  être 
considérée  comme  un  brandon  tle  discorde,  et  donc 
comme  l'ennemie  de  l'ordre  social  humain.  Or,  l'expé- 
rience prouve  que  cette  crainte  n'est  pas  chimérique. 
Dès  lors,  sans  faire  au  salarial  un  grief  décisif  de  l'iné- 
galité qu'il  institue  entre  les  hommes  et  qui  peut  se 
justifier,  on  devra  néanmoins  exercer  sur  ce  régime. 
uw  contrôle  modérateur  et  veiller  à  ce  que  l'inégalité 
qui  le  caractérise,  la  puissance  économique  qu'il  assure 
a  certains,  la  sujétion  économique  où  il  tient  la  multi- 
tude, se  justifient  par  leurs  bons  olliccs  sociaux,  sans 
atteindre  le  point  où  ils  compromettraient  l'ordre 
essentiel   de   la  communauté   humaine. 

2.  Finalité  objective  du  régime  de  salariat  :  une  orga- 
nisation rationnelle  du  travail  humain.  —  Sur  la  foi 
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d'une  analyse  superficielle,  on  se  borne  parfois  à  con- 
sidérer l'intention  consciente  des  contractants;  dès 
lors  on  discerne  chez  l'ouvrier  l'intention,  par  son 
travail,  de  gagner  honnêtement  son  salaire  et  chez  le 
patron  ou  employeur  celle  d'entretenir  à  son  profit, 
moyennant  le  paiement  du  salaire,  une  activité  pro- 
ductrice avantageuse.  L'observation  psychologique 
n'aboutit  la  plupart  du  temps  qu'à  cette  conclusion. 
Toutefois  l'analyse  juridique  du  contrat  de  salaire 
nous  a  révélé  la  présence  déterminante  d'un  objet 
unique,  point  de  rencontre  des  volontés  contractantes, 
au-delà  de  leurs  mobiles  immédiats  et  divergents.  A 
la  racine  des  obligations  réciproques  et  corrélatives 
de  fournir  un  salaire  et  d'exercer  une  activité  labo- 
rieuse, se  trouve  l'idée  commune  à  l'employeur  et  au 
salarié,  idée  qu'ils  réalisent  d'accord  et  où  nous 
voyons  la  cause  juridique  du  contrat  de  travail,  savoir 
l'institution  et  le  maintien  d'un  régime  de  travail  orga- 
nisé selon  le  type  hiérarchique  et  inégalitaire  du  sala- 
riat. 

Telle  est  la  signification  objective,  le  plus  souvent 
inaperçue  des  contractants  eux-mêmes,  telle  est  l'in- 
tention objective  du  contrat  de  travail.  On  voit  dès 
lors  sur  quel  point  doit  s'exercer  au  premier  chef  la 
critique  que  l'on  en  veut  faire.  Certes  le  taux  du  salaire, 
la  nature,  la  durée,  les  conditions  techniques,  la  pro- 
ductivité du  labeur,  autrement  dit  l'étendue  et  le 
poids  des  obligations  respectives  nées  du  contrat. 
requièrent  l'examen  du  moraliste.  .Mais,  avant  de 
considérer  l'application  faite  ici  ou  là  des  règles  du 
régime  contractuel,  il  faut  apprécier  la  signification 
radicale  de  ce  régime. 

Il  ne  semble  pas,  de  prime  abord,  que  cette  intention 
objective  du  régime  de  salariat  soit  difficile  à  justifier 
moralement.  Le  salariat  n'est  qu'un  type,  entre  plu- 
sieurs autres,  d'organisation  du  travail.  Or,  quoi  de 
plus  légitime,  apparemment,  que  de  travailler  et  de 
travailler  avec  ordre?  L'homme  laborieux  n'est-il 
pas  évidemment  digne  de  louange?  Travailler,  n'est-ce 
pas  tenir  son  rang  dans  la  société  et  dans  l'uni- 
vers? Sans  aucun  doute.  Mais  la  réflexion  nous 
découvre  l'étrangeté  d'un  paradoxe  que  l'éducation, 
l'opinion  et  l'habitude  nous  cachent  d'ordinaire.  Ls 
vie  sociale  a  éduqué  en  nous  dès  l'enfance  les  réflexes 
du  bon  travailleur,  en  nous  répétant  sans  cesse  les 
louanges  du  travail.  Il  faut  un  effort  pour  se  rappeler 
que  le  travail  consiste  essentiellement  en  un  mouve- 
ment transitif,  un  facere,  visant  le  bien  de  l'œuvre 
faite  et  non  le  bien  de  l'ouvrier.  Le  vrai  travail  ne  va 
qu'à  modifier  les  choses  extérieures.  Ht,  si  l'on  com- 
pare entre  eux  les  différents  types  de  travaux,  on 
constate  qu'ils  intéressent  de  ihoins  en  moins  le  bien 
de  l'homme,  à  mesure  qu'ils  réalisent  plus  purement 
la  conception  technique  du  travail.  Cet  acte  extérieur 
qui  consiste  à  fraiser  une  entrée  de  vis  ou  à  déplacer 
quelques  mètres  cubes  de  terre,  offre  en  même  temps 
un  type  parfait  de  travail  et  un  type  parfait  d'acte 
moralement  indifférent.  On  simplifie  donc,  lorsqu'on 
fait  du  travail  sinon  la  première  valeur  humaine  ou 
morale,  du  moins  une  valeur  morale  par  elle-même. 
Ce  travaillisme  transforme  le  travail  en  idole;  il  le 
confond  avec  les  fins  servies  et  avec  les  sentiments 
exprimés  par  le  travail.  Seules  ces  valeurs,  étant  essen- 
tiellement humaines,  méritent  d'être  honorées  pour 
elles-mêmes;  le  travail  se  légitime  en  raison,  en  mora- 
lité, dans  la  mesure  où  il  les  sert;  c'est  d'elles  et  d'elles 
seules  en  principe  qu'il  reçoit  sa  qualification  morale. 
On  travaille  pour  vivre;  ce  n'est  pas  le  travail,  du 
moins  le  travail  au  sens  propre  d'activité  transitive, 
qui  donne  sa  valeur  morale  à  la  vie,  mais  c'est  au 
contraire  celle-ci  qui  fonde,  justifie  et  mesure  la 
valeur  morale  du  travail. 

On  aurait  tort  de  juger  superflue  cette  précision; 
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elle  entraîne  de  graves  conséquences,  par  exemple 
la  légitimité  morale  d'une  vie  purement  contemplative 
lorsque,  d'une  manière  ou  d'une  autre,  fût-ce  par  la 
mendicité,  est  résolu  en  faveur  d'un  individu,  d'une 
famille  ou  d'un  groupe,  le  problème  de  la  subsistance 
matérielle.  Inversement,  la  valeur  absolue  de  la  vie 
humaine  fonde  ce  qu'on  a  appelé  le  droit  au  travail 
dans  toute  la  mesure  où  se  vérifie  rigoureusement 
un  tel  droit,  c'est-à-dire  pour  autant  que  nul  moyen  de 
vivre,  autre  que  le  travail,  n'est  laissé  à  un  individu 
ou  à  une  classe.  Mais  nous  devons  surtout  retenir 
cette  conséquence  que  le  travail,  si  humble  qu'il  soit, 
se  trouve  élevé  au  rang  de  devoir  impérieux,  parce  qu'il 
est  moyen  nécessaire  de  vie  humaine.  Il  faut  du  reste 
entendre  de  la  façon  la  plus  profonde  cette  nécessité 
vitale  fini  fait  du  travail  une  véritable  condition  de 
vie  humaine;  non  seulement  la  satisfaction  des  besoins 
physiques  immédiats  est  conditionnée  par  le  travail, 
mais,  sauf  exception  rarissime  et  toujours  discutable, 
la  nécessité  de  travailler  constitue  pour  tout  homme 
la  meilleure  et  pour  la  plupart  la  seule  école  pratique 
de  moralité;  le  travail  est  donc  bien  au  sens  plénier  du 
mot  une  condition  de  vie  humaine  :  «  L'homme  est 
lait  pour  travailler  comme  l'oiseau  pour  voler  »,  car, 
si  l'on  ne  peut  voir  dans  le  travail  l'essentiel  de  la  vie 
humaine,  l'homme  ne  se  fait,  il  ne  vit  humainement 
que  par  la  vertu  de  son  travail. 

Instrument  nécessaire  et  normal  de  la  vie  humaine, 
rationnelle  et  sociale,  le  travail  est  donc  bon  morale- 
ment. C'est  sa  bonté  morale  qui  rejaillit  sur  le  régime 
de  salariat  pour  le  qualifier  à  son  tour,  dès  là  qu'un 
tel  régime  se  présente  comme  un  certain  mode  ration- 
nel d'organiser  le  travail.  La  finalité  objective  du 
salariat,  le  travail,  elle-même  définie,  mesurée  et 
moralement  qualifiée  par  les  besoins  vitaux  à  satis- 
faire, voilà  ce  qui  en  principe  justifie  ce  régime.  Du 
même  coup,  nous  devons  savoir  qu'un  régime  de  sala 
riat  qui  gênerait  le  travail,  ou  qui  favoriserait  un  tra- 
vail répondant  mal  aux  besoins  vitaux  de  l'humanité, 
ne  mériterait  plus  ce  jugement  favorable. 

Il  peut  sembler  banal  de  dire  que  le  travail  justifie 
le  salaire;  c'est  que  l'expression  est  équivoque.  La 
faiblesse  des  nombreux  essais  de  justification  qu'a 
suscités  le  régime  de  salariat  vient  de  ce  que  la  discus- 
sion n'y  est  pas  portée  sur  la  valeur  du  régime  en  lui- 
même,  mais  s'attarde  autour  de  principes  seconds,  qui 
supposent  réalisée  et  admise  l'hypothèse  du  salariat. 
Selon  que  l'on  se  place  dans  ladite  hypothèse  ou  qu'on 
la  met  elle-même  en  discussion,  on  renverse  le  sens  de 
cette  formule  :  «Le  travail  justifie  le  salaire.»  Dans  le 
premier  cas,  on  voit  dans  le  travail  un  moyen  efficace 
et  légitime  d'obtenir  cette  fin  qu'est  le  salaire:  exac- 
tement comme  on  voit  dans  l'industrie  le  moyen 
efficace  et  légitime  d'acquérir  le  profit  et  dans  l'acti 
vite  commerciale  celui  de  réaliser  d'honnêtes  béné- 
fices. Dans  tous  ces  exemples,  on  suppose  admise 
une  organisation  sociale  qui  laisse  en  récompense  au 
travail  ouvrier  le  salaire,  à  l'industrie  le  profit,  au 
commerce  le  bénéfice;  posée  la  condition,  la  fin  est 
justement  tenue.  Mais  on  n'a  pas  ainsi  légitimé 
l'existence  d'une  telle  organisation  sociale.  Ht,  pour 
le  faire  valablement,  il  faut  s'aviser  que  le  travail  est 
d'une  nécessité  naturelle  et  sociale  bien  plus  immédiate 
que  le  salariat;  celui-ci  ne  saurait  trouver  de  meil- 
leure justification  morale  que  de  se  présenter  comme, 
un  instrument  de  travail,  comme  un  moyen  d'orga- 
nisation favorable  au  travail.  Ainsi  le  sens  véritable 
de  la  formule  apparaît;  c'est  le  travail  qui  justifie  le 
salariat,  en  effet,  puisque  la  finalité  ici  c'est  le  travail 
et  que  l'on  recommande  l'application  du  régime  de 
salariat  comme  un  bon  moyen  de  régler  efficacement 
le  travail.  La  prétention  du  salariat  à  favoriser  le 
travail   humain  est-elle  justifiée  dans  les  faits,  c'est 
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une  autre  question;  en  tout  tas  celte  prétention  cons- 
titue le  titre  fondamental  du  régime. 

:î.  Efficacité  technique  du  régime  de  salariat.  -  La 
loi  fondamentale  qui  ordonne  le  régime  de  salariat  à 
la  saine  mise  en  œuvre  du  travail,  si  elle  justifie  ce 
régime  en  principe,  en  règle  aussi  l'application  et  en 
juge  les  effets.  Nous  pouvons  dès  lors  nous  demander 
si  le  régime  de  salariat  atteint  le  but  qu'on  doit  lui 
assigner  ou  s'il  n'est  pas,  dans  une  certaine  mesure, 
inégal   à  ses  prétentions. 

a)  L'expérience  du  régime  de  salariat.  On  lil  dans 
un  ouvrage  estimable  :  «  I.e  contrat  de  travail  a  été 
pratiqué  de  tout  temps,  sans  qu'on  y  ait  trouvé  à 
redire.  Il  s'est  pratiqué  de  plus  en  plus,  à  mesure  que 
l'esclavage  et  le  servage  disparaissaient.  Dans  la  cor- 
poration du  Moyen  Age,  tous  les  compagnons  étaient 
des  salariés.  »  Val.  Fallon,  Principes  d'économie 
sociale.  5e  éd.,  Couvain,  1935,  p.  249.  Inscrivons  cette 
antiquité,  cette  universalité  au  crédit  du  salariat,  car 
il  est  invraisemblable  qu'une  institution  entièrement 
inefficace  et  plus  encore  une  institution  nocive  et 
inhumaine  ait  traversé  tant  de  siècles  sans  encombre. 
Mais,  si  les  notions  juridiques  de  contrat  de  travail, 
de  salaire,  sont  anciennes,  il  faut  convenir  que  la 
réalité  sociale  du  salariat,  sa  fonction  dans  la  vie 
humaine,  s'est  modifiée. 

I.e  contrat  de  travail  jouait  un  rôle  infime  dans  la 
société  antique,  au  sein  d'une  économie  fondée  sur 
l'esclavage;  son  rôle  était  à  peine  plus  marqué  dans 
la  société  féodale,  qui  avait  résolu  par  le  servage  le 
problème  des  productions  essentielles.  Si  l'esclavage 
et  le  servage  prêtent  à  la  critique,  s'ils  présentent  des 
tares  condamnables,  il  n'en  est  pas  moins  vrai  qu'ils 
furent  pendant  des  millénaires  la  réponse  la  plus  satis- 
faisante, peut-être  la  seule  réponse  possible  de  l'huma- 
nité civilisée  au  problème  social  et  économique.  Ils 
furent  l'occasion  de  crimes  nombreux  et  d'odieuses 
injustices,  mais  ne  sont  pas  responsables  de  tout  ce 
que  le  vice  peut  inspirer  aux  hommes  revêtus  d'un 
pouvoir  sur  leurs  semblables.  Somme  toute,  en  dépit 
de  défaillances  incontestables  et  au  prix  de  sacrifices 
qu'il  ne  saurait  être  question  de  renouveler,  le  régime 
de  l'esclavage  comme  celui  du  servage,  furent  instru- 
ments efficaces  de  labeur  et  de  progrès;  l'humanité 
leur  dut  de  vivre.  Fendant  tout  ce  laps  de  temps,  le 
contrat  de  travail  ne  fut  qu'un  accessoire;  l'organi- 
sation humaine  du  travail,  la  vie  économique,  la  vie 
tout  court,  n'en  dépendaient  pas.  Quant  aux  compa- 
gnons du  régime  corporatif,  c'est  une  gageure  que  de 
lis  assimiler  aux  salariés  modernes,  car  l'insertion 
dans  la  corporation  conférait  au  travailleur  un  statut, 
une  condition  générale  de  vie,  un  ensemble  d'obliga- 
tions et  de  droits.  Certes,  le  salaire  y  figurait  en  bonne 
place,  mais  il  n'y  revêtait  pas  l'importance  décisive 
et  exclusive  qui  permet  de  définir  aujourd'hui  la 
condition  absolue  de  salarié.  Au  surplus  le  régime  cor- 
poratif n'intéressait  que  l'économie  urbaine,  c'est-à- 
dire  commerciale  et  surtout  artisanale;  la  production 
agricole,  de  loin  prépondérante,  labeur  essentiel,  ne 
reposait  pas  encore  sur  le  contrat  de  travail. 

I.e  problème  social  et  moral  du  salariat  ne  se  posa 
historiquement  que  du  jour  où  les  faits  économiques 
et  les  idées  courantes  consacrèrent  la  prépondérance 
et  le  triomphe  quasi  exclusif  d'un  mode  de  collabo- 
ration industrielle,  commerciale  et  enfin  agricole 
fondé  sur  la  technique  et  uniquemenl  sur  la  technique 
<\u  contrat  de  travail.  L'on  peut  parler  d'une  promo- 
tion sociale  du  régime  de  pur  salarial  dès  l'époque, 
relativement  récente,  où  l'immense  majorité  des  tra- 
vailleurs, réunis  pour  les  tâches  essentielles,  s'orga- 
nisent sous  la  loi  exclusive  du  contrat  de  travail.  On 
sali  que,  pour  l'Occident,  le  xvnr  cl  surtout  le 
xix'   siècle  virent  celte  Incorporation  massive  de  la 


population  dans  l'économie  de  salariat.  On  sait  d'autre 
part  que,  dès  la  seconde  moitié  du  xixc  siècle  et  surtout 
au  XXe,  par  une  convergence  d'interventions  politi- 
ques el  religieuses,  par  l'organisation  de  la  classe 
ouvrière,  le  statut  des  travailleurs  n'est  plus  un  statut 
de  pur  salarié.  I.a  logique  propre  du  contrat  de  tra- 
vail a  subi  des  retouches,  des  compléments  :  le  salaire 
proprement  dit  reste  l'élément  caractéristique,  mais 
il  n'est  plus  le  tout  de  la  condition  ouvrière.  Il  faut 
donc  pour  l'Europe  occidentale  se  retourner  vers  le 
passé,  vers  les  quelques  décades  qui  marquèrent 
l'apogée  du  libéralisme  économique  »,  si  l'on  veut 
étudier  une  expérience  «  pure  »  du  strict  régime  de 
salariat. 

b)  I.e  bilan  de  l'expérience.  —  Or  le  bilan  d'un  tel 
régime,  du  point  de  vue  humain  qui  est  celui  du  mora- 
liste, fait  ressortir  un  déficit  certain.  Comme  il  s'agit 
là  d'une  question  de  fait  dont  la  preuve  détaillée 
n'entre  pas  dans  notre  propos,  nous  nous  bornerons 
à  admettre  les  conclusions  les  plus  générales  et  les 
moins  contestables  des  spécialistes  en  matière  d'his- 
toire sociale  et  économique. 

Ils  constatent  un  progrès  matériel  de  grande  portée, 
et  la  morale  n'en  fait  pas  fi;  ce  régime  a  rendu  possible 
l'application  en  grand  des  inventions  techniques  les 
plus  efficaces,  en  même  temps  que  leur  exploitation 
économique  la  plus  avantageuse,  au  profit  de  la  société 

civilisée  »,  c'est-à-dire  occidentale,  qui  disposait, 
par  son  avance  technique  et  par  sa  prépondérance 
politique,  d'un  quasi-monopole  de  fournisseur  mon- 
dial. Il  est  certain  que  ce  progrès  économique  n'a  pu 
manquer  de  faire  ressentir  ses  bienfaits,  peu  à  peu  et  à 
des  degrés  divers,  à  toutes  les  classes  sociales  et  jus- 
qu'à la  multitude,  puisque,  comme  consommateur, 
chacun  trouvait  sur  le  marché  des  produits  meilleurs 
et  plus  variés  à  un  prix  plus  bas,  tandis  que,  comme 
salarié  ou  entrepreneur,  on  recevait  de  l'entreprise 
elle-même  le  numéraire  permettant  la  consommation, 
bai  l'ait,  cette  période  vit  s'élever  le  niveau  général  de 
l'existence  et  cela  dans  toutes  les  classes,  vit  croître  le 
chilîre  de  la  population,  vit  l'institution  de  grands 
services  d'utilité  publique  et  d'intérêt  commun. 

Mais  l'appréciation  de  ces  résultats  reste  délicate  : 
une  part  n'en  revient-elle  pas  à  l'influence  d'autres 
causes,  et  tout  d'abord  au  développement  scienti- 
fique et  aux  inventions  techniques?  Surtout  le  circuit 
d'argent  qui  devait  naître  de  l'entreprise,  se  déverser 
sur  le  salarié  et  lui  ouvrir  les  portes  du  marché  n'a 
pas  répondu  à  l'attente,  puisque  la  classe  ouvrière, 
mise  au  régime  du  contrat  de  salaire,  connut  en  diver- 
ses circonstances  la  détresse  et  la  misère.  Certaines 
enquêtes  du  temps  nous  parlent  de  salaires  de  famine, 
de  taudis  innommables,  de  nourriture  insuffisante, 
d'hébétude  physique  et  morale,  d'enfants  en  bas-âge, 
de  jeunes  filles,  de  femmes  travaillant  pour  quelques 
sous,  de  familles  disloquées,  d'une  énorme  mortalité. 
Non  sans  quelque  paradoxe  et  en  recourant  à  des  géné- 
ralisations hâtives,  on  a  pu  instituer  une  comparaison 
entre  l'esclavage  antique  et  le  salariat  industriel  du 
xix'  siècle  qui  n'était  pas  toujours  à  la  faveur  de  ce 
dernier. 

c)  Remarque  sur  la  portée  de  l'expérience  dite  libérale 
en  matière  de  salariat.  —  I.e  bilan  du  pur  salariat  se 
présente  donc  sous  un  jour  assez  fâcheux  et  l'on  pour- 
rait être  tenté  de  conclure  à  la  faillite  du  régime.  Mais 
cette  conclusion  serait  hâtive  et  injuste  et,  au  surplus, 
elle  ne  dégagerait  pas  tout  l'enseignement  de  l'expé- 
rience,  si  l'on  imputait  au  régime  de  salariat  comme 
tel,  défini  par  la  prépondérance  du  contrat  de  travail 
dans  les  rapports  économiques,  les  effets  lamentables 
et  odieux  d'une  interprétation  «  libérale  »,  en  réalité 
déterministe,  du  salariat.  Avant  donc  de  préciser 
dans   quelle    mesure   le    régime    de   salariat  soutient  à 
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bon  droit  sa  prétention  objective,  c'est-à-dire  dans 
quelle  mesure  il  est  objectivement  capable  de  régler 
et  de  promouvoir  le  travail  commun  au  mieux  des 
nécessités  naturelles  communes,  analysons  les  causes 
historiques  de  son  échec  partiel. 

Sans  verser  dans  de  vaines  généralités,  sans  nous 
associer  à  certains  anathèmes  tardifs  et  aujourd'hui 
trop  faciles,  nous  pouvons  avancer  que  l'expérience 
faite  du  régime  de  salariat  fut  viciée  par  la  philoso- 
phie «  libérale  ».  Il  ne  saurait  être  question  d'entre- 
prendre ici  la  critique  de  ce  que  l'on  est  convenu  d'ap- 
peler le  libéralisme  économique  ;  il  convient  de  marquer 
seulement  par  quel  enchaînement  logique  une  con- 
ception philosophique  et  sociale  devait  pervertir  la 
notion  et  fausser  l'application  du  salariat. 

Voyons  donc  quelle  mutilation  essentielle  subit  la 
notion  de  contrat  de  travail  dans  la  doctrine  dite 
libérale.  Nous  savons  que  ce  contrat,  analysé  philo- 
sophiquement, a  pour  cause  ou  finalité  objective  une 
certaine  organisation  rationnelle  du  travail  humain. 
La  loi  du  travail  humain  est  de  pourvoir  aux  néces- 
sités vitales,  individuelles  et  sociales  de  l'humanité; 
c'est  dans  cette  finalité  qu'il  se  justifie  :  et  même, 
disons-le,  c'est  par  là  qu'il  se  définit  essentiellement, 
car  il  n'y  a  pas  de  véritable  travail  humain  si  les 
transformations  de  la  matière  extérieure,  quelque 
pénibles  et  coûteuses  qu'elles  puissent  être,  ne  tendent 
pas  à  ce  but.  Le  régime  de.  salariat  se  légitime  donc, 
mieux,  il  se  définit  comme  mode  d'organisation  du 
travail  humain,  en  tant  qu'il  conduit  le  travail  humain 
à  cette  fin.  Or,  c'est  cette  considération  essentielle  que 
le  libéralisme  économique  exclut  méthodiquement, 
ne  voyant  comme  moteur  essentiel  de  l'activité  hu- 
maine que  les  intérêts  personnels,  et  laissant  aux  «  lois 
naturelles  »  le  soin  d'en  solutionner  les  conflits.  Mais, 
si  un  médecin,  dans  l'établissement  de  ses  ordonnances 
et  dans  la  dispensation  de  ses  soins,  osait  ne  prendre 
en  considération  que  son  intérêt  purement  personnel, 
ce  serait  miracle  que  son  art,  réglé  du  seul  point  de 
vue  des  honoraires,  améliorât  l'état  des  malades. 
L'odieux  de  l'interprétation  mercantile  éclate  à  tous 
les  yeux  lorsqu'il  s'agit  de  l'acte  médical.  Or,  la 
théologie  morale  repousse  l'interprétation  purement 
mercantile  même  lorsqu'il  s'agit  de  professions  dites 
lucratives.  Pour  saint  Thomas,  la  finalité  du  commerce 
n'est  pas  le  lucre,  mais  le  service  de  la  communauté, 
pourvue  de  fournitures  utiles  par  les  soins  du  mar- 
chand; le  bénéfice  est  admis  en  seconde  ligne,  comme 
une  sorte  de  rouage  technique  assurant  l'exécution 
convenable  et  permanente  du  service.  Il  faudra  sans 
aucun  doute  introduire  dans  la  conception  du  salariat 
un  principe  d'honorabilité  morale  analogue  :  que  le 
chef  d'entreprise  et  que  l'ouvrier,  en  formant  le  con- 
trat de  travail,  poursuivent  d'abord  une  fin  honnête, 
et  consistant  à  assurer  à  la  communauté  les  services 
et  les  biens  nécessaires;  cette  vue,  dominée  par  les 
lois  morales  et  sociales  de  la  vie  politique,  doit  gou- 
verner de  haut  les  conditions  de  formation  et  d'exé- 
cution  du  contrat;  le  mobile  lucratif,  ici  l'intention 
du  profit,  là  celle  du  salaire,  ne  doit  intervenir  qu'en- 
suite, comme  un  ressort  nécessaire  à  la  mise  en  marche 
et  au  fonctionnement  régulier  du  système. 

d)  Conclusion.  —  On  le  voit,  si  l'expérience  d'un 
pur  régime  de  salariat  a  plus  ou  moins  échoué,  tant 
du  point  de  vue  social  que  du  point  de  vue  écono- 
mique, on  ne  peut  en  tirer  un  argument  péremptoire 
contre  l'efficacité  de  ce  régime.  Nos  analyses  précé- 
dentes dessinent  déjà  devant  nos  yeux  les  conditions 
essentielles  d'une  expérience  favorable.  Dans  une 
économie  simple  ou  naturelle,  la  liaison  est  immédiate 
et  consciente  entre  l'effort  fourni  et  la  satisfaction 
obtenue;  cette  liaison  n'est  pas  à  concevoir  sur  le 
mode  individualiste,  comme  si  chacun  devait  person- 


nellement consentir  un  effort  laborieux  pour  en  tirer 
une  satisfaction  exactement  correspondante;  il  s'agit 
d'un  processus  techniquement  simple,  mais  humain 
et  donc  social,  car  il  est  naturel  aux  hommes  d'unir 
leurs  efforts  en  vue  de  suffire  aux  besoins  de  tous  et 
pour  les  satisfaire  en  commun.  Le  régime  de  salariat 
intercale  entre  les  termes  du  processus  une  instance 
technique;  celle-ci  ne  doit  ni  intercepter  la  communi- 
cation entre  eux,  ni  en  renverser  le  sens  naturel,  mais 
au  contraire  son  office  propre  est  de  signifier  claire- 
ment et  efficacement  le  rapport  de  moyen  à  fin  qui  unit 
l'activité  laborieuse  au  développement  des  ressources 
vitales.  A  ce  titre,  l'organe  du  salaire  est,  de  soi,  par- 
faitement adapté  et  eflicace;  c'est  un  artifice  pédago- 
gique, comme  toutes  les  institutions  sociales,  qui  asso- 
cie avec  beaucoup  d'ingéniosité  et  de  souplesse  une 
représentation  sociale  naturelle  que  son  universalité 
rend  peu  accessible,  et  une  représentation  sociale  arti- 
ficielle, très  apparente,  qui  sert  de  symbole  significatif 
à  la  première.  Le  salaire  unit  donc  deux  valeurs  très 
inégales,  il  sert  de  pivot  commun  à  deux  ordres  de 
rapports  : 

a.  —  Un  ordre  naturel,  c'est-à-dire  éminemment 
rationnel,  moral  et  social,  qu'on  peut  désigner  sous 
le  nom  d'ordre  distribua/  et  qui  réfère  les  possibilités 
générales  de  la  production  aux  possibilités  générales 
de  consommation.  Cet  ordre-là,  quelque  difficile  qu'il 
soit  à  définir  et  à  graduer,  demeure  toujours  l'ordre 
essentiel;  il  est  dominateur  et  toute  technique  ration- 
nelle se  voue  finalement  à  l'assurer  approximative 
ment.  Le  salariat,  de  ce  point  de  vue  essentiel,  c'est- 
à-dire  en  tant  que  pivot  de  la  distribution,  a  pour 
mission  de  fournir  à  la  multitude  toutes  les  ressources 
vitales  dont  le  besoin  se  fait  sentir,  dans  la  mesure 
toutefois  des  possibilités  sociales. 

b.  —Un  ordre  technique,  construit,  que  l'on  peut  dé- 
signer sous  le  nom  d'ordre  repartitij  ou  commutalij  et 
qui,  selon  un  rapport  certain  et  objectif,  clairement 
discernable,  socialement  déterminé  par  une  gradua- 
tion fixe  et  schématique,  mesure  la  part  qui  revient 
à  chacun,  selon  sa  contribution  à  la  production.  De 
ce  point  de  vue  secondaire  le  salariat  se  présente 
comme  un  organe  technique  de  répartition. 

Ainsi  se  dégagent  les  deux  règles  fondamentales  qui 
doivent  gouverner  toute  politique  rationnelle  des 
salaires  :  en  tant  que  pivot  de  la  distribution,  le  salaire 
se  règle,  sans  autre  limite  que  le  total  des  ressources 
socialement  disponibles,  sur  les  besoins  de  la  vie 
sociale.  Lu  tant  qu'organe  de  la  répartition,  le  salaire 
se  règle,  quels  que  soient  en  chaque  espèce  les  besoins 
particuliers  du  salarié  et  selon  un  taux  déterminé 
contractuellement,  sur  la  productivité  technique  de 
chacun. 

Ces  deux  règles,  l'une  sociale,  l'autre  économique, 
appliquant  respectivement  le  principe  distributif  et 
le  principe  commutatif,  ne  s'opposent  pas.  Mais  il  y  a 
entre  elles  une  hiérarchie  irréversible.  La  seconde  n'a 
d'autre  titre  de  légitimité  morale  que  de  déterminer 
au  mieux,  concrètement,  les  conditions  d'applica- 
tion de  la  première.  Celle-ci  gouverne,  juge,  au  besoin 
supplée  l'autre.  La  mise  en  œuvre  technique  du  salaire 
comme  organe  de  répartition  doit  se  régler  sur  les 
exigences  essentielles,  sur  la  finalité  distributive  du 
salaire;  et  certaines  inégalités  dans  l'ordre  répartitif, 
l'expérience  le  prouve,  concourent  efficacement  à 
développer  les  possibilités  de  production  et  ultérieure- 
ment de  distribution.  Si,  dans  un  cas  particulier,  le 
fonctionnement  du  salaire  comme  organe  de  répar- 
tition se  trouve  mis  en  défaut,  ses  exigences  essentielles 
comme  organe  de  distribution  n'en  subsistent  pas 
moins  et  veulent  être  satisfaites  par  une  autre  tech- 
nique. Néanmoins,  si  dans  l'ensemble  la  technique 
répartitive  sert  convenablement  la  finalité  distribu- 
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tive,  ces  ccliccs  partiels  et  accidentels  ne  j usti fieraient 
pas  une  condamnation  de  la  technique;  celle-ci  en 
effet,  comme  toute  refile  sociale,  vise  les  situations 
générales.  On  se  contentera  de  parer  aux  défaillances 
inévitables  du  régime  de  salariat  par  l'institution  de 
règles   complétives. 

Au  terme  de  cette  longue  étude,  nous  constatons 
que  nous  rejoignons  les  affirmations  du  magistère. 
Tous  les  auteurs  citent  à  l'envi  et  à  juste  titre  une  page 
lumineuse  de  l'encyclique  Rerumnovarum  où  Léon  XIII 
expose  la  nature  véritable  du  travail  humain.  Nous 
la  reproduisons  ici  comme  la  conclusion  la  plus  pré- 
cise et  la  confirmation  la  plus  autorisée  de  nos  ana- 
lyses : 

Travailler,  c'est  exercer  son  activité  dans  le  dessein  de 
se  procurer  ce  qui  est  requis  pour  les  divers  besoins  de  la 
vie,  mais  surtout  pour  l'entretien  de  la  vie  elle-même.  Tu 
manderas  ton  pain  à  la  sueur  de  Ion  front.  Gcn.,  III,  19. 
(.'est  pourquoi  le  travail  a  reçu  de  la  nature  comme  un  double 
caractère  :  il  est  personnel,  parce  que  la  force  active  est 
inhérente  à  la  personne  et  qu'elle  esl  la  propriété  de  celui 
qui  l'exerce  et  qui  l'a  reçue  pour  son  utilité;  il  est  nécessaire, 
parce  que  l'homme  a  besoin  du  fruit  de  son  travail  pour 
conserver  son  existence  et  qu'il  doit  la  conserver  pour  obéir 
aux  ordres  irréfragables  de  la  nature.  Or,  si  l'on  ne  regarde 
le  travail  que  par  le  côté  où  il  est  personnel,  nul  doute  qu'il 
ne  soit  au  pouvoir  de  l'ouvrier  de  restreindre  à  son  gré  le 
taux  du  salaire;  la  même  volonté  qui  donne  le  travail 
peut  se  contenter  d'une  faible  rémunération  ou  même  n'en 
exiger  aucune.  Mais  il  en  va  tout  autrement  si,  au  caractère 
de  personnalité,  on  joint  celui  de  nécessité,  dont  la  pensée 
peut  bien  faire  abstraction,  mais  qui  n'en  est  pas  séparable, 
en  réalité.  Et,  en  effet,  conserver  l'existence  est  un  devoir 
imposé  à  tous  les  hommes  et  auquel  ils  ne  peuvent  se  sous- 
traire sans  crime.  De  ce  devoir  découle  nécessairement  le 
droit  de  se  procurer  les  choses  nécessaires  à  la  subsistance 
et  que  le  pauvre  ne  se  procure  que  moyennant  le  salaire  de 
son  travail. 

«  Que  le  patron  et  l'ouvrier  fassent  donc  telles  conven- 
tions qu'il  leur  plaira,  qu'ils  tombent  d'accord  notamment 
sur  le  chiffre  du  salaire  [toutes  ces  combinaisons  person- 
nelles naissent  de  la  volonté  des  contractants  et  constituent 
ce  (pie  nous  avons  appelé  l'ordre  répartitif  ou  commutatif: 
organisation  technique  et  détermination  positive  des 
engagements  réciproques  sous  le  mode  do  ut  fadas],  au- 
dessus  de  leur  libre  volonté  il  est  une  loi  de  justice  naturelle 
plus  élevée  et  plus  ancienne,  à  savoir  que  le  salaire  ne  doit 
pas  être  insuffisant  à  faire  subsister  l'ouvrier  sobre  et 
lionnête  [et  voilà  la  finalité  objective,  essentielle,  indispen- 
sable, qui  s'impose  aux  contractants  et  que  leurs  combi- 
naisons  doivent   servir,  c'est-à-dire   l'ordre  distributif]. 

III.  RÉGULATION  iUOIiALK  DU  CONTRAT  DE  SALAIRE. 

—  1°  Possibilité  d'une  régulation  morale  du  salaire.  ■ — 
1.  I  es  objections  déterministes.  —  Il  est  de  tradition 
de  réfuter  à  cet  endroit  les  deux  théories  du  fonds  des 
salaires  et  du  salaire  nécessaire  qui  concluent  à  l'im- 
possibilité radicale  de  mener  rationnellement  une 
politique,  donc  une  morale  des  salaires. 

a)  I  a  théorie  du  fonds  des  salaires  (.1.  Stuart  Mill).  — 
On  admet  que  le  salaire  moyen  par  tète  d'ouvrier 
dépend  du  rapport  entre  l'offre  et  la  demande  de 
travail.  Or,  à  un  moment  donné,  ce  rapport  serait 
invariab'cnicnt  fixé;  l'offre  de  travail  dépend  du 
nombre  de  personnes  cherchant  à  travailler  ;  la  de- 
mande de  travail  est  limitée  par  la  portion  de  capital 
circulant  que  les  entreprises  peinent  consacrer  aux 
salaires.  Nulle  cause  extérieure,  sous  l'empire  de  la 
concurrence,  ne  peut  modifier  le  rapport  de  ces  deux 
termes  :  a  Le  taux  moyen  des  salaires  ne  peut  s'élever 
que  par  Ml  accroissement  du  capital  affecté  aux  salaires 
OU  par  une  réduction  du  nombre  de  ceux  qui  se  font 
concurrence  pour  offrir  leur  travail.  »  Les  phéno- 
mènes Inverses  entraînent  nécessairement  la  baisse  du 
taux  moyen  des  salaires. 

b)  lu  lia  une  du  salaire  nécessaire  et  lu  loi  d'airain 
des  salaires.  -  D'après  les  économistes  classiques, 
le   prix   normal   des   produits,  sous   un   régime   de  libre 


concurrence  absolue  et  sur  un  marché  idéal,  tend  à  se 
confondre  avec  le  coût  social  de  production.  Or,  la 
main-d'œuvre,  le  travail  offert  par  l'ouvrier,  acheté 
par  l'entrepreneur,  est  une  marchandise  dont  le  coût 
de  production  incompressible  se  compose  des  dépenses 
strictement  indispensables  pour  l'entretien  et,  si  l'on 
ose  dire,  pour  l'amortissement  du  travailleur,  c'est-à- 
dire  les  dépenses  nécessaires  à  la  vie  physique  du  tra- 
vailleur et  de  sa  progéniture.  C'est  donc,  vers  ce  mini- 
mum incompressible,  faute  de  quoi  le  travailleur  ne 
pourrait  vivre  ni  se  reproduire,  que  tend  à  s'abaisser 
le  taux  normal  du  salaire.  Turgot,  Quesnay,  Ricardo 
surtout  avaient  marqué  cette  tendance  naturelle  du 
salaire  à  s'avilir.  L'agitateur  socialiste  F.  Lassalle 
trouva  cette  loi,  avec  bien  d'autres,  dans  l'héritage 
classique  et  la  vulgarisa  sous  le  nom  retentissant  de 
«  loi  d'airain  des  salaires  »  :  «  La  loi  économique  qui, 
sous  le  régime  de  l'offre  et  de  la  demande,  règle  les 
salaires  se  formule  ainsi  :  le  salaire  moyen  ne  dépasse 
jamais  ce  qui  est  indispensable,  conformément  aux 
habitudes  nationales,  pour  entretenir  l'existence  des 
ouvriers  et  continuer  la  race.  » 

Les  économistes  repoussent  unanimement  cette  loi 
«  inhumaine  ».  Peut-être  ne  s'avisent-ils  pas  que  la 
rigueur  en  est  plus  apparente  que  réelle  et  qu'elle 
frappe  surtout  l'imagination;  Lassalle  n'a  jamais 
prétendu  que  les  habitudes  nationales  fussent  inva- 
riables et  personne  n'a  jamais  pu  définir  ce  qu'il  faut 
concevoir  comme  indispensable  à  l'existence  de  l'ou- 
vrier et  à  la  continuation  de  la  race.  Aussi,  sans 
nous  arrêter  davantage  à  ces  objections  traditionnelles 
nous  tâcherons,  et  ce  sera  en  tout  cas  la  meilleure 
réponse,  de  dire  à  quelles  conditions  une  politique  des 
salaires,  plus  particulièrement  une  politique  de  hausse 
des  salaires  est  économiquement  possible. 

2.  Les  conditions  économiques  d'une  élévation  du 
taux  des  salaires.  —  11  n'y  a  pas  lieu  d'insister  sur  les 
avantages  de  tous  ordres  qui  rendent  souhaitable 
en  principe  une  politique  de  hausse  des  salaires.  Les 
avis  sont  unanimes  à,  cet  égard.  Les  producteurs 
voient  d'un  oeil  favorable  croître  avec  le  salaire  moyen 
le  pouvoir  d'achat  et  les  possibilités  de  consommation 
de  la  multitude  salariée.  Les  hommes  d'État  attendent 
de  salaires  généralement  élevés  l'accession  de  la  classe 
ouvrière  à  une  certaine  maturité  et  à  la  sagesse  poli- 
tique, ou  du  moins  l'atténuation  des  discordes  civiles 
suscitées  par  la  misère.  Tout  homme  de  cœur  enfin  se 
réjouira  de  voir  assuré  à  tous  le  minimum  de  bien-être 
indispensable  à  la  moralité  et  à  la  dignité  de  la  vie. 

Notons  que,  pour  porter  ces  fruits,  la  hausse  des 
salaires  doit  être  réelle  et  non  purement  nominale  :  le 
salaire  nominal  désigne  la  quantité  de  monnaie  reçue 
par  l'ouvrier  pour  prix  de  son  travail;  le  salaire  réel  la 
quantité  d'objets  utiles  qu'il  peut  acquérir  avec  cette 
monnaie  et  qui  seule  concourt  à  son  entretien  et  à 
l'amélioration   de  son  sort. 

Notons  aussi  que  la  hausse  même  réelle  des  salaires 
ne  peut  être  jamais  qu'un  moyen  entre  autres,  une 
condition  généralement  favorable  et  efficace,  mais  non 
une  condition  absolument  nécessaire  et  suffisante, 
en  vue  d'améliorer  la  situation  économique  de  l'on 
vrier.  Tout  d'abord,  à  côté  du  salaire  proprement  dit 
peinent  Intervenir  d'autres  rémunérations  accessoires 
en  nature  (logement,  etc.)  ou  en  espèces  (subventions, 
pourboires,  allocations  familiales).  Les  avantagea 
matériels  Forment  un  ensemble  dont  le  salaire  n'est 
qu'un  élément.  De  plus,  la  satisfaction  des  besoins 
économiques  comporte,  à  côté  de  facteurs  objectifs 
ou  quantitatifs,  des  facteurs  subjectifs  ou  psycholo- 
giques infiniment  variables  :  l'ascension  économique 
d'une  classe  peut  s'accompagner  che/.  elle  d'un  senti 
ment  de  plus  en  plus  douloureux  d'insatisfaction,  par 
comparaison  avec  une  classe  plus  favorisée.  Les  fai 
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teurs  psychologiques  sont  tellement  influents  que  des 
travailleurs,  gratifiés  de  hauts  salaires  et  de  confor- 
tables avantages  matériels  accessoires,  s'estiment 
dans  la  gêne,  alors  que  d'autres,  moins  favorisés  maté- 
riellement, mais  de  goûts  plus  modestes  ou  ménageant 
mieux  leur  budget,  se  trouvent  à  l'aise. 

Il  n'en  est  pas  moins  vrai  que  l'on  doit  chercher  à 
résoudre  le  problème  économique  posé  par  l'élévation 
des  salaires.  Ce  problème  consiste  dans  l'opposition 
manifeste  des  deux  points  de  vue  sous  lesquels  se  pré- 
sente économiquement  toute  hausse  des  salaires.  Le 
salaire  en  effet  a  deux  aspects.  Il  entre  d'abord  comme 
élément  important  dans  le  prix  de  revient;  de  ce  chef, 
toute  hausse  des  salaires  alourdit  ce  prix  de  revient 
et  porte  atteinte  à  la  rentabilité  de  l'entreprise,  par 
diminution  de  son  revenu  net.  D'autre  part  le  salaire 
se  présente  comme  un  des  modes  de  répartition  du 
revenu  net,  c'est-à-dire,  en  faveur  de  l'ouvrier,  comme 
un  mode  de  participation  à  la  rentabilité  de  l'entre- 
prise. Le  nœud  du  problème,  lorsque  l'on  parie  de 
hausser  le  salaire  pour  permettre  à  l'ouvrier  de  parti- 
ciper plus  largement  à  la  rentabilité  de  l'entreprise,  va 
donc  consister  à  ne  pas  atteindre  dangereusement  cette 
rentabilité  par  l'aggravation  du  prix  de  revient. 

a)  Conditions  économiques  négatives,  d'ordre  quanti- 
tatif, permettant  une  hausse  des  salaires  par  un  accrois- 
sement du  revenu  net.  —  Le  revenu  net  ne  peut  prati- 
quement varier  que  si  l'on  modifie  l'écart  entre  le  prix 
de  revient  et  le  prix  de  vente.  Tout  ce  qui  contribue  à 
réduire  le  premier  et  à  hausser  le  second  contribue  à 
accroître  le  revenu  net  de  l'entreprise,  ce  qui  permet  en 
principe  d'élever  le  taux  des  salaires. 

La  réduction  du  prix  de  revient,  si  l'on  exclut  la 
réduction  des  salaires,  est  obtenue  par  un  ensemble  de 
mesures  techniques,  économiques  et  commerciales. 
Du  point  de  vue  technique,  il  y  a  lieu  de  tabler  sur 
l'effort  des  inventeurs,  sur  les  ressources  de  la  rationa- 
lisation, sur  le  dosage  relatif  optimum,  au  sein  de  l'en- 
treprise, du  capital  et  du  travail.  Parmi  les  conditions 
d'ordre  économique  qui  sont  de  nature  à  diminuer  le 
prix  de  revient,  mentionnons  :  une  politique  de  concen- 
tration qui,  par  la  fabrication  en  grande  série,  tend  à 
réduire  le  prix  de  revient  unitaire  des  articles  produits; 
une  politique  de  crédit,  permettant  de  mobiliser  à  bon 
compte  les  capitaux  reconnus  d'un  emploi  fructueux; 
un  choix  judicieux  entre  les  modes  de  rémunération, 
au  temps,  aux  pièces,  avec  primes  à  l'économie  ou  au 
rendement,  qui,  suivant  les  cas,  obtiennent  de  la  main- 
d'œuvre  la  productivité  optima.  Du  point  de  vue 
commercial  enfin,  il  est  avéré  que  l'ouverture  ou  la 
conquête  de  nombreux  débouchés,  par  une  habile 
publicité,  par  une  connaissance  précise  des  besoins  à 
satisfaire,  l'exploitation  exhaustive  des  possibilités 
de  la  clientèle  par  une  sériation  de  prix  permettant 
d'intéresser  jusqu'à  épuisement  les  différentes  couches 
du  marché,  accélèrent  la  rotation  des  capitaux,  ren- 
dent plus  avantageuse  la  production  et  diminuent  le 
prix  de  revient. 

Les  procédés  économiques  assurant  la  fermeté  et 
permettant  même  la  hausse  des  prix  de  vente  se  ramè- 
nent tous,  au  fond,  à  atténuer  l'effet  naturel  de  la  loi 
de  l'offre  et  de  la  demande.  Pour  cela  on  s'écarte  le 
plus  possible  des  conditions  idéales  d'un  marché  par- 
faitement homogène  soumis  à  la  libre  concurrence. 
Telle  est  la  signification  économique  du  protection- 
nisme. C'est  à  quoi  aboutissent  également  les  mono- 
poles de  droit  ou  de  fait  (trusts).  De  même  les  cartels, 
comptoirs  de  vente,  les  ententes  professionnelles  limi- 
tent la  concurrence  entre  les  offres,  de  manière  à  éviter 
l'avilissement  des  prix.  Enfin  les  éléments  de  mono- 
pole que  constituent  les  brevets,  les  marques,  les 
labels,  permettent  d'élever  le  prix  des  articles  ainsi 
garantis  ou  recommandés. 


b)  Conditions  économiques  positives,  d'ordre  psycho- 
logique, tendant  ù  hausser  les  salaires.  —  On  n'aura  pas 
la  naïveté  de  croire  qu'un  accroissement  de  produit  net 
entraîne  nécessairement  une  hausse  des  salaires  payés 
par  l'entreprise.  La  marge  conquise  permet  la  hausse: 
elle  ne  l'impose  pas.  En  fait  ce  revenu  accru  peut  servir 
à  l'augmentation  du  seul  profit  de  l'entrepreneur,  ou 
encore  à  l'augmentation  des  dividendes,  ou  encore  à 
l'augmentation  parallèle  de  toutes  les  participations 
à  la  rentabilité  de  l'entreprise,  celle  de  l'entrepreneur, 
celle  des  actionnaires,  celle  des  salariés.  Mais,  étant 
donné  une  certaine  augmentation  du  revenu  net,  pour 
procurer  aux  salaires  une  hausse  indépendante  ou 
proportionnellement  supérieure  à  celle  du  profit  et  des 
dividendes,  il  faut  agir  positivement  sur  la  répartition 
et  en  modifier  le  principe.  Cette  action  est-elle  possible 
et  à  quelles  conditions? 

On  ne  peut  modifier  le  principe  de  la  répartition  que 
par  des  interventions  psychologiques.  Assurément  des 
considérations  quantitatives  pourront  être  mises  en 
jeu  pour  déclencher  ces  interventions;  par  exemple,  on 
remarquera  qu'une  légère  hausse  des  salaires,  accrois- 
sant le  pouvoir  d'achat  d'une  catégorie  nouvelle  de 
consommateurs,  peut  favoriser  grandement  la  renta- 
bilité de  l'entreprise.  Mais  cette  remarque  et  toute 
considération  du  même  genre  doit  faire  l'objet  d'une 
libre  appréciation;  c'est  à  la  suite  d'une  décision  volon- 
taire que  le  plan  de  répartition  peut  être  modifié.  Il 
faut  une  estimation,  un  jugement.  Pour  obtenir  cette 
décision  en  faveur  des  salaires,  pour  peser  sur  l'esti- 
mation en  ce  sens,  on  comptera  avant  tout  sur  les 
influences  morales  et  psychologiques  :  idée  de  colla- 
boration entre  patrons  et  ouvriers;  solidarité  entre 
eux;  sens  de  la  justice;  désintéressement;  dignité, 
ambition,  éducation  de  la  classe  ouvrière;  organisa- 
tion syndicale;  majorité  et  puissance  politique  accor- 
dée à  la  classe  ouvrière  dans  les  formes  du  gouverne- 
ment démocratique;  législation  sociale  qui  éduque  et 
qui  contraint.  A  défaut  de  ces  influences  morales  ou 
pour  les  appuyer  et  les  rendre  plus  efficaces,  reste  la 
force  :  menaces,  grèves,  voies  de  faits.  Par  là  aussi  on 
pèse  sur  la  décision  de  l'entreprise  et  l'on  peut  faire 
varier  la  formule  de  répartition. 

c)  Condition  décisive  ou  le  choix  prudenliel.  —  Les 
deux  sortes  d'influences,  quantitatives  et  psycholo- 
giques, doivent  se  cumuler  pour  que  les  salaires  crois- 
sent effectivement  :  l'extension  quantitative  du  revenu 
net  demeure  sans  effet  sur  les  salaires  tant  que  ceux-ci 
ne  font  pas  l'objet  d'une  nouvelle  estimation;  inver- 
sement, les  estimations  favorables  obtenues  par  pres- 
sion ou  extorquées  par  violence  n'aboutiraient  qu'à 
diminuer  et  à  ruiner  la  rentabilité  de  l'entreprise  si 
elles  ne  se  soutenaient  pas  de  possibilités  quantita- 
tives. Les  facteurs  psychologiques  et  les  facteurs  quan- 
titatifs ne  constituent  donc  pas  deux  forces  antago- 
nistes entre  lesquelles  s'établirait  un  équilibre  de  com- 
promis; il  est  plus  juste  de  les  considérer  comme  deux 
ordres  réciproques  de  causalité  économique  dont  la 
conjugaison  se  produit  efficacement  au  point  de  pro- 
ductivité optima.  Tout  le  problème  de  la  hausse  des 
salaires  se  ramène  ainsi  à  déterminer  le  point  de  pro- 
ductivité optima,  en  tenant  compte  des  deux  séries 
de  facteurs  et  de  leur  ordre  réciproque  de  causalité. 
Les  entrepreneurs  sont  trop  souvent  sensibles  aux  seuls 
facteurs  quantitatifs  et  confondent  par  suite  le  point 
optimum  de  productivité  avec  le  maximum  de  ren- 
tabilité; inversement  les  tempéraments  dits  «  sociaux  » 
ou  de  tendance  «  moralisante  »  sont  portés  à  mécon- 
naître les  exigences  de  la  rentabilité,  condition  maté- 
rielle mais  pourtant  inéluctable  de  la  productivité 
économique.  Les  uns  se  flattent  de  réaliser  une  pros- 
périté matérielle  dont  on  pourra  ensuite  tirer  les  con- 
séquences sociales:  ils  ne  se  doutent  pas  que  la  renta- 
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bilité  même  de  l'entreprise  ne  tarde  pas  à  rétrograder 
si,  en  même  temps,  ne  se  fait  pas  une  accession  de 
consommateurs.  Car  la  valeur  actuelle  d'une  techni- 
que instrumentale  se  mesure  en  dernière  analyse  à  ses 
possibilités  actuelles  d'application;  le  progrès  de  la 
rentabilité  pure  est  condamné  à  se  dévorer  lui-même, 
la  production  massive  en  nature  se  révélant  bientôt 
dénuée  de  valeur  tandis  que  le  chiffre  impressionnant 
des  marges  bénéficiaires  dissimule  mal,  sous  l'arti- 
fice comptable,  la  fragilité  de  l'entreprise.  Au  con- 
traire, une  application  abusive  de  l'instrument  éco- 
nomique, faite  sous  l'influence  de  considérations  pure- 
ment psychologiques  et  sans  tenir  compte  des  lois 
objectives  de  l'instrument,  rend  celui-ci  impropre  aux 
services  qu'on  pouvait  en  attendre,  vicie  le  processus 
économique  et  compromet  la  productivité;  par  là  se 
trouve  tenue  en  échec,  au  détriment  de  son  applica- 
tion définitive,  une  technique  rationnelle  de  renta- 
bilité qui  n'avait  été  conçue  et  admise  qu'en  vue  de 
cette  application. 

Il  s'ensuit  que  la  détermination  optima  du  taux  de 
salaire,  au  point  de  rencontre  des  données  psycholo- 
giques et  des  données  quantitatives,  requiert,  outre  la 
connaissance  théorique  de  ces  données,  une  décision 
autonome  de  la  raison  pratique,  elle-même  vertueu- 
sement inclinée  dans  son  exercice  par  l'attrait  du  bien 
humain,  bien  personnel,  bien  d' autrui,  bien  commun. 
Ici  apparaît  la  nature  essentiellement  morale  de  l'éco- 
nomie :  mulli  dicunt  :  guis  ostendit  no  bis  bona?  Heau- 
coup  voudraient  trouver  dans  la  théorie  économique 
et  dans  l'observation  sociologique,  la  règle  adéquate  de 
leur  activité  économique.  Ils  ne  la  trouveront  pas  là 
toute  formée  et  directement  applicable;  les  lumières 
de  la  raison  spéculative,  la  science,  l'expérience,  le 
sens  de  la  conjoncture  ne  peuvent  fournir  que  le  cadre, 
les  grandes  lignes,  les  limites  extrêmes  de  la  décision  à 
prendre;  dans  ce  cadre  obligé,  les  décisions  elles- 
mêmes  sont  toujours  prises  à  la  lumière  d'un  jugement 
pratique  singulier  qui  ne  se  borne  pas  à  découvrir  ce 
qui  est  juste,  honnête,  prudent,  mais  qui  élabore,  en 
quelque  sorte  sur  mesure,  la  règle  pratiquement  vraie. 
L'activité  économique  concrète  se  règle  donc  en  défi- 
nitive, pour  le  sujet  vertueux,  charitable,  juste,  libéral, 
tempérant,  etc.,  sur  un  jugement  prudentiel  impéra- 
tif. Sera  juste,  en  dernière  analyse,  dans  chaque  cas 
singulier,  la  décision  qui,  compte  tenu  des  circonstan- 
ces, des  possibilités  quantitatives,  des  habitudes  psy- 
chologiques et  morales,  sera  formée  et  tenue  pour  telle 
par  le  sujet  vertueux.  C'est  l'élaboration  de  ce  verdict 
pratique  qu'il  convient  maintenant  d'examiner,  puis 
qu'une  régulation  morale  du  salaire  nous  est  apparue 
comme  techniquement  possible. 

2°  La  régulation  morale  du  salaire.  —  1 .  La  genèse  du 
problème.  -  On  voit  surgir  au  xix°  siècle  une  discus- 
sion théologique  nourrie  au  sujet  du  salaire.  Le  pro- 
blème théorique  du  salaire  est  en  passe  de  fournir  la 
matière  d'un  traité  dans  nos  théologies  modernes;  il  a 
ses  lieux  théologiques,  ses  conflits  d'opinions,  son 
histoire.  Il  n'est  pas  inutile  de  réfléchir  sur  les  causes 
et  sur  le  sens  de  cet  enrichissement  théologique. 

Pour  les  théologiens  anciens,  il  n'y  a  pas  de  problème 
du  salaire,  l.a  morale  du  salaire  relève  des  principes 
communs  de  la  justice  et  nulle  raison  ne  motive  en  sa 
fa\eur  un  traitement  particulier.  Le  contrat  «le 
salaire  est  un  contrat  de  locatio-conductio,  l'obliga- 
tion contractée  par  le  maître  est  de  nature  consen- 
suelle, non  réelle,  c'est  à-dire  qu'elle  a  pour  objet  la 
menés  convenue.  C'est  une  obligation  de  justice  com- 
mutative,  parce  qu'il  s'agit  d'établir  une  égalité  rei  ad 
rem    médium,    propre    de    cette    espèce    de    justice;    le 

maître  doit  en  effet,  pour  s'acquitter,  égaliser  arith- 
métiquement  la  rherces  versée  à  la  menés  convenue. 

Quant  à  la  règle  morale  qui  doit  servir,  dans  l'établis 


sèment  de  la  convention,  à  fixer  le  taux  de  la  merces, 
elle  n'est  guère  étudiée.  On  se  contente  d'en  appeler  à 
l'œstimalio  communis. 

Cette  réserve  s'explique  :  sous  le  régime  féodal  et 
sous  le  régime  corporatif,  la  coutume  et  les  institutions 
locales  fixaient  avec  une  minutie  extrême  les  obliga- 
tions réciproques  des  seigneurs  ou  maîtres  et  de  leurs 
tenanciers  ou  compagnons.  \ .' sestimatio  commuais 
n'avait  pas  alors  le  caractère  indécis  que  lui  reprochent 
à  bon  droit  les  modernes.  Certes,  on  se  tromperait  si 
l'on  imaginait  que  la  justice  sociale  fleurit  sans  éclipse 
tout  au  long  de  ce  nouvel  âge  d'or  que  l'on  se  plaît  à 
saluer  dans  ces  «  âges  de  foi  »;  nous  savons  que  les  com- 
munes, en  France  comme  en  Italie  et  en  Flandre. 
furent  l'une  après  l'autre  amenées,  par  leurs  discordes 
sociales,  par  les  luttes  toujours  renaissantes  entre 
l'aristocratie  citadine,  artisanale  ou  commerçante, 
et  un  prolétariat  de  compagnons,  à  accepter,  en 
échange  de  leurs  libertés,  la  tutelle  et  la  «  paix  »  du  roi 
ou  de  l'empereur.  Mais  ces  désordres  provenaient 
d'infractions  flagrantes  aux  institutions  établies.  En 
principe,  par  loi,  charte  ou  coutume,  l'estimation 
commune  constituait  une  règle  pratique;  les  contrac- 
tants pouvaient  s'y  conformer  en  toute  justice  et 
certitude. 

Si  les  théologiens  laissaient  aux  autorités  politiques 
et  corporatives  le  soin  de  déterminer  le  taux  du  salaire, 
leur  enseignement,  basé  sur  l'Fcriture,  soulignait 
l'urgence  de  la  dette  de  salaire,  fondée  sur  son  carac- 
tère alimentaire.  Saint  Antonin,  à  propos  de  la  para- 
bole des  vignerons,  commente  ainsi  le  Redde  illis 
mereedem  :  Nola  primo  quod  non  dicit  ut  venianl  cras, 
sed  immédiate  post  opus,  et  il  cite  le  texte  traditionnel 
de  Tob.,  iv,  15  :  Merces  mercenarii  lui  apud  te  omnino 
non  remaneat.  Tel  est  l'enseignement  commun  des 
prédicateurs,  des  Pères,  jusqu'à  nos  jours.  Tel  est  aussi 
l'enseignement  des  petites  sommes  pénitentiellcs  rédi- 
gées à  l'usage  des  confesseurs.  On  peut  affirmer  que. 
sur  le  plan  de  la  spéculation  morale,  le  problème  du 
salaire  ne  se  posait  pas. 

Pour  qu'il  pût  se  poser,  une  double  condition  était 
requise  :  Devait  d'abord  disparaître  la  règle  certaine 
que  constituait  pour  le  contrat  de  travail  le  principe 
ancien  de  l'estimation  commune.  Cette  condition  se 
trouva  réalisée  par  suite  d'événements  bien  connus  : 
disparition  des  corps  de  métiers,  corporations  et 
jurandes,  à  qui  revenait  le  soin  de  formuler  et  de  main- 
tenir les  taux  normaux  de  salaire;  avènement  et 
triomphe  généralisé  du  principe  mécanique  de  la 
libre  concurrence  par  le  jeu  de  l'offre  et  de  la  demande, 
l'esprit  humain  ayant  délibérément  renoncé  au  souci 
de  déterminer  par  choix  prudentiel  un  juste  taux  des 
salaires;  révolution  politique  tendant,  selon  les  prin- 
cipes du  libéralisme  économique,  à  exclure  toute  inter- 
vention politique  positive  du  domaine  économique 
(théorie  de  l'État  gendarme).  Vers  le  milieu  du  XIXe  siè- 
cle, un  peu  plus  tôt  ou  un  peu  plus  tard  selon  les  pays 
et  selon  les  branches  de  production,  on  a  perdu  la 
notion  d'estimation  commune.  Aujourd'hui  encore, 
en  dépit  de  louables  efforts  tentés  pour  la  réhabiliter, 
cette  notion  n'est  pas  comprise;  on  n'y  voit  guère 
qu'une  curiosité  archéologique  et  inopérante,  quand 
ce  n'est  pas  une  hypocrite  échappatoire.  Devaient 
aussi  se  révéler  les  méfaits  sociaux  du  nouveau  régime, 
ou  plutôt  de  cette  anarchie,  qui  excluait  la  fixation 
rationnelle  du  taux  des  salaires.  I.a  seconde  condition 
ne  fut  (pic  trop  largement  réalisée.  Les  yeux  s'ouvri- 
rent. 

Dès  lors  U    problème  du  salaire  était  posé,  non  seu 
lement  aux  yeux  de  quelques  penseurs  pénétrants  cl 
d'observateurs     perspicaces,    tels    que    Sismonde    de 
Sismondi  et  le  comte  de  Villeneuve  Bargemont,  mais 
devant  l'opinion  publique,  réveillée  du  reste  par  les 
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attaques  «lu  socialisme.  Or,  le  problème  était  posé  dans 
des  conditions  particulièrement  ardues,  au  nombre 
desquelles  il  convient  de  placer  la  décadence  de  la 
pensée  philosophique  et  théologique,  la  timidité,  l'op- 
portunisme, l'abstention  des  catholiques  en  matière 
politique,  les  équivoques  et  h  s  polémiques  entrete- 
nues autour  de  la  liberté  et  du  libéralisme.  De  là  des 
discussions  dont  il  faut  rappeler  le  souvenir,  préciser 
l'enjeu  et  tirer  les  leçons. 

2.  Exposé  et  évolution  des  théories.  —  a)  Les  éco- 
nomistes purs  (à  tort,  du  seul  point  de  vue  de  leur  disci- 
pline propre)  ne  prenaient  en  considération  que  le  taux 
de  fait  atteint  par  les  salaires:  ils  niaient  ou  ignoraient 
le  taux  de  droit,  le  juste  taux  des  salaires.  Les  théo- 
logiens et  les  sociologues  chrétiens,  nu  contraire,  s'ac- 
cordent tous  à  en  reconnaître  l'existence:  pour  eux, 
le  salaire  doit  être  juste  et  il  ne  l'est  pas  fatalement  du 
seul  fait  qu'il  a  été  stipulé  sans  contrainte  juridique. 
La  'eule  liberté  contractuelle  ne  garantit  évidemment 
pas  la  justice  «les  stipulations. 

b)  l'n  certain  nombre  de  catholiques  groupés  dans  la 
"  Société  catholique  d'économie  politique  .  dans  la 
dirnière  décade  du  siècle  dernier,  admettaient  une 
théorie  assez  proche  de  la  théorie  économique  et 
connue  sous  le  nom  de  théorie  du  prix  courant.  D'après 
cette  théorie,  le  salaire  payé  par  la  majorité  des 
employeurs,  sans  fraude  ni  violence,  est  à.  considérer 
comme  juste  de  plein  droit.  A  cette  conception,  on 
reproche  communément  de  traiter  le  travail  comme 
une  marchandise  ordinaire  et  d'ignorer  que  le  travail 
est  inséparable  de  la  personne  du  travailleur.  Mais  si, 
comme  on  semble  l'insinuer,  la  théorie  du  prix  courant 
convient  au  prix  des  marchandises  ordinaires,  ce  ne 
peut  être  qu'en  vertu  d'une  présomption;  on  suppose 
en  effet  que  le  prix  de  vente  demandé  par  la  majorité 
des  marchands,  dans  de  saines  conjonctures,  repré- 
sente assez  exactement  un  juste  prix.  Pourquoi  ne  pas 
Faire  bénéficier  d'une  semblable  présomption  la  théorie 
du  prix  courant  en  matière  de  salaire'?  Il  nous  semble 
que  cette  théorie  pourrait  être  acceptée  si  l'on  inter- 
prétait bénignement  la  notion  de  salaire  courant  et 
si  l'on  dégageait  tout  ce  qu'elle  implique.  Certes,  ce 
n'est  pas  le  fait  pur  et  simple  de  la  stipulation  qui 
justifie  le  taux  stipulé;  mais  pourquoi  ne  pas  présu- 
mer qu'un  taux  généralement  accepté,  dans  une  société 
d'hommes  raisonnables,  n'a  pu  l'être  que  par  une  ren- 
contre nullement  fortuite  de  justes  appréciations?  A 
la  vérité,  nous  développons  ici  la  pensée  de  ces  auteurs; 
il  est  regrettable  qu'ils  aient  laissé  dans  l'ombre  les 
principes  moraux  qui  expliquent  normalement  la  for- 
mation du  salaire  courant.  Mais  cette  glose  nous  per- 
met de  comprendre  comment  des  chrétiens  purent 
accepter  la  théorie  du  salaire  courant,  sans  verser 
dans  la  conception  déterministe,  de  pur  fait,  toute 
quantitative,  que  l'on  attribue  au  libéralisme  écono- 
mique. Ainsi  le  principe  ancien  de  L'estimation  com- 
mune serait  sous-jacent  au  prix  courant  et  lui  vaudrait  | 
une  sorte  de  légitimité. 

C)  L'encyclique  «  Herum  novarum  »  et  les  discussions 
ultérieures.  —  L'encyclique  Herum  novarum  parut 
devoir  être  interprétée  comme  exclusive  de  la  théorie 
précédente.  L'encyclique  en  effet,  avant  d'exposer  la 
tluse  chrétienne  dans  le  texte  que  nous  avons  cité 
plus  haut,  signale  une  doctrine  que  l'on  a  identifiée 
avec  celle  du  prix  courant.  Voici  le  raisonnement 
auquel,  dit  Léon  XIII,  nul  juge  équitable  ne  voudra 
mlhérer  sans  réserve  »  et  qu'il  accuse  d'omettre  un 
côté  important  de  la  question  :  «  C'est  le  libre  consen- 
tement qui  détermine  le  niveau  du  salaire;  aussi, 
dis  là  qu'il  a  payé  ce  qui  est  convenu,  le  maître  est 
quitte  de  toute  obligation  et  ne  doit  plus  rien;  la  jus- 
tice ne  serait  lésée  que  si  le  maître  refusait  de  fournir  le 
prix  intégral  et  l'ouvrier  tout  le  travail  auquel  il  s'est 


engagé.  Yidelicet  salarii  ile/initur  libero  consensu 
modus  :  itaque  dominas  rei,  pacta  mercede  persoluta, 
libcravisse  /idem,  nec  ultra  debere  qmdquam  videalur. 
'l'une  solum  fieri  injuste,  si  vel  prelium  dominus  soli- 
dum,  vel  obligatas  artif ex  opéras  redderetotas  récusant. 
(le  texte,  lu  sans  parti  pris,  condamne-t-il  réellement 
la  théorie  du  prix  courant?  Oui,  si  cette  théorie  entend 
justifier  le  taux  du  salaire  par  le  seul  fait  qu'il  a  été 
consenti  librement.  Non,  si  le  caractère  courant,  habi- 
tuel, reçu,  de  ce  taux  permet  de  présumer  qu'il  n'a  pas 
été  défini  sans  raison,  mais  selon  une  estimation  com- 
mune que  rien  n'empêche  d'être  vertueuse. 

Quoi  qu'il  en  soit,  le  progrès  de  renseignement  com- 
mun en  matière  de  salaire,  après  Herum  novarum,  fut 
d'expliciter  et  de  mettre  hors  de  conteste  le  principe 
d'une  régulation  morale  des  salaires,  puisque  le  fait 
brut  de  la  stipulation  ne  saurait  rien  justifier  par  lui- 
même,  l'our  tous,  désormais,  il  existe  un  juste  salaire, 
c'est  -à-dire  un  salaire  dû  en  justice  «  stricte  »,  autre- 
ment dit  en  justice  commutative  selon  la  terminologie 
moderne,  donnant  lieu  à  revendication  et  éventuelle- 
ment à  restitution.  Cette  conclusion  est  universelle- 
ment  admise  et  parait  indubitable. 

Remarquons  toutefois  en  passant,  chez  les  commen- 
tateurs, une  singulière  propension  à  dissocier  du  con1 
liât  de  salaire,  librement  conclu  entre  le  patron  et 
l'ouvrier,  cette  fameuse  ■■  loi  de  justice  naturelle  plus 
élevée  et  plus  ancienne,  à  savoir  que  le  salaire  ne  doit 
pas  être  insuffisant  à  faire  subsister  l'ouvrier  sobre  et 
honnête  .  On  dirait  qu'ils  font  peu  de  cas  de  ce  côté 
personnel  du  contrat,  qu'Us  en  abandonnent  les  stipu- 
lations au  caprice  des  parties,  au  libre  jeu  de  leurs 
intérêts  antagonistes,  pourvu  «pie  leurs  oscillations 
se  tiennent  entre  de  certaines  limites  marquées  par 
une  loi  supérieure,  extérieure  aux  volontés  contrac- 
tantes :  «  Que  le  patron  et  l'ouvrier  fassent  donc  tant 
et  «le  telles  conventions  qu'il  leur  plaira,  qu'ils  tom- 
bent d'accord  notamment  sur  le  chiffre  du  salaire  : 
au-dessus  de  leur  libre  volonté,  il  est  une  loi  de  justice 
naturelle  plus  élevée  et  plus  ancienne...  »  A  coup  sur 
les  commentateurs  distinguent  là  deux  sources  dis 
tinctes  d'obligations  :  le  contrat  d'une  part  et,  de 
l'autre,  au-dessus  des  volontés  comme  ils  disent,  cette 
loi  plus  élevée  et  plus  ancienne.  Le  texte  officiel  latin 
de  l'encyclique  porte  à  cet  endroit  :  Subest  lumen 
semper  aliquid  ex  justifia  ludurali,  idque,  libéra  pacis- 
cenlium  voluntate  ma. us  cl  antiquius,  scilicet  alendo 
opiflei  frugi  quidem  cl  bene  monda,  liaud  imparem  esse 
mercedem  oportere.  l'our  <|ui  connaît  la  nuance  tho- 
miste de  la  doctrine  vulgarisée  par  Herum  novarum  et 
pour  qui  se  rappelle  la  conception  thomiste  du  droit 
naturel,  nul  doute  <|ue  le  texte  latin  ne  suggère  une 
autre  interprétation  que  celle  des  commentateurs. 
Subest  aliquid  ex  justilia  naturali  semble  indiscrète 
ment  paraphrasé  par  cette  version  :  «  Au-dessus  de 
leur  libre  volonté,  il  est  une  loi  «le  justice  naturelle. 
Nous  proposerions  donc  de  réintroduire  dans  le  jeu 
même  des  libres  volontés  ce  principe  de  base  et  d'équi- 
libre, qui  inspire  du  dedans,  comme  par  un  dévelop- 
pement naturel,  leur  juste  exercice.  Autrement  «lit,  ce 
principe  de  justice  naturelle  ne  peut  être  conçu  comme 
fixant  des  bornes  extérieures  aux  stipulations  contrac- 
tuelles; il  gouverne  au  contraire  ces  stipulations,  il  leur 
confère  valeur  de  droit;  dans  toutes  les  oscillations 
particulières  des  volontés  contractantes  qui  manifes- 
tent leur  liberté,  il  ne  faut  pas  voir  une  sorte  de  terrain 
neutre  et  indifférent,  mais  l'expression  différenciée, 
orientée,  d'une  liberté  dont  la  loi  interne  est  la  jus 
ticc,  et  qui  cherche  à  réaliser  toujours  plus  finement 
cette  justice  dans  les  circonstances  concrètes. 

La  conséquence  pratique  d'un  tel  gauchissement 
théorique  va  nous  apparaître  immédiatement.  Com- 
ment, demandent  les  auteurs,  Léon  XIII  peut-il,  indé- 
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pendamment  de  la  volonté  des  parties  el  antérieure- 
ment à  leurs  libres  conventions,  déterminer  entre  le 
travail  et  le  salaire  une  certaine  égalité  de  droit,  selon 
la  justice  commutative?  Par  une  adéquation  directe 
entre  deux  rcs.  équation  existant  objectivement,  ne 
dépendant  pas  des  conventions  personnelles.  De  là 
tant  d'analyses  subtiles  cherchant  à  déterminer 
d'après  la  nature  des  choses  la  valeur  du  travail,  en 
vue  de  déterminer  et  d'imposer  aux  parties  la  juste 
valeur  du  salaire  dû  en  justice  commutative.  Mais 
cette  valeur  du  travail,  comment  l'apprécier?  Si  l'on 
se  contente  de  mesurer  la  valeur  du  travail  par  la 
valeur  économique  de  la  tâche  accomplie,  on  évite 
difficilement  la  théorie  de  l'équilibre  de  fait,  chère  au 
libéralisme,  mais  répudiée  par  les  moralistes  chrétiens. 
Car  la  valeur  économique  de  l'œuvre  produite  dépend 
de  mille  conditions  extérieures  sur  lesquelles  ni  le 
patron  ni  l'ouvrier  ne  peuvent  rien.  On  se  trouve 
alors  amené  à  apprécier  la  valeur  du  travail,  à  mesurer 
la  prestation  de  l'ouvrier,  d'après  les  fins  objectives 
du  travail  :  puisque  le  travail  a  pour  but  de  procurer 
à  l'ouvrier  ce  qui  est  nécessaire  à  sa  vie,  on  peut  mesu- 
rer la  valeur  du  travail  d'après  les  valeurs  vitales 
qu'il  sert,  qu'il  représente  aux  yeux  de  l'ouvrier.  Ainsi 
l'on  prend  pour  critérium  du  salaire  dû  en  justice 
commutative  les  besoins  que  l'on  peut  considérer 
objectivement  comme  devant  être  satisfaits  par  le 
travail,  les  besoins  normaux  du  travailleur.  Par 
ce  biais  dialectique,  on  conclut  «  que  la  loi  régula- 
trice du  salaire,  ce  n'est  ni  le  fait  de  l'offre  et  de  la  de- 
mande plus  ou  moins  abondantes,  ni  le  seul  contrat 
passé  entre  les  deux  facteurs  de  la  production,  ni  le 
prix  courant,  mais  la  vie  du  travailleur...  Yis-à-vis  du 
contrat,  cette  loi  vient  montrer  que  les  volontés  hu- 
maines qui  sont  libres  ne  sont  pas  absolument  auto- 
nomes, précisément  parce  qu'elles  sont  spirituel- 
les; le  contrat  ne  rend  pas  une  chose  juste,  mais  il 
la  suppose  juste,  en  la  comparant  à  une  idée,  plus 
haute  qui  lui  sert  de  mesure  et  à  laquelle  il  tâche  de 
la  rendre  conforme  et,  si  l'on  peut  dire,  de  l'ajuster  ». 
P.  Six,  art.  Salaire  et  salariat,  dans  le  Dictionn.  pra- 
tique des  connaissances  religieuses,  t.  VI,  col.  183. 

Selon  nous,  cette  argumentation  n'est  pas  soute 
nable,  quelque  honorables  qu'en  soient  les  intentions. 
Elle  méconnaît  la  liberté  spirituelle  et  la  responsabi- 
lité morale  de  la  volonté  rationnelle  en  ne  lui  recon- 
naissant pas  compétence  pour  déterminer  le  droit  au 
sens  le  plus  effectif;  il  ne  s'agit  pas  seulement  de  décou- 
vrir ce  cjui  est  juste  et  injuste;  il  faut  le  formuler  avec 
autorité  dans  les  cas  particuliers  qui  sont  ceux  de 
l'action  concrète,  en  s'inspirant  de  la  loi  naturelle 
inscrite  à  cet  effet  dans  la  raison  et  le  cœur  de  l'homme. 
Précisément  parce  que  la  loi  naturelle  n'est  pas  reçue 
dans  les  natures  spirituelles  d'une  façon  purement 
passive  et  instinctive,  mais  à  la  façon  d'un  principe, 
comme  une  loi,  comme  une  règle  générale  de  libre 
activité,  la  volonté  rationnelle  de  l'homme  est  par- 
faitement compétente  pour  instituer  du  droit,  du 
juste,  en  fixant  ce  qu'il  y  a  lieu  de  tenir  pour  «  pro- 
portionné, adéquat  »,  par  rapport  à  autrui,  selon  un 
certain  type  d'égalité.  Jus  sii>e  justum  est  aliquod  opus 
adœquatum  alteri  secundum  aliquem  sequalitatis  modum. 
Duplicitcr  autem  potest  alicui  homini  esse  aliquld 
adœquatum.  l'un  quidem  modo  ex  ipsa  nalura  rei,  puta 
cum  aliquis  tantum  dut,  ut  tantumdem  recipiat,  et  hoi 
vocatur  jus  naturale.  Alio  modo  aliquid  est  adœquatum 
vel  commensuratum  alteri  ex  condicto,  sive  ex  communi 
placito,  (/nantit)  scilicet  aliquis  reputat  se  esse  eontentum 
si  tantum  recipiat.  Quod  quidem  potest  /ieri  dupliciter  : 
uno  modo  per  aliquod  privatum  condiclum,  sicul  quod 
/irmtitur  aliquo  paclo  inter  privalas  personas;  ni  m  modo 
a  condicio  publiée,  puta  cum  totus  populus  consentit 
quod  aliquid  habeatur  quasi  adœquatum  ri  comme nsu 


ralum  alteri,  vel  cum  hoc  ordinal  princeps  qui  curam 
populi  habet  el  ejus  personam  gerit;  et  hoc  dicilur  jus 
positivum.  Sum.  theol.,  IIa-IIœ,  q.  lvti,  art.  2. 

Certes,  nous  ne  prétendons  pas  que  les  statuts  publics 
cl  les  conventions  privées  tirent  leur  valeur  juridique 
du  seul  fait  brut  de  leur  position;  il  en  est  qui  déchoient 
de  leur  espèce  juridique  par  suite  d'une  contradiction 
avec  les  principes  du  droit  naturel.  Mais  le  fonction- 
nement naturel  et  raisonnable  des  volontés,  dans 
l'ordre  privé  comme  dans  l'ordre  public,  est  capable 
d'instituer  de  vrais  rapports  de  droit.  Ce  n'est  rien 
(>l ii  au  droit  naturel  que  de  reconnaître  à  la  raison 
cette  faculté  de  légiférer,  car  c'est  le  vœu  même  de 
la  nature  humaine,  nature  rationnelle,  qu'il  en  aille 
ainsi.  Il  faut  admettre  que  les  conventions  librement 
((inclues  entre  particuliers,  si  elles  ne  contredisent 
pas  les  principes  fondamentaux  de  la  nature,  c'est-à- 
dire  de  la  raison  humaine,  peuvent  non  seulement 
déclarer  ce  qui  est  naturellement  juste,  mais  décider 
positivement  de  ce  qui  sera  juste  ou  injuste. 

Ils  font  donc  fausse  route  ceux  qui,  comme  l'auteur 
de  l'article  cité,  veulent  que  le  contrat  de  travail  se 
borne  à  exprimer  ce  qui  d'avance  et  naturellement 
était  déjà  juste  :  «  Le  contrat,  disent-ils,  ne  rend  pas 
une  chose  juste,  mais  il  la  suppose  juste.  »  Erreur. 
C'est  le  contrat  et  lui  seul  en  dernier  ressort  qui  insti- 
tue positivement  ce  juste,  ce  droit  :  Justum  quia  posi- 
tum.  Évidemment  la  volonté  a  sa  loi  rationnelle,  son 
autonomie  n'est  pas  inconditionnée;  il  faut  qu'elle  ait 
et  elle  a  ses  raisons  (l'agir,  de  contracter:  qui  le  niera? 
Qu'il  s'agisse  de  la  loi  civique  ou  d'une  convention 
privée,  l'acte  de  poser  une  loi  ou  de  conclure  un  con- 
trat, l'acte  qui  consiste  à  instituer  fies  règles  de  droit 
et  à  engendrer  des  obligations  juridiques,  doit  être 
moralement  bon  dans  tous  ses  éléments.  Mais  tout 
acte  humain  en  est  là;  c'est  une  doctrine  générale; 
nous  devons  supposer  que  le  législateur  ou  les  contrac- 
tants ne  l'ignorent  pas  et  agissent  vertueusement,  à 
la  lumière  de  leur  prudence  politique  ou  économique, 
sous  l'attrait  de  toutes  les  vertus  morales. 

Cependant  à  mesurer  la  prestation  réelle  de  l'ou- 
vrier sur  les  fins  naturelles  et  objectives  du  travail,  les 
auteurs  rencontrent  des  difficultés  pratiques  redou- 
tables. Elles  se  ramènent  à  une  foncière  indétermina- 
tion. La  convention  des  parties,  si  elle  définissait 
l'étendue  des  obligations,  aurait  cet  avantage  de  per 
mettre  un  équilibre  certain;  le  salaire  précisé  par  un 
chiffre  de  monnaie  serait,  de  par  la  volonté  des  parties 
contractantes,  réputé  équivalent  à  tant  d'heures  de 
travail,  dans  telles  conditions  connues.  Les  deux  res 
entre  lesquelles  s'établirait  conventionncllemcnt  une 
égalité  selon  la  justice  commutative  seraient  parfaite- 
ment déterminables  puisque  le  premier  soin  d'une 
convention  consiste  à  définir  son  objet,  à.  fixer  une 
unité  de  mesure  tant  pour  calculer  la  valeur  de  la 
prestation  de  travail  que  pour  calculer  le  salaire.  Mais 
si  l'on  tente  de  mesurer  la  valeur  de  la  prestation  de 
travail  d'après  la  finalité  objective  et  naturelle  du 
travail,  l'unité  de  mesure  de  la  prestation  n'est  plus 
déterminée  et  l'on  perd  tout  moyen  de  calculer  avec 
certitude  l'étendue  de  la  prestation  ouvrière.  Il  s'en 
suit  que  l'on  étend  ou  que  l'on  restreint  à  peu  près 
arbitrairement  le  quantum  dit  naturel  du  salaire,  que 
l'on  déplace  verticalement  le  niveau  du  salaire  mini 
muni,  c'est -à  diic  le  contenu  naturel  et  minimum  de 
la  contre  prestation  patronale.  «  Que  doit  compren- 
dre ce  salaire  minimum?  Pour  répondre  a  cette  ques 
tion,  il  suffit,  puisque  le  salaire  est  compensation 
entre  le  donné  et  le  revu,  de  chercher  quel  est  le  donné 
de  l'ouvrier.  Que  donne  l'ouvrier?  11  apporte  au 
travail  [notons  au  passage  le  gauchissement  :  ce  «pie 
donne  l'ouvrier  est  une  chose,  ce  qu'il  apporte  au  tra- 
vail  eu  csl   une  autre]  :   I"  une  partie  de  ses  forces  cor- 
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porclles  qu'il  use  quotidiennement  et  qui  doit  être 
reconstituée  au  jour  le  jour;  2°  toutes  ses  forces  qui 
auront  fini  par  être  usées,  ce  qui  entraîne  sa  vieillesse 
à  assurer;  3°  les  risques  qu'il  court,  maladie,  accidents, 
chômage;  4°  une  famille  dont  il  a  la  charge  et  que  son 
travail  doit  nourrir.  Si  tel  est  le  donné,  tel  doit  être  le 
reçu.  »  P.  Six,  art.  cit.,  col.  183-184. 

Nous  louons  les  intentions  et  nous  approuvons 
même  les  conclusions  pratiques  de  l'auteur:  mais  nous 
déplorons  l'argumentation  ruineuse  par  laquelle  il 
croit  les  assurer.  Cette  manière  de  balance  entre  le 
ilonné  et  le  reçu,  c'est-à-dire  entre  le  travail  et  le 
salaire,  par  laquelle  on  inclut  dans  le  donné  (travail) 
tout  ce  que  l'ouvrier  «  apporte  au  travail  »,  en  y  com- 
prenant les  forces  usées  au  labeur,  les  risques  courus 
dans  le  travail,  le  risque  même  de  ne  plus  trouver  de 
travail  et  l'éventualité  de  la  vieillesse  que  le  travail 
cependant  ne  rend  pas  plus  imminente,  en  y  compre- 
nant enfin  les  charges  familiales,  cette  manière  de 
balance  est  rigoureusement  inintelligible  et  inefficace. 
L'ouvrier  ne  donne  pas  cela;  il  n'en  a  pas  le  droit. 
Et  qu'en  ferait  le  patron"?  Et  si  par  impossible  l'ou- 
vrier pouvait  donner  ces  valeurs,  le  compte  en  serait 
inconnaissable,  le  critère  inconsistant,  la  mesure  élas- 
tique et  incertaine. 

Aussi  bien  la  preuve  est  faite  expérimentalement. 
11  n'y  a  aucune  raison  de  s'arrêter  au  salaire  mini- 
mum, car  on  peut  indéfiniment  expliciter  le  contenu 
virtuel  de  la  prestation  ouvrière  ainsi  comprise  :  «  Le 
travail  pour  l'ouvrier  est  virtuellement  ce  qui  est 
nécessaire  pour  son  entretien  et  celui  de  sa  famille.  » 
I.iberatore,  Principes  d'économie  politique.  Assuré- 
ment, si  le  travail  fourni  vaut  objectivement  la  satis- 
faction des  besoins  de  l'ouvrier,  si  ce  sont  les  besoins  de 
l'ouvrier  qui  constituent  la  loi  régulatrice  des  salaires, 
l'obligation  de  justice  commutative  résultant  du  con- 
trat de  travail,  à  la  charge  de  l'employeur  qui  reçoit 
de  telles  valeurs,  doit  s'étendre  de  proche  en  proche 
jusqu'à  assurer  à  l'ouvrier  cet  élément  de  vie  humaine 
et  morale  qu'est  le  foyer.  Et  comme,  d'autre  part, 
ainsi  que  le  souverain  pontife  nous  le  rappelle  avec 
tant  de  juste  raison  et  d'autorité,  la  place  naturelle  de 
la  femme  est  à  la  maison,  on  conclut  que  le  seul  travail 
du  père  représente  objectivement  en  valeur  la  vie  de 
toute  la  famille  et  que  normalement  il  doit  assurer 
celle-ci.  Mais  le  dynamisme  du  principe  n'est  pas 
épuisé.  Pourquoi  limiter  au  cercle  familial  le  champ 
des  nécessités  et  des  droits  naturels  de  l'ouvrier'? 
Celui-ci  doit  atteindre  un  niveau  de  vie  convenable, 
élever  sa  condition  sociale,  accéder  à  la  propriété, 
jouir  d'une  certaine  aisance  et  des  loisirs  indispen- 
sables à  la  saine  vie  corporelle  et  spirituelle;  toutes  ces 
valeurs  humaines  sont,  pour  le  salarié,  contenues  vir- 
tuellement dans  son  travail,  puisque  seul  son  travail 
les  lui  assure  dignement.  Il  s'ensuit  que  la  prestation 
de  travail  faite  par  l'ouvrier  appelle  en  contre-partie 
un  salaire  représentant  la  même  valeur,  selon  une  éga- 
lité  rigoureuse  de  stricte  justice  commutative. 

Cependant,  tous  les  auteurs  ne  poussent  pas  à  ce 
point  la  logique  de  l'argument.  L'unanimité  n'a  pu 
se  faire  sur  la  nature  de  l'obligation  qui  incombe  à 
l'employeur  de  payer  ce  qu'on  nomme  si  mal  le 
salaire  familial,  c'est-à-dire  un  salaire  correspon- 
dant adéquatement  aux  charges  de  famille  de  chaque 
ouvrier  (salaire  familial  absolu)  ou  du  moins  aux 
charges  d'une  famille  moyenne  prise  comme  type 
(salaire  familial  relatif).  Déjà  la  fameuse  réponse  du 
cardinal  Zigliara  avait  suscité  de  vives  controverses 
sur  ce  point.  Le  cardinal  Goossens,  archevêque  de 
Malines,  en  vue  d'un  congrès  tenu  à  Malines  en  1891, 
avait  posé  au  Saint-Siège,  entre  autres  questions,  la 
question  suivante  :  ■  Le  maître  pèche-t-il,  qui  paie 
le  salaire  suffisant  à  la  sustentation  d'un  ouvrier,  mais 


insuffisant  à  l'entretien  de  sa  famille,  soit  que  celle-ci 
comprenne  avec  sa  femme  de  nombreux  enfants,  soit 
qu'elle  ne  soit  pas  nombreuse'.'  »  A  quoi  le  cardinal 
Zigliara  avait  répondu  :  «  Il  ne  péchera  pas  contre  la 
justice,  mais  il  pourra  parfois  pécher,  soit  contre  la 
charité,  soit  contre  l'équité  naturelle.  »  Et  d'ajouter 
ces  brèves  explications  :  Le  travail  est  l'œuvre  per- 
sonnelle de  l'ouvrier  et  non  de  sa  Camille;  ce  travail 
ne  se  rapporte  pas  tout  d'abord  et  en  soi  à  la  famille, 
mais  subsidiairemenl  et  accidentellement,  en  tant  que 
l'ouvrier  partage  avec  les  siens  le  salaire  qu'il  a  reçu. 
De  même  donc  que  la  famille,  dans  l'espèce,  n'ajoute 
pas  au  travail,  de  même  il  n'est  pas  requis  par  la  jus- 
tice que  l'on  doive  ajouter  au  salaire  mérité  par  le 
travail  lui-même.  Cependant,  il  pourra  pécher  contre 
la  charité,  etc..  non  pas  généralement  et  en  soi,  mais 
accidentellement  et  dans  certains  cas.  C'est  pourquoi 
la  réponse  porte  :  «  parfois  ».  Ce  péché  contre  la  charité 
aura  cela  de  particulier  qu'il  viole  l'ordre  de  la  charité. 
selon  lequel  l'ouvrier  qui  travaille  à  l'avantage  du 
maître  lui  est  plus  prochain  que  les  autres  pauvres,  et 
a  par  conséquent  plus  de  titres  à  sa  charité.  Il  ne  faut 
cependant  pas  décider  témérairement,  dans  la  pra- 
tique, si  un  maître  pèche  ou  non  contre  la  charité. 
Dans  ce  même  cas  le  maître  <  pourra  aussi  pécher 
«  contre  l'équité,  dont  le  propre  est  de  rétribuer  spon- 
«  tanément  et  non  par  obligation  de  justice  »,  c'est-à- 
dire  qu'  <  une  certaine  équité  naturelle  »  exige  que  le 
maître  récompense  l'ouvrier  d'une  certaine  manière 
•  par  subrogation  ».  quand  il  retire  de  son  travail  «  beau- 
«  coup  de  bénéfice  et  d'avantage.  »  De  T'serclaes,  Le 
pape  Léon  XIII.  t.  II,  Desclée,  181)4.  Malheureuse- 
ment ces  nuances  théologiques  très  fines  étaient  parfai- 
tement inaccessibles  au  plus  grand  nombre  et  aux 
plus  bruyants  des  polémistes;  la  plupart  estimèrent 
que  la  réponse  du  cardinal  était  <  peu  sociale  »,  n'in 
sislait   pas  assez  sur  l'obligation  du  salaire   familial. 

La  consultation  du  cardinal  Zigliara  ne  mit  pas  fin 
aux  controverses.  Aujourd'hui  encore  on  discute  le 
point  de  savoir  si  l'encyclique  Kerurn  noimrum  fait  du 
salaire  familial  une  obligation  de  justice  commuta- 
tive. Mais  d'autres  documents  pontificaux,  sans  tran- 
cher explicitement  le  débat,  mettent  le  théologien  et 
le  sociologue  catholique  sur  la  voie  d'une  doctrine 
plus  synthétique  et  parfaitement  équilibrée,  où  se 
trouve  tout  naturellement  résolu  un  problème  qu'on 
avait  mal  posé. 

d)  L'encyclique»  (Juadruijesimo  anno  ■ ,  ou  la  réintégra 
tion  cle  la  doctrine  sociale  dans  la  vie  morale  et  poli- 
tique du  chrétien.  —  Le  travail  de  réflexion  qui  se 
poursuivit  dans  l'Église  et  dans  la  société  au  sujet  du 
salaire  porta  ses  fruits.  L'encyclique  Quadragesimo 
anno  (  1931  )  nous  permet  de  faire  le  point  et  d'apprécier 
ces  progrès  à  leur  juste  valeur.  Les  amateurs  cle 
systèmes  seraient  déçus  s'ils  attendaient  d'un  pareil 
document  et  de  Pie  XI  la  révélation  d'une  construc- 
tion théorique,  logiquement  édifiée,  scolastiquement 
soutenue  à  coups  cle  définitions  et  de  syllogismes  et 
flanquée  d'une  réfutation  formelle  des  théories  adver- 
ses. Mais  tous,  incroyants  et  fidèles,  ont  dit  leur  admi- 
ration pour  cette  magistrale  leçon,  mieux,  pour  ce- 
développement  cle  la  pédagogie  maternelle  et  écluca 
trice  de  l'Église. 

Si  nous  voulions  caractériser  brièvement  la  doctrine 
ordinaire  de  la  hiérarchie  catholique  en  matière  de- 
salaire,  telle  qu'elle  nous  est  aujourd'hui  proposée, 
nous  dégagerions  les  traits  suivants,  comme  exprimant 
avec-  exactitude  la  sagesse,  l'équilibre  et  le  réalisme 
pratique  de  cet  enseignement. 

a)  Sens  des  possibilités.  —  Alors  que  nombre  de 
théoriciens  tirent  de  justes  définitions  toutes  les  con- 
séquences logiques,  l'Église  marque  avec  soin,  selon 
les  temps  et  les  circonstance,  la  limite  qui  sépare  le 
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possible  du  souhaitable.  De  là  «les  nuances  apprécia- 
bles entre  les  textes  qui  commandent  ou  qui  condam- 
nent, les  textes  qui  comportent  une  invitation  précise 
à  agir  autant  que  possible,  dans  tel  sens  et  ceux  qui  se 
contentent  d'indiquer  les  perspectives  encore  inacces- 
sibles qu'il  faut  souhaiter  d'atteindre  un  jour.  Cette 
mesure,  ce  sens  du  possible,  donne  à  l'enseignement 
de  l'Église  une  valeur  pédagogique  incomparable, 
alors  que  l'affirmation  de  principes  absolus,  suivis  d'une 
série  de  conséquences  obligatoires  irréalisables,  mène- 
rait au  découragement  et  par  contre-coup  à  la  conso- 
lidation du  régime  actuel  dans  toutes  ses  tares. 

b)    Affirmation   des   responsabilités.  Contraire- 

ment à  certaine  mentalité  trop  étroitement  juridique, 
qui  réduit  la  morale  à  l'observation  de  ce  qui  est 
strictement  commandé  et  à  l'abstention  de  ce  qui  est 
rigoureusement  interdit,  l'enseignement  chrétien  en 
matière  de  salaire  éveille  peu  à  peu  dans  la  masse  des 
fidèles,  entrepreneurs  et  salariés,  le  sens  de  leurs  res- 
ponsabilités. Toutes  ces  références  aux  tins  objectives 
du  salaire  finissent  par  constituer  un  «  traité  des 
devoirs  »  à  l'usage  du  patron  et  de  l'ouvrier,  mon- 
trant à  l'un  et  à  l'autre  l'étendue,  l'excellence  et  la 
complexité  de  leur  fonction  sociale.  Tout  n'est  pas  dit 
quand  le  salaire  est  payé  ou  gagné;  on  rappelle  a  l'ou- 
vrier sa  mission  d'époux  et  de  père,  cela  va  de  soi; 
mais  on  l'invite  aussi  à  réfléchir  sur  la  situation  de 
l'entreprise  et  sur  les  liens  de  justice,  sur  les  considé- 
rations de  prudence  économique,  sur  le  sens  de  la 
solidarité,  qui  gouvernent  son  appartenance  à  l'usine. 
Mieux  encore,  l'enseignement  ecclésiastique,  inlassa- 
blement, élève  les  préoccupations  des  employeurs  et 
des  salariés  au  niveau  du  bien  commun  politique  ; 
ceux  qui  concluent  un  contrat  de  salaire  sont  posi- 
tivement invités  par  Pie  XI  à  s'inspirer  des  nécessités 
de  l'économie  générale;  on  leur  rappelle  qu'il  importe 
à  l'intérêt  commun  que  travailleurs  et  employés  puis- 
sent, une  fois  couvertes  les  dépenses  indispensables, 
mettre  en  réserve  une  partie  de  leurs  salaires  afin  de 
se  constituer  ainsi  une  modeste  fortune. 

Mais  on  fait  encore  observer  qu'une  réduction  ou 
une  hausse  excessive  du  taux  des  salaires,  dans  des 
vues  d'intérêt  personnel,  léserait  la  justice  sociale  en 
compromettant  le  bien  commun,  en  suscitant  le  chô- 
mage et  ses  suites  douloureuses.  Aux  entrepreneurs 
et  aux  salariés  d'une  industrie,  on  rappelle  l'existence 
et  les  droits  des  autres  branches  de  la  production  et 
l'on  élève  ainsi  leurs  soucis  au  niveau  des  nobles  et 
hautes  préoccupations  de  la  prudence  politique  et  de 
la  justice  générale.  Ce  n'est  pas  en  vain  (pie  la  lecture 
et  la  méditation  des  encycliques  ont  fait  pénétrer  ces 
idées  dans  toutes  les  classes  de  la  société;  le  droit,  la 
dignité  humaine,  l'amitié  naturelle  et  chrétienne,  les 
valeurs  absolues  (le  la  civilisation,  les  grandes  lâches 
pour  lesquelles  nous  vivons,  tout  cela  reprenait  sa 
place  au  grand  jour,  une  fois  dissipé  le  préjugé  mer 
cantile  qui  fait  de  la  vie  en  société  un  bon  placement 
et  de  chaque  homme  un  exploiteur  heureux  en  même 
temps  qu'un  exploité  consentant. 

r)  Appel  à  lu  reforme  des  institutions  publiques. 
Ce    rappel    des    devoirs    politiques    a    pour    corollaire 
exprès  une  invitation  à  réformer  et  à  perfectionner  les 
institutions  publiques.  L'aspect  grandiose  et  commun 

des  tâches  à  remplir  révèle  immédiatement  la  vanité 
et  la  nocivité  du  préjugé  individualiste.  Quadragesimo 
anno,  plus  explicitement  encore  que  Rerum  novarum, 
explique  le  rôle  économique  de  l'État,  l'utilité  «le  la 
corporation  professionnelle,  la  nécessité  d'une  colla 
boration  internationale.  Là  encore  l'éducation  néces 
saire  se  poursuit.  S'il  es1  Mai  que  la  fixation  du  taux 
des  salaires  est  une  œuvre  de  prudence  cl  de  raison, 
presse  de  conséquences  politiques  et  basée  sur  des 
connaissances  complexes  et  multiples,  comment  l'entre 


preneur  et  le  salarié,  en  tète  à  tète,  livrés  à  eux-mêmes, 
pourront-ils  jamais  s'en  acquitter  convenablement? 
Les  institutions  publiques,  étatiques  ou  corporatives, 
chargées  de  préparer  cette  tâche  et  d'en  régler  les 
grandes  lignes  ne  doivent  plus  se  heurter  à  la  méfiance 
ou  à  l'indifférence,  mais  susciter  la  collaboration  con- 
fiante et  efficace   des  intéressés. 

il  t  Invitation  à  une  réforme  générale  des  mœurs. 
L'effort  éducatif  et  civilisateur  de  l'Église  porte  sur 
l'ensemble  de  la  vie  humaine.  Il  dégage  avec  pénétra- 
tion les  causes  psychologiques  et  morales  du  désordre 
économique  et  les  remèdes  nécessaires  :  «  Le  nouveau 
régime  économique  faisant  ses  débuts  au  moment  où 
le  rationalisme  se  propageait  et  s'implantait,  il  en 
résulta  une  science  économique  séparée  de  la  loi 
morale  et,  par  suite,  libre  cours  fut  laissé  aux  passions 
humaines.  Dès  lors  un  beaucoup  plus  grand  nombre 
d'hommes,  uniquement  préoccupés  d'accroître  par 
tous  les  moyens  leur  fortune,  ont  mis  leurs  intérêts 
au-dessus  de  tout  et  ne  se  sont  fait  aucun  scrupule, 
même  des  plus  grands  crimes  contre  le  prochain...  La 
démoralisation  des  cercles  dirigeants  de  la  vie  éco- 
nomique devait  par  une  pente  fatale  atteindre  le 
monde  ouvrier  et  l'entraîner  dans  la  même  ruine,  d'au- 
tant plus  qu'un  très  grand  nombre  de  maîtres,  sans 
souci  des  âmes  et  même  totalement  indifférents  aux 
intérêts  supérieurs  de  leurs  employés,  ne  voyaient  en 
eux  que  des  instruments.  On  est  effrayé  ...  quand  on 
considère  l'universel  affaiblissement  de  ce  vrai  sens 
chrétien  qui  portait  jadis  si  haut  l'idéal  même  des 
simples  et  des  ignorants,  et  qui  a  fait  place  à  l'unique 
préoccupation  du  pain  quotidien.  Contrairement  aux 
plans  de  la  Providence,  le  travail,  destiné,  même  après 
le  péché  originel,  au  perfectionnement  matériel  et 
moral  de  l'homme,  tend,  dans  ces  conditions,  à  deve- 
nir un  instrument  de  dépravation  :  la  matière  inerte 
sort  ennoblie  de  l'atelier,  tandis  que  les  hommes  s'y 
corrompent  et  s'y  dégradent.  »  Le  souverain  pontife 
appelle  de  ses  vœux  les  recherches  et  les  réformes  tech- 
niques, mais  il  ne  leur  reconnaît  qu'une  efficacité  con- 
ditionnelle, dépendant  de  l'état  des  âmes  :  «  Toutes  les 
institutions  destinées  à  favoriser  la  paix  et  l'entr'aide 
parmi  les  hommes,  si  bien  conçues  qu'elles  paraissent, 
reçoivent  leur  solidité  surtout  d'un  lien  spirituel  qui 
unit  les  membres  entre  eux.  Quand  ce  lien  fait  défaut, 
une  fréquente  expérience  montre  que  les  meilleures 
formules  restent  sans  résultat.  »  Et  c'est  pourquoi  la 
solution  de  tous  les  problèmes  sociaux  dépend  au 
premier  chef  d'une  atmosphère  rénovée,  d'un  nouveau 
«  rayonnement  de  l'esprit  évangélique  sur  le  monde  ». 

e)  Une  position  sainement  relative  du  problême  tirs 
salaires.  —  Quant  au  problème  spécial  des  salaires, 
la  pédagogie  chrétienne  a  pour  effet  de  le  situer  exac- 
tement dans  un  ensemble  de  règles  morales  et  sociales 
où  il  perd  de  son  acuité  irritante  et  où  il  admet  une 
solution.  Le  salaire  n'est  plus  dans  la  synthèse  chré- 
tienne le  primum  moi>ens  du  travail;  pas  davantage 
le  prolit  n'est  la  fin  suffisante  et  adéquate  de  l'entre- 
preneur. On  s'aperçoit  que  le  contrat  de  travail  n'est 
qu'une  pièce  chargée  d'un  rôle  technique  spécial,  au 
service  d'un  vaste  programme  de  collaboration  juste 
et  fraternelle  qui  a  déjà  ses  lois  supérieures,  essentiel- 
lement humaines.  Et  voici  qu'au  sortir  d'une  crise 
redoutable,  la  tourmente  une  fois  apaisée,  la  doctrine 
du  salaire  retrouve  la  simplicité  relative  qu'elle  revê 
tait  autrefois  cl  l'effervescence  théologique  soulevée 
par  ce  problème  retombe  d'elle  même.  Bientôt  l'on 
s'étonnera  de  ces  joutes  doctrinales  qui  s'obstinaient 
curieusement  a  isoler  l'organe  technique  qu'est  le 
salaire  et  a  attendre  de  lui  qu'il  règle  à  lui  seul  le  fonc 
tionnement  de  tout  l'organisme  économique;  on  ne 
relira,  pas  sans  surprise  ces  témoignages  d'une  raison 
débile  cl  inquiète,  qui  prend  pour  donnée  invariable  et 
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absolue  l'artifice  heureux  qu'elle  s'est  un  jour  forgé 
pour  une  tâche  déterminée  et  qui,  oublieuse  de  ses  fins 
spirituelles  comme  de  son  autorité  souveraine,  subit, 
aveugle  et  prisonnière,  le  déterminisme  mécanique  de 
ses  propres  institutions. 

IV.  Conclusion.  —  Ne  poussons  pas  l'optimisme 
jusqu'à  nier  l'existence  d'un  problème  moral  du  salaire. 
Mais,  grâce  à  l'enseignement  social  chrétien,  réintégré 
dans  la  synthèse  morale  traditionnelle,  se  sont  peu  à 
peu  dissipés  les  sophismes  latents  qui  dénaturaient 
ce  problème  et  nourrissaient  les  disputes.  Parmi  ces 
sophismes  nous  avons  pu  relever  au  long  des  pages 
précédentes  :  une  tendance  à  identifier  le  bien  et  l'obli- 
gatoire, l'obligation  stricte  avec  l'obligation  de  justice 
commutative,  la  justice  commutative  avec  celle  qui 
règle  les  obligations  du  contrat  de  vente;  une  certaine 
réduction  du  devoir  de  charité  à  la  simple  obligation 
morale,  comprise  presque  à  la  manière  d'un  conseil 
surérogatoire;  une  inconsciente  défaveur  attachée  à 
l'exercice  de  la  charité  dans  l'aumône,  celle-ci  du  reste 
étant  méconnue  en  ce  qu'elle  a  de  plus  noblement 
significatif;  assimilation  du  légal  à  l'étatique,  tous 
deux  enveloppés  dans  une  méfiance  instinctive  ;  mécon- 
naissance générale  de  toute  cette  région  de  la  morale 
appliquée  aux  vertus  et  aux  offices  politiques. 

Dès  qu'on  évite  ces  illusions,  le  problème  moral  du 
salaire  se  présente  comme  un  eus  très  important  et 
ardu,  mais  vraiment  classique  et  relevant  des  principes 
les  plus  ordinaires. 

1°  Le  contrat  proprement  dit  engendre  des  obligations 
de  justice  commutative.  —  Pour  en  rendre  compte,  point 
n'est  besoin  de  scruter  dans  la  nature  des  choses  la 
valeur  intrinsèque  de  la  prestation  «  donnée  »  par 
l'ouvrier;  l'ouvrier  ne  donne  strictement  rien,  à  pren- 
dre le  mot  datio  au  sens  formel  du  droit.  I!  suffit  d'ana- 
lyser la  nature  des  engagements  respectifs  contractés 
tant  par  le  patron  que  par  l'ouvrier,  pour  en  aper- 
cevoir le  caractère  commutatif.  Mais  d'abord  évitons 
cette,  confusion  courante  qui  donne  au  mot  commutatif 
le  sens  de  compensatif,  comme  s'il  exprimait  le  fait 
que  deux  obligations  naissant  du  contrat,  chacune 
doit  équilibrer  l'autre  exactement  et  à  égalité.  En 
réalité,  si  l'on  donne  à  commutatif  son  sens  scolas- 
tique  on  entend  tout  autre  chose  :  chacune  des  deux 
obligations  réciproques  nées  du  contrat  de  travail 
possède  par  nature  et  en  elle-même,  sans  égard  à 
l'autre,  le  caractère  d'une  obligation  de  justice  com- 
mutative, par  opposition  aux  obligations  de  justice 
distributive.  La  dette  de  salaire,  par  exemple,  pour 
nous  en  tenir  à  l'obligation  qui  incombe  à  l'employeur, 
constitue  une  obligation  de  justice  commutative 
parce  qu'elle  impose  au  débiteur,  s'il  veut  s'acquitter, 
d'égaler  sa  prestation  à  la  valeur  certaine  et  juridi- 
quement fixée  qui  est  due,  qui  revient  au  créancier. 
Par  exemple,  s'il  est  convenu  que  je  paie  chaque  heure 
de  travail  au  tarif  de  cinq  francs  et  si  mon  employé  a 
travaillé  huit  heures,  l'inégalité  consiste  dans  le  fait 
que  je  détiens  actuellement  une  somme  de  quarante 
francs  qui  de  droit  appartient  à  autrui;  il  y  a  dans 
mon  patrimoine  un  excédent  réel  et  un  déficit  réel 
dans  celui  de  mon  créancier;  ma  dette  est  de  justice 
commutative  parce  que  l'égalité  ne  peut  se  rétablir 
qu'au  prix  d'un  ajustage  arithmétique,  d'un  équilibre 
numérique,  rei  ad  rem.  On  voit  comment  cette  espèce 
de  justice  se  distingue  de  la  justice  distributive  qui, 
pour  établir  son  type  d'égalité,  se  sert,  non  pas  d'une 
telle  échelle  arithmétique,  mais  d'une  proportion  par 
laquelle  on  mesure  et  on  distribue  diverses  presta- 
tions inégales  selon  un  ordre  de  grandeur  qui  corres- 
pond à  l'ordre  de  dignité  des  personnes  inégales  : 
seeundum  proportionem  rerum  ad  personas;  cette  jus- 
tice distributive  réglerait  par  exemple  la  fixation  des 
pourcentages   différents   selon   lesquels,    d'après   leur 


rang  dans  l'entreprise,  différents  collaborateurs  seraient 
appelés  à  participer  aux  bénéfices  et  aux  pertes. 

Dire  que  la  dette  de  salaire  est  due  en  justice  com- 
mutative ce  n'est  donc  pas  affirmer  son  équivalence 
en  valeur  à  la  prestation  de  travail.  Rien  de  plus  chi- 
mérique que  de  poursuivre  une  telle  équivalence, 
l'expérience  l'a  prouvé.  On  dit  seulement  qu'elle  est 
fixée  à  un  chiffre  certain  et  que  la  justice  impose  au 
patron  de  porter  exactement  à  ce  chiffre  le  salaire 
versé.  Mais  cette  justice  suppose  l'existence  préa- 
lable d'un  droit.  Comme  nous  l'avons  dit  plus  haut, 
c'est  la  libre  volonté  des  parties  contractantes  qui  a 
établi  ce  droit  positivement,  ayant  admis  d'un  com- 
mun accord  que  tel  travail,  dans  telles  conditions, 
mesuré  de  telle  façon,  ferait  naître  la  créance  de  tel 
salaire  également  déterminé.  A  défaut  d'un  tel  accord 
et  si  nulle  autre  règle  de  droit  positif  n'y  supplée,  le 
travail  ne  ferait  naître  aucune  créance  de  salaire  ; 
inversement,  le  travail  le  plus  inutile,  le  plus  stérile  et 
dénué  de  valeur  économique,  pourvu  qu'il  ait  été 
accompli  selon  les  stipulations  du  contrat,  engendre 
une  créance  aussi  parfaite,  certaine  et  rigoureuse  que 
le  travail  le  plus  efficace  et  le  plus  productif. 

Cet  aspect  «  commutatif  »  de  la  dette  de  salaire,  on 
le  voit,  relève  en  principe  exclusivement  de  la  libre 
et  souveraine  volonté  des  parties.  Ce  n'est  pas  à  dire  que 
cette  volonté  soit  sa  propre  raison,  soit  dénuée  d'orien- 
tation objective,  détachée  de  toute  finalité  naturelle 
et  morale  :  sans  cela  il  n'y  aurait  même  plus  de  libre 
volonté.  Mais  il  faut  accepter  l'autorité  juridique  des 
volontés  qui,  pour  des  raisons  à  elles,  concluent  un 
tel  contrat,  exactement  comme  on  reconnaît  au  pro- 
priétaire le  pouvoir  d'exercer  sur  son  bien,  pour  des 
raisons  à  lui  connues,  de  libres  actes  de  disposition. 
En  effet,  ici  et  là,  on  compromettrait  un  bien  naturel 
et  social  d'ordre  général  et  supérieur,  si  on  pré- 
tendait supprimer,  fût-ce  dans  les  meilleures  inten- 
tions et  sous  prétexte  de  mieux  atteindre  une  fin,  la 
liberté  de  disposer  et  de  contracter  socialement  insti- 
tuée en  vue  de  cette  fin.  Des  abus,  il  y  en  a  eu  et  il  y  en 
aura,  en  matière  d'usage  propriétaire  comme  en  matière 
de  libres  conventions.  Qu'il  faille  prendre  toutes  me- 
sures opportunes  pour  régler  et  orienter  l'usage  de  ces 
libertés  afin  de  les  aider  à  se  maintenir  dans  leur  finalité 
sociale,  nul  ne  peut  le  contester  et  nous  ne  disons  pas 
autre  chose.  Mais,  précisément  parce  que  le  droit  de  pro- 
priété privée  d'une  part,  la  liberté  et  l'autorité  juridique 
des  conventions  privées  d'autre  part  se  révèlent  par 
nature  les  instruments  efficaces  du  bien  commun  et  du 
progrès  juridique  dans  la  société  humaine,  il  faut  crain- 
dre de  briser  ces  instruments  sous  prétexte  du  mauvais 
usage  qu'on  risque  d'en  faire  ou  que  certains  en  font. 
Et  cela  assure  à  l'aspect  commutatif,  «  personnel  ■ 
(au  sens  de  Léon  XIII)  du  contrat  de  travail  son  auto- 
rité légitime.  Au  nom  de  l'ordre  distributif  lui-même. 
qui  inclut  toutes  les  finalités  humaines  et  sociales  de 
la  vie  économique,  nous  devons  veiller  à  ce  que.  les 
conditions  techniques  du  contrat  étant  réunies,  soient 
également  assurées  les  garanties  juridiques  de  son 
exécution  intégrale.  Servir  cet  ordre  commutatif, 
technique,  personnel,  ce  n'est  pas  une  concession  faite 
ad  duritiam  cordis  à  la  malice  des  temps,  c'est  le  moyen 
ou  du  moins  un  des  moyens  rationnels  établis  pour 
servir  les   fins  distributives,  naturelles,  sociales. 

2°  Ce  qui  domine  le  contrat.  -  Cependant,  ces  mêmes 
considérations  supérieures  qui  affermissent  dans  sa 
légitime  autorité  l'aspect  commutatif  du  contrat  gou- 
vernent de  haut  l'usage  légitime  de  ce  contrat.  Tout 
d'abord,  cela  va  de  soi,  un  acte  juridique,  quand  ce 
serait  une  constitution  d'hypothèque  ou  l'acceptation 
d'un  legs,  est  un  acte  humain  que  l'on  ne  peut  isoler 
d'un  contexte  moral;  à  plus  forte  raison  le  contrat  de 
travail,  mettant  en  cause  des  valeurs  et  des  intérêts 
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de  si  haute  importance  pour  les  contractants  et  pour  la 
société,  doit  être  conclu  sous  l'empire  de  fins  humaines, 
individuelles  et  sociales  et  sous  la  direction  d'une  rai- 
son prudente.  Que  de  vices  :  avidité,  violence,  mépris, 
négligence,  paresse,  astuce,  risquent  de  corrompre  de 
part  et  d'autre  l'usage  de  ce  magnifique  instrument! 
Mais  aussi  cpie  de  vertus  à  pratiquer  dans  ce  domaine' 
Ici  interviendraient  toutes  les  considérations,  emprun- 
tées aux  encycliques  et  largement  exploitées  par  les 
commentateurs,  exprimant  la  signification  humaine, 
familiale,  sociale,  des  réalités  économiques,  du  travail, 
du  salaire.  Maniant  de  telles  réalités,  l'entrepreneur 
comme  l'ouvrier  doivent  en  connaître,  en  respecter  et 
en  promouvoir  la  finalité  naturelle.  Kt,  s'il  est  vrai  que 
ces  principes  régulateurs  d'action  morale  ne  relèvent 
pas  toujours  ni  nécessairement  de  la  justice  commu- 
tative,  misérable  serait  le  moraliste  qui  n'en  com- 
prendrait pas  la  rigueur  en  honnêteté  naturelle. 

Rien  n'empêche,  du  reste,  tout  appelle  au  contraire, 
en  cette  matière  si  importante  pour  la  société,  une 
réglementation  juridique.  Le  condictum  privatum  des 
parties  est  capable  d'instituer  entre  elles  du  droit  posi- 
tif :  le  condictum  publicum  à  son  tour  interviendra  et  ses 
déterminations  positives,  sous  forme  de  coutumes 
locales,  d'usages  commerciaux  ou  professionnels,  de 
règles  corporatives,  de  règlements  et  de  lois  politiques, 
constituent  et  prononcent  du  juste  authentique,  du 
droit.  Ainsi  les  mesures  que  leur  prudence  et  leur 
bonne  volonté  inspiraient  aux  patrons  et  ouvriers 
honnêtes  peuvent  se  voir  formuler  en  règles  légales; 
dès  lors  le  droit  s'enrichit  sans  que  la  morale  y  perde 
rien  et  telle  règle  vertueuse,  que  l'honnêteté,  la  charité, 
l'équité  recommandaient  jusque-là,  devient  en  outre, 
désormais,  règle  de  justice  commutative.  Il  nous 
paraît  que  c'est  le  sort  de  nombreuses  institutions  pro- 
tectrices et  régulatrices  du  salaire  et  sans  doute  faut-il 
expliquer  ainsi  le  développement  juridique  connu  sous 
le  nom  de  législation  sociale  ou  droit  ouvrier.  Désor- 
mais, en  vertu  du  pacte  public,  coutumier  ou  légal,  la 
justice  impose  dans  la  conclusion  du  contrat  de  travail 
la  garantie  d'un  minimum  vital,  d'un  aménagement 
familial,  qu'elle  n'imposait  pas  autrefois. 

Sans  prétendre  jouer  les  prophètes,  nous  nous  ran- 
geons volontiers  à  l'opinion  de  bons  esprits  qui  dis- 
cernent dans  l'histoire  récente  du  salariat  des  signes 
d'apaisement  et  d'équilibre  juridique.  Il  se  forme 
incontestablement  une  estimation  commune,  plus  souple 
mais  aussi  certaine,  que  l'ancienne,  qui  détermine 
publiquement  ou  corporativemeut  les  conditions  du 
travail  et  les  taux  de  salaire  qui  conviennent  normale- 
ment. Il  se  forme  aussi  tout  un  ensemble  complexe 
d'institutions,  qui  débordent  largement  la  technique 
du  salaire,  même  si  leur  mise  en  œuvre  se  déclenche  a 
l'occasion  du  contrat  de  travail,  et  qui  reconstituent 
pièce  à  pièce,  au  profit  de  l'ouvrier,  un  cadre  de  vie 
sociale  et  un  domaine  économique.  Ainsi  peu  à  peu 
s'allègent,  par  la  détermination  légale  et  coutumière, 
les  responsabilités  d'un  patronat  soucieux,  certes,  de 
ses  devoirs  d'humanité  mais  depuis  trop  longtemps 
incapable  d'en  mesurer  exactement  l'étendue  et  la 
rigueur.  Ainsi  s'estompe  et  finira  sans  doute  par  dis- 
paraître la  condition  de  pur  salarié,  car  les  appellations 
peuvent  subsister  mais  la  réalité  sociale  du  travailleur 
s'est  profondément  transformée  depuis  qu'autour  du 
salaire  proprement  dit  se  groupent  progressivement 
ces  éléments  empruntés  au  contrat  de  soi  ici e  souhai- 
tés par  l'encyclique  Quadragesimo  anno,  avec  l'en 
semble  de  garanties,  d'assurances,  de  droits,  d'initia- 
tives et  de  libertés   (pie   cela   Implique. 

Les  encycliques  Rerum  nouarum  et  Quadragesimo  anno; 
Antoine,  Cour»  d'économie  sociale,  Paris,  1921;  Valère 
Fallon,  Principes  d'économie  sociale,  5«  éd.,  I9.'s:>;  Garrlguet, 
Régime  iln  travail,  2  vol.,   Paris.   1908-1909;  Gide,  Couru 


d'économie  politique;  Léon  Cré^oire  (G.  Goyau),  Le  pape, 
1rs  catholiques  ri  lu  question  sociale,  Paris,  1893;  Johannes 
Haessle,  l.e  travail,  l'aris.  1933;  Albert  Millier,  Notes 
d'économie  politique,  I"  série,  Action  populaire,  1933; 
Planiol,  Traité  élémentaire  de  droit  civil,  t.  n;  G.-C.  Rutten, 
La  doctrine  sociale  de  V Église,  édit.  du  Cerf  (1032);  Hyan, 
Salaire  cl  droit  à  l'existence,  Paris,  1910;  Schwalm,  Leçons 
de  philosophie  soci<de,  2  vol.,  l'aris,  1910-1911;  P.  Six, 
art.  Salaire  cl  salarial,  dans  le  Diclionn.  pratique  des  connais- 
sances religieuses,  t.  VI,  col.  181-187;  de  T'serclaes,  Le  pape 
Léon  XIII, 3  vol.,  Paris-Lille,  1894-1906;  Max  Tiirmann,^ 
développement  du  catholicisme  social  ilepuis  l'encyclique 
Rerum  nouarum,  Paris,   1900. 

.1.  Tonneau. 
SALAMANCA  Alex.  Hurtado,  frère  mineur  espa- 
gnol du  xvie  siècle.  —  Originaire  de  Zamora,  il  appar- 
tint à  la  province  franciscaine  de  Saint- Jacques  et 
publia  :  Dialogi  1res  de  Christi  Domini  republica,  Sala- 
manque,  1528,  in-4°;  ibid.,  ou  Lyon,  1558  et  1616;  De 
optimo  genere  concionandi,  écrit  en  1571  et  ms.  muni 
des  approbations  requises  pour  l'impression;  De  que- 
rela  paris,  rédigé  en  1574,  ms.  approuvé  par  les  cen- 
seurs; De.  asserlione  monachismi  liber  duci  Alvano  dica- 
tus,  composé  en  1569,  ms.  prêt  pour  la  publication. 
Du  temps  de  Jean  de  Saint-Antoine,  O.  F.  M.,  les  trois 
derniers  ouvrages  inédits  étaient  conservés  dans  la 
bibliothèque  du  couvent  royal  de  Saint-François  à 
Salamanque.  Voir  Bibliotheca  universa  franciscana, 
t.  m,  Madrid,  1733,  Appendice. 

L.  Wadding,  Scriptorcs  O.  M.,  3e  éd.,  Rome,  1906,  p.  11; 
J.-H.  Sbaraloa,  Supplemcntum,  2e  éd.,  t.  i,  Rome,  1908, 
p.  23-24;  L.  Ferraris,  O.  F.  M.,  Prompta  bibliotheca,  t.  \m 
Paris,  1865,  col.  685. 

A.  Teetaert. 
SALAMANQUE  (Grégoire  de)  (ledesma),  frère 
mineur  capucin  espagnol  du  xvnc  sièck.  — ■  Né  à  Sala- 
manque, probablement  vers  1620,  il  revêtit  l'habit 
capucin,  dans  la  même  ville  le  12  mars  1638,  y  fil 
profession  en  mars  1639  et  fut  ordonné  prêtre  en  1047. 
La  date  de  sa  mort  nous  est  inconnue.  Nous  savons 
toutefois  qu'en  1681  il  était  vicaire  du  couvent  de 
Saint-Antoine.  L'est  la  dernière  fois  que  nous  l'ayons 
rencontré  dans  les  statistiques  de  la  province  de  Cas- 
tille,  à  laquelle  il  appartint  et  dans  laquelle  il  exerça 
la  charge  de  gardien  et  de  vicaire.  Il  est  l'auteur  de 
Flornm  tolius  theologix  practicœ  tum  sacramentalis  itim 
moralis  R.  P.  Eligii  Rassœi,  ord.  min.  capuccinorum, 
pror.  gallo-belgicse,  compendium,  hoc  est,  Summa  sum- 
mœ  ex  summario  et  supplemenlo  quœstionum  stylo  ela- 
borata  ne  coordinuta  juxla  postremam  editionem  Lugdu- 
nensem,  Lyon,  1678,  in-4°,  612  p.;  Summa  omnium 
operum  I'.  Leandri  de  SS.  Sacramento,  ord.  discalccalo- 
rum  SS.  Trinitatis,  alphabetice  dispositum,  Lyon,  1672. 
in-fol.,  dans  laquelle  le  P.  Grégoire  a  rassemblé  et  dis- 
posé d'après  l'ordre  alphabétique  toutes  les  données 
se  rapportant  à  la  théologie  morale,  dispersées  dans 
les  œuvres  du  trinitaire  I.éandrc  du  Très-Saint-Sacre- 
ment; Compendio  de  las  cuesliones  selectas  y  exposiciôn 
de  ia  régla  de  N.  P.  S.  Francisco  por  cl  R.  P.  Leandro 
de  Murcia,  Alcala  de  Henares,  1666,  in-8°,  «43  p.  et 
:t  1  p.  non  numérotées  ;  Imagen  de  la  virgen  Madré. 
Sefiora  nueslra,  ideada  en  su  santisimo  nombre. 

Bernard  de  Pologne,  nibliotheca  scriptorum  ord.  min.  ca- 
puccinorum, Venise,  17  17,  p.  112-113;  Martin  de ïorrecilla. 
O.  M.  Cap..  Apologema,  espejo  g  exeelencias  de  la  ser.  religion 
de  mcn.  Capuchinos,  Turin,  1673,  n.  7  16,  p.  217;  J.-H.  Sbara- 
lea-St.  EUnaldi,  Scriptorcs  trium  ordinum  S.  Francisci  conti- 
nuât!, dans  Supplemcntum,  2°  éd.,  t.  m,  Rome,  1936,  p.  237- 
238;  Bonavertture  de  Ciudad-Rodrigo,  O.  M.  Cap.,  Estadis- 
tica  gênerai  de  los  jr.  mcn.  capuchinos  de  la  prov.  de  Castilla. 
Salamanque,  1910,  a.  331,  p.  13  v»ot  161  V;  Erario  divino 
,le  la  saijr.  religion  île  los  /r.  me/i.  capuchinos  en  la  prov.  de 
Castilla.  I  I  [«  partie,  Capitulos  i>roi>inciales,  1614-1835,  Sala- 
manque. 19(19,  p.  62,  68,  7  t,  88;  André  de  Palazuelo,  O.  M. 
Cap.,   Vitalidad  serà/ica.  \"  sér.,  Madrid,  1931,  p.  230. 

A.  Teetaert. 
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SALAMANQUE  (THÉOLOGIENS  DE),  cri 
latin  Salmanticenses.  -  -  Sous  ce  nom,  sont  communé- 
ment désignés  les  auteurs  d'un  célèbre  Cours  de  théo- 
logie, sorti  au  xvne  siècle  du  collège  théologique  des 
carmes  déchaussés  de  Salamanque.  L'ampleur  de  l'ou- 
vrage, la  discussion  détaillée  qu'on  y  trouve  des  ques- 
tions théologiques,  la  fidélité  que  professent  les  auteurs 
envers  saint  Thomas,  comme  aussi  sans  doute  les 
mérites  du  style  et  de  la  composition,  ont  fait  de  ce 
Cursus  un  monument  de  la  littérature  théologique  en 
même  temps  que  l'une  des  sommes  les  plus  notoires  du 
thomisme.  Du  même  collège  sortit,  de  peu  postérieur 
au  précédent,  un  Cours  de  théologie  morale,  dont  les 
auteurs  ont  droit  aussi  au  titre  de  Salmanticenses  : 
nous  leur  réserverons  donc  un  paragraphe  au  ternie  de 
la  présente  notice,  principalement  consacrée  au  Cours 
de  théologie.  I.  Les  auteurs.  IL  L'ouvrage.  III.  La  mé- 
thode. IV.  La  doctrine.  V.  Le  Cursus  theologiœ  moralis. 

I.  Les  auteurs.  —  Un  collège  des  carmes  déchaus- 
sés, issus  de  la  réforme  thérésienne,  fut  établi  à  Sala- 
manque en  1581.  La  vie  intellectuelle  et  les  études 
avaient  été  instituées  dans  l'ordre  dès  le  xmc  siècle, 
peu  après  son  établissement  en  Occident;  au  sein  de 
la  réforme,  elles  reçurent  une  impulsion  nouvelle.  La 
nécessité  de  se  munir  des  ouvrages  nécessaires,  grâce 
auxquels  fût  pussi  plus  facilement  assurée  l'unité  doc- 
trinale, l'enseignement  donné  dans  les  collèges  de 
l'ordre  réformé,  devait  être  au  principe  de  la  grande 
entreprise  qui  aboutira  au  Cours  de  théologie,  tel  que 
nous  le  connaissons. 

Les  étudiants  en  philosophie,  établis  à  Alcala  dès 
1570,  eurent  bientôt  leur  manuel,  que  nous  désignons 
sous  le  nom  de  Complutenses,  et  dont  le  titre  complet 
est  le  suivant  :  Collegium  Compluiense  philosophicum, 
hoc  est  artium  Cursus,  sive  Disputationes  in  Aristotelis 
dialecticam  et  philosophiam  naluralem  juxla  angeiici 
docloris  D.  Thomœ  doctrinam  et  cius  scholam,  eidem 
communi  magislro  et  florenlissimœ  scholœ  dicatœ.  Les 
quatre  premiers  tomes  en  parurent  à  Alcala  à  partir 
de  1624.  Le  premier,  qui  traite  de  la  logique,  avait  pour 
auteur  le  P.  Michel  de  la  Sainte-Trinité  (1588-1661); 
les  trois  autres,  sur  la  physique  et  le  De  anima  d'Aris- 
tote,  étaient  dus  au  P.  Antoine  de  le  Mère  de  Dieu,  qui 
sera  le  premier  de  nos  Salmanticenses.  Celui-ci,  dès 
l'entrée  du  Cours  de  théologie,  insistera  beaucoup  sur 
la  connexion  du  nouvel  ouvrage  avec  le  Cours  d' Alcala. 
Le  succès  fut  notable,  puisque  douze  éditions  suivirent 
la  première,  jusqu'en  1668;  les  thomistes  particulière- 
ment louèrent  un  enseignement  si  fidèle  à  saint  Tho- 
mas. Le  Cours  fut  complété  plus  tard  par  l'adjonction 
d'une  métaphysique,  due  à  un  carme  réformé  français, 
Biaise  de  la  Conception  (1603-1694);  parue  d'abord  à 
Paris  en  1640  et  1642,  elle  figura  ensuite  dans  les  édi- 
tions complètes  de  l'ouvrage  comme  t.  v.  La  philoso- 
phie morale,  du  même  auteur,  publiée  à  Paris  en  1647, 
manque  en  beaucoup  d'éditions  complètes,  où  elle 
devrait  former  les  tomes  vi  et  vu.  Un  abrégé  remanié 
du  Cours  d'Alcala  est  dû  à  Jean  de  l'Annonciation, 
qui  sera  le  troisième  de  nos  Salmanticenses;  il  parut 
en  cinq  volumes  à  Lyon  en  1669-1671,  sous  le  titre  : 
Collegii  Complutensis  fr.  discalceulorum  B.  M.  de 
Monte  Carmeli  artium  Cursus  ad  hreviorem  formamcol- 
lectus  et  novo  ordine  atque  faciliori  stilo  dispositus. 

Comme  le  précédent,  le  Cours  de  théologie  sera  un 
ouvrage  collectif  et  anonyme.  Ni  le  titre  ni  les  Impri- 
matur ne  trahissent  rien  des  auteurs.  Il  ne  semble  pas 
que  le  public  contemporain  les  ait  connus.  Selon  l'Aver- 
tissement au  lecteur,  placé  en  tête  de  la  seconde  partie 
du  Traite  de  l' Incarnation  (cf.  in/ra),  Caramuel  aurait, 
le  premier,  dévoilé  le  P.  Antoine  de  la  Mère  de  Dieu 
comme  l'auteur  des  trois  premiers  tomes.  Mais  les 
attributions  sont  bien  établies  dans  les  documents 
historiographiqut s  de  la  réforme  carmélitaine  et  on 


ne  les  ignore  plus  aujourd'hui.  Il  est  remarquable 
qu'un  historien  comme  K.Wernerait  encore  déclaré  en 
1859  (dans  son  ouvrage  :  Derheilige  Thomas  v.Aqui no, 
t.  nr,  p.  145),  que  ■<  les  auteurs  de  la  partie  dogmatique 
(i.  e.  notre  Cursus  theologicus)  du  Cursus  Salmanticen- 
sium  ne  sont  pas  connus  ».  Trois  religieux  principale 
ment  consacrèrent  à  tour  de  rôle  leur  activité  à  cet 
ouvrage,  dont  la  composition  s'étend  sur  près  de  trois 
quarts  de  siècle,  de  1631  à  1701. 

Antoine  de  la  Mère  de  Dieu  (1583-1637  ou  1587- 
1641)  eut  le  mérite  d'inaugurer  le  Cours  de  théologie, 
et  de  fixer  la  manière  comme  l'inspiration  auxquelles 
prendront  soin  de  se  conformer  ses  successeurs.  Le  plan 
de  tout  l'ouvrage  est  aussi  dès  alors  établi,  et  on  ne 
peut  qu'admirer  la  persévérance  avec  laquelle,  sauf 
quelques  changements  peu  importants,  il  devait  être 
exécuté.  A  ce  premier  auteur  on  doit  le  traité  De  Dca. 
paru  à  Salamanque  en  1631;  le  traité  De  Trinitate, 
paru  en  1637;  le  traité  De  angelis,  achevé  dès  alors 
mais  paru  en  1641.  Le  même,  aurait  commencé  aussi 
le  traité  De  peccato  originali,  inséré  plus  tard  dans  le 
tr;  ité  général  De  vitiis  et  peccatis. 

Succéda  au  précédent,  Dominique  de  Sainte-Thé- 
rèse (1606-1654).  Il  fit  à.  Salamanque  une  carrière  de 
vingt-quatre  années.  On  lui  doit  les  traités  De  fine 
ullimo,  De  bealitudine.  De  voluntario,  De  Iwnitale  et 
malitia  actuum,  qui  reçoivent  l' Imprimatur  en  1644,  et 
le  traité  particulièrement  volumineux  De  oitiis  et 
peccatis,  approuvé  en  1655. 

Jean  de  l'Annonciation  (1633-1701),  poursuivit  l'en- 
treprise avec  les  traités  De  gratta.  De  justificatione,  De 
mérita,  qui  terminent  l'étude  de  la  D-Ila'  et  les  traités 
De  uirlutibus  theologicis  et  De  statu  religioso,  relatifs 
à  la  II»-IIa.  Toute  celte  partie  du  Cursus,  achevée 
dès  1676,  parut  en  première  édition  à  Lyon  en  1679. 
Le  même  auteur  écrivit  le  traité  De  incarnalione, 
approuvé  en  16X6  et  16S8.  Sans  nous  cacher  la  fatigue 
d'un  si  grand  labeur,  il  estimait  alors  devoir  en  rester 
là,  l'étude  «les  sacrements  revenant  selon  lui  aux  au- 
teurs du  Cours  de  théologie  morale,  qui  s'en  étaient  en 
effet  acquittés  une  vingtaine  d'années  auparavant 
(cf.  in/ra).  On  attribue  cependant  au  P.  Jean  de  l'An- 
nonciation les  traités  De  sacramentis  in  génère  et  De 
cucharistia,  prévus  dans  le  plan  primitif  et  jugés  en 
définitive  désirables  pour  l'heureux  complément  de 
l'étude  de  l'incarnation. 

Pestait  le  traité  De  pœnitenlia,  auquel  collaborèrent 
Antoine  de  Saint-. Jean-Baptiste  (t  1699),  Alphonse 
des  An^es  (t  1724).  François  de  Sainte-Anne  (f  1707). 
Ce  dernier  traité  reçut  l' Imprimatur  en  1701. 

La  longue  durée  de  cette  entreprise  non  plus  que  la 
diversité  des  auteurs  n'ont  nui  à  l'unité  de  l'ouvrage. 
L'un  des  soins  principaux  des  collaborateurs  successifs 
fut  en  effet  de  se  tenir  strictement  dans  la  ligne  de 
leurs  devanciers,  et  pour  la  doctrine  et  pour  les  procé- 
dés d'exposition.  Il  n'est  pas  jusqu'au  style  et  à  la 
latinité  qui  ne  soient  fort  semblables  d'un  bout  à 
l'autre  du  Cursus.  «  L'esprit  d'équipe  »  peut  enregistrer 
ici  l'un  de  ses  plus  beaux  succès. 

On  serait  heureux  de  savoir  comment  travaillaient 
les  maîtres  que  nous  avons  nommés.  Il  semble  pro- 
bable qu'ils  furent  aidés  par  leurs  collègues  et  que  le 
personnel  complet,  appliqué  par  les  supérieurs  à  la 
composition  de  l'ouvrage,  ait  notablement  dépassé  le 
petit  nombre  des  auteurs  connus,  qui  demeurent 
d'ailleurs  les  auteurs  principaux.  Nous  devinons  aussi 
que  la  rédaction  de  ces  sortes  de  manuels  scolaires,  d'un 
type  une  fois  pour  toutes  défini,  comporte  une  part 
importante  de  métier  :  nos  Salmanticenses  possédaient 
le  leur  admirablement,  ce  qui  explique  l'exécution  en 
somme  assez  prompte  d'une  œuvre  de  cette  envergure. 
L'Avertissement  au  lecteur  que  nous  avons  déjà  cité 
nous  apprend  que  les  traités  composant  le  Cursus  ont 
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été  d'abord  dictés  par  les  professeurs  à  leurs  étudiants. 
ce  qui  était  en  effet  la  meilleure  fi.cou  de  mettre  à 
l'épreuve  un  ouvrage  destiné  précisément  à  l'ensei- 
gnement :  d'où  la  nécessité,  nous  explique-t-on.  d'i-n 
passer  par  bien  des  détours  et  de  s'adapter  à  l'intelli- 
gence lente  des  débutants  en  théologie;  d'où  en  somme 
la  longueur  du  trajet  parcouru,  et  que  le  premier  au- 
teur n'avait  point  prévue  telle. 

Les  auteurs  que  nous  avons  nommés,  en  relation 
avec  les  maîtres  de  l'université  de  Salamanque,  ont 
été  connus  de  leur  temps  comme  des  théologiens  du 
plus  grand  mérite.  Leurs  biographes  les  présentent  au 
surplus  comme  des  religieux  exemplaires.  Dominique 
de  Sainte-Thérèse  et  Jean  de  l'Annonciation  ont  occupé 
dans  leur  ordre  de  hautes  charges  administratives. 

On  jugea  bientôt  nécessaire  un  abrégé  de  ce  Cours 
de  théologie.  Il  fut  publié  par  les  soins  de  Paul  de  la 
Conception  (t  1726). 

IL  L'ouvrage.  —  Le  Cursus  (ce  mot  fut  choisi 
comme  dénonçant  une  intention  de  brièveté  et  de  célé- 
rité) se  présente  donc  comme  un  ensemble  de  traités, 
groupés  selon  le  plan  de  la  Somme  théologique  de  saint 
Thomas  et  compris  sous  ce  titre  général  :  Collegii  Sal- 
manticensis  fr.  discalcealorum  B.  Mariie  de  Moule 
Carmeli  primitii'iv  obscrvantiie  Cursus  théologiens 
Summam  theologicam  D.  Thomœ  Docloris  Angelici 
compleetens.  En  réalité,  certains  des  traités  de  la 
Somme  ont  été  omis;  de  plus,  à  l'intérieur  des  traités 
retenus,  on  ne  s'astreignit  pas  à  développer  également 
tous  les  éléments  de  la  doctrine  de  saint  Thomas.  En 
cela,  les  Salmanticenses  ont  été  soucieux  de  ne  point 
faire  double  emploi  avec  le  Cours  d'Alcala,  comme  de 
no  retenir  que  les  matières  ordinairement  enseignées 
dans  les  cours  de  théologie  scolastique;  ils  s'excusent 
aussi  de  leurs  omissions  sur  ce  que  les  questions  ou  ne 
font  pas  difficulté  ou  appartiennent  au  Cours  de  théo- 
logie morale.  L'ouvrage  n'est  donc  pas  proprement  un 
commentaire  de  la  Somme  théologique,  encore  qu'il  en 
recouvre  de  fait  une  grande  partie. 

Solennellement  dédié  à  saint  Thomas,  le  Cursus 
s'ouvre  sur  une  oratio  exhortaloria,  où  sont  recensés, 
dans  le  style  de  circonstance,  les  titres  de  noblesse  de 
la  doctrine  thomiste.  En  cours  d'ouvrage,  il  ne  paraî- 
tra pas  moins  de  huit  dédicaces  au  même  Docteur 
angélique,  dont  l'emphase  ne  doit  point  nous  dissimu- 
ler la  sincérité.  Après  un  Avertissement  au  lecteur,  où 
est  signalée  la  connexion  du  nouveau  Cursus  avec 
celui  d'Alcala,  commence  le  corps  de  l'ouvrage.  Il  est 
annoncé  comme  devant  se  diviser  en  six  tomes;  en 
réalité,  il  en  comprendra  huit  jusqu'au  traité  de  l'in- 
carnation, auxquels  s'ajouteront  les  trois  traités  des 
sacrements,  de  l'eucharistie,  de  la  pénitence  :  la  cause. 
en  est  le  développement  imprévu  des  traités,  mais 
aussi,  selon  l'Avertissement  déjà  cité,  la  cupidité  des 
imprimeurs  et  libraires,  qui  s'avisèrent  de  partager 
en  plusieurs  volumes  ce  qu'un  seul  aurait  pu  contenir, 
majoris  forte  lueri  gratia.  Les  titres  généraux  cependant 
tels  que  les  énonce  le  premier  auteur,  demeurent  va- 
lides et  marquent  l'organisation  doctrinale  de  l'ou- 
vrage :  il  nous  paraît  donc  utile  de  les  reproduire,  en 
indiquant  les  traités  compris  sous  chacun  d'eux,  a\ el- 
les questions  correspondantes  de  la  Somme  théologique. 

I  te  Deo  ut  uno  : 
Tr.   I.     De  pilncipto  indivlduationis  substantlœ  materlalis 
et  distinction!»  pure  Individualis  cujusvis  entis. 

I",  (|.  ni. 
Tr.    II.    De  visione  Dei.  Q.  xn. 
Tr.    III.  De  scientia  Dei.  <,»•  \iv. 

Tr.   IV.  De  voluntate  Dei.  (.).  xix. 

Tr.  V.    De  prsedestlnatione  el  reprobatione.  Q-  xxm. 

De  Deo  ut  trino  : 

Tr.  vi.  De  racrosanctlssinue  Trinltatls  mysterio.  Q.  sxvit- 

xi.m. 


De  Deo  ut  causa  efficient i  creaturarum  in  particulari  : 
Tr.  VII.  De  angelis.  Q.  i.-i.xiv,  evi-cvn. 

De  Deo  ut  ultimo  liiie  creaturse  ratlonalis  et  bcatitudinis 

illius   : 

Tr.   VIII.  De  ultimo  fine.  I«-II",  q.  i. 

Tr.   IX.     De  beatitudine.  Q.  n-v. 

Tr.    X.        De  voluulario  el  involimtaiio.  Q.  vi-xvii. 

Tr.  XI.  De  bonitate  et  malitia  bumanorum  actuum. 
Q.  xvin-xxi. 

Tr.  XII.  De virtutibus.  Q. lv-lxvh.  (A  ce  Imité  est  adjoint 
un  Arbci  pr  :  liù  imentalis  seu  generolla  dlvlSÎt 
omnium  virtutum  usque  ad  intimas  species, 
avec  une  figure). 

Tr.   XIII.  De  vitiis  et  peccatis.  Q.  i.xxi-i.xxxix. 

Tr.    XIV.  De  gratia  Dei.  Q.  CIX-CXII. 

Tr.   XV.    De  justifications  impii.  Q.  cxiu. 

Tr.    XVI.  De  meiito.  Q.  r.xiv. 

De  iis  quibus  ad  Deum  ultimum  finem  pervenitur  vel  ab 

eo  rece  litur  in  particulari  : 
Tr.   XVII.     De  iide.  II"-II".  Q.  t-v;  x-xn. 
Tr.   XVIII.  De  spe.  Q.  xvn-xxn. 
Tr.   XIX.      De  caritate.  Q.  xxiii-xxvi. 

Tr.  XX.  De  statu  religioso.  I  lui  ;  disputes,  selon  un 
plan  indépendant  de  la  Somme  théologique.) 

De  Salvatore,  via  ad  Ciclestem  patriam  : 
Tr.  XXI.     De  incarnatione.  III».  Q.  i-xxvi. 

De  saci  ament is,  quse  sont  organa  per  quae  divina  gratia 

a  Christo  in  nos  derivatur  : 

Tr.  XXII.    De  sacramentis  in  cornmuni.  Q.  i.x-lxv. 

Tr.  XXIII.  Do  eucharistia.  Q.  lxxiu-i.xxxiii. 

Tr.  XXIV.  De  p;enitentia.  Q.  lxxxiv-xc  (est  jointe  V étude 
de  la  contrition,  de  la  confession,  île  la  satis- 
faction). 

Mises  à  part  les  brèves  annotations  sur  certains 
articles  de  saint  Thomas,  la  grosse  part  de  ces  traités 
tient  dans  les  Disputationes,  où  se  trouvent  débattus 
tout  à  l'aise  les  problèmes  théologiques.  Elles  sont 
divisées  en  dubia  :  chacun  de  ceux-ci  énonce  une  ques- 
tion, le  plus  souvent  très  restreinte,  et  dont  il  faut 
attentivement  considérer  les  termes.  Pour  les  cinq 
premiers  traités,  sont  rapportées,  après  l'énoncé  de  la 
ejuestion,  les  opinions  en  cours,  chacune  étant  munie 
ele  ses  preuves,  celles-ci  développées  selon  l'appareil 
logique  d'usage;  après  quoi,  vient  la  solution  adoptée, 
elle-même  copieusement  prouvée;  suit  la  réfutstion 
des  opinions  non  retenues.  Dès  le  traité  VI,  cette  elispo- 
sition  a  été  modifiée,  en  vue  d'alléger  l'exposé.  Est 
d'aborel  énoncée  et  défendue  la  solution  adoptée;  la 
sentence  adverse  ne  vient  qu'ensuite,  munie  de  ses  rai- 
sons et  suivie  de  sa  réfutation.  Le  style  précis  et  volon- 
tiers abondant,  d'une  fort  honnête  latinité,  est  moins 
nerveux  que  celui  de  Cajétan,  plus  poli  que  celui  de 
Jean  de  Saint-Thomas. 

Les  treize  premiers  traités  parurent  en  édition  ori- 
ginale à  Salamanque  à  partir  de  1631.  Augmentés  des 
traités  XIV  à  XXI,  ils  furent  réédités  à  Lyon  en 
10  tomes,  les  huit  premiers  datés  de  1679,  les  t.  ix  et  x 
(traité  de  l'incarnation)  respectivement  de  1687  et 
1691  (le  dernier  tome  daté  ele  Cologne).  Cette  édition 
contient  les  différentes  dédicaces  à  saint  Thomas  et 
quelques  Avertissements  au  lecteur,  précieux  pour 
l'histoire  de  l'ouvrage  (nous  avons  utilisé  ci-dessus 
celle  qu'on  trouve  en  tête  du  t.  x).  On  signale  d'autres 
éditions  anciennes  à  Madrid  et  à  Venise.  Au  xix°  siècle, 
fut  entreprise  une  réédition  devenue  courante  en 
20  volumes  in-8°,  chez  V.  Palmé,  Paris  el  alibi,  1870- 
1883;  la  elislribution  originale  de  l'ouvrage  n'y  est 
point  mise  en  valeur. 

III.  La  méthode.  —  1°  Le  genre  théologique.  — -  Les 
auteurs  ele  notre  Cursus  insistent  volontiers  sur  ce  que 
leur  ouvrage  appartient  à  la  théologie  scolastique.  Ils 
entendent  par  là  un  genre  théologique  déterminé,  nom- 
mé aussi  théologie,  spéculative:  l'objet  en  est  de  débattre 
les  questions  selon  la  méthode  rationnelle  la  plus 
rigoureuse,  en  vue  de  pousser  aussi  loin  que  possible 
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la  connaissance  à  quoi  elles  prêtent.  Le  texte  suivant, 
relatif  à  l'étude  des  sacrements,  serait  applicable  à 
toutes  les  matières  de  ce  Cours  :  ...  Ai  mentem,  sicut 
diximus,  et  prascipuum  studium  in  eo  poncre  curabimus, 
ut  difjicultates  mère  scholastieas  exlricemus,  assignando 
metaphgsice  sacramentorum  essentiam,  constitutionem, 
vires,  efjectus,  causas,  subieela  et  reliqua  quœ  ejusmodi 
notitiam  speculativam  concernunt  et  per  se  ad  institution 
nostrum  speclant  (tr.  XXII,  Proœm.).  En  cela,  le  genre 
scolastique  se  distingue  du  dogmatique,  où  l'on  établit 
la  vérité  de  la  doctrine  de  foi  contre  les  hérésies  :  s'y 
appliquent  les  théologiens  qu'on  nomme  controver- 
sistes.  On  peut  rattacher  à  ce  dernier  objet  ce  que  nos 
Salmanlicenses  appellent  encore  la  théologie  expositive 
ou  historique,  dont  ils  voient  un  exemple  dans  les 
q.  xxvji-lix  de  la  III\  omises,  pour  cette  raison,  en 
leur  traité  de  l'incarnation.  De  même  la  scolastique  est 
distinguée  de  la  théologie  morale,  traitée  par  les  magis- 
tri  casuum  conscienliœ,  et  toute  tournée  à.  la  solution 
des  difficultés  de  conscience  ou,  s'il  s'agit  des  sacre- 
ments, à  leur  administration  et  à  leur  réception.  De  la 
dogmatique,  nos  théologiens  entendent  ne  retenir  que 
les  données  nécessaires  à  l'introduction  des  disputes 
scolastiques;  de  la  morale,  ce  qui  leur  paraîtra  néces- 
saire à  la  clarté  de  leur  propre  exposé  (tr.  XXII, 
Proœm.  Cf.  Proœm.  et  partitio  tolius  operis,  en  tète  de 
l'ouvrage,  n.  10). 

Un  tel  dessein  et  les  partis  méthodologiques  qu'il 
suppose  ne  vont  pas  sans  conséquences.  On  peut  pen- 
ser en  effet  que  la  théologie  scolastique  ainsi  entendue 
ne  se  tient  pas  autant  qu'il  serait  souhaitable  sous 
l'influence  des  données  de  la  foi  et  qu'elle  risque  de 
tourner  en  une  sorte  de  philosophie  appliquée  à  des 
problèmes  spéciaux.  Il  est  remarquable  que  la.  question 
première  de  la  Somme,  sur  la  nature  de  la  théologie, 
est  omise  en  ce  Cursus  theologicus,  pour  la  raison, 
nous  dit-on,  que  les  doctrines  en  cause  sont  suffisam- 
ment éclairées  par  ce  qu'ont  dit  les  Complutenses  en 
l'une  des  disputes  de  leur  logique  (toc.  ult.  cit.,  n.  3)  : 
mais  on  ne  considérait  point,  en  cette  logique,  les 
rapports  de  la  théologie  avec  la  foi  (relever  cependant 
quelques  notations  sur  l'ordre  des  savoirs  dans  l'A rbor 
prsed.  virtutum,  à  propos  des  vertus  intellectuelles).  Le 
renvoi  fréquent  au  cours  d'Alcala  révèle  des  auteurs 
peu  sensibles  au  traitement  proprement  théologique 
de  certains  problèmes  intéressant  aussi  le  philosophe, 
comme  celui  de  l'existence  de  Dieu,  omis  dans  leur 
De  Deo  uno.  En  revanche,  ils  ne  se  font  point  scrupule 
d'inaugurer  un  Cours  de  théologie  sur  une  dispute 
qu'on  aurait  cru  philosophiejue  entre  toutes,  celle  du 
principe  d'individuation  et,  cette  fois,  pour  la  raison 
que  le  collège  d'Alcala,  ob  justas  causas  et  ut  brevitali 
consuleret,  l'a  délibérément  omise.  De  la  philosophie  à 
la  théologie,  Antoine  de  la  Mère  de  Dieu  semble  ainsi 
passer  le  plus  naturellement  du  monde.  Ne  dit-il  pas 
que  le  cours  de  philosophie  est  la  préparation  du  cours 
de  théologie,  celui-ci  le  «  complément  »  et  la  «  forme  » 
du  premier? 

Ce  n'est  pas,  bien  entendu,  r|ue  nos  auteurs  ignorent 
ou  méconnaissent  la  dépendance  de  la  théologie  par 
rapport  à  la  foi  et  aux  organes  de  la  foi.  Ils  invoquent 
dans  leur  argumentation  les  preuves  positives  tirées 
des  documents  inspirés  ou  ecclésiastiques.  Ils  institue- 
ront même  une  recherche  spéciale  pour  savoir,  par 
exemple,  ce  qu'ont  pensé  les  Pères  de  la  possibilité  de 
voir  Dieu  par  essence  (car  Vasquez  prétendait  qu'ils 
l'avaient  niée).  Ce  n'est  pas  non  plus  qu'ils  s'exagèrent 
l'efficacité  des  raisons  auxquelles  se  prêtent  les  mys- 
tères de  la  foi,  soit  l'analogie  de  la  nature  intellectuelle 
invoquée  en  faveur  de  la  génération  el'un  Verbe  en 
Dieu  (une  belle  déclaration  en  ce  sens,  tr.  VI,  disp.  I, 
n.  16).  Mais  on  ne  peut  s'empêcher  d'observer  chez  eux 
la  prédominance  des  raisons  sur  les  données.  Celles-ci 


assurent  un  départ,  après  quoi  le  raisonnement  bal  son 
plein.  La  pointe  de  l'effort  n'est  pas  de  pénétrer  aussi 
avant  que  possible  dans  la  pensée  chrétienne,  en  un 
contact  permanent  avec  les  principes  de  la  eloctrinc 
théologique;  mais,  sur  les  données  une  fois  reçues,  de 
raisonner  et  «  disputer  .  Ils  sont  plus  subtils  que  savou- 
reux. Ils  ne  prennent  pas  le  temps  de  nous  rendre  sen- 
sibles à  la  beauté  de  la  pensée  chrétienne  ni  aux  réalités 
qu'elle  engage  :  tout  de  suite,  et  jusqu'au  bout,  ils  spé- 
culent. D'où  la  multiplication  et  le  raffinement  de  ces 
questions,  où  la  foi  est  sûrement  incompétente,  où  la 
seule  philosophie  peut  résoudre  ce  eju'aussi  bien  la 
seule  philosophie  avait  demandé.  D'où  l'énorme  déve- 
loppement dialectique  et  le  soin  de  se  frayer  une  voie 
parmi  les  opinions  théologiques  en  circulation.  D'où  la 
part  considérable  de  la  réfutation  en  ces  discours  :  et 
comme  nos  auteurs  qualifient  en  général  avec  bien- 
veillance les  opinions  mêmes  qu'ils  refusent,  ils  n'ont 
guère  contribué  à  désencombrer  la  théologie.  I  ne  telle 
méthode  s'avère  capable  de  multiplier  à  l'infini  les 
moindres  thèmes  :  entre  toutes  les  raisons  qui  expli- 
quent la  longueur  décourageante  de  l'ouvrage,  celle-là 
n'est  pas  la  moindre,  et  l'on  voit  qu'elle  tient  au  fond 
même  des  choses.  En  somme,  nous  touchons  ici,  dans 
l'histoire  de  la  science  théologique,  au  degré  extrême 
d'élaboration  rationnelle  et  d'amplification,  tel  qu'on 
n'ose  plus  espérer,  tel  qu'on  ne  doit  point  souhaiter 
qu'il  soit  jamais  dépassé.  Dans  son  genre,  le  Cursus  de 
Salamanque  est  un  modèle  achevé.  Mais  n'y  voyons  pas 
un  chef-d'œuvre  de  la  théologie.  Ses  auteurs  sont  indu- 
bitablement des  niait res  et,  comme  on  dit  volontiers, 
de  grands  théologiens,  conduisant  leur  pensée  avec  une 
sûreté  admirable.  On  peut  bien  estimer  avec  cela  qu'ils 
ont  tout  fait  pour  que  cette  haute  sagesse  dont  ils 
avaient  la  charge  soit  devenue  une  redoutable  spécia- 
lité. N'est-ce  pas  la  raison  pourquoi  un  tel  ouvrage 
demeure  un  livre  fermé,  que  les  théologiens  eux-mêmes 
se  contentent  de  consulter  à  l'occasion?  Ecrit  pour 
l'école,  il  n'en  est  guère  sorti.  On  peut  rêver  pour  la 
science  théologique  d'une  autre  fortune. 

N'est  pas  non  plus  sans  inconvénients  la  séparation 
de  la  scolasticpue  et  de  la  morale.  Les  Salmanticenses 
n'en  sont  point  les  auteurs,  certes,  non  plus  que  de 
l'attitude  théologique  dont  nous  venons  de  parler  : 
mais  leur  ouvrage,  et  grâce  à  sa  perfection  même,  nous 
paraît  justement  être  l'exemplaire  excellent  d'un  cer- 
tain état  de  la  théologie,  telle  que  l'a  faite  l'histoire. 
Sous  le  genre  scolastique  entrent  donc  des  matières 
qu'un  saint  Thomas  avait  traitées  comme  étant  d'in- 
térêt moral.  C'est  dire  qu'on  les  soumet  à  la  dispute,  en 
vue  d'une  connaissance  savante,  tout  comme  les 
matières  vraiment  spéculatives  de  la  théologie.  Tandis 
que  les  objets  livrés  à  la  théologie  morale  seront  sou- 
mis au  traitement  casuistique,  selon  les  méthodes  pré- 
férées du  temps.  La  véritable  science  morale  fait  les 
frais  de  cette  séparation.  D'une  part,  les  grands  prin- 
cipes animateurs  de  la  vie  chrétienne  n'obtiennent 
guère  d'effet  sur  l'action;  d'autre  part  l'étude  de  l'ac- 
tion se  réduit  à  celle  des  cas,  tels  que  le  confesseur  est 
appelé  à  les  résoudre.  Des  usages  et  des  commodités 
d'enseignement  prévalent  sur  l'ordonnance  authen- 
tique de  la  doctrine.  Et  c'est  pourquoi  la  IIa-IIœ  est 
si  peu  exploitée  dans  ce  volumineux  Cursus. 

2°  La  fidélité  à  saint  Thomas.  —  Le  thomisme  de  nos 
théologiens  appelle  à  son  tour  quelques  remarques. 
Ils  professent  pour  saint  Thomas  une  admiration  et 
une  fidélité  dont  témoignent  leur  doctrine  et  non  pas  seu- 
lement leurs  dédicaces.  Leur  ouvrage  représente  une 
connaissance  étendue  de  ses  écrits  et  l'assidue  médita- 
tion de  sa  pensée.  En  cela  ils  suivaient,  en  même  temps 
qu'une  inclination  personnelle,  les  directives  précises 
des  autorités  religieuses  du  Carmel  réformé,  f.e  milieu 
général   de  Salamanque,  comme    l'éclat  jeté  par  les 
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théologiens  dominicains  sur  les  principales  chaires  de 
cette  université  depuis  Vittoria,  n'ont  pu  que  soute- 
nir leur  résolution  de  s'attacher  avant  tout  au  Docteur 
angélique  (la  formule  du  serment  décrété  par  l'univer- 
sité de  Salamanque  le  7  juin  1027  pour  les  professeurs 
de  théologie  scolastique  est  reproduite  dans  le  Cursus, 
tr.  XIV,  disp.  I,  n.  269.  Basile  Ponce,  professeur  à 
Salamanque,  avait  publié  un  écrit  pour  la  défense  de 
ce  serment,  que  certains  critiquaient,  3'  éd.,  Douai, 
1634).  On  comprend  donc  l'enthousiasme  et  l'émer- 
veillement qu'éprouvèrent  les  théologiens  thomistes  à 
l'apparition  de  l'ouvrage,  en  un  siècle  surtout  où  ils 
avaient  à  soutenir  le  combat  contre  tant  d'adversaires. 
Jean  de  Saint-Thomas  ne  manqua  pas  de  décerner 
quelques  lignes  d'éloge,  dès  1635,  dans  la  Préface  de  la 
IVe  partie  de  sa  Philosophia  naturalis,  aux  Complu- 
tenses  et  aux  Salmanliccnses;  Gonet  voulut  dédier  son 
Clypeus  à  sainte  Thérèse  comme  les  Salmanlicenses 
avaient  dédié  leur  Cursus  à  saint  Thomas,  en  signe 
d'une  reconnaissance  que  l'on  sent  très  sincère;  de 
même  le  couvent  dominicain  de  Toulouse  se  mit  en 
devoir  d'écrire  aux  auteurs  une  lettre  chaleureuse  où 
est  loué  leur  zèle  de  la  cause  thomiste.  Il  est  sûr  que  les 
disciples  de  saint  Thomas  n'eurent  pas  de  plus 
fidèles  alliés. 

Avec  cela,  n'attendons  pas  de  nos  auteurs  une  inter- 
prétation historique  du  maître.  Nous  voulons  dire 
qu'ils  ne  sont  pas  curieux  du  sens  original  de  la  doc- 
trine, retrouvée  dans  les  intentions  et  l'esprit  qui 
l'animent.  Déjà  leurs  omissions  de  traités  ou  de  ques- 
tions, comme  leur  façon  de  distribuer  la  matière  théo- 
logique  dans  les  différents  genres  tpie  nous  avons  dits, 
sont  sur  ce  point  significatifs.  Car,  chez  un  saint 
Thomas,  l'ordre  de  la  doctrine  n'est  pas  indifférent  à  la 
doctrine  même.  De  certaines  insistances,  un  certain 
équilibre  des  matières,  des  allusions  le  plus  souvent 
discrètes  y  sont  des  circonstances  non  négligeables.  A 
l'intérieur  des  traités  qu'ils  conservent,  les  Salmanli- 
censes respectent  l'ordre  des  questions,  et  ils  expliquent 
même  qu'il  est  convenable  de  les  étudier  en  cette  suite  : 
mais  la  raison  d'être  de  telle  recherche,  une  recons- 
truction de  la  doctrine  par  le  dedans,  telle  qu'y  avait 
procède  saint  Thomas  lui-même,  il  ne  faut  pas  le  leur 
demander.  De  même  leur  argumentation,  faite  de  rai- 
sons accumulées,  prises  d'ici  et  d:  là,  n'entend  point 
reproduire  le  mouvement  de  pensée  du  Docteur  angé- 
lique. A  plus  forte  raison,  ne  s'intéressent-ils  pas  à  la 
genèse,  parfois  laborieuse,  de  ces  doctrines  qu'ils  enre- 
gistrent toutes  faites.  Un  Cajétan  se  montrait  attentif 
aux  changements  observables  d'un  ouvrage  à  l'autre 
de  saint  Thomas  :  qui  nd  il  les  leur  signale,  leur  ten- 
dance est  plutôt  de  faire  valoir  une  interprétation  des 
textes  où  soit  sauvegardée  l'uniformité  de  la  pensée 
(eximpie  tr  XIV,  disp.  II,  n.  162).  D'un  mot, ils  ne  re- 
tournent pas  à  l'Ange  de  l'École,  ils  le  continuent.  Et 
l'interprétation  qu'ils  en  donnent  se  trouve,  du  coup, 
conditionnée  par  tout  ce  que  le  temps  et  la  nécessité 
même  d'en  défendre  le  dépôt  ont  introduit  d'inauthen- 
tique  en  une  telle  doctrine.  Il  ne  sera  pas  difficile  d'en 
fournir  des  exemples  tout  à  l'heure.  L'un  des  effets  de 
celte  méthode  est  qu'on  nous  livre  des  solutions  tho- 
mistes pour  dis  questions  qui  ne  le  sont  pas  toujours. 
On  verra  donc  dans  le  célèbre  Cours  dt  Salariu-nquc 
un  témoin  de  l'état  du  thomisme  au  xvn°  siècle;  mais 
on  se  gardi  ra  de  penser  qu'il  puisse  suppléer  la  lecture 

de   SSlnl    Thomas   lui  même. 

3°  Théologie  et  humanisme.  Un  trait  spécial  de 
leur  méthode  est  propre  à  nous  découvrir  une  certaine 
position  historique  de  nus  théologiens,  nous  voulons 
dire  leur  rapport  au  mouvement  humaniste,  dont  ils 
sont  d'ailleurs  tributaires,  comme  leur  style  en  fait  foi. 
En  tète  de  chaque  traité,  ils  ont  soin  d'instituer  une 
élude  du  mot  même  qui  le  désigne.  Us  recensent  à  cette 


occasion  toutes  les  significations  auxquelles  il  prête, 
illustrées  de  citations  profanes  et  chrétiennes.  Conduite 
avec  intelligence,  cette  méthode  peut  dépasser  l'érudi- 
tion plus  ou  moins  conventionnelle  et  faire  entrer  dans 
le  vif  îles  choses.  De  fait,  sur  deux  cas  au  moins,  nous 
voyons  nos  auteurs  s'animer.  Le  mot  d'incarnatio  n'est 
lias  dans  la  langue  latine.  Cornélius  Agrippa  en  avait 
pris  argument  pour  déclarer  vainc  toute  étude  du 
Christ  :  d'où  cette  invective  que  l'on  sera  peut-être 
curieux  de  lire  : 

Sed  lii  hommes  sunt  grammatici,  superbi,  verbosi,  et  qui 
in  reluis  sanctis  ineptius  prae  cunctis  soient  delirare,  dum 
omnia  verborum  ferula;  conantur  submittere.  Quinimmo 
quo  mysteria  sacra  minus  percipiunt,  verborum  aucupio 
detenti,  eo  nuisis  impii  sunt  et  audaces  ut  giavia  aliorum 
studia  parvifaciant  et  spei  aant  :  quod  expérimente  constat 
in  ipso  Agrippa,  Valla,  Erasmo,  Revelino,  Petro  de  Valle 
Clausa  aliisque  grammaticis,  prodromis  hareticorum  et 
tactoribus.  nui  (ut  objectant  simul  dispellamus  calumniam) 
Lactantîo,  Cypriano  et  Hieronymo,  vel  in  ipsa  latinitate, 
qua  superbiunt,  comparati,  pigmaei  erant  :  et  tamen  hi 
Patres  non  semel  Incarnationis  vocabulo  usi  sunt.  Tr.  XXI, 
Prooem.,  n.  2. 

Nos  théologiens  retrouvent  Érasme  et  Valla,  en  com- 
pagnie cet  te  fois  de  Théodore  de  Bèze.  à  propos  du  mot 
de  psenitentia.  Ils  ne  montrent  pas  moins  d'humeur 
que  dans  le  premier  texte  : 

lline  quam  tandem  nanciscantur  Laurentius  Valla  et 
Erasmus,  duo  Lutheri  et  lutheranae  f;rcis  aliorumque  ejus- 
(Icin  larragiuis  vexillarii  ac  pra-cursores,  facile  constat. 
Obtendunt  Itaque  hi  duo  obcaecatissimi  in  pœnitentiam 
lestes  et  infestissimi  hosles  (a  quibus  didicisse  prolitetur 
Lutherus  eam  placidam  et  delicatam  psenitentise  signifr- 
cationem  tôt  les  catholicis  obstiusam  et  pro  nostris  ha'retice 
proclamât am),  eam  non  a  peense  tenentia  vel  punientia 
originem  trahere  vel  ethyrna  sumerc;  sed  a  pone  et  lencrc. 
quasi  r  eincidal  pœnitere  cum  eo  quod  est  posterius  consilium 
tenere,  etc. 

Pour  conclure  comme  ceci  : 

Inde  Laurentii  Valla,  Erastni,  Hez;e  et  similium  ganni- 
tus  contemneadi  sunl  et  pro  naeniis  ac  nugis  habendi. 
Tr.  XXIV,  Prooem.,  n.  3. 

Voilà  donc  l'humanisme  et  ses  méthodes  philolo- 
giques éconduits  sans  ménagements  des  écoles  de 
théologie.  N'aurait-on  pu  souhpiter  cependant  quelque 
influence  plus  heureuse  sur  les  théologiens  d'un  mou- 
vement si  favorable  à  raffinement  du  sens  historique 
comme  à  une  perception  renouvelée  des  textes  origi- 
naux? 

IV.  La  doctrine.  —  Le  Cursus  de  Salamanque 
reproduit  le  plus  souvent  les  thèses  reçues  dans  l'école 
thomiste  du  temps.  Il  est  inévitable  cependant  que,  sur 
certains  points,  des  divergences  subsistent  à  l'intérieur 
même  de  l'école,  comme  il  est  probable  que  des  opi- 
nions soient  défendues  par  nos  théologiens  qui  ne 
peuvent  réellement  s'autoriser  de  saint  Thomas.  On  ne 
remue  pas  une  telle  matière  sans  trahir  ici  ou  là  quel- 
que originalité.  Nous  présentons  ci-dessous  quelques 
thèses  caractéristiques  des  Salmanlicenses.  dont  quel- 
ques unes  ont  été  déjà  signalées;  on  ajoutera  sans 
doute  encore  à  la  liste  ainsi  établie.  Il  est.  remarquable 
que  ces  thèses  se  laissent  difficilement  ramener  à  dos 
principes  constants,  ni  davantage  à  des  influences  préfé- 
rées. Elles  offrent  plutôt  de  ce  point  de  vue  une  grande 
diversité  et  qui  témoigne  d'une  relative  indépendance 
chez  nos  théologiens. 

1°  Sur  le  constitutif  formel  de  la  déité  (tr.  III, 
disp.  IV,  édit.  Palmé,  t.  i,  p.  403-429).  —  Type  de 
question  disputée  entre  thomistes  mais  non  posée  par 
saint  Thomas.  Les  Salmanlicenses  tiennent  avec  Jean 
de  Saint-Thomas,  comme  constitutif  de  l'essence  et 
nature  divine,  pour  ['inlelligere  subsistant,  de  préfé- 
rence à  l'aséité.  Cf.  Études  carmélilaines,  t.  xx, 
1"  part,  (avril  1935),  p.  128-130.  Sur  cette  position  de 
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Jean  de  Saint-Thomas,  voir  son  art.  ci-dessus,  t.  vm, 
col.  808. 

2°  Sur  le  révélé  virtuel  et  sa  déftnibililé  comme  objet 
de  foi  théologale  (tr.  XVII,  disp.  I.  n.  124-153,  t.  xi, 
p.  58-71  ;  cf.  F.  Marin-Sola,  L'évolution  homogène  du 
dogme  catholique,  t.  i,  Fribourg,  1924,  p.  87-94).  —  Ils 
nient  (n.  124)  que  le  révélé  virtuel  soit  jamais  objet  de 
foi  :  il  ne  peut  être  que  conclusion  théologique.  C'est 
qu'ils  ont  entendu  la  virtualité  révélée  dans  le  sens  de 
Suarez  et  de  de  Lugo,  comme  s'il  y  avait  ici,  ainsi  que 
dans  l'ordre  de  la  causalité  naturelle,  une  cause  et  un 
efîet  réellement  distincts,  au  lieu  d'adopter  la  notion 
traditionnelle  d'un  virtuel  implicite.  D'où  pour  eux 
cette  difficulté,  que  l'Église  a  souvent  défini  comme 
de  foi  des  vérités  non  formellement  révélées  dans 
l'Écriture.  Suarez  et  de  Lugo  n'avaient  osé  révoquer 
un  tel  fait  en  doute;  et  ils  tentaient  de  l'expliquer,  sans 
préjudice  de  leur  conclusion  principale.  A  bon  droit, 
nos  théologiens  refusent  leurs  explications.  Mais  ils 
sont  par  là  conduits  à  la  position  nouvelle  et  audacieuse 
de  nier  le  fait  qu'on  leur  oppose  :  «  Ils  tranchent  d'un 
coup  le  nœud  gordien  et,  par  un  solennel  nego  majorem, 
ils  font  table  rase  de  l'histoire  et  nient  que  l'Église  oit 
jamais  défini  aucune  vérité  virtuellement  révélée, 
aucune  conclusion  théologique  proprement  dite.  » 
Marin-Sola,  op.  cit.,  p.  88-89;  cf.  Sa/m.,  toc.  cit.,  n.  146. 
«  Jamais  aucun  théologien  antérieur  à  Molina,  qu'il 
appartînt  au  camp  thomiste  ou  à  toute  autre  école, 
n'avait  osé  lancer  ce  nego  majorem  des  théologiens  de 
Salamanque;  complète  négation  de  tout  ce  que  nous 
apprend  l'histoire  des  dogmes  et  de  tout  ce  qu'ad- 
mettent unanimement  les  théologiens  jusqu'à  la  fin 
du  xvic  siècle.  »  (Ibid.,  p.  89.)  On  noiera  toutefois 
qu'une  position  comme  celle  du  P.  Schultes  sur  le  pro- 
blème de  l'évolution  des  dogmes  emporterait  une 
appréciation  moins  défavorable  de  cette  intervention 
des  Salmanticenses.  Cî.Rev.  des  sciences  phil.  et  théol., 
t.  xiv,  1925,  p.  286-302. 

3°  Sur  le  desir  naturel  de  voir  l'essence  divine  (tr.  II, 
disp.  V,  dub.  in-v,  t.  i,  p.  103-118;  tr.  IX,  dis]).  VI, 
n.  6-10,  t.  v,  p.  377-380).  —  Ils  se  situent  dans  la  tra- 
dition thomiste  de  leur  temps,  quitte  à  rendre  moins 
fidèlement  ce  que  l'on  tend  aujourd'hui  à  considérer 
comme  la  position  authentique  de  saint  Thomas.  A 
partir  d'une  indication  de  Bariez,  ils  ont  été  cependanl 
les  premiers,  semble-t-il,  à  dégager  la  question  de  la 
démonstrabilité  de  la  vision  de  Dieu  comme  possible  à 
l'intellect  créé;  mais  pour  dire  (pie  par  la  lumière 
naturelle,  prise  en  soi  et  précisément,  on  ne  peut  évi- 
demment connaître  ni  démontrer  que  la  vision  de  Dieu 
par  essence  soit  possible  à  l'intellect  créé.Tr.  II,  disp.  Y, 
n.  39.  Ils  ajoutent  qu'il  n'y  a  pas  dans  la  créature 
intellectuelle  d'appétit  inné  de  la  vision  divine,  consi- 
déré comme  poids  et  inclination  de  nature,  sans  une 
connaissance  préalable  se  référant  à  Dieu  clairement 
et  quidditativement  vu,  soit  en  tant  qu'il  est  Trine  et 
Un,  soit  en  tant  qu'il  est  Un  et  selon  les  prédicats 
convenant  à  la  cause  première.  Ibid.,  n.  60.  I.e  désir 
naturel  dont  parle  saint  Thomas,  inspiré  par  la  vue  des 
effets  naturels  de  Dieu,  est  inefficace  et  conditionné: 
le  saint  Docteur  l'appelle  néanmoins  un  désir  naturel 
ou  nécessaire  quant  à  sa  spécification,  non  parce 
qu'il  est  tel  absolument  parlant,  et  donc  qu'il  possé- 
derait toujours  cette  nécessité  comme  la  possède  le 
désir  de  la  béatitude  en  général,  mais  parce  qu'il  est 
naturel  et  nécessaire  ut  in  pluribus  :  de  même,  toutes 
proportions  gardées,  que  l'appétit  de  la  vie,  de  la 
science,  de  l'intégrité  corporelle  et  choses  semblables, 
qui  n'est  point  un  appétit  naturel  et  nécessaire  ni  sem- 
per,  mais  ut  in  pluribus. 

4°  Sur  le  mode  de  l'habitation  ou  présence  de  Dieu 
dans  l'âme  des  justes  (tr.  VI,  disp.  XIX,  dub.  v,  t.  m. 
p.  752-761.   Cf.  A.  Gardeil,  La  structure  de  l'âme  et 
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l'expérience  mystique,  t.  n.  Paris,  1927,  p.  35  sq.)-  — 
A  l'imitation  de  Suarez,  de  qui  ils  accentuent  la  posi- 
tion originale  (au  rebours  de  celle  de  Yasquez),  les 
Salmanticenses  entreprennent  d'expliquer  la  présence 
de  Dieu  en  l'âme  des  justes  à  partir  des  seules  exigences 
de  la  charité,  sans  faire  nullement  intervenir  la  consi- 
dération de  la  présence  d'immensité,  lui  quoi  ils  ne 
sont  pas  fidèles  à  saint  Thomas,  pour  qui  la  présence 
d'immensité  de  Dieu  auteur  de  la  grâce  donne  son 
fondement  à  la  présence  spéciale  et  objective  qui 
s'établit  en  l'âme  du  juste.  Fl.  dans  leur  argumentation, 
ils  commettent  notamment  la  faute  déjuger  des  condi- 
tions de  la  charité  sur  la  terre  d'après  la  charité  du  ciel. 
au  nom  de  l'identité  spécifique  de  l'une  et  de  l'autre  : 
comme  si  l'objet  spécificateur  d'un  habit  us  ne  se  spéci- 
fiait que  selon  une  présence  substantielle  au  sujet. 
Un  théologien  comme  le  P.  Froget,  à  la  suite  de  Bil- 
luart,  dépend  de  cette  opinion  de.  Suarez  et  des  Sal- 
manticenses. 

5°  Sur  la  grâce  (tr.  XIY,  t.  ix-x,  avec  les  passages 
s'y  rapportant  dans  les  autres  traités).  —  En  cette 
matière  controversée  entre  toutes,  nos  théologiens 
observent  la  position  communément  reconnue  comme 
celle  du  thomisme  dans  la  seconde  moitié  du  xvne  siè- 
cle. Elle  se  tient  entre  le  molinisme  d'une  part,  les^ 
auguslinismes  immodérés  de  l'autre.  Saint  Augustin 
et  saint  Thomas  sont  les  deux  maîtres  déclarés  de  leur 
doctrine.  Certaines  de  leurs  thèses  néanmoins  valent 
comme  des  positions  de  lutte,  plutôt  qu'elles  ne  repré- 
sentent   l'enseignement  exact  de  saint   Thomas. 

1.  Absolument  parlant,  l'homme  tombé  peut  aimer 
Dieu  par-dessus  toute  chose  par  les  seules  forces  de  sa 
nature;  quoique  pour  aimer  Dieu  ainsi.de  puissance 
conséquente,  c'est-à-dire  pour  y  parvenir  pratique- 
ment, en  dépit  de  tous  les  obstacles,  la  grâce  soit  néces- 
saire. Disp.  III,  n.  129.  Comparer  avec  saint  Thomas, 
l'-ID,  q.  cix,  a.  3. 

2.  Il  y  a  de  fait  une  grâce  actuelle  intérieure  vrai- 
ment suffisante  aux  actes  surnaturels,  et  qui  est  très 
souvent  séparée  de  l'efficace.  Selon  la  providence  et 
dans  l'état  actuel.  Dieu  prépare  et  offre  à  tous  les 
hommes  les  secours  nécessaires  au  salut:  il  les  confère 
effectivement,  et  c'est  pourquoi  il  n'est  point  d'homme 
en  possession  de  la  raison  chez  qui  aucun  sec. nus  sur- 
naturel ne  soit  reçu.  Disp.  VI,  n.  5,  13.  61.  Théologie 
qu'il  faudrait  confronter  soigneusement  avec  celle  de 
saint  Thomas.  Sur  la  distribution  des  grâces  suffisantes, 
les  Salmanticenses,  quoique  très  fermes  en  leur  sens. 
reconnaissent  comme  fort  probable,  assez  commune 
entre  les  théologiens  et  appuyée  par  des  arguments 
assez  difficiles,  l'opinion  contraire  à  celle  qu'ils  sou- 
tiennent. En  s'en  séparant,  et  en  critiquant  notam- 
ment un  thomiste  comme  Gonet,  qui  limitait  encore 
la  distribution  des  grâces  suffisantes,  ils  témoignent 
être  préoccupés  de  SOUStraire  le  thomisme  à  toute  sus- 
picion de  jansénisme.  Il  a  été  signalé  plus  haut, 
art.  Infidèles  (Salut  des),  I.  vu,  col.  1X13-1845,  (pie 
nos  théologiens  entendent  bien,  sous  la  grâce  suffisante, 
un  secours  surnaturel  quoad  substantiam,  ce  qui  les 
conduit  à  admettre  la  distinction  d'une  foi  surnatu- 
relle au  sens  strict  et  au  sens  large,  dont  la  première 
idée  viendrait  de  Ripalda. 

3.  De  cette  théologie  de  la  grâce  suffisante,  on  est 
donc  amené  à  rapprocher  l'une  des  thèses  qu'ils  pro- 
fessent en  matière  de  salut  des  infidèles.  Ils  disent  en 
effet  que,  si  la  foi  explicite  au  Christ,  après  la  promul- 
gation de  l'Évangile,  est  de  soi  nécessaire  au  salut,  par 
accident  cependant  il  peut  arriver,  même  après  la 
promulgation  de  l'Évangile,  que  l'on  soit  sauvé  sans 
une  telle  foi.  Sur  ce  point  encore,  ils  sont  opposés  à 
Gonet,  mais  aussi  à  Jean  de  Saint-Thomas;  et  l'on  doit 
avouer  que  leur  argumentation  est  faible.  Tr.  XVII, 
disp.  VI,  n.  77. 
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4.  En  revanche,  en  matière  de  réprobation  (dans  un 
traité  antérieur),  ils  tiennent,  aveu-  Jean  de  Saint- 
Thomas  celte  t'ois  el  Gonet,  comme  aussi  Contenson, 
pour  une  réprobation  comme  refus  positif  du  royaume, 
sans  que  cette  exclusion  ait  raison  de  peine,  mais  seu- 
lement de  dénégation  d'un  bienfait  non  dû;  auquel 
cas  elle  n'a  point  de  cause  du  côté  des  réprouvés,  mais 
Dieu  entend  les  exclure  du  royaume  avant  toute  pré- 
vision de  leurs  péchés  ou,  si  l'on  veut,  indépendam- 
ment de  leur  prévision  et  sans  que  les  péchés  soient 
la  cause  d'une  telle  volonté.  Tr.  IV,  disp.  VIII,  n.  24. 
Cette  position,  qui  semble  avoir  été  commune,  fut  plus 
tard  délaissée  en  faveur  d'une  idée  jugée  moins  rigou- 
reuse de  la  réprobation  :  cf.  l'art.  Prédestination, 
t.  xii,  col.  2986. 

Il  ne  manque  pas,  dans  les  exposés  des  Salmanti- 
censes relatifs  à,  la  grâce  ou  aux  matières  connexes, 
d'informations  précieuses  à  l'historien  de  la  théologie. 
Nos  auteurs  méritent  à.  ce  titre  d'être  consultés, 
compte  tenu,  bien  entendu,  de  leurs  préférences  doc- 
trinales. Ainsi,  dans  la  disp.  X,  du  tr.  III,  l'une  des 
trois  disputes  qu'ils  consacrent  à  démontrer  l'impossi- 
bilité de  la  science  moyenne,  ils  s'étendent  longuement 
sur  les  débats  menés  dans  les  congrégations  De  auxiliis 
sur  la  question  de  savoir  si  la  science  moyenne  est  dans 
saint  Augustin;  ils  rapportent  à  ce  sujet  un  témoi- 
gnage très  net,  qui  peut  être  versé  au  dossier  de  l'affaire 
(n.  69;  dans  l'éd.  Palmé,  corriger  vers  la  fin  julsum  en 
fassum).  Voir  aussi  ibid.,  les  n.  92  et  130,  au  tr.  XIV, 
disp.  I,  n.  251.  Ils  revendiquent  très  énergiquement 
comme  n'étant  pas  nouvelle  mais  traditionnelle  dans 
l'école  Ihomiste,  la  doctrine  de  Ranez  des  prédéfini- 
tions divines  absolues  et  de  soi  efficaces.  Tr.  III,  n.  122- 
124.  On  trouvera  dans  leur  tr.  XIV,  dis]).  VI,  c.  vi, 
une  liste  des  ouvrages  parus  sur  la  grâce,  nonobstant 
les  décrets  pontificaux  de  1611,  1625,  1611:  avec  une 
longue  et  prudente  discussion  sur  la  valeur  actuelle  de 
ces  décrets  et  le  droit  que  conservent  les  théologiens 
catholiques  de  traiter  les  matières  de  auxiliis  :  inté- 
ressant témoignage  de  la  situation  où  se  sentaient  les 
théologiens  el  des  précautions  qu'ils  estimaient  devoir 
prendre. 

6°  Sur  le  mérite  (tr.  XVI,  disp.  IV,  t.  x,  p.  717-778). 
—  Les  Salmanticenses  ont  une  doctrine  originale  sur 
les  rapports  du  mérite  avec  la  charité.  D'une  part,  ils 
tiennent  que,  dans  les  actes  impérés  par  la  charité,  il  y 
a  un  mérite  distinct  de  celui  qu'on  trouve  dans  les 
actes  mêmes  de  charité  :  avec  Suarez  el  contre  Raiicz. 
N.  22.  De  même,  s'ils  déclarent,  n.  27,  que  la  raison 
formelle  et  principale  de  l'accroissement  du  mérite 
consiste  dans  la  charité,  en  sorte  qu'un  acte  ne  peut 
devenir  plus  méritoire  s'il  ne  croit  de  quelque  façon 
dans  la  charité,  cependant  ils  estiment,  n.  .'il'.,  que 
toute  bonté  morale  advenant  à  nos  actes  d'ailleurs 
(pie  de  la  charité  augmente  le  mérite  par  rapport 
même  à  la  récompense  essentielle,  quoique  non  au 
titre  de  cause  formelle,  comme  fait  la  charité,  mais 
plutôt  au  titre  de  cause  matérielle  :  en  sorte  que,  dans 
tout  acte  méritoire,  il  y  a  autant  de  degrés  de  mérite 
par  rapport  à  la  récompense  essentielle  que  cet  acte  a 
de  degrés  de  bonté  morale,  d'où  que  vienne  celle-ci. 
Ils  entendent  donc  (pie,  la  charité  restant  égale,  le 
mérite  peut  grandir  :  car  la  bonté  morale  multipliée 
fait  que,  par  celte  même  charité,  l'acte  sera  davantage 
informé.  Ici  encore  ils  sont  avec  Suarez  contre  liane/.. 
A  juste  raison,  on  a  de  nos  jours  combattu  celle  opi- 
nion :  .1.  E.  Van  Roey,  De  virtute  caritatis  qusestiones 
sélect  se,  Matines,  1929,  p.  201-204;  on  doit  néanmoins 
remarquer  qu'elle  n'est  point  solidaire  de  la  doctrine, 
défendue  par  nos  théologiens,  mais  cette  fois  à  juste 
raison,  d'une  participation  intrinsèque  de  la  charité 
dans  les  vertus  Infuses.  Cf.  Bulletin  thomiste,  t.  m. 
1930-1933,  p.  82. 


D'autre  part,  ils  admettent  l'influence  de  la  charité 
sur  l'acte  méritoire  par  le  seul  effet  de  l'habilus  de.  cha- 
rité, et  sans  qu'aucun  acte  de  cette  vertu  ait  été 
encore  émis;  ils  avouent  cependant  que  l'opinion  con- 
traire est  assez  probable,  même  selon  saint  Thomas. 
X.  117.  Il  faut  cette  fois  nier  l'hypothèse  même  d'une 
charité  infusée  sans  un  acte  inspiré  d'elle,  hypothèse 
liée,  chez  nos  théologiens,  à  leur  attritionnisme 
(cf.  infra).  Ils  sont  conduits  à  dire,  n.  122,  que  parla 
vertu  du  sacrement  Dieu  supplée  à  la  nécessité  com- 
mune de  l'acte  de  charité  :  où,  décidément,  il  est 
difficile   de   reconnaître   saint   Thomas. 

Par  ailleurs,  et  conformément  cette  fois  à  ce  der- 
nier, les  Salmanticenses  enseignent  que  la  première 
grâce  sanctifiante  n'est  point  méritée  d'un  mérite  de 
congruo  proprement  dit,  qui  serait  comme  un  droit  sur 
l'amitié.  Disp.  VI,  n.  5-6;  t.  x,  p.  793-794.  On  remar- 
quera aussi,  à  titre  de  curiosité,  la  question  (qui  ne 
leur  est  point  propre)  :  Ulrum  sanclissimus  paler  noster 
Elias  et  Enoch  sint  in  statu  merendi  el  de  facto  me- 
reanlur,  avec  sa  réponse  affirmative.  Disp.  I,  dub.  v, 
t.  x,  p.  687-692. 

7°  Sur  la  surnaluralilé  de  l'acte  de  foi  (tr.  XVII, 
disp.  I,  t.  xi,  p.  4-95;  tr.  XIV,  disp.  III,  dub.  m,  t.  ix, 
p.  3  1 1-378).  — ■  Leur  doctrine  sur  ce  point  a  donné  lieu 
à  un  débat.  Selon  les  uns  (voir  S.  Harent,  art.  For, 
t.  v,  col.  492),  ils  tiendraient  qu'une  connaissance 
purement  naturelle  du  motif  formel  de  la  foi,  savoir  la 
divine  autorité  et  la  divine  révélation,  ne  cause  point 
préjudice  au  caractère  surn,?turel  de  la  foi,  lequel  dès 
lors  aurait  un  sens  relativement  affaibli.  Est  invoqué 
en  ce  sens  le  tr.  XVII,  disp.  I,  n.  180.  Cette  opinion  a 
suscité  une  protestation  et  une  mise  au  point  (P.  Du- 
lau,  La  pensée  de  Suarez  cl  celle  des  Salmanticenses  dans 
la  question  De  ultima  fidei  resolutione.  L'opinion  de 
M.  Harent,  dans  Revue  thomiste,  t.  xxxi,  1926,  p.  517- 
522).  Utilisant  les  tr.  XVII  et  XIV,  disp.  III,  dub.  m, 
spécialement  n.  28,  37,  40-61,  on  montre  que  nos 
théologiens  distinguent  une  résolution  de  la  foi  ex  parte 
subjecli  et  une  résolution  ex  parte  objecti.  Et,  s'il  est 
vrai  que,  selon  le  premier  membre,  ls  foi  se  résout  dans 
l'évidence  naturelle  de  crédibilité,  elle  ne  laisse  pas 
d'être  entièrement  surnaturelle  du  côté  de  son  objet 
qui,  surnaturel  en  lui-même,  motive  la  foi  à  ce  titre 
(même  interprétation  par  R.  Garrigou-Lagrange,  De 
reoelatione,  3e  éd.,  p.  2  19  sq.).  Il  semble  bien  en  effet 
que  les  Salmanticenses  sont  ici  demeurés  substantielle- 
ment fidèles  à  saint  Thomas,  encore  que  leur  termino- 
logie  et  leur  argumentation  ne  traduisent  point  la  posi- 
tion authentique  du  problème. 

8°  Sur  le  péché  (tr.  XIII,  t.  vu  et  vm).  —  En  ce 
traité  particulièrement,  l'on  prendra  l'idée  du  degré 
d'affinement  el  d'élaboration  où  peut  atteindre  une 
théologie.  Les  auteurs  sont  très  généralement  fidèles  à 
saint  Thomas.  On  peut  signaler  cependant  qu'avec 
d'autres  thomistes,  ils  voient  le  constitutif  formel  du 
péché  dans  la  malice  positive  ou  de  contrariété  plutôt 
tpie  dans  la  privation  :  en  quoi  ils  adoptent  une  formule 
synthétique  du  péché  de  préférence  à  la  formule  dis- 
jonctive  qui  était  celle  de  saint  Thomas;  voir  ici 
art.  Péché,  l.  xm,  col.  149-153.  Sur  le  péché  de  la  sen- 
sualité, ils  oui  restreint  la  doctrine  de.  saint  'Thomas, 
non  sans  solliciter  les  textes.  Cf.  ibid.,  col.  181-182. 
En  revanche,  sur  le  point  délicat  du  premier  péché  de 
l'enfant,  ils  ont  maintenu  la  conclusion  du  maître, 
donl  ils  proposent  même  une.  intéressante  justification. 
Cf.  ibid.,  col.  251-254. 

En  leur  doctrine  du  péché  originel,  ils  s'avèrent 
dépendants  de  la  théorie  de  Catharin,  qui  altère  pro- 
fondément la  doctrine  thomiste  de  la  transmission  de 
ce  péché.  Voir  ici  art.  PÉCHÉ  ORIGINEL,  t.  XIII, 
■  ni.  555,  El  quant  à  l'essence  du  péché  originel,  ils  la 
font  consister   dans   la  privation   de  la  grâce.    Ibid., 
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col.  555-55G.  On  retrouve  en  cette  double  infidélité,  et 
sur  des  points  vifs  de  la  théologie  de  saint  Thomas,  le 
même  souci  de  réaction  contre  l'augustinisme  contem- 
porain que  découvrent  aussi  certaines  parties  du  traité 
de  la  grâce. 

9°  Sur  les  vertus  cl  l'accroissement  des  vertus  (tr.  XII, 
disp.  IV,  t.  vi,  p.  37  1  -391;  tr.  XIX,  disp.  V,  t.  xn, 
p.  152-274).  —  En  vue  spécialement  de  définir  la  vertu 
acquise  dans  ses  rapports  avec  la  charité,  à  l'imitation 
d'ailleurs  d'autres  thomistes,  les  Salmanticenses  en 
soumettent  la  notion  à  des  distinctions  multiples  qui 
ne  semblent  pas  sauvegarder,  qui  du  moins  rendraient 
sujet  à  méprise,  le  jugement  simple  et  ferme  de  saint 
Thomas  sur  la  valeur  de  la  vertu  acquise  comme  sur  la 
compétence  exclusive  de  la  vertu  infuse  à  chaque  fois 
qu'il  s'agit  de  vie  et  de  mérite  surnaturels.  Sur  l'accrois- 
sement des  vertus,  l'opinion  de  Iiaîiez  relative  à  la 
récompense  des  actes  rémittents,  la  plus  fidèle,  croyons- 
nous,  à  l'inspiration  de  saint  Thomas,  a  paru  rigide  à 
nos  théologiens,  qui  n'ont  garde  cependant  d'en  dépré- 
cier la  probabilité.  Ils  préfèrent  penser,  pour  leur 
compte,  que  l'accroissement  de  la  récompense  essen- 
tielle tient  non  seulement  à  la  ferveur  plus  grande  de 
la  charité  mais  à  la  multiplication  et  continuation  des 
actes  méritoires.  L'accroissement  de  la  charité  dû  au 
mérite  des  actes  rémittents  est  conféré  au  premier  ins- 
tant de  la  glorification,  à  moins  qu'il  ne  l'ait  été  au 
purgatoire.  Cf.  Th.  Deman,  Accroissement  des  vertus, 
dans  le  Dict.  de  spiritualité,  t.  i,  col.  151. 

10°  Sur  l'altrilion  et  la  contrition  (tr.  XXIV,  disp.  VII, 
t.  xx,  p.  15-171).  —  Leur  position  en  cette  matière 
controversée  ressort  des  énoncés  suivants,  qui  se  res- 
sentent des  opinions  du  temps  plus  que  de  la  docilité 
au  Docteur  angélique.  Comme  douleur  requise  au 
titre  de  partie  du  sacrement  de  pénitence,  la  contrition 
n'est  pas  exigée,  mais  l'attrition  suffit  :  ainsi  l'ensei- 
gnent communément  les  théologiens,  surtout  après  le 
concile  de  Trente.  N.  9.  Pour  que  l'attrition  fasse  partie 
du  sacrement,  il  est  requis  qu'elle  soit  surnaturelle, 
mais  non  qu'elle  soit  de  tout  point  efficace  et  absolue  : 
ce  qu'ils  appellent  une  attrition  surnaturelle  inefficace. 
N.  19.  Mais  au  fruit  ou  à  l'effet  du  sacrement,  c'est-à- 
dire  pour  que  soit  reçue  la  grâce  et  remis  le  péché, 
l'attrition  efficace  est  requise.  X.  2(i.  L'opinion  est 
aussi  réfutée  de  certains  théologiens  catholiques 
demandant,  pour  que  soit  obtenu  l'effet  du  sacrement 
de  pénitence,  un  amour  de  la  justice.  X.  39  sq. 

11°  Sur  les  vœux  solennels  (tr.  XX,  disp.  I,  dub.  vu, 
t.  xn,  p.  387-409).  —  On  voit  au  contraire  nos  théolo- 
giens énergiquement  attachés  à  la  pensée  de  saint 
Thomas  s'il  s'agit  de  soustraire  à  toute  possibilité  de 
dispense  les  vœux  solennels  :  même  le  souverain  pon- 
tife ne  peut  permettre  le  mariage  à  qui  les  a  prononcés. 
N.  91.  Sur  quoi  ils  prennent  vivement  à  partie  Cajétan, 
de  qui  un  certain  libéralisme  en  celle  matière,  où  la 
théologie  doit  compter  avec  les  usages  romains,  leur 
semble  être  une  infidélité  à  saint  Thomas. 

12°  .Sur  le  motif  de  l'incarnation  (tr.  XXI,  dis;).  Il, 
dub.  i,  t.  xin,  p.  263-309).  —  Nos  Salmanticenses  se 
situent  au  terme  du  patient  effort  des  thomistes  du 
xvnc  siècle  (notamment  Godoy,  IIIa,  tr.  I,  disp.  VIII; 
Gonet,  Clypeus,  De.  incarn.,  disp.  V,  §  G,  n.  lii-lvii), 
qui  ont  tenté  d'assumer  dans  la  doctrine  de  saint 
Thomas  (le  Verbe  s'est  incarné  à  cause  du  péché)  le 
meilleur  des  vues  scotistes  (le  Christ  est  pourtant  le 
premier  dans  les  intentions  de  Dieu).  La  doctrine  qu'ils 
professent  sur  ce  point  est  déjà  élans  Gonct,  mais  elle 
trouve  chez  eux  son  plus  heureux  équilibre  et  son  plus 
ample  développement. 

Ils  se  refusent  à  multiplier  les  «  instants  »  dans  le 
Décret  divin,  à  la  façon  de  Contenson  (recopié  par  Bil- 
luart),  qui  s'inspire  de  Capréolus  (copié  par  le  Ferra- 
rais)  et  l'enrichit  des  vues  de  Jean  de  Saint-Thomas; 


mais,  comme  Gonet,  ils  accueillent  franchement  l'idée 
de  Scot  :  le  Christ  est  le  premier  voulu,  et  ils  l'appuient 
des  preuves  scripturaires  et  traditionnelles  en  usage 
chez  les  scotistes.  Thèse  qu'il  serait  assez  difficile  de 
retrouver  chez  saint  Thomas  et  même  chez  saint  Paul; 
sur  laquelle  aussi  des  thomistes  comme  Capréolus, 
Cajétan,  Jean  de  Saint-Thomas  sont  plus  discrets, 
encore  que  l'on  puisse  observer  des  uns  aux  autres,  à 
partir  de  l'intervention  décisive  de  Scot  en  cette  théo- 
logie, comme  un  accueil  progressif  à  ce  qu'avait 
d'émouvant  pour  le  chrétien  l'inspiration  scotiste. 
Gonet  et  les  Salmanticenses  en  viennent  à  poser  en  fin 
première  l'incarnation  tout  court,  liée  (d'une  façon 
qui  paraît  arbitraire)  à  cette  condition  :  qu'elle  sera 
rédemptrice.  [Un  théologien  comme  le  R.  P.  Galtier 
a  cru  retrouver  dans  la  solution  des  Salmanticenses, 
d'ailleurs  commune  chez  les  thomistes  modernes,  ce 
qu'il  estime  être  la  position  de  Molina  :  Le  vrai  motif 
de  l'incarnation,  dans  la  Nouvelle  revue  théologique, 
t.  xliii,  1911,  p.  44-57,  104-124;  cf.  spécialement 
p.  45  et  110.] 

A  ce  propos  de  l'incarnation,  consignons  aussi 
(cf.  art.  Jésus-Christ,  t.  vm,  col.  1278-1279)  que  nos 
théologiens,  sur  le  problème  récent  (postérieur  à  Ca- 
jétan) et  bien  subtil  de  la  sainteté  substantielle  de 
l'humanité  du  Christ,  adoptent  une  position  moyenne 
à  l'intérieur  de  l'école  thomiste.  Disp.  XII,  dub.  iv, 
n.  50,  58-60. 

Le  vrai  sens  et  la  juste  mesure  du  thomisme  des 
Salmanticenses  ne  pourra  ressortir  que  d'observations 
comme  celles  que  nous  venons  de  proposer.  Du  moins 
se  trouvent  dès  maintenant  confirmées  les  remarques 
que  nous  suggérait  ci-dessus  la  méthode  de  nos  théo- 
logiens. Tout  en  partageant  donc  la  sympathie  et 
l'admiration  qui  les  inspirent,  nous  ne  souscririons  pas 
sans  réserve  à  ces  lignes  ([n'écrivait  à  leur  éloge  un 
thomiste  de  leurs  contemporains,  Jérôme  Vives  (De 
scientia  média,  lib.  I,  disp.  III,  n.  32,  Valence,  1645)  : 
Quod  dixerim,  ut  quoties  legeris  Cursum  Carmelitanum 
allégation,  adeo  egregium  quid  concipias  in  schola 
D.  Thomas,  ut  hoc  solo  sentenlia  cui  patrocinatur  j<rn  vere 
thomistica  sit  habenda. 

V.  Le  CURSUS  THEOLOQI&  UORALIS.  —  Outre  le 
Cours  scolastique  dont  nous  avons  parlé  jusqu'ici. 
est  sorti  du  même  collège  des  carmes  déchaussés  de 
Salamanque,  conformément  à  la  distribution  alors 
régnante  de  l'enseignement  théologique,  un  Cours  de 
théologie  morale,  auquel  le  précédent  l'ait  plusieurs 
lois  allusion.  L'objet  en  est  la  préparation  prochaine  et 
pour  ainsi  dire  technique  des  jeunes  religieux,  au 
terme  de  leurs  études  scolasliqucs,  à  leur  ministère  de 
confesseurs.  Celui-ci  est  à  son  tour  une  œuvre  collec- 
tive mais  non  plus  anonynre. 

François  de  Jésus-Marie  (t  1677)  composa  et  fit 
paraître  en  1665  à  Salamanque  le  t.  i  de  l'ouvrage, 
comprenant  en  sept  traités  l'étude  des  sacrements 
(excepté  le  mariage  et  l'ordre).  Le  t.  il,  avec  les  traités 
de  l'ordre,  du  mariage,  des  censures,  parut  à  Sala- 
manque en  1666,  écrit  par  André  de  la  Mère  de  Dieu 
(t  107  1).  Au  même  auteur  sont  dus  le  t.  m,  avec 
quatre  traités  :  des  lois,  de  la  justice  et  «lu  droit,  de  la 
restitution,  des  contrats,  et  le  t.  iv,  avec  cinq  traités  : 
de  l'état  religieux,  des  heures  canoniales,  du  vœu  et  du 
serment,  des  privilèges,  de  la  simonie,  tous  les  deux 
publiés  à  Salamanque  en  1668.  Sébastien  de  Saint- 
Joachim  (ï  1714)  est  l'auteur  du  t.  v,  qui  comprend 
les  quatre  traités  du  principe  de  la  moralité,  du  premier 
précepte  du  décalogue  où  il  est  aussi  parlé  de  la  foi,  de 
l'espérance,  de  la  charité,  de  la  religion  et  des  vices 
opposés,  du  second  précepte  élu  décalogue  où  est  étu- 
diée l'abjuration,  du  troisième  précepte  du  décalogue 
où  l'on  traite  des  préceptes  de  l'Église.  Le  t.  vi  et  der- 
nier (Madrid,  1724),  commencé  par  le  précédent,  fut 
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achevé  par  Ildephonse  des  Anges,  le  même  qui  a  mis 
la  dernière  main  au  Cours  scolastique;  il  y  est  traité 
des  autres  commandements  du  décalogue,  des  béné- 
fices ecclésiastiques,  des  offices  du  juge.  L'ensemble 

du  Cours  en  six  tomes  parut  à  Madrid  de  1717  à  1721. 
D'autres  éditions  suivirent.  Dans  celle  de  Venise, 
en  1755,  fut  ajoutée  comme  appendice  au  traité  de  la 
pénitence,  par  les  soins  d'Antoine  du  Saint-Sacrement, 
l'œuvre  posthume  de  Joseph  de  Jésus-Marie  sur  la 
bulle  de  la  Sainte-Croisade  et  ses  privilèges. 

Cet  ouvrage  n'est  qu'un  exemplaire  entre  mille  de  la 
littérature  morale  des  xvir-xviu''  siècles.  II  porte  la 
marque  de  ce  temps.  I.a  quatrième  édition  de  Madrid, 
comprenant  les  quatre  premiers  tomes  ei  parue  en 
1709,  porte  au  titre  cette  mention  significative  :  Edilio 
quarto  cseteris  correctior  cui  in  / roule  accessere  propo- 
sitioncs  a  Summis  Pontiftcibus  ulroque  Alexandre  VII 
cl  Y 1 1 1  neenon  Innocentio  XI  novissime  damnai  se, 
earumque  nolulœ  sub  signo  (digiti)  propriis  in  loris, 
proul  visum  luit  decursu  temporis  opporiunum.  Témoi- 
gnage des  rectifications  qu'imposèrent  à  nombre  de 
moralistes  les  interventions  pontificales.  Tandis  que 
les  auteurs  de  Cours  scolastique  ont  évité  de  se  pro- 
noncer sur  les  questions  de  la  conscience,  ceux-ci  l'ont 
fait,  et  dans  un  sens  (cf.  ici,  art.  Probabilisme,  t.  xm, 
col.  558-559)  qui  justifie  DôTlinger-Reusch  de  les 
avoir  classés  parmi  les  tenants  du  probabilisme. 
(Gesch.  (1er  Moralstreitigkeiien  in  der  rômisch-kathol. 
Kirche,  t.  i,  Nôrdlingen,  1889,  p.  61).  Saint  Alphonse 
a  utilisé  cette  théologie  morale, à  laquelle  il  emprunte, 
plus  ou  moins  exactement,  des  citations  elles-mêmes 
plus  ou  moins  exactes,  lbid.,  p.  410-111.  On  connaît 
aussi  le  jugement  de  Gury,  de  qui  les  propics  solu- 
tions sont  plutôt  conciliantes  :  Copia  rerum  et  doctrines 
perspicuilate  insignes.  Propter  sanam  doclrinam  gene- 
ralim  valde  commendantur.  Interdum  tamen  decisionum 
rigorem  forte  plus  aequo  delinire  et  temperare  videniur 
(cité  par  Hurler,  Nomenclator  lit-,  3e'  éd.,  I.  iv,  276- 
277). 

I.  Sources.  -  Reforma  île  lus  descalzos  de  X.  s.  del Carmen, 
Madrid,  1011  sq.,  0  vol.;  Cosmas  de  Villiers,  Bibliotheca 
Carmelitana,  Orléans,  1752;  Nicolaus  Antortius,  Bibliotheca 
hispanica,  Rome,  1072,  t.  i  et  n;  Martial  de  Saint-Jean- 
Baptiste,  Bibliotheca  scriplor.  carmelit.  excalc,  Bordeaux, 
17:so  ;  Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  m,  col.  i>ts-;>2<»; 
t.  iv,  col.  270-277,  948,   12'.)0. 

II.  Travaux.  —  K.  Werner,  Der  lit.  Thomas  n.  Aq., 
t.  i,  Ratisbonne,  1858,  p.  887;  M.-.I.  Scheeben,  Handb. 
d.  kathol.  Dagmatik,  t.  i,  Fribourg,  1873,  p.  449;  Kirchen- 
lexikon,  2e  éd.,  art.  Complulenser,  t.  ni,  col.  700-771  et 
ait.  Salmanticenser,  t.  x,  col.  1505;  M.  Anabarro,  Intenta 
île  diccionario  biogrâfico  u  bibliogrâflco  de  (adores  de  la 
provincia  de  Burgos,  Madrid,  188'J,  p.  311-314;  Diras 
Thomas  (de  Plaisance),  t.  m  (ann.  7-10),  1890,  ait.  Patres 
Comploteuses  ac  Snlmiadicenses  (lJ.  S.),  p.  201-203;  Protest. 
Realencgklopddie,  ait.  Salmanticenses  (Zôckler),  l.  jcvii, 
p.  396-397;  Dict.  d'hist.  et  de  géogr.  ceci.,  a:  t.  André  île  In 
Mère  de  Dieu  il'.  Marie-Joseph),  t.  n,  col.  1682-1683; 
art.  Antoine  de  la  Mère  de  iiiea  (P.  Marie-Joseph),  t.  ni, 
col.  789-791;  Corsas  Iheologiœ  myst.-scholasticei  Josephi  a 
Sp.  Sancto,  éd.  jiai-  Anastase  de  Saint-Paul,  t.  t,  Bruges, 
1924,  append.  ;  Claude  île  Jésus-Crucifié,  dans  l'introd.  à 
l'écrit  de  Jean  de  l'Annonciation,  ConsuWatio  et  responsio 
de  conlemplatione  acquisita,  Madrid,  l!>27,  p.  9-40;  Marcel 

(te   l'Enfant-JéSUS,    ApitntOS   historiens   sobre    la   filosofla   ea 

la  ordea  carmelitana,  Burgos,  1928,  p.  39-43;  H.  F.  M.  Xi- 
berta,  Le  thomisme  de  l'école  carmélilaine,  dans  Mélanges 
Mandonnet,  I.  t,  Paris,  1930,  p.  441-448;  Benoit-Marie  de 
la  Croix,  Les  carmes  aux  universités  </»  Moyen  Age,  dans 
Études  carmélitaines,  t.  xvn,  1"  part,  (avril  1932),  p.  82- 
11.;  t  n  ;  :•  de  la  N  iii\it;  La  uti  intellectuelle  des  carmes, 
dans  Éludes  carmélitaines,  t.  \\.  1"  part,  (avril  1935), 
P.  93-157. 

Dans  ce  Dictionnaire,  notices  sur  ANTOINE  DE  i.a   Mi  m 

de  Dieu,  t.  i,  col.   1 1 15  (C.  Toussaint);  Dominique  de 

Sainte-Thérèse,  t.  iv,  col.  1667  (!'.  Servais). 

Th.   Di.max. 


SALAS  (Jean  de),  jésuite  espagnol,  né  à  Gumiel 
de  Izân,  diocèse  d'Osma,  le  3  décembre  1553.  Entré 
dans  la  Compagnie  le  7  septembre  1569,  il  enseigna  la 
philosophie  à  Ségovic  et  la  théologie  à  Compostelle, 
Barcelone,  Salamanque,  Valladolid  et  Rome.  Appelé 
dans  cette  ville  lors  de  la  dispute  De  auxiliis,  il  y  fut 
quelque  temps  censeur  général  des  livres  de  la  Com- 
pagnie et  théologien  du  I'.  général.  Revenu  dans  sa 
patrie  quelques  années  avant  sa  mort,  il  y  travailla  à 
la  publication  de  ses  ouvrages  tout  en  continuant 
d'enseigner;  il  occupait  la  chaire  du  soir  à  Salamanque, 
quand  il  mourut  dans  cette  ville,  le  20  septembre  1612. 

Sotwell  donne  du  théologien  cette  appréciation 
générale  :  Vir  fuit,  judicio  P.  Claudii  Acquavivse,  inter 
doctissimos  totius  Societatis,  assidues  leclionis  librorum 
omnium  et  fidelissimse  memoriiv,  itu  ut  omnium  pêne 
(luclorum  cl  facullatum  ipse  solus  bibliotheca  esse 
videretw,  et  tanquam  sapientise  oraculum,  in  dubiis 
passim  a  pluribus  consulerelur.  Le  P.  Astrain  ajoute 
tpie  cependant  le  P.  Acquaviva  lui  adressa  de  sévères 
avertissements  au  sujet  de  quelques  opinions  extraor- 
dinaires que  le  P.  Salas  soutenait.  D'Annibale  (Sun;- 
muta,  5e  éd.,  10(18,  t.  i,  p.  4)  met  Salas  au  nombre  des 
meilleurs  moralistes  de  son  temps  et  Hurter  dit  de  lui  : 
in  re  morali  est  auctor  gravis. 

Œuvres.  —  1°  De  son  vivant,  Salas  publia  trois 
volumes  d'études    sur   la  Ia-II"    de   saint  Thomas   : 

I.  In  Iam-1 1*  divi  Thomas  tomus  I  complectens  a  quses- 
tione  /»  adXLViil""  inclusive,  in  IX  tractatus  distinctos, 
Barcelone,  1007,1346  p.;  2.  Tomus  ii  a  qusest.XLlJ* 
ad  LX.XXIX-'™  inclusive,  cl  tractatus  de  hrtbilibus,  virluli- 
bus,  donis  Spirilus  Sancti  cl  peccatis,  Barcelone,  1009. 
852  p.;  les  deux  tomes  sont  dédiés  au  B.  P.  Claude 
Acquaviva  ;  3.  Tractatus  de  legibus  in  /»">-//*  S.  Tho- 
mas. Opus  non  solum  thcologis  moralibus,  sed  etiam  juris 
utriusr/ue  consullis  pemecessarium,  Lyon,  1611.  032  p. 

2°  Après  la  mort  de  Salas,  le  P.  Diego  Muiïoz  qui, 
d'après  t'riarte,  t.  n,  n.  3633,  aurait  été  son  propre 
frère,    lil    paraître    un    autre    ouvrage    du    défunt    : 

II.  !'.  Joannis  de  Salas...  commentarii  in  /J»m-/7" 
I).  Thomas,  de  contractibus,  sive  tractatus  quinque  de 
emptione  cl  venditione,  de  usuris,  de  censibus,  de  cam- 
biis,  de  ludo.  Lyon,  1017,  685  p. 

Ces  commentaires  utilisent  les  grands  traités  De  jure 
ri  j'  su t;a  f.nts  dans  la  deuxième  partie  du  x\  ■  sitcle 
et  examinent  en  détail  et  avec  netteté  les  opérations 
commerciales  et  financières  du  temps;  le  2e  traité,  De 
usuris  paraît  particulièrement  intéressant  pour  l'élude 
historique  de  la  doctrine  catholique  du  prêt  à  intérêt. 

1°  \vaut  sa  mort.  Salas  axait  revu,  corrigé  et  enrichi 
de  noies  en  vue  d'une  nouvelle  édition,  une  traduction 
castillane  de  l'ouvrage  bien  connu  du  cardinal  Tolet,  ver- 
sion attribuée  dans  le  titre  au  docteur  Diego  1  lenriquez 
de  Salas  et  qu'l'riartc.  t.  III,  n.  4112,  soupçonne  cire 
l'œuvre  du  1'.  Salas  lui-même.  Instruccion  de  sacerdotes 
g  suniu  de  casas  de  conciencia...  Cette  réédition  parut 
en  1613  à.  Valladolid  et  fut  suivie  de  plusieurs  autres. 

I"  Enfin  Sommervogel  signale  divers  traités  inédits 
de  Salas,  conservés  à  Borne  ou  à  Salamanque,  entre 
autres  un  ouvrage  De  gratia  et  auxiliis.  celui  sans 
doute  qui,  au  dire  de  Sotwell.  gardé  dans  les  archives 
romaines  de  la  Compagnie  au  xvnp  siècle,  attendait 
pour  paraître  que  fût  levée  la  défense  portée  par  le 
Saint  Siège  de   toute   publication   sur  ces  matières. 

N.   Sotwell.   Bibliotheca  Script.  S.J.,  1670,  p.  501;  Soin- 

mervogel,  Biblioth.  de  la  Compagnie  de  Jésus,  t.  vu,  col.  I  ts- 
1 1'.»;  I  lui  ter,  Nomenclator,  3e  éd.,  1907,  t.  m,  col.  5,S'.i-.V.i0; 
.1.-1''..  Uriarte,  Catàlogo  razonado  de  obras  anànymas  y 
seudônimas  de  autores  de  la  C.  de  ./.  pertenecientes  à  la 
antigua  asistencia  espaàota,  1905-1906,  t.  n,  n.  3633,  et 
1.  m,  n.  3721  et  1112;  Anl.  Aslrain.  Ilisloria  de  la  Comp. 
de  .lésas    en    In  asisl.  de   Espafla,  t.   IV,   1913,  p.  7  1  et  232. 

B.  Brouillard. 
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SALAZAR  (Etienne  de),  théologien  et  exégètc. 
naquit  a  Grenade  (Espagne),  vers  1533  d'une  famille 
noble.  Jeune  encore  il  se  fit  augustin  à  Salamanque. 
Après  avoir  enseigné  pendant  plusieurs  années  les  arts, 
et  la  théologie,  il  obtint  la  permission  d'aller  aux  mis- 
sions d'Amérique,  où  il  se  distingua  par  son  zèle.  Ren- 
tré en  Espagne,  il  fut  délégué  pour  assister  au  chapitre 
général  de  Padoue.  Celte  assemblée  le  nomma  lecteur 
de  théologie  du  couvent  de  Bologne,  où  cependant  il 
n'enseigna  pas  longtemps,  ayant  pris  la  résolution  de 
passer  à  l'ordre  des  chartreux.  En  effet,  vers  1571,  il 
entra  à  la  chartreuse  de  Porta  Cœli,  près  de  Valence 
(Espagne),  et  après  sa  profession  fut  successivement 
prieur  de  plusieurs  monastères  espagnols.  En  159G,  à 
son  instance,  le  chapitre  général  le  déchargea  de  tout 
emploi  et  lui  permit  de  se  retirer  à  Porta  Cœli  afin  de 
terminer  ses  commentaires  sur  l'Écriture  sainte.  C'est 
dans  cette  chartreuse  qu'il  mourut  le  28  janvier  1596. 
Sa  vie  fut  toujours  édifiante  et  ses  vertus  appro- 
chèrent de  l'héroïsme.  Il  excellait  dans  la  connaissance 
de  l'hébreu,  du  grec  et  du  latin.  Ciaconius  dit  que  ses 
commentaires  sur  le  I'entateuque,  les  Psaumes  et  les 
Évangiles  de  saint  .Matthieu  et  de  saint  Luc  sont  pleins 
d'érudition.  Il  a  interprété  plusieurs  autres  livres  de 
l'Ancien  Testament.  On  a  publié  sa  Genealogia  Jesu 
Chrisli,  Redemploris  nostri,  avec  le  commentaire  sur  la 
venue  des  mages,  Lyon,  1584,  in-12,  176  p.  Il  a  laissé 
en  manuscrits  ses  leçons  sur  les  trois  livres  De  anima 
d'Arislotc  et  sur  la  Somme  de  saint  Thomas,  ses  réfu- 
tations de  toutes  les  hérésies  et  son  livre  Adversus 
Monlanum.  Il  composa  aussi  des  homélies  sur  les  évan- 
giles de  toute  l'année,  et  fit  imprimer  un  recueil  de 
vingt  discours  sur  le  Credo  où  il  expose  lu  doctrine 
chrétienne,  Grenade,  1577,  in-4°;  Lyon,  1581;  Alcalà 
et  Barcelone,  1591,  toujours  in-4°.  Le  dominicain 
Jérôme  Giovannini  (f  1604)  en  a  publié  une  traduction 
italienne,  boni  Etienne  avait  préparé  pour  l'impression 
un  autre  volume  de  discours  sur  les  vertus,  les  pré- 
ceptes et  les  sacrements,  mais  la  mort  ne  lui  donna  pas 
le  temps  de  réaliser  son  projet. 

Possevin,  Antonio,  Morozzo  dans  le  Thealrum  chronol. 
S.  ord.  cartus.,  p.  132;  Richard  cl  Giraud,  Dupin,  etc. 

S.    AUTORE. 

SALERNI  Jean-Baptiste,  jésuite  italien,  né  le 
24  janvier  1670  à  Naples,  entra  au  noviciat  de  cette 
ville  le  13  juin  1687;  il  fut  six  ans  préfet  du  Collège  des 
Grecs,  à  Rome,  oii  il  enseigna  l'histoire  et  la  contro- 
verse, pins  il  professa  le  droit  canon  au  Collège  romain 
pendant  neuf  ans.  Très  estimé  par  Clément  XI,  il  fut 
choisi  comme  théologien  d'Annibal  Albano,  neveu  du 
pape,  envoyé  en  1709  en  qualité  de  nonce  extraordi- 
naire auprès  de  l'empereur  Joseph  I,r  et  de  son  succes- 
seur Charles  VI,  à  la  cour  de  Vienne,  puis  auprès  de 
l'électeur  de  Saxe,  Frédéric-Auguste,  roi  de  Pologne. 
Au  milieu  des  vicissitudes  des  traités  et  du  règlement 
des  affaires  ecclésiastiques,  Salerni  s'occupa  très  acti- 
vement de  ramener  la  maison  électorale  de  Saxe  à  la 
foi.  Clément  XI  le  récompensa  de  son  zèle  et  de  son 
succès  en  le  nommant  cardinal  au  consistoire  du  29  no- 
vembre 1719.   Il  mourut  le  30  janvier  1729. 

De  son  enseignement  au  Collège  des  Grecs,  Salerni 
a  laissé  un  Spécimen  orientalis  Ecclesiœ,  in-8°,  Rome, 
1702,  où  il  étudie  l'histoire  générale  de  l'Église 
d'Orient  jusqu'au  concile  de  X'icée  et  les  idées  de  cette 
Église  sur  la  primauté  romaine;  le  t.  n,  paru  en  1706, 
continue  cette  histoire  jusqu'au  second  concile  de 
Constantinople.  Il  en  publia  un  abrégé  la  même  année. 
Il  promettait  une  partie  polémique  sur  le  schisme  des 
Grecs;  elle  n'a  sans  doute  pas  été  publiée.  Les  Mé- 
moires de  Trévoux  se  plaisent  à  louer  l'érudition  et  la 
«  saine,  critique  »  de  Salerni. 

Huiler,  Nomenclalor,  3e  éd.,  t.  iv,  col.  1206;  Sommer- 
vogel,  Dibl.  de  la  Comp-  de  Jésus,  t.  vu,  col.  462-463  (ces 


deux  ailleurs  sont  à  corriger  d'après  l'étude  ci-dessous 
mentionnée  de  13.  Duhr);  de  Guilhermy,  Ménologe  d'Italie, 
t.  i,  p.  155;  Mémoires  île  Trévoux,  .juin  ITo.S,  p.  1088-1089; 
lévrier  1711,  p.  221-237  (analyse  du  t.  u). 

Sur  le  rôle  de  Salerni  dans  la  nonciature  d' Albano, 
cf.  St.  Zaleski,  Jezuici  w  Polsce,  t.  ni,  2e  partie,  p.  1 15-529, 
passim;  Lwow,  1902;  L.  Pastor,  Geschichte  der  Pàpste, 
t.  xv,  passim;  B.  Duhr,  Die  Konversion  des  Kurprinzen 
Friedrich  Augusi  von  Sachsen,  dans  Siimmen  iler  Zeit,  mai 
11)26,   p.   101-117. 

A.  Rayez. 

SALIAN  Jacques,  jésuite,  né  à.  Avignon  en  1558, 
entra  dans  la  Compagnie  en  1578  et  fut  longtemps 
professeur  de  belles-lettres  à  l'université  de  Pont- 
à-Mousson,  au  dire  du  P.  Carayon,  abréviateur 
d'Abram;  il  y  devint  préfet  des  études  et  chancelier; 
il  enseigna  ensuite  la  théologie  morale  et  l'Ecriture 
sainte  au  collège  de  Dole  et  fut  nommé  recteur  du 
collège  de  Besançon;  enfin,  comme  prédicateur,  direc- 
teur de  conscience  et  scriplor,  il  fut  attaché  au  Collège 
de.  Clermont  à  Paris,  de  1613  à  1624  et  de  1628  à  sa 
mort  le  23  janvier  16  11. 

Il  public  Annales  eeelesiastici  Vet.  Test.,  G  vol.  in-fol., 
Paris,  1619-1624;  une  1°  édition  en  paraissait  déjà 
en  16  11.  Enthousiasmé  par  la  publication  des  Annales 
de  Baronius  (1588),  Salian  s'était  promis  de  leur  don- 
ner ce  complément  qu'il  jugeait  indispensable  :  l'his- 
toire du  monde  profane  et  sacré,  développée  dans  le 
cadre  des  livres  de  l'Ancien  et  du  Nouveau  Testa- 
ment (jusqu'à  l'Ascension).  Le  t.  v  fut  l'occasion 
d'une  controverse  avec  J.  el'Auzoles  de  La  Peyre  à 
propos  de  la  chronologie  de  Job;  le  P.  Petau  s'en 
mêla  pour  l'achever,  La  pierre  de  touche  chronologique, 
1636.  A  la  demande  ele  ses  amis,  Salian  composa 
Annalium  ecclesiasticorum  Vet.  Test,  epitome,  in-fol., 
Paris,  1635  (autres  éditions,  Cologne,  1636;  Rouen, 
1646,  etc.;  Lyon,  1661),  dédié  à  Richelieu.  Le  capu- 
cin Brice  de  Bennes,  missionnaire  en  Egypte  et  eu 
Palestine,  le  traduisit  en  arabe,  2  vol.  in-1",  1653. 
Salian  publia  le  résumé  de  ses  deux  ouvrages  précé- 
dents Enchiridion  chronologicum,  in-12,  Paris,  1636 
(Cologne,  1638).  Le  jugement  porté  par  de  Backer 
sur  la  première  publication  (qu'il  emprunte  au  dic- 
tionnaire de  Moréri)  s'étend  aussi  aux  deux  autres  : 
«Cet  ouvrage  suppose  beaucoup  de  recherches  et  d'éru- 
dition, mais  il  manque  quelquefois  d'exactitude  et  de 
critique.  •■ 

Salian  s'occupa  aussi  de  spiritualité.  Il  composa  : 
De  timoré  Dei,  in- 1".  Paris,  1629,  qu'il  présenta  en 
français  :  L'ambassade  de  la  princesse  crainte  de  Dieu, 
plie  du  Dieu  vivant  et  de  sa  justice...,  in-S",  Paris,  1630; 
il  en  existe  une  traduction  espagnole  par  le  P.  Jérôme 
de  Perea;  De  amore  Dei,  in-l".  Paris.  1631  et  Traite  île 
l'amour  de  Dieu.  in-4",  Paris,  163  1;  Ars  placendi  Deo, 
in-16,  Paris,  1635,  et  L'art  de  plaire  à  Dieu,  in-16, 
Paris,  1635. 

Sommervogel,  Biblioth.  île  la  Comp.  de  Jésus,  i.  vu, 
col.  466-170;  Hurter,  Nomenclator,  3e  éelil.,  t.  III,  col.  816; 
de  Guilhermy,  Ménologe  de  France,  t.  i,  p.  117-118;  Sotwell, 
Ribl.  scriptorum  Soc.  ./.,  p.  386;  Fouqueray,  Histoire  de  lu 
Comp.  de  Jésus  en  France,  I.  IV,  192.~>,  p.  273;  G.  Dupont- 
Ferrier,  Du  collège  de  Clermont  nu  lycée  Louis-le- Grand, 

t.  III,  1925,  p.  32;  Carayon,  Documents  inédits,  l.  v  :  L'uni- 
versité de  Pont-à-MouSSOn,  1870,  p.  278-282.  (Nous  avons 
signalé  le  passage  cl  les  charges  du  1'.  Salian  a  Pont-à- 
Mousson  d'après  Caïayon,  traducteur  d'Abram;  nous 
tenons  a  noter  (pie  nulle  part  nous  n'avons  trouvé  en 
confirmatur;  Sommervogel  parle  de  professorat  sans  indi- 
que! le  nom  du  collège  ou  des  collèges.  Le  eurriculum  donné 
par  Carayon  semble  se  heurter  à  des  difficultés  sinon  a  des 
contradictions;  jusqu'à  preuve  du  contraire,  force  nous  est, 
cependant,  ele  nous  en  tenir  là.  Salian  est  seulement  signalé 
comme  professeur  de  logicpie  au  collège  de  Dijon,  en  1593, 
par  L.  Carrez,  Catalogi  prov.  Campagniiu  Soe.  Jesu,  t.  i, 
p.  110.) 

A.  Rayez. 
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SALIER  Jacques,  minime  (1615-1707).  Né  à 
Saulieu(Côte-d'Or),i1  entra  de  bonne  heure  dans  l'ordre 
<lt  s  minimes,  où  il  occupa  des  charges  importantes, 
professeur  de  théologie,  provincial,  enfin  déflniteur 
de  la  province  de  Bourgogne;  il  mourut  à  Dijon  le 
20  août  1707.  Son  oeuvre  principale  est  son  Ilistoria 
scholastica  de  speciebus  eucharistie is,  sire  de  formarum 
materialium  natura  singularis  observatio  ex  sacris 
prophanisque  autoribus,  3  vol.  in-4°,  parus  successi- 
vement :  t.  i,  Lyon,  1087;  Paris,  1689;  t.  n,  Dijon, 
1092:  t.  m,  Dijon,  1704.  Disciple  de  son  savant  con- 
frère, le  P.  Maignan,  Salicr  a  voulu  justifier  du  point 
de  vue  de  l'histoire  la  position  adoptée  par  l'illustre 
minime  dans  la  controverse  relative  aux  accidents 
eucharistiques.  Voir  ici  Eucharistiques  (Accidents), 
t.  v,  col.  1430-1433.  Il  étudia  donc  à  travers  les  âges, 
depuis  les  origines  les  plus  reculées,  jusqu'à  l'époque 
de  la  scolastique,  les  concepts  de  matière,  de  substance, 
d'accidents,  exposé  historique  qui  tendait  à  montrer  le 
peu  de  consistance  des  doctrines  reçues  dans  l'École, 
lesquelles  devaient  céder  la  place  aux  théories  carté- 
siennes. Mais  Salier  ne  s'est  pus  aventuré  dans  une 
discussion  de  ces  dernières,  ni  surtout  dans  leur  appli- 
cation au  dogme  de  la  présence  réelle  et  de  la  trans- 
substantiation. On  trouvera  un  compte  rendu  fort 
ample  de  son  t.  i,  dans  la  revue  publiée  à  Rotterdam, 
par  Basnage,  Histoire,  des  ouvrages  des  sçavans,  sep- 
tembre 1690,  p.  13-22. 

Le  1. 1,  de  Salier  fut  assez  vivement  attaqué;  on  lui 
reprochait  en  particulier  ce  qu'on  appelait  ses  pla- 
giats :  dans  sa  revue  des  opinions  anciennes  sur  le 
sujet  étudié,  il  avait  pris,  disait-on,  de  toutes  mains. 
Il  se  défendit  dans  le  Cacoeephalus  sire  de  plagiis 
opusculum,  in  quo  varia  plagiariorum  vitia  Iradanlur  et 
ingenuorum  operum  jura  ex  prophanis  sacrisque  auto- 
ribus vindicantur,  in-12,  Mâcon,  1694,  127  p.  D'inspi- 
ration toute  différente  est  l'ouvrage  intitulé  :  Pensées 
sur  le  paraiiis  el  sur  l'âme  raisonnable,  s.  1.  n.  d.  (Dijon). 
«  Quoique,  dit  Papillon,  le  titre  promette  des  pensées 
sur  le  paradis,  tout  l'ouvrage  cependant  roule  sur 
l'àme  raisonnable.  » 

Papillon,  Bibliothèque  des  auteurs  de  Bourgogne,  t.  n, 
Dijon,  1745,  p.  230. 

É.  Amann. 

SALIMBENE  DE  ADAM,  frère  mineur  italien 
et  célèbre  chroniqueur  du  xme  siècle.  —  Né  à  Panne, 
le  9  octobre  1221,  de  Guy  de  Adam  et  de  Imclda  de 
Cassio,  il  fut  tenu  sur  les  fonts  baptismaux  par  un 
baron  français  du  royaume  de  Jérusalem,  Balien  de 
Sagitta  ou  de  Sidon,  qui  revenait  de  Terre  sainte  et  dès 
lors  le  futur  frère  mineur  porta  le  nom  de  son  parrain. 
Dans  sa  famille  toutefois  et  dans  son  entourage  on 
l'appelait  communément  Ognibene  (Omne-bonum).  11 
fut  reçu  dans  l'ordre  des  frères  mineurs  le  4  février 
1238,  à  Parme,  par  le  fr.  Élie,  alors  général  et  de  pas- 
sage dans  cette  ville.  Son  père  irrité  mit  tout  en  œuvre 
pour  le  ramener  à  la  maison  paternelle;  il  en  appela 
au  frère  Élie  et  à  l'empereur  Frédéric  II  lui-même, 
mais  en  vain.  Le  jeune  novice,  envoyé  entre  temps  au 
couvent  de  Fano,  ne  voulut  rien  entendre  et,  le  novi- 
ciat terminé,  le  fr.  Ognibene,  pour  échapper  aux 
embûches  et  aux  menaces  de  son  père,  alla  séjourner 
quelque  temps  au  couvent  de  Jesi,  dans  la  Marche 
d'Ancône  cl,  après  Pâques  1239,  il  partit  pour  Lucques 
en  Toscane.  En  passant  par  Lit  là  di  Castello,  il  y  ren- 
contra un  vieux  frère,  (pic  saint  François  avail  encore 
revêtu  de  l'habil  franciscain  cl,  comme  il  le  raconte 
lui-même  (Chronica,  éd.  o.  Holder-Egger,  p.  38-39), 
ce  frère,  étonné  qu'il  s'appelât  ognibene  (Omne- 
bonum)  lui  dit  :  FM,  nemo  bonus  nisi  soins  Deus.  De 
celero  nomen  tuurn  sil  frater  Salimbene,  quia  lu  bene 
saltasd  bonam  religionem  intrando.  l'.l  depuis  lors 
Ognibene  s'appela  Salimbene.   Il  resta  en  Toscane  de- 


puis 1239  jusqu'en  1247  :  d'abord  à  Lucques  (1239- 
1211);  ensuite  à  Sienne  (1241-1213),  où  il  fut  ordonné. 
sous-diacre  ci  vil  et  entendit  pour  la  première  fois  le 
mineur  Hugues  de  Digne,  ardent  défenseur  des  théo- 
ries de  Joachim  de  Flore;  en  fin  à  Pise  (1243-1247),  où 
il  reçut  le  diaconat  et  s'initia  aux  doctrines  joachi- 
mites  sous  la  conduite  d'un  des  plus  ardents  disciples 
du  fondateur  calabrais,  Benoît,  abbé  de  l'abbaye  de 
Saint-Pierre  de  Camajore,  entre  Lucques  et  Piso. 
Voir  A.  Callebaul .  Le  joaehimite  Benoît,  abbé  de  Cama- 
fore  et  jra  Salimbene,  dans  Arrh.  franc,  hist.,  t.  xx. 
1927,  p.  219-222. 

Après  la  mort  de  son  père  (vers  1245),  qui  jusqu'à  la 
tin  de  sa  vie  travailla  à  le  faire  sortir  de  l'ordre  fran- 
ciscain, Salimbene  rentra,  en  1247,  dans  sa  province 
de  Bologne,  à  laquelle  il  appartenait.  Il  habita  d'abord 
à  Crémone,  d'où,  après  l'expulsion  des  mineurs  de 
leur  couvent  par  les  armées  impériales,  il  se  rendit  à 
Parme,  où  il  se  réconcilia  avec  sa  mère,  qui  peu  après 
entra  dans  l'ordre  de  Sainte-Claire.  Comme  cette  ville 
et  ail  assiégée  par  Frédéric  II,  il  fut  envoyé  par  son 
provincial  en  France  avec  son  compagnon  Jeannino 
de  Ollis.  A  partir  de  cette  année  (1247),  Salimbene 
commence  les  voyages  innombrables  au  cours  des- 
quels il  rassembla  toutes  les  notes,  tous  les  rapports  et 
tous  les  mémoires  qu'il  retravaillera  plus  tard  dans 
sa  fameuse  chronique.  Le  1er  novembre  1247,  il  était  à 
Lyon  et  il  visita  successivement  les  couvents  francis- 
cains de  Villefranche,  Troyes,  Provins,  Paris  (où  il 
resta  du  2  au  9  février  1248),  Sens,  Auxerrc,  Vczclay, 
Arles,  Hyères,  Aix,  Tarascon,  Ceaucairc,  Marseille 
et  Nice.  Il  assista  à  Hyères  à  une  joute  joaehimite 
d'Hugues  de  Digne,  cju'il  décrit  longuement,  moins 
peut-être  pour  exalter  le  savoir  de  son  confrère,  que 
pour  faire  l'apologie  de  son  joachimisme.  Pendant  ses 
voyages  dans  le  sud  de  la  France,  Salimbene  fut  pres- 
que toujours  en  compagnie  d'Hugues  de  Digne,  qui 
l'accompagna  partout.  Ils  résidèrent  du  20  juillet  1248 
jusqu'au  mois  de  septembre  de  la  même  année  au 
couvent  d'Aix,  où  ils  transcrivirent  VExposilio  super 
quatuor  evangelia  de  Joachim  de  Flore  pour  le  général 
Jean  de  Parme. 

Au  début  de  novembre  1248,  Salimbene  s'embarque 
pour  Gênes,  où,  entre  le  16  et  le  19  décembre,  il  est 
ordonné  prêtre,  après  avoir  subi  un  examen  au  cou- 
vent d'Arles  le  28  et  le  29  septembre  1248.  Chargé 
d'une  mission  spéciale  pour  le  général  Jean  de  Parme, 
qui,  à  son  retour  de  la  visite  canonique  de  l'Espagne, 
avait  été  convoqué  par  le  pape  Innocent  IV,  toujours 
à  Lyon,  pour  une  entrevue  au  sujet  de  l'union  des 
Grecs  avec  l'Église  romaine,  Salimbene  revint  en 
France  au  mois  de  février  1249;  nous  l'y  retrouvons  à 
Hyères,  Avignon,  Vienne,  Lyon  et  Embrun.  Il  ren- 
contre à  Lyon  son  provincial  de  Bologne,  qui,  indigné 
d'apprendre  que  Salimbene,  envoyé  en  France  pour  étu- 
dier, courait  tous  les  couvents  du  pays,  lui  donna  ordre 
de  regagner  sa  province  et  de  retourner  à  Bologne. 
Salimbene  regagna  l'Italie  au  mois  d'avril  1249.  Après 
s'être  arrêté  dans  plusieurs  villes,  principalement  à 
Gênes,  l'arme  et  Bologne,  il  fut  envoyé  par  son  pro- 
vincial au  couvent  de  Fcrrare,  où  il  résida  pendant 
sept  ans  (1249-1256).  Les  années  qui  suivent  se 
passent  en  séjours  plus  ou  moins  prolongés  en  différents 
couvents  de  sa  province  de  Bologne,  qu'il  ne  quitta 
plus,  si  ce  n'est  pour  visiter,  en  1265,  Assise  et  l'Alverne. 
De  1279  à  1285  il  résida  au  couvent  de  Reggio  Emilia, 
où  en  128:?  il  commença  la  rédaction  de  sa  célèbre 
Chronique,  de  1285  à  1287  ou  1288  à  Montefalcone. On 
n'a  aucun  renseignement  sur  le  couvent  qu'il  habita 
après  cl  on  ignore  complètement  l'endroit  et  l'année 
de  sa  mort.  Le  dernier  événement  mentionné  dans  sa 
Chronique  est  le  siège  de  Montecavallo,  qui  eut  lieu  au 
mois  de  juin   1288. 
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Salimbene  s'est  acquis  une  célébrité  universelle  par 
sa  Chronica  qui  s'étend  de  1  KîX.  à  1288  et  qui  constitue 
une  source  précieuse  non  seulement  pour  l'histoire  fran- 
ciscaine et  l'histoire  politique  et  ecclésiastique  de  cette 
époque,  mais  aussi  pour  l'histoire  littéraire  des  doc- 
trines théologiques,  des  mouvements  religieux,  de  la 
prédication,  des  mœurs  du  peuple  et  du  clergé  de  cette 
période,  dette  Chronica  est  conservée  dans  plusieurs 
manuscrits  énumérés par  O.Holder-Egger,  dans  son  édi- 
tion, p.  xxvi-xxxi.  Le  plus  important  est  sans  conteste 
le  ms.  Vat.  lut.  7260.  qui,  d'après  le  même  O.  Holder- 
Egger  (ibid.J,  devrait  être  considéré  comme  un  auto- 
graphe. Vivement  désirée  par  les  historiens,  la  pre- 
mière édition  de  la  Chronica,  faite  sui  le  Vaticanus  cité, 
fut  élaborée  par  A.  Bertani,  et  parut  dans  les  Monu- 
menta  historica  ad  provincias  Parmcnsem  et  Placenti- 
nam  perlinentia,  t.  ni,  Parme,  1857.  Comme  cette 
édition  était  défectueuse,  on  apprit  avec  grande  joie, 
en  1889,  que  O.  Holder-Egger  s'était  chargé  de  fournir 
un  texte  critique  de  la  Chronica.  Celui-ci  y  travailla 
de  1884  à  1908;  il  n'eut  pas  le  plaisir  d'en  voir 
l'édition  définitive,  qui  parut  dans  les  Mon.  Germ. 
hist.,  Scriptores,  t.  xxxn,  Hanovre  et  Leipzig,  1905- 
1913,  par  les  soins  de  B.  Schmeidler.  «  Cette  édition, 
comme  l'affirme  avec  raison  le  P.  M.  Bihl,  attendue 
avec  tant  d'anxiété,  est  un  coup  de  maître.  Elle  est 
travaillée  avec  une  exactitude  étonnante  et  la  repro- 
duction du  texte  est  poussée  jusqu'à  l'extrême  scrupule.» 
Voir  Salimbene.  dans  Éludes  francise.,  t.  xvi,  1906, 
p.  521.  Pour  la  partie  conservée  de  la  Chronica.  Salim- 
bene y  travailla  depuis  1282  ou  1283  jusqu'en  1288. 
Voir  O.  Holder-Egger,  éd.  cit.,  p.  xx-xxn.  Les  princi- 
pales sources  de  la  Chronica  sont  la  Chronica  de  Sieaid 
de  Crémone  pour  les  événements  après  1180,  le  Liber 
de  iemporibns  de  Albert  Milioli,  la  Chronica  de  Martin 
d'Oppau,  la  Lcgenda  aurea  de  Jacques  de  Voragine, 
VHistoria  scholastica  de  Pierre  le  Mangeur,  l'Historia 
Langobardorum  de  Paul  le  Diacre,  la  Vita  comitissse 
Mathildis  de  Donizon,  les  Annales  Parmenses  perdus. 

Dans  cette  Chronica,  qui  tient  à  la  fois  de  la  chro- 
nique universelle  et  régionale,  de  l'histoire  et  de  l'ex- 
posé moral,  Salimbene  relate  tout  ce  qu'il  a  vu  et 
entendu  lors  de  ses  nombreux  voyages  à  travers  l'Ita- 
lie et  la  France.  Elle  contient  donc  une  foule  de  rensei- 
gnements sur  les  villes  et  les  couvents,  dans  lesquels  il 
a  résidé,  sur  les  personnages  illustres  qu'il  a  rencontrés 
et  fréquentés,  sur  les  doctrines  défendues  autour  de 
lui,  surtout  sur  le  joachimisme,  sur  les  principaux  théo- 
logiens, philosophes  et  prédicateurs  populaires  illumi- 
nés de  l'époque,  sur  les  luttes  entre  le  clergé  séculier  et 
régulier,  sur  les  différentes  sectes  et  fraternités  propa- 
gées autour  de  lui,  sur  les  guerres  intestines  en  Italie 
et  le  conflit  entre  le  pape  et  Frédéric  II,  sur  les  événe- 
ments politiques  et  religieux  de  ce  temps,  sur  la  vie 
religieuse,  morale  et  sociale  du  peuple. 

Il  existe  aussi  des  traductions  de  la  Chronica  en  dif- 
férentes langues.  Ainsi  en  italien,  nous  avons  les  ver- 
sions de  C.  Cantarelli,  Cronaca  di  fr.  Salimbene,  l'armi- 
giano,  Parme,  1882,  2  vol.,  et  de  G.  Pochettino,  La 
Cronaca  di  jr.  Salimbene,  San  Casciano  Val  di  Pesa, 
1926,  faites  sur  le  texte  défectueux  publié  par  A.  Ber- 
tani; celle  de  F.  Bernini,  La  bizarra  Cronaca  di  fr.  Sa- 
limbene, Lanciano,  1926,  faite  sur  le  texte  critique  de 
O.  Holder-Egger.  En  français  une  traduction  delà  par- 
tie de  la  Chronica  se  rapportant  particulièrement  à  la 
France,  a  été  donnée  par  le  P.  Pacifique  d'Aincreville, 
O.  F.  M.,  dans  La  France  franciscaine,  t.  i,  1912,  p.  25- 
75;  en  allemand  ilexisteD/e  Chronik  nach  der  Ausgabe 
der  Mon.  Germanise  historica,  Leipzig,  1914,  par 
A.  Doren.  G. -G.  Coulton  a  traduit  une  grande  partie 
de  la  Chronica  en  anglais,  tout  en  l'illustrant  d'un 
commentaire,  dans  From  St.  Francis  lo  Dante.  Lon- 
dres, 1906  et  1907. 


A  côté  de  cette  grande  Chronica,  Salimbene  doit 
avoir  écrit  quelques  autres  chroniques  de  moindre 
étendue,  auxquelles  il  fait  souvent  allusion  dans  la 
Chronica.  Ainsi  il  cite  bien  des  fois  une  Chronica  in 
qua  deeem  scelera  Fridcrici  describuntur,  qu'il  appelle 
aussi  Chronica  brevior;  une  Chronica  de  simililudine  et 
exemplis,  de  signis  et  figuris  et  de  mysteriis  Yeteris  et 
Novi  Testamenli,  dans  laquelle,  se  basant  sur  les 
Décrétales  de  Grégoire  IX,  il  fournit  des  notices  sur 
Pierre  Lombard  et  Joachim  de  Flore,  et  qu'il  désigne 
aussi  comme  Chronica  brevior;  une  Chronica,  qui. 
d'après  le  témoignage  de  Salimbene  lui-même,  débute  : 
Octavianus  César  Augustus,  qu'il  rédigea  en  1250  au 
couvent  de  Ferrare  et  qui  allait  jusqu'à  VHistoria 
Langobardorum  (O.  Holder-Egger,  éd.  cit.,  p.  217): 
quelques  autres  Chronicae,  auxquelles  il  fait  allusion 
dans  sa  grande  chronique,  éd.  cit.,  p.  293  :  sicut  in  hac 
chronica.  et  in  alia  et  in  lertia  et  in  quarto...  optime  et 
pluries  demonstravi. 

Des  citations  fournies  par  la  Chronica,  il  résulte 
aussi  qu'il  composa  un  Tractatus  de  Helisco  (ibid.): 
un  Tractatus  papas  (iregurii  X,  qui  peut-être  faisait 
partie  d'une,  chronique  disparue  (éd.  cit..  p.  472);  un 
Liber  de  prselato  et  un  Tractcdus  de  apostolis,  qui  ont 
passé  dans  la  grande  Chronica  (éd.  cit.,  p.  96-163  et 
p.  254-294).  D'après  M.  Bihl,  O.  F.  M.  (art.  cit.,  p.  525). 
«  on  trouve  dans  le  Liber  de  prselato  beaucoup  de  dé- 
tails sur  le  fr.  Élie,  mais  non  une  biographie  métho- 
dique. Salimbene  a  écrit  ce  livre  du  point  de  vue  qu'il 
avait  en  1283,  c'est-à-dire  après  la  cbute  et  l'apostasie 
de  cet  ancien  général  de  l'ordre  franciscain  ».  Selon 
un  article  anonyme  :  Un  saggio  di  storia  francescana. 
paru  dans  S.  Francesco  d'Assisi,  t.  ix,  1929,  p.  210- 
218,  ce  livre  ne  constituerait  point  une  source  véri- 
dique  et  digne  de  foi  pour  la  vie  de  fr.  Élie;  des  treize 
accusations  portées  contre  lui  par  Salimbene,  plu- 
sieurs seraient  exagérées,  inexactes  et  même  fausses. 
Dans  le  Tractatus  de  apostolis,  le  chroniqueur  traite 
de  faux  apôtres,  qui  se  disent  apôtres  et  ne  le  sont 
d'aucune  façon,  à  savoir  des  différentes  sectes  héré- 
tiques et  de  plusieurs  fraternités,  qui  se  constituaient 
alors  presque  chaque  année  à  côté  de  l'ordre  francis- 
cain, auxquels  elles  empruntaient  quelque  pièce  de  leur 
habit  religieux.  11  y  fournit  des  traits  intéressants  sur 
les  fondateurs  et  les  principaux  adeptes  de  ces  sectes 
et  poursuit  de  ses  invectives  ces  apostoliques,  ces 
ribaldi  cl  deceptores,  comme  il  les  nomme,  qui  feraient 
mieux  de  garder  les  vaches  et  les  porcs  que  de  prêcher 
et  de  parcourir  l'Italie  pour  se  faire  vénérer.  Voir  Chro- 
nica, éd.  cit.,  p.  293.  Il  les  charge  de  toutes  sortes 
d'épithètes  plus  ignobles  les  unes  que  les  autres  : 
ribaldi.  porcarii,stulti,  ignobiles,synagoga  sathanœ,  etc. 
(éd.  cit.,  p.  255)  et  leur  donne  les  occupations  les  plus 
viles  :  vaccas  et  porcos  custodire,  lalrinas  purgare,  etc. 
(éd.  cit..  p.  293). 

En  1259,  Salimbene  rédigea  à  Borgo  San-Donino  un 
Liber  Tediorum  ad  simililudinem  Paleccli.  Voir 
Chronica,  éd.  cit.,  p.  464.  Le  Liber  Pateccli,  que  le. 
chroniqueur  franciscain  imita,  a  été  édité  par  F.  No- 
vati,  Girardo  L'ateg  e  le  sue  «  Noie  »,  testo  inedito  det 
primo  dugenlo.  dans  Rendiconti  del  R.  Istitulo  I^om- 
bardo,  t.  xxix,  1896,  p.  279-288  et  500-516.  O.  Holder- 
Egger  pense  que  la  Chronica  theologi  Parmensis  ord. 
minorum,  que  FI.  Biondo  a  transcrit  dans  son  ouvrage 
Historiarum  décades,  doit  être  identifiée  avec  la 
Chronica  de  duodecim  sceleribus  Friderici  de  Salim- 
bene. Voir  Préface,  dans  Chronica,  p.  xxvi;  P.  Schef- 
fer-Boichorst,  Salimbene  und  Biondo.  Zur  Geschichte 
des  xu.  und  xiii.  Jahrhunderts,  Berlin,  1897,  p.  284- 
289. 

Pour  la  bibliographie,  nous  renvoyons  à  F.  Bernini, 
Bibliografta  Salimbeniana,  dans  Studi  franc,  IIIe  sér., 
t.  iv,  1932,  p.  80-85,  où  l'on  peut  voir  un  grand  nombre 
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d'études  parues  sur  Salimbene  et  sa  Chronique.  Il  faut  y 
apporter  toutefois  les  corrections  suivantes  :  M.  Bihl, 
O.  F.  M.,  Salimbene,  dans  Études  franc,  t.  xvi,  1906) 
p.  520-532  ;  L.  Clédat,  /.«  chronique  de  Salimbene,  dans 

Annuaire  de  la  Faculté  île:  lettres  île  Lyon,  fasc.  1,  n.  3, 
Paris,  1883,  p.  201-211;  fasc.  3,  Paris,  1885,  p.  101-192, 
et  dans  Heu.  histor.,  t.  xxiv,  1884,  p.  221-227;  E.  Gebhart, 
Fr a  Salimbene,  franciscain  du  XIII*  siècle,  dans  son  ouvrage 
La  renaissante  italienne  et  la  philosophie  de  l'histoire,  dans 
Études  méridionales,  Paris,  1887,  p.  107-132;  C.  Ilôller, 
Ueber  den  Wert  und  tien  Inhall  der  grossèn  handschriftlichen 
Chronik  Salimbene  d'Adami's  von  l'arma,  dans  les  Gelehrte 
Anzeiijen,  de  Munich,  1842,  p.  673-696;  J.-H.  Sbaralea, 
Supplementtim  ad  seriplores  O.  M.,  2°  éd.,  t.  in,  Rome, 
1936,  p.  77-78.  Enfin  il  faut  ajouter  les  études  suivantes, 
omises  par  F.  Bernini  :  A.  Cerlini,  Fra  Salimbene  e  le. 
eronache  attribuite  ad  Alberto  Milioli,  dans  Arch.  Muralo- 
riano,  t.  i,  p.  383-109;  P.  Scheffer-Boichorst,  Salimbene 
und  Biondo,  dans  Zur  Geschichte  des  XII.  und  XIII.  Jahr- 
hunderts,  Berlin,  1897,  p.  281-289;  Affo-Pezzana,  Memorie 
degli  seritlori  e  lelterati  I'arntiniani,  t.  vi,  2e  part.,  Parme, 
1827,  p.  56-58;  A.  Doreu,  Die  Chronik  von  Fra  Salimbene 
nach  <ler  Ausgabe  der  Mon.  Germ.  hist.,  Leipzig,  1914; 
A.  Dove,  Erinnerungen  eines  Bettelmonchs,  dans  Ausge- 
wàhlle  Sehriftehen,  Leipzig,  1898,  p.  36-53;  G.  Golubovich, 
O.  F.  M.,  dans  La  Verna,  t.  Il,  1904,  p.  560-568,  qui  tient 
que  Salimbene  mourut  en  1290;  A.  Callebaut,  O.  1".  M., 
Le  joachimite  Benoit,  abbé  de  Camajore  et  fra  Salimbene. 
dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  xx,  1927,  p.  219-222;  Maximilien 
de  Moerdijk,  O.  M.  Cap.,  Salimbene,  dans  Franc.  Leven, 
t.  ix,  1926,  p.  132-138;  M.  Sarti-Fattorini,  De  Claris  urchi- 
gumnasti  Bononiensis  professoribus,  t.  i,  2e  part.,  Bologne, 
1772,  p.  208-21  1;  M.  Manstield,  Fra  Salimbene  of  Parma  : 
mendicant  and  gentleman,  1221-1289,  dans  Dublin  Revietv, 
janvier  1932;  A.  Cerlini,  Fra  Salimbene  e  le  eronache 
attribuite  ad  Alberto  Milioli.  I  codici  e  lu  riroslruzione 
del  «  Chronicon  Regiense  »,  dans  Boll.  i.st.  slor.  ltal.  e 
arch.  Muratoriano,  t.  XLvm,  1932,  p.  57-130;  Un  sag- 
gio  di  storia  franefseuna,  dans  San  Francesco  d'Assisi, 
t.  ix,  1929,  p.  210-218;  Br.  Katterbach-A.  Pelzei-C.  Silva- 
Tarouca,  Exempta  scripturarum  édita  consilio  et  opéra 
procuratorum  bibliothecee  et  tabularii  Vaticani,  fasc.  1, 
Codices  lulini  sœculi  XIII,  Home,  1929;  V.  Sorcini,  Ricordi 
e  monumenti  antoniani  di  Parma,  dans  Boll.  franc,  star, 
bibliogr.,  t.  Ul,  1932,  p.  10  1-126;  K.  Buonaiuti,  Gioacchino 
e  Salimbene,  dans  Ricerche  relig.,  t.  VI,  1930,  p.  567-568 
et  t.  vu,  1931,  p.  89;  I".  Bernini,  //  parentado  e  l'ambiente 
familiare  del  cronista  fr.  Salimbene  da  l'arma  secondo 
nuovi  doeumi  nli,  dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  xxvm,  1935, 
p.  315-373;  le  même.  Cite  cosa  vide  e  raeeonto  di  l-'errara  il 
cronista  Salimbene  du  Parma,  dans  Itivisla  di  I-'errara, 
janvier  1935;  le  même,  Dante  e  Salimbene,  dans  Convivium, 
t.  vin,  1936,  p.  49-57  ;  le  même,  Frammenti  truscuruti  d'una 
Cronaca  minore  di  Salimbene,  dans  Nuova  rivista  storica, 
t.  xix,   1935,  p.   196-211. 

A.  Teetaert. 
SALINAS  Jean  (xvm'  siècle).  Napolitain  d'ori- 
gine, il  entra  chez  les  chanoines  réguliers  du  Latran,  où 
il  professa  la  théologie.  11  a  fourni  quelques  éditions 
des  auteurs  mêlés  à  la  controverse  semi-pélagienne; 
encore  qu'elles  ne  soient  pas  sans  mérite,  ces  éditions 
sont  gâtées  par  le  point  de  vue  apologétique  qui  y 
prédomine;  il  s'agit  de  montrer  que  (les  auteurs  comme 
Vincent  «le  Lérins,  Hilaire  d'Arles,  protagonistes  de 
l'erreur  semi-pélagienne,  ne  s'écartent  point,  en  der- 
nière analyse,  de  l'enseignement  commun  sur  la  grâce. 
Sanclorum  Vincentii  Lirinensis  cl  Hilarii  Arelatensis 
opem  ud  mss  nul.  insignioresque  editiones  recognila  ac 
nolis  observationibusque  illustrata,  in-8°,  Home.  1731, 
dédies  au  pape  Clément  XII:  édition  jugée  très  sévè 
rement  par  Schoncmann  (voir  /'.  L.,  t.  L,  col.  636); 
Sanctorum  Prosperi  Aquilani  et  Honorait  Massiliensis 
opéra,  nolis  observationibusque  illustrata.  in  .S",  Rome, 
1732,  dédiés  au  même  pape,  il  ne  s'agil  pas  de  toutes 
les  œuvres  de  Prosper,  mais  seulement  des  deux  lettres 

de  Prosper  et  d'Hilaire  à  Augustin,  du  Carmen  île 
ingratis  et  enfin  de  la  vie  d'1  lilaire  d'Arles  par  l  lonoré 

de  Marseille.  A  ces  deux  premiers  volumes.  Salinas 
méditait  d'en  ajouter  un  troisième  011  il  aurait  ex  pro- 
fessa développé  son  argumentation  et  fait  l'histoire  du 


monastère  de  Lérins;  ce  dessein  n'a  pas  été  réalisé  et 
cela  vaut  mieux  (cf.  Schoncmann,  dans  P.  L.,  t.  li, 
col.  59-60).  Salinas  avait  aussi  édité  à  Rome,  1731,  la 
Vita  S.  Augustini  de  Possidius,  en  utilisant  l'édition 
des  mauristes.  Dans  sa  préface,  il  avait  promis  de 
joindre  l'opuscule  d'Hugues  de  Saint-Victor  De  insli- 
tulionc  novitiorum;  puis,  se  ravisant,  et  pour  donner  un 
juste  volume,  il  rédigea  une  dissertation  De  vita  et 
rébus  gestis  Possidii  qui  n'est  pas  sans  valeur  (Schône- 
mann,  dans  P.  L.,  t.  l,  col.  404-405). 

Les  notices  de  Schoncmann,  citées  dans  l'article; 
cf.  Hurter,  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  iv,  col.  1139. 

É.  Amann. 

SALL  Antonin,  dominicain  belge,  professeur  à 
Louvain,  puis  à  Rome,  mort  en  1739,  a  laissé  :  Philo- 
sophia  ad  menlem  Angelici  docloris...,  Louvain,  in-4°, 
1692;  Thcses  'hcoloyicie  de  sacramentis...,  Louvain, 
in-4°,  1694-l(i9(i,  puis  1697-1702,  2  vol.;  Thèses  théo- 
logien' de  actibus  hnmanis...,  Louvain,  in-4°,  1698; 
Thèses  Iheologicœ  de  virlulibus  cl  lacis  theologicis..., 
Louvain,  in-4°,  1699;  Thèses  theologicœ  de  gratta,  jure 
et  justitia...,  Louvain,  in-4°,  1700. 

A.  Papillon,  Seriplores  ordinis  prœdic,  supplément, 
fasc.  9,  1931,  p.  684-686. 

M. -M.  Gorce. 

SALMERON  Alphonse,  jésuite,  exégète  et  théo- 
logien (1515-1585). 

I.  Vie.  —  Né  en  septembre  1515  à  Tolède  ou  dans 
les  environs,  il  fait  ses  études  à.  Alcala,  puis  se  rend  à 
Paris  avec  Jacques  Lainez,  son  aîné  de  trois  ans,  dont 
il  demeura  toute  sa  vie  l'ami  très  fidèle.  Avec  lui  il  se 
donne  à  saint  Ignace  et,  le  15  août  1534,  est  au  nombre 
des  six  compagnons  qui  prononcent  dans  la  chapelle 
de  Montmartre  leurs  premiers  engagements  et  qui, 
avec  Codure,  Broët  et  Claude  Le  Jay,  recrutés  l'année 
suivante,  devaient  former  !a  Compagnie  de  Jésus  nais- 
sante. 

Après  de  premiers  travaux  en  Italie,  il  est  envoyé 
par  Paul  III  en  Ecosse  et  Irlande  comme  nonce  apos- 
tolique, revient  en  Italie  où  il  prêche  successivement  à 
Modèneetà  Plaisance.  Envoyé  à  Trente  en  1546  comme 
théologien  pontifical,  il  se  concilie  l'estime  des  légats 
et  des  évoques.  Durant  les  années  1547-1551,  il  prêche 
à  Vérone  et  à.  Bellune,  fonde  le  collège  de  Venise,  com- 
mente l'épître  aux  Romains  à  l'université  d'Ingolstadt 
de  novembre  1549  à  août  1550,  revient  à  Vérone  où 
l'évêque  le  réclame,  prêche  le  carême  à  Naples  en 
1551,  Le  pape  Jules  III  l'en  retire  pour  l'envoyer 
prendre  part  aux  travaux  du  concile  qui  vient  de  s'ou- 
vrir à  nouveau. 

A  la  suspension,  Salmeron  revient  à  Naples  où  il 
prêche  trois  années  de  suite  le  carême.  Paul  IX  lui 
confie  diverses  missions  :  auprès  du  roi  des  Romains, 
en  Pologne,  eu  Belgique.  Il  est  nommé  provincial  de 
la  province  de  Naples  et  gouverne  même,  durant  l'ab- 
sence de  Lainez,  toutes  les  provinces  d'Italie.  En  1562, 
il  prend  part  pour  la  troisième  fois  au  concile.  Après  sa 
clôture,  avant  de  rentrer  à  Naples,  il  prêche  encore 
le  carême  de  1564  à  Venise  et  plus  tard,  sur  la 
demande  de  saint  Pie  Y.  celui  de  1569  au  palais  apos- 
tolique. L'administration  de  sa  province,  la  prédica- 
tion (il  prêcha  huit  fois  h-  carême  à  Naples)  et  la  pré 
paration  de  l'édition  de  ses  Commentaires  remplirent 
ses  dernières  années. 

Il  mourut  à  Naples  en  1 585,  regretté  de  tous.  Homme 
puissant  par  l'élcnduc  de  son  savoir  cl  plus  encore  par 
sa  douceur  et  sa  force  de  persuasion,  qui,  au  témoi- 
gnage de  l'évêque  de  Modène  (lettre  au  card.  Borromée), 
disait  au  concile  son  opinion  avec  une  grande  liberté 
sans  offusquer  personne,  qui  décidait  les  grandes  daines 
de  Venise  a  porter  des  toilettes  plus  modestes,  des 
robes  à  la  Salmeron  ». 
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II.  Œuvres  (voir  pour  les  éditions,  Sommervogel, 
t.  vu,  col.  478  sq.).  —  En  dehors  des  interventions  au 
concile,  publiées  dans  le  Concilium  Tridentinum  de  la 
Gôrresgesellschaft,  t.  ix  et  xn,  les  œuvres  éditées 
comprennent  :  deux  volumes  do  Lettres,  dans  les  iV/o/?u- 
menta  historien  Soeielalis  Jesu  (Madrid,  1006  et  1907). 
L'une  de  ces  lettres  (t.  n,  p.  709),  sur  la  liberté  d'opi- 
nion dans  la  Compagnie  de  Jésus  en  matière  philo- 
sophique et  théologique  avait  été  déjà  traduite  et 
publiée  par  le  P.  Matignon  dans  les  Études,  III0  sér., 
t.  v  (1864),  p.  577-581.  (Voir  ici  article  Jésuites, 
t.  vm  a,  col.  1021.)  Un  Discours  prononcé  au 
concile  de  Trente  (1546),  pour  la  fête  de  saint  Jean 
l'Évangélistc,  publié  à  Rome,  mars  1547,  et  réédité  plu- 
sieurs fois  depuis.  Un  Mémoire  présenté  le  16  octobre 
1546  à  la  congrégstion  d<  s  théologiens  du  concile,  sur 
la  double  justice  (inhérente  et  imputée).  Ce  mémoire, 
non  publié  dans  le  Concilium  Tridentinum,  a  été  édité 
par  Mgr  Ehscs  dans  la  Romische  Quartalschrift, 
t.  xxvii,  1913,  p.  129*,  avec  une  introduction,  p.  20*. 
Seize  volumes  de  Commentaires.  Les  douze  premiers 
tomes  portent  le  titre  :  C.ommcnlarii  in  Evangelicam 
historiam  et  in  Aeta  apostolurum;  mais  contiennent  en 
réalité  un  volume  d'introduction,  Prolegomena,  t.  i  et 
un  demi-volume  (2e  moitié  du  t.  xn)  de  dissertations 
théologiques  sur  divers  sujets.  L'une  de  ces  disserta- 
tions a  fourni  à  J.-B.  Andries  la  matière  d'un  volume  : 
Alphonsi  Sulmeronis  dectrina  de  jurisdietionis  episco- 
palis  origine  ac  ratione,  xxxn-208  p.,  Mayence,  1871. 
A  tort,  croyons-nous,  Sommervogel  après  le  P.  Grisar 
en  conteste  la  paternité  à  Salmeron  pour  l'attribuer  à 
Lainez.  Voir  la  réfutation  des  arguments  du  P.  Grisar 
dans  les  Monumenla  historica  S.  J.,  t.  i,  préf., 
p.  xxix  sq.  Les  quatre  derniers  tomes  traitent  des 
épîtres  :  Commentarii  in  omnes  epistolas  b.  Pauli  et 
canonicas  in  quatuor  tomis  distribuli. 

Ces  commentaires,  fruit  des  nombreuses  prédica- 
tions de  Salmeron  et  de  ses  travaux  au  concile,  ont  été 
rédigés  par  lui  durant  ses  dernières  années.  Les  quatre 
premiers  tomes  ont  été  soigneusement  revus  d'après 
les  indications  de  saint  Robert  Bellarmin,  qui  passa 
cinq  mois  à  Naples  uniquement  occupé  à  ce  travail. 
Le  reste  du  commentaire  évangélique  a  eu  pour  révi- 
seur le  P.  Faez;  les  actes  et  les  épîtres,  le  P.  Fogliani. 
Le  P.  Pérez  de  Nueroz  n'a  eu  qu'à  éditer  après  la  mort 
de  Salmeron  les  manuscrits  laissés  tout  prêts  pour 
l'impression  (cf.  Monumenla,  p.  xxx,  contre  l'opinion 
du  P.  Grisar  qui  croyait  à  pas  mal  de  remaniements). 

Œuvre  de  théologien  autant  que  d'exégète,  les 
commentaires  constituent  souvent,  en  une  série  de 
petits  traités  successifs,  à  l'occasion  et  à  la  suite  du 
texte  du  Nouveau  Testament,  toute  une  théologie 
script uraire  à  laquelle  il  ne  manque  qu'une  mise  en 
ordre  didactique.  C'était  là  une  heureuse  réaction 
contre  les  abus  de  la  théologie  trop  abstraite,  trop  dia- 
lectique, et  d'attache  scripturaire  trop  lointaine.  Bel- 
larmin s'inspire  de  la  méthode  en  ses  Controverses,  et, 
par  l'abondance  de  la  science  positive,  la  voie  est 
ouverte  à  Petau.  On  ne  peut  donc  séparer  en  Salmeron 
l'exégète  du  théologien.  Si  les  traités  du  t.  xn  appa- 
raissent plus  proprement  théologiques,  c'est  qu'ils  ont 
reçu  un  plus  ample  développement;  mais  la  méthode 
demeure  identique  à  travers  l'œuvre  entière.  C'est  donc 
plutôt  un  double  aspect  de  cette  œuvre  que  nous  exa- 
minerons en  étudiant  l'exégète  et  le  théologien,  à  quoi 
nous  joindrons  un  développement  sur  le  rôle  de  Sal- 
meron au  concile  de  Trente. 

1°  L'exégète.  —  Nous  ne  pouvons  que  fixer  des  traits 
généraux  qui  aident  à  situer  Salmeron  dans  la  lignée 
des  exégètes.  Cela  même  n'est  pas  rendu  très  facile  par 
sa  manière  peu  didactique. 

Dans  ses  Prolégomènes,  trois  chapitres  (ix-xi),  sont 
intitulés  :  Règles  pour  déterminer  le  sens  littéral  de 


l'Écriture.  C'est  là,  semble-t-il,  qu'il  faut  chercher 
surtout  sa  pensée.  Chacun  des  chapitres  comprend 
50  règles  distribuées  suivant  un  ordre  assez  lâche.  Le 
c.  ix,  plus  général,  traite  des  textes  et  des  versions  de 
l'Écriture,  de  l'aide  que  peuvent  fournir  les  disciplines 
annexes,  de  l'abus  du  sens  symbolique,  des  différents 
sens  littéraux,  des  manières  de  parler  de  l'Écriture. 
Le  c.  x  se  réfère  plus  spécialement  à  l'Ancien  Testa- 
ment et  constitue  de  façon  assez  large  une  introduction 
à  ses  différents  livres  :  Genèse,  livre  de  Job,  Psaumes, 
Livres  sapientiaux,  ("antique,  Prophètes.  Dans  ce 
cadre  trouvent  place  de  courtes  dissertations  sur  les 
anges,  la  nature  de  la  prescience  divine,  les  promesses 
et  les  châtiments  divins,  la  prophétie.  Les  règles  du 
c.  xi  se  rapportent  à  l'Évangile  et  traitent  du  but  des 
évangélistes,  des  noms  du  Messie  et  à  ce  sujet  de  la 
communication  des  idiomes  et  de  l'union  hyposta- 
tique,  de  la  Loi  ancienne,  des  paraboles,  des  miracles, 
des  différentes  manières  de  parler  de  l'Évangile,  des 
termes  Deus  et  Spirilus;  suit  ne  longue  digression  sur 
le.  Iriclinium  et  la  manière  de  prendre  les  repas  chez  les 
Romains  de  l'empire.  Résumons  en  quelques  traits 
plus    caractéristiques   l'herméneutique   de   Salmeron. 

1.  Il  se  montre  héritier  des  Pères  dans  la  très  haute 
idée  qu'il  se  fait  de  l'Ecriture,  parole  de  Dieu,  d'une 
inerrance  absolue,  se  rapportant  toute  à  Jésus-Christ, 
n'ayant  son  sens  vrai  qu'en  lui,  mais  ayant  par  rap- 
port à  lui  une  plénitude  et  une  richesse  de  sens  qu'une 
première  vue  ne  saurait  épuiser. 

Cette  idée  l'entraîne  à  quelques  conclusions  moins 
heureuses  sur  la  pluralité  du  sens  littéral,  qu'il  croit 
pouvoir  établir  par  l'exemple  de  9  textes  qui  ont  reçu 
des  auteurs  inspirés  eux-mêmes  des  interprétations 
multiples.  Tout  sens  qui  édifie  la  charité,  pense-t-il 
(c.  ix,  règle  34),  est  rccevable  comme  sens  authentique 
voulu  par  l' Esprit-Saint,  dès  lors  qu'on  peut  le  confir- 
mer par  un  autre  passage  de  l'Écriture. 

Mais  son  interprétation  du  sens  général  de  l'Ecclé- 
siaste  et  de  sa  valeur  dans  la  préparation  messianique, 
du  sens  spirituel  du  Cantique,  enfin  ses  vues  élevées  et 
larges  sur  la  valeur  de  la  Loi  mosaïque  et  sur  les  pré- 
parations évangéliques  qui  se  trouvent  dans  toutes  les 
économies  sont  une  excellente  application  de  ce  sens 
chrétien  traditionnel. 

2.  Salmeron  se  montre  ouvert  à  toutes  les  disci- 
plines annexes  qui  peuvent  servir  à  établir  le  texte  et 
le  sens  de  l'Écriture.  Certains  de  ses  jugements  sont 
sujets  à  révision,  touchant  la  valeur  sans  conteste;  eie 
la  version  des  I.XX  ou  la  manière  d'entendre  l'au- 
thenticité de  la  Vulgate.  A  l'inverse',  sa  méfiance  du 
texte  massorétique  paraîtra  exagérée.  Du  me>ins  ne 
refusc-t-il  aucun  secours.  Les  dissertations  sur  la 
chronologie,  les  institutions,  la  grammaire  supposent 
une  science  étendue  et  bien  au  courant  pour  son  temps. 
L'antiquité  profane  lui  sert  à  éclairer  les  textes  sacrés. 

3.  Mais,  s'il  est  ouvert  aux  connaissances  les  plus 
variées,  Salmeron  n'est  nullement  un  initiateur.  11  s'en 
tient  aux  positions  traditionnelles,  avec  un  penchant 
pour  les  plus  sûres.  Qu'il  s'agisse  ele  l'attribution  ek's 
Livres  ou  du  genre  littéraire,  eh's  doublets,  des  contra- 
dictions apparentes  ou  de-s  autres  problèmes  bibliemes, 
ses  solutions  paraîtront  souvent  retardataires  et  ses 
exégèses  d'un  littéralisme  quelque  peu  étroit.  11  faut 
néanmoins,  pour  le  juger  équitablement,  le  replacer 
à  son  époque. 

Citons  quelques  exemples  :  tous  les  psaumes,  sans 
distinction,  sont  attribués  à  David  et  l'on  maintient 
l'authenticité  salomonienne  de  tous  les  Livres  sapien- 
tiaux. Job  est  sans  controverse  possible  livre  histo- 
rique. Les  jours  de  la  Genèse  sont  à  prendre  au  sens 
propre,  ainsi  que  le  récit  de  la  formation  du  corps  de  la 
femme.  Les  divergences  des  évangiles  touchant  le 
bâton,  autorisé  ou  non,  au  ministère,  témoignent  d'une 
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défense  portée  pour  une  première  expédition  aposto- 
lique et  révoquée  ensuite. 

Ce  que  nous  venons  de  dire  de  Salmeron  théoricien 
s'applique  assez  bien  à  ses  propres  commentaires.  Un 
certain  litléralisnie  d'interprétation  l'emprisonne  par- 
fois. Dans  le  commentaire  de  la  Cène,  l'un  des  plus  soi- 
gnés sans  doute  de  son  œuvre  u  raison  de  l'hérésie  pro- 
testante, cette  servitude  de  la  lettre  l'entraîne  à  attri- 
buer à  une  bénédiction  préalable  et  distincte  des  paroles 
Hoc  est  corpus  meum  la  vertu  consécratrice.  Jésus- 
Christ,  après  avoir  changé  le  pain  en  son  corps,  l'au- 
rait présenté  aux  apôtres  par  ces  paroles  qui  n'ont  sur 
ses  lèvres  qu'une  valeur  d'affirmation  et  non  d'effi- 
cience, tandis  que  sur  les  lèvres  du  prêtre  qui  en  refait 
le  récit  elles  sont  la  forme  opératrice  du  sacrement.  I  >e 
même,  par  respect  un  peu  superstitieux  de  la  lettre, 
met-il  à  la  Cène  entre  les  consécrations,  chacune  sui- 
vie de  la  communion,  un  intervalle  qui  paraît  bien 
dédoubler  le  sacrifice. 

Ce  sont  excès  regrettables,  qui,  dans  l'ensemble. 
n'ôtent  pas  sa  valeur  à  cette  exégèse  toute  proche  du 
texte,  d'une  analyse  un  peu  subtile  mais  si  fouillée. 
Salmeron  reste  inférieur  à  Maldonal,  venu  après  lui  et 
qui  a  si  largement  profité  de  ses  travaux  :  il  supporte 
du  moins  la  comparaison,  et  même  après  lecture  de 
celui-ci  on  trouve  à  glaner  chez  son  devancier.  Même 
attachement  au  texte,  nous  l'avons  dit;  même  discus- 
sion serrée  des  fausses  interprétations.  L'abondance 
plus  grande  chez  Salmeron  traîne  forcément  quelques 
scories,  textes  apocryphes  de  Pères,  çà  et  là  un  argu- 
ment plus  subtil  que  solide.  Mais  on  demeure  étonné 
du  matériel  mis  en  œuvre,  du  sérieux  et  de  la  pénétra- 
tion avec  laquelle  est  poussée  l'élude  du  texte.  La 
décision,  la  hardiesse  parfois,  distingue  Maldonat  :  il 
prend  parti  sans  ménagements  :  ego  quidem  omnibus 
niribiis  contendo  —  persuadere  mihi  non  possum  — 
mugis  probo  srnlenliam.  Moins  personnel,  Salmeron, 
après  s'être  fait  rapporteur,  laisse  juge  le  lecteur  ou 
n'indique  qu'en  hésitant  sa  préférence.  Il  n'ouvre  pas 
de  voies  nouvelles,  préférant  une  exégèse  un  peu  dure, 
à  des  positions  tant  soit  peu  aventureuses. 

2°  Le  théologien.  Rôle  nu  concile  de  Trente.  —  Le  pape 
Paul  III  avait  demandé  à  saint  Ignace  deux  ou  trois 
de  ses  Pères  pour  assister  au  concile  en  qualité  de  théo- 
logiens pontificaux.  Saint  Ignace  désigna  Lainez  et 
Salmeron.  Le  même  rôle  devait  être  de  nouveau  confié 
à  Salmeron,  à  la  reprise  du  concile  sous  Jules  III  en 
1551,  puis  sous  Pic  IV  en  1562.  Les  deux  Pères  arri- 
vèrent à  Trente  le  18  mai  1546,  au  moment  où  s'ou- 
vraient les  débats  sur  le  péché  originel.  Sur  l'ordre  du 
légat,  cardinal  de  Sainte-Croix,  ils  se  mirent  aussitôt 
à  l'œuvre,  pour  recueillir  et  formuler  les  erreurs  à 
condamner,  et  les  autorités  scripturaires  et  patris- 
tiques  à  leur  opposer. 

A  ce  double  travail  si  important  Salmeron  apporta 
toute  la  vigueur  de  ses  trente  et  un  ans,  son  admirable 
connaissance  de  l'Écriture  sainte,  son  érudition  déjà 
grande  et,  suivant  la  remarque  du  1'.  Dudon  (Grego- 
riunum.  1930,  p.  11b),  initiée  par  ses  années  de  Sor- 
bonne  aux  méthodes  scientifiques  qui  commençaient 
à  s'instaurer.  Aux  théologiens  du  pape  revenait  le 
privilège  de  parler  les  premiers  ou  tout  au  moins  de 
choisir  leur  rang.  Il  fut  entendu  que  Salmeron  parle- 
rait au  début  pour  exposer  les  questions  et  que  Lainez 
se  réserverait  pour  conclure.  Salmeron  dul  s'acquitter 
à  la  satisfaction  générale  de  sa  mission  d'éclaireur, 
puisqu'elle  lui  fut  renouvelée  aux  sessions  successives 
du  concile. 

Pour  juger  de  sou  rôle  et  du  crédit  que  le  jeune  théo- 
logien conquit  peu  à  peu  auprès  de  l'assemblée,  nous 
avons  mieux  que  les  lettres  pleines  d'enthousiasme 
qu'il  adressait  de  Trente  a  saint  Ignace,  les  documents 
publiés  par  la  GOrresgesellschaft. 


Des  appréciations  tirées  de  correspondances  privées 
témoignent  de  l'impression  faite  sur  les  évoques  qui, 
librement,  allaient  l'entendre  aux  séances  des  théolo- 
giens ou  aux  prédications  qu'il  donnait  parfois  dans 
les  églises.  Cf.  Concilium  Triilenliniim,  t.  vin,  p.  546, 
(il  I,  722  :  jugements  desévêques  de  Zaraet  de  Modène. 
On  lui  pardonnait  son  abondance  par  égard  pour  sa 
science,  et  la  franchise  dans  l'exposé  de  la  vérité  et  la 
réfutation  de  l'erreur  ne  blessait  pas  de  sa  part. 

Le  projet,  rédigé  par  lui  en  septembre  1546,  Conc. 
Trid.,  t.  xii.  p.  660,  trente-deux  canons  sur  les  princi- 
pales  erreurs  louchant  la  justification,  nous  conserve 
un  spécimen  de  son  activité  en  ce  genre.  Les  textes 
sont  francs;  l'erreur  est  bien  notée  et  un  texte  appro- 
prié, généralement  bien  choisi,  appuie  la  condamna- 
tion. Tout  paraît  un  peu  sur  le  même  plan;  mais  c'est 
le  défaut  Inhérent  à  pareil  travail. 

Un  document  publié  par  le  P.  Alonso,  S.  J.,  dans  son 
ouvrage  El  sncri/icio  cucarislico,  Madrid,  1920,  p.  251- 
272,  et  définitivement  attribué  à  Salmeron  par  le 
P.  Dudon  (cf.  Grcgorianum,  1930,  p.  410-417),  témoi- 
gne, à  son  tour  de  quelle  documentation  le  travailleur 
savait  munir  ses  collègues  et  éclairer  les  décisions  des 
Pères.  Il  s'agit  d'un  recueil  de  soixante-deux  textes 
patristiques  sur  le  caractère  sacrificiel  de  la  dernière 
Cène  et  de  la  réalité  du  sacrifice  qui  y  fut  présente- 
ment offert  par  Xotre-Seigneur  Jésus-Christ.  Des 
copies  de  ce  recueil  circulèrent  et  furent  utilisées  par 
Torrès. 

Enfin  les  Acta  proprement  dits,  Conc.  Trid.,  t.  v, 
vin,  ix,  ont  conservé  les  résumés  des  plus  notables 
discours  de  Salmeron,  ainsi  que  les  amendements  pro- 
posés par  lui  aux  textes  soumis  aux  théologiens.  Le 
plus  remarquable  de  ces  discours  est  celui  sur  la  jus- 
tification (23  juin  1546,  t.  v,  p.  265-272);  il  ouvrit  les 
débats  sous  une  forme  un  peu  scolastiquc  qui  n'eût  pas 
convenu  à  la  rédaction  définitive,  mais  s'imposait  pour 
débrouiller  la  question.  Il  en  constitue  un  très  remar- 
quable exposé.  On  remarquera  que  Salmeron  identifie 
justice,  au  sens  théologique,  et  charité.  Ce  n'est  pas, 
semble-t-il,  en  passant  et  par  approximation  :  une  in- 
tervention dans  la  congrégation  du  27  septembre  en 
témoigne.  Loc.  cit.,  t.  v,  p.  437  avec  la  note. 

Les  t.  vr  et  vu  des  Acta,  encore  à  paraître,  nous 
apporteront  sans  doute  quelques  fruits  de  l'activité  de 
Salmeron  en  1551.  Recueillons  aux  t.  vin  et  ix  les 
interventions  touchant  l'usage  du  calice  (20  juin  1562, 
t.  vin,  p.  537),  le  sacrifice  de  la  messe  (21  juillet,  p.  722), 
le  sacrement  de  l'ordre  (23  septembre,  t.  ix,  p.  7),  le 
mariage  (9  février  1563,  p.  382). 

Touchant  la  concession  du  calice  aux  laïcs,  Salmeron, 
répondant  au  questionnaire  proposé,  s'en  tient  aux 
doctrines  courantes  depuis  la  controverse  utraquiste 
et  ne  croit  pas  à  l'opportunité  de  la  concession  du 
calice.  L'exposé  sur  le  sacrifice,  tel  que  nous  le  livre  le 
résume  des  Actes,  est  d'une  grande  plénitude.  Nous 
savons  du  reste  par  ailleurs  qu'il  fut  un  des  plus  remar- 
qués au  concile.  L'exposé  touchant  le  sacrement  de 
l'ordre  a  moins  d'envergure.  Signalons  l'opinion  sui- 
vant laquelle  Notrc-Seigncur  Jésus-Christ  l'aurait 
conféré  aux  apôtres  en  trois  temps  :  pouvoir  de  consa- 
crer à  la  Cène,  pouvoir  d'absoudre  au  cénacle  le  soir 
de  Pâques,  épiscopat  au  jour  de  l'Ascension  lorsqu'il 
les  bénit  avant  de  s'élever  au  ciel.  Sur  le  mariage,  Sal- 
meron s'attarde  un  peu.  note  l' évoque  de  Zara,  à  re- 
jeter la  valeur  probante  de  quelques  textes  insuffisants. 
Malgré  quelques  maladresses  d'expression  sur  le  lien 
matrimonial  constitué  par  l'union  des  cœurs,  sur  le 
contrat  qui  n'est  pas  sacrement  par  lui-même,  mais  en 
tant  que  signe  de  la  grâce,  le  fond  do  la  doctrine  semble 
à  l'abri  de  reproche  cl  en  avance  sur  les  doctrines  de 
la  Sorbonne  ou  de  Cano.  Les  questions  du  ministre,  de 
la  valeur  des  mariages  clandestins,  du  droit  de  l'Église 
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sur  le  mariage  sont  tranchées  avec  sûreté  dans  le  sens 
qui  a  prévalu. 

Ces  brèves  indications  sont  loin  de  donner  une  idée 
de  l'activité  de  Salmeron.  Outre  les  décrets  dogma- 
tiques, le  concile  poursuivait  l'œuvre  de  la  réforme,  la 
rédaction  des  décrets  disciplinaires.  Nous  verrons  plus 
loin  par  l'analyse  du  traite  sur  l'origine  du  pouvoir  de 
juridiction,  qui  n'est  que  la  mise  en  œuvre  de  travaux 
exécutés  au  concile,  comment  Salmeron  fut  amené  à 
en  traiter  à  propos  du  devoir  de  la  résidence. 

Terminons  cet  aperçu  sur  le  rôle  de  Salmeron  au 
concile  par  une  rapide  description  du  document  publié 
par  Mgr  Ehses  dans  la  Rômischc  Quartalschrifl,  1913, 
p/  129*. 

Ce  serait  le  mémoire  présenté  par  Salmeron  le 
16  octobre  1546  devant  la  congrégation  des  théologiens 
sur  la  fameuse  question  de  la  double  justice,  qui  n'oc- 
cupa pas  moins  de  dix  séances  (15-26  octobre)  de  l'as- 
semblée. Ce  mémoire,  dont  une  indication  de  Mazza- 
relli  donnait  l'incipit  et  promettait  le  texte,  a  été 
retrouvé  à  la  bibliothèque  de  la  ville  de  Trente.  Il 
donne  une  parfaite  idée  de  la  manière  de  Salmeron  : 
clarté,  ampleur  du  développement,  parfaite  courtoisie 
vis-à-vis  des  adversaires,  auxquels  il  fait  par  dessus 
tout  l'honneur  de  discuter  un  à  un  chacun  de  leurs 
arguments. 

On  connaît  la  doctrine  de  la  double  justification,  en 
laquelle  quelques  controversistes  catholiques,  Gropper 
et  Pighius  et,  à  leur  suite,  le  nonce  Contarini  avaient 
pensé  pouvoir  trouver  un  terrain  d'entente  avec  les 
protestants,  en  leur  concédant  ce  qu'ils  croyaient  être 
la  part  de  vérité  de  leur  doctrine  sur  la  justification 
imputée  (voir  art.  Justification,  t.  vin,  col.  2159  sq.). 
Au  concile  de  Trente,  moins  encore  par  esprit  de  conci- 
liation que  par  conviction  personnelle,  le  général  des 
ermites  de  Saint-Augustin,  Seripando,  s'en  était  fait 
l'ardent  promoteur,  et  l'avait  présentée  sous  la  forme 
la  plus  éloignée  possible  de  toute  compromission  avec 
l'hérésie  :  au  tribunal  de  Dieu,  tout  élu  comparaîtrait 
avec  la  grâce  et  la  charité  intérieure  justifiante  (justice 
inhérente).  Cependant  ce  serait  peu  au  regard  de  Dieu, 
si  la  justice  même  de  Jésus-Christ  ne  venait  supplé- 
menter  les  imperfections  inévitables  de  cette  justice 
personnelle,  par  une  imputation  qui  en  fera  comme  la 
forme  et  la  perfection  de  notre  propre  justice. 

C'est  à  cette  doctrine  que  s'en  prend  Salmeron.  Il  la 
rejette  comme  nouvelle  (aucune  trace  dans  la  Tradi- 
tion avant  Luther);  superflue;  contraire  à  l'Écriture, 
qui  connaît  bien  deux  justices,  celle  de  Jésus  et  la 
nôtre,  non  comme  se  complétant  l'une  l'autre  mais 
comme  cause  l'une  de  l'autre  (Rom.,  m,  44  et  v,  17); 
conduisant  à  des  conséquences  absurdes  (notre  justice 
serait  le  fait  d'une  forme  étrangère;  notre  mérite, 
notre  degré  de  gloire  seraient  celui  même  de  Jésus- 
Christ,  ou  à  l'inverse  notre  rédemption  par  Jésus  res- 
terait imparfaite);  dangereuse  et  favorisant  la  négli- 
gence; contraire  à  la  notion  même  d'imputation  bien 
comprise;  enfin  diminuant  l'idée  que  nous  devons  nous 
faire  de  la  grâce. 

Suit  la  réponse  aux  arguments  contraires  :  en  quel 
sens  Jésus-Christ  nous  est  donné  (Joa.,  ix,  6);  a.  quel 
titre  de  cause  efficiente  il  est  notre  justice  (Rom.,  vin, 
33;  I  Cor.,  i,  30).  Il  montre  que,  d'après  saint  Paul  lui- 
même,  «revêtir  Jésus-Christ».  Rom.,  xm,  14,  a  pour 
équivalent  «  revêtir  la  miséricorde,  la  bonté,  l'humilité, 
la  mansuétude  »,  Col.,  ni,  12.  Il  réfute  l'assertion  que 
«  notre  justice  demeure  toujours  imparfaite  »  :  les 
imperfections,  les  péchés  véniels  ne  sont  pas  le  fait  de 
la  justice  qui  est  en  nous.  Elle  en  contient  au  contraire 
le  remède  :  elle  n'est  donc  imparfaite  qu'au  sens  très 
impropre  de  justice  finie. 

Aux  considérations  des  adversaires,  sur  l'insuffi- 
sance de  notre  justice  au  jugement  de  Dieu,  Salme- 


ron oppose  d'abord  une  série  de  textes  qui  parlent 
de  l'assurance  du  juste  au  dernier  jour  :  Stabtznt 
justi  in  magna  constantia,  Sap.,  v.  1  et  Prov.,  x,  9: 
XII,  21;  xxvm,  1;  Mat  th..  x,  16.  Puis,  avec  une 
pareille  richesse  de  citations,  il  montre  que  dans  leur 
vie  les  justes  trouveront  un  motif  de  confiance, 
I  Joa.,  iv,  16;  Joa.,  ni,  20;  II  Tim.,  iv,  3.  C'est  par  une 
illusion  de  perspective  qu'on  prête  aux  âmes  arrivées 
au  terme  les  inquiétudes  ou  les  trépidations  de  notre 
vi<  d'ici-bas.  Elles  peuvent  sans  danger  pour  leur  humi- 
lité regarder  la  réalité  de  leurs  bonnes  œuvres  et  en 
attendre  la  récompense.  Compter  recourir  après  la 
mort  aux  mérites  du  Christ  serait  compter  nous  pro- 
curer de  l'huile  après  l'arrivée  de  l'Époux. 

3°  Le  théologien  :  opuscules  théologiques.  Jugement 
d'ensemble.  —  A  la  suite  du  commentaire  des  Actes, 
la  seconde  partie  du  t.  xn  des  œuvres  de  Salmeron 
contient  réparties  en  25  courts  chapitres  (tract.  LX- 
LXXXIV)  quatre  questions  théologiques  :  l'une  sur 
saint  Pierre,  sa  vie,  son  enseignement,  son  martyre; 
les  autres  sur  la  nature  et  l'origine  de  la  juridiction 
épiscopale,  le  devoir  de  la  résidence,  enfin  sur  le  concile 
général  et  son  autorité  dans  l'Église. 

On  sait  que  la  question  de  l'obligation  de  la  résidence 
pour  les  évêques,  inscrite  à  l'ordre  des  questions  disci- 
plinaires, suscita  de  très  vives  et  très  longues  discus- 
sions dans  le  concile.  L'origine  de  cette  obligation  était 
spécialement  en  cause.  N'y  voir  qu'une  obligation  de 
droit  ecclésiastique,  était-ce  l'assurer  suffisamment 
contre  l'arbitraire  des  exceptions  et  des  dispenses?  En 
faire  une  obligation  de  droit  divin,  n'était-ce  pus  d'une 
part  la  soustraire  à  toute  possibilité  de  dispense  ponti- 
ficale et  d'autre  part  attribuer  aux  évêques  un  pouvoir 
indépendant  du  pape  en  son  origine,  sinon  en  son  exer- 
cice? Sur  la  question,  comme  sur  celle  toute  proche  de 
l'origine  de  la  juridiction,  les  prélats,  suivant  leurs 
tendances,  se  divisèrent.  Français  et  Espagnols,  plus 
méfiants  de  tout  ce  qui  pouvait  grandir  le  pouvoir  pon- 
tifical aux  dépens  de  leurs  droits  épiscopaux,  dé  feu  - 
dirent  l'origine  divine  immédiate  de  la  juridiction  et 
le  droit  divin  de  la  résidence.  Les  évêques  plus  attachés 
aux  privilèges  romains  soutinrent  l'origine  médiate. 
mediante  romano  pontijice,  du  pouvoir  de  juridiction  et 
l'obligation  purement  canonique  de  résider,  en  tant 
du  moins  qu'elle  se  distingue  du  devoir  proprement 
pastoral  d'assurer  le  bien  spirituel  de  son  troupeau. 
Dans  ses  traités  LXI-LXXIY.  Salmeron,  comme  il 
l'avait  fait  au  concile,  prend  franchement  parti  pour 
cette  seconde  opinion.  On  sait  que  le  concile  ne  voulut 
rien  décider. 

Aujourd'hui  même,  bien  que  l'opinion  de  l'origine 
médiate  semble  avoir  prévalu,  un  certain  nombre  de 
théologiens  soutiennent  que  la  juridiction  de  l'évêque 
est  reçue  in  aclu  primo  directement  de  Dieu,  le  souve- 
rain pontife  lui  donnant  l'acte  second  en  déterminant 
les  sujets  sur  lesquels  elle  devra  s'exercer.  Ainsi  pré- 
cisée, la  doctrine  de  la  juridiction  immédiate  pourrait 
bien  n'être  qu'une  manière  de  formuler  la  loi  constitu- 
tionnelle de  l'Église  qui,  d'après  la  volonté  irréfor- 
mable  de  son  Divin  fondateur,  comporte  de  toute  néces- 
sité un  épiscopat  pour  régir,  sous  l'autorité  et  la  direc- 
tion du  Pasteur  suprême,  les  différentes  portions  du 
troupeau. 

Les  choses  se  présentaient  moins  clairement  au 
temps  du  concile  et  les  chapitres  où  Salmeron  réfute 
les  opinions  adverses  portent  quelque  trace  de  cette 
confusion.  On  parlait  alors  de  pouvoir  général  de  juri- 
diction reçu  de  Dieu  et  de  matière  ou  objet  assigné  par 
le  pape;  ou  de  juridiction  limitée  mais  non  déterminée. 
On  distinguait  entre  for  externe  et  for  interne,  la  juri- 
diction provenant  directement  de  Dieu  pour  celui-ci  et 
par  l'intermédiaire  du  souverain  pontife  pour  celui-là. 
Les  inconvénients   de  ces   différentes  positions   sont 
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clairement  indiqués.  Dans  la  partie  d'exposition,  Sal- 
mcron  commence  par  bien  définir  ce  qu'il  faut  entendre 
par  droit  divin,  par  origine  divine  immédiate;  puis  il 
cherche  à  établir  par  l'Écriture  que  les  apôtres  eux- 
mêmes  tenaient  leur  juridiction  de  Pierre  et  ne  la 
reçurent  de  Notre-Seigneur  Jésus-Christ  que  par  son 
intermédiaire,  [/analyse  des  promesses  faites  soit  a 
Pierre  soit  aux  autres,  la  comparaison  avec  l'autorité 
et  la  charge  donnée  définitivement  à  Pierre  de  paître 
tout  le  troupeau  lui  rendent  la  chose  plus  probable. 
Il  en  vient  ensuite  à  la  question  directement  envisagée, 
qui  concerne  la  juridiction,  non  plus  des  apôtres,  mais 
de  leurs  successeurs.  Une  nouvelle  analyse  des  textes 
et  l'étude  de  l'institution  des  premiers  évèques  parles 
apôtres,  tels  qu'ils  nous  la  révèlent,  conduisent  à  des 
conclusions  qui  cette  fois  paraissent  certaines  à  l'au- 
teur. L'unité  de  l'Église  exige  que  la  source  des  pou- 
voirs nouvellement  conférés  soit  unique  :  elle  ne  peut 
l'être  qu'en  Pierre. 

Pour  porter  un  jugement  d'ensemble  sur  Salmeron, 
il  ne  faut  pas  séparer  son  action  au  concile  ou  dans  la 
chaire  de  son  œuvre  écrite.  Celle-ci  ne  le  classe  pas 
parmi  ceux  qui  marquent  vraiment  dans  l'histoire  de 
la  théologie;  celle-là  lui  mérite  la  reconnaissante  atten- 
tion de  l'historien  catholique. 

Il  eut  le  mérite  d'ouvrir  la  voie  vers  une  théologie 
plus  profondément  et  plus  largement  fondée  en  Écri- 
ture et  en  Tradition,  poursuivant  les  adversaires  sur 
leur  propre  terrain  et  ouvrant  ainsi  la  voie  aux  grands 
controversistes  et   aux  études  patristiques. 

On  peut,  dans  l'œuvre  qu'il  a  laissée,  regretter  une 
manière  trop  analytique,  l'accumulation  de  preuves 
d'une  valeur  très  inégale,  le  manque  de  perspective.  A 
vouloir  tenir  le  milieu  entre  le  commentaire  d'Écriture 
et  le  traité  de  théologie,  l'œuvre  entière  garde  un 
caractère  indécis  :  le  commentaire  sent  la  surcharge; 
l'exposé  théologique  parait  fragmentaire.  Le  profit 
demeure  néanmoins  du  commerce  avec  un  auteur  dont 
la  science  est  prodigieuse,  le  sens  catholique  très  ferme, 
et  la  culture,  pleine  d'agrément. 

P.  Ribadeneyra,  S.  .1.,  Lu  vida  y  rouerie  d<l  /'.  Al.  Sal- 
meron, à  la  suite  de  sa  Vida  del  P.  Diego  Laynez,  Madrid, 
1594  (dans  ses  Obras,  t.  i,  Madrid,  1605,  p.  304);  .1.  Boero, 
S.  .1.,  Vita  dcl  servo  <li  Dio  /'.  Alf.  Salmeron,  Florence,  issu, 
trad.  en  espagnol  par  le  P.  Ignace  Torre,  Barcelone,  issT; 
Monumenta  historien  Societatis  Jesu  :  Epistolee  /'.  .1.  Salme- 
rouis,  I.  r,  pnefulio  (avec  une  liste  de  ses  écrits  inédits); 
A.  Astrain,  S.  .1.,  Hisloria  de  In  Comp.  de  Jesûs  en  lu 
asisleneia  de  Espafia,  t.  i  et  it,  Madrid,  1902  cl  1905, 
passim;  Sommervogel,  Bibliothèque  de  la  Compagnie  de 
Jésus,  t.  vu,  col.  178-183;  Hurter,  Nomenclator,  '.'<*  éd., 
t.  m,  col.  221-227. 

F.  de  Lanversin. 
SALOMON,  frère  mineur  anglais  de  la  lin  du 
xiii°  ou  du  début  du  xive  siècle,  complètement  ignoré 
jusqu'ici,  dont  les  vespéries  sont  conservées  dans  le 
mis.  Q.  un,  fol.  m  r°-91  v°,  de  la  bibliothèque  de  la 
cathédrale  de  Worcester.  Cette  question  débute  : 
(  'Irum  opérai io  ultimse  /inrlis  ymaginativœ  sit  in  génère 
entis  absoluti  vel  respectivi  :  et  simul  est  judicium  de  intel- 
ligere.  Et  <iu<>d  sint  respectas  probatur  primo  sic  :  quod 
e.e  non  cognoscente  facit  min  cognoscere  formaliter,  est 
actus  cognitionis,  et  termine  :  Item  iti  quolibet  instanti 
sit>e  lemporis  sire  naturœ  includunt  respectum,  igilur, 
aliter  essent  !)rns  .-  igilur  intrinsece  includunt  respectum. 
Quœre  solutiones  in  quolibet  1  Scoti.  D'après  A. -G.  Mi- 
lle, celle  référence  doit  se  rapporter  probablement  au 
Quodlibet,  q.  xm  de  Duns  Scot  :  Utrum  actus  cognos 
cendi  et  appetendi  sint  essentialiter  absoluti  vel  essentia- 
liter  relativi.  Voir  Oxford  theologu  <<nd  theologians  r.  a. 
D.  1282  lui-'.,  p.  322.  Comme  les  disputes  quodlibé- 
tiques  étaient  exclusivement  réservées  aux  mattresen 

théologie    et    comme    Duns   Scot    n'a   été   promu    à   ce 
grade  qu'en   1305,  il  faut  donc  que  la  question  des  ves- 


péries de  fr.  Salomon  soit  postérieure  à  cette  date. 
Il  est  impossible  de  dire  si  c'est  à  Paris  ou  à  Oxford 
que  cette  question  a  été  débattue. 

En  fait,  dans  le  ms.  Vat.  lai.  1080  sont  contenues 
de  nombreuses  questions  «  disputées  »  ou  «  quodlibé- 
tales  «  de  différents  auteurs,  qui  les  unes  et  les  autres 
oui  eu  lieu  à  Paris.  Parmi  les  premières,  il  y  en  a 
quatre  qui  sont  explicitement  attribuées  à  un  certain 
Sall'o,  Soll'o,  Sal'o,  ou  Salomon.  (fol.  214  v°-216v°). 
Faut-il  identifier  ce  Salomon  des  questions  disputées 
du  ms.  Val.  lai.  1080  avec  le  Salomon  minor  des  ves- 
péries du  ms.  de  Worcester?  Tout  porte  à  croire  qu'il 
s'agit  d'un  seul  et  même  personnage. 

A.-G.  Little-Fr.  Pelster,  Oxford  theoloqu  nnd  theologians 
C.  a.  D.  1282-1-302,  dans  Oxford  hist.  Societi)  publications, 
t.  xevi,  Oxford,  1934,  p.  22.">,  232,  231,  2t2,  278-279,  322; 
A.  Polzer,  Codices  Vulicani  latini,  t.  il  a,  codices  679-1134, 
1931,  p.  009. 

A.  Te et ae ht. 

SALON  Michel-Barthélémy,  de  l'ordre  des  er- 
mites de  Saint-Augustin,  né  à  Valence  en  1538,  mort 
dans  la  même  ville  en  1620.  est  l'auteur  d'un  traité 
De  justitia,  commentant  la  / I"-IIœ,  en  2  vol.  in-fol., 
Valence,  1581;  le  sous-titre  de  l'édition  de  Venise 
indique  que  l'on  y  traite  de  ce  qui  est  juste  ou  injuste 
dans  toutes  les  actions,  commerces  et  contrats. 

Hurter,  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  m,  col.  589. 

É.  Amann. 

SALON  IUS,  évèque  de  Genève  au  ve  siècle. —  Fils 
de  saint  Luther  qui  devint  évoque  de  Lyon  vers  404, 
il  fut  élevé  au  monastère  de  Lérins,  où  Kucher  s'était 
retiré  vers  410,  avec  sa  femme  Galla  et  ses  deux  enfants. 
Il  demeura  à  Lérins,  même  après  qu'Eucher  et  Galla 
eurent  cherché  à  Sainte-Marguerite  une  solitude  plus 
complète,  et  ce  fut  là  qu'il  reçut  de  son  père,  entre 
428  et  13  1,  la  dédicace  des  deux  livres  d'Instructions, 
recueil  de  questions  et  réponses  et  d'explications  sur 
des  passages  difficiles  de.  l'Écriture  sainte. 

Avant  139,  Salonius  fut  élevé  à  la  dignité  d'évêquede 
Genève.  Son  frère  Véranus  devait,  de  son  côté,  devenir 
évêque  de  Vence  un  peu  plus  tard,  mais  avant  450. 
Cette  année-là,  les  deux  frère-;  adressèrent,  de  concert 
avec  l'évêque  Cerchus  de  Grenoble,  une  lettre  à  saint 
Léon  le  Grand;  lettre  conservée  sous  le  titre  cL'Epis- 
tola  dogmatica,  parmi  les  lettres  du  pape,  P.  L.,  t.  liv, 
col.  887-890. 

Salonius  est  l'auteur  d'une  Expositio  mgstica  in 
Parabolas  Salomonis  et  Ecclesiastem,  qui  fut  éditée 
pour  la  première  fois  à  Ilague.nau,  en  1532,  et  qui  a 
été  reproduite  dans  I'.  /..,  t.  lui,  col.  967-1012.  Cet 
ouvrage  a  la  forme  d'un  entretien  entre  Salonius  et 
Véranus,  celui-ci  posant  les  questions  et  le  premier 
fournissant  les  réponses.  Les  passages  difficiles  de  CCS 
deux  livres  sont  ainsi  examinés  et  interprétés  dans  un 
sens  allégorique.  Sous  le  titre  de  Quœslioncs  cl  ad  eas- 
dem  responsiones  in  duos  Sca'omonis  libros  Proverbia 
el  Ecclesiastem,  l'ouvrage  est  encore  reproduit,  sous 
une  forme  quelque  peu  abrégée,  parmi  les  œuvres  de 
l'énigmatique  Honorius  d'Autun,  /'.  L.,  t.  clxxii, 
col.  311-348.  Celui-ci  pourtant  ne  se  présente  pas 
comme  l'auteur  du  livre,  mais  seulement  comme  un 
copiste. 

Salonius  c\l  encore  connu  comme  le  destinataire 
d'une  lettre  de  Salvien,  Epist.,  ix,  écrite  en  I  IO,  à  pro- 
pos t\u  livre  Ad  Ecclesiam,  qui  venait  de  paraître.  Il 
prit  pari  aux  conciles  d'Orange  et  de  Vaison  en  lit 
cl  I  12:  ou  le  retrouve  après  150  à  un  concile  d'Arles, 
relatif  à  l'abbaye  de  Lérins.  11  dut  mourir  assez,  peu 
après.  Sa  fête  es!  marquée  au  28  septembre  dans  le 
martj  rologe  hiéronymien. 

Histoire  littéraire  île  la  France,  t.  II,  Paris,  173.">,  p.  133- 
137;   M.  BesSOH,   (  ;i  évèque  exégète  de   Genève  au  milieu  du 

i  '    siècle,    satni  Salone,    dans    Anzeiger  fiir  schweizeriche 
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Geschichte,  Neue  Folge,  t.  ix,  1002-1905,  p.  252-265; 
G.  Bardy,  La  littérature  patrislique  des  queestiones  et  respon- 
siones  sur  l'Écriture  suinte,  Paris,  1933,  p.  84-86;  J.-A. 
Endres,  Honorius  Augustodunensis,  Kempten,  1906, 
p.  73-75,  signale  des  commentaires  manuscrits  en  forme 
dialoguée  sur  les  évangiles  de  saint  Matthieu  et  de  saint 
Jean,  qui  pourraient  être  l'œuvie  de  Salonius. 

G.  Bardy. 

SALPIN  Pierre  (Sulpin,  Satjpin),  frère  mineur 
français  (xive-xve  siècle),  de  la  province  franciscaine 
d'Aquitaine.  Longtemps  professeur  au  Studium  géné- 
rale de  Toulouse,  il  exerça,  en  1386,  la  charge  <!e  gar- 
dien au  couvent  d'Avignon  et,  en  1395,  celle  de  provin- 
cial d'Aquitaine.  Le  27  août  1397,  il  fut  promu  évêque 
de  Bazas  par  Benoît  XIII.  D'après  B.  Gams,  Séries 
episcoporum,  2e  éd.,  Leipzig-  1031,  p.  510  et  H.  Hurter, 
Nomenclator,  3e  éd.,  t.  n,  col.  780,  il  aurait  résigné  son 
évêché  et  serait  retourné  au  milieu  de  ses  confrères 
au  couvent  de  Toulouse  le  22  octobre  1417;  C.  Eubel 
Hierarchia  catholica,  2e  éd.,  t.  i,  p.  517,  le  fait  mourir 
évêque  de  Bazas  à  la  fin  de  1120  ou  au  début  de  1421. 
Selon  L.  Wadding,  Annales  minorum,  3e  éd.,  t.  ix, 
an.  1412,  n.  il,  le  P.  Salpin  serait  enterré  dans  l'église 
des  frères  mineurs  de  Toulouse. 

Pierre  Salpin  aurait  composé,  à  l'exemple  du  pseudo- 
Denys  l'Aréopagite,  un  Tractatus  de  hierarchia  angelica 
commençant  :  Ne  in  vacuum  gratiam  Dei  recipiamus; 
un  Tractatus  de  hierarehia  ecclesiastica,  débutant  : 
C.um  clamarem  ad  Dominant;  un  Tractatus  de  divinis 
nominibus,  qui  commence  :  Littera  hebraica  Ile;  un 
Tractatus  de  mystica  theologia,  qui  débute  :  Primam 
verilalem. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  3e  éd.,  t.  ix,  an.  1  112, 
n.  n,  Quaracchi,  1932,  p.  139;  le  même,  Scriptores  O.  M., 
3e  éd.,  Rome,  1906,  p.  193;  J.-H. Sbaralea, Supplementum, 

2e  éd.,  t.  il,  Rome,  1921,  p.  365;  C.  Eubel,  Bullarium  franc, 
t.  vu,  Rome,  1901,  n.  711,  p.  201  ;  n.  905,  p.  303;  n.  921, 
p.  313. 

A.  Tf.etaert. 
SALTMARSH  Edouard,  jésuite  anglais.  Ne  dans 
le  comté  d'York,  en  1050,  il  entra  au  noviciat  de  la 
Compagnie  en  1078;  appliqué  pendant  vingt  ans  au 
ministère  dans  le  comté  d'York,  à  Londres,  dans  le 
l'ays  de  Galles  et  le  Sulîolk,  il  professa  ensuite  l'Écri- 
ture  sainte  et  la  controverse  à  Liège  e1  lui  instructeur 
du  troisième  an  à  Gand;  il  mourut  à  Watt  en  en  1737. 
Il  publia  en  anglais  :  Deismus  ad  ipsius  naturalis  ra- 
tionis  tribunal  vocatus,  ne  plane  discussus,  ejusdemque 
judicio  damnatus  per  médium  dialogi  Philanlum  inter  et 
Theopislum,  1706;  De  indulgentiis,  earumque  valore  ac 
usu  in  Ecclesia,  1711. 

E.-M.  Rivière,  Corrections  il  additions  à  lu  Bibl.  </••  l< 
Comp.  de  Jésus,  Toulouse,  1911-1930,  col.  7X0;  II.  Foley, 
Records  <>/  the  English  province  <>f  the  Society  o\  Jésus, 
t.  vu,  1883,  p.  682;  l)i  Olive) ,  Collections  towards  illustrating 
the  biography  o/  ihe  Scotish,  English  and  Irish  members  of 
the  Society  of  Jésus,  1815,  p.   185. 

A.  Rayez. 

1 .  SALVATOR  BARTOLUCC I ,  frère  mineur 
conventuel  italien  du  x\  r  siècle.  Originaire  d'Assise, 
théologien  distinguent  prédicateur  renommé,  il  régit 
plusieurs  Studia  generalia  de  l'ordre,  où  il  enseigna  la 
philosophie  et  la  théologie  selon  Duns  Scot.  Dans  une 
note  ajoutée  à  la  notice  sur  ce  franciscain  dans 
J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  m,  Borne, 
1936,  p.  78,  Thomas  Accurti  déclare  que  Salvator 
Bartolucci  ne  fut  jamais  professeur  de  théologie  à  l'uni- 
versité de  Padoue,  alors  que  J.-H.  Sbaralea  affirme 
qu'il  y  enseigna  la  métaphysique  de  1582  jusqu'en 
1596.  D'après  Fr.  A.  Benoffi  et  G.  Abate,  Degli  studi 
nell'  otdine  dei  minori,  opéra  pusluma,  dans  Miscell. 
francesc,  t.  xxxi,  1931,  p.  157,  n.  1,  Salvator  y  aurait 
déjà  tenu  la  chaire  de  métaphysique,  en  1580. 

Salvator  Bartolucci  édita  les  ouvrages  suivants  de 


Duns  Scot  :  Opus  Oxoniense  in  quatuor  libros  Senten- 
tiarum,  Venise,  1580,  4  vol.  in-4°;  Reportata  Parisien- 
sia,  Venise,  1597;  Quœstiones  quodlibetales  et  disputa- 
liones  collatiunales,  avec  un  Compendium  quodlibe- 
lorum  d'un  auteur  anonyme  (qui  doit  avoir  écrit  après 
1501,  parce  que  dans  la  q.  x  il  cite  l'édition  de  1501 
du  Colleetorium  de  Guillaume  Vorrilong),  avec  aussi  les 
Resolutiones  in  quatuor  libros  Sentent.  Senti  a  Me.lchiore 
Flavio  elucubratm,  et  avec  le  Syllabus  generalis  in  qua- 
tuor libros  Sentent,  et  quodlibeta,  Venise,  1580.  Il  est 
pourtant  à  noter  que  ce  Syllabus  generalis  est  la 
Tabula  generalis  ou  le  Mare  magnum  scoticum,  com- 
posé par  Antoine  de  Fantis,  dans  laquelle  Bartolucci 
a  changé  seulement  l'ordre  et  qu'il  a  fait  précéder 
d'une  Apologia  brevis  pro  Scolo  contra  Jovium  et  l'ail 
suivre  d'un  Syllabus  copiosissimus  et  solutiones  contra- 
dictionum  in  dicta  Scoti. 

Il  publia  encore  quelques  ouvrages  de  Pierre  Tataret  : 
Pelri  Tatareti  srotistir  in  Porphyrii  Isagogen  ac  in  uni- 
versos  Logicorum  Aristolelis  libros  explanationes,  reco- 
gnitœ  et  castigatse,  Venise,  1581  ;  Triplex  Pelri  Tatareti 
philosophia  naturalis,  divina  et  morali*.  emendata  et 
expurgata,  avec  deux  questions  de  Jacques  Malafossa 
Bargi,  mineur,  De  subjecto  metaphysices,  Venise,  1581; 
Pétri  Tatareti  in  Summulas  Pelri  Hispani  exactse 
explicationes,  accuratissime  recognitœ  candorique  pris- 
tino  restituer,  Venise,  1581.  Il  édita  aussi  et  illustra  de 
notes  l'ouvrage  du  franciscain  Laurent  de  Brescia  : 
In  formalitates  Antonii  Syrecti  Turonensis  Isagoqes, 
Paris,  1588. 

Il  a  laissé  encore  plusieurs  sermons  et  discours,  dont 
un  fut  prononcé,  eu  1562,  aux  Pères  du  concile  de 
Trente  et  quelques  autres  à  l'occasion  des  funérailles 
de  personnages  importants.  Il  est,  enfin,  l'auteur  d'une 
Lectura  super  formalitates  Scoti,  inédite  et  conservée 
dans  la  bibliothèque  municipale  d'Assise,  fonds 
moderne,  ms.  44,  qui  débute  :  Circa  formalitates  Doctoris 
subtilis  i.  e.  circa  conceptibilitates  Doctoris  sublilis,  et 
finit  :  sic  finem  facio  (93  fol.). 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M-,  3«  éd.,  Rome,  1906,  p.  208; 
.1.-1 1.  Sbaralea,  Supplementum,  2''  éd.,  t.  m.  Home,  1936, 
p.  78;  Cli.  Balic,  o.  F.  M.,  Les  commentaires  île  Jean  Duns 
Sent  sur  les  quatre  livres  des  Sentences.  Annexe  :  Table 
schématique  des  mss  et  éditions  des  commentaires  de  Duns 
Seul  sur  les  quatre  livres  dis  Sentences,  dans  Bibl.  de  In 
/(ci»,  hist.  ecclés.,  t.  i,  Louvain,  1927,  table  x\  ;  Papadopolus 
ou  N.  Comneni,  Historia  gymnasii  patauini,  1.  111,  ri"  sec- 
tion, Venise,  1726,  c.  xxi. 

A.   Teetaert. 

2.  SALVATOR  CADANA,  frère  mineur  italien 
du  xvnc  siècle.  Originaire  de  Turin,  il  appartint  à  la 
province  des  mineurs  de  la  régulière  observance  de 
Saint-Thomas  et  acquit  de  la  célébrité  comme  théolo 
gien  1 1  prédicateur.  Un  certain  nombre  de  ses  ouvrages 
ont  été  édités  :  Quaresimale,  Mondovi,  1638,  in-1"; 
Venise,  1639,  in-4°,  sur  lequel  on  lit  :  editio  tertia,  ul> 
ipso  auclore  correcta  et  aucta,  Venise,  1641,  in-4°;  ibid., 
1644,  in-4°;  Santuario  commune.  Venise,  1612,  in-4°; 
Bologne,  16  12.  in-4°;  La  curie  per  l'Avvento  di  nostro 
Signore,  Turin,  1641,  in-4°  ;  Mariale,  Turin,  1639, 
in-!";  Bologne,  1642,  in-1";  Otiava  sacramentale,  Ve- 
nise, 16  15,  in-1";  /  saggi  politici.  Il  principe  avvisato, 
Turin.  1652;  //  principe  régnante,  ibid.,  16  19;  Dubii 
scritturali,  Turin.  1612,  4  t.  en  un  seul  vol.  in-1".  Ce 
dernier  fut  mis  à  l'Index  par  un  décret  du  8  mars  1662, 
ainsi  que  son  Quaresimale,  par  un  décret  du  9  sep- 
tembre 1658.  Voir  Index  librorum  prohibitorum 
Alexandri  VII  P.  M.  jussu  editus,  Rome,  1664,  p.  380 
et  p.  386-387.  Ces  deux  livres  figurent  toujours  dans 
l'Index  de  1929,  p.  76. 

Le  P.  Salvador  Cadana  est  encore  l'auteur  de  plu- 
sieurs ouvrages  restés  inédits  :  Regnum  hominum  et 
ahgelorum  pro  reprobatione  et  prœdestinatione;  Il  segre- 
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Im-iii;  Cielo  interno  ed  esterno,  eu  2  vu].:  Collectiones 
bullarum  cl  sacra  congregationis  décréta;  Formularium 
obedientiarum;  Annali  en  italien;  Arcana  cœlest 
tribus  operalionibus  inlellectus;  Physica  in  octo  libros 
Physicorum  ad  mentem  Scoti. 

T..  Wadding,  Scriplorct  ().  M  ,  3«  éd.,  Rome,  1906,  p.  2os- 
2<)*.>;  .1.-11.  Sbaialea,  Supplementum,  2°  cil.,  l.  ni,  Rome, 
1936,  p.  78-79;  V.-M.  Coronelli,  O.  F.  M.,  Bibliotheca 
universalis  sacro-profana,  t.  vu,  Venise,  1707. 

A.  Teetaert. 

3.SALVATOR  DE  SAMBUCA,  f.-ère  mineur 
capucin  italien  (xvne-xvme  siècle),  -  Né  à  Sambuca, 
en  Sicile,  en  1661,  de  la  famille  Montalbano,  il  revêtit 
l'habit  capucin  le  13  juin  1(177  dans  la  province  de 
Palcrmc.  Prêtre,  il  exerça  les  charges  de  prédicateur 
et  de  lecteur  en  philosophie  et  théologie.  Gardien  à 
plusieurs  reprises,  il  fut  élu  déflniteur  provincial  dans 
les  chapitres  de  1701,  1702,  1710,  1711  et  1713,  custode 
général  au  chapitre  de  1708  et  provincial  dans  ceux 
de  1720  et  1721.  Il  fut  pendant  toute  sa  vie  un  ardent 
défenseur  de  l'immaculée  conception.  Il  mourut  le 
20  juin  172G.  Il  publia  Sambuca  rationalis  eucharis- 
lico  ceriamini  adhibita,  Palerme,  1701,  in-4°,  690  p. 
L'auteur  s'y  efforce  à.  démontrer  que  l'opinion  sui- 
vant laquelle  les  formulas  obltitœ  et  in  actu  consecra- 
tionis  oblitœ  sont  consacrées  est  absolument  intenable 
et  improbable  au  point  de  vue  spéculatif  et  pratique. 
Il  édita  aussi  Opua  theologicum,  tribus  distinctum 
tomis,  in  quibus  efficacissime  oslcnditur  immaculatam 
Dei  Genitricem,  utpote  ex  Christi  meritis  prseservative 
retiemplam,  fuisse  prorsus  immunem  ab  omni  debito 
lum  contrahendi  originale  peccatum  tum  ipsius  fomitem 
incurrendi,  Palerme,  1723,  en  3  vol.  de  xxvni-455, 
vin-473  et  vm-357  p.,  qui  portent  respectivement 
pour  titres  :  De  peccato  originali  et  ejus  debito,  De  emi- 
nentissima  Dei  parée  redemptione,  De  triplici  nalunv  hu- 
mante statu  et  ejus  fomile;  réédité  à  Païenne  en  1755, 
(une  édition,  faite  à  Palerme  en  1773,  existerait  à  la 
bibliothèque  des  capucins  de  Tivoli).  D'après  A.  Mon- 
gitore,  Bibliotheca  Sicula,  t.  n,  p.  206,  le  P.  Salvator  de 
Sambuca  serait  encore  l'auteur  des  ouvrages  inédits  : 
Lux  divisa  a  tenebris  <ic  in  duobus  luminaribus,  majori 
cl  minori,  exposita.  Opus  theologicum  duobus  tomis  dis- 
tribulum,  quorum  prior  luminare  minus,  nempe  na- 
turam  humanam,  in  puris  naturalibus  ab  omni  propen- 
sione  ad  malum  liberam  demonstrat.  Aller  vero  luminare 
ma  jus,  immaculatissimam  nimirum  atque  integerrimam 
Dei  Matrem,  nedum  ab  originali  peccato,  sed  et  ab  omni 
ejus  debito  seu  necessitate  illud  incurrendi  alienam  et 
immunem  oslcndil ;  et  La  Sambuca  sonora  ne'  sacri  con- 
crrli,  diiusi  in  lieti  e  lugubri.  Panegirici  per  le  festive 
solenniià  d'alcuni  santi,  e  sermoni  reflessivi  all'amore 
svisceralo  mostratoci  da  Cristo  nostro  Redenfore  ne'  mis- 
leri  principali  di  sua  ss.  passione. 

Égide  de  Modica,  dans  son  Catalogo  degli  scrittori 
cappuccini  délia  prov.  di  Palermo,  p.  134,  l'ai!  en 
coTe  mention  des  traités  suivants  :  De  eminentissima 
Deiparse  redemptione,  Messine.  1698,  et  De  immunitate 
beatse  virginis  Mariée,  Palerme,  1733.  Ce  dernier  se 
trouverait  à  la  bibliothèque  du  couvent  des  capucins 
de  Sambuca.  Le  premier  ouvrage  semble  devoir  s ' i < i ■  ■  n 
tifler  a\cc  le  l.  n  du  grand  ouvrage  sur  l'immaculée 
conception  du  P.  Salvator,  édité  à  Palerme,  en  1723, 
cité  plus  haut.  Si  toutefois,  il  en  existe  de  fait  une  édi- 
tion de  Messine,  1698,  il  faudrait  en  conclure  que 
cette  partie  fui  d'abord  éditée  séparément  et  reprise 
plus  tard  dans  le  grand  traité. 

Bernard  de  Bologne,  Bibliotheca  scriptorum  <>.  M.  cap., 
Venise,  1717,  p.  22t>;  a.  Mongitore,  Bibliotheca  Sicula, 
t.  n,  Palerme,  1707,  p.  206;  J.-H.  Sbaralea-St.  Rinaldi, 
Scriptores  trium  ordinum  s.  Franctsci  continuali,  dans  J.-l  l. 
Sbaralea,  Supplementum,  2"  éd.,  t.  m,  Rome,  L936,  p.  292; 
Edouard  d'Alençon,  <>.  M.  Cap.,  Bibliotheca  mariana  o.  M. 


Cap.,  Rome,  1910,  p.  07;  If.  Hurler,  Nomenclator,  3e  éd., 
t.  iv,  <•  ,1.  998-999;  Egide  de  Modica,  o.  M.  Cap.,  Catalogo 
degli  scrittori  cappuccini  délia  prou.  <li  Palermo,  Palerme, 
1930,  p.  133-135;  Antonin  de  Castellammare,  o.  M.  Cap., 
Storia  dei  /.-.  min.  cappuccini  délia  prou.  <li  Palermo,  t.  ut. 
Païenne,  L924,  i».  289,  297,  319,  320,  321,  336,   137,   in;, 

A.  Teetaert. 
4.  SALVATOR  DE  TRAPANI,  frère  mineur 
capucin  italien,  de  la  province  de  Palerme,  qui,  après 
la  suppression  des  ordres  religieux,  passa  au  clergé 
séculier  et  resta  à  Trapani,  où  il  s'adonna  au  ministère 
des  âmes  parmi  la  population  de  cette  ville.  Ayant 
toujours  conservé  un  attachement  filial  à  l'ordre  des 
capucins,  il  mourut  en  1893.  Il  composa  :  Il  giurato 
pratico,  ossia  guida  al  criterio  morale  dei  giurati, 
Païenne,  1883,  in-8°,  160  p.;  La  conoscenza  dell  'uomo 
politico,  ossia  dirilti  e  doveri  dei  cittadino;  La  riabili- 
tazione  :  importante  nécessita  di  una  riforma  radicale  dei 
sistema  penitenziario;  Dio  c  palria  :  conferenze  morali 
ai  condannali  di  quatunqiie  condizione.  Ces  trois  der- 
niers ouvrages  sont  restés  inédits  et  conservés  dans  la 
bibliothèque  du  couvent  des  capucins  de  Palerme. 

Égide  'le  Modica,  O.  M.  Cap.,  Catalogo  degli  scrittori 
cappuccini  délia  prov.  di  Palermo,  Païenne,  1930,  p.  136- 
137. 

A.  Teetaert. 

SALVATOR I  Philippe-Marie,  jésuite,  né  à 
Rome  le  16  novembre  1740,  admis  dans  la  Compagnie 
le  17  novembre  1754,  professa  les  humanités  à  Ascoli 
et  à  Macerata.  A  la  suppression  de  son  ordre,  il  se  livra 
à  divers  ministères  sacerdotaux  et  à  la  composition  de 
biographies  pieuses.  Lorsque  la  Compagnie  fut  rétablie 
à  Naples  (1804),  il  s'empressa  d'y  rentrer  et  devint 
ministre  à  Palerme  et  à  Rome.  Il  mourut  au  Gesù,  le 
7  novembre  1824. 

Outre  ses  ouvrages  hagiographiques  au  nombre  d'une 
dizaine,  le  P.  Salvatori  lit  paraître  en  italien  deux 
opuscules  intéressants  au  point  de  vue  de  l'administra- 
tion du  sacrement  de  la  pénitence  :  une  Islruzione  pra- 
tica  pour  les  nouveaux  confesseurs  appartenant  à  la 
pieuse  union  de  Saint-Paul  apôtre  (l'auteur,  sans 
donne.]'  son  nom,  se.  désignait  comme  un  prêtre  de  cette 
union)  et  pour  tous  les  prêtres  désireux  de  bien  se  dis- 
poser à  l'exercice  de  ce  ministère,  Rome,  1798,  in-12, 
60  p.:  des  Riflessioni,  proposées  aux  pécheurs  peu  ins- 
truits pour  les  porter  à  la  nécessaire  détestation  de 
leurs  fautes  et  à.  la  volonté  sincère  de  n'en  plus  com- 
mettre, Rome,  1801,  in-12,  168  p.,  anonyme.  L'auteur 
réunit  les  deux  opuscules  en  une  2e  édition,  augmentée 
et  améliorée,  sous  le  titre  de  :  Islruzione  pratica  per  i 
confessori  nooelli...  scritta  dei  sacerdote  Filippo  Maria 
Salvatori,  Home,  1802,  300  p.  Une  3e  édition  parut  en 
1803,  à  Rome  et  à  Venise.  D'autres  suivirent  après  la 
mort  <\u  P.  Salvatori;  il  faut  particulièrement  signaler 
celles  de  Ballerini,  1879  et  1893,  avec  comparaison  de 
la  doctrine  à  celle  de  saint  Alphonse. 

L'ouvrage  de  Salvatori  fut  traduit  en  allemand,  1838 
el  18  1  I,  cl  en  français.  Cette  dernière  traduction,  faite 
sur  la  .'!•  édition  romaine,  fut  éditée  en  1826  a.  Avignon, 
sous  le  titre  :  Instruction  pratique  pour  les  nouveaux 
confesseurs...  par  A' abbé  Salvatori,  in-12,  xn-107  p. 
Elle  donnail  en  première  parlie  ies  Réflexions propo 
aux  pécheurs  pour  leur  conversion  suivies  d'un  abrégé  de 
l'il  faut  savoir,  croire  il  pratiquer  pour  être  sauvé. 
en  seconde  partie  des  observations  sur  la  manière  dont 

le   Confesseur   doit  se  décider  pour   meunier,   différer  OU 
refuser  l'absolution,  avec  une  méthode  courte  el  efjfl 
pour  obtenir  une  bonne  confession  générale  des  pécheurs 
pénitents  qui  manquent  d'instruction  (c'était  l'opuscule 
paru  en  premier). 

En  même  temps  que  l'opusculs  de  Salvatori,  le 
même  éditeur  faisait  paraître  d'autres  brochures  de 
semblable  tendance  :  l.e  prêtre  sanctifié  par  la  juste, 


1053 


SALVATOR]    (PHILIPPE-MA  RIE 


S  AL  VI  ATI    (G.-B.     DE 


1054 


charitable  et  discrète  administration  du  sacrement  de 
pénitence,  œuvre  du  P.  Ch.  Pallavicini;  les  Avertisse- 
ments utiles  aux  confesseurs,  par  le  B.  Léonard  de  Port- 
Maurice  et  le  Traité  de  la  confession  générale  par  le 
même;  le  De  delectu  moralium  opinionum,  par  le  cha- 
noine A.  Muzzarelli,  théologien  de  la  Pénitencerie.  Ces 
diverses  brochures,  publiées  en  1826  et  1827,  furent 
réunies  par  l'éditeur  lui-même,  pensons-nous,  en  un 
volume  qui  porte  au  dos  de  sa  reliure  le  titre  général 
de  Manuel  des  confesseurs. 

Ces  publications  réagissaient  contre  le  rigorisme  qui 
prévalait  encore  en  France  au  début  du  xixe  siècle 
dans  les  confessions.  L'opuscule  de  Salvatori,  en  par- 
ticulier, invitait  avec  force  le  confesseur  à  si  bien  dis- 
poser les  pénitents  que  l'absolution  puisse  leur  être  de 
suite  donnée.  Comme  les  autres  ouvrages  cités,  il  pré- 
parait ainsi  les  voies  au  succès  de  la  doctrine  et  de  la 
pratique  liguoriennes,  qu'assureront  vingt  ans  plus 
tard  dans  notre  pays  Gousset  et  Gury. 

Sommervogel,  Biblioth.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu, 
col.  490-495;  llurter,  Nomenclator,  3°  éd.,  t.  v,  col.  1064. 

P.  Brouillard. 

SALVETTI  Ange,  frère  mineur  (xive-xve  siècle). 
—  Originaire  de  Sienne  (Italie),  il  fut  maître  en  théo- 
logie et  prédicateur  renommé.  Il  régit,  comme  provin- 
cial, la  province  capucine  de  Toscane,  à  laquelle  il  ap- 
partint, et.  au  chapitre  de  la  Pentecôte  (1 1  mai  1-121), 
célébré  à  Forli,  il  fut  mis  à  la  tète  de  l'ordre  entier  des 
frères  mineurs.  Comme  général,  il  fut  aussi  abbé  titu- 
laire du  monastère  de  Palignano  et  de  la  sorte  fut  le 
premier  général  qui  porta  le  manteau  abbatial.  Son 
gouvernement  fut  toutefois  de  courte  durée,  car  il 
mourut  le  0  octobre  1423,  à  Sienne.  Dans  le  Ilullarium 
franc,  t.  vu,  quelques  actes  sont  publiés  qui  se  rap- 
portent au  généralat  d'Ange  Salvetti  (n.  1 189,  1494, 
1586);  les  statuts,  faits  au  chapitre  général  ds  1421  et 
dont  le  P.  Ange,  en  tant  que  général,  fut  le  principal 
auteur,  ont  été  édités  par  N.  Glassbcrger,  Chronica, 
dans  Analecta  franc,  t.  il,  1887,  p.  274-277.  Ces  sta- 
tuts se  rapportent  à  l'oflicc  divin,  à  l'observance  de  la 
pauvreté,  à  la  désignation  de  huit  universités  aux- 
quelles les  frères  pouvaient  être  promus,  au  mode  à 
observer  dans  la  visite  des  provinces.  D'après  L.  Wau- 
ding  il  composa  un  Tractalus  de  judicio  cl  Anlichrislo, 
qui  débute  :  Tribus  modis  homines  doeenlur  :  exemplo, 
magisterio,  flagella,  et  selon  J.-U.  Sbaralea,  il  serait 
l'auteur  d'un  Commenlarius  super  prasdicamenta  Aris- 
totclis,  qui  était  conservé  dans  la  bibliothèque  du  cou- 
vent Saint-François  des  mineurs  à  Sienne;  d'Annota- 
tiones  in  divi  Bonaventurœ  opéra;  d'un  Quadragesimale 
de  legibus,  qui,  d'après  un  inventaire  de  1446,  se  trou- 
vait dans  la  bibliothèque  du  Sacro  Convento  à  Assise; 
de  deux  volumes  de  sermons,  qui,  en  1480  ou  en  1530, 
furent  envoyés  à   Venise  pour  l'impression. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  3e  éd.,  t.  x,  an.  1121, 
n.  ix  et  an.  1  123,  n.  i,  Quaracchi,  1932,  p.  00-01  et  81; 
le  même, Scriptores  O.  .17.,  3' éd.,  Home,  1906,  p.  21-22; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  i,  Home,  1908, 
p.  17;  II.  Holzapfil,  Handbuch  der  Geschichte  des  Franzis- 
kancrordens,  Fribourg-en-Ii.,  1909,  p.  107  et  281-2S2. 

A.  Teetakrt. 

SALVIATI  (Georges-Bénigne  de),  frère  mineur 
conventuel  dalmate  (xive-xvc  siècle).  —  Né  en  Bosnie, 
il  se  serait  appelé  de  son  nom  de  famille  Dobrotié 
ou  Dobretié  ou  plus  exactement  DragiSié;  ce  qui  en 
latin  se  traduirait  par  bénigne  :  d'où  son  nom  de 
Bénigne.  Voir  Xecrologium  prov.  S.  Francisci  Ragusii, 
dans  Analecta  franc,  t.  vi,  p.  113;  L.  Wadding,  Anna- 
les minorum,  3e  éd.,  t.  xv,  p.  144,  note  1  ;  J.-H.  Sbara- 
lea, Supplementum,  2e  éd.,  t.  i,  p.  322.  Né  soit  à  Jajce, 
soit  à  Srebrenica,  il  aurait  fait  ses  études  à  Baguse  et 
aurait  pris,  dans  cette  ville,  l'habit  franciscain;  après 
quoi  il  serait  allé  en  Italie  pour  y  continuer  ses  études. 


Pourtant  il  déclare  lui-même,  dans  une  épître  au 
sénat  de  Raguse  (en  tête  de  son  ouvrage  De  natura 
angelica,  édité  en  1498,  à  Florence)  que,  lors  de  l'occu- 
pation de  la  Bosnie  et  de  toute  l'Illyrie  par  les  Turcs 
(1463-1464),  il  fut  arraché  encore  enfant  des  mains  des 
envahisseurs  et  porté  en  Italie.  Toujours  d'après  son 
propre  témoignage,  il  aurait  étudié  à  Paris  et  à  Oxford. 
Ses  études  terminées,  il  serait  retourné  en  Italie  et, 
après  environ  trente-trois  ans,  il  aurait  regagné  sa 
patrie,  où  il  trouva  les  chrétiens  et  les  membres  de  sa 
famille,  pour  lesquels  il  était  devenu  un  étranger, 
cruellement  opprimés.  Voir  De  natura  angelica  cit., 
epistola  ad  senatum  Ragusinum  et  Prophéties  solu- 
tiones  pro  Hieromjmo  Savonarola,  Florence,  1497,  c.  i, 
2e  part.;  cf.  J.-H.  Sbaralea,  op.  cit.,  p.  319-320.  Il 
réussit  à  capter  la  bienveillance  du  cardinal  Bessarion 
qui  le  favorisa  et  le  combla  de  ses  [grâces.  A  la  mort  du 
cardinal  (1472),  il  fut  amené  par  le  duc  Frédéric  à 
l'rbino,  où,  en  tant  que  précepteur  de  Guy  Ubaldi, 
prince  d'Urbino,  il  fut  affilié  à  la  noble  famille  de  Felici, 
dont  il  prit  d'ailleurs  le  nom.  Après  le  décès  du  duc 
Frédéric,  en  1482,  il  se  rendit  à  Florence,  où,  en  1485, 
on  le  trouve  parmi  les  religieux  conventuels  qui  cons- 
tituent la  communauté  du  couvent  de  Santa  Croce. 
Le  5  mai  1485  on  le  trouve  parmi  les  professeurs  du 
collège  de  théologie  de  Florence,  où  il  est  désigné 
comme  magister  Georgius  Béni  g  nus  de  Feliciis  de 
l'rbino.  Lors  du  chapitre  général  de  Crémone  en  1488, 
il  était  régent  du  studium  générale  de  son  ordre  à  Flo- 
rence; ensuite  il  fut  institué  inquisiteur  dans  la  même 
ville.  En  1  189  il  fut  adopté  par  la  noble  famille  des 
Salviati,  à  Florence,  en  tant  que  précepteur  de  cette 
famille,  de  celle  des  Médicis  et  de  Léon  X.  Il  portera 
désormais  le  nom  de  de  Salviati.  lui  1  190,  il  enseigna 
à  l'université  de  Lise  la  métaphysique  et  la  théologie. 
Ayant  pris  en  1  197  la  défense  de  Jérôme  Savonarole, 
O.  P.,  il  encourut  l'indignation  des  Médicis  et  fut 
contraint  de  quitter  Florence.  Il  retourna  dans  son 
pays  natal,  à  Baguse,  où  il  enseigna  et  prêcha  jus- 
qu'sn  1500.  Il  retourna  alors  eu  Italie  pour  assister  au 
chapitre  général  de  Terni,  où  il  prit  une  part  active 
dans  l'élaboration  des  nouveaux  statuts  pour  l'ordre 
franciscain  des  conventuels  (Consliluliones  Alexan- 
drins, approuvées  par  Alexandre  Yl  en  1501). 

Le  I'.  Georges-Bénigne  se  rendit  ensuite  à  Borne,  où, 
le  17  juin  1502,  il  élail  incorpore  dans  la  communauté 
du  couvent  des  XII  Apôtres  et,  en  1504,  il  est  nommé 
régent  du  studium  générale  installé  au  même  couvent. 
En  1503,  il  aurait  été  désigné  comme  custode  du  Sacro 
Convento  à  Assise  et  régent  du  studium  générale  qui  y 
était  établi.  Commissaire  général  en  Autriche  en  1505, 
il  est  promu,  le  21  mai  1507,  évêque  de  Cagli,  dans  le 
duché  d'Urbino  (province  tic  Pesaro),  d'où,  en  1513,  il 
fut  transféré  par  Léon  X  à  l'archevêché  de  Nazareth, 
titre  que  prenait  à  cette  époque  l'archevêque  de  Trani, 
dans  la  Pouille.  Il  assista  au  V  concile  du  Latran 
(1512-1517)  et  mourut  en  1520  àBarletta,  résidence  de 
l'archevêque  de  Trani.  Voir  C.  Eubel,  Hierarchia  catho- 
lica,  2''  éd.,  t.  m,  p.  147  et  25  1;  Xccrologium  cit.,  toc 
cit.  Il  paraît  qu'il  a  joué  un  rôle  prépondérant  dans  la 
division  d"  l'ordre  en  conventuels  et  mineurs,  en  1517. 

Le  P.  Georges-Bénigne  est  l'auteur  des  ouvrages 
suivants  :  Quœstioncs  de  natura  angelica,  Florence, 
1498,  in-4°,  en  9  livres  en  forme  de  dialogue;  De  dialec- 
tica  nova.  Borne,  1489,  dédié  aux  lils  de  Pierre-Laurent 
de  Médicis,  dont  il  était  le  précepteur;  Propheticœ  solu- 
tiones  pro  Hieromjmo  Savonarola,  O.  P.,  Florence,  1497, 
dans  laquelle  le  P.  Gior^os  prend  la  défense  du  domi- 
nicain contre  ses  nombreux  adversaires;  Scptem  et 
septuaginta  in  opusculo  magistri  Nicolai  «  de  mirabi- 
libus  »  repcrla  mirabilia,  ouvrage  composé  à  Florence, 
en  1489  et  édité  dans  cette  même  ville,  sans  indication 
d'année,    dans    lequel    est    commenté    l'opuscule   De 
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mirabilibus,  d'un  certain  Nicolas,  qui  paraît  avoir 
appartenu  à  l'ordre  des  dominicains  et  qui  y  traita  de 
la  cause  du  mal. 

Il  rédigea  encore  plusieurs  autres  livres,  qui  parais- 
sent être  restés  inédits  :  Vexillum  christianse  religionis, 
à  identifier  avec  un  ouvrage  que  d'autres  auteurs 
appellenl  Contemplationes  christianse  et  dédié  à  Fran- 
çois l"\  roi  de  France;  Liber  de  raplis,  ms.  conservé  du 
temps  de  J.-H.  Sbaralea  au  couvent  de  Saint-François 
des  conventuels  de  Bologne,  et  dans  lequel  le  P.  Georges 
Bénigne  aurait  soutenu  que  le  démon  qui  attira  Eve 
dans  le  péché  fut  le  même  que  celui  qui  tenta  le  Christ; 
Apologia  pro  Francisco  Maria  de  Ruvere.  Julii  II 
nepote,  anno  1511,  super  cardinalis  Alidosii  neee, 
mentionné  par  Ughelli,  Italin  sacra,  I.  u.  De  episcopis 
Cullicnsibus,  n.  50;  De  assumptione  béates  virginis 
Mariœ,  s'mnalé  par  H.  Marracci,  dans  sa  Bibliotheca 
mariana,  t.  i,  au  nom  de  Georgius  Benignus  de  Salvia- 
lis,  Rome,  1648;  Apologia  pro  Joanne  Reuchlino  au 
sujet  de  la  question  s'il  faut  supprimer  les  livres  du 
Talmud,  cité  par  !..  Wadding,  Scriptores  0.  M.,  3°  éd., 
p.  99  et  dans  le  A'ecrologium  cil.,  loc.  cit.;  De  gralia 
septem  qusestiones  conservé  actuellement  dans  le  ms.  317 
( m. m. IX)  de  la  bibliothèque  Richardienne de  Florence; 
Commcnlarius  in  quatuor  libros  Senlenliarum,  qui, 
en  1512,  était  prêt  pour  l'impression  d'après  Antoine 
Saxolinus,  O.  F.  M.,  disciple  de  Georges-Bénigne,  dans 
son  Illuminata  conscientia,  Florence,  1512,  c.  xi, 
IIe  traité  (cf.  J.-H.  Sbaralea,  op.  cit.,  p.  322);  De  liber- 
tate  et  immutabilitate Dei,  ms.  conservé  dans  le  ms.  Vat, 
lat.  1056,  en  trois  livres  (1.  I,  fol.  lr°-29r°;  1.  Il, 
fol.  29  v°-46  r°;  1.  III,  fol.  46  v°  99  r»),  dédié  au  cardinal 
Bessarion,  dont  le  prologue  commence  :  Paulus  apos- 
lolus  electionis  divinœ.  vas  prœclarissimum  non  imme- 
rito  de  Crœcis  totem  prolulil  scnlcntiam  tt  le  1.  I  :  Acce- 
pimus  patei  optime  et  quidem  ex  le  quandam  in  Germa- 
nia  orlarn  nuper  quirstioncm.  D'après  une  note  margi- 
nale, ce  traité  aurait  été  composé  en  1471.  La  question 
nuper  orta  in  Germania  serait  celle  des  futurs  contin- 
gents, qui  fut  soulevée  à  l'université  de  Louvain,  en 
l  1 17,  ou  plutôt  en  1  1(15.  Voir  A.  Pelzer,  Codices  Vati- 
cani  lalini,  t.  n,  1031,  p.  602;  Fr.  Ehrle,  S.  J.,  Dcr  Sen- 
tenzenkommentar  Peters  von  Candia,  Munster,  1925, 
p.  1 20- 133. 

D'après  D.  Fahianich,  Storia  dei  fr.  ininori  en  Dal- 
mazia,  l.  u,  Zara,  1864,  p.  241,  et  Gliubich,  Dizionario 
degli  uomini  illustri  délia  Dalmazia,  Vienne,  1856, 
p.  28,  le  P.  Georges-Bénigne  aurait  encore  composé  : 
Dcjensio  Francisci  Mariœ.  Feltrii  seu  Hoborei  Urbini 
ducis;  Traclalus  de  rebus  moralibus  alquc  ad  civile 
regimen  perlinenlibus;  Epistolaad  Pétri  Galatini  opus 
«  De  arcanis  caiholicse  verilalis  »,  qui  se  lit  en  tête  de 
cet  ouvrage,  édité  à  Or  ton  a  a  Mare,  eu  1518. 

L.  Wadding,  Annales  minorum,  3a  éd.,  t.  xv,  Quaracchi; 
1933,  an.  1496,  n.  vi,  p.  144;  au.  1498,  n.  xxm,  i>.  189; 
an.  151)7,  n.  xi.vi,  p.  156;  an.  1513,  il.  XIII, p.  .">:!;!;  ici.,  Scrip- 
tores O.  M.,  '.Y  éd.,  Rome,  1906,  |>.  99  ;  J.-H.  Sbaralea,  Sup- 
plementum,  2'  éd.,  I .  t,  Moine,  1  uns,  p.  320-322;  Necrologium 
proD,  S.  Francisci  Ragusii,  dans Analecta  franc,  I.  vi,  Qua- 
racchi, 1917,  p.  H3;  limier,  Nomenclator,  :;■  éd.,  t.  n, 
col.  1 1 18-1 1  19;  I..-.).  Cerrachani,  Fasti  teologicali,  <>  sia  florin 
cronologica  delV université  florentina,  Florence,  1738,  p.  723; 
D.  l'abianieh,  ( ).  F.  M.,  storiit  dei  lr.  minori  dei  primordi 
délia  loro  istituzione  in  Dalmazia  e  Bosnia  fino  ni  i/iorni 
noslri,   I.   n,   /ara,    1864,   p.  211-212;  Gliubich,   Dizionario 

degli  uomini  illustri  délia  Dalmazia,  Vienne,  1856,  p.  28; 
S.  Dolci,  n.  F.  M.,  Monumenta  historica  i>roi>.  Rhacusinœ 
().  /•'.  M.,  Xaples,  17  10,  S  32;  id.,  Fasti  litterarii  Ragusini, 
Venise,  1707,  p.  21;  .1.  Jenelié,  o.  F.  M.,  Kultura  i  bozanski 
franjevei,  t.  i,  Sarajevo,  1912,  p.  230-231  ;  Regesta  ordinis 
s.  Francisci.  Regesta  /'.  M.  Francisci  Samsonis,  édiles 
par  G.  A  ha  le,  O.  M.  Conv.,  dans  Miscell.  francesc,  t.  xxiv, 
1924,  p.  1">">  sq.;  G.-B.  Picotti,  In  episodio  dl  politica 
ecclesiasiica  medicea,  dans  Annali  dette  università  toscane, 

nouv.  sér.,   I.  xiv,  Pise,   1930;    N.    l'apini.    O.    M.    Conv., 


Minorités  conventuales  lectores,  éd.  par  E.  Magrini,  du 
même  ordre,  dans  Miscell.  francesc,  I.  xxxm,  1933, 
p.  243-245  et  :!sr>,  où  l'on  peut  trouver  une  bibliographie 
plus  ample. 

A.  Teetaert. 

SALVIEN,  prêtre  de  Marseille  au  ve  siècle.  —  Né- 
vers  390,  et  peut-être  à  Trêves,  ou  du  moins  dans  cette 
région.  Salvien  appartenait  à  une  famille  chrétienne-  et 
distinguée.  Marié  fort  jeune  avec  la  fille  d'un  païen, 
Palladia,  il  en  eut  une  fille,  Auspiciola.  Après  avoir 
converti  se  femme,  il  se  résolut  à  mener  avec  elle  la 
vie  ascétique  et,  vers  424,  les  deux  époux  et  leur  petite 
fille  allèrent  se  retirer  dans  la  solitude  de  Lérins,  au 
grand  désespoir  des  parents  de  Palladia,  qui  se  brouil- 
lèrent avec  eux.  Une  lettre  écrite  en  leur  nom  à  tous 
trois,  s'efforça,  nous  ne  savons  avec  quel  résultat, 
d'apaiser  leur  rancune.  Episl.,  iv. 

Après  avoir  passé  un  certain  temps  à  Lérins,  favo- 
risé d'une  amitié  spéciale  par  le  fondateur  de  la  com- 
munauté, saint  Honorât,  et  de  la  confiance  de  saint 
Eucher  qui  le  chargea,  de  concert  avec  saint  Vincent, 
ele  veiller  sur  l'éducation  de  ses  fils,  Salonius  et  Vé- 
lanus,  Salvien  qui  avait  été  sur  les  entrefaites  élevé  au 
sacerdoce,  finit  par  se  retirer  à  Marseille,  où  il  vivait 
encore  vers  470,  lorsque  Gennade  rédigeait  son  ou- 
vrage sur  les  écrivains  ecclésiastiques. 

Gennade  cite  de  Salvien  un  certain  nombre  d'ou- 
vrages :  l 'n  livre  de  Lettres:  nous  possédons  encore  neuf 
de  ces  lettres,  dont  la  plus  importante  est  la  quatrième, 
déjà  mentionnée  tout  à  l'heure;  une  lettre  à  Salonius 
de  Genève  est  signalée  par  l'historien  comme  formant 
un  livre  à  part,  Epist.,  ix. —  Trois  livres  De  virginilatis 
bono  au  prêtre  Marcellus  ;  perdus.  —  Un  livre  à  Claudius, 
évêque  de  Vienne,  sur  la  dernière  partie  du  livre  de 
l'Ecclésiaste;  perdu  (nous  savons  que  ce  Claudius  prit 
part  à  des  conciles  en  141  et  442).  -Un livre  sur  le  com- 
mencement de  la  Genèse,  jusqu'à  la  création  ele 
l'homme,  c'est-à-dire  une  sorte  d'Hexameron;  cet 
ouvrage  était  rédigé  en  vers;  perdu. —  Homilias  episco- 
pis jaillis  militas,  sacramcnlorum  vero  quantas  nec 
recordor.  Ces  indications  de  Gennade  sont  assez  obs- 
cures. L'historien  semble  parler  el'abord  d'un  certain 
nombre  d'homélies  prècliées  devant  des  évêques  ou 
rédigées  pour  des  évêques.  Il  avait  commencé  au  début 
de  sa  notice,  par  représenter  Salvien  comme  le  maître 
des  évêques,  magister  episcoporum;  et  peut-être  ce 
titre  d'honneur  est-il  une  allusion  aux  homélies  en 
question.  Cf.  Valran,  Quare  Salvianus  presbgter  Massi- 
liensis  magister  episcoporum  a  Gennadio  dictas  sit, 
Paris,  1899.  Mais,  comme  Salvien  a  été  sûrement  le 
maître  de  Salonius  et  de  Yéranus,  devenus  l'un  et 
l'autre  évêques,  il  est  possible  que  Gennade  ne  pense 
pas  à  d'autres  qu'à  eux.  Aux  homélies  pour  les  évêques 
s'ajouterait  un  nuire  groupe  d'homélies,  dont  Gen- 
nade ne  saurait  plus  le  nombre,  sur  les  Sacramenla, 
c'est-à-dire  peut-être  sur  les  prières  de  la  mesv  : 
cependant  l'expression  sacramcnlorum  homiliir  esl 
étrange  et  son  interprétation  difficile.  Si  l'on  pouvait 
lire  quanta  au  lieu  de  quantas,  on  penserait  à  un  recueil 
de  formules  liturgiques,  pour  la  célébration  de  la 
messe,  à  un  saeramentaire.  Comme  ces  homélies  sont 
perdues,  on  ne  sait  pas  au  juste  ce  qu'elles  pouvaient 
être.  Adversus  avaritiam  :  c'est  l'ouvrage  intitulé  Ad 
Ecclesiam,  par  Salvien  lui-même  et  par  les  manuscrits 
qui  nous  l'ont  conservé.  Il  a  dû  être  écrit  en  435-439  el 
esl  eiié  dans  le  De  gubernalione.  L'auteur  y  prend  h' 
nom  de  Tiinolhée  pour  dissimuler  son  identité,  et  il 
explique,  dans  une  lettre  de  139,  adressée  à  Salonius, 
le  motif  de  cette  attitude,  en  invoquant  l'exemple  de 
saint  Lue  qui  a  dédié  son  évangile  à  Théophile,  c'esl 
a  dire  aux  amis  de  Dieu  :  il  écrit  lui-même  pour  l'hon- 
neur de  I  )ieu  et ,  par  suite,  il  peut  se  couvrir  du  nom  de 
Timothée.    Dans  cet  ouvrage,   Salvien  s'adresse  aux 
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chrétiens  qui,  à  leur  lit  de  mort,  négligent  de  donner 
leurs  biens  à  l'Église  et  qui,  par  cette  avarice  suprême, 
mettent  le  sceau  à  toutes  les  cupidités  de  leur  vie. 
D'après  lui,  ce  dernier  acte  de  charité  est  capable 
d'effacer  toutes  les  fautes  d'une  longue  existence, 
pourvu  qu'il  soit  accompagné  d'un  véritable  repentir. 
Salvien  prétend  d'ailleurs  le  rendre  obligatoire  pour 
tous  les  fidèles,  aussi  bien  pour  les  laïques  que  pour  les 
religieux;  et,  afin  de  démontrer  sa  thèse,  il  s'appuie  sur 
des  textes  de  la  sainte  Écriture.  Ces  textes  lui  per- 
mettent de  démontrer  victorieusement  la  faiblesse  des 
objections  qui  lui  seraient  adressées,  en  particulier  de 
celle  que  formuleraient  des  parents  trop  préoccupés 
de  l'avenir  matériel  de  leurs  enfants. 

L'ouvrage  principal  de  Salvien  est  celui  qui  porte 
comme  titre  :  De  gubernatione  Dei.  Gennade  le  con- 
naît sous  le  nom  de  De  pressenti  judicio,  que  lui  donne 
également  un  de  nos  manuscrits.  Il  comprend  huit 
livres,  dont  le  dernier  est  inachevé,  ou  dont  la  conclu- 
sion a  disparu  de  notre  tradition  manuscrite.  Salvien 
se  propose  de  répondre  à  l'objection  courante  de  son 
temps,  que  l'on  ne  manquait  pas  de  tirer  de  la  ruine 
de  l'empire  romain  et  du  triomphe  des  barbares.  Com- 
ment, demandait-on,  Dieu  a-t-il  pu  permettre  la  chute 
de  Rome,  l'affaiblissement  de  son  autorité,  alors  que 
l'empire  était  officiellement  devenu  chrétien  et  proté- 
geait l'Église  ?  Comment  favorise-t-il  les  barbares  qui 
sont  des  hérétiques,  voire  des  païens?  L'auteur  com- 
mence par  établir,  tant  par  des  arguments  tirés  île 
l'Écriture  que  par  des  preuves  de  raison,  l'existence 
d'une  Providence  qui  s'occupe  des  affaires  humaines, 
mais  qui  ne  promet  pas  aux  justes  des  rétributions 
temporelles.  Il  peut  ensuite  attaquer  de  front  l'objec- 
tion :  non  seulement  les  maux  dont  souffrent  les  chré- 
tiens ne  prouvent  rien  contre  la  Providence,  mais  il 
faudrait  douter  de  cette  Providence  si  elle  laissait 
impunis  tous  les  crimes  de  ses  prétendus  adorateurs. 
Les  chrétiens  se  plaignent  :  qu'ils  fassent  plutôt  leur 
examen  de  conscience.  Ils  verront  facilement  qu'ils 
sont  coupables  de  fautes  continuelles  et  lourdes  :  Quid 
est  aliud  pêne  onmis  ccelus  christianorum  quam  sentina 
viliorum?  III,  ix,  44.  Si  l'on  compare  la  vie  des  bar- 
bares païens,  Huns,  Francs,  Alains,  Saxons,  Gépides, 
celle  des  hérétiques,  Goths,  Vandales,  Bagaudcs  et  celle 
des  Romains  catholiques,  on  verra  de  quel  côté  est  la 
vertu  et  de  quel  côté  le  vice.  Chez  les  Romains,  tous  les 
vices  et  une  responsabilité  d'autant  plus  grande  qu'ils 
possèdent,  avec  la  vérité,  toutes  sortes  de  grâces. 
Chez  les  païens,  toutes  les  vertus.  Ils  s'aiment  les  uns 
les  autres  :  aussi  voit-on  des  pauvres,  des  veuves,  des 
orphelins  qui  préfèrent  aller  vivre  au  milieu  des  Goths 
pour  ne  pas  rester  chez  leurs  frères  de  race.  Ils  sont 
chastes,  surtout  les  Goths  et  les  Saxons;  ils  ignorent 
les  impuretés  du  cirque  et  du  théâtre  et,  chez  eux,  la 
fornication  est  un  crime,  tandis  qu'elle  est  une  gloire 
pour  les  Romains.  Que  si  les  barbares  chrétiens  sont  hé- 
rétiques, ne  sont-ce  pas  enfin  les  Romains  qui  en  sont 
responsables,  puisque  c'est  chez  eux  que  l'hérésie  a  pris 
naissance? 

Salvien  développe  ces  thèses  avec  une  incontestable 
éloquence,  mais  aussi  avec  une  prolixité  dont  il  a  lui- 
même  conscience  et  qui  finit  par  devenir  fastidieuse. 
Il  est  d'ailleurs  évident  que  la  position  prise  par  le 
prêtre  de  Marseille  est  assez  paradoxale  et  que  les 
barbares  étaient  en  réalité  bien  loin  de  présenter  les 
modèles  des  vertus  qu'il  leur  attribuait  avec  tant  de 
complaisance.  On  voit  s'ébaucher  dans  son  œuvre 
l'opposition  entre  le  «  bon  sauvage  »  et  le  mauvais 
civilisé  que  J.-J.  Rousseau  mettra  plus  tard  à  la  mode. 
D'un  autre  point  de  vue,  Salvien  marque  un  tournant 
décisif  dans  l'histoire  de  l'apologétique.  Avant  lui, 
Orose  s'était  efforcé  de  montrer  que  le  temps  présent 
n'était  pas  aussi  mauvais  qu'on  le  disait  et  que  les 
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barbares  étaient  capables  de  se  perfectionner.  Tout  en 
réservant  à  la  civilisation  romaine  son  amour  et  sa 
confiance,  il  admettait  que  l'on  pût  attendre  quelque 
chose  de  bon  des  conquérants.  Salvien  passe  résolu- 
ment aux  barbares  ;  il  ne  veut  plus  regarder  vers  le 
passé  mort,  et  c'est  vers  l'avenir  qu'il  regarde.  Ses 
exagérations  font  sourire,  mais  sa  conviction,  encore 
qu'exprimée  avec  trop  de  rhétorique,  émeut  et  entraîne. 
Le  De  gubernatione  Dei,  dédié  à  l'évêque  de  Genève, 
Salonius,  a  été  écrit  entre  439  et  451,  car  Salvien  con- 
naît déjà  la  défaite  du  chef  romain  Litorius  devant 
Toulouse,  tandis  qu'il  ignore  l'invasion  de  la  Gaule 
par  Attila:  peut-être  même  l'ouvrage  a-t-il  été  terminé 
dès  440.  Gennade,  il  est  vrai,  ne  mentionne  que  cinq 
livres,  tandis  que  nos  manucrits  en  comptent  huit. 
On  peut  supposer  que  son  texte  est  altéré,  les  copistes 
ayant  lu  IIIII  au  lieu  de  VIII,  ou  qu'il  y  a  eu  une 
autre  division  de  l'ouvrage,  ou  même  que  l'historien 
n'a  eu  entre  les  mains  qu'une  rédaction  incomplète. 

Les  écrits  de  Salvien  figurent  dans  P.  /..,  t.  un,  qui 
reproduit  l'édition  publiée  par  É,  lialuze  eu  1663.  Des 
éditions  nouvelles  sont  ducs  à  C.  Ilalm,  dans  les  Mon. 
(Verni.  hist.,Auct.  antiquiss.,t.  i,  Berlin,  1877,  et  à  F.  Pauly, 
dans  le  Corpus  de  Vienne,  t.  vm,  Vienne,  1883.  Sur  la 
tradition  manuscrite,  on  verra  les  études  de  Ilalm,  dans 
les  Sitzungsberichte  der  kgl.  Akad,  der  Wissenschaften  zu 
Mûnchen,  Philos.-philol.  und hislor.  Kl.,  187G,  t.  i,  p.  390- 
112,  et  de  Pauly,  dans  les  Sitzungsberichte  der  kais.  Akad. 
der  Wissenschaften  :u  Wien,  Philos.-histor.  Kl.,  t.  xcvm, 
1881,  p.  3-41. 

Sur  l'œuvTe  de  Salvien  :  \V.  Zschimmer,  Salvianus, 
der  Presbyter  von  Massilia  und  seine  Schriften;  ein  Beitrag 
zur  Geschichte  der  christlich-lateinischen  Literatur  des 
7.  Jahrhunderts,  Halle  a.  S.,  1875;  A.  Hàmmerle,  Studien 
zu  Salvian,  Priesler  von  Massilia,  Landshut,  1893-1899; 
<;.  Steinberg,  Dos  Christentum  des  V.  Jahrhunderts  im 
Spiegel  der  Schriften  des  Salvianus  von  Massilia,  dans 
Theolog.  Studien  und  KritiUen,  t.  lxxxii,  1909,  p.  29-7.X; 
103-20.");  A.  Schaefer,  Rômer  und  Germanen  bei  Salvian, 
1930;  C.  Brackman,  Obseroationes  grammatical  et  criticae 
in  Salvianum,  dans  Mnemosgne,  t.  lu,  1924,  p.  113-185; 
<r  Marin,  Sali  i  a  «</  ecclzziam,  recensizn  inédite,  dans  /  .  i 
bénédict.,  t.  xi.in,  1931,  p.  lui  sq.;  Rochus,  /.«  latinité 
de  Salvien,  Bruxelles,  1934;  A.  Jansen,  L'expressivité  chez 
Salvien,  Nimègue,  1937. 

G.  Bardy 

SALVUS  DE  PALERME,  frère  mineur  italien 
de  l'Observance  (xvie-xvnc  siècle).  —  Né  à  Païenne  en 
1572,  il  reçut  l'habit  franciscain  en  1597  et  exerça, 
dans  sa  province  monastique  de  Païenne,  les  charges 
de  défmiteur,  de  custode  et,  dans  l'ordre,  celles  de  com- 
missaire et  de  visiteur  des  autres  provinces.  Il  mourut 
en  1644  à  Païenne.  Il  serait  l'auteur  de  quelques 
ouvrages  restés  inédits  :  Decisiones  conscientiœ  casuum 
ingéniasse  plurimorum  dilueidantes  dubiorum  solu- 
tioncs;  —  Devota  medilazionc,  che  deve  jarre  ogni  jedet 
crisliano  per  havere  in  odio  il  peccato  :  agginntovi  un 
brieve  modo  dt  confessione  per  tutti  quelli  che  frequenlano 
questo  ss.  sacramento,  e  la  preparazione  per  ciascun 
slalo,  che  degnamenle  e  con  frutto  brama  communicarsi; 
—  Stella  splendenle  di  religiosi,  la  quale  fa  vedere  e  conos- 
cere  chiaremente  a  ciascheduno  d'essi  la  dirilla  e  secura 
slrada  di  sodisfare  a  quanto  a  Dio  hanno  promesso  per 
mezzo  dei  suoi  voti  solenni; — ■  Scuola  d'orazione  nella 
quale  s'insegna  un  brieve  modo  d'otlenere  da  Dio  quel 
tanlo  che  in  essa  si  domanda.  Il  édita,  enfin,  l'ouvrage  : 
Tesoro  dell'anima  desiderosa  di  schifar  la  trasgressione 
dei  voto  délia  povertà  ed  ubbidienza,  Naples,  1610. 

A.  Mongitore,  Biblioteca  Sicula,  t.  Il,  Palerme,  1707, 
au  mot  Salvus  Panormitanus;  J.-H.  Sbaralea,  Supplemen- 
tum  ad  scriptores  O.  M.,  2e  éd.,  t.  III,  Rome,  1930,  p.  82. 

A.   Teetaert. 

SALZEDO  (Jean  de),  frère  mineur  espagnol  du 
xvne  siècle,  appartenant  à  la  province  de  Castille,  qui 
édita  :    Traclatus  seu  quœstio  :  an  seraphicœ  militise 
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labor  in  propugnanda  immaculata  conceptione  Mariée 
nova  chrislianse  mililiœ  erectione  cerla  vicloriœ  spe 
coronetur,  Mariœquc  originalis  gratin  utriusque  mililiœ 
conatibus  proximc  deftnibilis  constituatur,  Valladolid, 
1625,  in-fol. 

II.  Marracci,  Bibliolkcca  mariana  alphabeticn  ordine 
digesta,  Rome,  1618,  au  nom  de  Johanncs  de  Salzeilo; 
P.  de  Alva  y  Astorga,  O.  F.  M.,  Militia  universalis  pro 
immaculata  Virginia  conceptione,  Louv.iin,  1663,  col.  831; 
.I.-H.  Sbaralea,  Supplemenlum  ad  scriplores  O.  M.,  2°  éd., 
t.  n,  Home,  1921,  p.  130;  II.  Hurter,  Nomenclator,  3»  éd., 
t.  m,  col.  481. 

A.  Teetaert. 

SAMANIEGO  Joseph-Jiménez,  frère  mineur 
espagnol  de  l'Observance  (xvne  siècle).  —  Originaire  de 
Nâjera,  province  de  Logrofio,  il  entra  chez  les  mineurs 
de  l'Observance  dans  le  couvent  de  Logrofio,  de  la 
province  franciscaine  de  Burgos.  Après  avoir  achevé 
ses  études  dans  sa  province,  il  alla  suivre  les  cours  de 
théologie  au  collège  des  apôtres  Saints-Pierre-et-Paul 
à  Alcala.  Il  enseigna  ensuite  la  théologie  jusqu'en  1670. 
En  cette  année,  il  devint  commissaire  général  des  pro- 
vinces ultramontaines  des  observants  et  retint  cette 
charge  jusqu'en  1673.  Il  gouverna  l'ordre  comme  mi- 
nistre général  depuis  le  23  mai  1676  jusqu'au  16  mai 
1682.  Il  décréta  qu'à  l'avenir  les  ministres  généraux, 
avant  d'entrer  en  charge,  devraient  faire  le  serment 
de  n'accepter  pendant  la  durée  de  leur  généralat  au- 
cune dignité  étrangère  à  l'ordre,  surtout  pas  celle 
d'évêque,  ni  de  travailler  pour  l'obtenir.  Il  statua 
3ussi  que  ceux  qui,  dans  ces  cas,  useraient  d'une  dis- 
pense accordée  par  le  pape  ne  pouvaient  plus  être 
considérés  comme  supérieurs  généraux  et  que  les  reli- 
gieux ne  pouvaient  plus  leur  obéir  sous  peine  d'ex- 
communication. Voir  H.  Holzapfel,  Handbuch  der 
Geschichte  des  Franziskanerordens,  Fribourg-en-Br., 
1909,  p.  321-429. 

Par  son  zèle  pour  l'observance  régulière,  sa  pru- 
dence et  sa  sagesse  dans  le  gouvernement  de  l'ordre, 
le  P.  Samaniego  réussit  à  regagner  la  bienveillance  du 
pape  Innocent  XI  et,  sous  son  instigation,  ce  dernier 
promulgua  en  1679  le  bref  Sollicitudo,  qui  constitue 
une  sorte  de  déclaration  de  la  règle  des  mineurs,  ou 
plutôt  une  nouvelle  insistance  sur  l'observance  des 
points  de  la  règle  décrétés  par  Clément  V,  et  qui  n'au- 
torise de  prendre  pour  supérieurs  que  ceux  qui  n'ont 
besoin  d'aucune  dispense,  même  motivée.  Voir  H.  Holz- 
apfel, op.  cit.,  p.  321-322.  Son  prédécesseur,  Pierre 
Manero,  estimant  que  les  Annales  de  L.  Wadding 
étaient  un  ouvrage  destiné  plutôt  aux  savants  qu'aux 
religieux,  avait  manifesté,  en  1651,  le  désir  d'un  exposé 
systématique  moins  étendu  de  l'histoire  de  l'ordre, 
dans  lequel  on  insisterait  surtout  sur  l'activité  de 
l'ordre  et  la  vie  des  religieux  éminents.  Le  P.  Sama- 
niego reprit  cette  idée  et  en  confia  la  réalisation  au 
P.  Dominique  de  Gubernatis  de  Sospitello.  Celui-ci 
édita  en  1682  le  premier  volume  de  son  Or  bis  serapliicus. 
Cet  ouvrage  devait  comprendre  trois  parties,  dont  la 
première  donnerait  l'histoire  intérieure  de  l'ordre  des 
mineurs,  la  seconde  l'histoire  des  provinces  et  la  troi- 
sième l'histoire  extérieure  ou  l'activité  des  religieux 
en  dehors  de  l'ordre.  Un  travail  de  cette  envergure 
dépassait  les  forces  d'un  seul  homme;  de  Gubernatis 
ne  parvint  qu'à  éditer  la  première  partie  en  quatre 
volumes  et  le  t.  i  de  la  troisième  partie  sur  l'histoire 
des  missions  (1282-1289).  Voir  il.  Holzapfel,  op.  Cit., 
p.  584.  Promu,  sur  la  demande  de  Charles  II,  roi  d'Es- 
pagne, en  1683,  au  siège  épiscopal  de  Plasencia,  le 
P.  Samaniego  fut  consacré  le  15  août  1683  et  mourut 
en  1692.  Voir  Pierre-Antoine  île  Venise,  O.  F.  M., 
Catalogo  dei  palriarchi,  nrciuescovi  e  vescovi  dell'  online 
di  S.  Francesco,  Venise,  1703;  J.-H.  Sbaralea  SI.  Mi- 
naldi,  Scriplores  continnati  ord.  min.,  dans   I.  II.  Sba- 


ralea, Supplemenlum,  t.  in,  Rome,  1936,  p.  263; 
P.  Saura,  O.  F.  M.,  Cartas  de  Carlos  II,  rey  de  Espana, 
al  P.  Samaniego,  gênerai  de  la  orden  jranciscana,  dans 
Archivo  ibero-americ.,  t.  vi,  1916,  p.  420-421. 

Le  P.  Samaniego  s'est  distingué  surtout  par  les 
ouvrages  qu'il  écrivit  pour  défendre  Duns  Scot  et  la 
Mère  Marie  d'Agréda,  Clarisse,  et  par  son  ouvrage 
Mistica  ciudad  de  Dios,  rempli  d'exposés  théologiques, 
contre  leurs  nombreux  adversaires.  Ainsi  il  écrivit  la 
Vida  de  la  ven.  Madré  Maria  de  Jesûs,  abadessa  y 
fundador  de  lo  monasterio  de  la  Inmaculada  Concepciôn 
de  Agreda,  Madrid,  1670;  il  rédigea  une  préface  à  la 
Mistica  ciudad  de  Dios,  dans  laquelle  il  donne  un 
exposé  des  doctrines  contenues  dans  ce  traité,  et  qui 
est  appelée  Prôlogo  galeato;  et,  sur  l'ordre  du  général 
Ildephonse  Salizanes,  il  composa  des  annotations 
explicatives  sur  le  même  ouvrage.  Comme  toutefois  il 
fut  nommé,  en  1670,  commissaire  général  des  pro- 
vinces transalpines  de  l'ordre,  il  ne  put  mener  à  bonne 
fin  cette  œuvre  et  n'en  termina  que  la  première  partie. 
Elle  fut  continuée  par  son  confrère  Jean  Sendin  Cal- 
derôn,  qui  commenta  et  composa  des  notes  sur  la  pre- 
mière et  deuxième  partie  de  la  Mistica  ciudad  de  Dios. 
Le  Prôlogo  galeato  et  les  annotations  et  commentaires 
des  PP.  Samaniego  et  Sendin  Calderôn  ont  été  publiés 
à  plusieurs  reprises  dans  les  nombreuses  éditions  de  la 
Mistica  ciudad  de  Dios.  Ces  ouvrages  du  P.  Samaniego 
relatifs  à  la  vén.  Marie  d'Agréda  ont  été  traduits  en 
plusieurs  langues.  Pour  les  versions  italiennes,  voir 
E.  Toda  y  Guell,  Bibliografia  espanyola  d'Italia  dels 
origens  de  la  imprempta  fins  a  l'any  1900,  t.  iv,  Castell 
de  S.  Miquel  d'Escornalbou,  1930,  au  nom  Samaniego 
José  Jiménez,  et  Arch.  ibero-americ,  t.  xxxiv,  1931, 
p.  105-106. 

Pour  la  défense  de  Duns  Scot,  le  P.  Samaniego 
publia  Vida  de  Juan  Duns  Escolo,  Madrid,  1668,  in-4°, 
et  1677,  in-fol.,  ainsi  que  Opus  apologeticum  de  primalu 
Docloris  subtilis,  Saragosse,  1668,  dans  lequel  il  s'efforce 
de  prouver  que  Duns  Scot  occupe  une  place  d'honneur 
dans  la  défense  de  l'immaculée  conception.  D'après 
Benoît  Mazzara,  O.  F.  M.,  Legendario  francescano, 
Venise,  1689,  au  8  novembre  1677,  le  premier  ouvrage 
aurait  été  traduit  en  italien,  en  1677,  et  plus  tard  par 
Bonaventure  de  Bottis,  O.  F.  M.,  qui  l'aurait  édité  à 
Venise,  en  1698.  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd., 
t.  m,  p.  202. 

Selon  Pierre  Van  den  Haute,  O.  F.  M.,  Breviarium 
hisloricum  ord.  minorum,  Rome,  1777,  p.  341,  le 
P.  Samaniego  serait  encore  l'auteur  d'une  Oratio  doc- 
trinalis  super  eoangelium  vineœ  ad  Burgensem  ecclc- 
siam,  Burgos,  1666,  in-4°;  d'une  Vita  ven.  Malris  Sor. 
Joannœ  a  Jesu  Maria,  Madrid,  1673,  in-4°;  d'une 
Compilatio  stalulorum  generalium  ordinis,  Madrid, 
1684,  in-4°;  d'un  Synodus  Placentinœ  suœ  diœcesis, 
Madrid,  1692.  Tous  ces  ouvrages  paraissent  être  rédi- 
gés en  espagnol. 

Outre  les  ouvrages  cités,  voir  :  J.-H.  Sbaralea  -  St.  Ri- 
naldi,  Scriplores  triutn  ordinum  S.  Francisci  continnati, 
dans  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2°  éd.,  t.  m,  Home, 
1936,  p.  2(13-201;  L.-M.  Farré,  O.  F.  M.,  P.  Juan  Sendin 
Calderôn,  teologo  jranciscano  del  siglo  XVII,  dans  Arch. 
ibero-americ,  t.  xxxm,  1931,  p.  297-299. 

A.  Tektaert. 

SAMPSÉENS.  —  Hérétiques  mentionnés  par 
saint  Êpiphane.  Selon  l'hcrésiologue,  Hseres.,  un,  édit. 
Holl,  t.  ri,  p.  31  1-315,  les  sampséens  étaient  établis  de 
son  temps  en  Pérée  et  on  les  rencontrait  dans  toute  la 
région  située  de  l'autre  côté  de  la  mer  Morte,  dans  le 
pays  de  Moab,  sur  les  bords  de  l'Arnon,  en  Iturée  et  en 
Nabatitide.  Ils  gardaient  fidèlement,  paraît-il,  la 
doctrine  d'Elxaï,  et  se  montraient  en  particulier  pleins 
de  respect  pour  deux  de  ses  descendantes,  Marthou  ;  et 
Marthana,  qu'ils  regardaient  comme  des  déesses,  par 
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égard  pour  leur  ancêtre  vénéré.  Ils  allaient  jusqu'à 
recueillir  soigneusement  leurs  crachats  et  leurs  excré- 
ments dont  ils  se  servaient  comme  de  remèdes.  Hseres., 
xix,  2,  4-5.  Une  de  ces  femmes  venait  de  mourir  lors- 
que saint  Épiphane  écrivait  son  Panarion,  mais  l'autre 
était  encore  en  vie  et  continuait  à  exercer  son  influence. 
Les  sampséens,  qui  portaient  aussi  le  nom  d'hélia- 
ques,  prétendaient  n'être  ni  chrétiens,  ni  juifs,  ni 
grecs,  mais  tenir  le  milieu  entre  les  uns  et  les  autres. 
Ils  regardaient  comme  sacré  le  livre  soi-disant  composé 
par  Elxaï  et  celui  qu'aurait  ensuite  rédigé  son  frère 
Jexaï;  mais  ils  rejetaient  par  ailleurs  les  prophètes  et 
l'Apôtre.  Ils  étaient  monothéistes  et  honoraient  Dieu 
en  prenant  des  bains.  Ils  en  étaient  même  venus  à  avoir 
pour  l'eau  un  tel  respect  qu'ils  la  regardaient  comme 
une  divinité;  peu  s'en  fallait  qu'ils  ne  prétendissent 
que  la  vie  en  venait.  Hœres.,  lui,  1,  4  et  7.  Certains 
d'entre  eux  s'abstenaient  de  viande.  Ils  voyaient  dans 
le  Christ  un  être  créé,  qui  avait  pris  corps  une  première 
fois  dans  Adam,  et  plusieurs  autres  fois  depuis,  lors- 
qu'il l'avait  voulu.  L'Esprit-Saint  était  sa  sœur;  l'un 
et  l'autre  avaient  des  dimensions  extraordinaires.  Les 
mêmes  renseignements  sont  fournis  par  saint  Hippo- 
lyte  à  propos  d'Elxaï  et  de  ses  disciples.  Il  semble, 
tout  compte  fait,  que  les  sampséens  de  saint  Épiphane 
ne  sont  pas  autre  chose  que  des  elehasaïtes,  plus  ou 
moins  teintés  d'un  vernis  gnostico-chrétien.  Nous  igno- 
rons d'ailleurs  ce  que  furent  les  destinées  ultérieures 
de  la  secte. 

W.  Brandt,  Elcliasaï.  Ein  Religionsstifter  und  sein  Wcrk, 
Leipzig,  1912;  H.  Waitz,  Das  Buch  des  Elchasaï,  dus  heiline 
Buch  der  judenctvistlichen  Siktt  der  Sobiai,  dans  Harnack- 
Ehrung,  Leipzig,  1921,  p.  87-104;  M.-.L  Lagrange,  La  gnose 
mandéenne  et  la  tradition  évangélique,  dans  Revue  biblique, 
1927,  p.  502  sq.;  J.  Thomas,  Le  mouvement  baptiste  en 
Palestine  et  Syrie  (150  av.  J.-C.-300  apr.  J.-C),  Gembloux, 
1935,  p.  140-156. 

G.  Bardy. 
SAMUEL  CASSINI  (de  Cassinis),  frère  mi- 
neur de  l'Observance  des  xve-xvie  siècles.  —  Originaire 
de  Casale  Monferrato,  il  appartenait  à  la  province 
franciscaine  de  Gênes.  L.  Wadding,  Scriptores  ord. 
min.,  3e  éd.,  Rome,  1906,  p.  209.  Il  aurait  étudié  la 
philosophie  et  la  théologie  à  l'université  de  Paris  et  y 
aurait  aussi  enseigné.  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum, 
2e  éd.,  t.  m,  Rome,  1936,  p.  82.  Il  s'est  distingué  sur- 
tout par  ses  luttes  contre  les  vaudois  et  par  ses  con- 
troverses contre  plusieurs  dominicains. 

Il  est  l'auteur  de  plusieurs  ouvrages  de  philosophie, 
de  théologie  et  de  controverses.  Le  Liber  isagogicus  in 
apices  Scoti  ad  investiganda  Aristotelis  principia,  dont 
L.  Wadding,  loc.  cit.,  cite  une  édition  faite  à  Venise, 
en  1493,  mais  dont  on  ne  trouve  aucun  vestige  chez 
les  bibliographes  plus  récents,  semble,  d'après  Th.  Ac- 
curti,  devoir  s'identifier  avec  le  Liber  isagogicus  conti- 
nens  libros  seplem  logicales,  qui  parut  sous  le  titre  : 
Liber  ysagogicus  in  apices  Scoti,  theologorum  principis, 
neenon  et  ad  indaganda  Aristotelis  profunda  logicalia,  à 
Milan,  non  en  1495,  ni  avec  le  commentaire  de  Jean 
de  Monte  sur  les  Summulœ  de  Pierre  d'Espagne, 
comme  le  dit  L.  Wadding,  loc.  cit.,  mais  en  1494  et, 
plus  précisément,  le  22  avril  1494.  J.-H.  Sbaralea, 
op.  cit.,  p.  83.  Du  témoignage  de  François  Ruerus, 
dans  son  épître  dédicatoire,  relatée  par  J.-A.  Saxius, 
dans  son  Historia  Uterario-typographica  Mediolanensis, 
il  suit  que  cet  ouvrage  fut  commencé  en  France  et 
terminé  à  Milan.  Voir  Ph.  Argelati,  Bibliotheca  scrip- 
torum  Mediolanensium,  t.  i,  Milan,  1745,  p.  507.  On 
peut  en  trouver  la  description  dans  D.  Rcichling, 
Appendices  ad  Haini-Copingeri  repertorium  biblio- 
graphicum,  fasc.  2,  p.  140,  et  des  exemplaires  de  cette 
édition  se  trouveraient  à  Rome,  dans  les  bibliothèques 
Angelica,  Casanatense  et  Corsiniana,  d'après  Th.  Ac- 


curti,  qui  pense  aussi  que  le  même  ouvrage  fut  édité 
à  Cuneo,  en  1510. 

Samuel  Cassini  composa  encore  des  Commentaria  in 
octo  libros  Physicorum,  dont  le  véritable  titre  est  : 
Expositio  triplex  librorum  octo  Physicorum  Aristotelis, 
quorum  prima  est  textualis,  secundo  construit  textum, 
tertia  elicit  propositions  de  lexiu  :  et  hœc  omnia  de 
mente  commentatoris  et  Docloris  Subtilis,  Cuneo,  1510. 
D'après  J.-H.  Sbaralea,  op.  cit.,  p.  83,  le  livre  intitulé  : 
Libellus  isagogicus  ad  physicos  apices  assequendos,  qui, 
selon  L.  Wadding,  p.  209,  aurait  été  édité  à  Cuneo, 
s.  d.,  et  transmis  au  pape  Jules  II,  aurait  été  publié  à 
la  suite  de  l'ouvrage  précédent  et  les  deux  traités 
auraient  été  terminés  le  21  août  1510,  sous  Jules  II,  et 
envoyés,  non  à  ce  pape,  mais  à  l'université  de  Paris. 
D'un  texte  de  la  Triplex  expositio  librorum  octo  Physi- 
corum, c.  xi  :  quomodo  autem  moveantur,  et  quomodo 
non,  dicetur  in  tertio  De  anima,  J.-H.  Sbaralea  déduit 
que  le  P.  Samuel  Cassini  doit  avoir  rédigé  aussi  un 
Commentarius  in  libros  De  anima.  Un  exemplaire  de 
Y  Expositio  triplex  est  à  la  bibliothèque  Alexandrine  à 
Rome.  Il  édita  encore  une  longue  Quœslio  de  immor- 
talitate  animœ,  composée  à  Aix-en-Provence  en  mai 
1497,  et  publiée  à  Milan  en  1498,  in-4»,  10  fol. 

En  1506,  le  P.  Samuel  Cassini  eut  à  Pavie  une  Dis- 
putatio  de  consanguineitale  S.  Joannis  cum  Christo  et 
Deo,  qui,  selon  L.  Wadding,  est  conservée  ms.  dans 
le  couvent  du  Mont-Alverne.  Contre  cette  thèse  écrivit 
le  dominicain  piémontais  Damien  Crassus.  Le  fran- 
ciscain y  répondit  par  un  opuscule,  intitulé  :  Secundo 
argumentatio  fr.  Samuelis  ord.  min.  contra  magistrum 
Damianum  O.  P.,  de  eo  quod  nititur  sustinere  Deus  est 
consanguineus,  s.  1.  n.  d.  (probablement  en  1506 
ou  1507).  Voir  D.  Reichling,  op.  cit.,  p.  25,  n.  457.  Le 
P.  Samuel  Cassini  eut  aussi  quelques  démêlés  à  propos 
du  dominicain  Jérôme  Savonarole.  Ainsi,  d'après 
L.  Wadding,  loc.  cit.,  et  J.-H.  Sbaralea,  loc.  cit.,  il 
aurait  fait  imprimer  contre  Savonarole  un  écrit  inti- 
tulé :  Invectiva  in  prophetiam  fr.  Hieronymi  Savona- 
rolœ,  Milan,  1497,  in-4°,  18  fol.  D'après  Th.  Accurti  h 
véritable  titre  serait  :  De  modo  discernendi  falsum  pro- 
phetam  a  vero  prophela  inter  reprobandum  falsam  pro- 
phetiam atque  visionem  fr.  Hieronymi.  En  tête  de 
cette  Invectiva  se  lit  une  Epistola  ad  fr.  Hieronymum 
du  même  P.  Samuel  Cassini,  éditée  par  J.-A.  Saxius, 
op.  cit.,  p.  519-520.  Voir  D.  Reichling,  op.  cit.,  fasc.  2, 
p.  140;  J.-H.  Sbaralea,  op.  cit.,  p.  83.  Jean-François 
Pic  de  La  Mirandole  attaqua  l'Invccliva  de  Samuel 
Cassini  et  écrivit,  pour  défendre  Savonarole,  deux 
livres  qui,  d'après  Montfaucon,  sont  conservés  dans  le 
ms.  Vat.  lot.  4666.  Voir  Bibliotheca  manuscriplorum 
nova,  t.  i,  Paris,  1739,  p.  116.  Samuel  Cassini  y  répon- 
dit par  Reseratio  atque  clarificalio  falsarum  solutionum 
Joannis  Francisci  Pici  Mirandulani  ad  argumenta 
Samuelis  Cassincnsis,  quœ  facto  fuerunt  in  falsam  pro- 
phetiam Hieronymi  Ferrariensis,  Milan,  au  mois  de 
mai  1498,  in-4°,  12  fol.  Cet  opuscule  fut  composé  à  Aix- 
en-Provence,  au  mois  de  septembre  1497.  Voir  M.  Pel- 
lechet,  Catalogue  général  des  incunables  des  biblio- 
thèques de  France,  t.  n,  n.  3345.  Samuel  Cassini  publia 
aussi  une  Quœstio  lamiarum,s.  1.  n.  d-,  (mais  en  1505), 
dont  un  exemplaire  était  conservé  à  la  bibliothèque 
Ambrosienne  de  Milan  du  temps  de  J.-A.  Saxius. 
Voir  J.-H.  Sbaralea,  op.  cit.,  p.  83,  qui,  à  la  p.  82, 
affirme  que  cet  écrit  fut  attaqué  avec  àpreté  par  le 
dominicain  Vincent  Dodus.  J.  Tartarotti  émet  cepen- 
dant des  doutes  au  sujet  de  l'existence  de  l'un  et  de 
l'autre  traité,  dans  Del  congresso  notturno  délie  lammie, 
Rovercdo,  1749,  n.  2.  Samuel  Cassini  se  distingua  aussi 
par  ses  écrits  contre  les  vaudois  :  De  statu  Ecclesise,  de 
purgatorio,  de  suffragiis  defunclorum,  de  corpore 
Christi  libellus...  contra  valdenses,  qui  hœc  omnia 
negant,  terminé  le  26  octobre  1510  et  édité  à  Cuneo 


L063 


S  \  MUEL    CASSIN1 


S  AN  AT  10    IN    RADICE 


1064 


le  5  décembre  1510,  in-4°,  5G  fol.;  Yitloria  triumphale 
conlra  li  errori  de  valdeisi,  Cuneo,  sans  date,  in-4°, 
2 1  fol.  Voir  S.  Arboli  y  Faraudo,  Biblioteca  Columbina. 
Catalogo  de  sus  libros  impresos,  t.  n,  Séville,  1891, 
p.  49. 

On  lui  attribue  encore  quelques  autres  ouvrages  : 
Magistri  Stephoni  Burlifer  docloris  Parisiensis  /or- 
malitates  cum  argumentationibus  jr.  Sam.  Cassinensis 
ad  eas,  Milan,  1496,  in-4°,  dont  les  argumentations,  en 
forme  de  dialogues,  auraient  été  terminées  à  Milan, 
en  1  195  (voir  I).  Reichling,  op.  cit.,  fasc.  4,  p.  160-161) 
et  dont  le  proœmium  a  été  publié  par  J.-A.  Saxius, 
op.  cit.,  p.  520-521  ;  Ars  evadendi  omne  sophisticum  per 
fratrem  Samuelem  de  Cassinis,  ord.  min.  obs.  reg.,  sup- 
pletiva  suœ  logices  ut  antea  promiserat,  Pavie,  1506 
(voir  S.  Arboli  y  Faraudo,  op.  cit..  t.  Il,  p.  48-49);  De 
stigmalibus  S.  Francisci  cl  de  indulgentia  Assisiensi 
seu  Portiunculse,  en  italien,  s.  1.,  1509,  in-4°;  le  De  stig- 
matibus  S.  Francisci  fut  imprimé  encore  à  part  à 
Pavie,  en  1509,  14  fol. 

D'après  J.-H.  Sbaralea,  Samuel  Cassini  aurait  laissé 
encore  trois  lettres;  quelques  sermons,  dans  lesquels  il 
défend  l'immaculée  conception;  un  certain  nombre  de 
poèmes  qui  se  lisent  au  début  de  son  Liber  isagogicus 
et  en  tête  du  Rosarium  sermonum  de  Bernardin  de 
Bustis,  Lyon,  1498;  un  Thesauro  spirituelle,  Milan, 
1492.  Quant  à  l'Apologia  conlra  Wigandum  pro  imma- 
culata  Y.  M.  conceplione,  que  J.-H.  Sbaralea  attribue 
à  Samuel  Cassini  sur  la  foi  de  l'auteur  des  Additiones 
et  Adnotaliones  aux  Qiurstiones  de  Jean  de  Cologne, 
O.  M.  Conv.,  Bâle,  1510,  Th.  Accurti  met  en  doute 
l'authenticité  de  cette  Apologia,  parce  que  P.  de  Alva 
y  Astorga,  qui  a  eu  en  mains  l'édition  des  Qumstiones 
de  Jean  de  Cologne,  n'assigne  guère  à  Samuel  Cassini 
que  quelques  sermons,  dans  lesquels  il  aurait  défendu 
L'immaculée  conception,  et  attribue  l'Apologia  conlra 
Wigandum  à  Daniel  Agricola,  O.  M.  Conv.  Voir  Mili- 
lia  universalis  pro  immaculata  Yirginis  conceplione, 
Louvain,  1663, col.  1386;  J.-H.  Sbaralea,  op.  cit.,  p.  83. 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  :ïe  éd.,  Rome,  1906,  p.  209; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2r  éd.,  t.  m,  Home,  1936, 
p.  82-S 1  ;  Ph.  Argelati,  Bibliolheca  scriplorum  Mediola- 
nensium,  t.  i,  col.  339,  507-521;  t.  n,  col.  1971,  1973; 
II.  Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  n,  col.  1123;  I).  Reich- 
ling, Appendices  ad  Hainii-Copingeri  répertoriant  bibliogra- 
phicum,  fasc.  2,  p.  140;  Tasc.   1,  p.  160-161. 

A.  Teetaert. 

SAMUEL  DE  LUBLIN,  dominicain  polonais 
mort  en  1635,  après  avoir  professé  à  Cracovie.  Il  a 
laissé  :  In  universam  Aristolclis  logicam  qusestiones..., 
in-8°,  Cologne,  1620,  810  p.;  Tractatus  summularum 
omnibus  tyrunculis  veram  philosophiam  amanlibus..., 
in-8°,  Cologne,  1627,  144  p.;  In  1res  libros  de  anima 
qiurstiones  scholasticse  secundum  viam  Ihomislarum..., 
in-8°,  Cologne,  1627,  311  p.;  Summula  casuum  cons- 
cientiip,  in-8°,  Cologne,  1631  et  1635,  415  et  912  p. 

Quétif-Échard,  Scriptores  S.  ordinis  prnilic,  t.  il,  p.  484. 

M. -M.   Gorce. 

SAMUELIS  (François-Marie  de),  dominicain 
toscan,  mort  en  1660.  Il  a  utilisé  dans  des  ouvrages 
de  droit  canon  des  thèses  de  théologie. 

Quétif-Échard,  Scriptores  S.  ordinis  prrndic,  t.  n,  p.  593- 
59  î. 

M. -M.  Gorce. 

SANATIO     IN     RADICE.  Quand    après 

coup,  se  découvre  l'invalidité  d'un  mariage,  qui 
jusqu'alors  avait  élé  estimé  valide,  deux  moyens  se 
présentent  pour  régler  la  situation  :  la  revalidation 
simple  ou  la  revalidation  radicale. 

La  revalidation  simple,  nous  l'avons  vu  (voir 
ci-dessus,  t.  XIII,  col.  257  1)  est  un  acte  par  lequel  un 
mariage  apparemment  valide,  mais  de  fait  Initialement 
nul,  devient  valide  et  acquiert  tous  ses  effets  juridiques. 


Elle  est  le  moyen  ordinaire,  le  plus  fréquent  à  faire 
intervenir.  La  sanatio  in  radice  ou  validation  radicale 
est  au  contraire  un  procédé  extraordinaire,  auquel  il 
es1  fait  recours  lorsque  la  convalidation  simple  ne 
permet  pas  de  régler  la  situation.  Elle  est,  selon  le 
canon  1138,  §  1,  l'acte  par  lequel  l'Église  valide  un 
mariage  nul,  en  dispensant  les  époux  de  renouveler 
leur  consentement,  en  même  temps  qu'elle  lève,  s'il  y 
a  lieu,  l'empêchement  qui  rendait  les  personnes  juridi- 
quement inhabiles  à  contracter  et  que,  par  une  fiction 
de  droit,  elle  donne  valeur  rétroactive  aux  effets 
canoniques  du  mariage. 

I.  Notion  et  effets.  IL  Conditions  qu'elle  requiert. 
III.  Qui  l'accorde.  IV.  Comment  la  demander  et 
l'exécuter? 

L  Notion  et  ei-fets.  —  1°  La  sanatio  in  radice  ne 
change  pas  la  réalité  métaphysique.  2°  Elle  valide  le 
consentement.  3°  Elle  lève  l'empêchement.  4°EUeest 
parfaite  ou  imparfaite.  5°  Elle  est  une  mesure  extra- 
ordinaire. 

1°  La  «  sanatio  in  radiée  »  ne  change  pas  la  réalité 
métaphysique.  —  La  revalidai  ion  radicale  ne  change 
rien  objectivement  :  elle  ne  peut  pas  faire  qu'un 
contrat  de  mariage  nul,  même  si  cet  état  a  duré  de 
longues  années,  soit  réellement  valide  et  sacramentel 
et  que  les  enfants  illégitimes,  nés  de  cette  union,  soient 
en  soi  et  véritablement  légitimes  depuis  leur  concep- 
tion. Des  faits  sont  évidemment  des  faits;  il  est  méta- 
physiquement  impossible  d'aller  contre  cela,  malgré 
les  explications  embarrassées  de  certains  auteurs, 
(/est  à  leur  sujet  que  Molina,  De  jusl.  et  jure,  t.  in, 
lrcpart.,  disp.  DCXX1Y,  n.  3,  écrit  :  Summum  ponti- 
fleem  ejjiccre  passe,  ut  malrimonium,  quod  ab  initia  fuit 
nullum  prapter  impedimentum  canonicum,  reddatur  a 
principio  validum  dispensando  in  lali  impedimenta 
illudque  auferendo,  sane  non  dubito  id  esse  plus  quant 
falsum. 

L'Fglise,  en  accordant  des  dispenses,  ne  mue  pas  la 
nature  des  choses.  Cependant  en  vertu  d'une  fiction 
de  droit,  voulue  par  le  législateur,  la  validation  radi- 
cale a  valeur  rétroactive  pour  ce  qui  concerne  les 
elïets  juridiques,  externes  et  canoniques  du  mariage. 
Pour  éviter  toute  confusion,  il  importe  de  distinguer  la 
vérité  objective  et  la  fiction  de  droit  qui  intervient  en 
l'occurrence,  sinon  la  validation  radicale  est  un  mystère 
qui  répugnerait  métaphysiquement.  Autrement  dit  le 
mariage  ne  devient  pas  valide  ex  tune  depuis  le  jour  où 
fut  émis  le  mutuel  consentement,  ainsi  que  l'avaient 
cru  certains  canonistes  comme  Schnitzer,  Katholisches 
Eherecht,  Fribourg,  1898,  p.  547,  entre  autres,  ce  qui 
rendait  la  notion  de  la  convalidation  radicale  des  plus 
mystérieuses,  mais  ex  nunc,  c'est-à-dire  à  partir  du 
moment  où  la  faveur  de  la  sanatio  in  radice  est  accor- 
dée par  l'autorité  ecclésiastique.  Cf.  Sanchez,  De 
suncta  matrimanii  sacramenlo,  1.  VIII,  Anvers,  1607, 
disp.  VII,  n.  4;  Schmalzgrueber,  Jus  ecclcsiasticum 
universum.  1.  IV,  Ingolstadl,  1716,  Sponsalia  et  matri- 
monia,  t.  xvn,  n.  123;  Gaspard,  Tractatus  canonicus 
de  matrimonio,  Paris,  1904,  n.  1426;  Gennari,  Brève 
commento  délia  nuova  lege  sugli  sponsali  e  sul  malri- 
monio,  Rome,  1908,  p.  725.  Les  deux  contractants 
sont  donc  réputés  époux  ex  lune,  mais  du  fait  que  la 
fiction  de  droit  ne  s'étend  qu'aux  effets  purement 
externes  cl  canoniques,  et  aucunement  au  sacrement. 
la  grâce  du  mariage  n'est  reçue  que  ex  nunc,  aussi 
faut -il  s'y  préparer  le  mieux  possible. 

2°  La  «  sanatio  in  radice  valide  le  consentement.  — 
La  sanatio  in  radiée  porte  essentiellement  sur  le 
consentement  et  sur  les  causes,  soit  manque  de 
solennité  requise,  soit  empêchements,  qui  ont  pu  vicier 
l'acte  de  volonté  des  deux  contractants. 

Il  est  supposé,  comme  nous  le  verrons  plus  loin, 
<pie   le  consentement,  valide  naturellement  et  donc 


1065 


«   SANATIO    IN    RADICE  ».    NOTION    ET    EFFETS 


1066 


efficace  de  ce  point  ]de  vue,  n'a  pas  été  révoqué  mais 
persévère  et  que,  seule,  une  loi  irritante  de  l'auto- 
rité ecclésiastique  l'a  rendu  juridiquement  nul.  Si 
l'Église,  comme  elle  le  fait  dans  la  sanatio  in  radiée, 
lève  l'empêchement  et  dispense  de  renouveler  l'acte 
de  volonté,  le  consentement  initial  de  sa  nature  valide 
acquiert  immédiatement  une  efficacité  juridique  et 
par  le  fait  même,  le  mariage  devient  valide. 

Pour  obtenir  cette  dispense,  il  n'est  pas  nécessaire 
que  les  intéressés  en  soient  avertis,  affirme  le  ca- 
non 1138,  §  3  :  Dispcnsatio  a  lege  de  renovando  consensu 
concedi  etiam  pnlest  vel  una  tanlum  vel  utraque  parte 
inscia.  A  cela  rien  ne  s'oppose,  puisque  le  législateur 
en  un  cas  particulier  a  le  droit  de  relever  de  l'obser- 
vation d'une  loi  qui  bon  lui  semble,  que  le  bénéficiaire 
le  sache  ou  non,  et  même  si  ce  dernier  ne  le  voulait 
pas  s'il  le  savait. 

La  convalidation  radicale  pourrait-elle  être  de  fait 
accordée  malgré  la  volonté  de  l'une  des  parties? 
Quand  il  s'agit  de  la  sanatio  partielle,  qui  n'a  en  vue 
que  le  bien  des  enfants,  rien  n'y  répugne.  Effective- 
ment des  concessions  de  ce  genre  ont  été  octroyées 
par  le  souverain  pontife.  Si  par  ailleurs  les  conditions 
requises,  dont  nous  parlerons  ultérieurement,  sont 
réalisées,  celui-ci  pourrait  valider  radicalement  une 
union  malgré  les  deux  époux.  Cette  faveur  n'a  jamais 
été  accordée  pour  des  cas  particuliers;  elle  l'a  été 
cependant  pour  remédier  à  des  situations  générales, 
lorsque  par  exemple  sont  validés  radicalement  tous 
les  mariages  contractés  en  une  région  déterminée, 
ainsi  que  nous  le  verrons. 

Alors  que  le  consentement  doit  être  renouvelé  dans 
la  convalidation  simple,  il  ne  l'est  pas  dans  la  sanatio 
in  radiée;  c'est  un  caractère  distinctif  de  cette  faveur. 
Le  pape  Benoît  XIV  y  insiste  :  Hujusmodi  dispensa- 
tiones...,  quibus  matrimonium  redditur  validum  et 
proies  ex  eo  genita  légitima  denunliatur,  abaque  ulla 
renovandi  consensus  necessitate  concedi  quidem  ali- 
quando.  De  sijnodo  diœcesana,  1.  XIII,  c.  xxi,  n.  7; 
voir  Gasparri,  op.  cit.,n.  1-110;  Rosset,  De  sacramenlo 
matrimonii,  Paris,  1895-189f>,  n.  2302;  Feijc,  De  impe- 
dimenlis,  Louvain,  1893,  n.  770;  Giovine,  De  dispensa- 
tionibus,  Xaples,  1863,  p.  612. 

3°  La  "  sanatio  in  radiée  »  lève  l'empêchement.  — 
Dans  la  sanatio,  l'Église  dispense  aussi  de  l'empê- 
chement qui  rendait  nul  le  mariage  et  suppose,  par 
une  fiction  juridique,  que  cette  faveur  a  été  accordée 
avant  l'émission  du  premier  consentement. 

La  sanatio  in  radiée  ne  s'occupe  pas  do  l'honnêteté 
des  mariages  et  donc  n'a  cure  des  empêchements 
prohibants  qui  ont  pu  rendre  une  union  illicite.  Elle 
est  surtout  une  dispense  d'un  empêchement  dirimant 
ou  d'une  loi  qui  rend  nul  le  mariage.  D'après  Be- 
noît XIV,  Quœst.  can.,  174  :  Legis  ecclesiasliav,  quie 
impedimentum  induxit,  abrogatio  in  casu  particulari 
conjuncta  cum  irritatione  effectuum  omnium  etiam  antea 
ex  lege  secuiorum. 

En  aucune  occasion  cependant,  un  induit  de  ce 
genre  ne  pourra  être  accordé  pour  une  loi  irritante 
d'origine  divine.  Le  pape  n'a  aucun  pouvoir  de  lever 
par  exemple  les  empêchements  de  lien  ou  d'impuis- 
sance. Cet  enseignement  est  également  formulé  par  le 
Code,  au  canon  1139,  §  2  :  Matrimonium  vero  con- 
tractum  cum  impedimenta  juris  naturalis  vel  divini, 
etiamsi  postea  impedimentum  cessaverit,  Ecclesia  non 
sanat  in  radiée  ne  a  momento  quidem  cessationis 
impedimenli. 

Si  l'empêchement  cesse  par  le  temps,  comme  celui 
de  l'âge,  il  est  inutile  d'en  accorder  une  dispense,  c'est 
évident.  Mais,  dans  ce  cas,  l'Église  peut  encore  valider 
radicalement,  ne  serait-ce  que  pour  légitimer  les 
enfants  nés  du  mariage.  Car  ne  l'oublions  pas,  la 
sanatio  in  radiée  peut  être  parfaite  ou  imparfaite. 


4°  La  «  sanatio  in  radiée  »  est  parfaite  ou  impar- 
faite. —  1.  Elle  est  parfaite  ou  totale,  si  l'autorité 
ecclésiastique  lève  l'obstacle  qui  s'opposait  à  la 
valeur  du  mariage,  accorde  efficacité  au  consentement 
initial  des  époux,  tout  en  les  dispensant  de  le  renou- 
veler, ainsi  que  la  rétroaction  de  tous  les  effets  cano- 
niques, sans  aucune  restriction.  Ici  la  question  des 
enfants  est  surtout  en  jeu. 

Les  enfants  issus  du  mariage  nul,  validé  radicalement, 
sont  considérés  comme  s'ils  étaient  nés  d'une  union 
légitime  :  ils  ne  sont  pas  légitimés,  ils  sont  estimés 
légitimes;  s'ils  n'étaient  pas  assimilés  aux  descendants 
légitimes,  il  n'y  aurait  pas  de  rétroaction  proprement 
dite;  la  sanatio  ne  serait  pas  parfaite. 

Cette  légitimation,  conséquence  positive  de  la  vali- 
dation radicale  est  inséparable  de  cette  dernière.  Elle 
existe  même  si  l'exécuteur  omet  de  la  faire  expressé- 
ment. Il  n'en  serait  pas  de  même  si  un  oubli  de  ce 
genre  était  commis  dans  son  décret  par  l'exécuteur  de 
la  convalidation  ordinaire.  Voir  Gasparri,  op.  cit., 
n.  1151,  can.  1051  :  Per  dispensationem  super  impe- 
dimenta dirimente  concessam  sive  ex  potestate  ordinaria, 
sive  ex  potestate  delegata  per  indultum  générale,  non 
vero  per  rescriptum  in  casibus  partieularibus,  concedilur 
quoque  eo  ipso  legitimatio  prolis,  siqua  ex  iis  cum  quibus 
dispensatur  jam  nota  vel  concepta  fueril,  excepta  tamen 
adullerina  et  sacrilega. 

Ainsi  donc,  bien  que  l'illégitimité  de  la  naissance  ne 
puisse  pas  être  objectivement  supprimée,  elle  peut 
l'être  fictivement  par  l'autorité  compétente  et  par 
rétroaction  pour  ce  qui  concerne  les  effets  extérieurs 
et  canoniques.  Les  fils  devenus  légitimes  par  la  conva- 
lidation radicale  peuvent  dès  lors  être  élevés  aux  di- 
gnités ecclésiastiques  et  devenir,  par  le  choix  de  leurs 
supérieurs,  puisqu'ils  n'en  sont  plus  empêchés  par  les 
canons  :  cardinaux  (can.  232,  §  2  :  A  cardinalatus 
dignitate  arcentur  :  1°  illegitimi.  etiamsi  per  subsequens 
matrimonium  fuerint  legitimati),  évêques  (can.  331, 
§  1,  l't  quis  idoneus  habeatur,  débet  esse  :  1°  Natus 
ex  legilimo  malrimonio,  non  autan  legitimatus  etiam 
per  subsequens  matrimonium)  et  abbés  ou  prélats 
nullius  (can.  320,  §  2  :  Assumendi  ad  abbatiam  vel 
prwlaturam  nullius  iisdem  qualitatibus  ornali  esse 
debent  quas  jus  in  episcopis  requiril).  Après  l'avoir 
combattue  antérieurement,  c'est  l'opinion  à  laquelle 
s'est  arrêté  le  P.  Creusen,  Epitome  juris  canonici,  t.  n, 
Rome,  1927,  n.  455. 

Elle  n'est  pas  absolument  certaine,  aux  yeux  de 
tous  les  auteurs,  car,  font  remarquer  quelques-uns, 
malgré  la  fiction  de  droit  de  la  rétroaction,  la  tache  de 
la  conception  ou  de  la  naissance  illégitime  n'est  pas 
absolument  enlevée,  aussi  le  législateur  pourrait-il 
en  arguer  pour  refuser  à  ces  enfants,  légitimes  par 
rétroaction,  les  honneurs  du  cardinalat,  de  l'épiscopat 
ou  de  la  prélat  lire  nullius.  Voir  Sanchez,  De  malrimo- 
nio, 1.  VIII,  disp.  VII,  n.  4;  Wernz,  Jus  Decrctalium, 
Prati,  1911-1912,  t.  IV,  Jus  matrimoniale,  n.  664. 

Malgré  les  avis  différents  des  auteurs  dont  certains, 
comme  Schmalzgrueber,  op.  cit.,  n.  120;  Sanchez, 
op.  cit.,  1.  VIII,  disp.  VII,  n.  4;  Benoit  XIV,  Qusest. 
canon.,  174;  de  Angelis,  Pnclectiones  juris  canonici, 
Rome,  1877-1887,  1.  IV,  tit.  xvn,  n.  3;  Giovine, 
op.  cit.,  t.  i,  n.  320,  se  montrent  favorables,  alors  que 
d'autres  comme  Gasparri,  op.  cit.,  n.  1432;  Wernz- 
Vidal,  Jus  canonicum,  t.  v,  Rome,  1928,  n.  671,  et 
Palmieri,  Tractatus  de  malrimonio  ehristiano,  Rome, 
1880,  p.  301  sq.,  croient  opportun  d'adopter  une 
solution  contraire,  il  conviendrait  que  les  pouvoirs 
civils  acceptassent  aussi  les  effets  de  la  sanatio  in 
radice  et  qu'ils  considérassent  les  enfants  nés  du 
mariage  validé  comme  légitimes.  Il  ne  semble  pas 
cependant  qu'ils  soient  absolument  obligés  d'admettre 
ces  derniers  à  tous  les  avantages  civils  dont  jouissent  les 
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enfants  réellement  légitimes.  La  discussion  théorique 
de  cette  question  n'a  guère  d'importance  pratique,  du 
fait  que  les  États  modernes  n'ont  pas  égard  à  la 
sanatio  in  radice. 

2.  La  convalidation  radicale  peut  aussi  n'être  que 
partielle  ou  imparfaite.  Il  en  est  ainsi  lorsque  les  divers 
éléments  :  levée  de  l'obstacle,  dispense  de  renouveler 
le  consentement  et  fiction  de  la  rétroaction,  qui  cons- 
tituent la  sanatio  in  radice  proprement  dite,  ne  se 
trouvent  pas  tous  réunis,  dans  un  cas  déterminé,  parce 
que  l'autorité  ecclésiastique  en  a  ainsi  disposé. 

La  sanatio  est  imparfaite  chaque  fois  que  l'Église  ne 
rend  efficace  que  le  consentement  de  l'une  des  parties 
et  exige  que  celui  de  l 'autre  soit  renouvelé  absolument  ; 
ou  que  seuls  les  effets  canoniques  du  mariage  sont 
accordés,  alors  qu'il  ne  saurait  plus  être  question  de 
consentement,  à  cause  de  la  démence  ou  du  décès  de 
l'une  des  parties  ou  même  de  toutes  les  deux.  Sans 
doute  il  paraîtrait  possible  d'arguer  que  le  consente- 
ment de  la  partie  tombée  en  démence  persévère  et 
qu'il  n'a  pas  été  révoqué;  c'est  ce  qu'affirme  entre  autre 
d'Annibale,  Summula  theologiœ  moralis,  Rome,  1908, 
part.  I,  n.  133,  note  11;  n.  135,  note  16;  part.  III, 
n.  504,  note  22.  Mais,  en  l'occurrence,  il  semble  préfé- 
rable de  dire  que  le  consentement  fait  pratiquement 
défaut,  comme  s'il  y  avait  eu  mort  physique;  il  ne 
saurait  donc  plus  s'agir  de  consentement  mutuel  radi- 
calement validé.  Par  ailleurs,  vu  qu'en  beaucoup  de 
pays,  le  divorce  est  actuellement  permis  à  la  partie 
saine,  quand  l'autre  devient  folle,  il  ne  paraît  pas 
expédient  de  lier  la  personne  encore  libre,  à  cause  de 
l'invalidité  de  son  mariage,  en  faisant  intervenir  la 
sanatio  in  radice;  celle-ci  n'est  intéressante,  en  ce  cas 
et  en  d'autres  analogues,  que  pour  la  légitimation  des 
enfants.  Cette  hypothèse  est  dans  l'ordre  des  possibi- 
lités et  n'excède  en  rien  les  limites  des  pouvoirs  des 
souverains  pontifes. 

D'ailleurs  des  validations  radicales  imparfaites  ont 
été  accordées  au  cours  des  âges.  Boniface  VIII,  en 
1301,  a  validé  radicalement  l'union,  qu'un  empê- 
chement de  consanguinité  rendait  nulle,  de  la  reine 
Marie  et  de  Sanche,  roi  de  Castille,  après  la  mort  de  ce 
dernier  (voir  Cappello,  loc.  cit.,  n.  850  et  858;  Wernz- 
Vidal,  loc.  cit.,  n.  6G0).  La  S.  C.  du  Concile,  in  Pragensi, 
accorde  la  même  faveur,  le  18  septembre  1723,  bien 
que  l'époux  fût  déjà  décédé.  D'autres  exemples  sont 
fournis  par  Benoît  XIV,  Quœst.  canon.,  174;  et  De 
synodo  dicecesana,  1.  XIII,  c.  xxi,  n.  7;  cf.  Sanchez, 
1.  VIII,  disp.  VII,  n.  G;  Schmalzgrueber,  op.  cit., 
n.  120;  Giovinc,  op.  cit.,  t.  i,  n.  324;  Gasparri,  op.  cit., 
n.  1446;  Gennari,  op.  cit.,  consult.  128;  Esmein,  Le 
mariage  en  droit  canonique,  t.  Il,  Paris,  1891,  p.  352. 

Enfin,  la  validation  radicale  est  incomplète  si 
l'action  rétroactive  ne  porte  pas  sur  le  début  de 
l'union,  mais  seulement  sur  une  période  postérieure. 
Can.  1138,  §  2  :  Convalidalio  fit  a  momento  concessimiis 
gratiie;  retrotractio  vero  intclligitur  jacta  ad  malrimonii 
mitium,  nisi  aliud  expresse  caveatur.  Elle  se  réalise 
surtout  lorsque  la  sanatio  ne  tend  qu'à  légitimer  les 
enfants,  nés  d'une  union  invalide,  ou  qu'on  doute 
sérieusement  si,  dès  le  début,  l'union  a  eu  la  véritable 
figure  d'un  mariage  ou  seulement  celle  d'un  concu- 
binage. 

5°  La  «  sanatio  in  radice.  »  est  une  mesure  extraordi- 
naire. -  -  La  validation  radicale  est  une  mesure  de 
faveur  extraordinaire  à  laquelle  il  n'est  fait  recours,  en 
général,  que  pour  des  cas  particuliers.  Cependant,  en 
des  circonstances  extraordinaires,  elle  a  été  accordée 
par  mode  de  statut  onde  loi  pour  des  diocèses  et  même 
pour  des  pays  entiers.  Wernz-Yidal,  loc.  cit.,  n.  658, 
note  12.  Les  concessions  de  ce  genre,  les  plus  connues, 
sont  celles  ([ni  ont  été  faites  par  .Iules  III,  en  155  1.  m 
faveur  de  l'Angleterre,  pour  essayer  de  ramener  ce 


royaume  à  la  foi;  par  Clément  VIII,  en  1595,  pour 
valider  les  mariages  des  Grecs  invalidement  contractés 
à  cause  de  la  consanguinité  au  quatrième  degré;  par 
Pie  VII,  le  14  août  1801  et  le  7  février  1809,  pour 
pacifier  les  esprits  en  France;  par  Pie  IX,  le  17  mars 
1856,  pour  valider  les  nombreux  mariages  qui  avaient 
été  contractés  invalidement  en  Autriche;  par 
Léon  XIII,  le  2  juin  1892,  pour  assurer  le  bien  de  la 
religion  catholique  et  des  fidèles  en  faveur  des  héré- 
tiques qui  s'étaient  mariés  d'une  façon  clandestine 
et  par  Pie  X,  dans  la  constitution  Provida  pour  valider 
les  mariages  mixtes  de  l'Allemagne.  S.  C.  des  Sacre- 
ments, 23  février  1909  et  3  juin  1912,  Acta  apost. 
Sedis,  t.  iv,  p.  403. 

Actuellement  les  validations  radicales  sont  très 
fréquemment  accordées,  peut-être  même  plus  souvent 
que  les  dispenses  ordinaires,  au  moins  si  l'on  tient 
compte  des  faveurs  nombreuses  concédées  ad  caute- 
lam  ou  par  nécessité.  En  tous  cas,  elles  ne  le  sont  que  si 
les  conditions  requises  sont  remplies. 

IL  Conditions  requises. — ■  Le  Code  les  a  précisées 
au  canon  1139,  §  1  :  Quodlibct  matrimonium  initum 
cum  utriusque  partis  consensu  naturaliter  sufficiente, 
sed  juridice  inefficaci,  ob  dirimens  impedimentum  juris 
ecclesiaslici  vel  ob  defeclum  légitimée  formœ,  potesl  in 
radice  sanari,  dummodo  consensus  perseveret.  Pour 
commenter  ce  canon  nous  exposerons  successivement 
les  points  suivants  :  1.  Le  consentement  initial  doit 
avoir  été  naturellement  efficace;  2.  il  doit  persévérer; 
3.  il  faut  une  cause  grave  et  urgente  et  4.  l'empê- 
chement dirimant  dont  il  s'agit  d'annuler  l'effet  doit 
être  de  droit  ecclésiastique. 

1°  Le  consentement  émis  initialement  par  les  deux 
contractants  doit  être  naturellement  suffisant  et  efficace, 
donc  avoir  été  posé  en  vue  de  l'union  matrimoniale  et 
non  en  vue  d'un  simple  concubinage.  Il  ne  saurait  être 
suppléé  par  aucune  autorité  :  la  validation  le  suppose 
nécessairement.  S'il  n'a  pas  existé,  celle-ci  est  absolu- 
ment sans  effet,  vu  qu'elle  a  pour  fin  de  rendre  juri- 
diquement légitime  et  efficace  un  acte  mutuel  de 
volonté. 

Si,  au  moment  de  la  célébration  du  mariage,  une 
seule  partie  a  voulu  l'union  matrimoniale,  alors  que 
l'autre  n'y  songeait  pas,  ayant  en  vue  toute  autre  fin, 
le  concubinage  par  exemple,  le  consentement  de  la 
première  peut  être  validé  radicalement,  tandis  que  la 
seconde  doit  absolument  émettre  un  nouvel  acte  de 
volonté;  c'est  nécessaire,  car,  ainsi  que  nous  l'avons 
déjà  dit,  l'Église  ne  peut  pas  le  suppléer  et  sans  lui, 
aucune  validation  in  radice  n'est  possible. 

La  discipline  était  autrefois  plus  sévère;  le  légis- 
lateur considérait  en  effet  que  les  contractants  vivaient 
en  concubinage  s'ils  n'étaient  pas  de  bonne  foi  et  si 
leur  union  n'avait  pas  les  apparences  d'un  vrai 
mariage.  Cf.  Benoît  XIV,  epist.  Redditie  du  5  dé- 
cembre 1744,  §  40;  Gasparri,  op.  cit.,  n.  1449;  Balle- 
rini-Palmieri,  Opus  theologicum,  Prati,  1900,  n.  986; 
Zitclli,  De  dispensationibus,  Rome,  1887,  p.  117.  Des 
difficultés  sérieuses  s'élevaient  d'ailleurs  quand  il 
s'agissait  de  déterminer  dans  la  pratique  si  telle  ou 
telle  union  apparaissait  effectivement  être  matrimo- 
niale. Au  sens  strict,  ne  remplissait  cette  condition  que 
celle  qui  avait  été  contractée  suivant  la  forme  ecclé- 
siastique. Mais  ne  l'avait-elle  pas  aussi  celle  qui, 
invalide  par  ailleurs,  avait  été  célébrée  devant  un 
ministre  hérétique  ou  un  magistrat  civil  ou  en  confor- 
mité des  mœurs  régnantes  dans  une  région?  Voir  un 
(léciei  de  la  s.  C.  de  l' Inquisition,  16  septembre  1824, 
dans  Collectanea  S.  C.  de  Propaganda  Fide,  n.  1235, 
1463;  un  décret  de  la  même  Congrégation  du  22  août 
1906,  dans  Analecta  ecclesiastica,  t.  xv,  1907,  8. 

Actuellement,  l'Église  n'insiste  pas  autant  sur  les 
caractères   extérieurs,   ainsi   qu'il  ressort   du  silence 


1069 


«   SANATIO    IN    RADICE 


CONDITIONS 


1070 


même  du  Code,  mais  s'occupe  davantage  de  la  vérité 
objective,  il  y  a  présomption  en  faveur  du  mutuel 
acte  de  volont  é  matrimonial,  lorsque  les  deux  époux  ont 
contracté  mariage  de  bonne  foi  et  dans  la  forme  solen- 
nelle requise.  Compte  tenu  cependant  du  canon  1085, 
ces  deux  conditions  ne  sont  pas  essentiellement 
requises  :  scientia  aut  opinio  nullitatis  matrimonii 
censensum  matrimonialem  necessario  non  excluait. 
Aussi  le  consentement  peut-il  encore  être  présumé  si 
les  conjoints  sont  de  bonne  foi  ou  non,  c'est-à-dire 
s'ils  ont  connaissance  de  l'empêchement  ou  non,  car 
cela  ne  s'oppose  pas  à  la  volonté  matrimoniale,  soit 
même  parfois  s'ils  ne  se  sont  unis  que  par  le  mariage 
civil. 

Si  le  consentement  n'a  pas  été  émis  lors  de  la  célé- 
bration du  mariage  mais  l'est  ultérieurement,  la 
sanatio  in  radiée  pourra  être  concédée;  toutefois,  la 
rétroaction  des  effets  juridiques  n'ira  pas  au  delà  du 
moment  où  il  a  été  suppléé  à  la  déficience  première. 
Can.  1139,  §  2  :  Malrimonium  vero  contractum  cum 
impedimento  juris  naturalis  vel  divini,  etiamsi  postea 
impedimentum  cessaverit,  Ecclcsia  non  sanat  in  radiée, 
ne  a  momento  quidem  cessationis  impedimenii. 

Le  consentement  donné  pour  le  mariage  devant  le 
magistrat  civil  ou  le  ministre  hérétique  est-il  suscep- 
tible d'être  radicalement  validé?  Sur  ce  point  la 
discipline  ecclésiastique  se  montre  actuellement  moins 
sévère  que  dans  le  passé.  Autrefois  la  Curie  romaine 
s'y  refusait  ordinairement;  de  nos  jours,  étant  donné 
le  nombre  croissant  des  unions  purement  civiles,  elle 
accorde  assez  souvent  cette  faveur,  à  condition  qu'il 
y  ait  eu,  non  une  simple  présence  à  une  cérémonie, 
mais  émission  d'un  véritable  consentement  marital. 

En  certaines  circonstances  il  se  pourrait  cependant 
que  le  consentement  donné  pour  le  mariage  devant  le 
magistrat  civil  ne  pût  être  validé  radicalement.  Ce 
serait  le  cas  si  deux  époux,  fidèles  à  la  pensée  et  à 
l'enseignement  de  l'Église,  n'ont  voulu  devant  le 
magistrat  civil  que  les  effets  matériels  et  si,  par  suite 
d'incidents  imprévus,  ils  sont  dans  l'impossibilité  de 
se  rendre  à  l'église  pour  émettre,  devant  leur  curé  et  les 
deux  témoins  requis,  leur  mutuel  consentement  au 
mariage.  La  mort,  un  accident  grave,  peut  survenir 
pendant  le  voyage  de  la  mairie  à  l'église;  ou  bien  la 
cérémonie  civile  a  eu  lieu  plusieurs  jours  avant  le 
mariage  religieux,  comme  cela  se  fait  souvent  et  des 
événements  inattendus  ou  extraordinaires,  comme 
une  déclaration  de  guerre,  ont  empêché  le  mutuel 
échange  des  consentements  matrimoniaux  :  la  sanatio 
in  radiée  ne  saurait  dès  lors,  semble-t-il,  être  octroyée. 

Même  lorsque  le  consentement  est  naturellement 
efficace,  le  Saint-Siège  ne  valide  radicalement  que 
lorsque  la  partie  demanderesse  a  tout  fait,  mais  en 
vain,  pour  obtenir  de  l'autre  que  le  consentement  soit 
renouvelé  dans  la  forme  requise  par  l'Église,  c'est-à- 
dire  devant  le  curé  et  les  deux  témoins.  Voir  Gennari, 
Consullazioni,  t.  i,  consult.  128,  dont  l'opinion  semble 
moins  précise  que  celle  de  Gasparri,  op.  cit.,n.  1438, 
en  note. 

2°  Le  consentement  initiât  doit  persévérer.  —  C'est 
aussi  une  condition  essentielle  pour  que  la  sanatio  in 
radiée  puisse  avoir  de  l'effet.  Elle  est  nécessairement 
supposée  exister  lorsque  la  faveur  est  octroyée  par  le 
Saint-Siège,  qui  ajoute  toujours  à  l'induit  :  Qiiatenus 
utraque  pars  in  consensu  de  priesenti  perseverel. 

Une  fois  qu'il  a  été  donné,  le  consentement  est 
présumé  persévérer,  à  moins  que  ne  soit  établie  la 
preuve  de  la  révocation.  Celle-ci  n'est  pas  à  confondre 
avec  le  refus  qu'opposent  souvent  les  époux  ou  l'un 
d'eux  à  renouveler  leur  acte  de  volontéjuridiquement 
inefficace.  Tel  est  le  sens  du  décret  du  Saint-Office 
(Japoniœ),  11  mars  1868  :  Quoad  eos  qui  in  bona  fide 
non  sunt,  curet  ut  consensus  renovetur  dispensationem 


concedendo  juxta  facultales  jam  ipsi  factas  a  S.  C.  de 
Propaganda  Fide.  Quod  si  consensus  renovari  non 
possit,  vel  obstinate  nolit,  dummodo  cerlo  conslet  de  ejus 
morali  perseverantia,  supplicandum  SSmo  pro  gratia 
qua  idem  D.  Vicarius  apostolicus  possit  in  radiée  sanare, 
inspectis  circumstantiis  cujusque  casus  particularis, 
matrimonia  jam  contracta  usque  ad  receptionem  prœ- 
sentis  concessionis...  Dans  Gasparri,  Fontes,  t.  iv, 
Rome,  1926,  n.  1004,  p.  310-311. 

Il  n'est  pas  rare  en  effet  que,  dans  un  mariage  nul 
de  religion  mixte,  par  exemple,  la  partie  acatholique 
s'oppose  à  renouveler  son  consentement  devant  le 
curé  et  les  deux  témoins,  bien  qu'elle  veuille  fonciè- 
rement demeurer  fidèle  à  son  union.  Aussi  le  Saint- 
Office  a-t-il  répondu  d'une  façon  affirmative,  le 
22  août  1906,  ad  III,  dans  Gasparri,  Fontes,  t.  iv, 
n.  1278,  p.  545,  à  la  question  suivante  qui  lui  avait 
été  soumise  :  Utrum  sil  adhuc  locus  usui  facullalis  si 
ambœ  quidem  partes  cognoscunt  nullitatem  matrimonii, 
sed  una  earum  adduci  non  potest  ad  renovandum  consen- 
sum,  item  si  ambœ  hic  et  nunc  eam  ignorant,  dummodo 
postea  una  pars  moneatur  de  sanatione  obten  a  ejusque 
efjeciu  ? 

Pratiquement  cette  attitude  vaut  pour  tous  les  cas 
où  des  difficultés  s'élèvent  quand  il  s'agit  de  demander 
aux  intéressés  de  renouveler  leur  consentement.  C'est 
ce  qui  ressort  de  la  réponse  affirmative  faite,  le 
22  août  1906,  par  le  Saint-Office  (dans  Gasparri, 
Fontes,  t.  îv,  n.  1278,  p.  545-547)  à  la  demande  sui- 
vante :  4.  Utrum  valeat  adhuc  Ordinarius  sanare  in 
radicc  malrimonium  nullum  ob  disparitalem  cultus, 
quando  impedimentum  quidem  evanuit,  sed  gravis  adest 
difficultas  expetendi  renovutionem  consensus  prout  in 
casu  sequenti  nuper  contingit?  Dans  le  cas  envisagé, 
il  s'agit  de  Marie,  qui  bien  que  non  baptisée,  est 
réputée  par  tous  comme  catholique  et  qui  se  marie 
avec  un  jeune  homme  catholique  dans  la  forme  triden- 
tine.  Dans  la  suite  elle  va  trouver  en  secret  un  prêtre 
et  lui  dévoile  toute  la  vérité,  en  lui  demandant  d'être 
baptisée  sur  le  champ  et  de  garder  le  silence  coram 
marito  ob  gravia  dissidia  prvbabiliter  oritura  ex  mani- 
festativne  veritalis.  Le  prêtre  se  montre  favorable  à  la 
demande  qui  lui  est  faite  et  donne  le  baptême.  Par 
ailleurs,  la  sanatio  in  radiée  est  accordée. 

Le  consentement  n'est  révoqué  que  par  un  acte 
positif  de  volonté.  Il  persévère,  estiment  les  auteurs, 
même  si  les  époux  vivent  dans  la  discorde  et  seraient 
prêts  à  se  séparer  s'ils  apprenaient  que  leur  union  est 
invalide,  ou  si  la  partie  qui  ignore  la  situation  demande 
la  séparation.  Il  en  est  ainsi,  car  il  ne  s'agit  pas  d'inter- 
préter la  volonté  que  les  époux  auraient  s'ils  étaient 
informés,  mais  de  tenir  compte  de  celle  qu'ils  ont  défait. 

Il  n'y  a  pas  révocation  non  plus,  au  moins  lite 
pendente,  si  les  conjoints  ont  déjà  commencé  un  procès 
pour  obtenir  la  séparation  de  corps  et  de  biens  ou 
pour  faire  constater  la  nullité  de  leur  mariage.  Dans 
ce  cas  d'ailleurs,  la  sanatio-  ne  serait  pas  accordée, 
car  il  serait  déraisonnable  que  l'Église  unisse  par  le 
lien  indissoluble  du  mariage  deux  personnes  dont 
l'une  est  décidée  et  prête  à  la  rupture.  Par  ailleurs,  elle 
s'exposerait  à  violer  un  droit  divin,  en  validant  radica- 
lement un  mariage  dont  le  consentement  aurait  déjà 
pu  être  absolument  révoqué.  Gasparri,  .De  matrimonii), 
n.  1140;  Lehmkuhl,  Theolog.  moral.,  t.  n,  n.  892.  Au 
cas  où  la  révocation  ne  serait  que  conditionnée,  c'est- 
à-dire  subordonnée  à  la  décision  donnée  au  procès, 
la  sanatio,  qui  serait  accordée,  vaudrait  et  lierait  défi- 
nitivement les  deux  époux. 

Le  meilleur  moyen  de  mettre  fin  à  un  doute  sérieux 
sur  la  persévérance  du  consentement,  est  de  faire 
intervenir  une  tierce  personne,  qui  mettrait  en  cause 
la  valeur  du  mariage.  Si  les  époux  protestent,  c'est 
qu'il  n'y  a  pas  eu  révocation  de  leur  part. 
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Quand  une  .solution  favorable  est  donnée  au  procès 
en  nullité,  le  consentement  matrimonial  est  censé 
être  révoqué.  Dès  lors,  la  sanatio  in  radiée  qui  serait 
octroyée,  est  sans  effet  et  est  considérée  comme  non 
existante.  Ainsi  s'entend  le  canon  1139,  §  1,  qui  a  mis 
fin  à  toute  discussion  sur  ce  point  :  Quodlibet  matri- 
moniitm...  potest  in  radiée  sanari,  dummodo  consensus 
perseveret.  Cf.  l'erroné.  De  matrùnonio,  t.  n,  1861, 
n.  173. 

3°  //  faut  une  cause  grave  et  urgente  pour  octroyer 
la  validation  radicale  aussi  bien  pour  le  mariage  de 
personnes  privées  que  pour  celui  de  personnages  qui 
occupent  une  place  politique  dans  la  cité.  C'est  une 
condition  requise  par  le  droit  canon.  Pour  accorder 
une  dispense,  le  législateur  doit,  en  effet,  avoir  un 
motif  suffisant  et  proportionné  à  l'importance  de  la 
loi.  Can.  84,  §  1  :  A  lege  ecclesiastiea  ne  dispensetur 
sine  justa  et  rationabiti  causa,  habita  ratione  gravitatis 
legis  a  qua  dispensatut...  S'il  ne  se  conforme  pas  à  ce 
principe,  la  concession  est  sans  doute  valide,  mais, 
suivant  les  cas,  plus  ou  moins  gravement  illicite.  Elle 
serait  même  invalide,  si  elle  était  accordée  sans  raison 
grave  et  urgente  par  une  autorité  inférieure  au  Saint- 
Siège,  par  un  évèque,  par  exemple,  muni  de  facultés 
déléguées,  ainsi  que  l'affirme  la  fin  du  canon  81,  §  1... 
alias  dispensatio  ab  inferiorc  data  illicita  et  invalida 
est. 

Il  y  a  un  motif  suffisant  si  la  nullité  du  mariage 
provient  de  la  négligence  de  l'Ordinaire,  du  curé,  du 
confesseur  ou  même  du  vicaire  qui  a  préparé  les  pa- 
piers du  mariage  et  a  oublié  de  demander  les  dispenses 
nécessaires;  si  les  deux  conjoints  ignorent  l'un  et 
l'autre  l'invalidité  de  leur  union  et  s'il  est  moralement 
impossible  de  les  prévenir;  si  la  connaissance  de  cet 
état  doit  entraîner  le  départ  de  l'une  des  parties  ou 
si  les  deux  conjoints  étant  avertis,  l'un  d'eux  se  refuse 
catégoriquement  à  renouveler  son  consentement  dans 
la  forme  solennelle  prescrite  par  l'Église,  ou  même  si 
un  seul  conjoint  qui  est  au  courant  de  la  situation  ne 
peut  sans  grave  péril  la  dévoiler  à  l'autre. 

Vu  que  de  nos  jours  la  sanatio  in  radicc  est  accordée 
assez  facilement,  il  est  préférable  de  ne  pas  laisser  les 
époux  de  bonne  foi  dans  l'ignorance  de  l'invalidité 
de  leur  mariage.  Sans  doute,  en  gardant  le  silence,  on 
évite  de  faire  tomber  les  deux  intéressés  dans  le 
péché  formel,  mais  il  n'en  est  pas  moins  vrai  qu'ils 
vivent  matériellement  dans  le  concubinage  et  qu'ils 
sont  privés  du  sacrement  et  des  grâces  qui  en  décou- 
lent. Aussi  faudrait-il  de  graves  et  sérieuses  raisons 
pour  garder  le  silence  lorsqu'on  a  connaissance  de  la 
nullité  du  mariage. 

4°  Ce  qui  rend  le  mariage  invalide  ne  doit  rire  qu'un 
empêchement  d'ardre  ecclésiastique.  —  Les  empêche- 
ments de  clandestinité,  de  plus  en  plus  fréquents  depuis 
que  se  généralise  la  législation  des  mariages  purement 
civils,  ainsi  que  les  autres  d'ordre  ecclésiastique, peu- 
vent être  levés.  Le  décret  du  Saint-Office  (Corese),  du 
11  septembre  1878,  entre  autres  documents  qui  pour- 
raient être  cités  à  l'appui,  le  déclare  en  ces  termes  : 
Pro prseterito,  ut  Sanctitas  Vestra  sanare  in  radier  digne- 
lur  matrimonia  jam  contracta  in  Corea,  qust  nulla  vel 
dubia  evaserunt,  propter  omissioncm  interpellât ionis,  vel 
propter  eiiltus  disparitatem,  nul  aliud  impedimentum 
juris  mère  ecclesiastici.  Dans  Gasparri,  Fontes,  t.  iv. 
Rome,  1926,  n.  1057,  p.  370. 

Seuls  les  empêchements  qui  proviennent  d'un  ordre 
sacré  ou  de  la  profession  religieuse  ne  sont  pas  compris 
d'ordinaire  dans  les  induits  même  très  larges,  Feije, 
De  impedimentis,  Couvain.  1893,  n.  769;  Giovine, 
De  dispensationibus,  I.  i.  Home,  1908,  \>.  596.  'l'on 
tefois  de  nos  jours,  dans  les  concessions  accordées 
par  la  S.  ('..  de  la  Propagande,  la  profession  religieuse 
n'est  pas  exclue:  seul  le  demeure  l'empêchement  d'ordre 


prcsbytéral,  mais  non  celui  des  ordres  sacrés  inférieurs. 
Wernz-Vidal,  op.  cit.,  n.  663,  note  27. 

L'Église  n'a  pas  pouvoir  pour  dispenser  d'un  empê- 
chement de  droit  divin  ou  naturel.  Benoît  XIV,  De 
synodo  dicecesana,  1.  XIII,  c.  xxi,  n.  7;  S.  C.  du  Concile, 
in  causa  Pragen.,  13  juillet  1720,18  septembre  1723; 
Lehmkuhl,  op.  cit.,  n.  1060;  Wernz,  op.  cit.,  n.  659, 
note  36;  Cappello,  op.  cit.,  n.  853.  La  question  se  pose 
en  particulier  pour  les  empêchements  de  lien  matri- 
monial antérieur  et  d'impuissance  (voir  S.  C.  du  Saint- 
Office,  8  mars  1900,  dans  Gasparri,  Fontes,t.  iv,  Rome, 
1926,  n.  1236,  p.  522-523),  qui  s'opposent  à  la  validité 
du  mariage. 

Celui-ci  peut-il  être  validé  radicalement,  lorsque 
l'empêchement  a  cessé?  La  réponse  est  donnée  par  le 
canon  1139,  §  2  :  Matrimonium  vero  contraetum  cum 
impedimento  juris  naturalis  vel  divini,  etiamsi  postea 
impedimentum  cessaverit,  Eclcsia  non  sanal  in  radiée, 
ne  a  momento  guident  cessationis  impedimenti. 

Ce  canon  ne  règle  cependant  qu'une  question  de 
fait,  Ecclesia  non  sanat,  et  non  de  droit,  car  il  n'y  est 
nullement  déclaré  que  l'Église  ne  peut  pas  valider 
radicalement  les  unions  invalides  de  ce  chef  :  ce  qui  est 
très  différent  de  la  réponse  du  Saint-Office,  du 
2  mars  10(1 1,  où  il  est  affirmé  :  matrimonium  contraetum 
cum  impedimento  juris  naturalis  vel  divini  non  posse 
sanari  in  radiée,  dans  Gasparri,  Fontes,  t.  iv,  n.  1270, 
p.  542. 

Elïectivcment,  il  est  certain  qu'au  for  externe 
l'Église  n'accorde  pas  en  cette  hypothèse  la  sanatio 
in  radicc  et  que,  l'empêchement  levé,  elle  n'a  pas  pou- 
voir, même  par  une  fiction  de  droit,  de  considérer 
comme  valide  un  tel  mariage,  car  elle  ne  peut  pas 
dispenser  des  empêchements  d'ordre  divin  naturel  ou 
positif. 

Toutefois  si  le  consentement  mutuel  naturellement 
efficace  coexiste  avec  l'empêchement  de  droit  divin, 
lorsque  ce  dernier  est  levé,  la  sanatio  in  radicc  pourrait- 
elle  être  accordée?  Malgré  les  dénégations  de  certains 
auteurs  (Zitclli,  op.  cit.,  p.  115;  Feije,  op.  cit.,  n.  82, 
n.  440,  446,  761),  rien  ne  semble  s'y  opposer  (Cappello, 
op.  cit.,  n.  851,  3°;  Gennari,  op.  cit.,  p.  721;  Wernz, 
op.  cit.,  n.  650;  Chelodi,  Jus  matrimoniale,  Trente. 
1921,  n.  168;  Vlaming,  Prœlectiones  juris  matrimonii, 
Bossum,  1919-1921,  n.  776),  à  condition  bien  entendu, 
qu'il  n'y  ait  pas  eu  révocation  de  l'acte  de  volonté. 

III.  Qui  accorde  la.  «  sanatio  in  radice  »?  — 
Les  mariages  dont  nous  nous  occupons  sont  invalides 
par  la  seule  raison  que  le  consentement  mutuel  sur 
lequel  ils  reposent  est  juridiquement  inefficace  à 
établir  le  lien  matrimonial,  à  cause  d'un  empêchement 
dirimant  d'ordre  ecclésiastique.  Dès  lors,  celui-ci 
peut  être  levé  par  une  disposition  générale  ou  par  une 
faveur  particulière  octroyées  par  le  pape,  législateur 
suprême  de  l'Église  et  par  lui  seul.  Can.  1141  :  Sana- 
tio in  radiée  concedi  unicc  potest  ab  aposlolica  Sede. 

Le  souverain  pontife  jouit  du  pouvoir  propre  et 
ordinaire  de  valider  radicalement  les  unions  invalides. 
Malgré  les  dénégations  opposées  par  quelques  auteurs 
anciens,  s'appuyant  d'ailleurs,  pour  défendre  leur 
thèse,  sur  celte  fausse  notion  d'une  validation  objec- 
tive et  réelle  ([lie  nous  avons  rejetéc  précédemment, 
ou  sur  la  confusion  entre  le  consentement  absolument 
inexistant  et  celui  qui  existe  naturellement  mais  se 
trouve  juridiquement  inefficace,  cette  affirmation  est 
certaine  et  communément  défendue  par  les  théologiens 
et  canonistes modernes,  lorsque  les  conditions  requises 
sont  réalisées.  Noir  l'erroné,  op.  cit..  t.  n,  p.  167  sq.  ; 
Gasparri,  De  matrim.,  n.  1  1 16;  Wernz,  op.  cit.,  n.  655; 
Wernz  Vidal,  op.  «7.,  n.  661  ;  Rosset,  op.  cit..  n.  2362; 
Cappello,  op.  cit.,  n.  8.v>. 

On  a  parfois  prétendu  que  Grégoire  XIII  avait 
affirmé  qu'il  n'avait   pas  le  droit   de  valider  radica- 
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lement.  C'est  à  tort,  car  ce  pape,  au  témoignage  de 
Benoît  XIV,  a  plusieurs  fois  accordé  le  privilège  de  la 
sanatio  in  radice.  Voir  Benoît  XIV,  Qmest.  can.,  174. 

La  dispense  de  tous  les  empêchements  dirimants 
de  droit  commun  est  réservée  au  Saint-Siège.  On 
conçoit  donc  facilement  que  le  pouvoir  d'accorder  la 
sanatio  in  radice  dépende  aussi  uniquement  de  lui,  vu 
qu'il  s'agit  d'une  faveur  extraordinaire  qui  porte  sur 
une  loi  universelle. 

Parfois  cependant  des  facultés  particulières  sont 
déléguées  aux  Ordinaires.  Ces  induits  ne  sont  pas 
rares  à  notre  époque. 

IV.  Comment  demander  et  exécuter  la  conva- 
lidation  radicale?  —  La  demande  de  la  sanatio  in 
radice  peut  être  faite  par  les  époux  eux-mêmes,  ou  par 
l'un  d'eux,  ou  par  une  tierce  personne  comme  le  curé 
ou  l'Ordinaire,  même  à  l'insu  des  intéressés. 

Elle  doit  bien  spécifier  si  les  parties  sont  de  bonne 
foi,  si  le  consentement  a  été  donné  initialement  et 
s'il  persévère  chez  les  deux  époux,  les  raisons  pour 
lesquelles  est  postulée  une  sanatio  in  radice  et  non  une 
convalidation  simple  et  enfin  toutes  les  circonstances 
capables  de  mieux  situer  le  cas. 

Elle  est  ordinairement  adressée  à  la  Sacrée  Péni- 
tencerie,  si  les  empêchements  qui  ont  causé  la  nullité 
du  mariage  sont  occultes  et  si  le  renouvellement  du 
consentement  ne  peut  pas  moralement  être  obtenu  de 
la  partie  qui  ignore. 

Si  l'empêchement  est  public  de  sa  nature  ou  s'il  est 
facile  de  le  découvrir,  la  sanatio  in  radice  doit  être 
demandée,  pour  le  for  externe  à  la  S.  C.  des  Sacre- 
ments, ou  s'il  y  a  eu  clandestinité  ou  empêchement  de 
disparité  de  culte,  à  la  S.  C.  du  Saint-Qffice.  Si  l'une 
ou  l'autre  des  parties  ou  toutes  les  deux  sont  orientales, 
c'est  la  Sacrée  Congrégation  pour  l'Église  orientale 
qui  est  compétente. 

11  faut  veiller  à  ce  que  la  sanatio  puisse  toujours 
être  prouvée  par  des  documents  authentiques,  que  la 
partie  qui  connaît  la  situation  en  soit  informée  dans 
la  mesure  du  possible  et  que  la  faveur  soit  suffisamment 
divulguée  pour  éviter  tout  scandale. 

Pratiquement  la  sanatio  accordée  au  for  externe 
doit  être  inscrite  au  registre  des  mariages;  celle  qui 
l'est  au  for  interne  extrasacramentel,  doit  l'être  au 
livre  secret  de  la  curie  épiscopale;  celle  qui  l'est  au  for 
interne  sacramentel  ne  peut  et  ne  doit  être  mentionnée 
dans  aucun  registre. 

Pour  fulminer  la  sanatio  in  radice,  il  faut  tenir 
compte  des  circonstances.  Souvent  il  vaut  mieux  ne 
pas  la  fulminer,  surtout  si  les  deux  parties  ignorent 
l'invalidité  de  leur  union  ou  si  cette  situation  ne  peut 
être  révélée  sans  causer  de  scandale  ou  un  dommage 
grave.  Il  n'en  faudrait  cependant  pas  conclure  que  la 
fulminât  ion  n'est  pas  nécessaire.  En  tout  cas  il 
incombe  à  l'exécuteur  de  s'en  tenir  aux  clausules 
inscrites  dans  l'induit. 

Aucune  formule  n'est  obligatoire  pour  fulminer  la 
sanatio  in  radice.  Cappello,  op.  cit.,  n.  288,  xi,  après 
Zitelli,  op.  cit.,  p.  104  sq.  On  peut  cependant  proposer 
la  suivante  :  Matrimonium  a  te  nulliter  contraction  in 
radice  sano  prolemqne  susceptam  et  suscipiendam  legi- 
timam  fore  declaro. 

I.  Sources.  — Décrétâtes,  I.  IV,  tit.  vu.  Dp  en  qui  duxil 
in  matrimonium,  quam  polluit  \>cr  adulterium,  c.  7;  1.  IV, 
tit.  ix,  De  conjugio  servorum,  c.  2,  4  ;  Se.xte,  Reiiuta  juris 
XVIII;  Réponsesdu  Saint-Office,  12  janvier  1769;  20  août 
1780;  11  mars  1808;  16  septembre  1821,  ad  4;  8  juin  1836; 
6  avril  1843;  12  juin  18.")0,  ad  2;  211  septembre  L854; 
11  mars  1868;  18  décembre  1872;  9  décembre  1871;  11  sep- 
tembre 1878,  ad  1;  15  novembre  1882:  12  avril  1899; 
8  mars  1900;  2  mars  1904;  22  août  1906,  ad  3,  ad  1  ;  S.  C.  de 
la  Propagande, Litt.  ad coadjut.  super  mission,  in  oraCoro- 
ttumdel,  5  juillet  1788;  Sutchuen,  17  janvier  1836,  ad  1  ; 
Yunnan,  1"  juin  1845;  S.  C.  du  Concile,  Hispalen.,  20  juin 


1609;  Constantinopolilanti,  2  et  16  décembre  1631;  Reatina, 
13  juillet  1725;  Vigilien.,  23  juin,  13  juillet,  22  septembre 
1843;  Poloniee,  13  novembre  1638;  Secrétairerie  d'État,  ins- 
truct.,  27  mars  1830;  Benoît  XIV,  Epist.  Singulari,  9  fé- 
vrier 1749,  §  1  ;  Pie  X,  const.  Sapienti  consilio,  29  juin  1908, 
§  1,  n.  3;  Code  de  droit  canonique,  can.  1133-1141. 

II.  Travaux.  —  Tous  les  canonistes  qui  étudient  le 
mariage,  traitent  de  la  revalidation  simple  et  de  la  valida- 
tion radicale,  il  en  est  de  même  des  théologiens  moralistes, 
qui  ne  font  d'ailleurs  que  commenter  les  données  juridiques. 
Le  lecteur  trouvera  ici  un  choix  d'auteurs,  mais  non  une 
liste  complète.  S.  Alphonse,  Theologia  moralis,  1.  VI, 
tract.  VI,  De  matrimonio,  Rome,  1913;  de  Angelis,  Prœ- 
lectiones  juris  canonici,  Home,  1877-1887,  1.  IV,  tit.  xyii; 
d'Annibale,  Summula  theologiee  moralis,  1.  III,  tract.  VI, 
De  matrimonio,  Rome,  1908;  Rallerini-I'almieri,  Opus  theo- 
logicum  morale,  3e  édit.,  Prati,  1900;  Benoît  XIV,  Quœst. 
can.,  527  et  171;  Institutions  ecclesiasticte,  Home,  1750, 
n.  87;  De  sijnodo  diœcesana,  I.  XIII,  Bassani,  1767,  c.  xxi; 
Cance,  Le  Code  de  droit  canonique,  I.  n,  I'aris,  1928; 
Cappello,  Tractutus  canonico-moralis  île  sacramentis,  t.  m, 
73e  matrimonio,  Rome,  1933;  Cerato,  Matrimonium  a 
Codice  juris  canonici  intègre  desumptum,  Padoue,  1920; 
Esmein,  Le  mariage  en  droit  canonique,  t.  n,  I'aris,  1898; 
l'eije,  De  impedimentis  et  dispensationibus  matrimonii, 
Louvain,  1893;  Gasparri,  Traclatus  canonicus  de  matrimo- 
nio, I'aris,  19()t;  Genicot-Salsmans,  Theologise  moralis 
institutiones,  10e  édit.,  Bruxelles,  1922;  Gennari,  Brève  com- 
mente delta  nuova  legge  sugli  sponsali  e  sut  matrimonio, 
Borne,  1908;  Lehmkuhl,  Theologia  moralis,  11''  édit.,  I.  il, 
Fribourg-en-Br.,  1910;  Leitner,  DietridentinischeEheschlies- 
sungsform  nach  der  Konstitution  l'ius  X.  «  Provida 
Ratisbonne,  1906;  Die  Verlôbungs  und  Eheschliessungsform, 
iliid.,  1908;  Lehrbuch  des  katholischen  Elierechts,  l'aderborn, 
1920;  Palmieri,  Tractutus  de  matrimonio  christiano,  Borne, 
1880;  l'erroné.  De  matrimonio  christiano,  t.  n,  Liège,  1861: 
Prummer,  Manudle theologise  moralis,  t.  in,  Fribourg-en-Br., 

1923;  Rosset,  De  SOCTamento  matrimonii  trtielatus  dogmati- 
:  us  mnridix  canoni:us,  liturgc.us  et  )\i  lr  itrius,  1  -iris,  18  I  f 
1896;  De  Smet,  Tractatus  theologico-canonicus  de  sponsàli- 
hus  et  matrimonio,  Bruges,  1927;  Schnitzer,  Katholisches 
Eherecht,  Fribourg-en-Br.,  1898;  Vermeersch,  Theologise 
moralis  principia,  responsa,  consilia,  t.  ni,  Bruges,  1927; 
Wernz,  Jus  Decretalium,  Prati,  1911-1912,  t.  iv,  Jus  matri- 
moniale; Wernz-Vidal,  Jus  canonicum,  t.  v,  Jus  matrimo- 
niale, Rome,  1928;  Wouters,  Manuulc  theologise  moridis, 
t.  n,  Bruges,  1933;  Zitelli,  De  dispensationibus  matrimonia- 
libus.  Borne,  1887. 

X.    Iung. 

1.  SANCHEZ  Grégoire,  frère  mineur  espagnol 
de  l'Observance  (xvne  siècle).  —  Il  fut  lecteur  à  Alcala 
de  Henarès,  composa,  en  l(i<'>2,  un  Tractatus  de  imma- 
culata  virginis  Mariée  conceptione,  comme  il  résulte 
du  témoignage  de  Th.  Strozzi,  S.  J.,  dans  Controversia 
délia  concezione  délia  li.  Y.  Maria  descritta  islorica- 
mente,  l.  X,  c.  xxv,  Palerme,  1700,  écrit  contre  l'ou- 
vrage de  Jean  Martinez  de]  Prado,  O.  P.,  intitulé  : 
Xotitia.  veridica  scriptorum  o.  I'.  de  prseservatione 
Deiparse  immaculatse  V.  Mariée  a  peccato  originali, 
Alcala  de  Henarès,  1661. 

J.-H.  Sbaralea-St.  Binaldi,  Scriptores  trium  ordinum 
S.  Franeisci  continuali,  dans  .1.-11.  Sbaralea,  Supplemenlum, 
2«  éd.,  t.  m.  Borne,  1936,  p.  238. 

A.  Teetaert. 

2.  SANCHEZ  Pierre,  dominicain  espagnol  mort 
en  1719.  Outre  divers  travaux  sur  le  Christ  et  sur  le 
Rosaire,  il  a  publié  :  Quodlibeta  I).  Thomse  Aquinatis 
Doc.toris  Angelici  ad  mysticas  doctrinas  applicata, 
reflexionibus  aliquibus  annexis  pro  securiori  via  Spiri- 
tus.  In  quibus  omnes  propositiones  molinistarum  de 
verbo  ad  verbum  impugnantur,  Séville,  in-fol.,  1719, 
334  p. 

R.  Coulon,  Scriptores  ordinis  prsedicat.,  suppl.,  fasc.  I, 
1912,  p.  280-281. 

M. -M.  Gorce. 

3.  SANCHEZ  Pierre-Antoine,  théologien  espa- 
gnol, né  vers  1740  à  Vigo,  en  Galice,  professeur  de 
théologie  à  l'académie  de  Compostclle,  chanoine  de 
l'église  métropolitaine  de  cette  ville,  mort  en  1806. 
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On  a  de  lui  :  Annales  sacri,  Madrid,  1781,  3  vol. 
in-4°;  —  Summa  theologisr  sacra,  ibid.,  1781,  1  vol. 
in-4°;  —  Tractatus  de  (olerantia  religiosa,  ibid.,  1785, 
3  vol.  in-4°;  ■ —  De.  ehqucnlia  sacra  in  Hispania,  ibid., 
1788,  1  vol.  in-8°,  histoire  succincte  des  orateurs 
ecclésiastiques  espagnols;  —  Historia  Ecclesiœ  ujri- 
cana\  ibid.,  1781,  1  vol.  in-8",  très  estimée  des  érudits. 
Sanchez  a  laissé  un  recueil  de  Sermons,  Madrid,  3  vol. 
in-8°,  traduits  en  italien  et  publiés  à  Venise. 

Hurter,  Nomenclalor  lilerarius,  3'  éd.,  t.v,  col.  729;  l'eller, 
Biographie  universelle,  t.  xi,  Paris,  1834,  p.  205;  Michaud, 
Biographie  universelle,  t.  xxxvn,  p.  613. 

J.  Mercier. 

4,  SANCHEZ  Thomas,  jésuite  espagnol  (1550- 
1C10),  moraliste  et  canoniste  renommé,  spécialement 
dans  les  matières  matrimoniales. 

I.  Vie.  —  Né  à  Cordoue  en  1550,  il  entra  au  noviciat 
de  la  Compagnie  de  Jésus  en  15G7.  Un  bégaiement 
accentué  l'avait  d'abord  fait  éconduire;  le  jeune 
homme  obtint,  par  une  prière  spécialement  pressante 
adressée  à  la  sainte  Vierge,  d'être  délivré  de  cette  infir- 
mité, dont  il  ne  lui  resta  plus  qu'une  légère  trace;  le 
trait  est  souvent  cité  dans  la  littérature  mariale.  San- 
chez fut  assez  longtemps  maître  des  novices  à  Grenade; 
il  fut  aussi  confesseur  en  plusieurs  collèges,  notamment 
à  Cordoue,  et  professa  la  théologie  morale  et  le  droit 
canon.  L'étendue  de  sa  science,  sa  pénétration  et  son 
habileté  dans  la  solution  des  cas  de  conscience  les  plus 
difficiles  lui  valurent  un  grand  renom;  après  la  publi- 
cation de  son  traité  sur  le  mariage,  quoiqu'il  ne  fût 
jamais  sorti  de  sa  province,  il  fut  consulté  de  partout, 
même  des  pays  les  plus  éloignés.  En  même  temps,  par 
ses  vertus,  il  obtenait  la  vénération  de  ses  frères  et 
de  ses  compatriotes.  Voir  la  notice  de  Nieremberg,  dans 
ses  Varones  illustres  de  la  Compania  de  Jesûs,  2e  éd., 
t.  vu,  Bilbao,  1891,  p.  105-120;  le  témoignage  de  Biba- 
deneyra,  Biblioth.  script.  S.  J.;  l'éloge  de  Crombeeck, 
De  studio  perfeclionis,  1.  II,  xxxn,  q.  12,  ces  deux  der- 
niers textes  sont  reproduits  dans  diverses  éditions  du 
De  matrimonio,  parues  après  la  mort  de  Sanchez. 
Il  mourut  à  Grenade,  le  19  mai  1610;  les  autorités 
et  les  habitants  de  cette  ville  lui  firent  de  triomphales 
obsèques.  On  en  trouvera  le  récit  dans  l'avis  au  lecteur, 
placé  par  le  collège  de  Grenade  en  tête  de  l'Opus 
morale,  1er  volume. 

II.  Œuvres.  —  1°  Sanchez  n'a  publié  de  son  vivant 
que  son  grand  traité  sur  le  mariage  :  Disputationum 
de  sancto  matrimonii  sacramento,  auctorc  Thoma 
Sanchez  Cordubensi,  S.  J.,  libri  decem,  in  1res  tomos 
distribua,  Madrid,  1002  et  1G05:  Venise,  160G; 
Anvers,  1G07.  La  permission  de  publier,  donnée  par 
le  provincial  de  Bétique,  est  du  20  janvier  1599.  En 
tête  de  l'ouvrage  on  lit  une  dédicace  à  D.  Pierre  de 
Castro,  archevêque  de  Grenade. 

Les  trois  tomes  de  l'édition  d'Anvers,  1007,  ne 
comprennent  pas  moins  de  1462  pages;  les  divisions 
générales  sont  les  suivantes  :  t.  I,  1.  I,  De  sponsalibus; 
1.  II,  De  essentia  et  consensu  matrimonii;  1.  III,  De 
consensu  clandestine»;  1.  IV,  De  consensu  coacto;  1.  V, 
Dr  consensu  conditionalo;  1.  VI.  De  donationibus  inter 
con juges,  sponsalitia  largitate  et  arris;  —  t.  n,  1.  VII, 
De  impedimentis  matrimonii;  —  t.  ni,  1.  VIII,  l>c 
dispensât ionibus;  1.  IX,  De  debilo  conjugali;  1.  X.  lie 
divortio.  L'ouvrage  se  termine  par  un  index  analytique 
1res  détaillé  et  un  bref  index  canonique  et  juridique. 

Les  éditions  (lu  De  inolrimunio  publiées  du  vivant 
de  Sanchez  sont   particulièrement  recherchées  à  cause 

de  diverses  retouches  faites  postérieurement  dans  ce1  te 
œuvre.  Les  éditions  d'Anvers,  1612,  et  Venise,  1614 
( Super iorum  auctoriiate  correcta)  donnent  le  texte 
désormais  reproduit .  I  >c  ces  corrections,  la  plus  impor- 
tante est  sans  doute  celle  qui  a  liait  a  la  matière  légère 
in  génère  luxuriiv  directe  :  nous  en  parlerons  plus  bas. 


L'édition  de  Venise  1614  donna  lieu  à  une  condam- 
nation par  l'Index  de  son  t.  m  pour  un  motif  fort 
honorable  (l'omission  d'un  passage);  nous  y  revien- 
drons aussi  tout  à  l'heure.  Après  la  mort  de  l'auteur, 
l'ouvrage,  devenu  célèbre  eut  de  nombreuses  éditions; 
Sommervogel,  de  1G12  à  1754,  en  énumère  jusqu'à 
vingt  et  une,  et  il  ne  donne  pas  toutes  celles  qui  furent 
publiées. 

En  outre,  le  De  sancto  matrimonii  sacramento  donna 
naissance  à  plusieurs  résumés  ou  Compendia  : 

1.  En  1621,  un  théologien  lisbonnais,  Emmanuel- 
Laurent  Soarcz,  publia  un  Compendium  totius  tractatus 
de  s.  matrimonii.  sacramento  l{.  P.  Thomse  Sanchez, 
S.  .1 ....  alphabelice  breviter  dispositum,  Lisbonne.  Dans 
le  courant  des  cinq  années  suivantes,  le  petit  volume 
fut  réimprimé  à  Séville,  Lyon,  Cologne,  Pont-à- 
Mousson.  Il  a  été  reproduit  dans  le  Cursus  theologiie 
de  Migne,  t.  xxv,  col.  387-600.  En  1G29,  un  anonyme 
fit  paraître,  sous  la  même  forme  de  dictionnaire,  les 
Aphorismi  H.  P.  Thomse  Sanchez  de  matrimonio,  quibus 
prolixissima  decem  ejus  librorum  doctrina  velut  in 
compendium  familiare  redacla,  lam  pro  interni  quam 
pro  externi  jori  judicibus,  utilissime  continetur,  Saint - 
Orner.  Il  est  mentionné  dans  le  titre  que  le  texte,  dont 
l'Index  a  condamné  l'omission,  se  trouve  résumé  dans 
les  Aphorismi  et  le  typographe  avertit  que  l'ouvrage 
similaire  de  Soarez  n'est  pas,  d'après  de  bons  juges, 
solidement  satisfaisant  à  cause  de  sa  brièveté  exces- 
sive. En  réalité,  les  deux  résumés  ont  été  faits  d'après 
la  même  méthode  :  il  suivent  Vindex  analytique  du 
traité,  lui  prennent  ses  principales  matières  et  les  cita- 
tions et  donnent  un  sommaire  — ■  un  peu  plus  développé 
dans  les  Aphorismi  que  dans  Soarez  —  de  la  doctrine 
correspondante. 

2.  En  outre,  d'autres  Compendia  ont  été  composés, 
qui  conservent  l'ordre  des  matières  et  sont  ainsi  de 
véritables  résumés  suivis  de  l'ouvrage.  Ainsi  :  de  Joan. 
Andréas  Cadœus,  VEpitome  in  Th.  Sanchez  de  matri- 
monio, Brescia,  1656;  Bergame,  1600;  de  l'abbé  Vin- 
cent Bicci,  professeur  in  utroque  et  protonotaire  aposto- 
lique, le  Compendium  de  sancto  malrimonii  sacramento 
ex  tractalu  P.  Th.  Sanchez  colleclum,  Messine,  1630. 
A  ce  genre  de  résumés  se  rattache  le  bref  exposé  que 
donna  de  la  doctrine  du  mariage,  le  P.  François  NoSl 
comme  supplément  à  sa  Summa  de  Suarez,  et  qui, 
prœcipue  ex  Sanchez  desumplum,  est  divisé  en  trois 
parties  :  sponsalia;  malrimonium  in  se;  matrimonium 
ut  sacramentum,  Madrid,  1732,  réédition  par  Migne  en 
1858.  Cet  exposé  se  trouve  au  t.  n,  col.  1421-1456,  de 
cette  dernière  édition. 

D'autres  sommes  sanchésiennes  inédites  sont  encore 
signalées  par  Sommervogel,  t.  vu,  col.  533.  Hurter 
cite  aussi  une  Apologie  du  De  matrimonio,  écrite  par 
Vincent  Tancredi,  2  vol.,  Palerme,  1648. 

2°  Sanchez  avait  entrepris  un  grand  ouvrage 
casuistique  en  plusieurs  volumes  sur  le  Décalogue.  La 
mort  l'empêcha  de  mener  cette  tâche  à  bonne  fin. 
Certaines  parties  en  avaient  été  cependant  rédigées. 
Ses  confrères  de  Grenade  les  publièrent;  elles  forment 
deux  œuvres  posthumes  : 

1.  La  première  est  intitulée  :  Opus  morale  in  prœcepla 
Decalogi  et  comprend  deux  parties,  dont  l'une  parut 
à  Madrid  en  1G13  (1  livres  :  De  principiis  quibusdam 
generalibus  ad  omnia  prœcepla;  De  1°  Decalogi  pré- 
cepte; De  11°  Decalogi  pricceplo;  De  voto),  double  tome 
in-fol.  de  1  2,S7  p.  ;  autres  éditions  :  Venise  et  Cologne, 
1614;  Lyon  et  Paris,  1615;  Venise,  1623;  Brescia, 
1625;  Lyon,  1638,  1661;  Parme,  1723...;  la  seconde 
fut  publiée  a  Lyon  en  1621  (3  livres  :  De  voto  solemni  in 
génère  et  de  solemni  castitatis;  De  voto  solemni  obedien- 
ti.e;  De  valu  pauperlatis)  ;  cette  édition  est  bien, d'après 
Uriarte,  t.  H,n.  :>">!>!>.  L'édil  ion  originale  de  la  2°  partie; 
elle  donnait  les  deux  parties  en  deux  volumes  de  320 
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354  et  551  p.;  d'autres  éditions  suivirent  :  Anvers, 
1622,  1631,  1637;  Venise,  1625;  Lyon,  1642,  1669; 
Parme,  1723,  etc.  Sans  négliger  ce  qui  concerne  les 
autres  religions,  l'auteur,  note  la  préface,  insiste 
particulièrement  sur  la  Compagnie  de  Jésus,  ordre 
nouveau,  violemment  attaqué  et  dont  le  droit  parti- 
culier est  moins  connu.  L'avis  au  lecteur,  placé  en  tète 
de  la  première  partie,  après  un  éloge  ému  de  l'auteur 
et  le  récit  de  ses  funérailles,  indique  qu'à  la  mort  de 
Sanchcz  cette  première  partie  était  complètement  ter- 
minée et  en  cours  de  revision;  quant  à  la  seconde,  elle 
était  à  la  veille  d'être  achevée  et  a  pu  être  mise  au 
jour  d'après  les  manuscrits  autographes  de  l'auteur. 

Chez  les  moralistes  postérieurs,  cet  ouvrage  est  cité 
tantôt  sous  le  titre  originaire  de  Opus  morale,  tantôt 
sous  ceux  de  In  Decalogum  ou  de  Sanchesii  summa; 
certaines  éditions  portent  en  effet  le  sous-titre  de 
Summa  casuum  conscienliœ  (ainsi,  édit.  du  1er  vol., 
Cologne,  1614). 

2.  Quelques  années  après  ce  premier  ouvrage,  les 
jésuites  de  Grenade  en  firent  paraître  un  second  en 
deux  tomes  :  R.  P.  Thomœ  Sanchesii  Cordubensis  e 
S.  J.  (  puscula  et  consilia  moralia;  et  Consilia  et 
(  puscula  moralia,  lonuis  posterior,  tous  deux  à  Lyon, 
1634,  460  et  350  p.  (cf.  Uriarte,  t.  n,  n.  3647,  rectifiant 
Sommervogel;  l'édition  de  1625  indiquée  par cedernier 
n'existe  pas).  Une  2e  édition  parut  dans  la  même  ville 
et  chez  le  même  éditeur  dès  l'année  suivante  (1635), 
sous  le  titre  désormais  définitif  de  Consilia  seu  opus- 
cula  moralia;  d'autres  éditions  suivirent  :  "Cologne, 
1640  et  1653;  Lyon,  1643,  1655,  1671,  1681;  Parme, 
1738;  Venise,  1743...  Dans  la  1"  édition,  1634,  Vépitre 
dédicatoire  est  signée  du  P.  Georges  Hemelman;  l'édi- 
tion de  Lyon,  1643,  contient  une  dédicace  au  cardinal 
Barberini,  adressée  par  le  provincial  et  la  province  de 
Bétique. 

Ce  second  ouvrage  posthume  traite  des  matières 
suivantes  :  t.  i,  3  livres,  Circa  jus  et  justitiam  commuta- 
Ut  am;  Circa  jus  et  justitiam  distributivam;  Circa  jus 
et  justitiam  judicativam  et  ordinem  judiciarium;  t.  ii, 
4  livres,  De  consiliis  seu  casibus  particularibus  circa 
ultimas  voluntates,  ubi  de  illegitimis;  Circa  jejunium 
et  observationem  festorum;  Circa  judices  et  aliqua 
judicialia;  Circa  ordines. 

Jusqu'à  quel  point  le  texte  des  Consilia  est-il  de 
Sanchez  lui-même?  Dans  son  De  justifia  et  jure, 
disp.  XXVI,  sect.  v,  n.  54,  édit.  Vives,  t.  vu,  p.  280, 
Lugo  donne  deux  exemples  d'additions  faites  —  sans 
avertissement  ■ —  par  les  éditeurs  :  1.  I,  c.  vil,  dub.iv, 
n.  18,  et  dub.  v,  n.  4,  où  il  est  question  de  lois  espa- 
gnoles sur  la  taxation  des  blés,  portées  en  1613  et  1620, 
et  donc  postérieures  à  la  mort  de  Sanchez  (1610).  Il 
remarque  très  justement  :  Ccrte  in  iis,  quœ  auctoribus 
mortuis  addenda  videntur,  deberet  id  fieri  et  caractère 
adverso  et  verbis  saltcm  indicantibus  id  ob  rationes 
novas  addcndum  videri;  alioquin  opéra  poslhuma  mino- 
rem  habent  fidcm  apud  lectorem.  Dans  la  préface  de  la 
lre  édition,  le  P.  Hemelman  se  contente  d'affirmer  que 
certaines  (nonnullse)  réponses  ou  solutions  de  Sanchez 
ont  été  fidèlement  reproduites  comme  elles  se  trou- 
vaient dans  ses  autographes.  En  somme,  il  est  probable 
que  les  manuscrits  utilisés  dans  les  Consilia  étaient 
moins  achevés  que  ceux  qui  ont  servi  à  VOpus  morale, 
surtout  à  la  lre  partie  de  cet  ouvrage.  Dans  quelle 
mesure  exacte  ont-ils  été  remaniés  et  complétés,  il  est 
impossible  de  le  déterminer,  il  sera  donc  prudent  de  ne 
donner  qu'avec  réserve  les  solutions  des  Consilia 
comme  la  pensée  authentique  de  Sanchez. 

Pour  terminer  ces  notes  bibliographiques,  ajoutons 
avec  Sommervogel  qu'une  édition  complète  des  œuvres 
de  Sanchez  a  été  publiée  en  1740  à  Venise  en  7  volumes. 

III.  Questions  complémentaires. — ■  A  l'occasion 
du  De  malrimonio,  nous  avons  signalé  deux  questions 


complémentaires,  les  réservant  pour  un  examen  spécial. 

1°  La  rétractation  de  Sanchez  au  sujet  de  la  légèreté  de 
matière  en  fait  de  luxure  directe.  —  Depuis  le  milieu 
du  xvne  siècle,  c'est  une  doctrine  tenue  tout  à  fait 
communément  en  théologie  morale,  que  le  plaisir 
proprement  voluptueux  (deleclalio  venerea),  direc- 
tement recherché  ou  pleinement  admis,  ne  comporte 
pas  de  matière  légère.  A  la  suite  du  décret  d'Acqua- 
viva  (1612),  défendant,  conformément  à  des  directives 
de  Clément  VIII  et  de  Paul  V,  aux  moralistes  jésuites 
de  professer  ou  de  soutenir  même  comme  probable 
l'opinion  contraire  et  surtout  après  la  condamnation 
par  Alexandre  VII  (18  mars  1666)  de  la  proposition 
40e  (Denz.-Bannw.,  n.  1140),  interprétée  généralement 
dans  ce  sens,  elle  s'est  pratiquement  imposée  à  tous. 

Mais  auparavant,  on  peut  dire  qu'il  y  avait  eu  dans 
la  casuistique  une  tendance  très  caractérisée  à  ad- 
mettre la  légèreté  de  matière  :  saint  Antonin  de 
Florence  paraît  lui  avoir  été  favorable;  l'Armilla  et 
Navarrus  la  tenaient;  elle  était  enseignée  à  l'université 
de  Salamanque  par  Dominique  Soto  et  Arauxo;  Les- 
sius  ne  la  jugeait  pas  improbable  (De  just.  et  jure,  1.  IV, 
c.  m,  dub.  vin).  Sanchez,  dans  ses  premières  éditions 
du  De  malrimonio  (cf.  édit.  de  1607, 1.  IX,  disp.  XLVI, 
n.  7)  traitant  de  la  delectatio  venerea,  quœ  ex  tactibus , 
osculis,  etc.  proveniret,  donnait  comme  veracissima 
sententia  qu'elle  constitue  une  matière  grave  de  péché: 
mais  un  peu  plus  loin  (au  n.  9),  il  ajoutait  :  potest 
(lumen)...  dari  modica  delectatio,  quœ  si absint pericu- 
lum  pollutionis  et  periculum  consensus  in  aclum  car- 
nalem,  non  eril  culpa  lethalis,  quia  dari  nequit  ratio 
sufficiens,  cur  in  cœteris  prœceptis  detur  parvitas  materiœ, 
non  tamen  in  hoc.  Et  quamvis  parvitas  copulœ  carnalis 
dari  nequeal,  at  potest  dari  parvitas  deleclationis  vene- 
reœ,  quœ  ex  solo  tactu  vel  cogitationc  insurgat.  Cf.  n.  16  : 
en  ce  qui  concerne  les  tactus,  c'est  dans  les  tactus 
levés  que  cette  matière  légère  pourra  se  présenter,  à 
l'exclusion  des  oscula  et  des  tactus  graviorcs,  dont  le 
plaisir  sera  toujours  matière  grave. 

Or,  dans  les  éditions  du  De.  malrimonio,  immédia- 
tement publiées  après  la  mort  de  Sanchez,  nous  lisons 
la  rétractation  suivante  (édit.  Anvers,  1614)  :  mode- 
ratio...  illa  quamArmilla...,  Xavarrus...,  Soto...  affermit 
de  parvilate  materiœ...  etsi  nobis  aliquando  non  displi- 
cuit,  re  tamen  benc  considerala,  rationibusque  perpensis, 
lanquam  certissimum  lenendum  judicamus  nullam 
reperiri  parvilatcm  materiœ  in  delectationibus  venereis, 
secluso  etiam  pollutionis  et  consensus  periculo  in  aliquid 
hujusmodi  :  quod  latissime  et  optime  probat  Rebcllus, 
De  justilia.part.  II,  l.  III,  q.  XTX,  sect.  2,  nosquc,Deo 
auspice,  latius   alibi  traclabimus  et  probabimus. 

De  fait  —  en  relation  avec  ces  derniers  mots  — 
l'Opus  morale  in  prœcepta  Decalogi  (Sanchez  y  travail- 
lait lorsqu'il  mourut)  donne  une  rétractation  analogue 
et  plus  détaillée  encore  :  IIe  part.,  1.  V,  c.  vi,  n.l2,ù 
propos  du  5e  commandement,  il  y  est  exposé  que,  con- 
formément aux  ordres  de  Clément  VIII  et  de  Paul  V, 
prescrivant  de  dénoncer  aux  inquisiteurs  de  la  foi 
quiconque  soutiendrait  le  contraire  —  et  confor- 
mément à  la  vérité  —  il  fallait  estimer  que  toute 
delectatio  venerea  quantumvis  modica,  prise  ou  acceptée 
avec  une  délibération  suffisante,  constituait  un  péché 
mortel,  ce  que  du  reste  prouvait  latissime  et  optime 
Rebellus  dans  son  De  justifia;  suivait  un  résumé  des 
preuves  apportées  par  cet  auteur;  Sanchez  ajoutait, 
en  conformité  avec  lui,  la  correction  d'une  autre 
opinion  touchant  aussi  la  même  matière. 

Les  deux  rétractations  du  De  matrimonio  et  de 
l'Opus  morale,  présentées  l'une  e'  l'autre  comme 
étant  de  Sanchez  lui-même  dans  une  édition  et  un 
ouvrage  posthumes,  viennent-elles  vraiment  de  lui? 
Les  Salmanticenses,  Cursus  theol.  moralis,  t.  iv,  1656, 
tract.  XXVI,  de  VI0  prœcepto,  c.  m,  punct.  4,n.  77  sq., 
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cf.  Curs.  theol.dogmat.yt.  Vf,  tract.  X  III,  disp.  X,  a. 265, 
ont  posé  la  question,  du  moins  en  ce  qui  concerne  la 
rétractation  du  De  matrimonio  :  s'appuvant  sur  ce  que 
certains  autres  passages  «lu  même  ouvrage,  qui  s'ins- 
piraient de  l'opinion  favorable  à  la  légèreté  de  matière, 
d'abord  tenue  par  Sancbez,  n'avaient  pas  été  corrigés, 
ils  ont  cru  pouvoir  conclure  que  celle  rétractation 
n'avait  aucune  authenticité,  quare  credimus  pr.vdicloni 
retractationem  esse  psittacium  qu.odd.afn  maie  consutum 
a  tgrone  aliquo  et  in  operibus  Sanchesii  mole  versato. 
i.e  P.  Ycrmecrsch  (De  castitate,  2e  éd.,  1921,  n.  352, 
]).  lî  1 1 ,  note  1)  écrit  :«  Retractatio...  isia  prodiit  in 
Lugdun.en.si  editione,  a.  1654.  Cum  veto  Sanchez 
a.  1619  obierit,  hue  retractatio  aliéna  manu  facta  est...  » 
Cet  argument  est  sans  valeur,  car  il  repose  sur  une 
inexactitude  :  c'est  dès  les  éditions  du  De  matrimonio 
qui  suivirent  immédiatement  la  mort  de  Sanchez,  et 
non  pas  seulement  en  1654  que  nous  rencontrons  la 
rétractation   en   question. 

D'autre  part  le  fait  signalé  par  les  Salmanlicenses 
—  à  savoir  les  corrections  omises  en  quelques  passages 
secondaires  —  peut  fort  bien  être  porté  au  compte  de 
Sanchez  lui-même,  qui  aurait  préparé  une  édition 
nouvelle  de  son  œuvre  et  n'aurait  pas  eu  le  temps  de 
la  parfaire.  Surtout  les  carmes  de  Salamanque,  tout 
en  citant  le  passage  de  VOpus  morale  où  se  lit  la 
rétractation  en  question,  l'ont  compris  à  contre-sens  et 
le  présentent  comme  une  confirmation  de  son  opinion 
ancienne.  Or,  c'est  une  véritable  rétractation  à 
laquelle  les  collègues  de  Sanchez,  héritiers  de  ses 
manuscrits,  auraient  été  bien  audacieux  de  donner  un 
accent  si  personnel.  Par  ailleurs,  rien  dans  le  contexte 
n'oblige  à  croire  que  le  passage  soit  postérieur  à  la 
mort  de  Sanchez  :  Clément  VIII  mourut  en  pin."), 
Paul  V  régna  depuis  1607  et,  quoique  nous  ne  soyons 
pas  parvenu  à  trouver  dans  les  collections  pontificales 
traces  de  leurs  motu  proprio,  ceux-ci  peuvent  avoir  été 
portés  et  connus  de  Sanchez  avant  qu'il  cessât  d'écrire; 
Hebellus  avait  publié  son  De  justitia  dès  1608,  Sanchez 
a  pu  l'avoir  en  mains;  dans  le  texte  en  question,  il 
n'est,  en  outre,  pas  fait  mention  du  décret  d'Acquaviva 
(K>12),  de  portée  disciplinaire  et  restreinte  à  la  Compa- 
gnie, mais  si  important  pour  un  moraliste  jésuite. 

Nous  conclurons  donc  que  rien  ne  confirme  le 
jugement  des  Salmanlicenses;  tout  au  plus  pourrait-on 
admettre  que  la  rétractation  du  De  matrimonio  a  été 
empruntée  par  les  éditeurs  à  VOpus  morale;  niais  il 
est  plus  vraisemblable  qu'elle  vient  de  Sanchez  lui- 
même  et  a  été  préparée  par  lui-même  en  vue  des  édi- 
tions nouvelles;  et  il  est  plus  probable  que  la  rétrac- 
tation de  l'Opus  morale  est  également  et  tout  à  fait 
directement  de  notre  moraliste  :  c'est  du  reste  à  son 
honneur  que.  estimant  s'être  trompé,  il  ait  changé 
d'opinion  et  n'ait  pas  craint  de  le  confesser  ouver- 
tement. 

2°  La  mise  à  l'Index  du  De  matrimonio.  -  Cette 
question  est  beaucoup  plus  claire  et  ne  laisse  place 
dans  sa  solution  à  aucune  incertitude.  Jusqu'à  la  fin 
du  xix1'  siècle,  le  nom  de  Thomas  Sanchez  et  son  De 
matrimonio  ont  figuré  à  l'Index  librorum  prohibitorum. 

D'aucuns  en  ont  trop  rapidement  conclu,  sinon  à  la 
condamnation  de  la  casuistique  scandaleuse  de  San 
chez,  tout  au  moins  à  quelque  suspicion  où  aurait  été 
tenue  son  iruvrc  par  l'autorité  romaine.  Ainsi  dans 
son  Dictionnaire  universel  des  sciences  ecclésiastiques, 
Paris,  18(i«,  art.  Sanchez  Thomas,  t.  n,  p. 2039-2040, 
l'abbé  Glaire,  tout  en  revendiquant  pour  le  moraliste 

le  droit  d'étudier  les  questions  les  plus  délicates  du 
mariage  et  en  défendant,  dans  l'ensemble.  Sanchez. 
écrivait  :  >  ...Malgré  cela,  il  faut  bien  reconnaître  (pie 
son  traité  n'est  pas  entièrement  exempt  de  fautes. 
puisque  une  partie  au  mouis  a  été  mise  à  l'Index... 
Si   l'on   se   reporte   a    l'article   même   de  l'Index    qui 


concerne  Sanchez  et  au  décret  qui  y  est  résumé,  il  est 
aisé  de  voir  ce  qu'il  en  fut  réellement  (cf.  F. -H.  Reusch, 
Der  Index  der  verbotenen  Bûcher,  t.  n,  1885,  p.  324). 
En  161  l  parut  à  Venise  une  édition  du  De  matrimonio, 
qui,  dans  son  t.  m,  1.  VIII,  disp.  VII,  omettait  tout 
un  passage  (la  valeur  d'une  colonne  un  quart  environ), 
où  était  exposé  et  soutenu  par  Sanchez  le  droit  du 
pape  concernant  la  légitimitation  des  enfants  nés  hors 
mariage  et  cela  indépendamment  de  toute  intervention 
du  gouvernement  civil.  Cette  doctrine  déplaisait  à  la 
sérénissime  République,  de  là  l'omission  faite  dans 
l'édition  vénitienne.  Rome  répondit  par  un  décret  du 
1  février  1627,  mettant  à  l'Index  le  t.  m  de  cette  édition 
et  de  toute  autre  édition  qui  comporterait  cette  même 
omission. 

Depuis  ce  moment  jusqu'à  la  refonte  de  l'Index  par 
Léon  XIII,  les  catalogues  de  l'Index  portent  donc 
parmi  les  livres  interdits  :  Sanchez  Thomas,  Disputa- 
tionum  de  sacramento  matrimonii,  lomus  m,  cdil. 
Yenelœ  sine  aliarum,  a  quibus  libro  VIII,  disputai. 
III  detractus  est  integer  numerus  4,  cujus  initium  : 
At  frequentissima  ac  verior  sententia  habet  id  possc..., 
finis  vero  :  ...Et  bis  diebus  in  hoc  prretorio  Granatensi 
sententife  pars  haec  defmita  est.  Deeret.  4  jebr.  1627. 
Dans  l'édition  de  1900,  revisée  sous  Léon  XIII,  cette 
mention  a  été  enlevée  et  le  nom  de  Thomas  Sanchez 
a  ainsi  disparu  de  l'Index. 

De  cette  condamnation  on  ne  peut  sans  doute 
induire  que  tout  l'ouvrage,  ni  même  son  t.  ni  en  entier 
aient  revu  pour  autant  l'approbation  du  Saint-Siège; 
du  moins  faut-il  reconnaître  que,  loin  d'en  subir 
quelque  déconsidération,  Sanchez,  en  un  point  secon- 
daire de  sa  doctrine,  en  retire  plutôt  confirmation  et 
honneur.  De  toute  manière  la  justice  exige  qu'on  ne 
signale  pas  la  mise  à  l'Index  de  Sanchez  sans  ajouter 
l'indication,  au  moins  sommaire,  qu'elle  n'est  pas  de 
nature  à  jeter  quelque  suspicion  que  ce  soit  sur  sa 
doctrine.  Cette  indication  manque  par  exemple  dans 
A.  De  Me  ver,  Les  premières  controverses  jansénistes  en 
I- ronce.    1917,  ]).   371,  note. 

IV.  Attaques  et  critiquas.  La  valeur  du  mora- 
liste ET  DE  son  ŒUVRE.  —  1°  Dans  cette  fin  du  xvic  siè- 
cle et  ce  début  du  XVIIe,  où  la  casuistique,  en  pleine 
efflorescence,  se  développe  avec  une  intense  et  tumul- 
tueuse activité,  où  elle  pousse  dans  tous  les  sens  et 
avec  toutes  les  audaces  ses  analyses  et  ses  recherches, 
Sanchez  se  trouva  être  un  des  moralistes  les  plus 
célèbres  et  les  plus  représentatifs  :  rien  d'étonnant 
donc  s'il  n'a  pas  été  épargné  par  la  violente  réaction 
qui  suivit  et  dont  les  Provinciales  (1G56)  sont  la  plus 
brillante  expression. 

Les  critiques  qui  lui  furent  adressées  sont,  comme 
aux  autres  casuistes,  des  opinions  et  des  conclusions 
trop  larges,  son  laxisme  et,  —  ceci  lui  est  plus  spé- 
cial et  tient  au  succès  même  de  son  grand  traité  sur 
le  mariage,  —  des  analyses  trop  détaillées  et  trop  libres 
de  matières  délicates,  le  caractère  scandaleux  de  divers 
développements  sur  le  mariage. 

2°  Au  sujet  du  laxisme  de  Sanchez,  nous  ne  retien- 
drons que  les  attaques  de  Pascal.  Sanchez  est  en 
bonne  place  dans,  la  liste  satirique  des  casuistes  que 
donne  la  v  Provinciale,  cf.  Pascal,  Œuvres,  édit.  des 
Grands  écrivains,  t.  iv,  p.  .'il.');  son  nom  est  prononcé 
avec  un  respect  particulier  par  le  bon  Père. 

foutes  Us  citations,  faites  de  lui  par  Pascal,  se 
rapportent  à  l'Opus  monde,  sauf  un  renvoi  aux  Opus- 
cula  seu  consilia,  donné  dans  un  texte  d'Escobar  sur 
la  simonie,  et  d'ailleurs  inexact  (XIIe  Prov.,  t.  v, 
p.  .'Î7.">).  Le  traité  du  mariage  n'est  mentionné  nulle 
part,  même  quand  Pascal  se  plaint  de  la  liberté  exa- 
gérée  avec  laquelle  les  casuistes  traitent  de  la  vie 
matrimoniale  dx"  Prov.,  t.  v.  p.  20).  En  laissant  les 
passages  secondaires  où   les  textes  de  l'Opus  morale  ne 
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sont  pas  directement  pris  à  partie,  nous  pouvons 
ramener  à  cinq  principales  matières  les  attaques  des 
Provinciales  contre  Sanchez  : 

a)  vc  Prov.,  t.  iv,  p.  310  sq.  (Maynard,  t.  i,  p.  230  sq.)  : 
Doctrine  générale  du  probabilisme,  l'autorité  d'un  docteur 
probe  et  docte  suffit  à  rendre  une  opinion  probable.  Opus 
mor.,  1.  I,  c.  ix,  n.  7.  Mobilier,  t.  il,  p.  236,  note  dans  la  cita- 
tion l'omission  d'une  référence  de  Sanchez  à  saint  Thomas. 
Cf.  peu  après,  t.  iv,  p.  313  et  315  (Maynard,  p.  242  et  245), 
deux  autres  points  concernant  l'usage  du  probabilisme  et 
son  emploi  en  confession.  Opus  mor.,  1.  I,  c.  ix,  n.  19  et  211. 

b)  vu»  Prov.,  t.  v,  p.  92-94  (Maynard,  t.  i,  p.  321  sq.)  : 
Duel  et  meurtre;  il  est  permis  d'accepter  un  duel  pour 
sauver  sa  vie,  son  honneur,  de  grands  biens;  un  calomnia- 
teur, qui  poursuit  en  justice,  peut  hardiment  être  tué,  non 
par  trahison,  mais  par  derrière  et  en  embuscade.  Opus  mur., 
1.  II,  c.  m,  dub.  xxm,  n.  7  et  8. 

c)  vme  Prov.,  t.  v,  p.  155  sq.  (Maynard,  t.  i,  p.  381  )  : 
Restitution  à  imposer  ou  non  aux  sorciers  selon  qu'ils 
exercent  réellement  un  art  démoniaque  ou  qu'ils  trompent. 
Opus  mor.,  1.  II,  c.  xxxviu,  n.  94-96. 

d)  ix«  Prov.,  t.  v,  p.  201-205  (Maynard,  I.  i,  p.  240  sq.)  : 
Équivoques  et  restrictions  mentales;  facilités  qu'elles 
donnent  pour  éviter  les  péchés  dans  les  conversations  et  les 
intrigues  mondaines;  licéité  pour  une  raison  suffisante  de  la 
restriction  purement  mentale.  Opus  mor.,  I.  III,  c.  VI,  n.  13 
et  26.  Une  des  citations  de  Sanchez  est  faite  de  membres  de 
phrases  empruntés  à  divers  passages  et  arbitrairement 
réunis  entre  eux. 

e)  IXe  Prov.,  t.  v,  p.  209  (Maynard,  t.  i,  p.  432)  :  Luxe 
des  femmes,  une  femme  ne  pèche  pas,  si  elle  se  pare  sans 
mauvaise  intention,  quand  même  elle  saurait  les  effets 
mauvais  que  produira  sa  toilette.  Opus  mor.,  1.  I,  c.  vi, 
n.  16-17.  Le  texte  de  Sanchez  est  un  résumé  fait  par  Bauny. 

De  ces  cinq  points,  le  dernier  peut  être  écarté  :  a\  ce- 
lés développements  et  les  nuances  que  lui  donne 
Sanchez,  il  est  très  défendable  pour  qui  admet  les 
règles  classiques  du  volontaire  indirect. 

Dans  les  trois  précédents,  il  faut  reconnaître  qu'il 
y  a  des  exagérations  et  des  erreurs  :  comme  d'autres 
casuistes  de  sa  génération,  Sanchez,  au  sujet  des  duels 
et  de  la  résistance  violente  à  la  calomnie,  a  été  entraîné 
trop  loin  par  les  sentiments  de  son  temps;  cf.  propo- 
sitions 2  et  17  condamnées  par  Alexandre  VII,  Denz.- 
Banirw.,  n.  1102  et  1117,  et  propositions  30,  31,  32, 
condamnées  par  Innocent  XI,  ibid.,  1180,  1181,  1182. 
En  admettant  équivoques  et  restrictions,  il  n'est  pas 
plus  que  ces  mêmes  casuistes  animé  des  intentions 
que  lui  prête  gratuitement  Pascal,  il  cherche  de  bonne 
foi  à  concilier  respect  de  la  vérité  et  garde  des  secrets  ; 
mais  il  sera  à  corriger  conformément  aux  propositions 
26  et  27,  condamnées  par  Innocent  XI,  ibid., n.  1170- 
1177.  Quant  aux  restitutions  à  imposer  aux  sorciers, 
il  applique  d'une  manière  trop  étroite  et  sans  tenir 
compte  du  bon  sens  les  principes  de  la  restitution. 

A  ces  erreurs  et  à  ces  exagérations,  nous  pourrions 
en  ajouter  d'autres  ;  il  y  en  a  encore  dans  l'Opus  morale, 
dans  les  Consilia;  il  y  en  a  aussi  dans  le  traité  du 
mariage,  nous  en  avons  signalé  une  d'importance  que 
Sanchez  a  tout  au  moins  imprimée  dans  les  premières 
éditions  de  ce  traité.  Tout  cela  suffirait-il  à  justifier 
l'accusation  de  laxisme  portée  contre  lui  par  Pascal? 
En  réalité,  ce  sont  quelques  erreurs  inévitables,  surtout 
étant  donné  le  temps  où  il  travaillait,  celui  du  plein 
développement  de  la  casuistique.  Pour  les  juger  équi- 
tablement,  il  faut  mettre  en  face  d'elles  la  masse 
énorme  de  décisions  et  d'opinions  que  présentent  les 
œuvres  considérables  où  elles  se  rencontrent.  Si  on  com- 
pare l'ensemble  de  sa  doctrine  avec  celle  qu'établira 
un  siècle  et  demi  plus  tard  saint  Alphonse,  quand,  après 
les  interventions  du  magistère  romain,  il  fera  la  critique 
de  l'œuvre  accomplie  par  les  casuistes,  on  doit  recon- 
naître qu'en  général  Sanchez  a  su  garder  la  mesure 
et  que  l'accuser  de  relâchement,  c'est  le  calomnier. 

Ce  qui  serait  plus  grave,  c'est  que,  sur  le  probabi- 
lisme, il  ait  professé  une  doctrine  attribuant  à  l'opi- 


nion probable  une  formation  trop  aisée  et  une  portée 
excédant  les  limites  où  les  condamnations  d'Inno- 
cent XI  devaient  l'enfermer  (cf.  propositions  1  à  4, 
Denz.-Bannw.,  n.  1151-1 154); mais àexaminerdansleur 
contexte  même  les  points  incriminés  par  Pascal,  nous 
les  avons  indiqués  plus  haut  en  premier  lieu,  on  peut, 
croyons-nous,  se  convaincre  que  Sanchez  ne  dépasse 
guère  ces  limites  et  qu'il  peut  être  sans  trop  de  peine 
Interprété  dans  le  sens  d'un  probabilisme  modéré; 
Pascal  pouvait  en  faire  un  laxiste,  il  n'a  pas  été  suivi  par 
l'Eglise.  Ce  qu'il  faut  cependant  reconnaître,  c'est  que, 
si  l'on  considère  l'ensemble  de  la  copieuse  présentation 
que  Sanchez  fait  du  probabilisme  dans  son  Opus  morale, 
ses  analyses,  remarquables  par  leur  finesse  et  leur 
abondance,  manquent  parfois  un  peu  de  contours  tout 
à  fait  nets.  Si  Thomas  Sanchez  n'est  pas  à  confondre 
avec  son  homonyme  et  contemporain  Jean  Sanchez. 
—  auteur  d'un  traité  De  jejunio  et  de  Dispulation.es 
de  rébus  in  administratione  sacramentorum  occuren- 
tibus,  d'un  laxisme  bien  établi,  —  il  n'atteint  pas,  en 
ce  qui  concerne  la  limitation  du  probabilisme,  spécia 
lement  en  ce  qui  concerne  l'usage  des  sacrements,  àla 
précision  et  à  la  clarté  d'un  Suarez.  A.  Schmitt,  S.  J., 
y.ur  Geschichte  des  Probabilismus,  Inspruck,  1904, 
]).   107  sq.  et   144  sq. 

3°  Dans  les  Provinciales,  avons-nous  dit,  du  moins 
a  notre  connaissance,  on  ne  rencontre  pas  d'attaques 
contre  le  caractère  <  scandaleux  i  que  présenteraient 
certaines  analyses  du  traité  de  Sanchez  sur  le  mariage; 
ce  n'est  pas  qu'à  cette  date  de  telles  attaques  ne  se 
soient  déjà  produites. 

Du  vivant  même  de  Sanchez.  en  Espagne,  des 
plaintes  s'étaient  élevées  au  sujet  de  la  liberté  avec 
laquelle,  au  IX'  livre  de  cet  ouvrage,  l'auteur  détail- 
lait les  péchés  contre  la  chasteté  conjugale  et  extra- 
conjugale:  elles  expliquent  le  soin  avec  lequel  ses 
confrères  de  Grenade,  dans  les  éditions  postérieures  à 
sa  mort,  insistent  sur  les  vertus  de  Sanchez.  En  France, 
dès  10152.  près  de  vingt-cinq  ans  avantles Provinciales, 
un  écrit  polémique  avait  dénoncé  avec  une  singulière 
violence  la  casuistique  scandaleuse  de  cet  auteur. 
Dans  les  Yiiuliciœ  censurœ  jacullalis  theologise  Pari- 
siensis  seu  responsio  dispunctoria  ad  libellant,  cui 
Ululas  «  Hermanni  Lcemelii,  Antoerp.  etc.  spongia  »  (il 
s'agissait  d'une  censure  portée  par  la  Sorbonne  dans 
un  conflit  entre  les  réguliers  et  un  vicaire  apostolique 
d'Angleterre),  un  théologien  dissimulé  sous  le  nom 
augustinien  de  Petrus  Aurelius,  à  propos  d'une  citation 
de  Thomas  Sanchez  apportée  pour  prouver  que  les 
vœux  religieux  n'obligeaient  pas  à  l'obéissance  envers 
l'évêque,  incriminait  toute  la  théologie  morale  du  temps 
et  le  débordement  de  ses  ouvrages;  puis,  tout  en 
prétendant  ne  vouloir  attaquer  nommément  personne, 
il  s'en  prenait  à  Sanchez  et  à  son  traité  sur  le  mariage  : 
les  jésuites  se  glorifiaient  d'un  tel  ouvrage,  ils  devraient 
plutôt  en  avoir  honte,  opus  non  gloriandumsed  puden- 
dum;  lam  immani  curiositate,  tam  sagacilate  inusitata  in 
rébus  spurcissimis  et  infandis  et  monstrosis  et  diabolicis 
perscrutandis  horrendum,  ut  mirum  sil  pudoris  alicujus 
hominem  ea  sine  rubore  scripsisse,  quae.  quivis  modes- 
tioris  ingenii,  Dix  sine  rubore  légal.  Portenta  isla  sunt, 
non  scripta;  animorum  insidiœ,  non  mentium  subsidia; 
incentiva  libidinum,  schola  flagitiorum,  non  honesla; 
disciplina;,  non  scienliœ  christ ianœ  instrumentum... 
Pétri  Aurelii  opéra,  t.  il,  Paris,  1042,  p.  243.  Sanchez 
était  le  premier  à  traiter  avec  un  tel  luxe  de  détails 
une  matière  que  saint  Paul  invitait  à  ne  pas  même 
nommer  et  sur  laquelle  toute  l'antiquité  chrétienne 
s'était  fait  une  loi  de  garder  la  réserve.  Rien  que  par 
cette  conduite,  il  montrait  ce  que  valait  sa  prétendue 
sainteté,  etc..  Des  notes,  écrites  en  réponse  à  des 
critiques  des  Vindiciœ,  reprenaient  le  même  thème. 
Ibid.,  t.  m,  p.  82-83. 
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Petrus  Aurelius  paraît  bien  n'avoir  pas  été  autre  que 
Duvergier  de  Hauranne,  abbé  de  Saint-Cyran;  s'il 
n'a  pas  écrit  les  Vindiciœ  de  sa  propre  tnain.il  en  fut 
en  tout  cas  le  véritable  inspirateur:  cf.  ici  art.  DuVER- 
(iif.r  de  Hauranne,  t.  IV,  col.  1969,  et  (loin  Clémencet, 
Histoire  littéraire  de  Port-Royal,  édit.  de  l'abbé 
Guettée,  t.  i,  1808,  p.  289  sq. 

Les  attaques  de  Petrus  Aurelius  ne  furent  pas  sans 
impressionner  les  milieux  ecclésiastiques  catholiques. 
L'évêque  de  Belley,  J.-P.  Camus,  y  faisait  par  exemple 
écho,  en  1642,  dans  des  Animadoersiones  dirigées  contre 
le  P.  A.  Sirmond.  Cf.  A.  De  Meyer,  Les  premières 
controverses  jansénistes  en  France,  1040-1649,  Louvain, 
1917,  p.  371.  Elles  furent  recueillies  avec  un  soin  parti- 
culier par  les  protestants,  par  exemple  Jurieu,  .André 
Rivet  (cités  dans  Bayle);  mais  ce  fut  surtout  Pierre 
Baylc  qui,  dans  son  Dictionnaire  historique  et  critique, 
les  a  utilisées  et  vulgarisées  dans  les  milieux  intellec- 
tuels de  son  temps.  La  notice  consacrée  à  Thomas 
Sanchez  les  résume  :  «  L'érudition  (de  Sanchez), 
écrivait  Bayle,  n'est  pas  douteuse...  (mais)  il  serait  à 
souhaiter  que  l'ouvrage  (le  De  matrimonio)  donnât 
autant  de  preuves  de  son  jugement  que  de  son  esprit 
et  de  son  savoir,  car  la  témérité  qu'il  a  eue  d'y  expli- 
quer une  multitude  de  questions  sales  et  horribles, 
peut  produire  de  grands  désordres.  On  s'en  est  plaint 
amèrement  et  tout  ce  qui  a  été  écrit  pour  sa  justifi- 
cation est  faible...  »  On  sait  assez  l'influence  de  Bayle 
et  de  son  Dictionnaire  pour  ne  pas  s'étonner  que  ces 
attaques  contre  Sanchez  et  sa  casuistique  scandaleuse 
aient  passé  en  nombre  d'écrits,  de  dictionnaires,  de 
pamphlets,  où  même  de  nos  jours  elles  se  retrouvent. 

Quant  au  jugement  à  porter  sur  elles,  il  nous  suffira 
de  présenter  ces  brèves  remarques.  1.  Il  ne  faut  pas 
oublier  en  quel  temps  écrivaient  Sanchez  et  les 
casuistes  de  sa  génération;  les  mœurs,  le  langage 
aussi,  y  étaient  sans  doute  plus  rudes  que  de  nos 
jours.  En  outre,  Sanchez  n'est  pas  un  modèle  de  briè- 
veté et  de  concision.  On  peut  donc  très  bien  estimer 
qu'il  y  eut  dans  ses  analyses  quelque  manque  de  déli- 
catesse et  une  certaine  abondance  de  détails  qui 
paraissent,  aujourd'hui  surtout,  à  bon  droit  regret- 
tables. C'est  ce  qu'il  faut  concéder  à  Saint-Cyran  et  à 
Bayle.  2.  Mais,  d'une  part,  c'est  proprement  une 
injustice  que  suspecter,  comme  ils  l'ont  fait,  les  inten- 
tions et  la  moralité  personnelle  de  Sanchez  :  le  témoi- 
gnage de  ceux  qui  vécurent  avec  lui  les  mettent  au- 
dessus  de  tout  soupçon.  D'autre  part,  il  faut  reven- 
diquer hautement  le  droit  pour  la  théologie  morale  de 
traiter  une  telle  matière.  Elle  est  trop  importante  pour 
la  vie  chrétienne  et  pour  la  vie  tout  court.  Sous  ce  rap- 
port, les  observations  de  Th.  Raynaud  gardent  toute 
leur  valeur.  De  même  que  les  livres  de  droit  pénal,  les 
ouvrages  de  médecine  légale,  les  traités  de  sexologie 
ont  à  décrire  et  à  examiner  les  crimes  et  les  anormalités 
sexuelles,  la  théologie  morale  doit,  en  vue  de  la  confes- 
sion, envisager  les  fautes  de  tout  genre  contre  la 
chasteté.  Sanchez  le  faisait  en  une  langue  et  avec  un 
vocabulaire  techniques,  dans  un  ouvrage  destiné  aux 
seuls  spécialistes,  et,  somme  toute,  peu  abordable  à 
d'autres.  Ses  analyses  s'adressaient  aux  confesseurs 
dont  l'instruction  est  nécessaire  s'ils  veulent  exercer 
leur  ministère  en  toute  justice  et  toute  facilité  à  l'égard 
des  pénitents,  en  toute  sécurité  aussi  pour  eux-mêmes. 
Et  c'est  Bayle  qui  vient  reprocheràce  gros  traité  latin 
et  compliqué  d'être  un  danger  pour  la  moralité  publi- 
que, lui  dont  le  dictionnaire  présente,  en  français,  au 
grand  public  intellectuel  de  son  temps  tant  de  pages 
licencieuses  ou  même  obscènes!  Il  n'est  pas  plus 
sérieux  de  la  part  de  Saint-Cyran  de  prétendre  que 
Sanchez  fut  un  innovateur  dans  cette  voie  :  les  nom- 
breuses références  d'auteurs  anciens  qu'il  apporte  le 
montrent  assez. 


Saint  Alphonse  s'est  expliqué  sur  ce  point  en  un 
passage  de  sa  Théologie  morale  (I.  VI,  tr.  VI,  n.  900, 
éd.  Gaudé,  t.  iv,  p.  82),  où  la  défense  de  Sanchez  est 
présentée  par  un  auteur  du  xvne  siècle  très  estimé 
pour  sa  prudence  et  sa  vertu  :  Quod  si  cui  mirum  videa- 
tur,  auctores  celeroqui  prudentes  ac  pios  de  hac  re  fusius 
perlractasse  ri  minutas  etiam  variorum  casuum  circum- 
slantias  descripsisse,  audiat  clarissimum  viruni  Ludo- 
vicum  Bail,  qui  ab  hac  censura  doctissimi  Thomse 
Sanchez  egregium  opus  de  matrimonio  uindicat,  his 
verbis  :  Licet  quœiam  de  materia  feedorum  acluum 
lanqcl  lurpior  ...in/ernus;  et  si  fœdus  est  sermo,  fœdius 
est  in  peccalo  putresecre,  ut  Petrus  Blesensis  ajebat.  llle 
auctor...  aliquas  spurcitias  movet,  sed  ad  sejrotanlium 
curalionem.  Si  angeli  essent  homines,  talibus  non 
indigerent. 

4°  Les  attaques  de  Pascal,  de  Petrus  Aurelius  et  de 
Haylc  n'ont  pas  été  sans  jeter  un  réel  discrédit  sur 
Sanchez  soit  dans  les  milieux  jansénistes  et  rigoristes 
des  xviic  et  xvnr3  siècles,  soit  jusqu'à  nos  âges  dans  le 
grand  public  lettré  de  notre  pays.  Elles  ne  l'ont  guère 
desservi  auprès  des  théologiens  moralistes  et  des 
canonistes.  Le  De  matrimonio,  après  l'avoir  rendu 
célèbre  dès  sa  publication,  lui  a  maintenu  jusqu'à  ces 
derniers  temps  une  solide  et  brillante  réputation,  à 
laquelle  ses  écrits  posthumes  n'ont  pas  ajouté  grand' 
chose.  Du  vivant  même  de  Sanchez,  au  témoignage  de 
Sotwcl  (Biblioth.  script.  S.  J.,  p.  767),  le  pape  Clé- 
ment VIII  déclarait  qu'à  son  avis  personne  n'avait 
encore  examiné  ni  éclairci  avec  plus  d'exactitude  les 
controverses  se  rapportant  au  sacrement  du  mariage. 
(L'exactitude  des  citations,  rare  dans  les  auteurs  du 
temps,  est  spécialement  relevée  chez  Sanchez  par 
Antonio,  Biblioth.  hispana,  t.  n,  1788,  p.  312,  et  elle 
est  reconnue  par  Bayle.)  Théophile  Raynaud,  dans  la 
défense  qu'il  présentait  de  Sanchez  contre  Petrus 
Aurelius,  l'appelait  :  grauissimus  auctor  et  in  morali 
theologia  secio  suo  facile  princeps. 

Nous  avons  déjà  cité  l'éloge  donné  par  saint 
Alphonse  de  Liguori  dans  sa  Théologie  morale  au  De 
matrimonio  et  à  son  auteur.  Plus  près  de  nous,  le  car- 
dinal d'Annibale  dit  de  Sanchez,  avec  la  forme  concise 
qui  lui  est  habituelle:  mulla  laie  et  dilucide,  sed  in 
primis  de  matrimonio  tam  plane,  accurale  ac  solide 
scripsit  ut  nihit  supra.  Summula  theol.  rnor.,  part.  I, 
ô1  éd.,  1908,  p.  4,  n.  32.  Même  jugement  dans  Bouquil- 
lon,  Theol.  mor.  fundarn.,  3e  éd.,  1903,  p.  121,  n.  11. 

A  côté  de  ce  jugement  d'un  moraliste,  mettons  celui 
d'un  canoniste  —  un  des  plus  savants  et  des  plus 
mesurés  parmi  ceux  qui  ont  immédiatement  précédé 
et  préparé  le  Code  —  le  P.  F.-X.  Wernz.  Dans  son  Jus 
Decretalium,  t.  iv,  n.  20,  Rome,  1901,  il  témoignait  de 
la  valeur  pratique  qui  était  encore  reconnue  à  la  fin  du 
xixc  siècle  aux  exposés  canoniques  de  Sanchez. 

Enfin,  faisant  écho  aux  éloges  des  moralistes  et  des 
canonistes,  le  récent  historien  des  jésuites  en  Espagne, 
le  P.  Ant.  Astrain,  mettait  Sanchez  au  rang  des  tout 
premiers  théologiens  qu'avait  vu  naître  dans  ce  pays 
la  Compagnie  sous  le  généralat  d'Acquaviva  (trois 
Andalous  :  Tolet,  Suarez,  Sanchez  et  trois  Castillans  : 
Molina,  Valencia  et  Vasquez)  et  croyait  pouvoir  écrire 
du  De  matrimonio  :  «  La  solidité  de  la  doctrine,  la  très 
copieuse  érudition,  l'acuité  du  génie  et  l'intelligence 
de  l'objet  font  de  ce  traité  le  roi  de  tous  ceux  qui  ont 
été  écrits  sur  le  sacrement  du  mariage.  » 

5°  En  conclusion,  si  nous  essayons  de  juger  en 
toute  mesure  l'œuvre  de  Sanchez  nous  dirons  qu'il 
faut  d'abord  distinguer  du  De  matrimonio  les  écrits 
posthumes;  en  réalité  ces  derniers  ne  sont  plus  guère 
consultes,  il  reste  assez  difficile  d'y  distinguer  ce  qui 
est  vraiment  la  pensée  de  Sanchez  des  additions  ou 
remaniements  de  ses  éditeurs,  de  plus  il  est  exact  qu'il 
s'y  rencontre,  en  un  nombre  du  reste  qu'il  ne  faudrait 
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pas  exagérer,  des  propositions  trop  larges  ou  corrigées 
par  l'Église.  Cf.  Priimmer,  Manuale  theol.  mor.,  t.  i, 
6e  éd.,  1931,  p.  xxxii. 

Quant  au  De  matrimonio,  nous  croyons  que  la  partie 
morale  peut  encore  en  être  étudiée  avec  grand  profit; 
cf.  l'utilisation  qu'en  a  faite  le  P.  Vermeersch  dans  son 
traité  De  castitate,  1921.  Sans  doute  aimerions-nous 
aujourd'hui,  et  à  bon  droit,  plus  de  retenue  dans  les 
analyses  ou  des  formules  plus  condensées  quant  aux 
principes;  nous  avons  aussi  à  tenir  compte  des  progrès 
faits  soit  en  psychologie  soit  en  physiologie  ;  il  y  a 
cependant,  nous  semble-t-il,  en  bien  des  pages  de 
l'ouvrage  des  éléments  de  doctrine  et  d'observation 
qui  sont  de  qualité  supérieure  ainsi  que  des  résumés 
des  travaux  antérieurs  historiquement  précieux. 

Plus  encore  dans  la  partie  canonique,  l'évolution  du 
droit  matrimonial  sanctionné  ou  déterminé  par  le 
récent  Code  nous  paraît  avoir  accentué  l'écart  avec  la 
doctrine  et  les  solutions  actuelles  :  si  certains  exposés 
de  Sanchez  restent  solides,  beaucoup  d'autres  ont  à 
être  rectifiés  ou  complétés;  le  De  matrimonio  est  plus 
que  jamais,  aujourd'hui,  un  livre  «  qui  date  »;  mais, 
s'il  a  vieilli,  il  n'en  reste  pas  moins  un  ouvrage  «qui  a 
fait  date  »;  malgré  l'opinion  contraire  de  Schulte, 
Cesch.  der  Quellen  und  Literat.  des  can.  Rechts,  t.  ni, 
1880,  p.  737,  il  demeure  d'une  importance  capitale 
pour  l'histoire  du  droit  matrimonial. 

Nieremberg,  Varones  illustres  de  la  Compaiiia  de  Jesûs, 
t.  vu,  Bilbao,  2e  édit.,  1891,  p.  105-120;Nat.  Sotwel,  Biblio- 
theca  script.  S.  </.,  Rome,  1676,  p.  767;  N.  Antonio,  Diblio- 
theca  hispana  nova,  t.  il,  2e  édit.,  Madrid,  1788,  p.  312; 
Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  530- 
537  et  Suppléments,  n.  2280  et  5266;  Hurter,  Nomenclator, 
3«  édit.,  t.  m,  1907,  col.  592-594;  E.  de  U/laite,  Catalogo 
razonado  de  obras  anonimas...,  Madrid,  t.  n,  1905,  n.  3599, 
3647;  t.  iv,  1914,  n.  5576,  6194;  Kirchen-Lexikon,  2"  édit., 
t.  x,  1892;  Ant.  Astrain,  Ilisloria  de  la  Comp.  de  Jcsûs  en  la 
Asistencia  de  Espana,  t.  iv,  Madrid,  1913,  p.  56  et  65; 
Lud.  Koch,  Jesuiten-Lexikon,  Paderborn,  1934,  art.  .San- 
chez Thomas,  col.  1588. 

R.  Brouillard. 

5.  SANCHEZ  DE  AREVALO  Rodrigue, 
humaniste  et  théologien  espagnol  (1404-1470).  —  Né  au 
diocèse  de  Ségovie,  après  de  brillantes  études  faites  à 
l'université  de  Salamanque,  il  devint  rapidement 
archidiacre  de  Burgos,  doyen  de  Léon  et  de  Séville,  en 
attendant  d'être  tour  à  tour  promu  aux  sièges  épis- 
copaux  d'Oviedo  (1457),  de  Zamora  (1407),  de  Cala- 
horra  (1468)  et  enfin  de  Palencia  (1469).  Ces  dignités 
furent  le  couronnement  de  toute  une  vie  consacrée  à 
servir  la  cour  de  Castille  tout  d'abord,  où  se  passa  la 
première  partie  de  sa  carrière,  puis  le  Saint-Siège,  qui 
devait  en  absorber  la  fin.  «  Alternativement  chapelain, 
secrétaire,  conseiller  »  (A.  Lambert)  des  deux  rois 
Jean  II  et  Henri  IV,  il  se  vit  confier  par  celui-là,  vers 
1440,  diverses  ambassades  en  vue  d_>  rallier  à  la  cause 
d'Eugène  IV,  qui  venait  d'être  déposé  par  le  concile  de 
Bâle,  soit  l'empereur  Frédéric  III,  soit  le  duc  de  Milan, 
Philippe  Visconti  et  le  roi  de  France,  Charles  VII.  A 
cette  occasion,  il  fut  également  envoyé  à  Rome  auprès 
d'Eugène  IV  lui-même.  On  l'y  retrouve  sous  Nicolas  V 
(1447)  et  il  ne  tarda  sans  doute  pas  à  s'y  fixer  défini- 
tivement. Son  rôle  ne  fit  que  grandir  sous  Calixte  III, 
Pie  II  et  Paul  II,  qui  le  chargèrent  de  plusieurs  mis- 
sions. Ce  dernier  le  fit  gouverneur  du  château  Saint- 
Ange  (1464),  fonction  qu'il  garda  jusqu'à  sa  mort.  A 
son  activité  diplomatique  s'ajoutait  le  prestige,  alors 
très  envié,  d'une  haute  culture  intellectuelle.  Son 
séjour  en  Curie  surtout  lui  permit  d'entrer  en  relations 
avec  tous  les  cercles  humanistes  du  temps,  dont  la 
faveur  ne  devait  pas  peu  contribuer  à  son  crédit. 

De  sa  production  littéraire,  qui  fut  aussi  abondante 
que  variée,  la  minime  partie  seulement  a  connu  les 
honneurs  de  l'impression. 


1°  Politique  et  philosophie.  —  Une  Suma  de  la 
policia,  écrite  alors  qu'il  était  déjà  doyen  du  chapitre 
de  Léon  (après  1448),  subsiste  dans  un  ms.  de  la 
bibliothèque  nationale  de  Madrid.  Au  roi  Henri  IV 
il  dédia,  vers  1455,  un  Vergel  de  los  principes,  qui  est 
une  sorte  de  traité  de  l'éducation  à  l'usage  des  sou- 
verains. Son  ouvrage  le  plus  connu  dans  cette  caté- 
gorie est  le  Spéculum  vitse  humanse,  dédié  à  Paul  II, 
qui  fut  publié  à  Rome  en  1468  et  fut  l'objet,  par  la 
suite,  de  maintes  rééditions  ou  traductions.  L'auteur  y 
trace  le  tableau  et  les  devoirs  des  groupes  divers  qui 
constituent  la  société,  avec  force  critiques  à  l'adresse 
des  abus  en  général  et  de  la  cour  romaine  en  particulier. 
Ce  qui  lui  a  valu  d'être  réédité  par  Goldast,  Hanovre, 
1603,  et  cité  par  Flacius  Illyricus  dans  son  Catalogus 
testium  veritatis.  Du  même  ordre  est  sans  doute 
VEpistola...  de  multiplici  onere  et  periculo  pontificalis 
dignitatis...  et  de  ambitione  (et)  de  modernis  abusibus 
pnvliitorum,  conservé  à  la  Vaticane,  cod.  lut.  3899. 

2°  Histoire  ecclésiastique.  —  On  lui  doit  une  Compen- 
diosa  historia  hispanica,  dédiée  à  Henri  IV  de  Castille, 
Rome,  vers  1470,  reprise  dans  Schott,  Hispaniae 
illustratœ,  t.  i,  p.  121-246.  Le  cod.  Vatic.  4881  contient 
les  harangues  officielles  prononcées  par  lui  au  cours  de 
ses  missions  politiques.  Il  s'y  mêle  bien  des  détails 
qui  intéressent  la  biographie  de  l'auteur.  Ses  commen- 
taires sur  la  bulle  de  Pie  II  relative  à  la  croisade  et 
sur  la  déposition  du  roi  de  Bohème  par  le  même 
pontife  sont  restés  inédits  :  on  les  trouve  dans  le 
même  cod.  Vatic.  4881.  En  revanche,  il  existe  une 
édition,  vers  1473,  de  son  Epistola  consolaloria...  de 
expugnacione  ...insuie  Euboye,  dédiée  au  cardinal 
Bessarion. 

3°  Apologétique  et  théologie.  —  C'est  sans  doute  a 
l'occasion  de  la  croisade  qu'il  se  tourna  vers  l'islam 
pour  composer  un  Liber  confutatorius  sectœ  et  supersti- 
lionis  Mahomeli.  Quelques  consultations  ramenèrent  à 
composer  un  mémoire  sur  la  fuite  en  temps  d'épidémie, 
et  un  autre  sur  la  fréquentation  des  cours  séculières 
par  un  religieux.  A  l'ordre  spéculatif  appartient  son 
Tractalus  de  mysterio  SS.  Trinitalis  et  an  possit 
probari  nuturalfbus  rationibus.  Tous  opuscules  conser- 
vés dans  le  cod,   Vatic.  4881. 

A  la  demande  de  Paul  II,  qui  put  redouter  une 
reprise  des  querelles  du  xiv°  siècle  sur  le  problème  de 
la  pauvreté,  il  mit  sur  pied  un  De  paupcrlate  Christ i... 
neenon  aposlolorum  ejus,  avec  un  essai  de  concordantia 
entre  les  décisions  prises  sur  ce  point  par  Nicolas  III 
et  Jean  XXI 1.  Bibl.  Vatic,  cod.  lat.  969. 

4°  Ecclésiologie.  —  Mais  les  événements  de  l'époque 
retinrent  principalement  son  attention  sur  le  problème 
de  l'Église.  L'attitude  révolutionnaire  prise  par  le 
concile  de  Bâle  lui  suggéra  un  dialogue  De  remediis 
schismalis  (après  1442),  dans  cod.  Vatic.  4002;  puis  un 
autre  De  auctorilate  romani  pontifteis  et  generalium 
conciliorum,  dans  la  bibliothèque  Selvaggide  Padouc. 
Au  même  ordre  de  préoccupations  il  faut,  sans  nul 
doute,  rattacher  le  Libellus  ad  l'uulum  II  du  cod.  Vatic. 
4167,  où  est  discutée  la  question  de  l'appel  du  pape  mal 
informé  au  pape  mieux  informé,  et  qui  est  peut-être 
identique  au  De  pœna  subtrahentium  obedientiam  a 
Sede  apostolica  de  la  bibliothèque  Selvaggi. 

Rodrigue  avait  du  pape  une  idée  assez  haute  pour  lui 
attribuer,  avec  le  pouvoir  suprême  dans  l'Eglise,  le 
gouvernement  universel  du  monde  de  préférence  à 
l'empereur.  Au  développement  de  cette  monarchia 
orbis,  reprenant  pour  en  renverser  l'application  le 
mot  célèbre  de  Dante,  il  consacra  un  De  origine  et 
difjerentia  principatus  imperialis  et  regalis,  dédié  au 
cardinal  Borgia,  le  futur  Alexandre  VI,  et  qui  fut 
imprimé  plus  tard,  Rome,  1521.  Sa  thèse  ayant  été 
critiquée  comme  excessive  par  le  célèbre  cardinal 
Jean  de  Torquemada,  il  se  défendit  avec  une  extrême 
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vivacité  par  un  Clipeus  monarchiee  Ecclesise,  dans  cod. 
Valic.  4881,  fol.  xlix-xcvi. 

Tout  l'ensemble  des  problèmes  que  pose  la  juri- 
diction ecclésiastique  fait  l'objet  d'un  vaste  Defen- 
sorinm  status  ecclesiastici  contra  querulos,  semulos  ac 
detractores  prselatorum  et  clericorum,  dans  cod.  Vatic. 
4106,  fol.  1  .Î48.  Ce  traité  est  dédié  à  Paul  II  et  daté 
de  1468.  Une  première  partie  développe  la  doctrine 
des  rapports  entre  l'Église  et  l'État.  L'auteur  y  reven- 
dique pour  le  pape  la  plenitudo  potestatis  au  sens  le  plus 
illimité  non  solum  in  spiritualibus  scd  in  temporalibus. 
En  conséquence,  il  s'attache  à  démontrer  quod  po- 
leslus  Ecclesise  cl  romani  pontiflcis  ri  ejus  principatus 
est  super  omnes  principatus  imperatorum,  regum  ri 
principum...  et  quod  principatus  imperialis  vrl  rei/ius 
sit  mini.sterialis  et  instrumentons  eidem  subministrans 
et  descrviens  silque  mobilis  et  revocabilis  ad  jussum 
principatus  Ecclesise.  Dans  la  démonstration  de  cette 
thèse,  Rodrigue  de  Arevalo  a  pour  caractère  distinctif 
d'unir  aux  arguments  théologiques  et  canoniques  tradi- 
tionnels, dans  une  mesure  plus  large  qu'autrefois,  des 
fundamenta  politica  et  moralia  dont  Aristote  lui  fournit 
les  éléments.  Au  lieu  d'un  obstacle,  l'idéal  politique 
du  Moyen  Age  trouve  dans  son  humanisme  un  renfort. 

A.  Lambert,  art.  Arevalo,  dans  Dicl.  il'hisl.  ri  de  géogr. 
eeel.,  t.  m,  col.  1657-1661;  N.  Antonio,  Bibliotheca  hispana 
velus,  t.  i,  Madrid,  1783,  n.  587-642,  p.  297-304;  11.  Hurter, 
Nomenclator  lit-,  3e  édit.,  t.  n,  col.  942-943.  -  Pour  l'ana- 
lyse de  sa  doctrine  sur  l'Église  et  l'État,  .M.  Grabmann, 
Studien  liber  den  Einfluss  der  aristotelischen  Philosophie 
inij  die  mittelallerlichen  Theorien  ùber  das  Verh&ltnis  von 
Kirche  und  Staat,  Munich,  1931,  p.  114-129,  où  le  Defen- 
sorium  status  ecclesiastici  et  les  traités  du  même  ordre  sont 
méthodiquement  analysés  avec  citations  à  l'appui. 

J.  Rivière. 

1.  SANCTES  BONCOR  ou  BONCORE, 
frère  mineur  conventuel  italien  du  XVe siècle.—  Origi- 
naire de  Penna  San  Giovanni (prov.  de  Macerata),  dans 
la  Marche  d'Ancône,  il  fut  maître  en  théologie,  comme 
cela  résulte  du  titre  de  deux  opuscules  composés  par 
lui  :  L'anxietà  de  Jesu  et  Requin  del  ben  morire.  Voir 
S.  Gaddoni,  O.  F.  M.,  Codices  bibliothecic  Estensis 
Mutina-,  dans  Arcli.  jranr.  hist.,  t.  v,  19Î2,  p.  100  et  101. 
Il  appartint  à  la  province  monastique  de  la  Marche 
d'Ancône,  dans  laquelle  il  fut  professeur  de  théologie, 
comme  l'indique  le  titre  d'un  de  ses  ouvrages,  Fior 
novello.  En  1448  il  fut  custode  du  Sacro  Convento 
d'Assise.  Voir  B.  Kleinschmidt,  O.  F.  M.,  Die  Basilika 
San  Francesco  in  Assisi,  t.  ni,  Berlin,  1928,  p.  70, 
n.  75.  En  1451  il  fut  député  par  Ange  de  I'érouse, 
général  de  l'ordre,  comme  commissaire  général  au 
couvent  de  Chiusi,  où  résidaient  des  mineurs  de  l'Ob- 
servance. Voir  L.  Wadding,  Annales,  t.  xm,  3e  éd., 
an.  1459,  n.  xli;  J.-H.  Sbaralea.  Supplementum, 
2e  éd.,  t.  m,  Rome,  1936,  p.  84.  Après  avoir  régi  pen- 
dant huit  années  le  couvent  de  Chiusi,  il  fut  élu  pro- 
vincial de  sa  province  de  la  Marche  d'Ancône  en  1  158. 
Voir  J.-H.  Sbaralea,  op.  cit.,  p.  8  1  ;  B.  l'ergamo,  /  jran- 
cescani  alla  facoltà  teologica  di  Bolùgna  (1364-1500), 
dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  xxvn,  1931,  p.   12,  n.  261. 

Le  P.  Sanctes  est  l'auteur  d'un  ouvrage  intitulé  : 
De  ftrma  fide,  dédié  à  Frédéric,  comte  d'Urbino  et 
Montefeltre,  resté  inédit  et  dont  un  exemplaire  étail 
conservé  à  la  fin  du  xviir2  siècle  à  la  bibliothè 
que  du  couvent  des  conventuels  de  Penna  San 
Giovanni.  Cf.  J.  Colucci,  Antichiià  Picene,  t.  xxv, 
FeiTOO,  1795,  p.  155-150.  Il  esl  encore  l'auteur  de 
quatre  autres  ouvrages,  conservés  dans  le  ms.  a.  0.9.1 
de  la  bibliothèque  d'Esté  à  Modène  el  décrits  par 
S.  Gaddoni,  O.  F.  M.,  art.  cit.,  p.  98-101  :  une  vie  de 
saint.  Bernardin  de  Sienne,  intitulée  :  Fior  novello, 
écrite  le  30  mai  l  151,  qui  se  trouve  dans  le  ms. cité, 
fol.  I  r"-54  ru  et  dans  le  ms.  78.  39.  E.  '■>  de  la  biblio- 
thèque Corsinienne  à  Rome,  et  qui  fui  éditée  par  le 


même  S.  Gaddoni,  dans  La  Verna,  t.  ix,  1911-1912, 
p.  396-407,  503-512;  t.  x,  1912-1913,  p.  18-31,  111- 
129,  259-266;  El  cruciflsso,  traité  ascétique  écrit  en 
forme  de  lettre,  composé  en  décembre  1449,  dans  le 
ms.  cité,  fol  56  r°-84  r°.  L'anxietà  de  Jesu,  en  forme 
de  lettre  pour  les  fdlcs  de  Sainte-Croix  à  Florence, 
le  12  décembre  1 451,  ibid.,  fol.  84  r°-98  v°;  Régula 
del  ben  morire,  exposé  des  principales  doctrines  de 
la  religion  chrétienne,  rédigé  en  août  1453,  ibid., 
fol.  154  r°-177  v°. 

11  faut  probablement  distinguer  le  P.  Sanctes  Bon- 
core  de  Penna  San  Giovanni  du  P.  Sanctes  d'Aquila, 
également  de  l'ordre  des  frères  mineurs,  qui  fut  promu 
maître  en  théologie,  en  1448,  à  l'université  de  Bologne: 
cf.  Le  matricule  degli  addottorati  edegli  incorporai!  (  1364- 
1500),  publiés  par  F.  Ehrle,  dans  Universitatis  Hono- 
niensis monumenta,  t.  i,  Bologne,  1932,  p.  115,  n.  261, 
et  L.  Lemmens,  O.  F.  M.,  Beati  Bernardini  Aquilani 
chronica  jr.  min.  observantise,  dans  Fragmenta  franc., 
t.  n,  Rome,  1902,  p.  583. 

Enfin,  puisque  le  P.  Sanctes  Boncore  se  dit  lui- 
même  originaire  de  Penna  San  Giovanni,  c'est  à  tort, 
croyons-nous,  que  quelques  auteurs,  comme  Ph.  Vec- 
chietti  et  Th.  Moro  (Biblioteca  Picena,  t.  m,  Osimo, 
1793,  p.  11),  s' appuyant  sur  un  catalogue  donnant  les 
noms  des  religieux  qui  ont  obtenu  la  maîtrise  à  l'uni- 
versité de  Padoue,  identifient  le  P.  Sanctes  Boncore 
de  Penna  San  Giovanni  avec  un  P.  Sanctes,  également 
de  l'ordre  des  mineurs,  qui,  dans  le  catalogue  précité, 
est  appelé  Boncuori  de  Monsampietrângeli  (prov. 
d'Ascoli  Piceno),  dans  la  Marche  d'Ancône,  et  qui,  le 
20  juillet  1462,  fut  promu  bachelier  à  l'université  de 
Padoue  et,  le  1er  février  1464,  maître  en  théologie. 
Comme  en  1462  le  P.  Sautes  Boncore  de  Penna  San 
Giovanni  avait  déjà  été  provincial  de  la  Marche 
d'Ancône,  il  est  peu  probable  qu'il  ait  encore  étudié 
à  l'université  de  Padoue,  d'autant  plus  qu'avant  1  151 
il  avait  déjà  enseigné  la  philosophie.  11  nous  semble 
donc  plus  vraisemblable  de  distinguer  ces  deux  fran- 
ciscains du  nom  de  Sanctes. 

L.  Wadding,  Annales  minorant,  38  éd.,  t.  xn,  an.  1  156, 
n.  ccxxv,  p.  554;  t.  xm,  an.  1459,  n.  xi.i,  p.  157;  an.  1  167, 
n.  xxiv,  p.  474;  Scriptores  O.  M-,  3'  éd.,  Rome,  1906, 
p.  209;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  m,  Rome, 
1936,  p.  84;  Gr.  Giovanardi,  Memorie  minuritichc  dal  ms. 
Gambalunghiano  D.  IV.  231  del  sec.  XVII,  dans  Picenum 
seraph.,  IIe  sér.,  t.  i,  1915,  p.  47;  Ciro  da  Pesaro,  O.  F.  M., 
/  ministri  provinciali  délie  Marche,  ibid.,  t.  n,  1916,  p.  327; 
Visita  triennale  del  P.  Oraxio  Civalli,  ibid.,  t.  v,  1919,  p.  127; 
S.  Gaddoni,  O.  F.  AI.,  Codex  aller  qui  continet  Vitam  S.  Ber- 
uardi  Senensis  a  fr.  Sancte  Boncorde,  O.  F.  M.,  scriptam, 
dans  Arch.  franc.  Iiisl.,  t.  v,  1912,  p.  581. 

A.   Tektaert. 

2.  SANCTES  BURDIGATI,  frère  mineur 
italien  de  l'Observance  (xvne  siècle).  —  Originaire  de 
Piove  di  Sacco  (prov.  de  Padoue),  il  appartint  à  la 
province  de  Venise,  dans  laquelle  il  exerça  la  charge 
de  lecteur  général.  Il  doit  avoir  édité  avant  1671  une 
Theologia  moralia,  dont  parle  B.  Mastrius  dans  sa 
Theologia  moralis  ad  menton  Seraphici  et  Subtilis 
concinnata,  disp.  XII,  art.  1,  q.  i,  n.  10  et  art.  2, 
n.  13,  Venise,  1671.  Il  est  aussi  l'auteur  d'une  Yila 
s.  Antonii  Pataoini  ex  Annalibus  L.  Waddingi  ex- 
trada aliorumque  historicorum,  una  cum  qusestionibus, 
additionibus  et  resolutionibus,  neenon  diversorum  in 
Sanclum  elogia,  Padoue,   1063,  in-4°. 

J.-H.    Sbaralea-St.  l-mildi     Szriptores    trium    ordtnum 

S.  Frandsci  continuait,  dans  .1.-1 1.  Sbaralea,  Supplementum, 
2'   éd.,  I.  m.  Home,  1936,  p.  292-293. 

A.  Teetaert. 

3.  SANCTES-PAGNINUS,  prédicateur  et 
érudit  dominicain,  né  à  I.ucqucs  vers  1470,  mort  sans 
doute  a  Lyon  vers  15  11.  —  Il  a  surtout  vécu  dans  cette 
dernière  ville  qu'il  a  beaucoup  contribué  à  maintenir 
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dans  le  catholicisme  malgré  les  efforts  des  luthériens. 
11  a  aussi  converti  des  vaudois.  Outre  son  activité  de 
prédicateur,  il  a  composé  divers  livres  sur  les  matières 
bibliques.  Sa  traduction  en  latin  de  la  Bible  hébraïque 
fut  très  remarquée,  blâmée  des  uns,  applaudie  des 
autres. 

Colonia,  Histoire  littéraire  de  Lyon,  t.  il,  p.  114  sq.; 
Touron,  Histoire  des  hommes  illustres  de  l'ordre  de  Saiut- 
Dominique,  t.  îv,  p.  8.">  sq. 

M.-M.  Gokce. 

4.  SAIMCTES  DE  SALVIS  frère  mineur 
conventuel  italien  (xvc  siècle). —  Originaire  d'Assise,  il 
appartint  à.  la  province  séraphique  ombrienne  des 
mineurs.  Maître  en  théologie,  il  fut  nommé,  en  1488, 
lecteur  d'Écriture  sainte  à  Venise,  et  plus  tard  lecteur 
de  logique.  J.-H.  Sbaralea  pense  que  le  maître  Sanctes 
qui,  en  1456,  prêcha  le  carême  à  Ferrare,  doit  être 
identifié  avec  le  P.  Sanctes  d'Assise.  Il  est  l'auteur 
d'un  Compendiwn  totius  logiese,  conservé  dans  le 
ms.  494,  fol.  165  r°-249  v°,  de  la  bibliothèque  commu- 
nale d'Assise,  qui  débute  :  Conspiciens  in  circuitu  libro- 
rum  magnitudinem  studentium  tsedium  in  animo  cons- 
tituentem  et  aliorum  nimiam  brei'ilalem. 

.T. -H.  Sbaralea,  Supplemeiitum  ad  scriptorcs  <).  M.,  2e  éd., 
t.  m,  Home,  1936,  p.  84. 

A.  Teetaert. 
SANDAEUS    (VAN    DER   SANDT)    Maxi- 

milien,  jésuite  hollandais,  naquit  à  Amsterdam  ,'n 
1578.  —  Il  lut  admis  au  noviciat  de  Rome  en  1 51)7.  Après 
avoir  terminé  à  Rome  ses  études  de  théologie,  il  ensei- 
gna la  philosophie  et  la  théologie  à  Wurzbourg,  de 
1605  à  1622,  puis,  pendant  cinq  ans,  l'exégèse  à 
Mayence.  En  1627  il  fut  nommé  supérieur  du  sémi- 
naire épiscopal  de  Wurzbourg,  puis,  après  1631,  préfet 
des  études  à  Cologne.  En  dehors  de  son  enseignement 
il  s'adonna  avec  le  plus  grand  zèle  à  la  prédication  et 
la  direction  des  congrégations  mariales. 

Écrivain  d'une  fécondité  prodigieuse,  il  laissa  envi- 
ron quatre-vingts  écrits  polémiques,  théologiques  ou 
ascétiques.  Avec  une  fierté  candide  il  publia  lui-même, 
en  1653,  à  la  suite  de  son  Architectura  christiana,  la 
liste  de  ses  ouvrages  en  l'accompagnant  de  cette  note  : 
Quoi  annos  vixi,  loi  libros  scripsi;  il  avait  alors  soixante- 
quinze  ans  et  n'en  était  pas  encore  à  sa  dernière 
publication.  Si  l'auteur  fait  preuve  d'une  facilité  extra- 
ordinaire et  d'une  érudition  réelle,  il  manque  de  pro- 
fondeur. La  plupart  de  ses  écrits  sont  d'ailleurs  des 
oeuvres  de  vulgarisation.  Le  style  ampoulé  ainsi  que 
l'abus  des  comparaisons  ou  des  symboles  compliqués 
rendent  la  lecture  en  général  fort  laborieuse.  Nous 
nous  contenterons  d'indiquer  quelques  titres  plus 
importants.  Ce  sont  peut-être  les  ouvrages  de  polé- 
mique contre  les  calvinistes  qui  conservent  le  plus 
d'intérêt  pour  le  théologien. 

1°  Ouvrages  de  polémique.  —  Demonstratio...  quod 
in  fuie  protestant ium  Hollandorum  non  sit  salus, 
Wurzbourg,  1618.  -  -  Hydrus  hollandicus  seu  fidei 
chrislianorum  apud  Hollandos  controoersa,  ibid.,  1618, 
suivi  d'un  1.  II  en  deux  parties  :  De  Trinitale,  Christo 
ejusque  mysleriis:  De  prœdeslinatione,  reprobalione,  rie, 
synodo  apud  Hollandos  conlroversis,  ibid.,  1619. 
K.  Werner,  Geschichte  der  apologetischcn  und  pole- 
mischen  Literatur,  t.  iv,  p.  638,  note  l'intérêt  de  cet 
ouvrage  pour  les  divergences  doctrinales  entre  armi- 
niens et  gomaristes.  Au  synode  calviniste  de  Dor- 
drecht  (1618),  il  consacra  un  ouvrage  spécial  :  Consi- 
derationes  de  synodi  Dordrechtanee  emolumentis,  seu 
utilem  fuisse  synodum  contra-remonstrantibus,  remons- 
trantibus,  catliolicis,  ibid.,  1620. 

2°  Ouvrages  de  théologie.  —  Grammaticus  profanas, 
in  quo  de  conlroi'ersiis  fidei  ac  S.  Scripturse...  disputa- 
tur,  ibid.,  1621.  —  Theologiœ  pars  prima  :  theologia 
varia  ad  7am  partem  Summse  D.  Thomee,  Mayence,  1623. 
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—  Theologia  symbolica,  in  qua  origo  symbolorum  eo- 
rumque  artificium  ex  S.  Scriptwa  prseserlim  eruilur..., 
ibid.,  1626.  -  Theologia  myslica  seu  contemplatio 
divina  religiosorum  a  calurnniis  vindicala,  ibid.,  1627. 

—  Pro  theologia  mystica  elavis,  Cologne,  1640,  expli- 
que les  locutions  obscures  employées  par  les  auteurs 
mystiques  anciens  et  récents.  —  Prolegomcna  theologiœ 
scholasticse,  Cologne,  1653. 

3°  Ouvrages  de  piété.  —  La  plupart  sont  consacrés  à 
la  sainte  Vierge  qu'il  célèbre  sous  les  titres  symboliques 
de  flos  mysticus,  gemma  mystica,  luna  myslica,  horo- 
logium  mysticum,  etc.  Durant  ses  dernières  années  le 
P.  Sandaeus  publia  de  copieux  recueils  dans  lesquels 
il  lit  passer  les  abondantes  notes  prises  au  cours  de  ses 
lectures  :  ainsi  un  recueil  de  prières  et  exemples  de 
dévotion  envers  la  passion  de  Notre-Seigneur  groupés 
en  dix  centuries.  La  première  partie  a  pour  titre  De 
Christo  cruci/ixo  centuria  prima  a/Jecluum  piorum  et 
opernm  erga  Chrisli  passionem,  Cologne,  1644.  Les 
parties  suivantes  ont  des  titres  divers  :  Schola  affec- 
luum...  Gymnasium  amunlium...,  etc.  Sous  le  titre  de 
Mililia  christiana,  il  groupa  des  sermons  «  militaires  » 
sur  le  combat  spirituel  du  chrétien,  4  vol.,  Cologne, 
1650-1651.  Mentionnons  pour  mémoire  quelques 
opuscules  sur  la  vanité  du  monde,  la  mort,  le  purga- 
toire, etc. 

Sommervogel,  liibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  555- 
567;  Hurter,  Nomenclator,  .'!'■  éd.,  t.  v,  col.  1015-1016; 
Wetzer  et  Write,  Kirckenlexikon,  2«  éd.,  t.  x,  1691-1692; 
15.  Duhr,  Geschichte  der  Jesuiten...,  t.  n,  p.  443-14  1. 

J.-P.  Grausem. 

SANDERS  or  SAUDERS  Nicolas  (1530?- 
1581),  théologien  et  polémiste  anglais. — -Né  à  Charl- 
wood  (Surrey)  vers  1530,  il  commence  ses  études  à 
Winchester  Collège,  une  fondation  de  l'ancien  chan- 
celier Wykeham,  dont  les  élèves  ont  le  droit  de  passer 
directement  à  N'ew-College  d'Oxford,  fondation  du 
même  personnage.  Sanders  entre  dans  ce  dernier  éta- 
blissement en  1546;  felloiv  en  1518,  il  est  bachelier 
en  droit  canonique  en  1551  et  commence  d'enseigner 
cette  discipline.  C'est  au  temps  de  la  reine  Marie  et 
de  la  réaction  catholique  (1553-1558).  L'avènement 
d'Elisabeth  engage  définitivement  l'Angleterre  dans 
la  voie  du  protestantisme.  Catholique  convaincu  et 
intransigeant,  Sanders,  dès  1559,  quitte  sa  patrie.  On 
le  trouve  d'abord  à  Rome  où  il  est  protégé  par  le 
cardinal  Morone;  il  est  fait  docteur  en  théologie  et 
ordonné  prêtre.  En  1561,  le  cardinal  Hosius,  qui  se 
rend  à  Trente  pour  la  reprise  du  concile,  l'emmène 
comme  secrétaire  et,  les  travaux  de  l'assemblée  ter- 
minés, Sanders  continue  d'accompagner  le  cardinal 
dans  ses  importantes  légations,  mi-dipiomatiques,  mi- 
religieuses,  en  Prusse,  en  Pologne,  en  Lithuanie;  c'est 
ainsi  qu'il  se  lie  avec  Commendone,  pour  lors  nonce  en 
Pologne.  A  partir  de  1565  et  jusqu'en  1572,  c'est  à 
Louvain  surtout  qu'on  le  trouve;  c'est  le  moment  de 
sa  plus  grande  activité  intellectuelle;  professeur  à 
l'université,  il  publie  aussi  des  ouvrages  dont  quel- 
ques-uns fort  considérables.  Il  ne  néglige  pas  pour 
autant  l'activité  extérieure;  en  1566,  il  est  à  Augs- 
bourg,  où  Commendone,  légat  apostolique,  l'a  emmené 
à  la  diète.  L'année  suivante  il  reçoit  le  titre  de  délégué 
apostolique  en  Angleterre  et,  de  Louvain,  envoie  en 
son  pays  les  instructions  de  la  Curie,  en  même  temps 
que  les  autorisations  spéciales  d'absoudre  divers  cas 
réservés.  En  janvier  1572,  il  est  appelé  à  Rome  et  ses 
amis  pensent  que  c'est  pour  recevoir  le  chapeau;  mais 
Pie  V  meurt  le  1er  mai  suivant,  son  successeur  Gré- 
goire XIII  n'a  pas  la  même  intransigeance  de  vue;  le 
groupe  des  réfugiés  anglais  est  dispersé  et  Sanders  part 
pour  l'Espagne,  où  il  s'agit  d'éclairer  et  au  besoin  de 
réchauffer  le  zèle  de  Philippe  IL  Sanders  a  trouvé  sa 
voie;  il  déploie  une    activité  considérable  à  armer  le 
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roi  d'Espagne  contre  Elisabeth,  mais  il  lui  faut  lutter 
contre  les  atermoiements  du  souverain,  ce  ne  sera 
qu'en  1588  que  l'invincible  Armada  partira  de  l'es- 
tuaire du  Tage  pour  aller  au  désastre  que  l'on  sait. 
Sanders  ne  le  connut  pas.  Des  1579  il  était  passé  en 
Irlande  pour  y  susciter  la  révolte.  Dix-huit  mois  durant 
il  est  l'animateur  de  toutes  les  entreprises  des  Irlandais 
contre  l'Angleterre.  Le  succès  fut  médiocre.  Traqué 
par  la  police  anglaise,  il  mena  une  existence  misérable 
et  mourut  sur  les  grands  chemins  de  privations  et  de 
fatigue  en  avril  1581.  Cf.  Calendar  of  State  papers, 
Ireland,  Elizabeth  (1674-1585), p.  306, lettre  de  Sent- 
léger  à  Hurghley;  J.-A.  Froude,  Hisl.  of  England,  t.  x, 
p.  592. 

Comme  nous  l'avons  dit,  l'activité  littéraire  de 
Sanders  se  place  à  Louvain  dans  les  années  1565-1572. 
('/est  alors  qu'il  publie  :  The  supper  of  our  Lord  set 
forth  in  six  books,  according  lo  the  (rut h  of  the.  Gospel, 
in-4°,  Louvain,  1565  et  1566,  défense  du  mystère  eucha- 
ristique contre  les  attaques  protestantes;  —  Très 
oraliones  Louanii  habilœ  A.  D.  1566,  1.  De  transsub- 
slanliationc.  2.  De  linguis  officiorum  Ecctesiœ.  3.  De 
pluribus  missis  in  eodem  templo,  Anvers.  1566;  — 
A  trealise  of  images  oj  Christ  and  his  saints,  in-8°, 
Louvain,  1567,  dont  le  sujet  sera  repris  deux  ans  plus 
tard  en  latin  :  De  typica  et  honoraria  ss.  imaginum 
adoralione  libri  duo,  quorum  prior  in  adoratione  ss.  ima- 
ginum nullum  esse  idololatrise  periculum,  posterior 
docet  figuralcm  quamdam  oralionem  illis  deberi  et 
naturali  et  gentium  et  divino  et  ccclesiastico  jure, 
Louvain,  1569;  --  The  rocke  of  the  Church,  in-8°, 
Louvain,  1567,  défense  de  la  primauté  pontificale;  — 
A  brief  treatise  of  usurie,  in-8°,  Louvain,  1568;  —  Sa- 
crificii  missœ.  ac  ejus  partium  explicatio,  Louvain,  1569; 
Anvers,  1573;  —  Quod  Dominus  in  VI  eap.  Jounnis 
de  sacramento  eucharistie  proprie  sit  loculus,  in-12, 
Anvers,  1570;  —  Pro  defensione  excommunicationis  a 
l'io  V...,  il  s'agit  de  la  bulle  d'excommunication  d'Eli- 
sabeth, au  sujet  de  laquelle  les  catholiques  anglais  se 
divisaient;  —  De  visibili  monarchia  Ecctesiœ  libri  octo, 
in-fol.,  Louvain,  1571. 

Ce  dernier  ouvrage  mérite  plus  qu'une  simple  men- 
tion, étant  une  somme  considérable  sur  les  droits  de 
l'Église,  les  preuves  qui  les  appuient,  l'histoire  de  leur 
exercice,  la  réponse  aux  objections  de  tous  ordres  qu'ils 
ont  pu  soulever.  Reprenant  les  idées  générales  de  la 
Cité  de  Dieu  de  saint  Augustin,  Sanders  voit  l'Église 
préfigurée  et  annoncée  dès  le  commencement  de  l'hu- 
manité; dès  l'abord  est  mis  en  relief  son  caractère 
monarchique,  que  cherchent  vainement  à  attaquer  les 
suppôts  de  la  Cité  du  diable.  Il  s'agit  de  montrer  que 
le  gouvernement  de  l'Église  ne  saurait  être  démocra- 
tique (I.  I);  qu'il  n'est  point  non  plus  aux  mains  des 
optimales  (I.  II);  que  la  monarchie  est,  de  toutes  les 
formes  de  gouvernement,  la  meilleure  et  qu'elle  con- 
vient donc  parfaitement  à  la  Cité  de  Dieu  (I.  III).  Cette 
monarchie  de  l'Église  a  été  préfigurée  et  prédite  des 
origines  jusqu'au  Christ  (1.  IV);  elle  a  été  fondée  par  le 
Christ  et  les  apôtres  (I.  V);  et  c'est  au  seul  Pierre  qu'elle 
a  été  confiée  (1.  VI).  Beaucoup  plus  long  à  lui  seul  que 
tous  les  autres  réunis,  le  I.  VII  fait  l'histoire  de  cet  le 
monarchie  visible  avant  le  Christ  et  après  lui,  en  même 
temps  que  des  attaques  auxquelles  elle  fut  toujours 
en  butte;  par  un  procédé  typographique  assez  ingé 
nieux,  le  verso  de  la  page  apporte,  tout  au  cours  des 
siècles,  les  preuves  à  l'appui  de  la  thèse,  tandis  qu'au 
recto  du  feuillet  suivant  sont  marqués  les  efforts  ion 

temporains  de  l'ennemi.  Il  y  a  la  une  somme  d'érudi- 
tion étonnante,  encore  (pie  la  critique  moderne  puisse 
v  trouver  bien  des  défauts.  Le  I.VII1  roule  sur  l'Anté- 
christ: les  novateurs  prétendent  que  l'Antéchrist  c'est 
le  pape.  Ce  sont  eux  -mêmes  qui  sont  les  suppôts  et 
les  membres  de  l' Antéchrist. Tel  quel,  cet  ouvrage  de 


théologie  polémique,  malgré  tous  ses  défauts,  fournit 
une  juste  idée  de  l'éveil  que  la  controverse  avec  les 
protestants  avait  donné  aux  recherches  scripturaires, 
patristiques,  historiques.  Il  mériterait  une  étude 
approfondie. 

L'ouvrage  suscita  des  ripostes  du  côté  protestant; 
les  centuriateurs  de  Magdebourg,  tout  spécialement, 
le  prirent  à  partie  surtout  pour  ses  affirmations  rela- 
tives au  pouvoir  du  pape  en  choses  temporelles.  San- 
ders, partisan  déterminé  du  «  pouvoir  direct  »,  opposa 
à  ses  critiques  un  ouvrage  presque  aussi  volumineux 
que  le  premier  :  De  clave  Djauid  seu  regno  Chrisli  libri 
sex  contra  calumnias  Acleri  pro  visibili  Ecclesise  monar- 
chia. Il  en  avait  confié  le  manuscrit,  quand  il  quitta 
l'Espagne,  à  F.  de  Sega,  évèque  de  Plaisance,  alors 
nonce  auprès  de  Philippe  II,  avec  charge  de  le  publier 
s'il  venait  lui-même  à  disparaître.  Le  livre  parut  à 
Home,  in-4°,  en  1588;  il  est  réimprimé  dans  Roca- 
berti,  liibliolheca  maxima  pontifteia,  t.  xvn,  p.  395- 
533. 

Fut  édité  aussi  après  la  mort  de  Sanders,  par  les 
soins  d'Edouard  Rishton  (un  confesseur  de  la  foi 
emprisonné  pendant  plusieurs  années  à  la  Tour  de 
Londres)  le  De  origine  ac  progressu  schismatis  anglicani 
libri  très,  quibus  hisloria  continetur  maxime  ecclesias- 
tica  annorum  circiler  sexaginta  (Rishton  avait  com- 
plété et  terminé  l'ouvrage),  Cologne,  1585  (cette  pre- 
mière édition  est  seule  authentique);  Rome,  1586; 
Ingolstadt,  1586  (ces  deux  éditions  et  les  suivantes  con- 
tiennent des  interpolations  relatives  aux  événements 
de  1531  ).  L'ouvrage  a  été  traduit  en  plusieurs  langues 
modernes  :  il  faut  signaler  au  moins  la  traduction 
française  du  chanoine  Maucroix,  Paris,  1677;  3e  éd., 
1683,  et  la  traduction  anglaise  avec  notes  et  introduc- 
tion de  David  Lewis,  Londres,  1877.  Ribadeneira  a 
publié  un  appendice,  in  qua  de  nonnullorum  martyriis 
ac  de  Us  rébus  agitur  quœ  a  primoe  hujus  Nicolai 
Sanderi  partis  publications  in  Anglise  regno  contige- 
runt,  Cologne,  1590.  L'œuvre  de  Sanders  est  d'un  polé- 
miste passionné  plus  que  d'un  historien  impartial;  les 
anglicans  lui  ont  reproché  ce  qu'ils  appellent  ses 
calomnies  et  l'ont  accusé  d'être  l'inventeur  de  la  fable 
selon  laquelle  Anne  de  Roulen  aurait  été  la  fille 
adultérine  de  Henri  VIII;  on  tendrait  aujourd'hui  à 
être  moins  sévère  à  son  égard  et  plusieurs  de  ses  affir- 
mations les  plus  critiquées  ont  été  confirmées  par  des 
publications  récentes;  quant  à  la  fable  sur  l'origine 
d'Anne  de  Roulen,  Sanders  a  eu  seulement  le  tort  de 
se  faire  l'écho  de  commérages  sans  aucune  vraisem- 
blance. 

On  connaît  aussi  d'autres  œuvres  posthumes  de 
Sanders  :  De  justifications  contra  Colloquium  Alten- 
burgense  libri  sex  in  quibus  explicantur  dissidia  lulhe- 
ranorum,  in-8°,  Trêves,  1585;  Cologne,  1594;  D;  mili- 
lunlis  Ecclesise  romanœ  potestate,  Rome,  1603  (signalé 
par  Wood)  (ne  serait-ce  pas  le  même  que  Pits  appelle 
Sedes  apostolica,  Venise,  1603'?).  Le  Dz  marlijrio  quo- 
rumdam  temporibus  Henrici  VIII  et  Elizabeth,  im- 
primé en  1610  (Wood),  n'est  qu'un  extrait  du  De  visi- 
bili monarchia.  On  a  publié  en  1905,  au  t.  i  des  Publi- 
cations aj  the  catholic  Record  Society,  p.  1-47,  un  rap- 
port latin  fort  intéressant  adressé  par  Sanders,  en  1561, 
au  cardinal  Morone  sur  la  constance  des  catholiques 
anglais  à  l'époque  d'Elisabeth. 

Pits  lit  était  le  neveu  de  Sanders),  De  illustribus  Anglise 
scrlptoribus,  p.  77:!;  A.  Wood,  Athense  Oxonienses,  2'  éd., 
t.  i,  Londrei,  1721,  col.  201-206;  les  diverses  histoires  de  la 
Réforme  en  Angleterre  et  particulièrement  Ch.  Dodd  (cath.) 
Church  history  <>/  England,  from  lôoo  to  JfiStf,  t.  n,  p.  7.">s<[.; 
J.-A.  Froude  (angl.),  History  of  England  from  the  /«»  »f 
Wolsey  in  the  defeat  of  the  Spanish  Armada,  t.  x,  surtout 
c.  lui  (sévère  jusqu'à  l'injustice);  l'introduction  de  D.  Le- 
wis a  la  traduction  du  De  schismate;  T.-(i.  Luw,  art.  S<in- 


1093 


SANDERS   (NICOLAS) 


SANG    DU    CHRIST 


1094 


ders  (Nicholas),  dans  Dictionarg  of  national  biotjraphy,  t.  l, 
1897,  p.  259-262;  Hurter,  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  m,  col.  167- 
170. 

É.  Amann. 
SANDRET  Pierre,  jésuite  français,  né  à 
Bayeux  le  19  décembre  1658,  entré  dans  la  Compagnie 
le  14  décembre  1680.  Il  professa  les  humanités  et  la 
philosophie,  puis  s'adonna  au  ministère  de  la  prédica- 
tion; il  fut  trente-deux  ans  missionnaire  de  campagne, 
spécialement  en  Normandie,  dont  il  put  être  appelé 
l'apôtre,  comme  le  P.  Maunoir  celui  de  la  Bretagne.  Il 
mourut  le  19  mars  1738  à  Ver,  petit  village  du  Calva- 
dos, où,  à  quatre-vingts  ans,  il  donnait  encore  une 
mission. 

En  vue  de  ses  missions,  le  P.  Sandret  composa  une 
série  d'opuscules,  qu'il  répandait  parmi  ses  auditeurs. 
Ces  opuscules  furent  réunis  sous  le  titre  :  Les  ouvrages 
de  pieté  du  P.  Sandret  de  la  Compagnie  de  Jésus,  à 
l'usage  des  missions,  2  vol.,  Caen  1717,  chacun  des 
sept  opuscules  ainsi  rassemblés  gardant  sa  pagina- 
tion particulière;  dans  une  deuxième  édition  à  Sées, 
1719,  les  deux  volumes  ont  respectivement  320  et 
279  p. 

Parmi  ces  opuscules,  il  en  est  deux  qui  présentent 
un  réel  intérêt  au  point  de  vue  de  la  doctrine  et  de 
l'administration  du  sacrement  de  pénitence  :   1.   Le 
premier  du  recueil,  Le  guide  du  salut,  pour  les  mis- 
sions —  en  1717  il  avait  déjà  eu  24  éditions  séparées  — 
donne    divers    exposés    significatifs   de    la    pratique 
confessionnelle;  ce  sont  :  a)  IIe  partie  :  les  obligations 
de  chaque  profession  :  devoirs   du  juge,  de  l'homme 
noble,  des  artisans,  des  mariés,  des  pères  et  mères,  des 
enfants,    des    maîtres,    des    domestiques;    dans    les 
devoirs  des  mariés  ce  qui  est  dit,  n.  4,  sur  le  souhait 
de  n'avoir  pas  d'enfant  et  sur  l'onanisme  est  à  noter; 
—  b)  IIIe  partie  :  Instruction  pour  la  confession;  — 
c)  VIIe  partie,  Règles  de  vie  et  de  conduite  pour  chaque 
état  (pour  une  fille,  une  femme  mariée,  un  jeune  hom- 
me, un  homme  marié,  une  veuve).  —  2.  L'opuscule  qui 
ouvre  le  t.  il,  est  plus  détaillé  et  plus  complet  encore; 
il  est  intitulé  :  Examen  de  conscience  pour  tous  les  états 
de  vie  avec  une  explication  des  obligations  de  chaque 
condition,  pour  l'instruction  des  pénitents  et  des  confes- 
seurs. Il  présente  successivement  :  ;;;;  examen  général 
sur  tous   les   commandements  de  Dieu    et  île   l'Eglise; 
puis,  un  examen  de  chaque  condition  :  enfants,  hommes, 
mariés  (encore  ici,  n.  4,  forte  condamnation  de  l'ona- 
nisme), pères  de  famille,  maîtres  et  chefs  de  famille, 
gens  de  justice,  receveurs  et  hommes  d'affaires,  mar- 
chands et  artisans,  riches  et  acquéreurs,  filles,  femmes 
mariées,  mères  de  famille,  maîtresses  de  famille,  ser- 
vantes, veuves,  femmes  et  filles  qui  font  profession  de 
piété;    enfin,   les  règles  du  confesseur  pour  l'instruc- 
tion des  confesseurs  et  des  pénitents,  cf.  spécialement  ce 
qui  est  dit,  p.  65,  des  pénitences  «  médicinales  »,  pou- 
vant, si  elles  ne  sont  pas  acceptées,  entraîner  le  refus 
de  l'absolution  et,  p.  86,  sur  les  restitutions  et  leurs 
modes.  L'auteur  avertit  lui-même  que  ces  règles  sont 
tirées   pour  la   plupart   des   écrits   du   P.    Chaurand. 
A  la  fin  de  l'opuscule  sont  présentés,  en  dix  pages,  des 
modèles  de  confession  (d'un  côté  la  confession  mal  faite, 
en  face  la  confession  bien  faite)  et,  en  huit  pages,  un 
exemple  ou  modèle  de  confession  générale. 

Ces  divers  documents  sont,  croyons-nous,  d'une 
réelle  utilité  pour  montrer  l'application  de  la  théologie 
morale  et  de  sa  casuistique  dans  les  milieux  ruraux  de 
notre  pays  au  début  du  xvin*  siècle  et  comment,  tout 
en  gardant  une  note  accentuée  de  sévérité,  l'apostolat 
jésuite,  en  chaire  et  au  confessionnal,  s'y  préservait 
du  rigorisme. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  553- 
555. 

R.  Brouillard. 


SANFELICE  Joseph,  jésuite  napolitain,  né 
en  1665,  entra  dans  l'ordre  en  1680,  enseigna  la  philo- 
sophie, les  mathématiques,  l'Écriture  sainte  et  la 
théologie;  il  mourut  à  Rome  en  1737.  Il  publia  Jan- 
senii  doclrina  ex  thomisticœ  prœceplis  et  institulis 
damnata,  Naples,  1728,  qui  est  un  abondant  exposé  des 
querelles  sur  la  grâce  entre  thomistes,  jésuites  et  jan- 
sénistes et  que  les  Mémoires  de  Trévoux  analysèrent 
longuement:  Riflessioni  moruli  et  teologiche  sopra 
«  l'Jstoria  civile  del  regno  di  Napoli  »,  2  vol.,  Rome, 
1728;  l'année  suivante,  Sanfelice  défendait  son  atta- 
que dans  une  brochure  :  Difesa  del  libro  délia  Rifles- 
sioni... Les  Riflessioni  qui  visaient  la  Sloria  civile  de 
Pierre  Gianone,  jurisconsulte  et  avocat  de  Naples, 
écrite  contre  les  papes,  provoquèrent  une  telle  réac- 
tion que  l'auteur  fut  contraint  de  s'agréger  à  la  pro- 
vince romaine. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  646- 
647;  Hurter,    Nomenclator,   3«  éd.,  t.   iv,   col.  1040;    Mé- 
moires de   Trévoux,  déc.   1730,  p.  2211-2229;  janv.1731 
p.  147-165;  avril  1731,  p.  666-680. 

A.  Bayez. 
SANG  DU  CHRIST.  —  C'est  une  conclusion 
tenue  pour  certaine  par  la  quasi-unanimité  des  théo- 
logiens que  le  sang  du  Christ,  appartenant  à  l'inté- 
grité de  la  nature  humaine,  était  uni  hypostatique- 
ment  à  la  personne  du  Verbe.  Cf.  Hypostatique 
(Union),  t.  vu,  col.  521.  Mais,  du  fait  de  la  mort\lu 
Christ,  se  trouvent  posées  deux  questions  subsidiaires, 
qui  suscitèrent  au  xv<=  siècle  deux  curieuses  polémi- 
ques. C'est  d'elles  qu'il  s'agit  ici.  1°  Le  sang  répandu 
par  le  Christ  dans  sa  passion  fut-il  alors  séparé  de  la 
personne  du  Verbe?  auquel  cas  il  ne  devait  pas  être 
adoré?  2e  Ce  sang  du  Christ  fut-il  conservé  en  reliques? 
auquel  cas  doit-il  être  adoré.»  Double  question  qui 
prend  consistance,  si  l'on  se  rappelle  que,  selon  l'ensei- 
gnement commun  de  l'École,  la  mort  du  Christ  n'a  pas 
interrompu  l'union  de  son  corps  à  la  personne  du 
Verbe. 

I.  La  controverse  du  sang  répandu.  —  Elle  a 
été  sommairement  racontée  à  l'article  concernant 
Jacques  de  Brescia,  t.  vin,  col.  291,  qui  engagea  l'af- 
faire et  soutint  officiellement,  au  nom  des  domini- 
cains, devant  la  congrégation  des  cardinaux  et  évoques 
réunie  par  le  pape  Pie  II,  le  18  décembre  1462,  l'opi- 
nion suivante  que  combattaient  les  franciscains  :  le 
sang  répandu  par  le  Christ  dans  sa  passion  demeurait 
uni  au  Verbe  et  était  donc  digne  d'adoration.  Con- 
trairement à  ce  qui  est  dit,  art.  cit.,  le  manuscrit  four- 
nissant le  dossier  de  l'affaire  est  retrouvé  :  c'est  le 
ms.  de  Paris,  Bibl.  nat.,  lut.  12  390,  le  même  qu'Échard 
avait  eu  en  mains  dans  la  bibliothèque  de  Jean  d'Es- 
trées,  archevêque  nommé  de  Cambrai.  Script,  ont.  prsed., 
t.  i,  Paris,  1719,  p.  823.  Il  nous  fait  connaître  lui- 
même  son  identité  :  Mathurin  Espiardi,  assistant  du 
maître  général  des  prêcheurs,  grand  collectionneur  de 
textes,  déclare,  fol.  57,  avoir  constitué  non  sans  peine 
ce  recueil  en  1468.  Nous  avons  là,  selon  l'ordre  du 
manuscrit  :  un  traité  de  Dominique  de'  Dominici,  alors 
évêque  de  Torcello,  qui  fut  présenté  au  pape  au  cours 
des  séances  et  qui  prend  position  en  faveur  de  l'opi- 
nion des  dominicains,  fol.  1-30  v°,  y  compris  un  recueil 
complémentaire  d'autorités;  le  texte  des  deux  sou- 
tenances devant  le  pape,  l'une  par  un  franciscain, 
l'autre  par  un  dominicain,  et  dont  Échard  publie  un 
long  extrait,  fol.  42-45  v°  pour  la  première,  46-57  pour 
la  seconde;  un  traité  de  Barthélémy  Lapacci,  domi- 
nicain, ancien  maître  du  Sacré-Palais  et  ancien  évêque 
de  Coron  en  Grèce,  fol.  58  v°-70;  enfin  un  traité  rédigé 
par  les  trois  membres  de  la  commission  dominicaine, 
Jacques  de  Brescia,  Gabriel  de  Barcelone  et  Vercelliiî 
de  Verceil,  relatant  les  arguments  de  la  dispute  publi- 
que, fol.  72-78  v°.  Du  côté  des  mineurs,  la  commission 
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était  composée  de  trois  membres,  dont  nous  connais- 
sons Guillaume  de  Vaurouillon,  de  réputation  brillante 
et  tapageuse,  et  François  de  La  Rovère,  le  futur 
Sixte  IV,  dont  le  traité  fut  imprimé  ultérieurement, 
sous  son  pontificat,  dans  l'une  des  premières  typo- 
graphies de  Rome.  L'évêque  de  Ferrare,  Laurent 
Roverella,  soutint  en  séance  l'opinion  franciscaine. 

Hormis  les  extraits  donnés  par  Échard,  loc.  cit.,  ces 
textes  sont  inédits:  des  débats  nous  avons  le  récit  cir- 
constancié par  un  témoin  oculaire,  Jean  Gobellini, 
secrétaire  du  pape,  dans  ses  PU  II  conunentarii  rerum 
mirabilium,  Francfort,  1  «14,  p.  278-292.  Tout  en  étant 
favorable  à  l'opinion  des  dominicains,  ainsi  que  la 
majorité  des  prélats.  Pie  II  jugea  inopportun  de  la 
proposer  officiellement  et  interdit  aux  deux  parties 
d'en  disputer  ultérieurement  :  c'est  l'objet  de  la  bulle 
Ineffabilis  summi  providentia  du  1"  août  1464.  Denz.- 
Bannw.,n.  718.  Quelques  années  plus  tard,  le  domini- 
cain Léonard  Mattei,  d'L'dine,  devait  composer  un 
assez  long  traité,  qu'on  éditera  à  Venise,  Kit 7  :  Trac- 
tatus  mirabilis  de  sanguine  Christi  in  triduo  mortis 
efjuso. 

La  doctrine  en  litige  avait  provoqué  jadis  une  pre- 
mière controverse,  à  Barcelone,  en  1351,  où  le  gardien 
des  frères  mineurs  avait  enseigné  en  chaire  que  le  sang 
du  Christ,  répandu  et  séparé  de  son  corps,  était  égale- 
ment séparé  de  sa  divinité,  et  n'était  donc  plus  ado- 
rable. L'inquisiteur  d'Aragon,  le  dominicain  Nicolas 
Rosell,  fit  porter  l'affaire  devant  Clément  VI,  à  Avi- 
gnon, par  le  cardinal  Jean  des  .Moulins.  Réponse  fut 
notifiée,  par  le  même  intermédiaire,  le  20  juillet  1352, 
condamnant  la  proposition  comme  hérétique.  Bulla- 
rium  ord.  pried.,  t.  Il,  Rome,  1730,  p.  235.  Le  récit  de 
l'incident  est  donné  par  Wadding,  Annales  fratrum 
ininorum,  ad  ann.  1351,  n.  13  et  16.  Évocation  en  fut 
faite  naturellement  au  cours  des  discussions  de  1  162- 
1464. 

Les  positions  prises  dans  ces  polémiques  démesurées 
se  rattachent  aux  controverses  d'école  sur  l'union  de 
l'âme  et  du  corps,  dont  application  était  faite  par  les 
deux  parties  au  cas  du  Christ.  Tous  tenaient  que  le 
corps  du  Christ  au  tombeau  restait  uni  à  la  personne 
du  Verbe;  mais,  pour  rendre  raison  théoriquement 
de  cette  union,  les  thomistes,  en  conséquence  de  leur 
théorie  de  l'unité  de  la  forme  substantielle  dans  le 
composé  humain,  pensaient  que  ce  corps  n'avait  plus 
sa  forme  humaine,  et  ne  conservait  son  identité  per- 
sonnelle que  par  sa  relation  directe  au  Verbe,  tandis 
que  les  franciscains,  en  conséquence  de  leur  thèse  de 
la  pluralité  des  formes,  estimaient  que  le  corps  était 
totalement  identique,  de  par  la  même  forme  corporelle, 
forma  corporeitatis.  On  sait  que  ce  fui  là,  au  xiii*  sièc!  . 
l'un  des  débals  annexes  au  grand  conflit  aristotélicien 
de  l'unité  des  formes  substantielles.  Cf.  I'.  Glorieux, 
Les  premières  polémiques  thomistes.  Paris,  1937,  p.  127- 
1  12,  107-409,  où  sont  publiés  les  textes  primitifs  de  la 
polémique.  Si  l'on  considère  alors  le  cas  du  sang  versé, 
il  apparail  que,  pour  les  thomistes,  ce  sang,  tout 
comme  le  corps,  garde  a  relation  directe  à  la  personne 
du  Verbe,  cl  donc  est  digne  d'adoration;  tandis  que, 
pour  les  franciscains,  ce  saut;  n'étant  plus  sub  forma 
corporeitatis,  n'a  plus  de  rapport  avec  le  Verbe. 

Derrière  ces  spéculations  était  en  jeu  plus  réelle- 
menl  un  certain  sens  chrétien  qui,  sans  souci  «les  diffi- 
cultés philosophiques,  voit  et  adore  dans  le  sang  du 
Christ  répandu,  le  «  précieux  sang  ».  le  signe  le  plus 
sensible  cl  l'instrumenl  effectif  de  la  rédemption.  C'est 
d'ailleurs  à  cette  conviction  de  la  ferveur  chrétienne 
que  se  référèrent  d'abord,  comme  à.  un  lieu  théologique 
qualifié,  les  théologiens  dominicains  dans  les  congré- 
gations de  Pie  IL  La  théologie  de  l'union  hyposta 
tique  vient  rendre  raison  de  cette  croyance,  comme  elle 
rend  raison  de  la  persistance  de  l'union  du  corps  au 


Verbe.  Sanguis  Me  in  passione  effusus  humanum  gênas 
sanctificavit,  secundum  illud  Hebr.,  xm,  12  :  «  Jésus, 
ul  sanctiflearet  per  sanguinem  suum  populum,  extra 
portam  passus  est.  »  Humanitas  autem  Christi  saluti- 
feram  virtutem  Imbuit  ex  virtute  Verbi  sibi  unili;  unde 
manifestum  est  quod  sanguis  in  passione  effusus,  qui 
maxime  fuit  salubris,  fait  divinitati  unitus.  Et  saint  Tho- 
mas ajoute  :  Et  ideo  oportuit  quod  in  resurrectione 
jungeretur  (diis  humanitatis  nartibus.  Quodl.  v,  a.  5. 
Ce  qui  nous  conduit  à  l'objet  de  la  seconde  contro- 
verse. 

II.  La  controverse  des  reliques.  —  Quelques 
années  en  effet  avant  la  querelle  italienne,  s'était 
élevée  une  dispute  à  La  Rochelle,  où  était  présentée 
traditionnellement  à  l'adoration  des  fidèles,  dans 
l'église  des  franciscains,  une  parcelle  du  «  précieux 
sang  .  Certains  déclarèrent  irrecevable  une  pareille 
vénération,  parce  que,  disaient-ils,  le  Christ  dans  sa 
résurrection  a  repris  tout  son  sang  versé.  L'affaire, 
portée  devant  la  faculté  de  théologie  de  Paris,  fut 
conclue  en  faveur  du  culte,  par  décision  du  28  mai  1448: 
Non  répugnât  pietati  fuletium  credere,  quod  aliquid  de 
sanguine  Christi  efjuso  temporc  pissionis  remanseril  in 
terris.  A  cette  unanime  approbation  participèrent  non 
seulement  le  dominicain  .Michel  de  Epila,  mais  aussi  le 
franciscain  Guillaume  de  Vaurouillon,  celui  qui  devait 
batailler  plus  tard  dans  la  controverse  italienne. 

L'évêque  Guy  de  La  Roche  ayant  maintenu  son 
opposition  au  culte,  la  cause  fut  déférée  au  pape  Nico- 
las V,  qui  confirma  ce  culte  par  la  bulle  du  19  août  1449. 
Mais  les  considérants  donnés  déplacent  entièrement  le 
problème  :  le  pape  fonde  son  approbation  non  pas  sur 
la  persistance  terrestre  de  quelques  parcelles  du  sang 
de  la  passion,  objet  de  la  controverse,  mais  sur  l'ori- 
gine miraculeuse  de  ce  sang  vénéré,  qui  n'aurait  dès 
lors  aucun  lien  historique  avec  la  mort  du  Christ.  Dans 
un  sermon  cité  au  VIIe  concile  oecuménique  de  Nicée, 
787,  et  que  Nicolas  V  attribue  à  saint  Athanase,  est 
raconté,  en  faveur  du  culte  des  images,  un  miracle 
accompli  à  Beyrouth,  où  d'une  image  lacérée  par  les 
juifs  coula  du  sang  en  abondance,  lequel,  ajoute  le 
pape,  a  été  distribué  à  travers  toute  la  chrétienté.  Les 
disputeurs  de  La  Rochelle  ni  les  maîtres  parisiens 
n'avaient  soupçonné  cette  origine.  L'histoire  était 
cependant  connue  depuis  longtemps;  S.  Thomas,  loc. 
cit.,  et  Sum.  theol.,  III",  q.  liv,  a.  2,  ad  3um,  se  fonde 
expressément  sur  ce  miracle  pour  expliquer  la  présence 
d'un  sang  vénérable:  car  il  maintient,  comme  noir, 
l'avons  vu,  que  le  Christ,  à  la  résurrection,  a  repris 
l'intégrité  de  son  sang  versé,  ce  que  niaient  les  maître 
parisiens. 

Quant  au  récit  lu  au  concile  de  787,  il  n'est  pas  de 
saint  Athanase,  mais  se  rapporte  à  un  événement  de 
peu  antérieur  au  dit  concile.  Dans  sa  Chronica,  en 
effet,  Sigebert  de  Gembloux,  xr'  siècle,  raconte  à 
l'année  765  le  miracle  de  Beyrouth  et  la  distribu- 
tion par  l'évêque  du  sang  merveilleux.  Mon.  Germ. 
hist.,  Script.,  t.  vi,  p.  333.  L'événement  avait  fait 
sensation  et  mémoire  en  fut  célébrée  dans  les  leclion- 
naires  ou  les  chroniques  des  églises;  le  martyrologe 
romain  en  lit  mention  le  9  novembre.  Sans  doute 
avons-nous  là'  l'origine  des  nombreuses  reliques  du 
précieux  sang  »  et  du  culte  qui  lui  fut  rendu  ainsi  en 
Orient  et  en  Occident,  non  sans  que  souvent  man- 
quassent, comme  à  La  Rochelle,  le  discernement  histo 
rique  et  la  qualification  théologique  des  deux  cas  difïé 
renls.  celui  du  sang  de  la  passion  et  celui  de  l'image 
miraculeuse. 

I.  Benoit  \IY.  De servorum  Dei  bealificatiom  et  beatorum 
canonizatione,  I.  il,  Prati,  1839,  c.  xxx,  à  l'occasion  du  cas 
posé  par  la  canonisation  de  Jacques  de  La  Marche,  le  fran- 
ciscain qui  avait  provoqué  la  controverse  de  1  hi'J,  présente 
un  récil  détaillé  des  événements  cl  en  analyse  le  contenu 
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théologique;  il  conclut  d'ailleurs  que  ne  peut  plus  désor- 
mais être  tenue  l'opinion  défavorable  à  l'union  du  sang.  Du 
côté  franciscain,  la  chronique  contemporaine  de  N.  Glass- 
berger,  dans  Analecta  franciscana,  t.  il,  Quaracchi,  1887, 
p.  394,  et  L.  Wadding,  Annales  minorum,  t.  xiv,  Rome, 
1735,  p.  206  sq.  Du  côté  dominicain,  Quétif-Échard, 
Scriplorcs  ordinis  praedicatorum,  t.  i,  Paris,  1719,  p.  822- 
825,  814  et  les  deux  chroniques  d'A.Taegio,  t.  n.fol.  211  sq., 
et  de  Séb.  de  Olmedo,  fol.  76,  aux  archives  de  l'ordre  (ex- 
traits dans  Mortier,  Histoire  des  maîtres  généraux  des  frères 
prêcheurs,  t.  iv,  Paris,  1909,  p.  413-417).  Sur  les  événements 
de  Brescia,  J.-H.  Gradonicus,  Pontificum  Brixianorum  séries 
commentario  historico  illustrata,  Brescia,  1755,  p.  348  sq.  Sur 
le  rôle  de  Dominique  de'  Dominici,  Giovanni  degli  Agostini, 
Notizie  istorico-criticlic  intorno  la  vita  e  le  opère  degli  scritlori 
Veniziani,  t.  I,  Venise,  1752,  p.  401-439. 

II.  De  la  seconde  controverse,  le  dossier  se  trouve  dans 
H.  Denifle,  Chartulariurn  universitatis  Parisiensis,  t.  iv, 
Paris,  1897,  p.  682-684,  qui  fournit  en  outre  une  première 
bibliographie  sur  la  diffusion  du  culte  du  précieux  sang.  Le 
sermon  du  pseudo-Athanase  est  édité  dans  Opéra  S.  Atha- 
nasii,  t.  n,  Paris,  1698,  p.  344-355,  et,  avec  son  contexte 
conciliaire,  Mansi,  Concil.,  t.  xm,  p.  24-32.  Récit  et  dis- 
cussion dans  Baronius,  Annales  ecclesiastiei,  éd.  Theiner, 
t.  xm,  ad  annum  787,  n.  23-31. 

M.-D.  Chenu. 

1.  SANGALLO  Benoît,  frère  mineur  conven- 
tuel italien  (xvie  siècle).  —  Originaire  de  Bergame, 
il  reçut,  le  29  août  1518,  le  grade  de  maître  en  théologie 
de  Georges-Bénigne  Salviati,  archevêque  de  Naza- 
reth ou  de  Trani,  du  même  ordre,  qui  fut  délégué  par 
Léon  X  et  le  général  des  conventuels,  le  P.  Antoine 
Marcel  de  Cherso.  En  1527  il  appartient  au  couvent  de 
Bergame  et,  en  1537,  sur  les  ordres  du  pape  Paul  III, 
il  est  préposé  pour  la  durée  de  sa  vie  à  l'église  parois- 
siale de  l'Annonciation  et  de  Saint-Gall  sur  le  terri- 
toire de  Bergame.  Il  serait  l'auteur  d'une  Summa 
peccatorum,  éditée  à  Paris  en  1595,  d'après  L.  Wad- 
ding, en  1495  ou  1505,  selon  J.-H.  Sbaralea,  qui  veut 
identifier  cet  ouvrage  avec  la  Summa  de  peccatis  d'un 
certain  Benoît-N.  Gallus,  publiée  à  Lyon  en  1534  ou 
1584.  On  lui  attribue  encore  des  Sermones  dominicales 
per  anni  circulum  rejerti  innumeris  philosophvrum 
monumentis,  corrigés,  à  Bologne,  par  Jean  Mapello, 
du  même  ordre. 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  3»  éd.,  Rome,  1906,  p.  40; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  i,  Rome,  1908, 
p.  130;  M.  Mutio,  Sacra  isloria  di  Bergaino,  IIIe  part.. 
Milan,  1619,  au  titre  :  Min.  convenluali;  D.  Calvi,  Scena 
lelleraria  degli  scritlori  bergamaschi,  Bergame,  1664,  p.  91. 

A.  Teetaebt. 

2.  SANGALLO  Jules-Antoine,  frère  mineur 
conventuel  italien  (xvmc  siècle).  —  Natif  de  Conegliano 
(prov.  de  Trévise),  il  appartint  à  la  province  des  con- 
ventuels de  Venise.  Maître  en  théologie,  il  enseigna 
la  philosophie  et  la  théologie  pendant  de  nombreuses 
années  à  Adria  et  à  Rovigo,  où  il  exerça  aussi  la  charge 
d'inquisiteur.  Il  résida  aussi  assez  longtemps  dans  les 
couvents  de  Faenza  et  de  Venise,  comme  professeur 
des  mêmes  sciences  et  mourut  à  Bovigo  en  1789. 

Il  prit  une  part  active  dans  les  douloureuses  polé- 
miques engagées  entre  conventuels  et  observants. 
Ainsi,  après  la  béatification  de  Pierre  Begalado  (1746), 
comme  ce  nouveau  bienheureux,  canonisé  depuis, 
avait  fait  profession  chez  les  conventuels,  mais  était 
passé  ensuite  aux  observants,  une  âpre  controverse 
surgit  entre  ces  deux  branches  de  l'ordre  franciscain, 
pour  savoir  auquel  des  deux  ordres  appartenait  Pierre 
Regalado.  Voir  à  ce  sujet  Moroni,  Dizionario  di  eru- 
dizione  storico-ecclesiastica,  t.  xxvi,  Venise,  1846, 
p.  125-126.  Le  P.  J.-A.  Sangallo  le  revendiqua  pour 
les  conventuels  dans  sa  Vita  in  campendio  del  beato 
Pielro  Begalado,  Venise  et  Home,  1747.  L'observant 
B.  Bonelli  y  répondit,  en  réclamant  le  nouveau  bien- 
heureux pour  son  ordre,  dans  Risposfa  al  Compendio 
délia  vita  di  S.   Pietro  Regalato,  uscito  di  nuovo  alla 


luce  per  opéra  di  un  religioso  dei  P.  P.  minori  conven- 
luali, Venise,  1748.  Le  P.  J.-A.  Sangallo  s'efforça  de 
réfuter  cette  riposte  par  deux  longues  Lettere  apolo- 
getiche,  Venise,  1749. 

Une  dispute  non  moins  pénible  surgit  à  l'occasion 
de  la  publication  de  l'ouvrage  du  P.  J.-A.  Sangallo  : 
Saggio  compendioso  délia  dotlrina  di  Giustino  Febbro- 
nio  e  confulazione  del  medesimo.  Aggiuntavi  un'Apo- 
logia  in  javore  dei  ceti  religiosi,  la  conjutazione  del  libro 
inlitolato  «  Sloria  dello  stabilimcnlo  dei  monaci  mendi- 
canli  »,  quclla  délie  riflessioni  di  un  ifaliano  sopra  il 
clero  regolare,  e  in  fine  alcune  osseruazioni  sopra  il 
ragionamento  intorno  le  mani  morte,  Lucques,  1770, 
in-8°,  xi-748  p.;  2e  éd..  Trente,  1770,  2  vol.  Au  c.  n 
de  la  IIe  partie  (éd.  de  Lucques,  p.  581-612),  le  P.  San- 
gallo traitait  du  schisme  qui  existait  dans  l'ordre  fran- 
ciscain. Contre  ce  chapitre  s'insurgea  violemment 
l'observant  Flamine  Annibali,  dans  sa  Risposta  ail' 
autore  del  «  Saggio  compendioso  délia  dotlrina  di  Gius- 
tino Febbronio  »,  publiée  en  appendice  à  son  célèbre 
ouvrage  :  Manuale  de'  frati  minori,  Borne,  1776,  où  les 
épithètes  les  plus  acerbes  et  les  paroles  les  plus  dures 
sont  employées  à  l'endroit  du  P.  Sangallo.  Aussi  de  la 
part  des  conventuels,  les  réponses  non  moins  rudes  ne 
tardèrent  pas  d'affluer,  dont  les  deux  principales  sont  : 
Esame  critico  sopra  il  Manuale  del  P.  Flaminio  da 
Lalera.  Opéra  dell'avvocato  Painacca,  arricchita  di 
note  da  Pielro  Afjssad,  Venise,  1777.  et  Lettere  apolo- 
geliche  a  favore  deli online  de' minori,  indirilte  al  m.  r.  p. 
lettor  Flaminio  Annibali  da  Lalera,  Padoue,  1778.  Poul- 
ies autres,  voir  L.  Oliger,  Délia  vita  e  degli  scrilti  del 
P.  Flaminio  Annibali  da  Lalera,  O.  F.  M.  (1733- 
1813),  dans  Arch.  franc,  lus!.,  t.  vu,  1914,  p.  598-601. 

Outre  les  trois  ouvrages  déjà  cités,  le  P.  Sangallo 
en  composa  beaucoup  d'autres;  nous  énumérerons 
seulement  les  principaux.  Le  plus  important  est  sans 
conteste  Gesta  de'  sommi  romani  pontefici,  Venise, 
1761,  in-4°,  en  neuf  volumes,  dont  les  deux  premiers 
sont  consacrés  a  la  vie  du  Christ  et  les  sept  autres  vont 
de  saint  Pierre  à  Pic  III  inclus.  Quant  au  1.  x.  qui 
arrivait  à  Paul  III  et  était  prêt  pour  l'impression,  et 
quant  au  matériel  déjà  rassemblé  pour  le  reste  de 
l'œuvre,  on  ne  sait  où  tout  cela  est  allé  finir.  In 
ouvrage  non  moins  intéressant  est  Romanorum  ponti- 
ficum summa  auctoritas,  jus  et  prsestantia,  œcumeni- 
corum  concitiorum  atque  Ecelesise  gallicanes  placitis 
asserla,  defensa  et  vindicata.  Accedit  dissertatio  historica 
de  isidorianis  décrétai! bus,  neenon  censura  praecipuorum 
ctuctorum,  quos  Justinus  Febronius  in  singulari  libro 
cudendo  eonsuluit,  2  vol.  in-4°,  Faenza,  1779.  Dans  la 
dissertatio  historique,  il  tend  à  démontrer  que  selon 
toute  probabilité  l'auteur  des  décrétales  isidoriennes 
doit  être   saint    Isidore   d'Espagne. 

Le  P.  J.-A.  Sangallo  est  encore  l'auteur  des  livres  : 
Dissertatio  philosophica  de  substantiali  mutatione  ad 
mentem  peripateticee  scholse  adversus  P.  Fdttardum 
Corsini,  scholarurn  piarum  lectorem  universitatis  Pisa- 
/iœ,in-8°,  Venise,  1736;  —  Sacrales  et  Phaedrus  :  dialogus 
super  mutatione  substantiali,  in-8°,  Venise,  1739;  —  Dello 
stalo  delta  Chiesa  e  légitima  potestù  del  romano  ponte- 
fi.ee  dal  medesimo  sostenuta  conforme  l'antica  tradizione. 
Libro  apologetico  contro  il  nuovo  sistema  data  alla  luce 
ila  Giustino  Febbronio,  in-4°,  Venise,  1766.  D'après 
quelques  auteurs  il  faudrait  encore  lui  attribuer  les 
Lettere  42,  éditées  à  rl'rente,  avec  le  titre  Palus  ad 
Febronium,  en  1770.  Mais  pour  ce  qui  est  de  VHagio- 
logium  italicum  ou  De  sanctis  Italiiv,  Bassano,  1773, 
en  deux  tomes,  on  ne  sait  s'il  faut  l'attribuer  au  P.  San- 
gallo ou  à  son  confrère  le  P.  Fr.-A.  Benoffi.  Enfin,  le 
P.  J.-A.  Sangallo  a  travaillé  aussi  à  réformer  et  à 
parfaire  les  études  dans  son  ordre.  C'est  dans  cette 
intention  qu'il  se  rendit  au  chapitre  général,  à  Rome, 
en  1771,  et  qu'il  y  présenta  un  plan  d'études,  qui  y  fut 
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approuvé  et  imprimé  encore  la  même  année,  à  Rome, 
avec  le  titre  :  Methodus  studiorum  observanda  in 
ordine. 

D.  Sparacio,  O.  M.  C,  Gli  studi  di  .itoria  e  i  minori  corwen- 
tuali,  dans  Miscellanea  franc,  t.  xx,  1919,  p.  112-113; 
.1.-1 1.  Sbaralea-St.  Rinaldi,  Scriplorcs  tritim  ordinum  S.  Fran- 
cisco continuati,  dans  .1.-1 1.  Sbaraloa,  Supplementum,  2e  éd., 
t.  m,  Rome,  1936,  p.  265;  H.  Hurter,  Nomenclator,  3°  éd., 
t.  v,  col.  520-521. 

A.  Teetaert. 
SANNIG  Bernard,  frère  mineur  allemand  de 
la  stricte  Observance  du  xvne  siècle,  célèbre  scotiste. 
—  Originaire  de  Neiss  (Silésie),  où  il  doit  être  né  en  1 637, 
il  appartint  à  la  province  des  mineurs  observants  de 
Bohême,  dans  laquelle  il  exerça  deux  fois  la  charge  de 
provincial,  de  1675  à  1678  et  de  1684  à  1687.  Voir 
V.  Greiderer,  O.  F.  M.,  Germania  franciscana,  t.  i, 
Inspruck,  1777,  p.  602  et  857.  Il  fut  élevé  jusqu'à  deux 
fois  à  la  dignité  de  commissaire  et  de  vicaire  général 
pour  la  partie  cismontainc  de  l'ordre,  d'abord  en  1682, 
quand  Pierre  Marin  Sormano  fut  élu  général  au  cha- 
pitre de  Tolède,  et,  ensuite,  en  1694,  après  l'élévation 
au  généralat  de  Bonavcnture  Poerio  de  Taverna  au 
chapitre  de  Victoria.  Voir  V.  Greiderer,  op.  cit.,  t.  i, 
p.  772.  Il  siégea  aussi  dans  le  définitoirc  général, 
constitué  au  chapitre  général  de  Tolède  en  1682,  non 
seulement  comme  définiteur,  mais  aussi  comme  pro- 
cureur général  pour  les  provinces  cismontaines  de 
l'ordre.  Ibid.  Il  fut  aussi  délégué  à  plusieurs  reprises 
parle  général  pour  faire  la  visite  canonique  de  diverse:; 
provinces,  à  savoir  de  celles  de  la  Pologne  mineure 
en  1674,  de  la  Slavonie  en  1676,  de  la  Hongrie  en  1677, 
de  la  Bavière  en  1680  et  1683;  de  Trente  et  du  Tyrol  en 
1683.  Ibid. 

Le  P.  Sannig  ne  fut  pas  seulement  un  grand  admi- 
nistrateur, mais  aussi  un  théologien  et  un  philosophe 
distingué  et  un  illustre  historien.  Ainsi  il  enseigna 
pendant  de  longues  années  la  philosophie  et  la  théo- 
logie et  fut  pendant  un  certain  temps  le  principal  pro- 
fesseur de  droit  canonique  au  studium  général  de 
Prague.  Il  a  contribué,  aussi  dans  une  grande  mesure, 
avec  ses  confrères  le  Portugais  François  Macedo, 
l'Espagnol  Jean  Merinero,  l'Italien  Laurent  Brancati 
de  Laurea  et  le  Français  Claude  Frassen,  à  donner  un 
nouvel  élan  au  scotisme. 

Quant  à  la  date  de  la  mort  du  P.  Sannig,  les  opi- 
nions sont  divisées.  D'après  les  uns  il  serait  décédé  en 
1683  (cf.  Antonianum,  t.  i,  1926,  p.  300);  selon  d'au- 
tres en  1681  (ibid.,  t.  iv,  1929,  p.  201);  d'après  d'autres 
encore,  vers  1700  (II.  Holzapfel,  O.  F.  M.,  Uandbiich 
der  Geschichle  des  Franziskancrordens,  Fribourg-en- 
B.,  1909,  p.  585).  De  l'étude  récente  de  Cl.  Minarik, 
O.  F.  M.,  Provincial  P.  Bernard  Sannig,  Licence,  spiso- 
valcl  a  organisâtor  frantiëkânské  provincie  (1637-1704) 
(Le  provincial  Bernard  Sannig,  sapant,  écrivain  et  orga- 
nisateur de  In  province  franciscaine,  1637-1704),  dans 
Casopis  katolichého  duchovcnstva,  t.  lxiv-lxxiii,  1920- 
1929,  il  résulte  que  le  P.  Sannig  serait  mort  en  1704, 
Voir  Arch.  franc,  hist..  t.  xxin,  1930,  p.  215. 

Bernard  Sannig  a  publié  :  Schola  philosophica  scolis- 
lanim,  .'!  vol.  in-fol.,  Prague.  1684-1685;  —  Schola 
theologica  scotistarnm,  4  vol.  in-fol.,  Prague,  ir>7.~> 
1681  ;  Schola  canonica,  seu  iiniversum  jus  canonicum 
nova  methodo  digestum,  2  vol.  in-fol.,  Prague  1686- 
l(icS7  et  1 692  ;  -  Schola  controversistica  ouates  controver 
sias  s.  fldei  ventilons,  seu  coniroversite  universse  adver- 
sus  hsereticos  omnes  veteres  et  novos,  2  vol.  in  fol., 
Prague,  1686; —  Rituale  ecclesiasticum,  iti-.S".  Prague, 
1685,  et,  souvent  réimprimé,  par  exemple  à  Cologne, 
1698,  in  8°,  et  à  Cologne  et  Bonn,  1756  (7-'  éd.).  qui, 
d'après  Y.  Greiderer,  op.  cit.,  p.  77t.  doit  s'identifier 
avec  Apparaius  absolutionum,  benedictionum,  etc., 
imprimé  a  Venise,  en  1734;    -  Die  Chroniken  <l<r  drei 


Orden  des  S.  Franciscus  Seraphicus,  8  vol.  in-fol.,  en 
allemand,  Prague,  1689-1691;  d'après  V.  Greiderer, 
op.  cil.,  p.  775,  il  aurait  aussi  publié  un  Manuale  mino- 
riticum,  Prague,  1677,  et  un  Chronicon  provinciœ 
reformativ  franciscanœ  liohemiœ,  resté  inédit,  cité  par 
Antoine  Melissano,  O.  F.  M.,  dans  son  Supplementum 
ad  Annales  L.  Waddingi,  3e  éd.,  t.  x,  an.  1434,  n.  in, 
Quaracchi,  1932,  p.  270. 

Le  P.  Sannig  est  aussi  l'auteur  de  constitutions  pour 
les  moniales  du  tiers  ordre  de  Saint-François  du  mona- 
stère Saint- Joseph  de  Brûnn,  qui  furent  approuvées 
par  le  P.  général  Pierre  Marin  Sormano  le  13  avril  1683. 
Voir  V.  Greiderer,  op.  cit.,  p.  678-679.  Il  doit  encore 
avoir  composé  un  plan  d'études  pour  enseigner  toute 
la  théologie  en  trois  ans.  Voir  A.  Gôtzclmann,  O.  F.  M., 
Das  Studium  marianum  thcologicum  im  Franziska- 
nerkloster  zu  Dcttclbach  a.  M.,  dans  Franz.  Studien, 
t.  vi,  1919,  p.  350. 

Outre  les  ouvrages  cités,  voir  .1.-11.  Sbaralea-St.  Rinaldi, 
Scriplorcs  trium  ordinum  S.  Francisci  continuati,  dans 
J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  m,  Rome,  1936, 
p.  200;  II.  Militer,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  iv,  col.  335.  Pour 
les  doctrines  philosophiques  de  B.  Sannig,  voirR.  Janscn, 
Y.ur  Philosophie  der  Scotislen  des  XVII.  Jahrhunderts, 
dans  Franz.  Studien,  t.  xxm,  1936,  p.   152-154. 

A.  Teetaert. 

SAN  ROMAN  (Michel  de),  jésuite  espagnol, 
né  à  Palencia  en  1572,  entré  dans  la  Compagnie  en 
1590.  Il  enseigna  la  philosophie  et  la  théologie  morale, 
fut  missionnaire  et  recteur  de  Léon,  Salamanque  et 
Valladolid.  Il  mourut  à  Madrid,  le  18  avril  1648. 

On  a  du  P.  de  San  Roman  un  ouvrage  doctrinal  sur 
les  missions  (en  pays  catholique),  ministère  auquel  il 
s'était  surtout  appliqué  durant  sa  vie.  Il  le  publia  sous 
le  titre  de  :  Expeditionum  spiritualium  Socielalis  Jesu 
libri  quinque...,  Lyon,  1644,  382  p.  et  index.  La  facili- 
tas du  provincial  de  Castille  est  de  1640.  Dans  la  dédi- 
cace au  P.  général  Mutius  Vitelleschi,  l'auteur  déclare 
que  c'est  le  premier  traité  développé  et  systématisé 
sur  cette  matière.  Au  1.  III,  il  est  parlé  en  détail  de  la 
confession  dans  les  missions  (importance,  qualités 
requises  du  confesseur,  méthode  à  employer,  confes- 
sion générale,  manière  d'instruire  et  de  disposer  les 
pénitents,  spécialement  les  enfants  et  les  jeunes  filles); 
au  1.  IV  se  trouve  un  exposé  pratique  des  péchés  com- 
mis habituellement  contre  le  décalogue  et  de  la  manière 
de  prêcher  au  peuple  l'observation  des  commande- 
ments. Ces  divers  développements,  qui  étaient  pré- 
sentés non  seulement  aux  confrères  du  Père,  mais 
encore  à  tous  les  prêtres  consacrés  aux  missions,  offrent 
un  réel  intérêt  au  point  de  vue  du  ministère  péniten- 
tiel,  spécialement  en  Espagne,  dans  la  première  moitié 
du  xvnc  siècle. 

Sommer vogel,  Biblioth.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu, 
col.  574-575. 

R.  Brouillard. 

SANS  MUTER!  ou  MULIERII,  domini- 
cain languedocien  du  couvent  de  Toulouse,  mort  vers 
1 420.  Il  a  commenté,  en  thomiste,  les  Sentences  de 
Pierre  Lombard;  il  a  été  mêlé  aux  disputes  théolo- 
giques sur  l'immaculée  conception;  a  représenté  le 
comte  de  Foix'au  concile  de  Constance.  Il  aurait  été 
nommé  évêque  d'Oloron. 

Pcrcin,  Monum.  conventus  Tolosan.  ord.  prœd.,  p.  98  et 
passim. 

M. -M.   GORCE. 

SANT'AGATA  FELTRIA  (Donat  de),  frère 
mineur  conventuel  italien  du  xiv  siècle.  Quelque! 
auteurs,  à  la  suite  de  Pierre  Ridolfi  de  Tossignano, 
Historia  seraphicœ  religionis,  1.  II,  Venise,  1586, 
p.  269.  le  distinguent  à  tort  d'un  certain  Dominique 
de  Sant'Agata,  consacrant  de  la  sorte  deux  notices 
au  même  personnage.  Noir  entre  autres   L.  Wadding, 


1101 


S  A  NT' A  G  AT  A 


SANTARELLI   (ANTOINE) 


1102 


Scriplores  ord.  min.,  3e  éd.,  Rome,  1906,  p.  72.  D'autres, 
séduits  par  la  désignation  erronée  de  P.  Ridolfi,  le 
nomment  Dominique  au  lieu  de  Donat.  Voir  Jean  de 
Saint-Antoine,  Bibliotheca  universel  franciscana,  t.  i, 
Madrid,  1732,  p.  315.  Natif  de  Sant'Agata  Feltria 
(prov.  de  Pesaro),  il  appartint  à  la  province  des  conven- 
tuels de  l'Emilie,  et  pas  à  celle  de  la  Marche  d'Ancône, 
comme  l'affirme  encore  Jean  de  Saint-Antoine,  loc.  cit. 
Il  doit  avoir  été  inquisiteur  de  la  Romagne  vers  1330, 
comme  cela  résulte  du  témoignage  de  Hugolin  Zan- 
chini  (f  1340),  qui  fut  adjoint  au  P.  Donat  comme 
inquisiteur  de  la  Romagne,  pour  lequel  il  écrivit  un 
Traclatus  de  hœriticis,  édité  par  l'inquisiteur  domini- 
cain C.  Campeggi  à  Mantoue,  en  1567,  et,  à  Rome,  en 

1568  et  1579,  dans  le  prologue  duquel  H.  Zanchini 
s'appelle  le  fils  spirituel  du  P.  Donat. 

Le  P.  Donat  serait  l'auteur  d'un  Tractatus  de  offi- 
cio  inquisilionis,  que  Pierre  Ridolfi,  op.  cit.,  1.  III, 
p.  313,  affirme  avoir  vu  à  Rome.  De  son  côté  J.-H.  Sba- 
ralea,  Supplemcnlum,  t.  i,  Rome,  1908,  p.  238,  dit  que 
dans  le  catalogue  des  manuscrits  de  la  bibliothèque  du 
couvent  de  Saint-François  à  Ferrare,  rédigé  en  1437,  il 
est  fait  mention  aux  pages  68  et  71  d'un  Liber  officii  in- 
quisitionis,  dont  il  n'existe  plus  trace  de  nos  jours. 
D'ailleurs  il  n'est  pas  certain  qu'il  faille  identifier  ce 
Liber  avec  le  Tractatus  de  officio  inquisilionis  du 
P.  Donat.  Celui-ci  a  encore  composé  un  Tractatus 
contra  hœreticos,  dont  un  exemplaire  serait  conservé 
dans  la  bibliothèque  Ambrosienne  de  Milan  d'après 
B.  de  Montfaucon,  liibliotheca  bibliothecarum  manus- 
criplorum  nova,  t.  i,  Paris,  1739,  p.  513.  Selon  le  même 
B.  de  Montfaucon,  op.  cit.,  t.  n,  p.  744,  un  autre  exem- 
plaire existerait  dans  le  ms.  3672  de  la  bibliothèque 
royale  à.  Paris,  qui,  d'après  les  Concordances  des 
numéros  anciens  et  des  numéros  actuels  des  manuscrits 
latins  de  la  Bibliothèque  nationale  de  H.  Omont,  Paris, 
1903,  p.  2,  devrait  correspondre  à  l'actuel  ms.  lat.  3673 
de  la  Bibliothèque  nationale  de  Paris. 

Outre  les  ouvrages  cités,  L.  Wadding,  Scriplores  O.  M., 
3e  éd.,  Rome,  1906,  p.  72;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum, 
2«  éd.,  t.  i,  Rome,  1908,  p.  236  et  238;  H.  Hurter,  Nomen- 
clator,  3»  éd.,  t.  n,  col.  610-611;  t.  m,  col.  126,  note  1; 
Marcellin  de  Civezza,  O.  F.  M.,  Sloria  uniuersale  délie  mis- 
sioni  francescane,  t.  vu,  lre  part.,  Appendice  bibliugrafica, 
Prato,  1883,  p.  73. 

A.   Teetaert. 

SANTARELLI    Antoine,  jésuite  italien,   né  en 

1569  à  Atri  dans  le  Samnium,  et  non  à  Atria  en  Véné- 
tie,  comme  le  disent  par  erreur  Michaud  et  d'autres. 
Il  fut  reçu  dans  la  Compagnie  le  8  février  1586,  ensei- 
gna les  humanités  et,  pendant  huit  ans,  la  théologie 
morale,  fut  recteur  de  Macerata  en  1611  et  ensuite 
appliqué  au  ministère  des  âmes,  à  Rome.  Jusqu'à  ses 
dernières  années,  môme  privé  de  la  vue,  il  confessa 
avec  un  dévouement  et  une  patience  inlassables.  Il 
mourut  à  Rome  le  5  décembre  1649. 

Le  P.  Santarelli  publia  en  italien  un  Traité  des 
jubilés,  Rome,  1624,  qui  fut  traduit  en  allemand  et 
en  français,  1626,  et  une  Vie  de  Jésus-Christ,  fils  de 
Dieu  et  de  Marie  toujours  vierge,  Rome,  1625.  Cette 
même  année  1625,  il  fit  paraître  deux  ouvrages  latins  : 
l'un,  Variarum  resolulionum  et  consiliorum.  Pars  1*, 
Rome,  in-4°,  672  p.,  n'est  guère  connu;  le  second  est 
célèbre  à  cause  des  incidents  dont  il  fut  l'occasion  en 
France.  Il  est  intitulé  :  Antonii  Sanctarelli.cx  Socictale 
Jesu,  tractatus  de  hœresi,  schismate,  apostasia,  solli- 
eitatione  in  sacramento  psenilentiœ,  et  de  polestale 
romani  pontificis  in  lus  delictis  puniendis...,  dédié  au 
cardinal  de  Savoie,  Rome,  Superiorum  permissii.  1625, 
in-4°,  p.  644.  L'ouvrage,  ayant  été  supprimé  et  détruit, 
est  devenu  très  rare. 

Ce  traité  était  le  premier  volume  d'une  somme  de 
théologie  morale  que  Santarelli  se  proposait  de  con- 


sacrer à  l'explication  de  tout  le  décalogue.  A  propos 
du  1er  commandement,  l'auteur  traitait  de  l'hérésie, 
du  schisme,  de  l'apostasie  et  de  la  puissance  du  pape, 
successeur  de  saint  Pierre.  Sur  ce  dernier  point  il  expo- 
sait, dans  les  c.  xxx  et  xxxi,  la  doctrine  déjà  pré- 
sentée par  Bellarmin  et  commune  chez  les  théologiens 
romains  :  pouvoir  direct  et  immédiat  du  souverain 
pontife  dans  les  matières  spirituelles,  pouvoir  indirect 
dans  les  matières  temporelles  en  connexion  avec  les 
matières  spirituelles  ou  en  liaison  prochaine  avec  la 
fin  dernière.  Le  pape,  disait-il,  a  donc  juridiction  sur  les 
rois:  «  Il  a  sur  les  princes  une  puissance  de  direction, 
donc  il  en  a  une  de  correction  ;  vu  qu'il  ne  peut  avoir 
celle-là  sans  celle-ci,  pourquoi  donc  ne  pourra-t-il  pas 
corriger  et  punir  les  princes  méchants  par  censures 
ecclésiastiques?  Pour  raison  de  foi,  ou  pour  quelque 
grand  péché,  et  fort  connu,  si  l'empereur  ou  le  roi  est 
incorrigible,  le  pape  peut  le  déposer.  Le  pape  peut 
avertir  les  rois  de  leurs  devoirs  et  les  chastier.  Il  a 
été  dit  à  saint  Pierre  et  à  ses  successeurs  :  «  Pais  mes 
«  brebis.  »  Or,  c'est  le  propre  du  pasteur  de  chastier  ses 
ouailles  de  la  peine  qu'il  juge  plus  supportable.  Donc, 
si  pour  le  bien  public  il  échoit  que  la  prudence  et  la 
raison  dictent  qu'il  faille  chastier  le  prince  désobéis- 
sant et  incorrigible  par  peines  temporelles,  voire  le 
priver  du  royaume,  le  pape  peut  imposer  ces  peines, 
vu  que  les  princes  sont  du  bercail  de  l'Église.  »  Fou- 
queray,  p.  144,  propositions  extraites  du  livre  de 
Santarelli,  d'après  les  Annales  des  soi-disant  jésuites. 
A  Rome  le  livre  avait  été  approuvé  par  deux  reviseurs 
mandatés  par  le  P.  général  Mutins  Vitelleschi  et 
portait  la  facilitas  de  ce  dernier;  il  était  en  outre  revêtu 
de  Vimprimatur  du  maître  du  Sacré-Palais,  sur  rap- 
port du  vice-gérant,  qui  en  avait  confié  l'examen  à 
deux  théologiens  ;  cf.  dans  l-'ouqueray,  Histoire  de  la 
Comp.de. Jésus,  t.  iv,  p.  14 3, l'approbation  de  l'un  d'eux, 
Vincent  Candido,  O.  P.,  professeur  de  théologie.  Quand 
il  fut  connu  à  Paris,  en  février  1626,  il  souleva  une  tem- 
pête :  les  adversaires  gallicans  et  régalistcs  des  jésuites 
en  profitèrent  pour  essayer  d'accabler  ces  derniers. 

On  trouvera  dans  V.  Martin,  Le  gallicanisme  poli- 
tique, p.  163-244,  les  détails  compliqués  de  l'affaire 
Santarelli,  soit  devant  le  Parlement,  soit  devant  la 
faculté  de  théologie.  Il  nous  suffira  de  dire  que  le 
livre  fut,  sur  arrêt  du  Parlement  (13  mars  1626), 
«  lacéré,  fustigé  et  brûlé  par  la  main  du  bourreau 
dans  la  cour  du  Palais,  avec  une  afllucnce  incroyable 
de  peuple  »  (cf.  I-'ouqueray,  p.  146),  qu'il  fut  ensuite 
censuré  par  la  faculté  de  théologie  (4  avril  de  la  même 
année),  censure  dont  une  assemblée  extraordinaire  de 
l'Université  entière  loua  la  faculté  (25  avril)  et  à 
laquelle  s'associèrent  les  universités  de  Toulouse, 
Valence,  Bordeaux,  Poitiers,  Bourges,  Caen  et  d'autres 
encore.  Voir,  dans  Sommervogel,  la  bibliographie  de  ces 
pièces  et  des  nombreux  écrits  de  polémique  concer- 
nant 1 'affaire. 

I.e  P.  Vitelleschi  regretta  comme  imprudente  la 
publication  du  traité  de  Santarelli;  il  ordonna  qu'il 
fût  retiré  du  commerce  et  qu'il  ne  parût  désormais 
qu'allégé  des  malencontreux  chapitres. 

Le  pape  Urbain  VIII  jugea  de  même  que  le  livre 
était  des  plus  inopportuns;  mais  il  refusa  de  le 
condamner;  cf.  H.  Reusch,  Index,  t.  n,  p.  351  sq.;  il 
vit  dans  la  censure  parisienne  une  atteinte  aux  doc- 
trines romaines  et  aux  droits  du  Saint-Siège.  Richelieu, 
qui  avait,  semble-t-il,  plutôt  favorisé  l'action  du  Par- 
lement et  accueilli  volontiers  la  condamnation  de  la 
Sorbonne,  fit  cependant  revenir  cette  dernière  sur  sa 
censure  :  le  2  janvier  1627,  la  faculté  de  théologie,  après 
une  délibération  agitée,  déclara  unanimement  que 
l'ouvrage  du  jésuite  devait  être  condamné  comme 
mauvais  et  pernicieux;  mais  dix-huit  docteurs  seule- 
ment  persistèrent  à  maintenir  la  première  censure; 
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cinquante  refusèrent  d'en  reconnaître  la  validité  et 
sollicitèrent  l'autorisation  d'en  dresser  une  autre,  qui 
ne  fut  jamais  portée.  Le  P.  Santarclli,  sans  doute  peu 
encouragé  par  la  mésaventure,  inattendue  pour  lui, 
arrivée  à  son  traité,  ne  publia  plus  aucun  autre  ou- 
vrage; mais  il  écrira  des  inédits,  dont  on  trouvera  la 
liste  dans  Sommer vogel,  col.  582. 

Sommervogel,  Ilibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  579- 
583;  Hurter,  Nomenclator,  3e  édit.,  col.  1200-1201  ;  Fouque- 

ray,  Histoire  de  la  Comp.  de  Jésus  en  France,  t.  iv,  1925, 
C.  vi  et  vu,  p.  110-188  (bibliographie,  p.  140  et  166); 
II.  Reusch,  Der  Inde.r  der  verbotenen  Bûcher,  t.  n,  p.  351- 
353  ;  L.  Koch,  Jesuiten-Lexicon,  1934,  art.  Santarclli, 
col.  1591  ;  V.  Martin,  le  gallicanisme  politiqu?.  et  ïs  clergé 
de  France,  Paris,  1929. 

R.  Brouillard. 

1.  SANTEUL  (Claude  de),  naquit  à  Paris  le 
3  février  1028;  il  prit  l'habit  ecclésiastique,  mais  n'en- 
tra point  dans  les  ordres;  il  séjourna  longtemps  au 
séminaire  Saint-Magloire,  chez  les  oratoriens,  d'où 
le  nom,  qui  sert  à  le  distinguer  de  son  frère  :  Sanlo- 
lius  Maglorianus.  Comme  son  frère,  il  fut  poète.  Il 
mourut  à  Paris  le  29  septembre  1684.  Il  a  composé  des 
Hymnes  pour  le  bréviaire  de  Paris  et  traduit  les  lettres 
de  saint  Paulin  qui  furent  publiées  après  sa  mort, 
Paris,  1724,  in-8°. 

J.  Carreyre. 

2.  SANTEUL  (Jean-Baptiste  de),  frère  du 
précédent,  naquit  à  Paris  le  12  mai  1630.  Il  fit  ses 
études  au  collège  Sainte-Barbe  et  à  Louis-le-Grand.  Il 
reçut  le  sous-diaconat  et  fut  chanoine  régulier  à  l'ab- 
baye de  Saint-Victor  (Santolius  Victorinus).  Il  resta 
sous-diacre  toute  sa  vie  et  manifesta  de  bonne  heure, 
encore  plus  que  son  frère,  un  talent  particulier  pour 
la  poésie  latine.  Il  s'occupa  d'abord  de  poésie  profane. 
Mais  son  frère  et  l'évêque  de  Meaux,  Bossuet,  l'en 
détournèrent  et  désormais  il  chanta  l'Église,  la  reli- 
gion et  les  saints.  C'est  durant  un  voyage  aux  États 
de  Bourgogne  qu'il  mourut  le  5  août  1697,  a,  Dijon. 

Santeul  est  surtout  célèbre  par  ses  poésies  et  ses 
chants  sacrés.  Il  faut  citer  de  lui  Hijmni  sacri,  Paris, 
1685,  1694,  1698,  in-12,  publiés  de  nouveau  à  Paris  en 
1723.  Ces  hymnes  ont  été  traduites  en  français  par 
l'abbé  Saurin,  Paris,  1699,  in-12,  et  par  l'abbé  Poupin, 
Paris,  1760,  in-12;  voir  Mémoires  de  Trévoux  de 
mars  1760,  p.  666-677.  C'est  Santeul  qui  a  composé 
la  plupart  des  Hymnes  du  bréviaire  de  Paris  et  du 
bréviaire  de  Cluny;  un  certain  nombre  ont  subsisté 
dans  les  propres  diocésains.  Les  oeuvres  de  Santeul 
ont  été  souvent  rééditées  :  Opéra  poetica,  Paris,  1698, 
in-8°,  qui  ne  comprennent  pas  les  Hymni  sacri; 
Opéra  omnia,  Paris,  1698,  in-12,  et  surtout  Joannis 
Baplistse  Santolii  Victorini  operum  omnium  editio 
terlia,  Paris,  1729,  3  vol.  in-12;  c'est  l'édition  la  plus 
complète.  La  Vie  et  bons  mots  de  Santeul,  Cologne, 
1735,  in-12,  renferme  beaucoup  de  choses  apocry- 
phes. Au  sujet  du  poème  composé  par  Santeul  en 
l'honneur  de  son  maître,  le  jésuite  Cossart,  mort  le 
18  septembre  1674,  il  y  eut  une  vive  polémique  sou- 
levée par  François  Charpentier,  de  l'Académie  fran- 
çaise; voir  Correspondance  de  Bossuet,  édit.  Urbain  et 
Levesque,  t.  i,  p.  376-378. 

Michaud,  Biographie  universelle,  t.  xxxvn,  p.  684-686; 

Hoefer,  Nouvelle  biographie  générale,  t.  XI. m,  col.  31 1-313; 
Morori,  Le  grand  dictionnaire  historique,  1759,  t.  ix, 
p.  117-1 19;  Dinouart,  Sanloliana,  ouvrage  qui  contient  la 
vie  de  Santeul,  ses  bons  mois,  son  démêlé  avec  les  Jésuites 
(au  sujet  de  l'épitaphe  sur  le  cœur  de  M.  Arnauld),  ses 
lettres,  ses  inscriptions  ei  l'analyse  de  ses  ouvrages,  Paris. 
1764,  in-12;  Histoire  du  différend  entre  les  jésuites  et  M.  de 
Santeul,  Liège,  1697,  in-12;  Sainte-Beuve,  Causeries  du 
lundi,  t.  un,  p.  20-56;  Montalant-Bougleux,  ./.-/(.  Santeul, 
ou  la  poésie  latine  SOUS  Louis  XIV,  Paris,  1855,  in-12,  ou 
se   trouve   une  longue  élude  sur   les    llginnes,    p.   33-92,   et 


une  traduction  de  quelques  hymnes,  p.  296-347;  Vissac, 
La  poésie  latine  au  siècle  de  Louis  XIV,  Paris,  1862,  in-12; 
A.  Gazier,  De  Santolii  hgmnis,  Paris,  1876,  in-12;  Ch.  Ur- 
bain, Supplément  au  Santoliana,  Paris,  1901,  in-12;  G.  Ma- 
çon, Second  supplément  au  Santoliana,  Paris,  1903,  in-12. 

J.  Carreyre. 
SANTI  BLANDA,  frère  mineur  conventuel 
italien  du  xixc  siècle,  né  le  8  mars  1834,  à  Prizzi  (prov. 
de  Palerme),  de  la  famille  Blanda,  mort  à  Palerme  le 
5  janvier  1905,  est  l'auteur,  entre  autres,  d'un  volu- 
mineux Traltalo  di  controversie  coi  proleslanli  et  d'un 
Cursus  theologicus. 

D.  Sparacio,  O.  M.  C,  Frammenti  bio-bibliografici  di 
scrittori  ed  autori  rninori  conventuali  dagli  ultimi  anni  del 
600  al  1030,  Assise,  1930,  p.  207-208. 

A.   Teetaert. 

SANTORIO  (en  latin  Sanctorius)  Jules- 
Antoine,  cardinal,  1532-1602.  Également  connu  sous 
le  nom  de  Santa-Severina,  du  titre  de  son  archevêché. 

Né  à  Caserte,  le  6  juin  1532,  d'une  famille  de  la 
meilleure  noblesse  napolitaine,  Jules-Antoine  San- 
torio  fit  d'excellentes  études  à  Naples  et  les  couronna 
par  le  doctorat  en  droit.  D'abord  avocat,  il  embrassa 
ensuite  la  vie  ecclésiastique  et  devint  vicaire  général  du 
cardinal  Alfonso  Caraffa,  archevêque  de  Naples,  neveu 
de  Paul  IV,  puis  juge  de  l'Inquisition.  En  cette  qualité 
il  fit  une  guerre  acharnée  à  l'hérésie  et  s'attira  ainsi  des 
attaques  violentes;  on  voulut  même  l'assassiner  et  il 
fut  accusé  d'avoir  voulu  empoisonner  le  pape  Paul  IV. 
Traduit  devant  l'Inquisition  romaine,  il  fut  entière- 
ment justifié.  Saint  Charles  Borromée  le  présenta  au 
pape  son  oncle,  qui  le  retint  à  la  Curie.  Saint  Pie  V, 
ancien  collègue  de  Santorio  à  l'Inquisition,  le  nomma, 
le  6  mars  1566,  archevêque  de  Santa-Severina,  en 
Calabre  (et  non  de  San-Severino,  comme  plusieurs  — 
parmi  lesquels  Pastor  —  l'ont  écrit).  Le  17  mai  1570, 
Santorio  était  créé  cardinal  prêtre  du  titre  de  Saint- 
Barthélemy-en-lTle.  Son  activité  à  la  Curie  fut  prodi- 
gieuse et  s'étendit  à  tous  les  domaines.  Abbé  com- 
mendataire  de  Saint-Anastase,  dans  le  comté  de  Chia- 
ramonte,  il  restaura  le  monastère  et  rétablit  l'obser- 
vance régulière.  Il  fit  de  même  à  l'abbaye  de  la  Sainte- 
Trinité  de  Mileto.  Les  divers  pontifes  qui  se  succé- 
dèrent pendant  son  cardinalat  de  trente-deux  ans  lui 
confièrent  les  charges  et  les  missions  les  plus  hautes  : 
préfet  de  la  Congrégation  Pro  animarum  conuersione 
sous  Grégoire  XIII  et  Clément  VIII,  protecteur  des 
bénédictins,  des  capucins,  des  servîtes  de  Marie,  de 
L'Église  orientale,  co-fondateur  avec  Grégoire  XIII, 
en  1577,  du  collège  grec  de  Saint-Athanase,  cf.  Revue 
bénédictine,  t.  xv,  1898,  p.  90,  grand-pénitencier  sous 
Clément  VIII.  La  compilation  du  nouveau  Bituel 
romain  lui  fut  également  confiée;  cf.  bref  de  Paul  V 
en  tête  du  Rituel.  Santorio  faillit  être  élu  pape 
dans  plusieurs  conclaves,  principalement  dans  ceux 
d'où  sortirent  Sixte-Quint  (Tempesti,  Storia  dette 
vila  e  geste  di  Sislo-Quinlo,  t.  i,  Rome,  1751,  p.  77-78) 
et  Clément  VIII,  Santorio  mourut  le  28  mai  1602  et 
fut  enterré  dans  la  basilique  du  Latran.  Il  était  cardi- 
nal-évèque  de  ITéneste  depuis  le  18  août  1597.  Ses 
contemporains  sont  unanimes  à  louer  la  sainteté  de 
sa  vie,  l'étendue  'de  son  savoir,  son  extrême  habileté 
au  maniement  des  affaires. 

Si  les  documents  touchant  la  biographie  du  cardinal 
Santorio  sont  abondants,  il  n'eu  est  pas  de  même  en  ce 
qui  concerne  son  activité  littéraire.  Voici  une  liste 
très  incomplète  de  ses  écrits  d'après  le  Moréri  et 
d'après  Richard  et  Giraud  :  Deploratio  calamitatum;  — 
De  moribus  hsereticorum;  De  calamitatibus  sui  tan- 
poris;  Dr  potestate  summorum  pontificum  supra 
Franciœ  regnum;  -  De  monarchia  Sicilitr;  -  De 
nesiorianorum  et  grœcorum  erroribus,  item  de  corum 
rilibus;        De  usuris  Judœorum  interdicendis.  D'après 
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Ciaconio,  Santorio  serait  l'auteur  d'une  compilation 
des  Actes  des  saints  de  Campanie.  Roskovânv,  B.  V.  M. 
in  suo  onceplu  immaculata  ex  monumentis  omnium 
sœculorum  demonstrala,  t.  m,  Budapest,  1873,  attri- 
bue à  Santorio  l'ouvrage  suivant  :  Historiée  festivila- 
tum  B.  Y.  quibus  origines  illarum  et  progressus  expli- 
catur,  Rome,  1602.  La  bibliothèque  Vaticane  contient 
divers  manuscrits  de  Santorio. 

La  principale  source  de  la  vie  de  Santorio  est  son  auto- 
biographie. On  en  connaît  trois  copies  :  celle  de  la  biblio- 
thèque Albani  (malheureusement  disparue  dans  le  naufrage 
du  vaisseau  qui  transportait  la  bibliothèque  Albani  en 
Prusse),  utilisée  par  Ranke,  Die  rômischen  Pdpste  in  don 
letzten  vier  Jahrhunderten,  Leipzig,  1878,  et  par  Gnoli, 
Vittoria  Accoramboni;  celle  de  la  bibliothèque  Alticri  (cod. 
22,  C,  13)  qui  va  jusqu'en  1582  et  celle  de  la  bibliothèque 
Corsini,  publiée  par  Cugnoni  dans  Archivio  delta  R.  Soeieta 
romana  di  sloria  patria,  t.  xm,  Rome,  1890,  sous  le  titre 
Autobiografia  di  monsignor  G.  Antonio  Santori,  cardi- 
nale di  S.  Severina;  cette  autobiographie  se  complète  par 
d'autres  notes  de  Santorio  :  Libri  délie  mie  privatc  udienze, 
découvertes  par  Pastor  aux  archives  secrètes  des  papes 
(arm.  52,  17)  et  utilisées  par  lui  dans  l'histoire  du  pontificat 
de  Pie  V,  et  le  Diario  consistorial,  publié  par  Tacchi  Ven- 
turi,  dans  Studi  et  documenti,  23,  24  et  25.  Cf.  Pastor,  Ce- 
schiclite  dcr  Pdpste,  t.  vm,  pontificat  de  saint  Pie  V,  docu- 
ments 90-95. 

Moroni,  Dizionario  di  erudizione  storico-ecclesiaslica, 
t.  lxi,  Venise,  1853,  p.  80-82;  Ciaconio,  Vite  et  res  gestœ 
ponlificum  romanorum  et  S.  R.  E.  cardinalium,  t.  n,  Rome, 
1630,  col.  1709-1710;  Richard  et  Giraud,  Bibliothèque  sacrée, 
t.  xxn,  p.  19  ;  Moréri,  Le  grand  dictionnaire  historique 
1759,  t.  ix,  p.  149-150  ;  Elogia  S.  R.  E.  cardinalium... 
a  ponlificatu  Alexandri  III  ad  Benedictum  XIII,  Rome, 
1751,  in-fol.,  p.  156  (indique  la  date  du  7  juin  1602 
comme  celle  du  décès  de  Santorio,  probablement  par  con- 
fusion avec  celle  de  la  naissance;  mais  cette  erreur  n'est 
pas  propre  au  compilateur  des  Elogia);  Pastor,  op.  cit., 
pontificats  de  Pie  V,  Grégoire  XIII,  Sixte-Quint  et  Clé- 
ment VIII,  passim;  Le  Bachelet,  Bellarmin  et  la  Bible 
Sixto-Clémentine,  Paris,  1911,  passim;  Eubel,  Hierarchta 
catholica  Medii  et  recenlioris  Aevi,  Munster,  t.  m,  1910, 
p.  317;  t.  iv,  1935,  p.  37. 

.1.   Mercier. 

SANTORO  DE  MELFI,  frère  mineur  obser- 
vant réformé  italien  du  xvne  siècle,  conseiller  de 
L.  Wadding,  dans  la  rédaction  des  Annales  minorum.  — 
Né  le  25  août  1589  à  Melfi  (prov.  de  Potenza),  en 
Lucanie,  il  entra,  le  22  novembre  1609,  dans  la  congré- 
gation des  conventuels  réformés  et,  après  la  suppres- 
sion de  celle-ci,  en  1626,  il  passa  aux  mineurs  obser- 
vants réformés  de  la  province  romaine,  dans  laquelle 
il  exerça  la  charge  de  lecteur.  D'après  Fr.  Sarri, 
O.  F.  M.,  //  ven,  Bartolomeo  Cambi  da  Salutio,  Flo- 
rence, 1925,  p.  xiv,  il  fut  docteur  en  droit  canonique  et 
civil.  Il  mourut  à  Rome  au  couvent  de  Saint-François 
ad  Ripam,  le  4  juillet  1650. 

Le  P.  Santoro  composa  les  ouvrages  suivants  :  Prac- 
tica  criminalis  ad  sancle  administrandam  justitiam  in 
ord.  /r.  min.  S.  Francisci  reg.  observ.,  approuvé  par 
le  chapitre  général  célébré  à  Rome  en  1639,  Rome, 
1639;  2e  éd.,  revue  et  corrigée,  Rome,  1667;  3e  éd., 
revue,  corrigée  et  augmentée,  Rome,  1686; —  Compen- 
dium  in  libros  pœnalium  atque  commeniariorum  super 
staluta  generalia  lolius  ordinis  seraphici,  jadis  élaboré 
par  le  P.  Thomas  de  San  Severino,  Rome,  1643, 
ouvrage  riche  en  matières  morales,  canoniques,  civiles 
et  criminelles  et  utile  tant  au  clergé  séculier  que  régu- 
lier; 2e  éd.,  revue  par  le  P.  Michel  Tonero,  secrétaire 
général,  imprimée  avec  la  3e  édition  de  l'ouvrage 
précédent,  Rome,  1686  ;  —  Pœnalium  districtionum  exa- 
men, quibus  regulares  punitivam  justiliam  adminis- 
trant, terminé  à  Naples  le  28  mai  1647,  Rome,  1649; 
2e  éd.,  Rome,  1650,  dans  laquelle,  au  début,  à  la  place 
de  la  lettre  dédicatoire  de  l'éditeur  J.-A.  Bertani  aux 
abbés  de  la  congrégation  bénédictine  du  Mont-Cassin, 
il  y  a  une  lettre  dédicatoire  du  P.  Santoro  au  cardinal 


Horace  Giustiniani;  un  exemplaire  s'en  trouve  à  la 
bibliothèque  nationale  à  Rome;  —  Quœsliones  in  ter- 
lium  librum  Sententiarurn,  de  incarnato  et  humanato  Deo, 
diligentissime  examinatie  et  dictatœ  anno  Domini  1630 
in  nostro  conventu  S.  Francisci  Transtiberim  Romee, 
inédites  et  conservées  dans  le  ms.  fondi  minori  368 
(S.  Francesco  a  Ripa,  47  ),  de  la  bibliothèque  nationale 
à  Rome,  in-4°,  133  fol.  (le  P.  Fr.  Sarri,  op.  cit.,  p.  xv, 
note,  donne  ms.  388);  —  Tesoro  spirituale  e  temporale 
dei  régi  monasteri  di  S.  Chiara  e  di  S.  Maria  Madda- 
lena  a  Napoli,  Rome,  1650,  dont  il  put  empêcher  la 
profanation  lors  de  la  révolution  de  Masaniello  en 
1647  :  —  Vita  maravigliosa  del  ven.  servo  di  Dio  P.  Bar- 
tolomeo da  Salutio,  terminée  le  23  septembre  1643,  à 
Saint-Pierre  in  Montorio,  conservée  manuscrite  aux 
archives  de  la  postulation  des  frères  mineurs,  Lett.  N., 
du  couvent  général ice  de  Saint-Antoine,  à  Rome,  et 
éditée  par  B.  Mazzara,  dans  Leggcndario  francescano, 
t.  xi,  Venise,  1722,  p.  203-263. 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  3'  éd.,  Rome,  1906,  p.  209; 
J.-H.  Sbaralea,  Supplemenluni,  2*  éd.,  t.  m,  Rome,  1936, 
p.  85;  A.  Chiappini,  Annales  minorum,  t.  xxvn,  Quaracchi, 
1931,  p.  119,  601  et  608;  H.  Spila,  Memorie  storiche  délia 
provincia  riformata  romana,  t.  i,  Rome,  1890,  p.  594-598; 
t.  III,  Milan,  1896,  p.  4  1-45,  87, 171  ;  G.  Moroni,  Dizionario  di 
erudizione  storico-ecclesiastica,  t.  XXVI,  Venise,  1848,  p.  158; 
Fr.  Sarri,  //  ven.  Bartolomeo  Cambi  da  Salutio  f  1557-1617)  , 
oratore,  mistico,  poeta,  Florence,  1925,  p.  xiv-xvn. 

A.  Teetaert. 

SANVITALE  Jacques,  jésuite  italien,  né  à 
Parme,  le  20  février  1668,  entré  au  noviciat  le 
7  mai  1683.  —  Il  enseigna  les  humanités,  la  philosophie, 
les  mathématiques  et,  pendant  dix-neuf  ans  (Hurtcr), 
la  théologie  morale,  fut  théologien  de  l'archevêque  de 
Ferrare,  examinateur  diocésain  et  mourut  à  l'errare, 
le  5  août  1753,  à  l'âge  de  85  ans.  Le  P.  Sanvitale  fut 
un  auteur  spirituel  des  plus  féconds;  ses  écrits  ascé- 
tiques et  hagiographiques,  mentionnés  par  Sonuner- 
vogel,  dépassent  la  cinquantaine.  Dans  les  six  der- 
nières années  de  sa  vie,  il  écrivit  en  outre  plusieurs 
brochures  de  polémique  contre  les  dominicains  Con- 
cina,  Dinelli  et  Patuzzi. 

1.  Dans  sa  Quaresima  appellante  (1739),  Concina 
ayant  attaqué  plusieurs  théologiens  jésuites,  San 
vitale  lui  répondit  par  la  Giustificazione  di  pin  per- 
sonnagi  e  di  altri  soggetti  riguardevoli  contro  le  accuse 
disseminate  à  ioro  pregiudizio,  Lucques,  1743,  p.  160. 
L'auteur  s'efforçait  de  justifier  ses  confrères  et  criti- 
quait la  Sloria  del  probabilismo,  publiée  cette  même 
année  par  Concina.  Dinelli,  O.  P.,  riposta  par  une  pièce 
satirique  en  vers  latins  :  De  querelis  probabilistarum 
ad  Danielem  Concina.  Sanvitale  réédita  sa  Giustifica- 
zione avec  un  appendice  contre  Dinelli.  Concina 
ayant  lui-même  pris  à  partie  la  Giustificazione,  son 
adversaire  fit  paraître  deux  nouvelles  brochures 
contre  «  l'histoire  du  probabilisme  »  :  Spiegazione 
brève,  etc.,  Lucques,  1745,  et  Raccolta  di  molle  propo- 
sizioni  estratlc  dall'Istoria  del  probabilismo,  etc..., 
Lucques,  1748.  —  2.  Cette  dernière  année,  un  pré- 
dicateur avait  condamné  dans  un  sermon  l'usage 
du  chocolat  les  jours  de  jeûne,  puis  s'était  déclaré 
d'un  avis  contraire.  Concina  publia  un  mémoire  où 
il  soutenait  la  condamnation  de  cet  usage;  Sanvi- 
tale présenta  l'avis  opposé  dans  les  Memorie  veri- 
diche  contrapposte  aile  memorie  isloriche  suU'uso  del 
cioccolala  in  giorno  del  digiuno,  1748,  p.  63.  A  deux 
autres  jésuites,  le  P.  Bovio  et  le  P.  Lecchi,  intervenus 
pour  défendre  de  leur  côté  le  probabilisme,  Concina 
avait  répondu  par  une  Esplicazione  di  quattro  para- 
dossi...  (1746).  Sanvitale  opposa  à  ce  livre  une  nouvelle 
brochure  :  Paradossi  veri  conlrapposti,  etc.,  Lucques, 
1748,  p.  230.  —  3.  Et  comme  le  P.  Vincent  Patuzzi 
était  entré  en  lice  pour  défendre  Concina   dans    des 
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Lcllere  teologico-morali  di  Eusebio  Eraniste,  etc., 
Sanvitale  se  retourna  contre  lui  par  un  examen  de  ces 
lettres  :  l.ctlere  teologico-morali  a  difesa  dell'Istoria  dcl 
probabilismo  esaminate  e  dimostrate  injette  di  falsitate 
(deux  livres,  Lucques  et  Trente,  1752  et  1753). 

Ces  mêmes  années  l'infatigable  octogénaire  publiait 
encore  deux  écrits  contre  Concilia;  c'était  cette  fois  la 
Théologie  chrétienne,  parue  de  1749  à  1751,  qu'il  visait  : 
RaccoUa  seconda  di  molle  proposizioni  cslrutle  da'tomi 
di  certa  Tcologia  inlilolalti  cristiana,  dogmatica, 
morale,  Lucques,  1753,  215  p.,  et  Osservazioni  rimar- 
cabili  su  i  due  ultimi  tomi...  di  certa  Teologia  inlito- 
lata  crisliana,  etc.,  Lucques,  1753,  116  p.  L'on  peut 
dire  que  le  P.  Sanvitale  tomba  les  armes  à  la  main  : 
lorsqu'il  mourut,  on  imprimait  encore  de  lui  de  nou- 
velles Lcllere...,  dans  lesquelles  il  répondait  à  d'autres 
Leltcre...  écrites  par  le  P.  Vincent  Patuzzi  et  son 
frère  Paul  pour  riposter  aux  premières  lettres  de 
Sanvitale.  Pour  le  détail  de  ces  polémiques,  il  nous 
suffira  de  renvoyer  à  l'art.  Concina,  t.  III,  col.  683-687 
et  695.  Nous  noterons  cependant  que,  à  notre  sens,  les 
appréciations  qui  y  sont  portées  sur  Sanvitale  ne  sont 
pas  sans  appeler  quelques  réserves. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  603- 
615;  Hurter,  Nomenclator.  3e  édit.,  t.  iv,  col.  1633-1631; 
R.  Coulon,  art.  Concina  Daniel,  ici,  t.  m,  col.  683-6S7,  695- 
696  et  (bibliographie),  col.  707;  J.  Caneyre,  art.  Patuzzi 
Vincent,  ici,  t.  xi,  col.  2329;  L.  Koch,  Jesuiten-Lcxikon, 
193  1,  art.  Sanvitale,  col.  1592. 

R.  Brouillard. 

SANZ  Emmanuel,  jésuite  espagnol,  né  en  1646 
à  Porte!,  vécut  en  Sicile  où  il  entra  dans  la  Compagnie 
en  1662;  il  enseigna  notamment  la  théologie  morale 
et  devint  consulteur  du  Saint-Office;  il  mourut  en  1719. 

Il  publia  un  Brève  tratlato  nel  guate  con  ragioni 
dimoslralive  si  convincono  manijestamenle  i  Turchi... 
falsa  la  legge  di  Mah.om.etto...,  in-4°,  Catane,  1691, 
ouvrage  de  vulgarisation,  traduit  en  espagnol  (Séville, 
1693)  et  le  Scholasles  armatus  contra  omnes  fidei 
inimicos,  tractatus  theologicus  de  fuie,  in-4",  Venise, 
1715.  Sanz  s'y  attache  à  prouver  contre  les  athées  et 
les  polythéistes  l'existence  d'un  Dieu  unique  (part.  I. 
disp.  I  et  II),  contre  les  mahométans  la  fausseté  de 
leur  religion  (disp.  IV,  où  il  met,  dit-il,  en  langage 
scolaire  la  matière  de  son  premier  ouvrage),  contre  les 
juifs  la  divinité  de  Jésus-Christ  (disp.  V),  enfin,  contre 
les  hérétiques  les  notes  de  la  véritable  Église  (disp.  VI  ; 
il  se  réfère  fréquemment  à  Bellarmin).  Cependant 
l'intérêt  du  livre  n'est  pas  là,  on  le  sent  bien.  La  pre- 
mière et  la  troisième  partie  du  Scholasles,  soit  les  deux- 
tiers,  sont  consacrées  à  toutes  les  questions  àprement 
controversées  alors  sur  la  foi  et  l'acte  de  foi  :  révéla- 
tion, certitude,  motifs  de  crédibilité,  objet  formel, 
caractère   volontaire,  liberté,  etc. 

Après  les  discussions  que  le  sujet  avait  suscitées 
au  cours  du  xviic  siècle  (Sanz  cite  notamment  les  De 
fide  de  Suarez  et  de  Lugo,  les  Questions  disputées  de 
Silvestre  Maur)  et  les  condamnations  qui  avaient 
suivi  (les  propositions  16  à  23,  censurées  par  Inno- 
cent XI,  Denz.-Banw.,  n.  1166-1173,  visant  les  ca- 
suistes  Thomas  Tamburini  et  Gilles  Extrix),  le  De  fide 
de  Sanz,  conforme  au  décret  du  Saint-Office  de  1679, 
est  un  témoin  à  consulter  pour  qui  veut  faire  le  point 

du   débat    au   début  du  XVIII1  siècle. 

Hurler,  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  iv,  col.  688;  Sommervogel, 
Bibl.  (le  lu  Comp,  de  Jésus,  t.  vu,  col.  618-619;  Lejarza 

Fidel,  ().  F.  M.,  Lu  Conversion  de  las  musulmanes  en  lu  apo- 

logética  mlsional,  dans  //  luminare,  n.  in,  1932,  p.  i.xxxix- 
civ,  ('Inde  du   Brève  tratlato  de  Sanz. 

A.  Rayez. 
SAPPEL     Ladislas,     frire    mineur   allemand    du 
xviii9  siècle.       Né  à  Augsbourg  en  1721,  il  appartint  à 
la  province  de  Bavière,  dans  laquelle  il  exerça  la  charge 


de  lecteur,  entre  autres  à  Bamberg.  Il  fut  aussi  pro- 
fesseur au  couvent  des  chanoines  réguliers  à  Suben- 
lez-Passau,  gardien  du  couvent  de  Lechfeld  et  histo- 
rien de  l'ordre.  Il  mourut,  en  1796,  à  Lenzfried. 

Il  fut  un  des  premiers  à  combattre  les  théories  de 
Fébronius  (voir  son  article)  d'abord,  sous  le  pseudo- 
nyme de  Ladislas  Simmoscharvini  le  Toscan,  dans 
Epistola  Romse  et  a  Sorbona  Luletiœ  Parisiorum  pro- 
bala,  nunc  primum  paucis  intuilu  circumslantiarum 
muiatis  in  lueem  adversus  Febronium  emanata,  Sienne, 
1765.  A  une  risposte  de  J.  Fébronius,  Lad.  Sappel 
répondit  par  un  livre,  portant  cette  fois  son  nom,  inti- 
tulé :  Liber  singularis  ad  jormandum  genuinum  con- 
ception de  statu  Ecclesiœ  et  summi  pontificis  polestale 
conlra  J.  Febronium  hujus  aliorumque  appendices  et 
scripla  hucusque  édita  ex  s.  Scriplura,  Patribus,  con- 
duis ac  perpétua  majorum  tradilione  in  lucem  datus, 
Inspruck,  1767,  1  vol.;  Augsbourg,  1773,  1  vol.,  auquel 
il  ajouta  3  autres  volumes  à  Augsbourg,  entre  1771 
et  1775.  A  l'occasion  de  cet  ouvrage,  l'auteur  reçut 
une  lettre  de  félicitations  de  Clément  XIII  (7  nov. 
1767)  et  fut  élevé  à  la  dignité  de  notaire  apostolique. 
Lad.  Sappel  composa  encore  Disserlatio  dogmedica 
ulrum  ex  ratione  demonslrari  possit,  quod  omnes  Eccle- 
siœ chrisliaive  ab  Ecclesia  rornana  separatœ  cidem 
denuo  implantalœ  rcfloreant,  Salzbourg,  1759,  in-4°;  — 
Geschichte  der  fortgepflanzten  liclit/ionen,  von  Erschaj- 
fung  der  Welt  bis  1782,  en  3  vol.  in-8°,  Augsbourg, 
1783. 

P.  Minges,  O.  F.  M.,  Geschichte  der  Franziskaner  in 
Bayern,  Munich,  1896,  p.  225;  B.  Lins,  O.  F.  M.,  Geschichte 
der  Wallfahrt  und  des  Franziskanerklosters  Lcchjeld,  extr. 
de  VArchiv  fur  d.  Gesch.  d.  Jlochstifts  Augsburg,  t.  v, 
Lechfeld,  1916,  p.  72;  H.  Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  v, 
col.  101-105;  Hottenkolber,  Beitràge  zur  Geschichte  des 
ehemaligen  Franziskanerklosters  Lenzfried,  dans  Franz. 
Studien,  t.  xxn,  1935,  p.  94;  L.  Oliger,  O.  F.  M.,  Eulogius 
Schneider  als  Franziskaner,  dans  Franz.  Studien,  t.  iv, 
1917,  p.  373. 

A.  Tkf.taert. 

SARACENI  Maur,  frère  mineur  conventuel 
italien  (xvie  siècle).  —  Né  à  Fossombrone  (prov.  de 
Pesaro),  en  1540,  il  entra  chez  les  conventuels  de  la 
province  de  la  Marche  d'Ancône  à  l'âge  de  treize  ans, 
en  1553.  Après  de  brillantes  études  il  enseigna  aux 
studia  généraux  de  Florence,  Urbino,  Naples,  Milan, 
Padoue,  Bologne,  puis  fut  élu  procureur  général  de 
l'ordre  au  chapitre  d'Assise  en  1578.  Nommé  visi- 
teur général  des  provinces  de  Sicile  et  de  France,  qu'il 
visita  en  1583,  il  obtint  vers  cette  même  date,  à 
l'université  de  Paris,  la  chaire  d'hébreu.  Parlant  plu- 
sieurs langues  européennes  et  orientales,  il  était  aussi 
versé  en  diverses  sciences  :  la  théologie,  la  physique, 
l'astronomie,  les  mathématiques,  la  musique.  Envié 
à  cause  de  ses  grands  mérites,  il  ne  put  jamais  rester 
longtemps  dans  un  même  endroit.  En  1586,  il  arriva 
à  Wilna,  en  Lithuanie,  où,  accueilli  avec  bienveillance 
par  le  cardinal  Georges  de  Radzivil,  il  ouvrit  une 
école  publique  tant  pour  raffermir  les  catholiques 
dans  leur  foi  que  pour  ramener  les  hérétiques  à  l'Église 
catholique.  Il  y  mourut  le  22  octobre  1588,  victime  de 
son  dévouement  lors  d'une  épidémie  de  peste. 

Le  P.  Maur  Sa'raccni  es1  l'auteur  de  nombreux 
ouvrages  inédits  :  Conciliwn  Ihcologorum  in  primum 
cl  secundum  Sententiarum  ad  M.  Antonium  Columnam, 
Siciliœ  proregem,  qui,  du  temps  de  .1.-1 1.  Sbaralea, 
était  conservé  à  la  bibliothèque  de  la  famille  Colonna 
à  Home  :  Expositio  in  lum  Sententiarum,  qu'il  a  faite 
lors  de  son  enseignement  à  Naples  ;  —  une  autre  Exposi- 
lio  in  /»»  Sententiarum,  faite  lors  de  son  séjour  à 
Wilna:  Compendium  totius  theologiœ;  —  Tractatus 
de  scientia  dcmonslrativa;  Qusestiones  rheloricœ;  — ■ 
Commenlarius  in  octo  libros  de  physico  audilu;  —  7'rac- 
tatus  physicus  de  Us.  quse  fiuni  in  aerc,  mineralibus  et 
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mari  :  fluxu,  refluxu,  salsedine,  etc.  ;  —  Tractatus  phi- 
losophicus  de  anima;  —  Commentarius  in  duodecim 
libros  Metaphysicorum;  —  Philosophia  moralis;  — 
De  modo  conciliandi  opiniones  diversas  tam  in  philo- 
sophia quam  in  theologia;  —  De  modo  interpretandi 
sacram  Scripluram;  —  Quœstiones  scripturales  in  sex 
prima  capita  Genesis;  —  Cenlum  quœstiones  in  librum 
Job;  —  Expositio  in  Canticum  Moysis;  —  Exposilio 
super  viginli  duo  psalmos;  —  Moralitates  in  Psalterium 
Davidis;  —  Exposilio  in  Oseam  prophetam;  —  Glossc- 
mala  in  evangelium  Joannis;  —  Opus  varium  Peripe- 
tasmalon  inscriplum;  —  De  auctorilate  summi  ponli- 
ficis;  —  De  hœresibus  cognoscendis  et  dislinguendis;  — 
Conciones  quadragesimales,  en  italien;  —  Homilia' 
très  habitœ  Romœ  coram  Gregorio  XIII.  L'homélie 
prononcée  le  deuxième  dimanche  de  l'Avent  de  1580 
fut  publiée  par  J.  Franchini,  O.  M.  Conv.,  dans  sa 
Bibliosofia  e  memorie  letterarie  di  scritlori  franeeseani 
conventuali,  ehe  hanno  scrillo  doppo  l'anno  1585  sino 
al  1692,  Modène,  1693,  n.  270,  p.  481.  Aux  attaques 
qui  furent  dirigées  contre  cette  homélie,  Maur  Sara- 
ceni  répondit  par  Apologclica  epislola  oblonga  pro 
dicta  sua  homilia,  qui  fut  éditée  presque  en  entier  par 
le  même  J.  Franchini,  op.  cit.,  p.  448  sq.  Le  P.  Sarra- 
ceni,  lors  de  son  professorat  à  l'université  de  Paris, 
édita  un  Compendium  physicum  in  tria  commentaria 
distinclum,  quorum  in  primo  agilur  de  causis  rerum 
naluralium,  in  secundo  de  eflectibus  naluralibus  gene- 
ratim,  in  tertio  de  corporibus  naluralibus,  et  speciatim 
de  cselo,  de  démentis  et  de  mixtis,  Paris,  1586,  in-8° 
(un  exemplaire  à  la  bibliothèque  Alexandrine  à  Rome). 

J.-H.  Sbaralea,  Supplementum  ad  scriptores  O.  M.,  2'  éd., 
t.  H,  Rome,  1921,  p.  244;  P.  Ridolfi  de  Tossignano,  Hisloria 
seraphicœ  religionis,  Venise,  1586,  p.  258;  N*.  l'apini,  Lec- 
tures publici  ont.  fr.  min.  conventualium  a  swc.  XIII  adsœc. 
XIX,  dans  Miscellanea  franc,  t.  xxxi,  1931,  p.  173;  Fr.  A. 
Benofïi,  Memorie  minoritiche  dal  1560  al  1776,  dans  Miscell. 
franc,  t.  xxxm,  1933,  p.  76-77;  J.  Franchini,  Bibliosofia 
citée,  Modène,  1693,  p.  455-497;  Fr.  A.  Benolli,  Dei  procu- 
ratori  generali  dei  min.  conuentuali,  Pesaro,  1830,  p.  32; 
A.  Vernarecci,  Fossombrone  dai  tempi  remotissimi  ai  nostri, 
Fossombrone,  1914;  Maicellin  de  Civezza,  O.  F.  M.,  Storia 
universalc  délie  missioni  francescane,  t.  vu,  1"  part.,  Appen- 
dice bibliografica,  Prato,  1883,  p.  74-75,  où  il  donne  à  tort 
à  Saraceni  le  nom  de  Maurice. 

A.  Teetaert. 

SARDAGNA  Charles,  jésuite  autrichien. —  Né 
à  Trente,  en  1731,  entré  dans  la  Compagnie  en  1746, 
enseigna  la  philosophie  à  Trente,  la  théologie  dogma- 
tique et  polémique  à  Ratisbonne  et,  après  la  suppres- 
sion des  jésuites,  l'Écriture  sainte  à  Lucerne.  Il  mou- 
rut en  1775. 

Il  composa  un  manuel  réputé  :  Theologia  dogmatico- 
polemica  qua  adversus  veleres  novasque  hœreses  ex 
Scripturis,  Patribus  atque  ecclesiaslica  hisloria  catho- 
lica  veritas  defenditur,  Ratisbonne,  8  vol.  in-8°,  1770- 
1771,  plusieurs  fois  réédité  au  xix*  siècle.  En  1772, 
Sardagna  ajouta  à  son  manuel  un  Indiculus  Palrum 
ac  velerum  scriptorum  ecclesiasticorum  qui  a  primordiis 
christianœ  religionis  ad  iempora  BB.  Thomsc  et  Bona- 
venturœ  Ecclesiam  scriplis  suis  itluslrarunt. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  646- 
647;  Hurter,  Nomenclator,  3"  éd.,  t.  v,  col.  32;  B.  Diihr, 
Geschichle  der  Jesuiten  in  den  Làndern  deutscher  Zunge, 
t.  iv  b,  p.  124;  M.  Lepin,  L'idée  du  sacrifice  de  la  messe 
d'après  les  théologiens,  Paris,  1926,  p.  528. 

A.   Rayez. 

SARDIOUE  (CONCILE  DE),  en  343.  —  Les 
événements  qui  avaient  suivi  l'installation  de  Grégoire 
de  Cappadoce  sur  le  siège  d'Alexandrie  en  339  n'avaient 
pas  tardé  à  aboutir  à  une  complète  séparation  entre 
l'Orient  et  l'Occident.  Voir  Arianisme,  t.  i,  col.  1808. 
Tandis  que  les  Occidentaux,  sous  la  conduite  du  pape 
Jules,  continuaient  à  regarder  Athanase  comme  le  seul 


évêque  légitime  d'Alexandrie,  les  Orientaux  s'en 
tenaient  aux  décisions  prises  en  335  par  le  concile  de 
Tyr  et  refusaient  de  communiquer  avec  lui.  Personne 
cependant  ne  voulait  accepter  la  responsabilité  de  la 
rupture  :  après  que  quatre  évoques  d'Orient,  Narcisse 
de  Néroniade,  Maris  de  Chalcédoine,  Théodore  d'Hé- 
raclée  et  Marc  d'Aréthuse,  se  furent  rendus  à  la  cour 
de  Trêves  pour  mettre  l'empereur  Constant  au  cou- 
rant des  derniers  événements  qui  s'étaient  passés 
chez  eux  (342),  le  pape  et  quelques-uns  de  ses  collègues 
jugèrent  l'occasion  propice  pour  reprendre  les  rapports 
interrompus  et  examiner  une  fois  de  plus  les  questions 
controversées;  ils  demandèrent  donc  à  l'empereur 
Constant  de  persuader  à  son  frère  Constance  qu'un  con- 
cile où  seraient  réunis  les  épiscopats  des  deux  empires 
servirait  utilement  la  cause  de  la  paix.  Constance  se 
laissa  persuader  :  il  fut  entendu  que  le  concile  s'assem- 
blerait à  Sardique,  la  dernière  ville  de  l'empire  occi- 
dental du  côté  de  la  Thrace.  Sozomènc,  Hist.  eccles., 
1.  III,  c.  x;  Hilaire,  Fragm.  histor.,  m,  14;  Athanase, 
Apol.  ad  Constantium,  m-iv. 

Selon  les  vraisemblances,  le  concile  s'ouvrit  à  l'au- 
tomne de  343,  bien  qu'on  puisse  encore  hésiter  entre 
cette  date  et  celle  de  342.  Cf.  E.  Schwartz,  Zur  Ge- 
schichte  des  Alhanasius,  dans  les  Nachrichten  de 
Gœttingue,  1934,  p.  341;  J.  Zeiller,  Les  origines  chré- 
tiennes dans  les  provinces  danubiennes  de  l'empire 
romain,  Paris,  1918,  p.  228-231;  F.  Loofs,  Zur  Synode 
von  Sardika,  dans  Theologische  Studien  und  Kritiken, 
1919,  p.  292-293.  Les  Occidentaux,  au  nombre  de 
quatre-vingt-dix  environ,  étaient  groupés  autour  du 
vieil  Ossius  de  Cordoue  :  ils  venaient  pour  la  moitié  de 
rillyricum  grec  ou  latin;  les  autres  de  l'Occident  pro- 
prement dit.  Le  pape  Jules  était  représenté  par  deux 
prêtres,  Archidamus  et  Philoxène,  et  par  le  diacre 
Léon.  On  relève,  parmi  les  signatures,  celles  des  évo- 
ques de  Trêves,  de  Thessalonique,  de  Lyon,  de  Milan, 
d'Aquilée,  de  Vérone,  de  Capoue,  de  Cartilage.  Hilaire, 
Fragm.  histor..  Il,  9-15;  cf.  A.-L.  Feder,  Studien  zu 
Ililarius  von  Poitiers,  a, Sitzungsberichte dei' 'Académie 
de  Vienne  de  1911,  p.  12-70.  Les  Orientaux  pouvaient 
être  quatre-vingts;  ils  avaient  voyagé  ensemble  sous  la 
conduite  de  deux  fonctionnaires  impériaux,  le  comte 
Musonianus  et  le  castrensis  Hésychius.  Leurs  chefs 
étaient  Etienne  d'Antioche,  Ménophante  d'Éphèse, 
Acace  de  Césarée  de  Palestine,  Dianius  de  Césarée  de 
Cappadoce,  Théodore  d'Héraclée,  Maris  de  Chalcé- 
doine; ils  furent  rejoints  par  Valens  de  Mursa  et 
Ursace  de  Singidunum.  Hilaire,  Fragm.  histor.,  m, 
16;  cf.  Feder,  op.  cit.,  p.  70-100. 

Dès  leur  arrivée,  les  Orientaux  posèrent  une  condi- 
tion préalable  à  toute  réunion.  Les  évêques  déposés 
par  eux,  nommément  Athanase,  Marcel  d'Ancyre  et 
Asclépas  de  Gaza,  ne  devaient  pas  être  admis  à  siéger 
au  concile  :  puisqu'il  s'agissait  de  reprendre  l'examen 
de  leur  cause,  on  ne  pouvait  pas  les  traiter  en  évêques 
légitimes.  Athanase,  Histor.  arian.,  xv  et  xliv.  Les 
Occidentaux  ne  pouvaient  guère,  de  leur  côté,  accepter 
une  telle  condition.  Ce  fut  en  vain  qu'Ossius  de  Cor- 
doue s'efforça  de  trouver  un  compromis;  il  alla  jusqu'à 
promettre  que,  même  si  saint  Athanase  était  réhabilité, 
il  ne  retournerait  pas  à  Alexandrie,  mais  viendrait  avec 
lui  en  Espagne.  Les  évêques  d'Orient  demeurèrent 
intraitables.  Ils  tinrent  séance  à  part;  puis,  sans  plus 
attendre,  ils  se  hâtèrent  de  quitter  Sardique. 

Avant  de  partir,  ils  prirent  cependant  le  temps  de 
rédiger  une  encyclique,  qu'ils  adressèrent  à  tout 
l'épiscopat,  au  clergé  et  aux  fidèles  de  l'Église  catho- 
lique, et  nommément  à  Grégoire  d'Alexandrie,  Donat 
de  Carthage,  Maxime  de  Salone  et  quelques  autres. 
Cette  lettre,  conservée  par  saint  Hilaire,  Fragm. 
histor.,  ni,  1-29,  reprend  à  sa  manière  le  récit  des 
derniers  événements;  elle  montre  à  quel  point  sont 
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justifiées  les  condamnations  portées  naguère  contre 
Athanase,  Asclépas  et  Marcel,  elle  condamne  ceux  qui 
ont  été  les  ouvriers  de  leur  réhabilitation,  c'est-à-dire 
.Iules  de  Home.  Ossius  de  Cor  doue,  Protogène  de 
Sardique,  Gaudence  de  Naïssus,  Maximin  de  Trêves; 
et,  après  une  protestation  pour  l'unité  de  l'Église,  elle. 
s'achève  par  une  formule  de  foi  qui  n'est  autre  que  le 
quatrième  symbole  d'Antioche,  avec  quelques  ana- 
thèmes  complémentaires. 

La  sécession  des  Orientaux  n'empêcha  pas  les 
évêques  d'Occident  de  remplir  leur  mission.  Ils  repri- 
rent donc  l'examen  des  cas  litigieux  qui  leur  étaient 
soumis.  Athanase  et  Asclépas  furent  admis  sans  diffi- 
cultés :  leurs  cas  étaient  trop  clairs  pour  qu'on  pût 
hésiter  à  reconnaître  leur  bon  droit.  Restait  Marcel 
d'Ancyre  :  il  lut  ou  fît  lire  le  fameux  ouvrage  que  les 
Orientaux  trouvaient  plein  d'hérésies.  Moins  subtils, 
moins  au  courant  du  vocabulaire  théologique  grec,  les 
Occidentaux  s'en  laissèrent  imposer  par  lui.  Ils  décla- 
rèrent que  sa  foi  était  correcte.  Après  quoi,  on  s'occupa 
des  Orientaux  :  bien  des  plaintes  avaient  été  formulées 
contre  les  procédés  drastiques  de  plusieurs  d'entre 
eux,  qui  n'avaient  pas  hésité  à  user  de  violences  à 
l'égard  de  leurs  adversaires;  ces  plaintes  furent  exa- 
minées en  détail  et  plusieurs  sentences  d'excommu- 
nication portées  contre  les  chefs  du  parti. 

Non  contents  d'avoir  réglé  les  questions  de  per- 
sonnes, quelques  évêques  proposèrent  alors  l'adoption 
d'une  nouvelle  formule  de  foi,  destinée  dans  leur 
pensée  à  répondre  à  celle  que  les  Orientaux  venaient 
de  publier.  Nous  avons  encore,  en  grec  et  en  latin,  le 
texte  de  cette  formule, Théodoret,  Hist.  certes.,  1.  II,  c.  vi  ; 
Mansi,  Concil.,  t.  vi,  col.  1262,  ainsi  que  le  projet  d'une 
lettre  au  pape  qui  devait  la  lui  recommander.  Elle 
proclame  avant  tout  l'unité  de  l'hypostase  divine  et 
l'inséparabilité  du  l'ère  et  du  Fils;  elle  s'efforce  d'expli- 
quer comment  néanmoins  le  Père  et  le  Fils  diffèrent; 
contre  Marcel  d'Ancyre,  elle  affirme  que  le  Fils  règne 
éternellement  avec  le  Père  et  que  jamais  il  n'abdi- 
quera la  royauté;  passant  ensuite  à  l'incarnation,  elle 
déclare  que  ce  n'est  pas  Dieu  qui  a  souffert  et  qui  est 
ressuscité,  mais  l'homme  que  Dieu  a  revêtu  et  pris  de 
la  vierge  Marie.  Cf.  F.  Loofs,  Dus  Glaubensbekenntnis 
der  Homousianer  von  Sardika,  dans  les  Abhandlungen 
der  kql.  preuss.  Akademie  der  Wissenschaften,  Berlin, 
1909.  Cette  formule  était  des  plus  dangereuses  parce 
qu'elle  témoignait  d'une  complète  méconnaissance  de 
la  terminologie  employée  chez  les  Orientaux  et  qu'elle 
risquait  de  rendre  impossible  tout  essai  ultérieur 
d'accord.  Saint  Athanase  n'eut  pas  de  mal  à.  s'en  aper- 
cevoir et  il  eut  le  mérite  de  détourner  ses  collègues  du 
vote  d'un  tel  projet  :  il  ne  manquait  rien,  dit-il,  au 
symbole  de  Nicée,  et  il  était  inutile  d'encourager  ceux 
qui  ne  cessent  pas  d'écrire  et  de  définir  sur  la  foi.  Toin. 
ad  Antioch.,  v. 

Plusieurs  lettres  furent  encore  écrites  par  le  concile 
de  Sardique.  L'une  d'elles  était  adressée  à  tous  les 
évêques  «le  l'Église  catholique  pour  leur  faire  part  îles 
mesures  prises  tant  à  l'égard  d' Athanase,  d' Asclépas  et 
de  Marcel  qu'envers  les  Orientaux  déposés;  cf.  Atha- 
nase, Apol.  contra  arian.,  xliv-li;  Théodoret,  Hist. 
eccles.,  1.  III,  c.  vin  ;  le  texte  latin  dans  I  lilaire,  Fragm. 
histor.,  n,  1-8.  Elle  priait  ceux  qui  n'avaient  pas  pris 
part  à,  l'assemblée  d'en  souscrire  les  actes  et  saint 
Athanase  nous  a  conservé  en  effet  les  signatures 
obtenues  de  la  sorte  ;  il  y  en  a  plus  de  deux  cents,  en 
dehors  de  celles  des  membres  du  concile,  l 'autres 
lettres  étaient  adressées  à  l'Église  d'Alexandrie,  Atha- 
nase, Apol.  rouira  arian.,  XXXVII,  et  aux  prêtres  et. 
diacres  de  la  Maréote.  A  ces  synodales  saint  Athanase 
joignit  personnellement  deux  ici  1res,  l'une  pour  les 

prêtres  cl  diacres  d'Alexandrie,  l'autre  pour  les  prêtres 
et   diacres   de   la    .Maréote.    Nous   n'avons   plus   que  la 


traduction  latine  de  ces  trois  dernières  lettres,  dans 
la  collection  du  diacre  Théodose.  P.  L.,  t.  lvi,  col.  848; 
Mansi,  Concil.,  t.  vi,  col.  1217.  Leur  authenticité  a 
été  contestée,  mais  sans  raison  valable. 

Le  concile  tint  également  à  s'occuper  de  la  question 
sans  cesse  renaissante  de  la  date  de  Pâques.  Nous 
apprenons  en  effet  par  la  préface  aux  lettres  festales 
de  saint  Athanase  pour  343  que  «  à  Sardique,  on  par- 
vint à  s'entendre  sur  la  fête  de  Pâques.  On  décida  que, 
pendant  cinquante  ans,  les  Romains  et  les  Alexan- 
drins annonceraient  partout,  selon  l'usage,  le  jour  de 
la  fête  de  Pâques.  »  Le  concile  des  Orientaux  avait  eu 
des  préoccupations  semblables,  puisqu'il  joignit  une 
table  pascale  à  sa  profession  de  foi.  E.  Schwartz, 
Chrislliche  und  jùdische  Ostertafeln,  dans  les  Abhand- 
lungen ilcr  kgl.  Gesellschaft  der  Wissenschaften  :u 
Gôltingen,  t.  vm,  1905,  n.  6. 

Enfin  les  évêques  ne  voulurent  pas  se  séparer  sans 
avoir  édicté,  conformément  à  l'usage,  une  série  de 
canons  disciplinaires.  11  existe  de  ces  canons  deux 
textes,  l'un  latin,  l'autre  grec,  qui  présentent,  outre 
une  différence  de  groupement,  des  dissemblances 
rédactionnelles  parfois  assez  accentuées.  Le  texte 
grec  nous  est  fourni  par  la  collection  canonique  de 
Jean  de  Constantinople  (vic  siècle).  Mansi,  Concil., 
t.  m,  col.  5  sq.  Le  texte  latin  figure  dans  la  Prisca 
et  dans  les  collections  de  Denys  le  Petit  et  d'Isidore 
de  Séville.  Les  variantes  de  ces  trois  recueils  permet- 
tent de  mettre  hors  de  doute  l'existence  d'un  texte 
unique  dont  dépendent  tous  nos  témoins.  On  a  beau- 
coup discuté  sur  la  langue  originale  des  canons  de 
Sardique,  les  uns  tenant  en  faveur  du  texte  latin,  d'au- 
tres en  faveur  du  texte  grec,  d'autres  enfin  assurant 
que  ces  canons  ont  été  publiés  également  dans  l'une 
et  l'autre  langue.  La  question  est  peut-être  insoluble. 
Hankiewicz,  Die  Canones  von  Sardika,  ihre  Echtheil 
und  ursprùngliche  Gestalt,  dans  la  Zeitschrifl  der  Savi- 
gng-Stiftung  fur  Rechtsgeschichte,  t.  xxx,  Kanonischc 
Abteilung,  n,  1912,  p.  44  sq.,  se  prononce  pour  un 
original  grec,  et  il  a  été  suivi  par  E.  Caspar,  Geschichle 
des  Papsttums,  t.  I,  p.  159-160.  Par  contre,  C.-H.  Tur- 
ner,  The  genuineness  oj  Ihc  Sardican  canons,  dans  Jour- 
nal of  theological  studies,  t.  m,  1902,  p.  370  sq.,  donne 
la  préférence  au  texte  latin,  et  telle  est  aussi  l'opinion 
de  E.  Schwartz,  dans  une  étude  de  la  Zeitschrift  fur  die 
ncutcslamenllichc  Wissenschajt,  t.  xxx,  1931,  p.   1-35. 

Plus  grave  sans  doute  est  la  question  de  l'authenti- 
cité de  ces  canons.  Soulevée  par  .1.  Friedrich  en  1901, 
dans  un  article  intitulé  Die  Uncchlheil  der  Canones  von 
Sardika,  dans  les  Sitzungsberichte  der  bayerischen  Akad. 
der  Wissensch.,  philos.-histor.  Klasse,  1901,  p.  417-470, 
cette  question  a  été  maintes  fois  discutée  depuis  lors. 
Friedrich  croyait  pouvoir  démontrer  que  les  canons  de 
Sardique  avaient  été  fabriqués  vers  416-417  par  un 
Africain  désireux  de  prouver  la  légitimité  des  appels 
a  Rome  et  qu'ils  avaient  d'abord  été  présentés  sous  le 
couvert  du  concile  de  Nicée.  Cette  thèse  est  inaccep- 
table et  tout  autant  celle  de  E.-C.  Habut,  qui,  regar- 
dant comme  authentiques  dans  leur  ensemble  les 
canons  de  Sardique,  estime  interpolés  les  canons  3,  4, 
7  et  10,  qui  concernent  les  appels  au  Saint-Siège; cf. 
E.  C.  Habut,  L' authenticité  des  canons  de  Sardique,  dans 
Transactions  of  the  third  intern.  congress  jorlhehistonj 
oj  religions,  t.  n,  Oxford,  1908,  p.  345-352.  Voir,  en 
faveur  de  l'authenticité,  L.  Duchesne,  Les  canons  de 
Sardique.  dans  Bessarione,  t.  vu,  1902,  p.  129-111; 
C.-H.  Turner,  The  genuineness  of  the  Sardican  canons, 
dans  Journal  oj  theological  studies,  t.  III,  1902,  p.  370 
sq.;  P.  Batiffol,  .1/.  Habut  sur  l'authenticité  des 
canons  de  Sardique,  dans  Bulletin  d'ancienne  littérature 
et  d'archéologie  chrétiennes,  t.  iv,  1914,  p.  202  et  sq. ; 
,1.  /.ciller.  Les  origines  chrétiennes  dans  les  provinces 
illgriennes  de  l'empire  romain,  p.  243-256. 
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Les  canons  de  Sardiquc  s'efïorccnt,  en  tenant 
compte  des  circonstances,  de  fixer  les  droits  et  les 
devoirs  des  évêques.  On  ne  doit  pas  permettre  d'insti- 
tuer un  évêque  dans  un  village  ou  une  petite  cité,  là  où 
un  prêtre  suffît,  car  il  y  aurait  danger  d'avilir  la  dignité 
épiscopale.  Can.  (S.  Il  ne  faut  ordonner  personne  évê- 
que qui  n'ait  été  d'abord  lecteur,  puis  diacre  ou  prêtre, 
car  on  doit  parvenir  au  sommet  de  l'épiseopat,  non 
tout  d'un  coup,  mais  par  degrés.  Can.  13.  C'est  un 
désordre  pernicieux  et  une  coutume  mauvaise  de  per- 
mettre à  un  évêque  de  passer  d'une  Église  à  une  autre 
Église,  car  ces  translations  n'ont  ordinairement  pas 
d'autre  motif  que  l'ambition.  Can.  11.  Il  ne  faut  pas 
qu'un  évêque  fasse  venir  dans  son  diocèse  et  y  emploie 
les  clercs  d'une  autre  église,  sinon  du  consentement 
du  propre  évêque  de  ce  clerc.  Can.  18.  L'ordination 
d'un  clerc  sans  l'agrément  de  son  propre  évêque  doit 
être  regardée  comme  nulle.  Can.  19.  Il  ne  faut  pas 
qu'un  évêque  reçoive  à  la  communion  un  prêtre,  un 
diacre  ou  un  autre  clerc  qui  aurait  été  excommunié 
par  son  propre  évêque.  Can.  16. 

Les  évêques  d'une  province  ecclésiastique  ne  doi- 
vent pas  voyager  dans  une  autre  province,  à  moins 
d'y  être  invités  par  leurs  collègues.  Can.  3.  Si,  dans  une 
province,  tous  les  sièges  épiscopaux,  sauf  un.  viennent 
à  vaquer  et  que  le  survivant  néglige  ou  refuse  d'ordon- 
ner  de  nouveaux  évêques,  il  appartiendra  aux  évêques 
de  la  province  voisine  de  pourvoir  aux  nécessités  et 
d'ordonner  les  dits  évêques.  Can.  5.  Toutefois  ces 
ordinations  ne  devront  être  faites  que  dans  les  cités 
qui  avaient  eu  précédemment  un  évêque  ou  dont  la 
population  est  suffisante  pour  en  mériter  un.   Can.  6. 

Les  évêques  doivent  résider  dans  leurs  diocèses. 
S'ils  ont  des  raisons  sérieuses  pour  s'en  absenter, 
qu'ils  ne  soient  pas  absents  plus  de  trois  dimanches  et 
que,  dans  ce  cas,  ils  s'abstiennent  autant  que  possible 
de  célébrer  un  dimanche  dans  la  cité  où  réside  un  de 
leurs  collègues,  pour  ne  pas  lui  porter  ombrage.  Can.  14 
et  15.  Les  évêques  doivent  surtout  s'abstenir  de 
voyager  à  la  cour  impériale  où  ils  n'ont  rien  à  faire; 
et  s'ils  ne  peuvent  pas  s'en  dispenser,  leur  voyage  doit 
être  aussi  court  que  possible.  Can.  812. 

Particulièrement  importants  sont  les  canons  qui 
règlent  les  questions  d'appel.  Si  un  évêque  condamne 
un  prêtre  ou  un  diacre  de  son  Église,  celui-ci  peut  en 
appeler  au  concile  provincial  qui  juge  en  dernier  res- 
sort. Can.  17.  S'il  s'agit  d'un  évêque  qui  a  été  condamné 
et  déposé,  et  qui  veut  faire  appel  de  la  première  sen- 
tence, le  concile  de  Sardique  décide  (pie  les  évêques 
coprovinciau.x,  donc  par  hypothèse  et  en  vertu 
d'une  coutume  immémoriale,  ceux-là  même  qui  ont 
prononcé  le  jugement,  doivent  transmettre  l'appel 
à  Rome.  Le  pape  peut  estimer  qu'il  n'y  a  pas  lieu 
à  une  revision  du  procès;  sa  décision  doit  alors 
être  tenue  pour  irréformable.  I!  peut  au  contraire  dé- 
clarer nulle  la  première  procédure  et  par  suite  recon- 
naître le  bien-fondé  de  l'appel  :  en  ce  cas,  ce  n'est  pas 
lui  qui  se  chargera  du  nouvel  examen  de  l'affaire;  il 
s'adresse  aux  évêques  d'une  province  voisine  de  celle 
du  plaignant,  ces  derniers  constituant  le  tribunal 
appelé  ;>  juger  en  dernier  ressort.  Le  pape  peut  d'ail- 
leurs,  s'il  le  juge  à  propos,  envoyer  un  ou  plusieurs  de 
ses  prêtres  pour  le  représenter  au  concile,  mais  il 
n'est  pas  rigoureusement  obligé  de  le  faire,  et  ces 
légats  se  bornent  à  assister  au  nouveau  procès.  Ca- 
nons 3  et  7. 

Ces  mesures  semblent  un  compromis,  car  le 
concile  d'Antioche  avait  déclaré  qu'un  évêque  con- 
damné par  un  concile  unanime  de  ses  collègues  co- 
provinciaux  ne  pouvait  pas  être  réhabilité,  sa  sentence 
étant  rendue  irrévocable  par  l'unanimité  même  des 
juges.  Au  cas  où  la  condamnation  n'aurait  pas  fait 
l'objet  d'un  vote  unanime,  le  métropolitain  pourrait 


inviter  des  évêques  de  la  province  voisine  à  prendre 
part  à  une  nouvelle  séance  du  concile  provincial, 
qui,  avec  eux,  reprendrait  l'examen  du  cas.  lui  toute 
hypothèse,  le  concile  provincial  demeurait  l'arbitre 
définitif.  Le  concile  de  Sardique,  contre  cette  législa- 
tion d'Antioche,  maintient  le  principe  de  l'appel  à 
Rome,  que  le  pape  Jules  avait  naguère  vigoureuse 
nient  affirmé.  Mais,  tandis  que  celui-ci  prétendait 
examiner  les  causes  et  porter  le  jugement  décisif,  les 
Pères  de  Sardique  dépouillent  le  pape  du  droit  de 
juger  lui-même  et  l'obligent  à  confier  à  un  autre  tribu- 
nal épiseopal  l'examen  du  litige.  C'était  là  une  cote 
assez  mal  taillée. 

Pratiquement,  on  ne  s'inquiéta  guère  de  cette  légis 
lation.  «  Le  pape  Jules  fit  transcrire  les  canons  de 
Sardique  sur  ses  registres,  à  la  suite  de  ceux  de  Nicée. 
Ils  y  dormirent.  Après  comme  avant  cette  législation 
sur  les  appels,  le  Siège  apostolique  continua  à  en 
recevoir,  mais  on  ne  voit  pas  qu'en  cette  matière  il  se 
soit  conformé  à  la  procédure  de  Sardique.  Au  lieu  de 
se  borner  à  casser  les  sentences  et  à  désigner  de  nou- 
veaux juges,  le  pape  continua  de  juger  lui-même 
l'appel.  L'Occident  ne  s'inquiéta  guère  des  nouveaux 
canons,  l'Orient  ne  les  reçut  que  deux  ou  trois  siècles 
plus  tard,  et  encore  plutôt  à  titre  de  documents  que 
comme  une  législation  obligatoire.  »  L.  Duchesne, 
Histoire  ancienne  de  l'Église,  t.  n,  p.  226-227.  Mais. 
au  ixe  siècle,  les  canonistes  du  royaume  de  Charles 
le  Chauve  leur  accorderont  un  renouveau  d'atten- 
tion. 

Avant  de  se  séparer,  les  membres  du  concile  de  Sar 
clique  tinrent  encore  à  écrire  à  l'empereur  Constance 
pour  l'adjurer  de  mettre  un  terme  aux  intrigues  et  aux 
violences  d'une  partie  des  évêques  contre  leurs  frères 
et  d'interdire  aux  magistrats  de  se  mêler  des  affaires 
religieuses.  Cette  lettre  forme  le  contenu  des  cinq 
premiers  chapitres  du  Liber  I  ad  Constantium  Augus- 
tum  de  saint  Hilaire,  ainsi  que  l'a  montré  domA.Wil- 
mart,  L' Ad  Conslanlium  liber  primus  de  saint  Hilaire 
de  Poitiers  et  les  fragments  historiques,  dans  liante 
bénédictine,  t.  xxiv,  1907,  p.  140-179;  203-317:  Les 
fragments  historiques  et  le  synode  de  Béziers,  dans  Revue 
bénédictine,  t.  xxv,  1908,  p.  225-229;  A..-L.  Feder, 
Studien  :n  Hilarius  van  Poitiers,  i,  clans  les  Sitzungs- 
beriehte  de.  l'académie  de  Vienne,  1910.  Enfin,  les 
évêques  adressèrent  une  dernière  lettre  au  pape  Jules. 
Hilaire,  Fragm.  lustor.,  n,  9-15,  dans  laquelle,  après 
avoir  exprimé  leur  regret  de  son  absence,  ils  lui 
annoncent  l'arrivée  des  actes  de  leur  assemblée  et  lui 
rappellent  les  décisions  qu'ils  ont  prises  concernant 
aussi  bien  Athanase  et  les  évêques  orthodoxes  que  les 
chefs  des  Orientaux  dissidents. 

Ces  dernières  lettres  étaient  destinées  surtout  à  sau- 
vegarder les  apparences.  Réuni  avant  tout  pour  mettre 
fin  aux  discussions  soulevées  entre  l'Orient  et  l'Occi- 
dent chrétien  dans  l'affaire  de  saint  Athanase  et  de 
quelques-uns  de  ses  collègues,  le  concile  de  Sardique 
n'avait  connu  en  réalité  que  des  échecs.  Les  Orientaux 
refusèrent  de  siéger  et  quittèrent  les  lieux  avant  même 
de  s'être  rencontrés  avec  leurs  frères  d'Occident;  le:. 
excommunications  portées  de  part  et  d'autre  servirent 
surtout  à  envenimer  des  rapports  déjà  mauvais;  le 
projet  de  symbole  proposé  par  Ossius  fut  en  défini- 
tive rejeté;  les  canons  s'avérèrent  inapplicables  en 
pratique.   Ce   fut   une   grande    déception. 

Les  travaux  relatifs  au  concile  de  Sardique  ont  été  signa- 
lés au  cours  de  l'article.  Voir  surtout,  .1.  Zeiller,  Les  origines 
chrétiennes  dans  les  provinces  danubiennes  de  l'empire 
romain,  Paris,  1918;  P.  BatifTol,  La  paix  constantinienne  et 
le  catholicisme,  Paris,  1913;  E.  Caspar,  Geschichte  îles 
Papsllums,  t.  i,  Tubingue,  1930;  A.  Fliche  et  V.  Martin, 
Histoire  de  l'Église,  t.  m,  Paris,  1936,  p.  123-130. 

G.   Bahdy. 
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SARGAR  Elisée,  frère  mineur  allemand  (xvir2- 
xviii8  siècles).  —  Entré  à  Bamberg  dans  l'ordre,  il 
appartint  à  la  province  monastique  de  Bavière,  dans 
laquelle  il  fut,  en  1078,  gardien  et,  en  1681,  professeur 
et  vicaire  au  couvent  de  Dettelbach.  Il  exerça  aussi  la 
charge  de  déflniteur  provincial  dans  sa  province  et  de 
visiteur  général  de  la  province  de  Cologne.  Il  laissa 
des  Conferentis  morales,  dont  la  6e  édition  parut  à 
Augsbourg,  en  1720  (656  p.),  et  la  7'',  ibid.,  en  1728 
(964  p.).  Le  I'.  Chilien  Katzcnbcrger  (t  1750)  du  même 
ordre  a  ajouté  un  Sûpplementum  au  Conferentise  morales 
du  P.  Sargar,  qui  fut  imprimé  à  Augsbourg,  en  1725. 

P.  Minges,  O.  F.  M.,  Geschichte  der  Franziskaner  in 
Bayent,  Munich,  1896,  p.  225;  A.  Gôtzelmann,  O.  F.  M., 
Dos  Studium  marianum  theologicum  im  Framiskanerkloster 
tu  Dettelbach  a.  M.,  dans  Franz.  Sludien,  t.  vi,  1919,  p.  360 
et  364;  M.  Hurter,  Nomenclalor,  3e  éd.,  t.  iv,  col.  971,  qui 
l'appelle  Sagar. 

A.    TEErAEKT. 

SARMENTERO  Barthélémy,  frère  mineur 
récollet  espagnol  (xviii0  siècle).  —  Originaire  de  Vcga 
de  Valdetronco.  il  embrassa  la  vie  franciscaine  au 
couvent  de  Saint-François  de  Valladolid  et  appartint 
à  la  province  de  l' Immaculée-Conception  de  la  Vieille 
Castille  de  la  réforme  dite  la  santa  recolleccion.  Il  ensei- 
gna la  théologie  à  l'université  de  Valladolid  et  fut  élu 
provincial  en  1719  et  en  1749.  Sous  son  premier  pro- 
vincialat  furent  rédigées  de  nouvelles  constitutions 
pour  le  gouvernement  particulier  des  récollets,  qui 
furent  approuvées  par  le  général  de  l'ordre  le  20  novem- 
bre 1721  et  imprimées  la  même  année,  sous  le  titre  : 
Constituciones  y  cslalutos  hechos  para  las  ocho  casas  de 
la  santa  rccolecciôn  de  esta  santa  provincia  de  la  Puris- 
sima  Concepcion,  Madrid,  1721.  Le  P.  Sarmentero  fut 
promu  évêque  de  Vich  le  26  septembre  1752.  Il  mourut 
le  6  décembre  1775.  Avec  la  collaboration  du  P.  Fran- 
çois de  la  Lanza,  du  même  ordre,  il  édita  un  Cursus 
thcologiiv  scholasticss  in  ria  subtilis  marianique  docloris 
Joan.  Duns  Scoti,  en  5  vol.,  dont  le  nie  parut  à  Valla- 
dolid, en  1748,  le  iv°,  ibid.,  en  1750,  le  vc,  ibid.,  en 
1752. 

M.  Alcocer  y  Martinez,  Catâlogo  razonado  de  obras  impre- 
sas  en  Valladolid,  1481-1800,  Valladolid,  1926,  n.  12  tô, 
1283,  1307,  dans  Arch.  ibero-americ,  t.  xxvm,  1927,  p.  10  i- 
105;  A.  Lopez,  C).  F.  M.,  Notas  de  bibliografla  franciscana, 
dans  Arch.  ibero-americ,  t.  xxxn,  1929,  p.  74-75;  L.  Car- 
rion  Gonzalez,  O.  F.  M.,  Historia  documentada  del  convenlo 
«  Domus  Dei  »  de  La  Aguilcra,  Madrid,  1930,  p.  175-176  et 
566-567;  II.  Hurter,  Xomenclalor,  3e  éd.,  t.  v,  col.  14; 
J.  Ortega  Rubio,  Historia  de  los  pueblos  de  la  provincia  de 
Valladolid,  t.  n,  p.  37. 

A.  Teetaert. 

SARPETRI  Dominique,  dominicain  mission- 
naire en  Chine.  Théologien  rigoriste  dans  la  dispute 
sur  les  rites  chinois,  il  a  composé  à  ce  sujet  :  Libellas 
asseriorius  in  gratiam  methodi  quo  ulnntur  PP.  S.  ./. 
in  Sinensium  conversione  permittendo  ipsis  sai  Confucii 
scu  parenium  defunctorum  cultum,  Kuang-Tung,  1668. 
Il  revint  sur  ce  même  sujet  dans  une  Epistola  ad  sacrant 
Congregationem  de  Propaganda  flde,  1668  et  dans  une 
Expositio  brevis...,  1670.  Sarpetri  blâmait  les  rites 
chinois  beaucoup  plus  pour  ce  qui  concernait  leur 
pratique  que  pour  ce  qui  concernait  leur  théorie. 

Quétif-Échard,  Script.  S.  ordin.  preedic,  t .  n,  1 730,  p.  677- 
678. 

M. -M.  Gorce. 

SARPI  Paul,  servite  vénitien  (1552-162:1). 

I.  Vie.  Né  a  Venise  même  d'une  modeste  Camille, 
orphelin  de  bonne  heure,  remarqué  dès  ses  premières 
études  pour  ses  belles  qualités  d'intelligence  el  de 
travail,  Sarpi  entrait  dès  l'âge  de  quatorze  ans  dans 
l'ordre  des  servîtes,  où  il  faisait  profession  en  1568, 
devenant  ainsi  frà  i'aolo.  Après  1570,  le  duc  de 
MantOUe,  qui  t'avait   distingué   à   une   soutenance,   le 


faisait  détacher  à  son  service,  en  même  temps  que 
l'évêque  du  lieu  lui  confiait  l'enseignement  du  droit 
canonique.  Mais  cette  discipline  n'était  pas  seule  à 
retenir  l'attention  du  jeune  religieux.  D'une  extraor- 
dinaire curiosité,  il  s'adonnait  non  seulement  aux 
sciences  ecclésiastiques,  mais  faisait  ses  délices  des 
recherches  physiques,  chimiques,  anatomiques;  il 
aurait  fait,  dans  ce  domaine,  de  remarquables  décou- 
vertes et  aurait  reconnu  avant  Harvey  la  circulation 
du  sang,  le  rôle,  en  particulier,  des  valvules  veineuses. 
Ordonné  prêtre  à  l'âge  de  vingt-deux  ans,  il  rentre  à 
Venise,  prend  à  Padoue  le  doctorat  en  théologie  et, 
par  une  exception  remarquable,  est  élu  provincial  en 
1579,  ayant  à  peine  atteint  sa  vingt-septième  année. 
Professeur  ensuite  dans  son  couvent,  il  est,  en  1585, 
élu  procureur  général  de  l'ordre,  et  réside  à  Rome 
pendant  trois  ans.  A  ce  moment  l'ordre  est  troublé 
par  des  discordes  intestine?;  il  n'est  pas  impossible 
que  les  intrigues  dont  frà  Paolo  fut  alors  le  témoin, 
parfois  la  victime,  lui  aient  inspiré  pour  la  Curie  et 
tout  le  personnel  qui  gravite  autour  d'elle  une  extra- 
ordinaire méfiance.  Rentré  à  Venise  en  1588,  il  aurait 
été  l'objet,  à  plusieurs  reprises,  de  propositions  pour 
l'épiscopat,  qui  n'eurent  pas  de  suite.  Dès  ce  moment 
la  Curie  le  suspectait  à  cause  de  ses  relations  trop 
suivies  avec  des  personnages  haut  placés  dans  le 
protestantisme;  sa  correspondance  était  surveillée,  ses 
démarches  épiées,  ses  propos  relevés.  A  diverses  reprises 
il  dut  répondre  devant  l'Inquisition  de  certaines 
phrases  qui  lui  avaient  échappé.  Tout  cela  n'était  pas 
de  nature  à  augmenter  sa  dévotion  à  l'endroit  de 
l'administration  centrale  de  l'Église. 

La  lutte  qui  éclate  en  1606  entre  la  République  de 
Venise  et  le  pape  Paul  V  (voir  Paul  V,  t.  xn,  col.  28- 
31)  allait  donner  à  frà  Paolo  l'occasion  de  faire  éclater 
ses  sentiments  antiromains.  Consulteur  officiel  et  lar- 
gement appointé  de  la  Sérénissime,  c'est  lui  qui  estle 
principal  inspirateur  des  mesures  violentes  prises  par 
la  République  pour  mettre  en  échec  l'autorité  pontifi- 
cale; il  multiplie  à  ce  moment  les  œuvres  littéraires 
qui  sont  presque  des  pamphlets.  Condamné  par  l'Inqui- 
sition romaine,  mandé  à  Rome  par  décret  du  30  octo- 
bre 1606,  il  refuse  d'obtempérer  et  continue  à  Venise 
son  rôle  de  consulteur.  Excommunié,  il  ne  tient  pas 
plus  compte  de  la  sentence  que  l'on  ne  respecte  à 
Venise  l'interdit  général  lancé  par  le  pape.  Quand,  au 
printemps  de  1007,  la  médiation  du  roi  de  France 
Henri  IV,  prépare  la  réconciliation  entre  la  Curie  et 
la  Sérénissime,  frà  l'ao'.o  se  garde  de  favoriser  les 
procédures  pacifiques.  Aussi,  quand  la  paix  est  réta- 
blie (avril  1607),  de  violentes  rancunes  s'amassent 
contre  lui  dans  certains  milieux  fanatisés.  Le  6  octobre 
1607,  frà  I'aolo  est  victime  d'une  tentative  d'assassinat 
dont  l'auteur  principal  pourrait  bien  avoir  cherché  ses 
inspirations  dans  les  États  de  l'Église.  En  tout  état  de 
cause,  il  y  trouva  un  refuge  et  c'est  bien  tardivement 
trop  tardivement,  estimèrent  les  contemporains  — 
que  la  justice  pontificale  mit  la  main  sur  lui.  En  don- 
nant à  frà  I'aolo  une  sorte  d'auréole  de  martyr,  ce 
crime  avorté  devait  encore  contribuer  à  grandir 
le  rôle  de  Sarpi  à  Venise.  Dans  les  quinze  années  qui 
suivent,  il  reste  le  conseiller  officiel  de  la  République, 
son  canoniste,  son  théologien.  Et  quand  il  meurt,  le 
15  janvier  1623,  ses  funérailles  sont  un  triomphe. C'est 
le  grand  patriote  vénitien  que  l'on  veut  honorer  en  lui; 
on  décide  qu'un  monument  lui  sera  élevé,  commémo- 
rant les  services  rendus;  c'est  seulement  en  1892  que 
ce  décret  a  été  définitivement  mis  à  exécution;  l'érec- 
tion de  cette  statue  fut  d'ailleurs  l'occasion  de  mani- 
festation*! anticléricales  ou,  si  l'on  veut,  antiromaincs. 
qui  n'avaient  rien  d'étonnant  à  ce  moment. 

II.  Œuvres.  Ce  qui  est  imprimé  de  l'oeuvre  litté- 
raire de  I'aolo  Sarpi.  se  trouve  rassemblé  en  6  petits 
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volumes  parus  à  Venise  .de  1677  à  1687;  une  édition 
plus  considérable  a  été  faite  à  Helmstadt  (en  réalité 
Vérone),  8  vol.  Ln-4°,  1761  sq.,  qui  comprend  l'histoire 
du  concile  de  Trente  laquelle  ne  figure  pas  dans  la 
première. 

La  plupart  des  pièces  de  l'édition  de  Venise  se 
rapportent  à  la  lutte  entre  Paul  V  et  la  Sérénissime.  Il 
faudrait  mettre  en  tète  un  petit  écrit  italien,  intitulé 
Consolation  de  l'esprit  pour  tranquilliser  les  consciences 
de  ceux  qui  vivent  bien  contre  les  frayeurs  de  l'interdit 
publié  par  Paul  V,  il  ne  fut  édité  qu'en  1721  sous  le 
titre  Droits  des  souverains  défendus  contre  les  excom- 
munications, La  Haye,  1721.  Peu  après,  à  l'usage  du 
grand  public,  frà  Paolo  publie  le  texte  latin  et  la 
traduction  italienne  d'un  petit  traité  de  Gerson  sur  la 
valeur  des  excommunications  :  Trattato  e  risolutione 
sopra  la  validitù  délie  scommuniche  di  Gio.  Gersone... 
tradotto  delta  lingua  lalina  nella  volgare (Opère,  Venise, 
t.  n).  Le  cardinal  Bellarmin  ayant  répondu  à  ce  petit 
écrit,  frà  Paolo  riposte  par  une  Apologia  per  l'opposi- 
lioni  faite  dal  lll.  e  Rev.  signor  card.  Bellarmino  alli 
Tralta.fi  e  risolutioni  di  Gio.  Gersone  (ibid.).  Suivirent 
bientôt  des  Consideratione  sopra  le  censure  délia 
Santità  di  papa  Paolo  V  contra  la  serenissima  Repu- 
blica  di  Venetia  (ibid).  Très  peu  après  un  certain 
nombre  de  théologiens  vénitiens,  parmi  lesquels  frà 
Paolo  et  son  ami  le  frère  Fulgence,  font  paraître  un 
Trattato  deU'interdetlo  délia  Santità  di  papa  Paolo  V 
(Opère,  t.  i);  c'est  l'occasion  pour  Bellarmin  de  lancer 
une  Risposta  al  trattato  de  i  sette  thcologi  di  Venetia...  c 
aile  opposilioni  di  frà  Paolo  servita  contra  la  prima 
scrittura  dell  '  istesso  cardinale.  En  même  temps, 
l'Inquisition  romaine  instrumente  contre  les  révoltés; 
sont  nommément  désignés  Jean  Marsille,  Paul  de 
Venise  (Sarpi)  et  frère  Fulgence,  qui  sont  cités  à 
comparoir;  ils  répliquent  par  :  Theologorum  Yenetorum 
Joan.  Marsilii,  Pauli  Yeneli,  fr.  Fulgentii  responsio, 
où  ils  donnent  les  raisons  de  droit  et  de  fait  pour 
lesquelles  ils  ne  se  rendront  pas  à  la  citation  (Opère, 
t.  i). 

Peu  après  cette  réponse  qui  est  du  25  novembre 
1606,  frà  Paolo  se  met  à  la  rédaction  d'un  long  mémoire 
sur  le  différend  :  Historia  particolare  délie  cose  passate 
trà  il  sommo  pontefi.ee  Paolo  V  e  la  Serenissima  repu- 
blica  di  Venetia,  en  sept  livres  (Opère,  t.  iv),  ce  mémoire 
ne  paraîtra  qu'en  1624,  à  Mirandola.  Le  calme  revenu, 
frà  Paolo,  sans  plus  s'occuper  directement  du  diffé- 
rend entre  le  pape  et  Venise,  étudie  des  questions 
voisines  :  Trattato  délie  malerie  beneficiarie  (Opère, 
t.  m),  dont  le  dessein  est  de  montrer  par  quelr,  moyens 
l'Église  est  devenue  maîtresse  de  si  grands  revenus  et 
les  abus  qui  se  sont  introduits  dans  la  disposition 
qu'on  en  fait;  Historia  dcll'origine,  forma,  leggi  ed  uso 
dell'Uffizio  dell' Inquizitione  nella  città  c  dominio  di 
Venetia,  paru  à  Serravello,  1638  (Opère,  t.  m),  où  est 
mis  en  évidence  le  caractère  très  spécial  de  l' Inquisition 
vénitienne  qui  est  une  institution  non  de  l'Église, 
mais  de  l'État;  De  jure  azylorum,  paru  à  Venise,  1677 
(Opère,  t.  ni),  pour  remédier  aux  abus  que  l'on' fait 
du  droit  d'asile.  On  peut  à  peine  donner  le  nom  de 
traité  à  un  mince  opuscule  :  Opinione  del  P.  Paolo, 
servita,  consullor  di  Stato,  corne  debba  governarsi 
inlernamente  ed  eslernamente  ta  Serenissima  republica 
di  Venetia  per  havere  il  perpetuo  dominio  (Opère,  t.  vi). 
L' Historia  degli  Uscochi  (les  Uscochi  sont  des  pirates 
qui,  de  la  côte  dalmate,  infestaient  l'Adriatique)  avait 
été  écrite  par  Minucio  Minuci,  archevêque  de  Zara 
jusqu'à  l'année  1602.  Frà  Paolo  la  continua  jusqu'en 
1616  (Opcrc,  t.  v). 

La  correspondance  de  frà  Paolo  dépasse  de  beau- 
coup en  importance  tous  les  opuscules  précédents;  elle 
n'a  malheureusement  été  rassemblée  que  de  manière 
fragmentaire  et  successive,  sans  les  garanties   sufli- 


santes  d'authenticité.  Une  première  édition  parut  à 
Genève,  1673  :  Letlere  ilaliane  di  fret  P.  Sarpi,  repro- 
duite telle  quelle  au  t.  vi  des  Opère  de  Helmstadt;  le 
xixc  siècle  a  apporté  quelques  contributions  nouvelles  : 
A.  Bianchi-Giovini  donne  un  recueil  de  Scelle  letlere, 
Capologo,  1839;  F.-L.  Polidori,  Letlere  di  P.  Paolo 
Sarpi  raccolte  ed  annotate,  2  vol.,  Florence,  1863;  un 
recueil  anonyme  paraît  à  Lugano  en  1848  :  Scelte 
lettere  inédite  di  F.  Paolo  Sarpi,  24  lettres  àFoscarini 
et  à  Rossi;  Castellani  donne  Lettere  inédite  di  F.  Paolo 
Sarpi  a  S.  Contarini,  Venise,  1892;  K.  Benrath,  Neue 
Bricfe  von  Paolo  Sarpi  (1608-1616),  Leipzig,  1909.  On 
a  publié  aussi  quelques-unes  des  consultations  du  ser- 
vite  :  Cecchctti,  Consulte  di  F.  Paolo  Sarpi,  dans 
Ateneo  Venelo,  mars-avril  1887;  Aless.  Pascolato, 
dans  Frà  Paolo  Sarpi,  Milan,  1893,  appendice.  Il  y 
aurait  aussi  à  glaner  dans  F.  Griselini,  Memorie 
anedole  spettanti  alla  vita  ed  agli  sludi  del  sommo 
filosofo  e  giureconsulto  F.  Paolo,  servita,  2e  édit., 
Lausanne,  1760. 

III.  Histoire  du  concile  de  Trente.  —  Toutes  les 
oeuvres  précédentes  pâlissent  devant  le  travail  de 
Sarpi  qui  lui  a  valu  les  enthousiastes  applaudissements 
de  certains,  les  dénigrements,  les  attaques,  les  malé- 
dictions même  des  autres,  son  Histoire  du  concile  de 
Trente. 

Pour  l'intelligence  même  de  l'œuvre,  il  est  bon  de 
connaître  les  circonstances  de  sa  publication.  Elle 
paraît  pour  la  première  fois  à  Londres,  1619,  par  les 
soins  de  Marc-Antoine  de  Dominis,  l'archevêque  de 
Spalato  passé  au  protestantisme.  Voir  ici,  t.  iv, 
col.  1668  sq.  Elle  s'intitule  Istoria  del  concilio  Tritlen- 
tino,  nellu  qualc  si  scoprono  tutti  gli  arli/ict  délia  Corle 
di  Roma  per  impedire  che  ne  la  verilà  dei  dogmi  si 
palesasse.  ne  la  riforma  del  papato  o  délia  Chiesa  se 
tratassc,  di  Piclro  Soave  Polano  (ce  nom  étant 
l'anagramme  de  frà  Paolo  Sarpi),  elle  est  précédée 
d'une  dédicace  au  roi  d'Angleterre,  Jacques  Ier,  où  se 
répètent  les  mêmes  idées  qui  s'affichent  dans  le  titre. 
L'année  suivante  en  paraît  une  traduction  latine  par 
Adam  Newton,  à  Londres  encore  (Augustœ  Trino- 
bantum);  à  la  place  du  titre  développé  de  l'édition 
italienne,  se  lit  une  épigraphe  de  Sénèque  sur  les 
divers  facteurs  qui  s'opposent  à  la  manifestation  de  la 
vérité.  La  même  année  1620,  traduction  allemande,  à 
Francfort-sur-le-Mein,  qui  amplifie  encore  le  titre 
italien  :  Ausfùhrliche  Hislori  des  Concilii  zu  Trient, 
darin  aile  Rancke  and  Practicken  entdecki  werden,  mil 
welchen  der  ISapst  und  der  rômische  Hof  den  Kcijser 
und  die  Slàiule  des  Reiches  wegen  des  begerlen  Concilii 
ci  ne  lange  Zeil  geûfjt,  darnach  dasselbige  dahin  gerichlet 
dass  weder  die  Wahrheit  der  Lehr  an  den  Tag  kàme 
noch  von  der  Reformation  des  Rapsthumbs  und  der 
Kirchen  gehandelt  lourde  (où  sont  découverts  tous  les 
artifices  et  les  manigances  à  l'aide  desquels  le  pape  et 
la  Curie  ont  longtemps  berné  l'empereur  et  les  Etats 
du  Reich  avec  leur  concile,  puis  se  sont  arrangés  pour 
que  la  vérité  de  la  doctrine  ne  pût  venir  au  jour,  ni  que 
l'on  y  traitât  de  la  réforme  de  la  papauté  et  des 
Églises);  suit  la  préface  à  Jacques  Ier,  traduite  de 
l'italien.  C'est  sous  ces  auspices  que  fit  son  entrée 
dans  le  monde  l'Histoire  rédigée  par  frà  Paolo,  il  est 
aisé  de  comprendre  les  sentiments  dans  lesquels  elle 
fut  reçue  :  enthousiasme  des  protestants,  légitime 
indignation  des  catholiques. 

lui  réalité,  de  Dominis  l'avait  publiée  sans  l'aveu  de 
l'auteur,  qui  simplement  lui  avait  laissé  prendre 
copie  de  son  manuscrit.  Le  titre  si  fâcheux  et  la  dédi- 
cace étaient  de  l'invention  même  de  l'archevêque.  On 
ne  saurait  dire  pourtant  qu'en  dehors  de  cela  il  ait 
considérablement  altéré  le  texte  môme  de  P.  Sarpi  ;  une 
comparaison  faite  entre  l'édition  de  Londres  de  1619 
et  le  manuscrit  de  Sarpi,  encore  conservé  à  la  biblio- 
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thèque  Saint-Marc,  permet  de  voir  que  les  divergences 
assez,  nombreuses  ne  tirent  pas  à  conséquence.  Il 
n'empêche  que  le  plus  urgenl  serait  aujourd'hui  de 
publier  le  texte  même  du  manuscrit.  Car  l'on  ne  peut 
guère  se  lier  à. l'édition  (s.  1.,  très  probablement  (  icnève) 
de  1629,  qui  porte  comme  titre  :  Historia  del  concilio 
Tridentino  di  Pietro  Soave  Polano,  seconda  editione 
riueduta  e  corretla  dall'autore. 

I, 'édition  la  plus  maniable  est  à.  l'heure  présente 
la  traduction  française  qu'a  donnée  I-e  Courayer  (voir 
ici  t.  ix,  col.  112  sq.)  avec  «les  notes  critiques,  histo- 
riques et  théologiques,  2  vol.  in- 1",  Amsterdam,  1736; 
avant  celte  traduction  française  il  en  avait  paru  une 
autre,  Amsterdam,  1686,  par  Amelot  de  La  Houssaye, 
ci-devant  secrétaire  de  l'ambassade  de  France  à 
Venise.  I.a  plus  récente  édition  italienne  est  celle  de 
Bari,  1935. 

Quoi  qu'il  en  soit  des  conditions  dans  lesquelles 
l'ouvrage  vit  le  jour  et  du  pseudonyme  qui  le  couvrit 
d'abord,  mais  qui  fut  bientôt  percé,  il  est  ineoul  estable 
que  frà  Paolo  y  avait  travaillé  avec  application  et 
rassemblé  de  longue  date  les  matériaux  nécessaires  a 
une  œuvre  de  cette  envergure.  N'ayant  point  accès 
aux  archives  pontificales  qui  contenaient  les  procès- 
verbaux  authentiques,  il  n'avait  pas  laissé  néanmoins 
de  découvrir,  soit  dans  les  archives  mêmes  de  Venise, 
soit  en  divers  milieux  romains  ou  italiens  des  docu- 
ments de  première  importance.  Il  sut  en  disposer  avec 
beaucoup  d'intelligence  et  de  maîtrise  de  son  sujet  et 
l'on  est  vraiment  surpris,  étant  donné  le  caractère  de 
son  information,  qu'il  soit  arrivé  à  présenter  un  ta- 
bleau d'ensemble  de  la  marche  générale  du  concile  qui 
ne  s'écarte  pas  très  sensiblement  de  ce  (pie  permet 
d'écrire  aujourd'hui  la  documentation  de  première 
main  dont  on  peut  faire  état.  Quand  Pallavicino,  en 
1656  et  1657,  publiera  son  Isloria  del  concilio  di 
Trente,  dans  le  dessein,  affiché  au  titre  même,  de 
réfuter  Pietro  Soave  Polano,  il  ne  pourra  découvrir 
dans  l'ensemble  de  l'œuvre  que  des  inexactitudes  de 
détail  et  dont  plusieurs  même  ne  sont  pas  démon- 
trées, il  s'en  faut. 

A  l'heure  présente  la  question  qui  se  pose  c'est  tout 
simplement  de  savoir  si  frà  Paolo  a  disposé  de  sources 
qui  n'existeraient  plus  aujourd'hui.  Thcincr  et  le 
P.  Merklc  le  croyaient  encore;  le  nouvel  éditeur  du 
Concilium  Tridentinum,  St.  Ehses,  s'est  élevé  là- 
contre  avec  une  violence  cpii  nous  parait  dissimuler 
mal  la  faiblesse  de  son  argumentation.  Cf.  St.  Ehses, 
HatP.Sarpifùr  seine  Geschichte...  uns  Quellen  geschôpjl 
die  jetz  nient  mehr  fliessen?  dans  Historisches  Jahrbuch, 
t.  xxvi,  l'.)!).").  p.  299-313,  et  Nochmals  /'.  .SV/r/)/  als 
Geschichtsquelle,  ibid.,  t.  xxvn,  1906,  p.  67-74.  Encore, 
ce  (pie  le  jésuite  reproche  au  servit e.  c'est  bien  moins 
d'avoir  inventé  de  toutes  pièces  tel  rapport  de  congré- 
gation, tel  mémoire  d'un  ambassadeur  (pie  d'avoir  agi 
à  la  manière  des  historiens  antiques  qui  mettaient 
dans  la  bouche  d'un  personnage  tel  discours  qu'il 
était  vraisemblable  qu'il  eût  tenu  en  telle  circons- 
tance déterminée.  Nous  sommes  très  loin  des  men- 
songes consciemment  perpétrés  (pie  certains  apologistes 
reprochaient  jadis  à  Sarpi.  sans  s'être  préoccupés,  très 
souvent,  d'y  aller  voir. 

Ce  qui,  par  contre,  doit  être  sans  conteste  reproché 
à  l'auteur  de  l'Histoire  du  concile  île  Trente,  c'est  à 
coup  sûr  son  mauvais  esprit.  Encore  (pie  la  phrase 
liminaire  de  Marc-Antoine  de  Dominis  n'exprime  pas 
toute  l'intention  du  livre  de  Sarpi,  elle  ne  laisse  pas  de 
manifester  un  des  sentiments,  obscurs  ou  conscients. 
qui  animent  le  servite.  I, 'histoire  d'un  concile  ne  peut 

incontestablement  être  édifiante  de  bout  en  bout.  Un 
concile  est  composé  d'hommes,  ayant  leurs  opinions, 
leurs  préventions,  leurs  passions.  Assemblées  pour 
l'ordinaire  en  des  temps  troublés,  ces  réunions  reflètent 


toutes  les  agitations  de  l'époque.  Pour  ceux  qui  les 
convoquent  et  en  dirigent  les  travaux,  elles  comportent 
une  part  d'aléa  considérable:  elles  excitent  les  sym- 
pathies ou  les  résistances  des  tiers.  Si  cela  est  vrai 
d'assemblées  telles  que  celles  d'Éphèse  ou  de  Chalcé- 
doine,  terminées  en  quelques  semaines,  que  faut-il 
dire  du  concile  de  Trente  qui,  avec  des  interruptions, 
se  prolonge  pendant  plus  de  dix-huit  ans,  qui,  à  de 
certains  moments,  paraît  devoir  avorter,  puis  se 
ranime,  s'éteint  à  nouveau,  pour  finir  avec  une  préci- 
pitation qui  laisse  en  suspens  une  foule  de  questions. 
On  se  demande  avec  quelque  inquiétude  comment 
Pallavicino  a  réussi  à  faire  de  ce  long  drame  avec 
toutes  ses  péripéties  le  triomphe  d'une  volonté 
unique,  celle  de  la  papauté,  allant  d'une  manière 
continue  vers  le  but  qu'elle  s'était  d'abord  proposée. 
Les  politiques  pontificales  ne  peuvent  être  continues, 
il  sc-ait  miraculeux  qu'elles  l'aient  été  ici.  étant 
donnés  tous  les  intérêts  mis  en  jeu.  Mais,  si  Pallavicino 
s'est  inscrit  en  trop  vive  réaction  contre  la  tendance 
de  Sarpi,  il  n'en  reste  pas  moins  que  ce  dernier  a 
manqué  d'objectivité  dans  sa  présentation  générale, 
non  peut-être  des  événements,  mais  des  ressorts  qui 
faisaient  agir  les  principaux  personnages  du  drame. 
Loin  d'avoir  été  une  conjuration  contre  la  réforme  de 
l'Église  dans  son  chef  et  ses  membres,  l'assemblée 
tridentine  a  posé  les  fondements  de  l'œuvre  considé- 
rable qui  s'effectuera  dans  ce  sens  au  siècle  suivant. 
Si  elle  a  été  obligée  de  définir  au  point  de  vue  dogma- 
tique nombre  de  points  sur  lequels  avait  existé  jusque 
la  dans  l'Église  une  certaine  liberté,  c'est  que  les 
brutales  négations  du  protestantisme  avaient  contraint 
les  défenseurs  de  la  foi  à  mettre  en  sûreté  des  affir- 
mations considérées  comme  traditionnelles.  C'est  aux 
réformateurs  qu'il  faut  s'en  prendre,  si  la  dogmatique 
post-tridentine  se  hérisse  de  tant  d'anathèmes  que  le 
passé  chrétien  n'avait  pas  connus.  Kncore  est-ce  moins 
à  ceci  qu'en  veut  frà  Paolo  qu'aux  intrigues  et  aux 
cabales  par  lesquelles  la  papauté  se  serait  opposée  à 
l'esprit  de  réforme.  C'est  moins  le  procès  du  concile 
qu'il  fait,  que  celui  de  la  papauté  qui  en  a  pris  la 
direction  exclusive,  qui,  par  ses  légats  et  par  ses 
théologiens,  a  imposé  toutes  ses  vues,  qui  n'a  laissé  a 
l'assemblée  qu'une  liberté  singulièrement  amoindrie. 
Qu'il  n'y  a.it  du  vrai  dans  quelques-unes  de  ses 
remarques,  c'est  ce  que  nul  historien  digne  de  ce  nom 
ne  s'aventurera  à.  contester,  mais  ce  qui  décourage  et 
rebute  le  lecteur,  c'est  un  parti  pris  de  dénigrement 
systématique,  qui,  sans  avoir  l'air  d'y  toucher  —  car 
le  ton  reste  généralement  modéré  —  condamne  toutes 
les  initiatives  de  la  Curie  pontificale,  celles-là  même 
qui  sont  le  mieux  marquées  au  coin  de  la  prudence,  de 
la  sagesse,  de  l'opportunité. 

Au  fond,  de  quel  esprit  était  Sarpi?  Était-il,  comme 
beaucoup  le  prétendent,  passé  de  cœur  au  protes- 
tantisme, se  refusant  à  faire  le  pas  décisif  (pie.  d'autres 
faisaient  à  son  époque,  pour  des  raisons  soit  de  commo- 
dité personnelle,  soit  de  machiavélisme  plus  ou  moins 
conscient'.'  Beaucoup  l'ont  prétendu,  catholiques  ci 
protestants,  et  il  faut  dire  (pie,  si  l'on  était  plus  sûr 
de  l'authenticité  de  toute  la  correspondance  publiée, 
il  faudrait  leur  donner  raison.  Telles  qu'elles  sont 
éditées  en  effet,  nombre  de  lettres  montrent  que 
l'esprit  de  Ira  Paolo  penchait  vers  le  protestantisme. 
Voir  Busnelli,  Lettere  di  Ira  P.  Sarpi  ai  protestant i, 
Bari,  1931.  Elles  iraient  même  à  faire  conclure  que, 
s'il  restait  dans  l'Église,  c'était  pour  mieux  travailler, 
sous  le  masque  -  qu'il  continuait  de  porter,  au 
triomphe  d'idées  qui  n'étaient  pas  celles  du  catho- 
licisme. Voir  à  ce  point  de  vue  les  appréciations 
concordantes  de  la  Realencyclopâdie  protestante  ut  du 
Kirchenlexikon  catholique.  Tout  cela  est  vrai.  Ne 
conviendrait-il  pas  cependant  de  faire  remarquer  que 
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le  protestantisme  avec  lequel  sympathisait  Sarpi  était 
moins  peut-être  le  protestantisme  post-tridentin, 
décidément  arrêté  dans  ses  formules,  que  le  réformisme 
qui,  au  début  du  xvi°  siècle,  groupait  des  hommes 
comme  Érasme,  comme  I.cfèvre  d'Étaples'et  tant 
d'autres?  C'est  peut-être  Le  Courayeur,  parce  qu'il 
était  du  même  esprit  que  Sarpi,  qui  a  le  mieux  compris 
l'état  d'âme  du  servite  :  «  Il  était  catholique  en  gros, 
écrit-il,  et  quelquefois  protestant  en  détail,  mais  on 
ne  peut  désavouer  que  sur  plusieurs  points,  il  ne  fût 
fort  favorable  au  protestantisme.  »  Ce  n'était  peut- 
être  pas  le  meilleur  moyen,  au  moment  de  la  réaction 
qui  suivit  le  concile  de  Trente,  de  comprendre  soi- 
même  et  de  faire  comprendre  aux  autres  ce  qu'avait 
été  la  grande  assemblée  qui  marque  si  nettement  un 
point  singulier  dans  la  courbe  générale  de  l'histoire  du 
christianisme. 

Il  y  a  une  vie  de  frà  Paolo,  rédigée  par  son  ami  et  confrère 
le  frère  Fulgence  Micanzio;  elle  a  été  imprimée  en  tête  de 
l'édition  des  Opère  de  Venise:  Vitadel  Padre  Paolo  dell'  online 
île'  serai  e  theologo  délia serenissima  Republica  di  Venetia,dans 
Opère,  t.  i,  p.  1-326;  c'est  d'elle  que  s'est  très  largement 
inspiré  Le  Courayeur  en  tète  île  sa  traduction  de  l'Histoire 
du  concile.  Elle  devrait  être  complétée  et  rectifiée  sur  bien 
des  points  par  la  Correspondance  dont  nous  avons  dit 
l'essentiel  dans  le  texte.  C'est  ce  qu'a  essayé  de  faire,  mais 
avec  un  parti  pris  de  dénigrement  systématique,  un  ano- 
nyme se  cachant  sous  le  nom  de  Mgr  Fontanini  (archevêque 
titulaire  d'Ancyre,  t  1736),  Storia  arcaïai  delta  vita  di  I'. 
Paolo  Sarpi,  Venise,  1803  (sur  les  conditions  de  la  publica- 
tion de  cet  ouvrage,  voir  Stefani.  Sul  nero  antore délia  Storia 
arcana...  atlribnita  a  Mgr  Fontanini,  Venise,  1892).  Plus  se- 
reine est  l'œuvre  de  A.  Bianchigiovini,  Biografla  di  Ira  Paolo 
Sarpi,  Bruxelles,  1836  et  de  Balan,  Frd  Paolo  Sarpi.  1887. 
L'érection  en  1892  du  monument  de  Sarpi  à  Venise  a  valu 
à  la  mémoire  du  servite  un  regain  d'attention  et  diverses 
publications;  signalons  entre  autres  :  Al.  Pascolato,  Frd 
Paolo  Sarpi,  Milan,  1893,  où  l'on  trouvera  une  abondante 
bibliographie;  Rev.  Alex.  Robertson,  Frd  Paolo  S<irpi,  the 
greatest  of  the  Venetians,  Londres,  s.  d.  (1891),  éloge  dithy- 
rambique du  servite,  et  manifeste  du  plus  violent  antipa- 
pisme. 

La  question  de  la  valeur  respective  de  Sarpi  el  de  Palla- 
vicini  comme  historiens  du  concile  de  Trente  a  élé  jadis 
étudiée  par  Brischar,  Beurtheilnnn  der  Kontroversen  Sarpis 
and  Pallavicinis,  Tubingue,  1811;  elle  vaudrait  d'être 
reprise  avec  sérénité,  depuis  que  les  actes  authentiques  de 
Trente  sont  accessibles. 

Trois  bonnes  notices  dans  le  Kirchenlexicon  (Zeck), 
t.  xvin,  col.  1720  sq.;  dans  la  Protest.  Realencyclopàdie 
(P.  Tschackert),  t.xvu,  col.  -186  sq.;  et  dans  V Enciclopedia 
ilaliana,  t.  xxx,  1936. 

É.  Amann. 
SARTOLO  Bernard,  jésuite  espagnol.  Né  à 
Tudela  en  Navarre,  plus  probablement  le  18  octobre 
1653,  reçu  dans  la  Compagnie  le  1er  janvier  1668,  il 
professala  philosophie  et,  pendant  seize  ans,  lathéologie 
à  Salamanque  et  à  Valladolid;  il  mourut  à  Tudela 
le  4  septembre  1700. 

On  a  du  P.  Sartolo  diverses  publications  oratoires 
et  biographiques,  en  particulier  une  vie  de  Suarez, 
El  eximio  doclor  y  vénérable  Padre  Franc.  Suarez...  en 
la  fiel  imagen  de  sus  heroicas  virtudes,  Salamanque, 
1693,  480  p.,  ainsi  qu'un  traité  De  scientia  Dei,  paru 
dans  un  recueil  théologique  du  P.  Bonaventure  Rada. 
Sommervogel,  t.  vi,  col.  1368,  n.  1.  Plusieurs  autres 
traités  sont  restés  inédits.  Sommervogel,  t.  vu, 
col.  653. 

Surtout  on  lui  attribue  un  ouvrage  présentant  un 
réel  intérêt  pour  l'histoire  du  probabilisme  :  Lydius 
lapis  recenlis  antiprobabilismi  seu  disserlatio  theologica 
contra  nuperos  ejus  propugnatores...,  Salamanque, 
1697,  [46]-258  p.  Le  livre  fut  publié  sous  le  nom  du 
docteur/).  Francisco  de  Perea,  Granatensis  (François- 
Kustache  de  Perea  y  Porrès,  qui  devint  évêque  de 
Placencia,  puis  archevêque  de  Grenade  et  mourut  en 
1733).  D'après  Dôllinger-Reusch,  Moralslreitigkeiten, 
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t.  i,  p.  215,  citant  le  témoignage  du  jésuite  Gravida. 
ami  de  Sartolo,  il  aurait  élé  écrit  par  le  P.  Sartolo,  pro- 
fesseur à  Valladolid.  Sommervogel  et  Hurter  tiennent 
cette  attribution  comme  très  vraisemblable;  Astrain 
(t.  vi,  p.  359)  la  donne  comme  certaine. 

L'ouvrage  était  précédé  d'une  longue  censure 
(25  pages)  d'un  Père  mercédaire,  Francisco  Solis, 
professeur  de  théologie  morale  à  l'université  de  Sala- 
manque. Solis,  avant  de  donner  son  approbation 
chaleureuse  au  travail  de  l'auteur,  s'élevait  contre  les 
efforts  antiprobabilistes  du  P.  Thyrse  Gonzalez  et  du 
cardinal  Aguirre  et  s'étonnait  que,  l'ensemble  des  pro- 
fesseurs de  Salamanque  ayant  été  longtemps  proba- 
bilistes,  on  pût  admettre  qu'ils  aient  erré. 

Quant  à  l'auteur  de  la  Pierre  de  louche,  il  cite 
dans  son  introduction  ces  novateurs  qu'il  veut  com- 
battre :  d'abord  et  surtout  le  général  des  jésuites, 
Thyrse  Gonzalez,  dont  l'ouvrage  Fundamcntiim  theo- 
logiœ  moralis,  écrit  depuis  1671,  venait  d'être  publié 
à  Rome  en  1694,  cf.  ici,  t.  vi,  col.  1493  sq.,  puis  le 
juriste  Prosper  Fagnano,  le  dominicain  Gonet,  pro- 
fesseur à  l'université  de  Bordeaux,  le  minime  François 
Palanco,  professeur  primarius  au  collège  de  son  ordre 
à  Salamanque,  le  jésuite  Thomas  Muniessa,  provincial 
d'Aragon  et  vigoureux  zélateur  des  doctrines  de  son 
P.  général  (cf.  Astrain,  t.  vi,  p.  359).  L'exposé  en 
36  sections  comprenait  une  disputatio...  de  usu  licitu 
opinionis  probabilis  et  une  suite  d'animadversiones 
particulières  contre  chacun  des  adversaires.  Il  se  ter- 
minait par  une  admonestatio  ex  divo  Bernardo,  ser- 
mone  m  de  resurrectionc,  où  était  dénoncée  la  lepra 
proprii  consilii. 

Parmi  Les  arguments  et  les  critiques  qui  se  succèdent 
non  sans  quelque  désordre,  nous  ne  relèverons  que 
ceci  :  comment  une  doctrine,  qui  ferait  courir  tant  de 
dangers  à  la  morale  chrétienne,  a-t-clle  pu  être  adoptée 
si  unanimement  et  si  longtemps  dans  l'Église?  Thyrse 
Gonzalez,  au  lieu  de  vouloir  imposer  son  opinion 
personnelle  à  sa  Compagnie,  devrait  professer  celle  que 
tient  le  corps  entier  de  celle-ci...  L'antiprobabilisme 
vient  des  jansénistes  et  des  lovanistes;  saint  Thomas, 
saint  Antonin  de  Florence  et  même  des  Pères  de 
l'Église  comme  saint  Jérôme  ou  un  auteur  païen 
comme  Pline  le  Jeune  ont  été  ouvertement  probabi- 
listes;  Suarez,  que  Thyrse  Gonzalez  s'efforce  de  tirer 
au  probabiliorisme,  a  été  toujours  et  nettement  proba- 
biliste;  c'est  avec  émotion  que  l'auteur  prétend  le 
venger  et  lui  rend  hommage.  L'usage  de  la  probabilité 
sérieuse  répond  à.  la  prudence;  il  est  légitime  même  en 
matière  de  justice,  de  contrat,  de  foi...;  seul,  il  permet 
d'administrer  aisément  le  sacrement  de  pénitence  : 
comment  en  dehors  de  lui,  le  P.  Gonzalez  aurait-il  pu 
entendre  ces  nombreuses  confessions  générales  dont  il 
se  fait  justement  honneur  dans  son  apostolat  ancien?... 
Le  livre  est  écrit  avec  chaleur  et  parfois  avec  une 
réelle  finesse  d'analyse,  mais  il  eût  été  autrement 
solide,  croyons-nous,  si,  au  lieu  de  tenter  une  justifi- 
cation du  probabilisme  par  son  usage  dans  des  ma- 
tières où  il  est  particulièrement  mal  à  l'aise  (justice, 
contrat,  foi,  pratique  médicale,  etc.),  les  limites  du 
système  avaient  été  plus  nettement  et  plus  systéma- 
tiquement marquées. 

Le  Lydius  lapis  fut  attaqué  à  son  tour  par  le  jésuite 
Ehrentreich  :  Reprobatio  Lydii  lapidis,  etc.,  Rome, 
1699;  cf.  Sommervogel,  t.  ni,  col.  351,  n.  2.  Dans  sa 
Régula  honestatis  moralis  (1702),  le  P.  Ignace  Camargo 
le  combattit  aussi  avec  insistance;  cf.  Astrain,  t.  vi, 
p.  360.  Thyrse  Gonzalez  soupçonna-t-il  ou  même 
connut-il,  au  moins  après  la  mort  du  P.  Sartolo,  que 
l'œuvre  avait  été  écrite  par  un  de  ses  sujets?  Dôllinger- 
Reusch  floc.  cit.)  le  pensent,  d'après  une  lettre  écrite 
en  1702  par  le  P.  général  et  qu'a  publiée  Concina, 
Dijeza  délia  Comp.  di  Gesù,  i,  29.  En  tout  cas  l'œuvre, 
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venant  en  Espagne  après  les  critiques  faites  en  Italie 
vers  170;?  par  le  I'.  Paul  Segneri  et  en  Allemagne  par 
r  P.  Rassler  contribue  à  manifester  combien  était 
profonde  et  étendue  dans  la  Compagnie  la  résistance 
aux  vues,  bien  intentionnées  <lu  reste,  mais  jugées  trop 
rigoristes  et  insuffisamment  fondées  de  son  chef. 

Sommervogcl,  liihl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  652- 
<">5:i;  Hurter,  Nomenclaior,  3e  édit.,  col.  955;  Dôllinger- 
Reusch,  Geschichte  der  Moralstreitiglieiten...,  t.  i,  1889, 
p.  215;  Astrain,  Hist.  de  la  Comp.  de  Jesûs  en  la  assistencia 
de  Espana,  t.  vi,  1920,  p.  359-360. 

R.  Brouillard. 

SARZANA  (François-Marie  de),  frère  mineur 
capucin  italien  (xvr'-xvn0  siècles).  Natif  de  Sarzana 
(prov.  de  la  Spezia),  il  appartint  à  la  province  de 
Gênes  et  composa  quelques  traités  inédits  sur  la 
Pars  /a  de  la  Somme  théologique  de  saint  Thomas,  à 
savoir  De  Dca  uno  et  trino,  De  divina  prsedestinatione,  De 
angelis,  rédigés  à  Milan,  en  1615,  et  conservés  dans 
le  lus.  XXV II.  H.  32.  in-8",  plus  de  700  fol.,  à  la  biblio- 
thèque municipale  de  Sarzana.  Il  est  aussi  l'auteur 
d'un  Tractatus  de  incarnalione,  composé  à  Milan,  en 
1014,  et  contenu  dans  le  ms.  XXVII.  A.  2,  in-8". 
plus  de  G00  fol.,  de  la  même  bibliothèque. 

Fr.  Z.  Molfino,  O.  M.  Cap.,  Cappuccini  genovesi,  t.  i, 
Soie  biogra fiche.  Gènes,  1912,  p.  12. 

A.  Teetaert. 

SARZIANO  (Albert  de)  (1385-1450),  frère  mi- 
neur italien  de  l'Observance,  l'un  des  principaux 
agents  de  l'union  opérée  au  concile  de  Florence  entre 
les  Orientaux,  principalement  les  coptes  d'Egypte  et 
les  jacobites  d'Abyssinie,  et  l'Église  romaine  et,  avec 
les  saints  Bernardin  de  Sienne,  Jacques  de  La  Marche 
et  Jean  de  Capistran,  un  des  promoteurs  les  plus 
ardents  et  les  plus  célèbres  de  la  réforme  de  l'Obser- 
vance dans  l'ordre  des  mineurs.  Originaire  de  Sar- 
ziano  (prov.  de  Sienne),  dans  le  diocèse  de  Chiusi  (Tos- 
cane), où  il  naquit  en  1385  d'une  famille  du  nom  de 
Bcrdini  ou  de  Bardini,  il  reçut  sa  première  éducation 
chez  les  conventuels.  Il  acquit,  sous  la  conduite  du 
célèbre  humaniste  Guarin  de  Vérone,  une  connaissance 
approfondie  du  latin  et  du  grec,  qui  lui  sera  d'une 
grande  utilité  dans  les  importantes  missions  que  plus 
tard  il  aura  à  remplir.  Il  revêtit  l'habit  franciscain 
chez  les  conventuels  de  Sarziano,  puis  passa,  en 
1415,  à  la  réforme  des  observanlins,  dans  laquelle  il 
fut  reçu  par  saint  Bernardin  de  Sienne.  Venu  à  Vérone, 
en  1422,  le  P.  Albert,  après  un  sermon  de  saint  Bernar- 
din de  Sienne  à  Trévise,  en  1  123,  rompit  avec  les 
études  pour  s'adonner  entièrement  à  la  prédication  et 
a  l'évangélisation  du  peuple  italien.  De  1  12  1  à  1  130,  il 
répandit  la  parole  de  Dieu  dans  toute  la  Toscane  cl 
en  1431,  il  fut  mis  par  le  chapitre  général  des  obser 
vants,  célébré  à  Bologne,  à  la  disposition  du  pape 
Kugène  IV,  qui  avait  demandé  qu'on  lui  réservât  six 
religieux  pour  qu'il  pût  en  disposer  a  sa  volonté.  On 
le  rencontre  dans  la  suite  prêchant  à  Naplcs  et  à 
Bologne,  en  1  133,  et  en  Lombardie,  en  l  131. 

Eugène  IV,  qui  dès  le  début  de  son  règne  rêvait  de 
ramener  les  Grecs  à  l'Église  romaine,  confia,  en  1  135, 
une  mission  en  Orient  à  quelques  franciscains,  parmi 
lesquels  Albert  de  Sarziano.  En  septembre  l  135,  celui-ci 
quitta  Venise  avec  Barthélémy  de  Giano  pour  gagner 
Constantinople.  Il  devait  faire  en  sorte  que  l'empereur, 
le  patriarche  et  la  délégal  ion  de  l'Église  grecque  se 
rendissent  au  concile  de  Ferme  et  non  à  celui  de 
Bâle,  OÙ,  malgré  le  transfert  l'ait  par  le  pape  à  Fcnare. 
continuait  à  siéger  une  pallie  des  prélats,  opposés  à 
la  translation,  qui  avaient  également  envoyé  leurs 
délégués  à  Constantinople.  Toutefois  le  séjour  d'Albert 

a  Constantinople  fui  de  courte  durée,  puisque  dès  le 
13  mars  1  136  il  envoyait  une  lettre  de  Jérusalem  à 
Eugène    IV.    Il   resta   un  an  en  Terre  sainte  et,   le 


9  juillet  1  137.  il  se  rendit  à  Rhodes.  Le  21  août  de 
celte  même  année  il  arrivait  à  Venise.  Il  gagna  ensuite 
Bologne,  où  il  resta  jusqu'à  l'ouverture  du  concile  de 
Ferrare.  Ii  assista  dans  cette  dernière  ville  à  l'arrivée 
île  l'empereur,  du  patriarche,  et  de  leur  suite,  respec- 
tivement le  28  février  et  le  4  mars  1438.  L'union  entre 
les  Églises  grecque  et  latine  fut  solennellement  conclue 
le  O  juillet  1439  à  Florence,  où  le  concile  avait  été 
transporté  par  le  souverain  pontife  le  16  janvier  1439. 

Ce  premier  succès  stimula  le  pape  à  travailler  aussi 
au  retour  à  l'Église  catholique  des  Arméniens,  des 
Éthiopiens,  des  Coptes  d'Egypte,  des  Chaldéens,  des 
Mésopotamiens  et  des  Maronites.  Il  envoya  Albert  de 
Sarziano  comme  légat  auprès  des  Coptes  d'Ethiopie 
et  d'Egypte,  lui  donna  à  cet  effet  d'amples  pouvoirs  et 
lui  remit  des  lettres,  datées  de  Florence  le  28  août 
1  139,  pour  l'empereur  d'Ethiopie,  Zar'a  Yà'eqob,  le 
mahmer  (supérieur)  du  couvent  éthiopien  de  Jéru- 
salem. Nicodème,  et  les  deux  patriarches  d'Egypte, 
le  grec  du  nom  de  Philothée,  et  le  copte  du  nom  de 
Jean.  Il  le  chargea  aussi  d'un  message  pour  les  Coptes 
et  leurs  prélats.  Albert  s'embarqua  avec  sa  suite  à 
Venise  au  début  de  11  10  et  de  Rhodes  il  gagna  Jéru- 
salem par  Damiette.  Il  y  remit  les  lettres  pontificales 
au  mahmer  Nicomède  et  annonça  aux  Coptes  l'union 
récente  effectuée  entre  les  Églises  grecque  et  latine.  Il 
réussit  à  gagner  le  mahmer  à  la  cause  de  l'union 
entre  les  Éthiopiens  et  l'Église  catholique.  Ayant  reçu 
de  ce  dignit  aire  la  promesse  qu'il  enverrait  des  délégués 
au  concile  de  Florence  pour  opérer  cette  union,  Albert 
se  rendit  en   Egypte. 

Il  s'arrêta  d'abord  à  Alexandrie,  où  résidait  le 
patriarche  grec  Philothée,  à  qui  il  remit  les  lettres 
pontificales  qui  lui  annonçaient  le  retour  de  l'Église 
grecque  à  l'Église  latine.  Dans  sa  réponse  au  pape,  le 
patriarche  exprima  sa  joie  de  l'heureuse  issue  du 
concile  et  dit  avoir  reçu  de  l'empereur  de  Constanti- 
nople une  copie  de  la  bulle  d'union,  exactement  con- 
forme à  celle  apportée  par  le  P.  Albert.  Après  avoir 
reçu  ce  document,  il  fit  aussitôt  insérer  dans  la  liturgie 
le  nom  du  pape,  qui  devait  être  lu  à  l'avenir  à  la  messe 
avant  celui  des  autres  patriarches.  D'Alexandrie,  Albert 
se  rendit  au  Caire,  où  résidait  Jean,  le  patriarche 
des  Coptes  d'Egypte  et  le  sultan,  auquel  il  devait 
demander  vainement  un  sauf-conduit  pour  l'Éthiopi  s. 
Albert  remit  les  lettres  et  les  présents  d'Eugène  IN'  au 
patriarche  Jean,  qui  fit  traduire  la  lettre  en  langue 
syriaque  et  en  fit  donner  lecture  au  clergé  et  au  peuple 
dans  l'église  de  Sainte-Marie  à  Zoïle.  Albert  ne  pou- 
vant se  rendre  en  Ethiopie,  resta  en  Egypte,  où  il 
évangélisa  le  peuple  et  eut  des  disputes  avec  les 
docteurs  de  la  loi.  Il  y  déploya  tant  de  zèle  que  le 
peuple  indigné  se  souleva  contre  lui.  Condamné  a 
mort,  il  n'échappa  que  grâce  aux  présents  olïerls 
par  les  chrétiens  au  sultan.  Le  patriarche  Jean  ayant 
délégué  André,  l'abbé  du  monastère  de  Saint-Antoine, 
pour  les  pourparlers  au  sujet  du  projet  d'union, 
Albert  finit  par  gagner  complètement  l'un  et  l'autre 
pour  le  retour  des  Copies  à  L'Église  romaine.  Il  faut 
toutefois  reléguer  parmi  les  fables  le  récit  fait  par 
quelques  historiens,  d'après  lesquels  Albert,  après  avoir 
terminé  sa  mission  en  Egypte,  aurait  tenté  de  gagner 
l'Ethiopie  par  Constantinople,  la  Crimée  et  la  Perse. 
En  fait  il  resta  en  Egypte  de  juillet  1440  à  la  mi- 
septembre  de  la  même  année.  Il  partit  alors  avec  la 
délégation  du  patriarche  Jean,  qui  avait  à  sa  tète 
l'abbé  André,  représentant  du  patriarche. 

D'Egypte,  le  P.  Albert  avec  la  mission  copte  se 
dirigea  vers  Chypre  et  de  là  vers  Rhodes,  où  il 
devait  attendre  la  légation  du  mahmer  de  Jérusalem, 
ipii  n'arriva  au  plus  tôt  que.  vers  la  fin  d'octobre. 
De  Rhodes,  Albert  envoya  quelques  franciscains,  avec 
à   leur   tète  Thomas   de    Florence,   en   Ethiopie.    Le 
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mahmer  Nicodème  avait  également  donné  au  diacre 
Pierre,  chef  de  sa  délégation,  une  lettre  pour  le  pape, 
datée  du  14  octobre  1440.  Mais,  n'étant  pas  officielle- 
ment autorisé  par  l'empereur  à  travailler  à  l'union,  il 
déclarait  que  la  délégation  éthiopienne  n'avait  aucun 
mandat  officiel  pour  opérer  le  retour  des  jacobites  à 
l'Église  romaine.  Débarqués  a  Aucune  en  1411,  Albert 
et  la  double  légation  copte  d'Egypte  et  de  Jérusalem 
se  rendirent  aussitôt  à  Florence,  où  le  concile  était 
réuni.  Eugène  IV  envoya  à  leur  rencontre  une  brillante 
escorte  et  donna  ordre,  à.  toutes  les  villes  où  ils  pas- 
seraient de  leur  faire  une  magnifique  réception.  Arrivés 
à  Florence  vers  la  fin  du  mois  d'août  de  1441,  le  moine 
André  lut,  le  31,  dans  une  séance  solennelle  présidée 
par  le  pape,  les  lettres  de  soumission  de  son  patriar- 
che et,  le  surlendemain,  2  septembre  1441,  le  diacre 
Pierre,  l'envoyé  de  Jérusalem,  tint  également  une 
allocution  au  pape  et  au  concile.  Dans  la  session  géné- 
rale du  concile  de  Florence,  le  4  février  1442,  l'union 
fut  enfin  conclue  avec  les  jacobites,  en  l'église  de 
Santa-Maria-Novella.  Il  est  toutefois  à  noter  que  de 
fait  l'union  ne  fut  opérée  qu'avec  les  jacobites 
d'Egypte  et  nullement  avec  ceux  d'Ethiopie,  puisque 
la  délégation  de  Jérusalem  n'avait  aucune  mission 
officielle,  comme  le  montre  Th.  Somigli,  O.F.M.,  Etiopia 
francescana  nci  documenti  dei  secoli  XVII  e  XVIII,  t.  i, 
lre  part.,  1C33-1643,  introduzione,  dans  Biblioteca  bio- 
bibliografica  délia  Terra  santa,  IIIe  sér.,  t.  i,  1"  part., 
Quaracchi,  1928,  p.  liv-lx. 

Retourné  dans  sa  province,  le  P.  Albert  n'y  resta 
pas  longtemps.  Il  fut  élu,  en  effet,  à  l'unanimité,  en 
juin  1442,  ministre  de  la  province  de  Padoue  à  la 
place  du  provincial  décédé.  Voir  Augustin  de  Stron- 
cone,  L'Umbria  seraftea,  dans  Miscellanea  franc,  t.  iv, 
1889,  p.  185.  Comme  en  cette  même  année  saint  Ber- 
nardin de  Sienne  se  démit  de  la  charge  de  commissaire 
général  des  observants  cismontains,  Albert  de  Sarziano 
fut  nommé  à  sa  place.  Enfin,  toujours  cette  même 
année,  comme  le  ministre  général  Guillaume  de  Gasale 
était  mort  le  2  février  1442,  Eugène  IV  éleva  le 
1'.  Albert  à  la  dignité  de  vicaire  général  de  tout  l'ordre 
le  18  juillet  1442,  espérant  ainsi  obtenir  l'union  de 
l'ordre  entier  des  franciscains,  parce  que  le  P.  Albert 
était  aimé  et  des  frères  de  la  communauté  et  des  frères 
de  l'Observance.  Son  gouvernement  toutefois  ne  dura 
cpie  dix  mois.  Le  chapitre  général  célébré  à  Padoue 
en  1443,  auquel  au  moins  deux  mille  frères  tant  obser- 
vants que  conventuels  prirent  part,  fut  présidé  par 
Albert  de  Sarziano,  que  le  pape  avait  désigné  comme 
candidat  au  généralat.  Les  conventuels  s'y  opposèrent 
toutefois  de  toutes  leurs  forces,  de  sorte  que  saint 
Bernardin  de  Sienne,  voulant  apaiser  les  esprits,  aurait 
dissuadé  les  observants  de  voter  pour  Albert.  Aussi 
Antoine  Rusconi  de  Côme  fut-il  élu  général.  Sur  les 
prières  d'Albert  de  Sarziano  le  pape  confirma  cette 
élection  et  lui  promit  également  d'intervenir  pour 
libérer  les  franciscains  envoyés  en  Abyssinie  et  devenus 
prisonniers  des  musulmans. 

Le  P.  Albert,  ayant  repris  sa  vie  de  missionnaire, 
parcourut  en  prêchant  l'Emilie,  la  Vénétie,  la  Lom- 
bardie  et  y  fonda  des  hôpitaux  et  des  maisons  de 
refuge  pour  les  vieillards  et  les  enfants.  Au  chapitre 
général  de  Montpellier,  en  1446,  le  pape  le  désigna 
avec  Jacques  de  Primadizzi  et  les  saints  Jean  de 
Capistran  et  Jacques  de  La  Marche,  pour  prêcher  la 
croisade  contre  les  Turcs.  La  même  année  il  pacifia  la 
cité  de  Brcscia  en  proie  à.  la  guerre  civile  et  y  fonda 
un  couvent  de  clarisses.  Le  18  mai  1449,  il  assista 
au  chapitre  général  des  observants  au  couvent  de 
Mugello,  près  de  Florence  et,  le  15  août  1450,  il  mourut 
saintement  au  couvent  de  Saint-Ange  à  Milan,  opérant 
des  miracles  après  comme  avant  sa  mort.  Avec  saint 
Bernardin   de   Sienne,   saint   Jacques   de   La  Marche, 


saint  Jean  de  Capistran.  Albert  de  Sarziano  forma  ce 
qu'on  appelle  «  les  quatre  colonnes  de  l'Observance  ». 
Malgré  ses  nombreuses  occupations  de  tous  genres, 
Albert  trouva  encore  le  temps  d'écrire  quelques  traités 
comme  Tractatus  de  pœnitentia,  composé  en  1433,  qui 
débute  :  A  plerisquc  et  multis  in  locis; —  Tractatus  de 
eucharistise  sacramento,  rédigé  en  1422,  qui  commence 
Credo  vos  patres  carissimi,  etc.,  et  de  nombreuseslettres, 
dont  certaines  constituent  de  véritables  opuscules, 
comme  par  exemple  les  deux  lettres,  qu'il  écrivit  en 
1430  à  Poggio  Bracciolini  et  Nicolas  Niccoli,  sous  le 
titre  Apologeticum  pro  fr.  observant: bus,  pour  défendre 
la  réforme  de  l'Observance  contre  les  attaques  de  ces 
deux  personnages;  une  lettre  envoyée,  en  1445,  à 
Thomas  Bibbio,  intitulée  :  De  conditione  amicitise  et  de 
malitia  inoidentix;  trois  lettres,  destinées  à.  François 
Marescalco,  Philippe  Benedidio  et  Christophe,  évêque 
de  Himini,  dans  lesquelles,  en  1  131,  il  attaqua  et  réfuta 
les  théories  obscènes,  développées  par  Antoine  de 
Païenne  dans  son  murage  intitulé  :  Frmafrodita  et 
dédié  à  Côme  de  Médicis  :  une  lettre  écrite  a  Eugène  IV  : 
Contra  martyrum  vituperatores,  dans  laquelle  il  prend 
la  défense  du  culte  donné  aux  martyrs  après  leur 
mort;  une  lettre  adressée,  en  14  15,  au  mineur  Antoine 
Raudensis  de  Milan,  dans  laquelle  i!  développe  la 
thèse  :  Quod  nihil  noceai  ad  virtutem  humili  locu  nasci; 
une  autre,  écrite  en  1446,  dans  laquelle  il  traite  De 
insolentibus  corripiendis,  etc.  Lent  vingt-cinq  lettres 
et  plusieurs  traités  d'Albert  lurent  collationnés  et 
annotés  par  le  mineur  irlandais  François  Ilarold,  qui 
y  ajouta  la  biographie  du  célèbre  franciscain.  Tout  cela 
fut  revu,  corrigé,  illustré  de  notes  et  édité  par  un 
autre  mineur  irlandais,  Patrice  Dullius,  sous  le  titre  : 
Beati  Alberti  a  Sarthiano,  ord.  min.  reg.  obs.,  vita  et 
opéra,  Home,  1088.  Les  bénédictins  Edmond  Martèneet 
l'rsin  Durand  publièrent  à  leur  tour  vingt  deux  lettres 
d'Albert  de  Sarziano,  dans  leur  Veterum  scriptorum 
et  monumentorum...  amplissima  collectio,  t.  in,  Paris. 
1720. 

L.  Wadding,  Annales  min.,  3*  éd.,  t.  ix,  an.  1415, 
u.  xxvni,  Quaracchi,  1932,  p.  17.'!;  I.  x,  an.  1430,  n.  xxxvm- 
xn,  ibid.,  p.  198-200;  an.  1  131,  n.  v,  p.  210;  an.  1  133,  n.  xi, 
p.  218;  an.  1431,  n.  ix-xi,  p.  261-200;  t.  xi,  an.  113"),  n.  iv, 
ibid.,  p.  07;  n.  xiv-xx,  p.  81-88;  an.  1441,  n.  i-vi,  p.  137- 
151;  an.  1112,  n.  m-vii,  p.  179-185;  an.  1113,  n.  n-ni, 
p.  200-201;  an.  1  145,  n.  x,  p.  273-271;  an.  1116,  n.  xv-xvi, 
p.  303;  t.  xii,  an.  1  11!),  a.  xvm,  ibid.,  p.  33-31;  an.  1450, 
n.  xi-xii,  p.  73-74;  Scriptorcs  O.  M.,  3"  éd.,  Rome,  1906, 
p.  S;.). -II.  Sbaralea,  Supplementum, 2* éd.,  1. 1,  Home,  1908, 
p.  8-9;  N.  Glassberger,  Chronica,  dans  Analecta  franc,  t.  n, 
Quaracchi,  18S7,  p.  307-308;  Mari. mus  de  Florence,  Com- 
pendium  chronicarum  ff.  min.,  extrait  d'Arch.  franc.  Iiist., 
t.  i-iv,  1908-1911,  Quaracchi,  1911,  p.  90,  98,  102,  101-106, 
110;  Denis  Pulinari  de  Florence,  Cronache  dei  fr.  minori  d. 
prov.  di  Toscana,  édile  dal  P.  S.  Mencherini,  O.  F.  M., 
Arezzo,  1913,  p.  31,  32,  35,  36,  11,  305,  360,  380-387,  414, 
120,  432;  Arthur  de  .Munster,  Martyrologium  franc,  Paris, 
1053,  p.  369-370;  Maiccllin  de  Civezza,  O.  F.  M.,  Storia  nni- 
versale  délie  missioni  francescane,  t.  iv,  Rome,  1800,  p.  554- 
585;  L.  Lemmeus,  Beati  Bernardini  Aquilani  chronica  fr. 
min.  obs.,  Rome,  1902,  p.  19,  30-31;  T.  Somigli,  O.  F.  M., 
Etiopia  jranc.  citée,  p.  xlv-i.x;  Hefele-Leclercq,  Histoire 
des  conciles,  t.  vu,  2'  part.,  Paris,  1916,  p.  1072  et  1084- 
1088;  II.  Holzapfel,  Handbuch  <ler  Geschichte  'les  Franziska- 
nerordens,  Fribourg-en-Rr.,  1909,  p.  95,  118-119,  213,  221. 
251,  690,  694;  Fr.  Ilaroldus,  II.  Alberti  a  Sarthiano...  vita 
el  opéra,  Rome,  1688;  R.  Neri,  La  vita  e  i  lempi  dei  beato 
Alberto  da  Sarteano,  Quaracchi,  1902;  Fr.  de  Sessevalle, 
Histoire  ijénérale  de  l'ordre  de  Saint- François,  t.  i,  Paris, 
1935,  p.  196-197;  R.  Bughetti,  L'archivio  dei  S.  Francesco 
di  Fiasole,  dans  Studt  francescani,  IIIe  série,  t.  x,  1938, 
p.  60-86,  et  en  tiré  à  part,  avec  le  titre  :  /  francescani  al  con- 
cilio  di  Firenze,  Florence,  1938;  FI.  Riccellari,  Un  frances- 
cano  umanista.  Il  b.  Alberto  da  Sarteano,  étude  bien  docu- 
mentée, en  cours  de  publication  dans  Studi  francescani, 
III"  série,  t.  x,  1938,  p.  22-48,  97-127,  etc. 

A.  Tijetaeut. 
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SASBOUT  Adam,  frère  mineur  hollandais  du 
xvr  siècle,  appelé  encore  Sasboi.d,  Sasbouth.  —  Origi- 
naire de  Delfl  (d'où  son  surnom  de  Delfius),  où  il 
naquit  le  21  décembre  1516,  il  commença  ses  étoiles 
dans  sa  ville  natale,  pour  les  continuer  à  Utrecht, 
sims  la  direction  du  célèbre  Georges  Macropedius 
(Langhveldt  ou  Lankveldt).  Il  s'y  adonna  à  l'étude 
du  latin  et  du  grec,  puis  à  celle  de  la  dialectique  et  de  la 
rhétorique.  Envoyé  à  Louvain  vers  1534,  il  y  étudia 
la  philosophie  à  la  pédagogie  du  Château,  où,  le 
22  mars  1037,  il  conquit  le  grade  de  maître-ès-arts, 
puis  l'hébreu  et  la  théologie,  d'abord  au  Collège  des 
trois  langues  ou  Buslidianum,  ensuite  à  celui  du  pape 
Adrien  VI,  sous  la  direction  de  Ruard  Tapper  et  'le 
Jean  Lenaerts  de  Hasselt  (Hasselius).  Obligé  de 
retourner  dans  sa  ville  natale,  pour  y  refaire  sa  santé, 
il  retourna  à  Louvain  pour  y  continuer  ses  études  de 
théologie  interrompues  au  Collège  du  pape,  où  il  célé- 
bra sa  première  messe.  Il  y  fut  promu  bachelier  formé 
en  théologie.  Hanté  par  le  désir  d'une  perfection  plus 
haute  et  s'en  étant  ouvert  aux  mineurs  de  Louvain, 
mais  surtout  à  Tilman  Clcrcx  ou  Ghybens,  qui,  à 
cette  époque,  était  président  du  Collège  d'Adrien  VI, 
il  entra  sur  l'avis  de  ce  dernier,  le  17  avril  1511,  chez 
les  frères  mineurs  de  Louvain,  où  il  lit  profession  le 
19  avril  1545.  Successeur,  dans  la  chaire  d'Écriture 
sainte  de  François  Titelmans,  qui,  en  1536,  était  entré 
dans  la  réforme  des  capucins  (H.  Felder,  O.  M.  Cap., 
Die  Studien  im  erslen  Jahrhundert  des  Kapuzinerordens, 
dans  Liber  memorialis  ord.  fr.  min.  capuccinorum, 
Rome,  1928,  p.  93),  il  enseigna  cette  discipline  jusqu'à 
sa  mort,  le  21  mars  1553. 

Adam  Sasbout,  comme  théologien,  est  l'auteur 
d'un  Commentarius  super  quatuor  libros  Senlenliarum. 
que  Jean  de  Saint-Antoine,  Bibliotheca  universel 
franciscaha,  t.  i,  Madrid,  1732,  p.  12,  dit  avoir  vu  à 
Cologne,  en  1588,  et  qui  est  mentionné  par L.  Wadding, 
Scriptores  ord.  min.,  3e  éd.,  Rome,  1906,  p.  6;  d'un 
Tractatus  de  septem  vitiis  et  donis  Spirilus  Sancti, 
conservé  manuscrit  dans  V Archiej  der  Bisschoppe- 
lijke  Clerezie  à  La  Haye  (J.  Bruggeman,  Inventaris  van 
de  archieven  bij  het  metropotilaan  kapittel  van  Utrecht 
van  de  roomseh  katholieke  Kerk  der  Oud  bisschoppe- 
Ujke  Clerezie.  La  Haye,  1928,  n.  44,  p.  100),  une  Oratio 
quodlibela.  Couvain,  1552,  dans  laquelle  il  démontre  la 
vérité  de  l'Église  du  Christ. 

Adam  Sasbout  se  distingua  surtout  comme  exégète. 
Il  composa  un  Tractatus  de  Scripturarum  sensibus, 
très  remarqué  en  son  temps  et  qui  fut  édité  en  tête 
de  ses  Commentaria  in  Esaiam  prophetam,  Louvain, 
1556.  Il  y  défend  l'interprétation  littérale,  qui  est  le 
fondement  et  la  source  de  tous  les  autres.  Il  est  aussi 
l'auteur  de  Commentaria  in  Esaiam  prophetam.  Lou- 
vain, 1556,  in-4°, 437  p. ;  Anvers,  1573,  in-16, 377-vi  p.; 
d'une  Explicatio  in  omnes  D.  l'auti  et  quorumdam 
aliorum  apostolorum  episiolas,  Couvain,  1556,  in- 1", 
179  p.  ;  Anvers,  1561,  in-8°,  107  p.  Parmi  ces  quidam 
alii  apostoli  doivent  être  compris  saint  Pierre  et  saint 
Jude,  puisque  selon  L.  Wadding,  op.  cit.,  p.  6,  il  com- 
posa une  Explicatio  in  epistolam  posieriorem  S.  Pétri  et 
une  autre  in  epistolam  catholicam  Judée  apostoli.  L'au- 
thenticité de  ces  commentaires  sur  [saïe  et  sainl  Paul 
a  été  mise  en  doute  par  quelques-uns,  qui  prétendirent 
qu'Us  concordaient  parfaitement  avec  ceux  de  Jean 
Lecnaerts,  professeur  d'Adam  Sasbout,  auquel  consé- 
quemmenl  il  fallait  les  attribuer  et  pas  à  Sasbout;  elle 
a  été  défendue  par  Sasbold  Yosmcer,  dans  la  vie  qu'il 
écrivit  de  son  oncle  Adam  Sasbout.  cidre  1602  et  1613 
(éditée  par  I  >.  Van  I  feel,  dans  Arch.  franc,  hist:,  t.  xxiv, 
1931,  p.  196  206)  et  par  Michel  Yosmcer,  dans  llomilur 
Adami  Sasboldi  accurate  recognitee.  Accessere  rev.  patris 
pila,  responsio  advenus  eemulum,  item  argumenta  homi- 
liarum,  Cologne,  1613. 


Adam  fut  apprécié  aussi  comme  prédicateur  et  fut 
souvent  invité  à  prêcher  aux  prêtres  et  aux  étu- 
diants de  l'Université.  On  peut  voir  les  titres  de  ses 
principaux  sermons  dans  !..  Wadding,  op.  eit.,  p.  (i. 
Pour  les  versions  flamandes  inédites  et  imprimées  des 
sermons  d'Adam  Sasbout,  voir  D.  Van  Heel,  Vita 
inedita  Adami  Sasbout,  <>.  1'.  M.  (<  1553),  auclore 
Sasboldo  Vosmeer,  dans  Arch.  franc,  hist.,  t.  xxiv, 
1931.  p.  209  et  211-212.  Il  existe  aussi  deux  éditions 
des  Opéra  omnia  d'Adam  Sasbout,  à  Cologne,  en  1568, 
in-fol.,  722  p.,  et  en  1575,  in-fol.,  701   p. 

L.  Wadding,  Annales  minorum  conlinuati  t.  xvm, 
an.  1553,  n.  xi-xvr,  Quaracchi,  1933,  p.  370-372;  du  même, 
Scriptores  O.  M..  3"  éd.,  Rome,  1900,  p.  5-7;J.-H.  Sba- 
ralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  i,  Rome,  1908,  p.  2; 
Fr.  Gonzaga,  De  origine  seraphicœ  relit/louis,  Rome,  1587, 
p.  992-993;  Henri  Sedulius,  Historia  serapliica,  Anvers, 
1613,  p.  662  et  007;  Arthur  de  Munster,  Mwtyrologium 
franc,  Paris,  l<;:'..x,  p.  609;  S.  Dirks,  Histoire  litt.  et  bibliogr. 
îles  fr.  mineurs  de  l'Observance,  Anvers,  1885,  p.  87-89; 
Analectes  pour  servir  à  l'hisi.  ecclés.  de  la  Belgique,  t.  xxn, 
Bruxelles,  1890,  p.  208-211;  Biographie  nationale  de  Bel- 
gique,  I.  xxi,  Bruxelles,  1890,  col.  122-421;  N.  Vernu- 
lii'us,  Historia  académies  Lovaniensis,  21'  éd.,  Louvain,  10li7, 
p.  202-200;  Ci.  Messe,  Adcunus  Sasbout,  dans  Sint  Anlonius 
maandschri/t.  I.  xv-xvi,  1900-1010;  II.  Ilurter,  Nomenclator, 
'.)•'  éd.,  I.  n,  col.  1505-1506;  D.  Van  Heel,  De  minderbrwder 
Allant  Sasbout  ait  Delft,  dans  Bijdragen  voor  de  gesch.  v.  II. 
bisdom  Haarlem,  t.  i„  1933,  p.  401-41 1. 

A.  Tektaert. 

SASSERATH  Raynier,  frère  mineur  conven- 
tuel allemand  du  xvinc  siècle.  —  Né  le  20  août  1696  à 
Holtzheim,  près  de  Neuss,  en  Rhénanie,  il  entra  chez 
les  conventuels,  à  Cologne,  en  1712.  Promu  docteur  en 
théologie,  le  22  janvier  1744,  à  l'université  de  Cologne, 
il  y  enseigna  pendant  de  longues  années  la  théologie 
morale  et  exerça  à  plusieurs  reprises  la  charge  de  doyen 
de  la  faculté  de  théologie.  Il  fut  pendant  longtemps 
examinateur  synodal  et  exerça  la  charge  de  ministre 
de  la  province  de  Cologne  des  conventuels.  Il  mourut 
à  Cologne,  en  février  1771. 

Raynier  Sasserath  s'est  acquis  une  grande  célébrité 
surtout  par  son  manuel  de  théologie  morale  :  Cursus 
theologiee  moratis  tripartitus  eum  casibus  practicis 
ubique  insertis,  et  per  modum  synopsis  cuilibet  trac- 
tatui  adjunctis,  ac  compendiose  solutis,  ad  usum  et 
captum  s.  théologies  candidatorum  summatim  elucu- 
bralus.  et  quotidianis  lertionibus  suis  auditoribus 
traditus  in  aula  theologica  aimez  universitatis  Colonien- 
sis.  Cologne,  1753;  Francfort  et  Bonn,  1760  (2e  éd.); 
Augsbourg,  1771  (4e  éd.).  Ce  cours  de  théologie  morale 
se  divise  en  trois  parties,  dont  la  I™  comprend  les 
traités  De  actibus  humanis,  De  legibus,  De  conscientiu. 
De  peccatis,  De  censuris  et  De.  virtutibus  theologicis 
(624  p.  sans  1rs  préfaces  et  la  table);  la  11°,  De  virtute 
religionis  in  génère  et  in  specie  et  de  peccatis  ci  oppositis, 
De  jure  et  justifia.  De  contractibus (726  p.  sans  l'index); 
la  [II*,  De  sacramentis  in  génère  et  in  specie  (7  17  p. 
sans  la  table).  {]i\  des  grands  mérites  de  cet  illustre. 
conventuel  consiste,  sinon  à  avoir  introduit,  au 
moins  à  avoir  adopté  un  des  premiers  la  division  sus- 
mentionnée de  la  matière  et  des  traités  de  la  théologie 
morale,  de  sorte  qu'il  dotl  être  considéré  comme  On  des 
Initiateurs  de  la  théologie  morale  moderne.  P.  Gury, 
S.  J.,  doit  sa  réputation  en  grande  partie  au  conven- 
tuel Sasserath,  dont  il  dépend  étroitement. 

Raynier  Sasserath  fut  aussi  un  des  premiers  défen- 
seurs (lu  probabilisme,  bien  qu'il  le  limite  encore  plus 
à  la  théorie  qu'à  la  pratique,  tout  en  confessant  qu'il 
est  licite  de  suivre  le  probabilisme  en  conscience.  Ainsi 
il  affirme,  en  principe  :  Licitumesl  sequi  vere  probabilem 
opinionem  etiam  in  concursu  probabilioris  tutiorisque, 
De  conscientia,  diss.  IV,  n.  23  sq.  Dans  la  pratique, 
par  contre,  il  est  réservé  et  même  timoré.  Cet  ouvrage 
avant    été    attaqué    deux    fois    par    un    théologien    de 
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Liège,  Raynier  Sasserath  y  répondit  également  deux 
fois  par  une  Replica,  publiée  respectivement  à  Cologne 
en  1701  et  17C>2.  D'après  H.  Hurler.  Nomenclator, 
3e  éd.,  t.  v,  col.  232.  il  serait  encore  l'auteur  d'un 
Directorium  confessariorum,  Cologne,  1781. 

D.  Sparacio,  O.  M.  Conv.,  Frammenti  bio-bibliograflci  di 

scrittori  cd  antori  minori  conuentuali  dagli  ultimi  anni  del 
600  al  1930,  extrait  de  Miscell.  franc,  t.  xxvn-xxxi,  1927- 
1931,  Assise,  1931,  p.  169-170;  II.  Hurter,  Nomenclator, 
3'  éd.,  t.  v,  col.  232-233. 

A.  Teetaert. 
SASSOFERRATO  (Fortunat  de),  frère  mineur 
capucin  italien  (xviiie-xixc  siècles).  —  Né  à  Sassofer- 
rato  (prov.  d'Ancône)  en  1735,  il  entra  en  1753,  chez 
les  capucins  de  la  province  de  la  Marche  d'Ancône 
et  mourut  à  Urbino  en  1810.  Il  a  publié  :  Saggi  di 
doveri  ecclesiastici  esposti  ad  un  chierico  che  brama 
di  degnamenle  disporsi  agli  ufpci  di  conf essore  e  di  par- 
roco,  Urbino,  1802,  in-8°;  La  félicita  di  una  famiglia  cris- 
liana,  Urbino,  1802,  in-8°,  133  p.;  La  perfezione  délia 
religiosa  nel  chioslro,  Urbino,  1803,  in-8°,  95  p.;  Riliro 
spiriluale  di  un  religiosa  tiepido  che  brama  rimellersi  nel 
perduto  fervore  e  vuole  altendere  alla  perfezione,  Mace- 
rata.  1805,  in-.8°,  210  p. 

Jean-Marie  de  Ratisbonne,  O.  M.  Cap.,  Catalogua  scrip- 
torum  ord.  min.  capuccinorum  ab  anno  17  47  ad  an.  1852, 
Rome,  1852,  p.  21  ;  Joseph  de  Fermo,  O.  M.  Cap.,  Nécrologie 
dei  fr.  min.  cappuccini  délia  prou.  Picena,  Aucune,  191  1, 
au  26  mars;  du  même,  Gli  scrittori  cappuccini  délie  Marche  e 
le  loro  opère  édite  cd  inédite,  Jesi,  1928,  p.  42-43. 

A.  Teetaert. 

SASSOLINI  Antoine,  frère  mineur  conventuel 
italien  (xve-xvie  siècles).  —  Né  à  Florence  vers  1475,  il 
eut  comme  maître  dans  l'ordre,  Georges-Bénigne  de 
Salviati,  dont  il  fut  un  fidèle  disciple,  et  smis  la  direc- 
tion duquel  il  travailla  pendant  environ  vingt  ans.  Élu 
général  au  chapitre  de  Bologne,  en  1519,  il  aurait  régi 
l'ordre  pendant  quatre  ans,  jusqu'au  chapitre  général 
d'Assise,  en  1523,  duquel  on  n'a  pu  retrouver  jusqu'ici 
aucune  notice,  de  sorte  que  l'on  ne  sait  pas  si  Antoine 
Sassolini  a  été  réélu  comme  général  ou  si  un  autre  lui 
a  succédé.  Voir  L.  Wadding,  Annales  minorum,  3e  éd., 
t.  xvi,  an.  1519,  n.  vi,  et  an.  1523,  n.  xm,  p.  94  et  181. 
Il  paraît  toutefois  qu'il  doit  y  avoir  eu  un  autre 
général  entre  Antoine  Sassolini  et  Jean  Vigerio,  qui 
fut  élu  au  chapitre  général  dcSpolète.en  1529(1..  Wad- 
ding, op.  cit.,  an.  1529,  n.  xxx,  p.  321),  puisque,  le 
25  juillet  1525,  Ant.  Sassolini  fut  promu  évêque  de 
Minervino  Murge,  suffragant  de  Bari.  Voir  G.  Eubel, 
Hierarchia  calholica,  2e  éd.,  t.  m,  Munster,  1923, 
p.  215.  I!  mourut  en  1528  à  Florence. 

Antoine  Sassolini  est  l'auteur  d'un  traité  intitulé  : 
Coscienza  illuminala,  écrit  pour  Marie,  fille  de  Jacques 
de  Salviati,  famille  aristocratique  de  Florence,  et 
édité  en  cette  ville,  en  1512,  in-4°,  dans  Lequel  on 
peut  trouver  beaucoup  de  détails  biographiques  sur 
Georges-Bénigne    de    Salviati. 

L.  Wadding,  Scriplores  O.  M.,  3»  éd.,  Rome,  1906,  p.  29- 
30;  .1.-1 1 .  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  i,  Rome,  1908, 
p.  95-96;  P.  Ridolli  de  Tossignano,  Historia  seraphiae 
religionis,  Venise,  1586,  p.  196  r°;  H.  Ilolzapfel,  Handbuch 
der  Geschichle  des  Franziskanerordens,  Fribourg-en-B., 
1909,  p.  699;  II.  Hurter, Nomenclator, 3" éd.,  t.  h,  col.  1318; 
N.  Paplni,  Minorités  convcntuales  lectores,  dans  Miscell. 
franc,  t.  xxxm,  1933,  p.  244. 

A.  Teetaert. 

SATISFACTION.  -  Nous  avons  à  parler  ici 
de  la  satisfaction  comme  élément  de  la  vertu  e:  du 
sacrement  de  pénitence.  Avec  la  contritio  cordis  et  la 
confessio  oris,  la  salisfactio  operis  constitue  ce  que  le 
langage  théologique  en  appelle  les  «  parties  ».  Le 
concile  de  Trente,  sess.  xn,  c.  m  et  can.  4,  les  dit 
«  requises  toutes  trois,  par  institution  divine,  pour  que 
le  sacrement  soit  complet  (ad  integritatem  sacramenti ) 


et  la  rémission  des  péchés  pleine  et  parfaite  ».  Denz.- 
Bannw.,  n.  896.  En  ce  sens  (hac  ratione),  observe-t-il, 
on  les  appelle  la  quasi-maieria  du  sacrement.  Ibid. 
Cette  dernière  expression  a  donné  lieu  à  des  interpré- 
tations qui  varient  avec  les  théories  admises  sur  la 
constitution  du  sacrement  de  pénitence.  Voir  Galtier, 
De  pœnitentia,  2°  éd.,  n.  278-286.  Nous  n'avons  pas  à 
y  revenir  ici.  Supposées  connues  les  opinions  qui  ont 
cours  à  ce  sujet  dans  l'Eglise,  nous  nous  occuperons 
uniquement  de  ce  qui  est  propre  à  la  satisfaction. 

Introduction.  La  satisfaction  d'après  le  con- 
cile de  Trente.  —  1°  Sommaire  des  chapitres  et  des 
canons.  —  Le  concile  a  parlé  de  la  satisfaction  dès  la 
session  vi.  c.  xiv.  à  propos  de  la  rémission  des  péchés 
commis  après  une  première  justification.  Il  a  noté 
que  la  pénitence  requise  pour  obtenir  le  pardon 
comporte,  en  plus  de  la  contrition  et  de  la  confession 
saltern  in  voto,  la  satisfaction  sous  forme  de  «  jeûnes, 
d'aumônes,  de  prières  ou  d'autres  exercices  de  piété  ». 
Denz.-Bannw.,  n.  807. 

Il  a  précisé  en  outre  que  la  satisfaction  ainsi  offerte 
visait  à  éteindre  la  dette  non  point  de  la  peine  éter- 
nelle, qui  est  remise  en  même  temps  que  la  faute  elle- 
même,  mais  de  la  peine  temporelle  qui,  à  la  différence 
de  ce  qui  arrive  au  baptême,  peut  persister  après 
l'absolution.  Ibid.,  n.  807  et  810. 

Mais  c'est  à  la  session  xiv  qu'il  s'y  est  arrêté  le  plus 
longuement  :  c.  vin  et  ix  et  canons  13-15.  L'occasion 
en  a  été  l'erreur  luthérienne  sur  l'inutilité  des  œuvres 
satisfactoires  :  leur  attribuer  quelque  valeur  en  vue  de 
la  rémission  du  péché  serait  pour  le  moins  renouveler 
l'hérésie  de  Pelage  et  méconnaître  l'irrémédiable  inca 
pacité  de  l'homme  à  rien  faire  par  lui-même  qui  soit 
utile  pour  le  salut.  Les  proclamer  nécessaires  et  en 
faire  une  obligation  aux  pénitents  serait  méconnaître  la 
satisfaction  et  les  mérites  du  Christ,  qu'on  déclarerait 
par  là-même  insuffisants  à  procurer  notre  justification. 
C'est  là-contre  que  vont  les  définitions  et  la  doctrine 
du  concile. 

Le  C.  vin  expose  la  nécessité  et  les  effets  de  la 
satisfaction.  Il  commence  par  rappeler  le  dogme  qui 
en  est  le  présupposé  :  le  pardon  proprement  dit  du 
péché,  la  rémission  de  la  coulpe,  n'entraîne  pas  tou- 
jours de  soi  la  rémission  de  toute  la  peine  qui  lui  est 
due  :  plusieurs  traits  de  la  sainte  Ecriture  prouvent 
le  contraire  et  ainsi  convient-il  d'ailleurs  à  la  clémence 
divine.  Les  effets  et  les  avantages  de  la  satisfaction 
imposée  pour  le  péché  en  montrent  la  convenance.  Par 
là.  de  plus,  nous  nous  rendons  conformes  au  Christ  qui 
a  satisfait  à  Dieu  pour  nos  péchés  et,  loin  que  nous 
sous-estimions  ainsi  la  portée  de  ses  mérites,  nous  lui 
rendons  bien  plutôt  hommage,  puisque  nos  satisfac- 
tions n'ont  de  valeur  aux  yeux  de  Dieu  qu'à  cause  de 
lui  et  comme  offertes  par  lui.  Cela  fait,  le  concile  rap- 
pelle aux  ministres  du  sacrement  l'obligation  d'impo- 
ser une  satisfaction  et  les  principes  dont  ils  ont  a 
s'inspirer  pour  cela  :  ainsi  exercent-ils  le  pouvoir  de 
«  lier  »  que  le  Christ  leur  a  donné  en  même  temps  que 
celui  de  «  délier  ». 

Le  c.  ix  explique  en  quoi  peuvent  consister  les 
œuvres  satisfactoires.  En  plus  de  celles  dont  on  fait 
choix  soi-même  ou  que  le  confesseur  impose,  il  y  a 
aussi  les  peines  de  la  vie,  que  leur  acceptation  suffit  à 
rendre  satisfactoires. 

Les  trois  canons  qui  correspondent  à  ces  chapitres 
disent  anathème  à  qui  exclurait  la  possibilité  pour 
l'homme,  grâce  aux  mérites  de  Jésus-Christ,  de  satis- 
faire à  Dieu  pour  la  peine  temporelle  due  au  péché;  à 
qui  dénoncerait  dans  cette  pratique  une  tradition 
d'origine  purement  humaine  ou  une  atteinte  à  la 
doctrine  de  la  grâce  ainsi  qu'aux  mérites  de  Jésus- 
Christ;  à  qui,  enfin,  contesterait  à  l'Église  le  pouvoir 
de  «  lier  »  ainsi  le  pécheur  et  prétendrait  ne  voir  qu'une 
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fiction  dans  la  persistance  d'une  peine  restant  d'ordi- 
naire à  subir  après  la  rémission  du  péché  par  le  pou- 
voir des  clefs. 
2°  Textes. 

Chapitre  viii.  —  Nécessité  et  effets 

DE    LA    SATISFACTION 

1 .  Le  dogme  fondamental  et  ses  preuves. 


Démuni,  quoad  satisfac- 
tionem,  quae  ex  omnibus 
pœnitentiœ  partibus,  quem- 
admodum  a  Patribus  nostris 
chxistiano  populo  fuit  per- 
petuo  tempore  commendata, 
ita  una  maxime  nostra 
œtate  sumino  pietatis  prœ- 
textu  Impugnatur  ab  iis,  qui 
speciem  pietatis  liabenl,  inr- 
tutem  autem  ejus  abnegaruni 
[  II  Tim.,m,  5],  saneta  Syno- 
dus  déclarât  falsum  omaino 
esse  et  a  verbo  Dei  alienum, 
culpam  a  Domino  nunquam 
remitti  quia  universa  etiam 
pœna  condoaetur.  l'erspicua 
eann  ;.t  illustria  in  sac.-is 
Litteris  exempta  [v.  gr.  Gen., 
m,  1(>  sq.;  Num.,  xn,  1  I  sq.; 
xx,  11  sq.  ;  II  Reg.,  xn, 
13  sq.,  etc.]  reperiuntur,  qui- 
bus  pra»ter  divinam  tradi- 
tionem,  bic  errorquam  mani- 
rostissime  revincitur. 

Sane  et  divins  justitiae 
ratio  exigere  videlur,  ut 
aliter  ab  eo  in  gratiam  reci- 
piantur,  qui,  ante  baptis- 
mum,  per  ignorantiam  deli- 
querint,  aliter  vero,  qui 
semel  apeccati  et  dœmonis 
servitutc  Iiberati,  et  accepto 
Spiritus  Sancti  doao,  scien- 
tes  temptum  Dei  violare 
[I  Cor.,  m,17]  et  Spiritum 
Sanction  contristare  [Eph., 
iv,  30]  non  formidaverint. 

Et  divinam  clementiam 
decet,  ne  ita  nobis  absque 
ulla  satisfactione  peccata 
dimittantur,  ut,  occasione 
accepta  [Rom.,  vu,  8],  pec- 
cata leviora  putantes,  velut 
injuriosi  et  contumeliosi  Spi- 
ritui  Sancto  [Hehr.,  x,  19],  in 
graviora  labamur,  thesauri- 
zantes  iram  nobis  in  <tie  ira' 
[Rom.,  il,  .">;  .lac,  V,  3]. 


Enfin,  la  satisfaction.  Re- 
commandée de  tout  temps 
au  peuple  chrétien  par  nos 
Pères,  elle  est  aussi  de  toutes 
les  parties  de  la  pénitence 
celle  que,  soas  le  prétexte 
d'une  extrême  piété,  s'appli- 
quent le  plus  à  attaquer 
aujourd'hui  ceux  qui,  «ayant 
les  apparences  de  la  piété,  en 
ont  rejeté  la  vérité  ».  Le 
saint  concile  déclare  [donc  à 
ce  sujet  |  qu'il  est  absolu- 
ment faux  et  étranger  à  la 
parole  de  Dieu  que  la  faute 
[la  coulpe]  ne  soit  ja- 
mais remise  par  le  Seigneur 
sans  (pie  le  soit  aussi  toute 
la  peine.  Dans  les  saintes 
Lettres,  en  effet,  on  trouve 
des  exemples  très  signifi- 
catifs et  fameux  qui,  même 
mise  à  part  la  tradition 
divine,  réfutent  péremp- 
toirement celte  erreur. 

La  justice  divine  d'ailleurs 
semble  exiger  qu'il  y  ail  une 
différence  dans  la  manière  de 
recevoir  en  grâce  ceux  qui, 
avant  le  baptême,  ont  péché 
par  ignorance  et  ceux  qui, 
après  avoir  été  libé-és  de  la 
servitude  du  péché  et  du 
démon  et  avoir  reçu  le  don 
du  Saint-Esprit,  n'ont  pas 
craint  de  «  violer  »  sciem- 
ment «  le  temple  de  Dieu  »  et 
de  «  contrister  le  Saint- 
Esprit  ». 

La  divine  clémence  elle- 
même  se  doit  de  ne  pas  nous 
remettre  nos  péchés  sans 
aucune  satisfaction;  il  sérail 
à  craindre  autrement,  que, 
«  prenant  occasion  «le  la 
pour  en  sous-est  imer  la  gra- 
vité et  devenant  en  quelque 
sorte  ingrats  et  «  injurieux 
envers  le  Saint-Esprit  »,  nous 
ne  tombions  dans  des  fautes 
plus  graves  et  ne  nous  «  amas- 
sions ainsi  un  trésor  de 
colère  pour  le  jour  décolère  . 


2.   t'tilité  des  satisfactions. 


l'rocul  dubio  e.iim  magno- 
pere  a  peccato  revocant,  et 
quasi  freno  quodam  coercent 
hae  satisfactoriœ  poenœ,  cau- 
i  ioresque  et  vigilantiores  in 
futurum  pénitentes efliciunl  ; 
medentur  quoque  peccato- 
nim  reliquiis,  cl  vitiosos 
habitas  maie  vivendo  com- 
parâtes contrariis  virtutum 
actionibus  tollunt.  Ne  pie 
vero  securior  ulla  via  in  Ec- 
clesia  Del  unquarn  existi- 
niai a  fuit  ad  amovendam 
Imminentem  a  Domino  pee- 
nam,  quam  ul  hœc  pœni- 
tentiœ opéra  [Matth.,  m,  28; 

iv,  17;  xi,  21,  etc.]  hommes 


Il   n'y  a  pas  <le  doute,  eu 
effet,    que    ces    peines    satis- 

factoires      ne      contribuent 

grandement    a   détourner  du 

péché;  elles  sont   comme  un 

frein  qui  retient  et  elles 
rendenl  les  pénitents  plus 
attentifs  el  plus  vigilants 
pour  l'avenir.  Biles  sont  aussi 

un  remède  contre  les  restes  du 
péché  :  les  habitudes  vicieu- 
ses contractées  par  suite 
d'une  vil'  déréglée  sont  dé- 
truites par  la  pratique  des 
vertus       contraires.       Aussi. 

dans  l'Église  de  Di n'a-l- 

ou  jamais  pensé  que,  pour 
cearler  leschâl  imenls  divins. 


cum  vero  animi  dolore  fre-    il  existât  aucun  moyen  plus 

quentent.  sur  (pic  celui  des  œuvres  de 

pénitence    accomplies    avec 

une    véritable    douleur    de 

l'Ame. 

3.   Nos  satisfactions  et  celles  du  Christ. 


Accedit  ad  ha'C,  quod,  dum 
satisfaciendo  patimur  pro 
peccatis,  Christo  Jesu,  qui 
pro  nostris  peccatis  satisfecit 
[Rom.,  v,  10;  I  Joa.,  n, 
I  sq.],  ex  quo  omnis  nostra 
sufficientiaest  [II  Cor.,  m,  .">], 
conformes  elTicimur,  cer- 
tissimam  quoque  inde  ar- 
rham  habentes,  quod,  si 
compatimur,  et  conglorifica- 
bimur  [cf.  Rom.,  vm,  17]. 

Neque  vero  ita  nostra  est 
satisfactio  bac,  quam  pro 
peccatis  nostris  exsolvimus, 
ut  non  sit  per  Christum 
Jesum,  nam  qui  ex  nobis  tan- 
quam  ex  nobis  nihil  possu- 
mus,  en  coopérante,  gui  nos 
confortât,  omnia  possumus 
[cf.  Phil.,  iv,  18].  Ita  non 
haliel  homo  unde  glorietur; 
sed  omnis  gloriatio  [cf. 
I  Cor.,  i,  31;  II  Cor.,  x,  17; 
Gai.,  vi,  14]  nostra  in 
Christo  est,  in  quo  vivimus, 
in  quo  movemur  [cf.  Act., 
XVII,  28[,  in  quo  satisfaci- 
mus,  facientes  fructus  dignos 
pœnitentiœ  [cf.  Luc,  m,  8], 
qui  ex  illo  vim  habent,  ab 
illo  ollcruntur  Patri,  et  per 
illum    acceptantur   a    l'aire. 


A  cela  s'ajoute  encore  que 
les  souffrances  ainsi  endu- 
rées afin  de  satisfaire  pour 
nos  péchés  nous  donnent 
avec  Jésus-Christ,  qui  a  sa- 
tisfait pour  nos  péchés  el 
«  de  qui  vient  toute  notre 
suffisance  »,  une  conformité 
qui  nous  devient  un  gage 
très  certain  de  la  gloire  à 
partager  avec  lui  si  nous 
partageons  ses  souffrances  ». 

El  cette  satisfaction  dont 
nous  nous  acquittons  pour 
nos  péchés  n'est  point  tel- 
lement nôtre  qu'elle  ne  soit 
point  par  le  Christ- Jésus,  car 
nous  qui,  de  nous-mêmes,  ne 
pouvons  rien  comme  venant 

de  nous-mêmes,  par  la  coopé- 
rai Ion  ■  de  celui  qui  nous  for- 
tifie, nous  pouvons  tout 
Ainsi  l'homme  n'a-t-il  rien 
dont  il  puisse  se  glorifier; 
toute  notre  «  glorification  », 
au  contraire,  est  dans  le 
Christ,  i  en  qui  nous  vivons, 
en  qui  nous  nous  mouvons  », 
en  qui  nous  satisfaisons  en 
faisant  de  dignes  fruits  de 
pénitence  »,  qui  tiient  de  lui 
leur  valeur,  qui  sont  offerts 
par  lui  au  Père  et,  par  lui, 
sont  acceptés  par  le  Père. 


4.  Les  pénitences  à  imposer. 

Debent     ergo     sacerdotes  Les  prêtres   du   Seigneur, 

Domini,     quantum    spiritus  par  conséquent,  dans  la  nie- 

et  prudentia  suggesserit,  pro  sure    où    le    leur    suggérera 

qualitate  criminum  et  pœni-  l'esprit    et    la   prudence,    en 

tentium  facultate,  salutares  tenant  compte  de  la  qualité 

et      convenientes      satisfac-  des  fautes  et  de  la  possibilité 

tiones  injunge:c,  ne,  si  forte  des  pénitents,  doivent   leur 

peccatis  conniveant  et  indul-  enjoindre    des    satisfactions 

gentius     cum     pœnitentibus  salutaires  et  convenables.  A 


agant,  levissima  qua-dam 
opéra  pro  gravissimis  delic- 
tis  Injungendo,  alienorum 
peccatorum  participes  elïi- 
ciantur  [cf.  1  Tim.,  v,  22]. 


fermer  les  yeux  sur  leurs  pé- 
chés et  à  leur  témoigner  trop 
d'indulgence  en  se  bornant  à 
leur  prescrire  quelques  oeu- 
vres   très    légères    pour    des 
fautes    très    graves,   ils    au- 
raient   fort    à    craindre    de 
prendre  leur  part  des  péchés 
d'autrui. 
Habeant autem prsEoculis,        Ils  doivent  être  attentifs 
ul    satisfactio,   quam   impo-    à     ce    que    la     satisfaction 
nunl,    non    sit    tantum    ad    imposée   ne   tende   pas   uni- 
nova-     vit»     custodiam     et    quement    à    sauvegarder    la 
infirmilntis   incdienmentum,     vie  nouvelle  et  à  guérir  de 
sed   etiam    ad    pra-lcritorum     l'infirmité;     elle    doit     aussi 

peccatorum     vindictam     et    venger  et  châtier  les  péchés 

Castigationem    :    nam    Claves     passes.  Les  clefs  des  prêtres, 

sacerdotum  non  ad  solven-    en  effet,  n'ont  pas  été  accor- 
dant   dumtaxal    sed    et    ad    dées  uniquement  pour  délier; 

ligandum     concessas     etiam     elles  l'ont  été  aussi  pour  lier, 


antiqui    Patres    et    credunl 

et    docenl    |el\     Matth.,    XVI, 

19;  xviii,  18;  Joa.,  xx,  23]. 
Nec    propterea    existima- 
runt  sacramentum  pœniten- 
tiœ     esse      forum      ir:e      \  el 

poenarum;   sicul    nemo   un- 

quani    catboliCUS    sensit,    ex 

hujusmodi    nostris   satisfac- 

tlonibus  \  ini  merit  i  el   salis- 
facl  iniiis  Domini  noslri  Jesu 


el  telle  est  la  foi,  tel  l'ensei- 
gnement   des  anciens   Pères. 

Leur  pensée,  pour  cela,  n'a 
pas  été  que  le  sacrement  de 
pénitence    fût     un    for    de 

colère    ou    pénal;    de    même 

aucun  catholique  n'a-t-il 
pensé  que  par  ces  sortes  de 
satisfactions  nous  rejetions 
dans   l'ombre   ou   nous   son- 
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Christi  vcl  obscurari  vel 
aliqua  ex  parte  imminui. 
Quod  dum  novatores  intel- 
ligere  volunt,  ita  optimam 
psenitentiam  novam  vitam 
esse  docent,  et  omnem 
satisfactionis  vim  et  usum 
tollant. 

[Certaines  éditions  de  ce 
décret  portent  noiunt  au  lieu 
de  volunl.  Le  sens  général 
de  la  phrase  reste  le  même, 
mais  l'objet  de  la  première 
proposition  est  différent. 
Dans  cette  hypothèse,  il 
faudrait  traduire  :  «  C'est 
pour  se  refuser  à  le  com- 
prendre ainsi  que  les  nova- 
teurs, etc.] 


gions  à  diminuer  en  quoi  que 
ce  soit  la  valeur  du  mérite  et 
des  satisfactions  de  Notre- 
Seigneur  Jésus-Christ.  C'est 
pour  s'attacher  à  l'entendre 
ainsi  que  les  novateurs  défi- 
nissent la  pénitence  la  meil- 
leure «  une  vie  nouvelle  »; 
par  là,  ils  dénient  toute 
valeur  à  la  satisfaction  et  ils 
en  suppriment  tout  l'usage. 


Chapitre     ix. 


Des     ckuvhes     satisfactoikes 


Docet  praeterea  tantam 
esse  divinre  munificentiar 
largitatem,  ut  non  solum 
pœnis  sponte  a  nobis  pro 
vindicando  peccato  suscep- 
tis,  aut  sacerdotis  arbitrio 
pro  mensura  delicti  imposi- 
tis,  sed  etiam  —  quod 
maximum  amoris  argumen- 
tum  est  —  temporalibus 
llagellis  a  Deo  inflictis  et 
a  nobis  patienter  tolérât is 
apud  Deum  Patrem  per 
Christum  Jesum  satisfacere 
valeamus. 


[Le  concile]  enseigne  en 
outre  que  la  divine  muni  li- 
cence, dans  sa  libéralité, 
nous  permet  de  satisfaire  au- 
près do  Dieu,  grue  i  Jésus- 
Christ,  non  seulement  par 
les  peines  que  nous  nous 
infligeons  de  nous-mêmes 
pour  nous  venger  du  péché 
ou  que  le  prêtre  juge  à  pro- 
pos de  nous  imposer  d'après 
la  gravité  de  nos  fautes,  mais 
aussi  —  ce  qui  est  la  plus 
grande  preuve  de  son  amour 
—  par  les  épreuves  tempo- 
relles infligées  iiar  Dieu,  que 
nous  supportons  avec  pa- 
tience 


Canon   13. 


Si  quis  dixerit,  pro  pecca- 
tis,  quoad  pœnam  tempo- 
ral em,  minime  Deo  per 
Christi  mérita  satisfieri  pœ- 
nis, ab  eo  inflictis  et  patien- 
ter toleratis  vel  a  sacerdote 
injunctis,  sed  neque  sponte 
susceptis,  ut  jejuniis,  ora- 
tionibus,  eleemosynis  vel 
aliis  etiam  pielatis  operibus, 
atque  ideo  optimam  pîeni- 
tentiam  esse  tantum  novam 
vitam,  A.  S. 


Canon    14. 


Si  quis  dixerit  satisfac- 
tiones,  quibus  pa*nitentes 
per  Christum  Jesum  peccata 
redimunt,  non  esse  cultus 
Dei  sed  traditiones  homi- 
niim,  doctrinam  de  gratia  et 
verum  Dei  cultum  atque 
ipsum  beneficium  mortis 
Christi  obscurantes,  A.  S. 


Si  quelqu'un  dit  que  les 
satisfactions  par  lesquelles, 
grâce  à  Jésus-Christ,  les 
pénitents  rachètent  leurs 
péchés  ne  sont  pas  des  hom- 
mages rendus  à  Dieu,  mais 
des  traditions  humaines  qui 
jettent  dans  l'ombre  la 
doctrine  de  la  grâce,  le  vrai 
culte  de  Dieu  et  jusqu'au 
bienfait  de  la  mort  du  Christ, 
qu'il  soit  anathème. 


Canon   1">. 


Si  quis  dixerit  claves 
Ecclesiae  esse  datas  tantum 
ad  solvendum,  non  etiam  ad 
ligandum,  et  proptereasacer- 
dotes,  dum  imponunt  pœnas 
Confitentibus,  agere  contra 
finem  clavium  et  contra 
institutionem  Christi,  et  fic- 
tionem  esse  quod,  virtutecla- 


Si  quelqu'un  dit  que  les 
ciels  de  l'Église  lui  ont  été 
données  uniquement  pour 
délier  et  non  pas  pour  lier 
et  que  les  prêtres,  par  consé- 
quent, quand  ils  imposent 
des  peines  à  ceux  qui  se 
confessent,  vont  à  rencontre 
de    leur    destination    et    de 


Si  quelqu'un  dit  qu'on  ne 
saurait  nullement,  grâce  aux 
mérites  du  Christ,  satisfaire 
à  Dieu  pour  ses  péchés,  quant 
à  la  peine  temporelle,  soit 
par  les  épreuves  envoyées 
par  lui  et  patiemment  sup- 
portées, soit  par  les  peines  que 
le  prêtre  impose,  soit  même 
encore  par  celles  qu'on  prend 
sur  soi  de  s'infliger,  comme 
sont  les  jiûnes,  les  prures,  les 
aumônes  et  autres  œuvres  de 
piété,  en  sorte  qu'il  n'y  ait 
de  bonne  pénitence  qu'une 
vie  nouvelle,  qu'il  soit  ana- 
thème. 


vium  sublata  pœna  alterna,  l'institution  du  Christ;  et 
pœna  temporalis  plerumque  qu'il  y  a  fiction  à  parler,  une 
exsolvcnda  remaneat,  A.  S.  fois  la  peine  éternelle  remise 
par  le  pouvoir  des  clefs, 
d'une  peine  temporelle  res- 
tant la  plupart  du  temps  à 
subir,  qu'il  soit  anathème. 

3°  Synthèse  doctrinale.  ■ —  1.  Aspects  variés  de  la 
satisfaction.  ■ —  De  ces  documents,  nous  avons  surtout 
à  retenir  ici  le  but  assigné  à  la  satisfaction.  C'est  lui 
qui  caractérise  les  œuvres  ou  les  peines  de  tout 
genre  que  le  concile  appelle  de  ce  nom.  Qu'on  s'y 
applique  de  soi-même  ou  qu'on  les  accepte,  elles 
marquent  une  réaction  contre  le  péché  et  cette  réaction 
vise  à  la  fois  le  passé  et  l'avenir.  Punition  ou  expiation 
volontaire  du  péché,  ces  peines  et  ces  œuvres  contri- 
buent ù  obtenir  qu'il  soit  pleinement  pardonné,  que 
soit  remise  en  particulier  la  peine  temporelle  restant 
due  après  le  pardon  de  la  faute  elle-même.  Elles  sont 
considérées  comme  un  remède  au  mal  qu'est  le  péché 
et  aux  suites  qu'il  entraîne  :  elles  en  extirpent  les 
restes.  Mais,  par  là  même,  elles  contribuent  à  prévenir 
les  rechutes  :  elles  rendent  l'homme  plus  attentif  à  la 
gravité  du  péché  et  elles  l'aident  à  s'en  préserver. 

Les  effets  ainsi  énumérés,  le  concile  n'entend  pas 
dire  que  les  œuvres  satisfactoires  les  doivent  tous 
produire.  Il  s'en  faut  d'ailleurs  que  ces  notions  de 
sanction  ou  de  châtiment,  de  compensation  ou  de 
réparation,  de  remède  ou  de  préservatif,  de  frein,  de 
leçon  ou  d'exercice  d'entraînement  dérivent  toutes 
également  de  l'idée  première  de  satisfaction.  On  peut 
y  voir  et  l'on  y  a  vu  un  moyen  de  sauvegarder  les 
intérêts  de  Dieu  et  les  intérêts  surnaturels  de  l'homme, 
de  la  société  chrétienne:  une  justice  vindicative  à 
exercer  et  des  peines  médicinales  à  infliger;  une  réac- 
tion contre  le  péché  à  provoquer  chez  le  coupable  ou 
l'ordre  moral  à  rétablir  en  lui  et  le  pardon  à  solliciter 
d'un  Dieu  justement  offensé.  Chacun  (h'  ces  aspects 
est  fondé.  Au  cours  des  siècles,  les  uns  ou  les  autres 
ont  plus  ou  moins  retenu  l'attention.  L'importance  à 
leur  attribuer  varie  nécessairement  selon  que  se 
distinguent  ou  se  confondent,  dans  la  lutte  contre  le 
péché,  le  for  interne  et  le  for  externe,  la  rémission  de  la 
faute  et  celle  de  la  peine,  l'action  proprement  sacra- 
mentelle et  l'action  disciplinaire,  la  rentrée  en  grâce 
avec  Dieu  et  l'œuvre  de  réforme  morale  ou  ascétique 
à  accomplir  dans  les  âmes. 

Cependant,  parmi  ces  aspects  de  ce  qu'on  appelle  la 
satisfaction,  le  concile  s'applique  surtout  à  mettre  en 
lumière  et  à  justifier  celui  de  la  compensation  pour  la 
peine  temporelle  due  après  le  pardon  de  la  faute  elle- 
même.  C'est  celui  auquel  s'en  prenaient  surtout  les 
protestants,  et  par  là  s'explique  l'insistance  du 
concile:  mais  c'est  aussi,  en  matière  de  sacrement,  le 
sens  usuel  du  mot  satisfaction.  Il  désigne  les  prières  ou 
bonnes  œuvres  que  le  confesseur  prescrit  au  pénitent 
quand  il  lui  donne  l'absolution.  Le  plus  souvent,  pour 
ne  pas  dire  toujours,  depuis  des  siècles,  elles  font 
suite  à  cette  absolution  elle-même  et  elles  constituent 
ce  qu'on  appelle  également  la  «  pénitence  sacramen- 
telle >  :  le  pénitent  s'en  acquitte  en  son  particulier. 

2.  Objet  et  division  de  l'article.  ■ —  Les  textes  mêmes 
du  concile  que  nous  venons  de  citer  montrent  que  ce 
sens  restreint  du  mot  satisfaction  n'est  point  le  seul 
auquel  il  puisse  ou  doive  s'entendre.  Pas  plus  qu'on 
ne  l'a  fait  à  Trente,  nous  ne  nous  limiterons  donc  ici 
à  l'étude  de  la  satisfaction  proprement  sacramentelle. 
Cependant,  comme  à  Trente  également,  c'est  bien 
sur  elle  surtout  que  se  portera  notre  attention.  Pour 
en  comprendre  le  rôle  et  pour  en  déterminer  l'impor- 
tance, il  s'impose,  non  plus  certes  de  faire  l'histoire 
des  formes  diverses  qu'a  revêtues  dans  l'Église  l'ex- 
piation du  péché,  mais  de  rechercher  comment  s'y  est 
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progressivement  précisée  la  notion  de  satisfaction 
sacramentelle. 

De  là  la  division  de  cet  article  :  I.  Les  origines  de 
l'idée  de  satisfaction.  II  L'évolution  de  cette  idée 
en  matière  pénitentielle  (col.  1 152).  III.  La  satisfaction 
à  l'époque  moderne  (col.  1190). 

I.  Les  origines  de  l'idée  de  satisfaction.  — ■ 
1.1.  A  SATISFACTION  AU  SENS  GÉNÉRAL  VV  mot.  1°  La 
notion  commune.  —  Dans  leur  sens  le  plus  général,  les 
mots  «  satisfaire  »,  «  satisfaction  »  disent  «  faire  assez  » 
pour  atteindre  un  but  moral,  pour  répondre  à  une 
attente,  pour  observer  une  loi  ou  être  déclaré  quitte 
d'une  obligation,  pour  se  libérer  d'une  charge.  Le  droit 
romain  en  parlait  à  propos  de  créances  ou  d'offenses. 
«  Satisfaire  »,  en  cette  matière,  c'était  «  faire  assez  » 
pour  que  le  créancier  consentît  à  accorder  remise  de 
tout  ou  partie  de  la  dette,  pour  qu'un  offensé  renonçât 
à  tirer  vengeance  ou  à  poursuivre  le  châtiment  de 
l'injure  reçue.  Ofïrir  satisfaction  n'était  pas  s'acquit- 
ter totalement  de  la  dette  ou  accepter  de  subirle 
châtiment  mérité;  c'était  cependant  reconnaître  le 
droit,  confesser  son  tort,  accepter  le  principe  d'une 
réparation,  par  là,  se  conformer  à  la  justice,  tout  en 
faisant  appel  à  la  bienveillance  et  en  s'appliquant  à 
obtenir,  par  l'aveu  de  sa  dette  ou  de  sa  culpabilité,  de 
n'être  point  traité  selon  toute  la  rigueur  des  lois. 

Aussi,  portait  le  Digeste,  toute  dette  demande 
paiement  ou  satisfaction,  et  nous  disons  qu'il  y  a 
«  satisfaction  »  quand  le  créancier,  sans  être  payé, 
accepte  de  ne  pas  l'être.  Omni.i  pecunio  exsoluia  esse 
débet  mit  eo  nomine  satisjaclum  est.  Satisfaction  autem 
accipimus,  quemadmodum  voluit  creditor,  liect  non 
sil  solutum  (xin,  7,  9).  «  Satisfaire  »,  expliquaient  les 
glossateurs,  c'est  faire  assez  pour  qu'un  offensé,  jus- 
tement irrité,  s'estime  suffisamment  vengé  :  Salis- 
faccre  est  lantum  facere  quantum  salis  est  irato  ml 
vindictam.  (Asconius,  à  ce  mot,  dans  Forcellini.  Pour 
plus  de  détails  sur  le  mot,  voir  Denefïe,  Bas  Wort 
«  satisfacere  »,  dans  la  Zeitschrift  fur  kath.  TheoL, 
t.  xliii,  1919,  ]).  158-175.)  Les  scolastiques  ont  par 
conséquent  bien  saisi  le  sens  du  mot  quand  ils  ont 
rattaché  la  satisfaction  à  la  vertu  de  justice  et  y  ont 
vu  comme  une  forme  de  restitution  :  saint  Thomas 
note  qu'on  peut  y  voir  une  espèce  de  paiement  :  Pre- 
tium  quoddam  dicitur.  fit',  q.  xxviii,  a.  1  corp.  Le  paie- 
ment, seulement,  n'est  pas  complet,  car  remise  en  est 
faite,  en  tout  ou  en  partie,  par  égard  pour  l'attitude, 
l'intention,  la  bonne  volonté  du  débiteur.  De  même 
pour  l'expiai  ion  à  subir  :  l'humble  att  itude  du  coupable 
peut  faire  qu'il  soit  pardonné.  Quandoque  est  s<rfis- 
factio  sine  reslitutionc  aligna,  ut,  cum  qui  s  se  proximo 
humiliât,  de  aliquibus  contumeliis  et  dictis...  De  offensa 
homo  proximo  non  reconciliatur  per  hoc  quod  sua  ei 
restituil,  sed  per  hoc  quod  supra  hoc  aliquid  humilitatis 
eiexhibet.  S.  Thomas,  In  I  Y"",  dist.  XV,  q.  i,  a.  5,  sol. 
1  corp.  et  ad  l"m. 

2°  Application  au  péché  cl  à  la  pénitence.  Le  mot 
ainsi  compris  ne  se  trouve  pas  dans  l'Écriture  et  le 
concile  de  Trente,  pas  plus  que  les  théologiens,  ne 
l'ignore.  Un  premier  projet  de  déerel  soumis  à  l'exa- 
men des  Pères  du  concile  le  notait,  au  contraire, 
expressément.  Quod  h;vc  salisjactionis  vox  nullibi  in 
canonieis  Seripturis  reperiolur,  ncminem  suiur  mentis 
move.re  débet,  cum  salis  constet  rem  ipsam  aperlissime 
el  luculentissime  fuisse  nobis  expressam  cl  quasi  digito 
prwmonsIraUtm.  Theincr,  Àcla  cône.  Trident.,  t.  i, 
p.  599.  Et,  en  effet,  les  notions  de  délies  à  acquitter, 
d'offenses  à  réparer,  de  colère  à  apaiser,  de  pardon  à 
obtenir,  que  nous  avons  vues  commander  l'idée 
commune  de  satisfaction,  correspondent  très  exac- 
tement à  la  conception  chrétienne  ci  même  juive  du 
péché.  Le  Christ  lui  même,  dans  le  Pater,  nous  [ail 
demander  remise  de  nos  péchés  comme  de  véritables 


del  les  :  Dimitte  nobis  débita  nostra,  sicul  el  nos  dimilli- 
mus  debitoribus  nostris.  Mat  th.,  vr,  12.  Ailleurs,  il 
emploie  indifféremment  les  mots  de  «  pécheur  »  et  de 
«  débiteur  ».  I'ulatis  quod  hi  Galiliei  prœ  omnibus  Gali- 
lieis  peccalorcs  fuerint...;  pulatis  quia  et  ipsi  debitores 
fuerint  prœter  omnes?  Lue.,  xm,  2  et  4.  Comme  écrit 
saint  Paul,  les  pécheurs  sont  des  «  vases  de  colère  », 
Rom.,  ix,  22,  des  «  enfants  de  colère  »,  Eph.,  n,  3. 
La  justification  par  le  Christ  consiste  à  nous  mettre  à 
l'abri  de  la  colère  divine  :  justificati,  suivi  erimus  ab 
ira.  liom.,  v,  9.  Eripuit  nos  a  ventura  ira.  I  Thess.,  i, 
10. 

Telle  était  aussi  la  pensée  fondamentale  des  juifs. 
Violation  de  la  loi  divine,  le  péché  leur  apparaissait 
comme  une  injure  faite  àDieu,  comme  une  provocation 
de  sa  colère;  aussi  ne  savaient-ils  que  lui  demander 
de  ne  pas  les  traiter  suivant  sa  colère  :  Domine  ne  in 
furore  tuo  arguas  me  neque  in  ira  tua  corripias  me. 
Ps.,  vi,  2;  xxxvii,  2.  De  là,  leurs  «  sacrifices  pour  le 
péché  :  eu  les  offrant,  ils  comptent  apaiser  la  colère 
de  Dieu,  se  le  rendre  favorable,  obtenir  qu'il  renonce  à 
punir,  qu'il  mette  fin  au  châtiment  et  rende  sa  bien- 
veillance. Tel  est  aussi  le  but  de  la  pénitence  à  laquelle 
les  exhortent  les  prophètes  :  on  peut  se  promettre  que 
Dieu  y  aura  égard  et  consentira  à  pardonner  :  Conver- 
timini  ad  me  in  loto  corde  vestro,  in  jejunio  et  in  fletu 
et  planetu,  et  scindite  corda  vestra...  quia  benignus  et 
misericors  est...  Quis  scit  si  convcrlatur  et  ignoscat? 
Joël,  ii,  11-14.  David  y  compte,  quand  il  fait  appel 
à  sa  miséricorde  :  le  cœur  contrit  et  humilié  est  un 
saeriliee  que  Dieu  ne  saurait  dédaigner.  Ps.,  l,  19. 

Saint  Paul  ne  comprend  pas  autrement  la  rémission 
du  péché  obtenue  par  le  Christ.  Sa  mort  l'a  expié.  Il 
s'est  fait,  il  a  été  fait  hostie  de  propitiation  pour  nous, 
Rom.,  ni,  25;  sa  mort  a  eu  la  valeur  d'un  sacrifice 
expiatoire.  Ilebr.,  ix-x;  son  obéissance  a  compensé 
et  réparé  la  désobéissance  d'Adam,  Rom.,  v,  17-19; 
son  sang  a  payé  notre  rançon,  I  Tim.,  n,  5,  et  ainsi 
Dieu  s'est-il  trouvé  apaisé;  ainsi  de  fils  de  colère 
sommes-nous  devenus  vraiment  enfants  de  Dieu.  La 
pénitence  individuelle  peut  servir  de  même  à  obtenir 
le  pardon  ;  tout  au  moins  saint  Pierre  le  fait-il  en- 
tendre à  Simon  le  magicien  après  la  tentative  de  celui- 
ci  d'acheter  le  pouvoir  de  donner  le  Saint-Esprit  : 
Pœnitentiam  âge  ab  hoc  nequitia  tua,  et  roga  Dcum 
si  forte  rcmittalur  tibi  Ivre  cogitatio  cordis  lui.  Act., 
vin,  22.  Dette  à  acquitter,  injure  à  réparer,  colère  à 
apaiser,  pardon  à  solliciter,  voilà  donc  les  idées 
principales  que  convoie,  dans  la  sainte  Écriture,  la 
notion  de  péché.  La  rémission  à  en  obtenir  y  apparaît 
comme  le  fruit  de  la  pénitence  et  de  l'expiation 
librement  acceptées;  mais,  si  pénitence  et  expiation 
s'inspirent  d'un  devoir  de  justice,  l'une  et  l'autre 
cependant  l'ont  surtout  appel  à  la  miséricorde.  En 
dernière  analyse,  leur  efficacité  leur  vient  de  la  bonté 
et  de  l'indulgence  de  Dieu  lui-même  :  par  égard  pour 
l'altitude  humiliée  où  s'établissent  devant  lui  les 
coupables,  il  consent  à  leur  faire  grâce  et  à  leur  rendre 
son  amitié.  C'est  très  exactement  accepter  ce  que  nous 
avons  vu  appeler  une  satisfaction. 

Il  n'y  a  doue  pas  à  s'étonner  que  ce  mot  soit  devenu 
courant,  dans  l'Église  latine,  pour  traduire  ou  résumer 
l'ensemble  «le  ces  idées.  Aucune  expression  n'est  aussi 
propre  à  caractériser  le  but  et  l'efficacité  morale  des 
actes  de  pénitence  offerts  à  Dieu  pour  obtenir  son 
pardon.  Le  droit  romain  a  pu  la  suggérer  à  des  écri- 
vains habitués  à  en  parler  le  langage  :  elle  l'ait  son 
apparition  dans  Terlullien  et  saint  Cyprien  l'emploie 
couramment  ;  mais,  avant  de  devenir  un  terme  pro- 
prement juridique,  elle  avait  appartenu  au  langage 
commun  et  l'idée  religieuse,  en  tout  cas.  qu'elle  a 
servi  a  traduire  ou  à  résumer  à  partir  du  IIIe  siècle, 
loin   d'avoir  été  Introduite  avec  elle  dans   l'Église, 
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faisait  partie,  au  contraire,  de  ses  conceptions  les  plus 
primitives. 

//.  LA  SATISFACTION  AV  SENS  DE  PÉNITENCE  EN 
Général.  —  1°  Aux  origines.  — ■  Le  mot  «  satisfac- 
tion »,  en  effet,  a  été  appliqué  d'abord  à  l'ensemble  de 
la  pénitence,  à  l'ensemble  des  œuvres  et  des  assujet- 
tissements ou  des  rites  pénitentiels  destinés  à  obtenir 
de  Dieu  le  pardon  des  péchés.  C'est  en  ce  sens  que 
Tertullien  l'emploie  :  De  pristinis  satisfacimus  conflic- 
tatione  carnis  et  spiritus,  écrit-il  à  propos  de  la  péni- 
tence antérieure  au  baptême.  De  baptismo,  c.  xx.  Qui 
s'y  dispose,  institua  Domino  salisfacere.  De  psenitentia, 
v,  9.  Habes  cui  satisfacias,  est-il  dit  au  pécheur  qu'on  y 
engage,  lbid.,  vu,  14.  Avoir  honte  de  se  soumettre 
à  la  pénitence  postbaptismale,  c'est  avoir  honte  de 
satisfaire  à  Dieu  :  Domina  offensa  salisfacere.  Ibid., 
x,  2.  L'enfant  prodigue  est  reçu  par  son  père  après 
lui  avoir  fait  satisfaction  :  satisfacto  redit,  De  pud., 
ix,  16,  et  ainsi  le  seront  par  Dieu  les  pécheurs,  si,  la 
pénitence  faite,  ils  sont  admis  au  pardon  :  Patri  satis- 
facient.  lbid.,  ix,  9.  Car,  «  exterminer  la  chair  parles 
jeûnes,  la  malpropreté,  la  négligence  de§  soins  corpo- 
rels et  la  recherche  de  toutes  les  autres  mortifica- 
tions »,  voilà  ce  qui  s'appelle  salis  Deo  faeere.  Ibid., 
xni,  14.  Et  voilà  la  »  satisfaction  »  à  laquelle  on 
s'offre  en  s'avouant  pécheur  pour  recevoir  la  péni- 
tence :  Confessio  satisfaelionis  eonsilium  est...  Satisfactio 
eon/essione  disponitur.  De  psenit.,  ix,  9  et  x,  2. 

Même  signification  et  même  doctrine  chez  saint 
Cyprien.  La  «  satisfaction  »  synthétise  pour  lui  l'effi- 
cacité reconnue  aux  actes  et  aux  œuvres  de  pénitence. 
Ils  sont  indispensables  pour  le  pardon  du  péché,  car 
c'est  ainsi  que  Dieu  demande  à  être  supplié  et  apaisé  : 
Dominus  orandus  est,  Dominus  noslru  sutisjaetione 
placandus  est,  dit-il  aux  lapsi  en  les  exhortant  à  faire 
pénitence.  De  lapsis,  17.  Les  «satisfactions  rachètent 
le  péché  »  :  Satisfaelionibus  et  lamentalionibus  justis 
delicta  redimuntur,  vulnera  lacrimis  abluunlur.  Epist., 
lix,  13  (Hartel).  Ainsi  sont  effacés,  entre  autres,  les 
péchés  de  regard  :  Oculi...  quse  inlicile  commiserunt, 
satisfacientibus  Deo  fletibus  deleant.  Epist..  xxxi.  7. 
Acceptée  des  prêtres  qui  l'imposent,  la  pénitence  est 
une  satisfaction  agréante  à  Dieu  :  Satisfactio  et  remissio 
per  sacerdoles  apud  Deum  grala  est.  De  lapsis,  29;  en 
ce  sens,  per  episcopos  et  saeerdotes.  Domino  satisfit. 
Epist.,  xliii,  3.  Dès  avant  le  baptême,  il  est  indis- 
pensable de  satisfaire  à  Dieu  par  la  pénitence;  mais, 
il  ne  faut  pas  attendre  la  mort  pour  cela  :  après,  il  ne 
saurait  plus  y  avoir  lieu  à  pénitence  ni  donc  à  satis- 
faction :  Hortamur  Dca  salisfacere...  Quando  istinc 
recessum  fuerit,  nullus  jam  panitentiu-  locus,  nullus 
satisfactionis  effectus.  Ad  Demetrianum,  25. 

Le  but  et  l'efficacité  attribués  à  la  satisfaction  sont 
donc,  à  l'origine,  de  l'ordre  le  plus  général.  Ils  résument, 
pourrait-on  dire,  la  contribution  du  pénitent  à  la 
rémission  du  péché.  Cette  contribution  est  celle  d'une 
réparation,  d'une  compensation.  Tertullien  écrit  le 
mot;  il  parle  même  d'un  «  prix  »  ainsi  établi  pour  le 
pardon  :  Hoc  prelio  Dominus  veniam  addicere  insliluit; 
hac  pœnitentiœ  compensatione  redimendam  proposuil 
impunitatem.  De  pœnit.,  vi,  4.  Saint  Cyprien,  lui,  au 
même  sens,  dit  «  mériter  la  miséricorde  de  Dieu  ».  Le 
moyen  de  se  l'assurer  a  été  enseigné  par  Dieu  lui- 
même  :  c'est  la  satisfaction  que  lui  sont  les  œuvres 
accomplies  pour  l'apaiser  :  Remédia  propitiando  Deo 
ipsius  Dei  verbis  data  sunt;  quid  deberent  faeere  pecca- 
tores,  magisleria  divina  d<  cucrunt,  operationibus  justis 
Deo  satisfîeri,  misericordise  merilis  peccata  purgari... 
mereri  Dei  misericordiam.  De  op.  et  eleem.,  5. 

2°  Plus  tard.  —  Cette  conception  générale  de  la 
satisfaction  se  retrouve  par  la  suite  à  toutes  les 
époques.  Elle  peut  se  reconnaître  dans  l'affirmation 
d'Origène  que  les  épreuves  de  la  pénitence  ecclésias- 


l ique  constituent  un  «  sacrifice  pour  le  péché  »  autre- 
ment réel  et  parfait  que  ceux  de  la  loi  ancienne.  In 
Levit.,  hom.  xi,  4,  P.  G.,  t.  xn,  col.  417  B,  418  B, 
419  C;  mais  elle  s'affirme  explicitement  dans  saint 
Ambroise  :  Sicut  qui  pecunias  solvunt,  ...sic  compen- 
satione charitatis  aetuumque  reliquorum  vel  satisfac- 
tione  quacumque  peccati  pœna  dissolvitur.  Expos,  in 
Luc,  vu,  15G,  P.  L.,  t.  xv,  col.  1740  D.  De  même 
dans  saint  Augustin,  par  exemple  Serm.,  xix,  3  et  2  : 
Placari  Deo  vis  ?  Nosce  quid  agas  teeum,  ut  Deus 
placetur  tibi...  Sacrificium  Deo  spiritus  contribulatus. 
...Qui  peenitet,  irascitur  sibi...  Quando  ergo  tundis 
pectus,  irasceris  c.ordi  tuo  ut  satisfacias  Domino  tuo. 
P.  L.,  t.  xxxvm,  col.  133. 

Le  concile  de  Vaison,  en  442,  à  propos  de  la  péni- 
tence publique,  parle  lui  aussi  de  satisfaeloria  compunc- 
tio.  Can.  2,  Mansi,  Concil.,  t.  vi,  col.  453.  Gennade, 
Ecclesiastica  dogmata,  c.  xxn,  dans  l'édition  de  Turner; 
c.  i  ni  dans  l'édition  de  Migne,  ramène  à  la  satisfaction 
les  diverses  manières  dont  s'obtient  la  rémission  du 
péché.  S'agit-ildes  péchés  moindres,  qui  troublent  jus- 
qu'aux âmes  résolues  à  ne  pas  offenser  Dieu,  la  satisfac- 
tion par  les  larmes  et  la  prière  peut  suffire  à  rassurer  : 
Satisfaciat  lacrimis  et  orationibus.  Pour  les  peccata 
capitalia  et  mortalia,  il  y  a  la  satisfaction  par  la  péni- 
tence publique  :  Quem  mortalia  crimina  post  baptismum 
commissa  premunt,  hortar...  publica  psenitentia  salis- 
facere. Ces  derniers  peuvent  d'ailleurs  être  remis  aussi 
par  une  satisfaction  secrète,  sed  et  sécréta  satisfactione 
solvi  possunt,  sur  laquelle  nous  aurons  à  revenir. 
Éd.  Turner,  dans  Journal  nf  theol.  studies,  t.  vu, 
p.  91;  P.  L..  t.  i.vm,  col.  991.  Le  même  Gennade,  au 
chapitre  suivant  (xxm  ou  liv),  donne  la  définition 
de  la  satisfaction  que  commenteront  les  scolastiques  : 
Satisfactio  psenitentia  est  causas  peccalorum  excidere 
me  etmim  suggeslionibus  aditum  indulgere.  Lac.  cit.  et 
cf.  S.  Thomas.  In  IV"m,  dist.  XV,  q.  i,  a.  1,  (pi.  3.  Elle 
envisage  plutôt  le  péché  à  éviter,  mais  les  passages 
cités  du  chapitre  qui  précède  montrent  qu'elle  ten- 
dait aussi  à  en  obtenir  le  pardon,  et  tel  est  le  sens  où 
la  comprend  saint  Grégoire  le  Grand  :  Qui  se  illicita 
meminit  commisisse,  a  quibusdam  licitis  studeat 
abstinere,  quatenus  per  hac  conditori  sua  satisfaciat.  In 
evang.,  hom.  xxxiv.  l(i,  /'.  L.,  t.  lxxvi,  col.  1256. 
Nec  \enim\  qui  contumelù  s  irrogat,  si  salummodo 
tacuerit,  salisfacit,  cum  profecto  necesse  sil  ut  verba 
prssmissa  superbise  verbis  subjectse  humilitatis  impu- 
gnet.  lia  et  cum  Dca  deliquimus,  nequaquam  satisfa- 
cimus si  ah  iniquitate  cessamus,  nisi  voluptates  quoque 
quas  dileximus  c  contrario  appositis  lamentis  insequa- 
mur.  Reg.  past,  m,  30,  P.  /...  t.  lxxvii,  col.  111. 

La  même  notion  se  retrouve  dans  saint  Patrice  ; 
Psenitentiamagente,  satisfaciat  Dca.  Epist,  iv,  Haddan 
et  Stubs,  Councils  and  ecclesiast.  documents  relating  to 
Créât  Britain  and  Ireland,  t.  n  b.  p.  315,  1.  in;  dans 
le  Pénitentiel  de  saint  Colomban  :  post  satisfactionem, 
judicio  sacerdotis  fungatur  altario,  Epist.,  iv,  dans 
Schmitz,  Die  Bussbùcher,  t.  i,  p.  598;  d"  même  cm  ore 
dans  l'Historia  Francorum  de  Grégoire  de  Tours  : 
psenitentise  satisfactio,  1.  IX.  c  xli,  P.  L..  t.  lxxi, 
col.  521   H. 

Aujourd'hui  encore  d'ailleurs,  c'est  à  cette  idée 
générale  de  satisfaction  que  se  ramène  la  définition  de 
ce  que,  en  théologie,  l'on  appelle  la  vertu  propre  de 
pénitence.  La  caractéristique  de  cette  vertu,  note  saint 
Thomas,  ce  qui  fait  sa  valeur  morale,  c'est  d"  tendre 
à  la  destruction  du  péché  en  tant  cpi'il  es!  offense  de 
Dieu  :  operari  ad  destructionem  peccati  prseteriti,  in 
quantum  est  Dei  offensa.  III-1,  q.  i.xxxv,  a.  2.  Elle  se 
définit  par  la  douleur  ou  le  déplaisir  du  péché,  s'ac- 
compagnant  de  l'intention  de  supprimer  la  consé- 
quence qu'en  es!  eette  offense  de  Dieu  :  Displicenfia 
seu  reprebatio  facli  pneteriti,  cum  intentione  removendi 
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sequelam  ipsius,  scilicet  offensam  Dei  et  reatum  pcenœ. 
Ibid.,  a.  l .  ad  :>'"".  Le  pénitent  regrette  le  péché  en  tant 
qu'offense  <l<'  Dieu  et  il  se  propose  d'y  porter  remède. 
Or,  pour  remédier  à  une  offense,  il  ne  suivit  pas  de 
mettre  fin  à  ['acte  d'offense,  il  faut  eu  plus  une  cer- 
taine compensation,  telle  que  la  satisfaction  offerte  par 
l'offenseur  à  l'offensé  :  Recompensalio  [uero]  est  ex  parte 
ejits  qui  oflendit,...  cum  salisfacit.  Ibid.,  q.  i.xxxiv, 
a.  3. 

3°  La  satisfaction  et  la  contrition.  —  Aussi,  est-il  de 
doctrine  courante  que,  par  la  pénitence,  par  la  contri- 
tion parfaite  en  particulier,  l'homme  peut  satisfaire 
lui-même  à  Dieu  pour  ses  péchés.  Sans  doute  doit-il 
y  être  aidé  par  une  grâce  surnaturelle;  mais,  ceci  une 
fois  bien  entendu,  à  condition  de  ne  pas  songer  à  une 
satisfaction  parfaite,  c'est-à-dire  proportionnée  à  la 
malice  de  la  faute  et  propre  à  en  obtenir  le  pardon  à 
titre  de  justice,  Suarez,  De  incarnatione,  disp.  IV, 
sect.  x,  n.  3,  ne  croit  pas  qu'aucun  théologien  puisse 
contester  cette  doctrine.  N'en  tombent-ils  pas  tous 
d'accord  en  rattachant  la  vertu  de  pénitence  à  la 
vertu  de  justice  '.' 

Par  elle,  comme  l'observe  saint  Thomas,  il  s'établit 
entre  l'offenseur  et  l'offensé  un  échange  analogue  à 
celui  qui  s'établit  entre  l'obligé  et  son  bienfaiteur  : 
Sicut  est  commutatio  qusedam  in  bene'ftciis,  cum  scilicet 
aliquis  pro  bénéficia  reeepto  gratiam  rependit,  ita  etiam 
est  commutatio  in  offensis,  cum  aliquis  pro  offensa  in 
altcrum  commissa...  volunlaric  récompensât  emendam, 
quod  pertinct  ad  pwnitenliam.  III\  q.  i.xxxv,  a.  3, 
ad  3um.  Or,  explique-t-il  ailleurs,  tel  est  le  sens  où 
l'on  peut  dire  que  la  vertu  ou  l'acte  de  pénitence 
contribue  à  remettre  le  péché  :  elle  1''  fait  par  le  sacri- 
fice du  cœur  contrit  et  humilié  qu'elle  offre  en  compen- 
sation de  l'offense.  Ittud  quod  offensam  aufert,  pecca- 
tum  tollit.  Cum  autem  offensa,  in  quantum  hujusmodi, 
sit  insequalitas  queedam,  qua  unus  alii  subtraxii  quod 
debitum  eral,  actu  illius  virtutis  peccatum  rcmillitur 
qua  imvqualitalcm  preedictam  ad  wqualilalcm  reducit. 
Hoc  autem  facit  pirnitenlia,  ...quse  in  recompensaiione 
divinae  offcnsic  spiritum  Deo  contribulatum  offert.  In 
IV"'",  dist.  XIV.  q.  n,  a.  1,  sol.  1.  La  compensation 
sans  doute  reste  nécessairement  imparfait e,  inadéquate: 
l'acte  de  pénitence  a  beau  procéder  d'un  motif  de 
charité,  la  réparation  du  péché  ainsi  offerte  ne  saurai! 
prétendre  à  exiger  le  pardon.  Tout  au  plus,  peut-on 
lui  attribuer  un  mérite  de  convenance.  île  congruo; 
mais  il  n'en  est  pas  moins  une  réelle  compensai  ion  de 
l'offense  faite  à  Dieu  et  c'est  donc  précisément  à  cette 
compensation  que  se  ramène  la  contribution  person- 
nelle du  pécheur  à  la  rémission  de  son  péché  :  il  s'y 
dispose:  mais,  même  au  cas  où  il  s'y  dispose  le  plus 
parfaitement  possible,  sa  disposition  laisse  place  et 
fait  appel  à  un  pardon  purement  gratuit.  Mlle  agit, 
par  conséquent,  à  la  façon  d'une  satisfaction,  et  il 
n'en  laut  pas  davantage  pour  montrer  à  quel  point 
persiste  dans  l'Église  d'aujourd'hui  la  notion  générale 
de  satisfaction  qui  s'observe  aux  origines  de  sa  doctrine 
et  de  sa  pratique  pénitentielles. 

///.  LA  SATISFACTION AV  SI  VS ItESTBUINT.  Nous 
l'avons  dit,  c'est  de  la  satisfaction  entendue  en  un  sens 
plus  étroit  que  nous  avons  à  nous  occuper  ici.  Aussi 
bien,  en  plus  de  son  sens  général  et  commun,  le  mot 
en  a-t-il  pris  un  autre  plus  précis  el  plus  restreint.  Il 
dit  une  œuvre  plus  ou  moins  pénible,  destinée  sans 
doute  à  réparer  l'offense  faite  à  Dieu,  mais  visant  par 
ticulièremenl  à  obtenir  que  le  châtimenl  soit  épargné 
au  pécheur.  Ainsi  comprise,  la  satisfaction  n'est  donc 

plus  un  pur  aspect  de  la  contrition  ou  de  Tact''  fon- 
damental de  pénitence.  Sans  qu'elle  s'en  isole,  puis- 
qu'elle en  procède  el  lui  doit  sa  valeur  morale,  elle  s'y 
ajoute  cl.  dans  la  compensai  ion  générale  offerte  à 
Dieu  pour  1"  péché,  elle  poursuit   un  but   particulier 


qui  permet  de  la  considérer  à  part  :  sachant  les  consé- 
quences qu'entraîne  le  péché  pour  celui  qui  l'a  com- 
mis, on  voit  surtout  dans  la  satisfaction  le  moyen  de 
l'en  mettre  à  couvert,  et  tel  est  le  sens  plus  restreint 
où  ou  lui  attribue  encore  de  concourir  à  libérer  de  la 
servitude  du  péché. 

C'est  cette  conception  plus  étroite  de  la  satisfaction 
dont  il  importe  de  rechercher  l'origine  :  a-t-elle  ses 
racines  dans  la  doctrine  proprement  chrétienne  ou 
faudrait-il  y  voir,  comme  on  l'a  suggéré  parfois, 
l'intrusion  dans  la  doctrine  chrétienne  de  conceptions 
purement  juridiques  empruntées  soit  au  droit  romain, 
soit   aux  coutumes  germaniques? 

1"  Origines  chrétiennes  de.  celle  conception.  — ■  Il  n'est 
pas  contestable,  nous  l'avons  dit,  que  l'idée  et  le  mot 
de  satisfaction  aient  été  familiers  aux  juristes  romains; 
on  s'explique  donc  très  naturellement  qu'ils  le  soient 
devenus  aussi  pour  les  écrivains  latins  habitués  à  ce 
langage.  Mais  la  question  n'est  pas  du  nom  et  de 
l'idée;  elle  est  de  la  réalité  à  laquelle  ils  correspondait . 
c'est-à-dire  de  ces  œuvres  plus  ou  moins  pénibles  par 
lesquelles  on  obtient  d'échapper  au  châtiment  du 
péché.  Or,  rien  n'est  plus  authentiquement  juif  et 
chrétien  que  de  reconnaître  une  telle  vertu  à  certaines 
bonnes  œuvres.  Le,  écrivains  latins  ont  eu  raison  de 
reconnaître  là  l'idée  de  satisfaction;  mais  d'autres, 
avant  eux,  l'avaient  également  exprimée  à  leur 
manière  :  pour  les  uns  comme  pour  les  autres,  la  source 
vraie  de  leur  conception  se  trouve  dans  l'Écriture. 
(".'est  elle  qui,  en  des  termes  divers,  leur  a  montré 
dans  les  bonnes  œuvres,  dans  l'aumône  en  particulier 
le  moyen  de  se  libérer,  de  se  racheter,  de  s'affranchir 
ou  (le  se  mettre  à  l'abri  en  tout  ou  en  partie  des 
servitudes  du  péché. 

Misericordia  el  veritale  redimilur  iniquilas,  est-il 
dit  dans  les  Proverbes,  xvi,  6,  et  le  livre  de  Tobie 
enseignait  que  eleemosyna  a  morte  libéral  el  ipsa  est 
quse  purgai  peceata.  xn,  9.  Aussi  l'Ecclésiastique 
engageait-il  à  faire  l'aumône  pour  obtenir  d'échapper 
au  mal  :  Conclude  eleemosynam  in  corde  pauperis  el 
hsec  pro  le  exorabit  ab  omni  malo.  xxix,  12.  Daniel 
avait  donné  le  même  conseil  à  Nabuchodonosor  : 
Peceata  tua  eleemosynis  redime,  et  iniquitates  tuas 
misericordiis  pauperum.  iv,  24.  «  Les  dignes  fruits  de 
pénitence  >  prêches  par  saint  .lean-Baptistc  avaient 
le  même  but  :  mettre  à  couvert  de  la  ventura  ira. 
Luc,  m,  7-8.  I.e  Christ  lui-même  avait  exhorté  à 
prendre  sur  ses  richesses  pour  se  couvrir  contre  les  sur- 
prises ou  l'isolement  de  l'au-delà  :  Facite  nobis  amicos 
de  mammona  iniquitatis  ut,  cum  defecerilis,  recipiant 
nos  in  veterna  iabernacula.  Luc,  xvi,  '.).  Dès  le  début, 
les  écrivains  chrétiens  font  écho  à  ces  enseignements  : 
Si  quiil  habes  per  manus  tuas,  dabis  pretium  ad  redi- 
menda  peceata,  lit-on  dans  la  Didachè,  iv,  6,  et  le 
pseudo-Barnabe  écrit  :  Manibus  luis  operaberis  ad 
redemptionem  peccatorum  tuorum.  xix,  10.  De  même 
l'épître  ou  homélie  dite  Seconde  de  Clément  aux 
Corinthiens  :  Bona  eleemosyna,  quasi  pœnilentia 
peccati;  melius  fejunium  oralionc,  eleemosyna  autem 
ulroquc...  Beatus  omnis  qui  invenitur  in  his  rébus 
perfectus;  eleemosyna  enim  fil  levamen  peccati.  xvi,  4. 

On  voit  donc  bien  que.  des  avant  Tertullicn  et  saint 
Cyprien,  ce  que  ces  écrivains  appellent  «  satisfac- 
tion était  fort  recommandé  dans  l'Église.  Lux-mêmes 
ne  diront  pas  plus  en  montrant  dans  les  œuvres  de 
pénitence  le  prix  <]u  pardon  ■  ou  une  compensation 
du  péché  à  laquelle  Dieu  en  attache  l'impunité  :  Hoc 
preiio  Dominas  veniam  addicere  institua  ;  hac  pirni- 
tentise  compensatione  redimendam  proponit  impuni- 
tatem.  Tertullicn.  De  pœnit.,  vi,  1.  Inde  crimen  el 
culpa  redimitur...  Ad  veniam  delicti  sui  [peccator] 
Dominum  juslis  el  continuis  operibus  inflectit.  S.  Cy- 
prien, De  lapsis,  35  et  -i'i. 


1141 


SATISFACTION.    SENS    PLUS    RESTREINT 


1142 


2°  L'idé*  plus  précise  de  satisfaction  pour  la  peine.  — 
Jusqu'ici  cependant,  ni  chez  eux,  ni  dans  les  autres 
textes  cités,  il  ne  nous  est  apparu  que,  dans  la  libé- 
ration du  péché  qu'elles  contribuent  à  procurer,  les 
œuvres  dites  satisfactoires  soient  particulièrement 
ordonnées  à  prévenir  ou  à  écarter  les  conséquences 
fâcheuses  que  la  faute  entraîne  pour  le  coupable.  Pareille 
spécification  n'est  possible  qu'autant  que  se  distinguent, 
dans  le  pardon  du  péché,  la  rémission  de  la  faute  elle- 
même  et  la  mise  à  l'abri  des  suites  diverses  que, 
même  pardonnée,  elle  peut  avoir  encore.  La  première 
est  essentielle  :  par  elle  on  recouvre  l'amitié  de  Dieu, 
ou,  plus  simplement,  on  est  réconcilié  avec  lui  et  l'on 
échappe  ainsi  à  la  damnation  éternelle.  La  seconde, 
qui  est  accessoire,  parfait  la  première.  On  lui  doit 
d'être  affranchi  totalement  du  péché  et  de  n'avoir  plus 
à  en  subir  les  conséquences  ou  les  peines  temporelles. 

Or,  cette  distinction,  qui  nous  est  familière,  était 
loin  de  l'être  aux  premiers  écrivains  chrétiens.  Tout 
au  moins  ne  s'y  arrêtaient-ils  pas.  Dans  la  rémission 
du  péché,  ils  voyaient  un  bienfait  d'ensemble  que  la 
pénitence  était  destinée  à  obtenir  et  ils  ne  se  préoccu- 
paient pas  de  spécifier  ce  qu'il  y  avait  en  lui  d'essentiel 
et  ce  qui  pouvait  être  considéré  comme  en  étant  seule- 
ment le  complément. 

Ce  n'est  pas  qu'il  n'y  eût  dans  l'Écriture  de  quoi 
suggérer  cette  distinction  de  la  rentrée  en  grâce  avec- 
Dieu  et  d'une  certaine  persistance  dans  le  pécheur  des 
conséquences  de  sa  faute.  Moïse  et  Aaron.  bien  que 
Dieu  ne  leur  eût  pas  tenu  rigueur  de  leur  manque  de 
foi,  n'en  avaient  pas  moins  été  exclus  pour  cela  de 
l'entrée  en  la  Terre  promise.  Num.,  xx,  1-12  et  xxvi, 
12-14.  David  lui-même,  tout  en  recevant  du  prophète 
l'assurance  que  Dieu  lui  pardonnait  son  péché,  avait 
été  prévenu  que  néanmoins  il  l'en  punirait  dans 
son  fils.  II  Reg.,  xn,  11-14.  N'était-il  pus  écrit  d'ail- 
leurs, d'après  les  Septante,  (pie  le  juste  trouve  toujours 
en  lui  de  quoi  s'accuser  :  juslus  prior  est  accusalor  sui, 
Prov.,  xviii,  17,  et  saint  Pau'  n'avait-il  pas  dit  de 
lui-même  que,  le  fait  de  n'avoir  conscience  d'aucune 
faute  ne  suffisait  pas  à  le  rassurer  au  tribunal  du 
Seigneur  ?  Nihil  mihi  conscius  sum,  sed  non  in  hoc 
justificalus  sum  :  qui  autem  judicat  me  Dominus  est. 
I  Cor.,  iv,  4.  Tout  cela  était  bien  propre  à  faire 
entendre  qu'il  est  possible  d'être  ou  de  rentier  en 
grâce  avec  Dieu  et  de  rester  néanmoins,  en  un  certain 
sens,  sous  le  coup  du  péché.  D'échapper  à  la  condam- 
nation suprême  qu'il  entraîne  ne  dispense  pas  néces- 
sairement d'en  subir  certaines  conséquences.  Saint 
Paul  l'a  nettement  déclaré  àpropos  de  certains  ouvriers 
évangéliques  :  quand  le  Seigneur  jugera  leur  oeuvre, 
ils  auront  beau  être  sauvés,  ils  ne  le  seront  néanmoins 
que  comme  à  travers  le  feu  et  non  sans  avoir  à.  en 
subir  quelque  dommage  :  Si  cujus  opus  arscrit.  delri- 
mentum  patietur,  ipse  autem  salous  erit,  sic  tamen 
quasi  per  iynem.  I  Cor.,  m,  15  et  cf.  Prat,  Théologie 
de  saint  Paul,  t.  i,  p.  110-113;  Allô,  Première  épitre 
aux  Cor.,  p.  60-61. 

1.  Premiers  indices  chez  saint  Cyprien.  Cepen- 
dant, à  une  époque  où  l'on  se  préoccupait  fort  peu  de 
distinctions  ou  de  précisions  théoriques,  il  fallait 
quelque  circonstance  spéciale  pour  rendre  attentif  aux 
conclusions  se  dégageant  des  faits  ou  des  textes  de 
cette  nature.  Aussi  est-ce  seulement  à  l'occasion  des 
pénitents  absous  au  moment  de  la  mort,  sans  avoir 
accompli  toute  la  pénitence  voulue,  qu'apparaît 
dans  la  littérature  chrétienne  notre  idée  de  péchés 
réellement  pardonnes  sans  être  totalement  expiés  et 
de  satisfactions  destinées  à  atténuer  ou  à  éteindre  les 
conséquences  qu'ils  ne  laissent  pas  d'entraîner. 

C'est  dans  une  lettre  de  saint  Cyprien  à.  l'évêque 
Antonianus.  Celui-ci  s'est  montré  fort  choqué  de 
l'indulgence    témoignée    à    Rome    et    à    Carthage    à 


certains  pénitents.  En  un  danger  de  mort,  on  les  a 
réconciliés,  puis,  comme  ils  ont  survécu,  on  a  continué 
à  les  admettre  à  la  communion  sans  les  obliger  à 
achever  leur  pénitence.  A  les  dispenser  ainsi  de  l'ex- 
piation qui  leur  restait  à  accomplir,  ne  court-on  pas  le 
risque  d'énerver  la  discipline  et  surtout  d'amoindrir 
dans  l'Église  l'estime  de  l'intégrité  de  la  vie  chrétienne? 
Saint  Cyprien  rassure  Antonianus  :  cette  admission 
à  la  communion  avant  l'achèvement  de  la  pénitence 
est  loin  de  supprimer  toute  différence  entre  ceux  qui 
n'ont  pas  failli  ou  qui  ont  complètement  expié  leur 
chute  et  ceux  qui  ont  ainsi  bénéficié  d'une  réconci- 
liation anticipée.  Lorsqu'ils  auront  à  comparaître 
devant  Dieu,  leur  situation  sera  toute  différente.  Les 
uns  l'aborderont  sans  crainte  et  seront  admis  sans 
retard  à  jouir  des  biens  célestes;  pour  les  autres,  au 
contraire,  il  y  aura  encore  un  examen  à  subir  et  un 
pardon  à  escompter.  Assurés  de  leur  salut,  ces  derniers 
pourront  néanmoins  être  condamnés  à  de  longs 
retards,  à  une  longue  et  dure  purification,  à  une  incar- 
cération d'où  ils  ne  seront  libérés  qu'après  acquit- 
tement du  dernier  sou.  Ad  veniam  slure;  ...missum 
in  carecrem,  non  exire  inde  donec  solvat  novissimum 
quadranlem;  ...pro  peccatis  lonyo  dolore  cruciatum 
emundari  et  puryari  diu  in  igné.  Epist,  lv,  20,  Hartel, 
p.  638.  Sur  le  contraste  ainsi  établi  entre  les  deux 
catégories  de  fidèles,  voir  P.  Galtier,  De  paenitentia, 
2°  éd.,  p.  101,  note  1,  et  L'Église  et  la  rémission  des 
péchés  aux  premiers  siècles,  p.  58-59.  C'est  dire  ce  qui 
leur  a  manqué,  pour  n'avoir  pas  accompli  en  entier 
leur  pénitence,  mais  c'est  aussi,  et  par  le  fait  même, 
préciser  à  quoi  était  spécialement  ordonnée  cette 
pénitence.  Le  but  propre  en  était  la  remise  des  peines 
temporelles  qui,  à  son  défaut,  malgré  le  pardon 
reçu,  restent  à  subir.  Or,  ceci  permet  de  déterminer 
très  exactement  la  portée  et  la  destination  précise  de 
la  pénitence  imposée  normalement  aux  pécheurs. 
Dans  la  rémission  du  péché,  ce  qu'il  lui  est  propre  de 
viser,  ce  sont  les  conséquences  qui,  même  après  le 
pardon,  peuvent  continuer  à  peser  sur  le  coupable. 
Sans  que  la  théorie  en  soit  encore  faite,  c'est  donc  très 
exactement  ici  la  satisfaction  conçue  au  sens  restreint 
où  elle  l'est  aujourd'hui. 

2.  L'aspect  complémentaire  de  la  pénitence  publique. 
— Et  tel  est  bien,  en  effet,  l'aspect  sous  lequel  se  pré- 
sentent et  sont  envisagées  dans  l'Église  les  épreuves  de 
la  pénitence  publique.  Normalement  requises  pour 
l'absolution,  elles  n'y  sont  cependant  pas  indispensa- 
bles; au  moment  de  la  mort,  en  particulier,  elles 
peuvent  faire  complètement  défaut  sans  que,  pour 
autant,  il  y  ait  lieu  de  refuser  le  pardon  à  qui  a 
attendu  ainsi  le  dernier  moment  pour  demander  la 
pénitence.  Agir  autrement,  déclare  le  pape  saint  Céles- 
tin  au  début  du  v°  siècle,  serait  une  impiété  et  une 
cruauté.  Ce  serait  supposer  qu'il  ne  sulllt  pas  à  Dieu, 
pour  faire  grâce,  de  constater  la  conversion  du  cœur 
ou  que  cette  conversion  ne  peut  pas  se  produire  en  un 
instant.  Jafîé,  Pegesta,  n.  369;  P.  L.,  t.  l,  col.  432. 

a)  Satisfaction  plus  complète.  —  On  ne  saurait  exclure 
plus  fermement  l'idée  que  l'accomplissement  préalable 
de  la  pénitence  est  la  condition  sine  qua  non  du  pardon 
du  péché  lui-même.  Si  donc,  normalement,  on  l'exige, 
ce  ne  peut  être,  à  proprement  parler,  que  pour  en 
assurer  une  rémission  plus  complète  et  plus  parfaite. 
Et  voilà  précisément  ce  qu'en  dit  le  pape  saint  Léon. 

Lui  aussi  voit  dans  Vactio  pseniteiitiae  la  prépa 
ration  normale  à  l'absolution  du  prêtre.  Elle  est  une 
salisfactio  qui  assure  une  purification  préalable;  la 
réconciliation  et  l'admission  à  la  communion  ne 
viennent  qu'après  :  Confttentes...  sidubri  satisfactione 
purgatos,  ad  communionem  sacramentorum  per  januam 
reconciliationis  admittunt.  Epist.,  cvm,  2,  P.  L.,  t.  liv, 
col.   1012  A.  Aussi  est-il  déplorable  qu'on  attende  le 
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dernier  moment  pour  demander  la  pénitence  et  songer 
à  satisfaire  à  Dieu.  A  peine  reste-t-il  place  alors  pour 
la  confession  du  pénitent  et  l'absolution  du  prêtre. 
Ibiil.,  5,  Col.  1013  15.  Néanmoins,  même  en  ce  eas,  il 
n'y  a  pas  à  hésiter  sur  l'absolution  a.  accorder,  car  la 
conversion  du  cœur  peut  être  l'affaire  d'un  moment  et 
le  pardon  de  Dieu  la  suit  sans  retard  :  aputl  quem 
nullas  patitur  venire  moras  vera  conversio.  Ibid.,  4, 
col.  1013  A.  A  renvoyer  ainsi  la  pénitence  au  moment 
de  la  mort,  on  ne  se  rend  pas  impossible,  sans  doute,  le 
pardon  proprement  dit;  mais,  à  s'y  prendre  plus  tôt 
et  à  subir  les  épreuves  de  la  pénitence  publique,  on 
eût  gagné  de  le  mériter  par  une  satisfaction  plus  com- 
plète :  eum  possit  pleniore  satisfactione  indulgentiam 
promereri.  ibid..  5,  col.  1013  15. 

"  Une  satisfaction  plus  complète  :  voilà  donc,  à 
proprement  parler,  ce  qu'assure  la  pénitence  publique 
et  ce  dont  on  se  prive  à  l'omettre. 

b)  Celle  satisfaction  peut  être  renvoyée  ou  omise. 
La  même  idée  se  reconnaît  dans  l'usage,  attesté  à 
partir  d'une  certaine  époque  et  pour  certaines  Églises, 
de  la  reprendre  et  de  l'achever  en  cas  de  survie.  Le 
concile  de  Xicée  atteste  que  c'est  là  une  règle  ancienne  : 
les  pénitents  admis  ainsi  à  la  communion  doivent,  une 
fois  revenus  à  la  santé,  compléter  le  temps  d'épreuve 
qui  leur  restait  à  accomplir.  Can.  12-13.  Le  bénéfice 
leur  reste  cependant  de  l'absolution  reçue  :  quelle  que 
fût  la  classe  de  pénitents  à  laquelle  ils  appartenaient 
précédemment,  ils  prennent  rang  désormais  dans  la 
dernière,  parmi  les  ■■<  consistants  »,  qui  assistent  à  tou- 
tes les  prières  avec  les  non-pénitents  et  s'abstiennent 
seulement  de  communier.  Ainsi  le  porte  également  le 
canon  3  du  Ier  concile  d'Orange  en  111.  Et  ce  qu'on 
appelle  les  Statuta  Ecclesise  antiqua  contiennent  une 
prescription  analogue.  Le  malade  ayant  demandé  la 
pénitence,  qui  aura  perdu  connaissance  avant  l'arrivée 
du  prêtre  et  aura  été  réconcilié  par  lui  sans  en  avoir 
conscience,  devra,  s'il  survit,  être  informé  par  les 
assistants  que  la  pénitence  lui  a  été  imposée  et  il 
l'accomplira  dans  les  conditions  indiquées  par  le 
prêtre  lui-même  :  Si  supervixerit,  admoneatur  a 
supradidis  testibus  petitioni  suie  esse  satisfaction  et 
subdatur  statutis  psenitenlise  quamdiu  sacerdos  qui 
pœniteniiam  dédit  probaverit.  Can.  2<»,  /'.  /...  t.  lvi, 
col.  833  A.  Ici  pourtant  le  canon  suivant  (21)  pré- 
vient que,  le  temps  d'épreuve  achevé,  il  y  aura  lieu 
à  une  réconciliation  ultérieure  par  l'imposition  des 
mains.  C'est  aussi  ce  que  prévoit  le  canon  d'Orange 
susdit.  Le  concile  de  Barcelone,  en  540,  précise  au 
contraire,  qu'en  cas  de  survie,  tout  en  s'abstenanl  de 
communier  et  tout  en  conformant  leur  vie  à  celle  des 

pénitents  »,  les  pécheurs  absous  eu  danger  de  mort 
n'auront  pas  a  recevoir  l'imposition  des  mains  propre 
a  ces  derniers  :  Vitam  psenitentium  peragant;  excepta 
manus  imposilione,  segregati  a  communione  quamdiu 
sacerdos  eorum  approbaverit  vitam.  Can.  8,  Mansi, 
Concil.,  t.  ix.  col.  1 10.  C'est  bien  déjà  l'essentiel  de  la 
pral ique  acl uelle  :  péché  réputé'  remis  par  l'absolution, 
mais  accomplissement  après  coup  de  la  pénitence  des- 
tinée a  en   parachever  la  rémission. 

c)  Les  atténuations  de  la  pénitence  publique.  Aussi 
bien,  comme  elles  peuvent  être  omises  en  eas  de  maladie 
et  de  mort,  les  épreuves  pénitent  ici  les  peuvent  elles  être 
atténuées  ou   même  supprimées  par  les  évêques   pour 

des  motifs  dont  le  plus  remarquable  est  l'impossibilité 
morale  d'j  assujettir  certains  pécheurs.  La  règle 
générale  en  celte  matière  s'inspire  de  la  parole  de 
saint  Paul  :  Donate  et  consolamini,  ne  forte  abundan 
tiori  tristilia  absorbeatur  qui  ejusmodi  >st.  II  Cor.,  u,  7. 
Elle  est  rappelée  par  le  pape  saint  Innocent  l,r  :  pour 
absoudre,  il  faut   avoir  égard,  entre  autres,  aux  larmes 

du   pénitent  ;  le  momenl   d'absoudre  est   celui  où  se 
constate   une   satisfaction   convenable  :    De  pondère 


sestimando  delictorum  sacerdotis  est  fudicare,  ut  atten- 
did  ad  confessionem  psenitentis  et  ad  fletus  atque  lacri- 
mas  corrigenlis,  ac  lum  jubere  dimilii  eum  inderit 
congruam  salisfactionem.  .JalTé.  n.  311;  P.  L..  t.  xx, 
col.  559.  Lé  pape  saint  Léon,  à  propos  d'une  des 
fautes  jadis  le  plus  sévèrement  punies,  la  rebapti- 
sât ion,  recommande  pareillement  à  un  évêque  la 
modération  dans  la  pénitence  à  exiger  :  qu'il  ait  égard, 
entre  autres,  à  la  pieté  personnelle  des  coupables,  à 
leur  âge  et  à  leur  santé  :  Tempora  pœnitudinis,  habita 
moderatione,  tuo  constituente  fudicio,  proul  conversorum 
animas  perspexeris  esse  devotos;  pariter  etiam  Itabens 
senilis  aelalis  inluitum  et  periculorum  quorumeumque 
aut  segritudinis  respiciens  nécessitâtes.  Ëpist.,  eux,  6, 
/'.  /..,  t.  Liv,  col.  1138  15.  Des  docteurs  comme  saint 
Jean  Chrysostome  et  saint  Augustin  ne  sont  pas  moins 
catégoriques. 

Le  premier  voit  dans  cette  nécessité  d'adapter  la 
pénitence  aux  dispositions  des  coupables  une  des 
obligations  sacerdotales  les  plus  graves  et  les  plus 
diflieiles  à  remplir.  A  vouloir  imposer  à  tous  la  peine 
du  péché  normalement  requise,  on  s'expose  à  perdre 
les  âmes. 

J'en  pourrais  citer  beaucoup,  écrit-il,  qui  ont  été  jetés 
dans  le  comble  du  malheur  pour  s'être  vu  appliquer  rigou- 
reusement les  sanctions  prévues...  Beaucoup  se  révoltent 
et  compromettent  à  jamais  leur  salut  parce  qu'on  prétend 
leur  appliquer  des  remèdes  du  péché  qu'ils  ne  peuvent 
endurer;  ...d'autres,  plutôt  que  de  subir  la  peine  méritée, 
abandonnent  tout,  deviennent  pires  qu'ils  n'étaient  et  ne 
trouvent  dans  celle  sévérité  qu'un  prétexte  à  se  donner 
toute  licence...  Il  ne  s'agit  donc  pas  uniquement  de  propor- 
tionner la  peine  à  la  gravité  du  péché;  il  faut  encore  se 
rendre  compte  des  dispositions  des  coupables;  sans  quoi, 
sous  prétexte  de  recoudre,  ou  ne  lait  qu'élargir  la  déchi- 
rure et  l'effort  fait  pour  relever  d'une  chute  n'aboutit  qu'à 
la  rendre  plus  profonde.  Dr  sacerdotio,  n,  1,  P.  G.,  t.  xi.viii, 
col.  (').'!.">;  sur  le  sens  de  ce  passage  voir  l'art.  Sailli  .Jean 
Chrysostome  et  la  confession,  dans  Recherches  de  science  reli- 
gieuse,  t.  i,  1910,  p.  229-240. 

Saint  Augustin  professe  la  même  doctrine.  Lui  aussi 
se  demande  si  la  crainte  des  peines  pour  le  péché  a 
corrigé  plus  de  pécheurs  qu'elle  n'en  a  perdu  :  Nescio 
utrum  plwes  correcti  sunt  quant  in  deterius  abierunt. 
En  tout  cas,  exclut-il  que  le  choix  des  sanctions  à 
imposer  s'inspire  uniquement  (le  la  nature  et  du 
nombre  des  fautes  commises;  il  faut  aussi  avoir  égard 
a  la  vigueur  des  âmes  et  se  rendre  compte  de  ce  que 
chacun  peut  porter  ou  de  ce  qu'il  s?  refuserait  à 
accepter.  Autrement,  au  lieu  de  profiter,  le  traitement 
risquerait  non  seulement  d'être  inefficace  mais  même 
d'accabler  et  de  nuire  :  Non  solunt  pro  qualitale  vel 
quantitate  culparum,  verum  etiam  pro  quibusdam  t>iri- 
bus  animorum,  quid  quisque  sufferat,  quid  recuset,  ne 
non  solum  non  proficiat  sed  etiam  defleiat.  Episi.,  xcv,  3, 
/'.  /...  t.  xxxm,  col.  353.  Pour  Augustin,  en  cfïct,  le 
principe  fondamental,  ici,  est  que  le  prêtre,  l'évêque 
a  charge,  non  pas  de  perdre  les  pécheurs,  mais  de  les 
corriger  et  de  les  guérir.  De  là  vient  la  nécessité  de 
diversifier  le  traitement.  Tantôt  il  procédera  d'après 
la  parole  de  l'Apôtre  :  Peccanles  coram  omnibus  argue, 
et  tantôt,  au  contraire,  il  s'inspirera  de  la  parole  du 
Maître  :  Corripe  eum  inter  te  et  ipsum  :  mais,  dans 
un  cas  comme  dans  l'autre,  son  but.  sera  de  guérir 
le  malade,  car  alius  sic,  alius  aillent  sic  sanandus 
est.  De  fide  et  operibus,  m,  I,  P.  /...  t.  xl,  col.  200. 

Aussi,  ailleurs,  distingue  l  il  lui-même  les  péchés 
d'après  le  traitement  dont  ils  relèvent  :  il  va  ceux 
pour  lesquels  s'impose  la  pénitence  publique  :  ea 
humilitate  pœnitentisc  sananda  qualis,  in  Ecclesia, 
ilniur  ris  qui  proprir  psenitentes  vocaniur;  mais  il  en  est 
d'autres  pour  lesquels  suffisent  des  médicaments  plus 
discrets  :  quibusdam  correptionum  medicamentis,  Ibid., 
xw  i.  18,  /'.  /...  t.  xi,,  col.  228.  Encore,  comme  il  l'ex- 
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plique  dans  un  autre  de  ses  ouvrages,  ces  péchés  sont- 
ils  commis  tantôt  par  faiblesse  ou  ignorance  et  tantôt 
par  malice,  (".'est  seulement  dans  ce  dernier  cas  que 
l'expiation  par  la  pénitence  publique  doit  être  urgée 
pour  ceux  qui  la  comportent.  De  div.  qusest.  LXXXIII, 
q.  xxvi,  P.  L.,  t.  xl,  col.  17-18;cf.  Galtier,  L'Église  et 
la  rémission  des  péchés  aux  premiers  siècles,  p.  312-314. 
En  indiquant  ainsi  jusqu'où  peut  être  poussée  la  dis- 
pense de  ces  sortes  d'épreuves,  saint  Augustin  montre 
bien  qu'il  y  voit  seulement  un  moyen  de  rendre  le 
pardon  du  péché  plus  complet  et  plus  parfait. 

3.  Doctrine  plus  précise  de  saint  Augustin.  —  A  vrai 
dire,  ces  peines  sont  à  ses  yeux  une  punition  que  le 
pécheur  accepte  de  subir  ou  de  se  laisser  infliger.  Ou 
par  Dieu  ou  parle  pénitent  lui-même  le  péché  doit  être 
puni  :  Pcccalum,  jralres,  impunitum  esse  non  potest... 
Punialur  ergo  peccalum  oui  ab  homine  psenitente,  aut  a 
Deo  judicante...  Quid  est  enim  picnitenlia,  nisi  sui  in  se 
ipsum  iracundia?...  Quando  ergo  tandis  pectus,  irasceris 
cordi  tuo  ut  satisfacias  Domino  tuo.  Serm.,  xix,  2,  P.  L., 
t.  xxxvni,  col.  133.  L'essentiel,  il  est  vrai,  de  cette 
satisfaction  est  la  condamnation  que  le  pécheur  porte 
en  son  cœur  contre  sri-même  :  ainsi  nous  l'apprend 
l'exemple  du  psalmiste  :  Satis  Deo  faciendi  demonstrant 
exempta  diversa  :  quoniam  facinus  meum  agnosco  et 
peccatum  meum  contra  me  est  semper,  ibid.,  col.  132; 
mais,  normalement,  un  certain  châtiment  doit  s'y 
joindre,  car,  même  quand  il  le  pardonne,  Dieu  veut 
que  le  péché  soit  puni  :  Impunita  percuta  eliam  eorum 
quibus  ignoscis  non  reliquisti...  Ignoscis  confltenli, 
ignoscis,  sed  seipsum  punienti.  In  Ps.  L,  11,  P.  L., 
t.  xxxvi,  col.  592.  Et  saint  Augustin  rappelle  l'exem- 
ple de  David,  destiné  à  devenir  classique  en  la  ma- 
tière :  malgré  l'assurance  reçue  de  Dieu  que  son  péché 
lui  était  pardonné,  il  eut  à  en  subir  un  certain  châ- 
timent :  Et  ipse  David,  cui  dictum  fucrat  per  prophe- 
tam  :  Dimissum  est  peccatum  tuum,  evenerunt  qusedam 
quse  minatus  erat  Deus  propler  ipsum  peccalum.  Au 
lieu  de  s'en  irriter,  il  accepta  le  châtiment  en  expiation 
de  sa  faute,  et  ainsi  font  ceux  qui  ont  le  cœur  droit  : 
Agnoscens  culpam  suam,  amplexus  est  pœnam  suam... 
Taies  sunt  omnes  recti  corde,  ibid.,  15,  col.  595,  de  même. 
De  peccatorum  merilis  et  remissione.  II,  xxxiv,  50, 
P.  L.,  t.  xnv,  col.  184.  La  règle  est  générale,  en  effet  : 
même  remis,  le  péché  reste  susceptible  d'expiation; 
l'obligation  à  la  peine  survit  au  pardon  de  la  faute. 
Parce  qu'il  lui  a  été  fait  grâce  de  la  damnation  éter- 
nelle, l'homme  n'en  est  pas  moins  tenu  d'expier  dans 
le  temps.  Cogitur  homo  lolerare  etiam  remissis  peccatis, 
quanwis  ut  in  eam  veniret  miseriam  primum  fuerit  causa 
peccatum.  Productior  esl  enim  pœna  quant  culpa;  ...lem- 
poraliler  hominem  detinet  pœna  et  quem  jam  ad  damna- 
tionem  sempiternam  reum  non  detinet  culpa.  In  Joa. 
lù'img.,  tr.  CXXIV,  5,  P.  L.,  t.  xxxv,  col.  1972,  1973. 

C'est,  en  propres  termes,  la  doctrine  que  nous  avons 
vu  rappeler  par  le  concile  de  Trente.  Saint  Augustin 
l'exprime  telle  que  la  suppose  la  pratique  péniten- 
tielle  des  premiers  siècles.  Bien  qu'exigée  normalement 
ou  le  plus  possible  avant  l'absolution,  la  satisfaction 
à  Dieu  par  la  pénitence  publique  n'est  point  la  condi- 
tion absolue  du  pardon.  Le  fait  que,  pour  des  motifs 
divers,  elle  puisse  être  renvoyée  après  l'absolution  et 
même  omise  en  tout  ou  en  partie,  prouve  qu'elle  est 
surtout  considérée  comme  devant  compléter  ou  par- 
faire la  réparation  du  péché.  La  conversion  du  cœur 
suffit  à  rendre  possible  le  pardon  ;  mais  la  réconciliation 
ainsi  obtenue,  il  n'en  reste  pas  moins  à  achever 
l'expiation  temporelle  que  comporte  le  péché  et  tel  est 
exactement  le  but  que  poursuivent  les  épreuves  péni- 
tentielles.  Comme  le  dit  saint  Augustin,  elles  sont  une 
compensation  pour  la  peine  due  au  péché.  Par  elles, 
le  pécheur  se  punit  lui-même  et  il  apaise  Dieu  :  quos- 
dam  a  societale  removemus  allaris  ut,  pœnilendo,  placare 


possint  quem,  peccando,  contempserant,  seque  ipsos 
puniendo.  Nom  nihil  aliud  agit  quem  veraciter  psenitei 
nisi  ut  id  quod  mali  jecerat  impunitum  esse  non  sinat 
eoque  modo  sibi  non  parcenli  [Deus]  pareil.  Epist., 
cliii,  3,  6,  P.  L.,  t.  xxxin,  col.  (Î55. 

Ceci  est  d'ailleurs  la  conception  commune  (pie  le 
futur  évêque  d'Hippone  avait  pu  entendre  exposer  à 
saint  Ambroise  :  Sicui  gui  pecunias  solvunt,  débitant 
reddunt,  nec  prius  evacuatur  jenoris  nomen  quant 
tolius  ad  nummum  usque,  quoeumque  solutionis  génère. 
quantitas  universa  solvatur,  sic,  compensatione  chari- 
tatis  actuumque  reliquorum  vel  satisfactione  quacumque, 
peccati  pœna  dissolvitur.  In  Luc,  1.  VII,  156,  P.  L., 
t.  xv,  col.  1740  D  et  cf.  In  ps.  XXXVII,  13  et  11. 
P.  I...  t.  xiv,  col.  1(115. 

4.  Le  but  social  de  la  pénitence  publique.  —  Cet  aspect 
surtout  pénal  et  complémentaire  des  épreuves  péniten- 
tielles  ressort  plus  encore  du  but  social  qu'elles  pour- 
suivent. Elles  ne  pourvoient  pas  uniquement  à  la  libé- 
ration totale  du  pécheur  lui-même.  Saint  Augustin  le  dit 
très  nettement,  elles  tendent  aussi  à  réparer  le  préju- 
dice moral  et  religieux  que  le  péché,  surtout  quand  il 
est  public,  est  de  nature  à  causer  au  prochain.  C'est  là, 
en  effet,  ce  qui  explique  que  les  chefs  de  L'Église  im- 
posent  des  pénitences  d'une  durée  déterminée.  De  soi, 
sans  doute,  et  à  ne  considérer  que  le  coupable  lui-même, 
cette  cpies t ion  de  temps  est  secondaire:  l'important,  ici, 
est  d'avoir  égard  à  la  contrition  du  cœur  :  Aro/i  tant 
consideranda  est  mensura  temporis  i/uam  doloris  :  cor 
contrilum  et  humiliatum  Deus  non  despicit.  Mais  il  faut 
tenir  compte  aussi  de  la  satisfaction  à  laquelle  a  droit 
l'Église,  et  c'est  pour  le  faire  qu'on  a  déterminé  ainsi 
des  temps  de  pénitence  :  Constituuntur  ab  iis  qui  Eccle- 
siis  prœsuni  tempora  psenitentise,  ut  fiai  salis  eliam  Eccle- 
sise.  Lnchiridion,  c.  lxv,  P.  L.,  t.  xl,  col.  262-263.  Aussi 
le  pécheur  doit-il  se  montrer  disposé  à  accepter  l'expia- 
tion publique  de  sa  faute.  Saint  Augustin,  ou  l'auteur 
quel  cpi'il  soit  de  son  sermon  cccli,  ne  le  lui  dissimule 
pas,  clic  pourra  lui  être  demandée  par  le  prêtre  auquel 
il  sera  venu  demander  de  lui  appliquer  le  pouvoir  de. 
clefs  :  on  pourra  exiger  qu'il  fasse  pénitence  in  notitia 
multorum  vel  etiam  totius  plebis,  si  son  péché  a  vrai- 
ment causé  du  scandale  et  qu'on  juge  utile  à  L'Église 
de  lui  imposer  cette  réparation  :  ...si  peccatum  ejus, 
non  solum  in  gravi  ejus  malo  sed  etiam  in  tanlo  scan- 
dalo  aliorum  esl,  nique  hoc  expedire  utilitati  Ecclesise 
videtur  antistiti.  Serm.,  cccli,  P.  L.,  t.  xxxix,  col.  5  15. 

Cette  considération  d'ordre  public,  pour  être  secon- 
daire dans  la  détermination  des  épreuves  péniten- 
tielles,  n'en  méritait  pas  moins  d'être  relevée  ici.  Non 
seulement  elle  confirme  ce  (pie  nous  avons  dit  du  but 
propre  attribué  de  tout  temps  à  la  satisfaction  péni- 
tentielle;  elle  est  destinée  aussi  à  exercer  une  grande 
influence  sur  L'évolution  de  cette  idée  et  de  celte 
discipline.  Mais,  avant  de  poursuivre  l'histoire  de  cette 
évolution,  et  pour  compléter  l'enquête  sur  les  origines 
mêmes  de  l'idée  de  satisfaction,  il  importe  de  recher- 
cher si  elle  se  rencontre  également  en  dehors  de  L'Église 
latine  :  ainsi  apparaîtra-t-il  mieux  qu'elle  ne  doit  pas 
se  mettre  au  compte  de  l'influence  exercée  sur  les 
conceptions  chrétiennes  par  celles  du  droit  romain. 

IV.  L'ACCORD  AVEC  LES  ÉGLISES  D'ORIENT.  —  1°  La 

pénitence-châtiment.  —  Au  mot  prés,  ce  que  nous  avons 
vu  appeler  satisfaction  dans  L'Église  latine  se  retrouve 
aussi  dans  les  Églises  de  langue  grecque.  Nous  avons 
déjà  vu  le  concile  de  Nicée,  canon  13,  prescrire,  d'une 
part,  de  réconcilier  et  d'absoudre  au  lit  de  mort  sans 
attendre  que  la  pénitence  ait  été  achevée  ou  même 
commencée  et,  d'autre  part,  exiger  cet  achèvement 
en  cas  de  survie  :  ce  qui,  avons-nous  dit,  suppose  cette 
pénitence  proprement  et  directement  ordonnée  à  un 
complément  et  à  un  achèvement  de  la  réparation 
restant  due  après  le  pardon. 
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1.  A  Alexandrie  Et,  de  fait,  c'esl  très  exactement 
ainsi  que  la  présente  saint  Denys  d'Alexandrie,  vers 
la  fin  du  IIIe  siècle.  Dans  une  lettre  écrite  à  ce  sujet,  il 
s'exprime  presque  comm<  le  fera  un  siècle  et  demi  plus 
tard  saint  Augustin.  En  cas  de  maladie  d'abord,  il  va 
de  soi  pour  lui  que  l'absolution  peut  être  accordée 
sans  que  la  pénitence  imposée  ait  été  accomplie  ou 
achevée.  Normalement  même,  dans  ce  cas,  il  ne  con- 
çoit jias  qu'on  puisse  songer,  s'il  y  a  survie,  à  la  faire 
reprendre  :  ce  serait,  en  quelque  sorte,  se  donner  un 
démenti  à  soi-même  et  paraître  mettre  en  doute 
l'efficacité  du  pardon  accordé.  Cependant,  il  n'exclut 
pas  que,  pour  les  péchés  ainsi  remis,  il  puisse  y  avoir 
lieu,  parfois,  de  suggérer  OU  même  d'imposer  une 
expiation  ultérieure  :  quelqu'un,  fait-il  remarquer, 
peut  avoir  besoin  lui-même  d'une  conversion  plus 
complète,  TtXcIovoç  ÈTUa-rpoçîiç ;  par  ailleurs.il  peut  y 
aller  aussi  de  l'utilité  du  prochain  et  du  scandale  a 
éviter  chez  ceux  du  dehors  (jui  [comme  les  novatiens 
sans  doute]  pourraient  trouve»  étrange  un  pardon 
accordé  à  si  peu  de  frais,  to  Tcpôç  roiç  XoiTTOÙç  £<!>— p£- 

Tzéç...  TO  TtpÔÇ  TOÙç   eSoiOeV   àvETïîXsTTTOV.    Pour  tous    ces 

motifs,  il  peut  convenir  que  le  pécheur  déjà  admis  a  la 
communion  s'astreigne  à  un  supplément  d'humilia- 
tion, de  peine  et  de  contrainte,  èxovrt  aufx6ouXeuofXEv 
Ta7î£tvoûv  x.oà  xaxoûv  xaî  <JuaxéXXei.v  éau-rôv.  En  cas 
de  refus  de  sa  part,  on  pourrait  même  le  frapper 
d'une  nouvelle  excommunication.  Cf.  dom  l'itra,  Mo- 
num.  juris  grseci,  t.  i,  p.  516-547,  et  Eeltoë,  The 
lellers  and  other  romains  o\  Dionysius  of  Alexandrin, 
p.  60-62.  L'évêque  d'Alexandrie  envisage  donc  très 
nettement  l'hypothèse  d'une  pénitence  consécutive  à 
l'absolution  ;  mais  les  motifs  de  la  faire  ou  de  l'imposer 
sur  lesquels  il  attire  l'attention  permettent  aussi  de 
préciser  le  but  qu'il  lui  assigne.  Elle  est  destinée  à 
prévenir,  à  réparer  ou  à  atténuer  les  conséquences  que 
la  faute  déjà  pardonnée  a  eues  ou  pourrait  avoir,  soit 
pour  le  coupable  lui-même,  soit  pour  le  milieu  reli- 
gieux auquel  il  appartient.  Et  c'est  bien  ainsi,  nous 
l'avons  vu,  que  devait  la  considérer  saint  Augustin, 
pour  ne  pas  parler  du  concile  de  Trente. 

Mais  la  même  idée,  et  plus  précise  encore,  se  trouvait 
déjà  chez  Origène.  Lui  aussi  se  plaît  à  montrer  dans 
les  peines  de  la  vie  auxquelles  se  soumet  le  pécheur 
une  compensation  pour  les  châtiments  que  ses  fautes 
lui  auraient  valus  après  la  mort.  Sur  ce  point  même, 
on  remarque  un  véritable  parallélisme  entre  sa  façon 
de  parler  et  celle  de  saint  Cyprien  :  Virgas  et  flagella 
sentimus,  qui  Deo  nec  bonis  jadis  placemus  née  pro 
peceidis  satisfacimus,  avait  dit.  l'évêque  de  Carthagc, 
Epist.,  m,  2,  Martel,  p.  496;  le  docteur  d'Alexandrie, 
lui,  se  plaît  à.  montrer  le  «  bon  pécheur  s  qui  attend  les 
delictorum  flagella,  quibus  in  pressenti  optât  emendari, 
ne  puniatur  et  pereat  in  futuro...  A  nie  oculos  sans  habet 
dolorem  suum  ni  futuros  pœnarum  dolores  prœsentibus 
possit  âoloribus  compensare.  In  ps.  x.xxvn.  5,  /'.  G., 
t.  xii,  col.  1385  B  et  I). 

2.  L'organisation  pénitentielle  de  l'Orient.  Com 
pensation  et  expiation,  c'est  aussi  l'idée  qui  est 
à  la  base  de  l'organisation  pénitentielle,  telle  qu'elle 
apparaît  en  Asie  Mineure  au  IVe  siècle.  Nous  la  connais 
sons  par  les  lettres   canoniques  de  saint    Basile  cl    île 

saint  Grégoire  de  Nysse.  Le  trait  caractéristique  en  est 

la  distribution  des  pénitents  en  quatre   classes  :  -poa- 

xXaiOVTEÇ,       àxpOWfi.SVOl,        ÔTlOTlt— TOVTEÇ,       a'JVSGTtÔTc!; 

(fientes,    audiedtes,    substrali,    consistentes).    Or,    les 

épreuves  a  parcourir  ainsi  sont  appelées  îles  èrzi-laiy.. 
Le  mot  ÊTUTqxiov,  qui  est  dès  lors  en  usage  (saint 
Basile,  can.  21,  22,  21,  38,  51,  53,  51,  UN,  72.  71.  82, 
/'.  (,.,  t.  xxxn.  cl.  721  \,  721  A.  72,S  ('.,  796  \  I  :. 
800  C,  SOI  A,  sol  A,  sus  A  B:  saint  Grégoire  de 
Nysse,  can.  2,  I  8,  P.  G.,  t.  xlv,  col.  225  C,  229  A  et  l>. 
232  B,  236  A  et  B),  est  resté  classique  pour  désigner 


en  Orient  ce  que  nous  appelons  la  «pénitence  sacra- 
mentelle». Il  signifie,  à  proprement  parler,  une  amende, 
l'amende  infligée  pour  un  délit;  et  tel  est,  en  effet,  le 
sens  où  l'entend  Sozomène.  Lui  aussi  appelle e7r1.TLji.tov 
les  œuvres  de  pénitence  qu'impose  le  prêtre  pénitencier 
pour  les  diverses  catégories  de  péchés  :  Trpôç  tyjv  sxâa- 
tou  àuypT'lv.v,  8  xi  yz'ri  Troiîjaai  y)  êxTiaai  £7n.TÎjj.!.ov  Gstç. 
Hist.eccl.,  I.  VIII,  c.  i-vi,  P.  G.,  t.  lxvii,  col.  14G0  A. 
Or.  ce  qu'il  appelle  de  ce  nom  à  propos  de  Constan- 
tinople,  à  propos  aussi  de  l'usage  romain  où  c'est 
l'évêque  lui-même  qui  impose  la  pénitence,  il  le  qualifie 
de  dette  à.  acquitter.  Le  pénitent,  dit-il,  accomplit  en 
particulier  les  jeûnes  et  les  diverses  macérations  qui 
lui  ont  été  prescrits;  après  quoi,  à  la  date  fixée,  il  est 
délié  du  péché,  car  par  la  peine  qu'il  s'est  ainsi  infligée, 
il  s'est  comme  acquitté  d'une  dette  :  coaTtsp  ti  Ô(pXv);i,a 
SiaX'iaaç  ty;v  -iu,6)pîav  tTjç  ajj.ap-p.ac  àvÎETat.  Ibid., 
col.  1461  A.  Le  sens  ainsi  donné  aux  épreuves  péni- 
tentielles  est  bien  d'ailleurs  celui  qu'avaient  en  vue  les 
auteurs  des  canons  pénitentiels  qui  les  prescrivaient. 
Saint  Basile  et  saint  Grégoire  de  Nysse  se  réfèrent 
souvent  à  leurs  intentions  et  l'un  d'entre  eux  nous  les 
a  fait  connaître.  Firmilien  de  Césarée,  un  des  prédé- 
cesseurs de  saint  Basile,  dans  sa  lettre  fameuse  à  saint 
Cyprien,  parle  lui  aussi  de  ces  réunions  d'évêques  où 
l'on  se  mettait  d'accord  sur  la  pénitence  à  exiger  des 
diverses  catégories  de  pécheurs.  Or,  dit-il  à  ce  propos, 
le  but  de  ces  prescriptions  est  d'amener  les  intéressés 
à  mieux  comprendre  leur  culpabilité  et  de  les  obliger 
à  offrir  au  Seigneur  une  satisfaction  plus  complète  : 
ut  ad  intelligentiam  delictorum  suorum  converlantur  et 
Domina  plenius  satisjacere  cogantur.  Inler  Cijpriani 
Epist,  i.xxv.  1,  Hartel,  p.  812.  C'est  s'exprimer  déjà 
comme  le  fera  saint  Léon,  deux  siècles  plus  tard,  et 
comme  le  fera  un  jour  le  concile  de  Trente  en  parlant 
des  avantages  de  la  satisfaction  sacramentelle. 

3.  Renvois  cl  atténuations  de  la  pénitence.  —  D'après 
ce  langage,  l'accord  des  Églises  d'Orient  avec  l'Église 
latine  sur  le  but  propre  des  épreuves  pénitenticlles 
irait  jusqu'aux  expressions  elles-mêmes.  Peut-être 
cependant  convient-il  de  ne  pas  trop  s'attacher  aux 
mots  :  ceux  de  la  lettre  de  Firmilien  ne  nous  sont 
connus  que  par  la  traduction  qu'en  a  faite  saint 
Cyprien;  mais  sur  les  idées  tout  au  moins  l'accord  est 
incontestable.  Il  se  manifeste  encore  d'ailleurs  dans 
l'importance  toute  relative  attachée  à  ces  épreuves. 

Le  danger  de  mort,  d'abord,  en  fait  dispenser  :  sur 
ce  point  saint  Basile  et  saint  Grégoire  s'expriment 
comme  le  concile  de  Nicée  et  conformément  à  l'usage 
de  toutes  les  Églises  à  leur  époque.  De  plus,  là.  même 
où  ils  rappellent  les  sanctions,  les  amendes  (èraTÎu.ta) 
prescrites,  ils  s'appliquent,  comme  nous  l'avons  vu 
faire  en  Occident,  à  noter  le  pouvoir  et  le  devoir  qu'a 
le  ministre,  «  l'économe  »  de  la  pénitence,  comme  ils 
disent,  de  les  atténuer.  Le  principe  fondamental,  chez 
eux  comme  ailleurs,  est  (pie  «  la  guérison  [du  péché]  se 
détermine,  non  point  par  la  durée,  mais  par  la  manière 
de  la  pénitence  ».  S.  Basile,  can.  4,  P.  G.,  t.  xxxn, 
col.  671  A.  Aussi,  quand  celui  qui  a  péché  fait  preuve 
de  dispositions  excellentes,  ne  faut-il  pas  craindre  de  se 
montrer  plus  indulgent  :  la  sainte  Écriture  elle-même 
nous  apprend  que,  dans  ce  cas,  <  on  obtient  sans  retard 
l'indulgence  du  Seigneur  ..  Can.  74,  col.  804  A. 
Regarder  à  la  disposition  d'âme  du  pécheur,  voilà  aussi 
la  règle  première  que  rappelle  saint  Grégoire  de  Nysse. 
Can.  I.  5.  7.  8,  P.  G.,  t.  xlv,  col.  229  M  et  C,  232  B, 
236  A  cl  B.  Refuser  de  s'y  tenir  lui  paraîtrait  absurde; 
ce  serait,  sous  prétexte  d'une  pénitence  trop  courte, 
refuser  la  communion  à  qui  s'en  est   rendu  digne  par 

la  pacification  de  son  cœur. 

Comme  il  esl  défendu  de  jeter  les  perles  aux  pourceaux, 
priver  de  la  perle  précieuse  [entre  toutes]  celui  qui  est  déjà 
devenu  un  homme  en  se  purifiant  et  en  se  défaisant  de  ses 
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vices  serait    également    un    acte    déraisonnable.   Can.    1, 
col.  229  B. 

2°  La  pénitence  remède.  —  Cet  accord  des  Églises  à 
voir  dans  la  pénitence  une  punition  du  péché  destinée  a 
en  prévenir  ou  à  en  écarter  le  châtiment  par  Dieu,  ne 
les  a  cependant  pas  empêchées  de  la  considérer  aussi 
sous  un  autre  aspect.  Elles  y  ont  vu  un  remède  du 
péché,  un  moyen  d'en  guérir  les  âmes,  de  fermer  les 
plaies  qu'il  y  a  faites. 

1.  Conception  traditionnelle,  même  en  Occident.  — 
Cette  conception  correspond  elle  aussi  à  un  aspect  du 
péché  auquel  s'était  attaché  le  Christ.  Comme  il  con- 
vient de  l'envisager  du  côté  de  Dieu,  puisque  c'est  lui 
qui  en  est  offensé  et  qui  le  châtie,  puisque  c'est  à  lui 
emore  que  s'en  doit  demander  le  pardon,  on  peut  aussi 
l'envisager  du  côté  de  l'homme  qui  en  est  à  la  fois  l'au- 
teur et  la  victime.  Il  en  est  vicié;  c'est  une  infirmité 
qu'il  contracte,  une  blessure  morale  qu'il  se  fait.  Aussi 
l'Évangile  parle-t-il  des  pécheurs  comme  de  malades 
qui  ont  besoin  d'un  médecin  et  que  le  Christ  est  venu 
lUiérir.  Matth.,  ix,  12  et  parall. 

Les  écrivains  et  les  docteurs  chrétiens  se  sont  éga- 
lement attachés  à  cette  idée  en  parlant  de  la  pénitence. 
Parmi  les  latins,  ceux-là  mêmes  qui  en  ont  fait  ressor- 
tir davantage  l'aspect  satisfactoire,  l'ont  également 
présentée  comme  un  procédé  médical. 

Ce  point  de  vue  n'est  point  étranger  à  Tertullien, 
qui,  à  propos  de  la  pénitence  postbaptismale,  parle 
d'une  medicina  iteranda.  De  pœnit.,  vu,  13.  Il  est 
familier  à  saint  Cyprien,  qui  l'emprunte  au  Christ  lui- 
même  :  Dominas  in  evangelio  suo  dicit...  :  «  Non  est  opus 
sanis  medico  sed  maie  habentibus  ».  Aussi  reproche-t-il 
aux  novatiens  de  contredire  à  cette  parole  en  refusant 
d'absoudre  :  Quam  potest  exercere  medicinam  qui  dicit  : 
Ego  solos  sanos  euro,  quibus  medicus  necessarius  non 
est.  »  Tout  au  contraire,  medelam  noslram  vulneralis 
exhibere  debemus.  Epist.,  lv,  16,  cf.  15,  Hartel,  p.  635. 
De  même  les  clercs  de  Rome,  Epist.,  xxx,  3,  5,  7  et 
les  confesseurs  dans  leurs  lettres  à  saint  Cyprien  :  Hoc 
est  quod  impresso  vulneri  inducit  cicalricem.  xxxi,  6, 
Hartel,  p.  563.  Saint  Pacien  de  Barcelone  se  plaît  à 
la  même  considération  :  elle  sert  de  thème  à  ses  exhor- 
tations à  la  pénitence.  Parœnesis  ad  pœnit.,  9,  P.  L., 
t.  xm,  col.  1086  C-D.  Saint  Ambroise,  lui,  l'associe  à 
celle  de  la  satisfaction.  Il  parle  de  la  psenileniix  me- 
dicina. De  pœnit.,  II,  vi,  48;  il  rappelle  à  ce  propos  la 
parole  du  Christ  sur  le  médecin  venu  pour  les  malades, 
vu,  65,  et  il  invite  le  pécheur  à  lui  montrer  ses  plaies, 
vin,  66. 

La  pensée  de  saint  Augustin  se  meut  aussi  constam- 
ment dans  cet  ordre  d'idées.  Nous  l'avons  entendu 
caractériser  certains  péchés  parles  correptionum  medi- 
camenla  qui  suffisent  à  les  guérir.  De  ftde  et  operibus, 
xxvi,  48,  P.  L.,  t.  xl,  col.  228.  Les  prêtres,  clans  leur 
traitement  des  pécheurs  ont  surtout  à  s'inspirer  de 
la  nature  de  leur  mal  :  sicut  infirmitatis  eorum  diver- 
sitas  admonel,  car,  si  l'un  peut  être  guéri  par  la  péni- 
tence publique,  tel  autre  ne  saurait  l'être  que  par  une 
pénitence  plus  secrète  :  alius  sic,  alius  autem  sic  sanan- 
dusest.  Ibid.,  n,  3-4,  col.  200.  Ainsi  fait-il  lui-même.  Les 
péchés  secrets,  qu'il  ne  reprend  pas  en  public,  il  s'ap- 
plique à  les  guérir  en  secret  :  In  secreto  arguimus  :  ubi 
conligit  morbus,  ibi  morialur  malum;  non  lamen  illud 
milnus  negligimus.  Serm.,  lxxxii,  8,  P.  L.,  t.  xxxvm, 
col.  511.  Le  tempérament  des  malades  est  ce  qui  lui 
fait  varier  le  traitement  à  appliquer  :  Quosdam  clam, 
quosdam  palam,  sicut  diuersitas  personarum  divers.im 
videtur  posse  recipere  medicinam.  Epist.,  cliii,  21, 
P.  L.,  t.  xxxin,  col.  663. 

2.  Prédominance  en  Orient.  —  Chez  les  écrivains 
grecs,  cette  conception  de  la  pénitence  est  prédomi- 
nante. Elle  explique  que  les  péchés  ad  modem  soient 
qualifiés  d'  «incurables  ».  Voir  P.  Galtier,  L' Église  et  la 


rémission  des  péchés...,  append.  n  :  Les  péchés  «  incu- 
rables »  d'Origène,  p.  184-213.  La  Didascalie  des 
apôtres  ne  décrit  le  ministère  pénitentiel  îles  évêques 
que  sous  les  traits  d'un  traitement  médical  à  appliquer 
aux  pécheurs.  II,  xli,  3-9,  édit.  Funk,  p.  130-132. 
La  même  image  sert  à  prêcher  aux  fidèles  le  recours  à 
la  pénitence  et  à  la  confession.  Ainsi  procèdent  saint 
Méthode  d'Olympe,  De  lepra,  7-9,  saint  Astérius 
d'Amasée,  hom.  xin,  P.  G.,  t.  xl,  col.  368  A, 
Aphraate,  Demonstratio,  vu,  2-3.  Même  ceux  qui 
expriment  le  plus  vivement  la  notion  vindicative  de  la 
pénitence  y  juxtaposent  celle  de  remède  :  saint  Gré- 
goire de  Nysse,  par  exemple,  dans  sa  lettre  canonique, 
s'applique  à  montrer  dans  les  ÈTTiTÎLua  des  remèdes 
appropriés  aux  diverses  infirmités  spirituelles,  P.  G., 
t.  xlv,  col.  224  A;  saint  Jean  Chrysostome  les  envi- 
sage de  même.  Pour  lui  aussi  la  pénitence  à  exiger  est 
un  È7Tirîu.i.ov,  une  Stxv),  et  nous  avons  déjà  vu  sa 
préoccupation  de  la  proportionner  aux  dispositions  des 
coupables.  Mais  la  raison  qu'il  donne  de  ce  souci  est 
qu'il  s'agit  ici  de  remèdes  à  faire  accepter  et  multa  arle 
opus  est  ut  œgri  sacerdotum  remediis  libenter  se  subji- 
cere  suadeantur.  Or,  multi...  acerbiora  peccati  remédia 
pati  nequeunt.  De  sacerdotio,  n,  3  et  4,  P.  G.,  t.  xlviii, 
col.  634  et  635. 

Même  langage  chez  Théodore  de  Mopsueste.  Ses 
Catéchèses  décrivent  très  exactement  la  pénitence  sous 
les  traits  d'une  médecine  : 

Pour  nos  corps  qu'il  a  faits  passibles,  Dieu  a  produit  des 
herbes  dont  se  servent  les  experts  afin  de  les  guérir;  do 
même  pour  notre  âme  qui  est  inconstante,  il  a  établi  la 
pénitence  qui  est  comme  un  remède  pour  les  péchés...  Dans 
son  zèle  pour  nous,  il  nous  a  donné  la  pénitence;  il  nous 
indique  le  remède  du  repentir  et  il  a  établi  des  hommes, 
les  prêtres,  comme  médecins  pour  le  péché.  Aussi,  si  nou< 
recevons  par  eux,  ici-bas,  la  guérison  et  la  rémission  des 
pj-chi  .,  nous  serons  d:  1 1 \ r l : .  du  jugement  ;i  midi  Dernitre 
Catéchèse  sur  l'eucharistie,  lin,  édition  de  Mingana,  Wood- 
brooke  sludies,  vol.  vi,  p.  120,  1.  24-26  et  p.  123,  1.  1-12. 

3°  L'ascétisme  oriental  et  les  définitions  occidentales 
de  la  satisfaction.  —  Il  est,  par  conséquent,  bien  vrai 
que  la  conception  de  la  pénitence  la  plus  familière 
aux  Orientaux  est  celle  du  remède  à  appliquer  au 
péché.  C'est  celle  à  laquelle  s'attache  très  particuliè- 
rement l'ascétisme  oriental  :  dans  la  pénitence,  il  voit 
surtout  le  moyen  de  guérir,  de  purifier  l'âme  de  ses 
tendances  au  péché.  Le  but  en  est  atteint  lorsqu'on 
est  parvenu  non  seulement  à  éviter  toute  faute  grave, 
mais  à  ne  plus  même  éprouver  de  sollicitations  au 
péché.  Voir  G.  Bardy,  art.  Apatheia  et  Viller-Olphe- 
Gaillard,  art.  Ascèse,  dans  Dictionn.  de  spiritualité,  t.  i, 
col.  734-738  et  974.  Cette  notion,  Cassien  la  fera 
passer  en  Occident.  C'est  elle  très  exactement  que, 
dans  la  Conférence  De  pœnilentiœ  fine  et  satisfaclionis 
indicio,  il  met  sur  les  lèvres  de  l'abbé  Pinufe  : 

Paenitentiie  plena  ci  perfecta  deflnitio  est  ut  peccata,  pr<> 
quibus  psenitudinem  gerimus,  vel  quibus conscientia  nostra 
remordetur,  nequaquam  ulterius  admittamus.  Indicium 
vero  satlsfactionis  et  indulgentiae  est  a/Iectus  eorum  quoque 
de  nostris  cordibus  expulisse.  Noverit  enim  unusquisque 
needum  se  pe^catis  pristinis  absolutum,  quamdiu  ci  satis- 
factioni  et  gemitibus  incubanti  vel  illorum  quoe  egit  vel 
similium  criminum  imago  ante  oculos  praeluserit  coranique 
non  dicam  oblectatio  sed  vel  recordatio  infestaverit  mentis 
arcana.  Itaque  tune  se  is  qui  pro  satisfactione  pervigilat 
criminibus  absolutum  ac  de  prseteritis  admissis  veniam 
percepisse  cognoscat,  eum  nequaquam  cor  suum  corumdem 
vitiorum  inlecebris  senserit  vel  imaginatione  perstringi. 
Collationes,  1.  XX,  c.  v,  Corpus  Vindob.,  t.  xin,  p.  558; 
P.  L.,  t.  xlix,  col.  1154. 

On  ne  saurait  affirmer  que  cette  définition  de  la 
pénitence  ait  inspiré  celle  de  saint  Grégoire  le  Grand  : 
Pœnitentia  est  perpetrata  mala  plangere  et  plangenda 
non   perpetrare.   In  Evang.,  hom.  xxxiv,    15,  P.  L., 
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t.Lxxvi,  col.  1256  ;  l'équivalent  s'en  trouve  en  tout  cas 
dans  Gennade  :  Psenitentia  vera  est  ptenitenda  non  ad- 
miitere  et  admissa  deflerr,  Eccles.  dogmata,  c.  23,  dans 
l'édit.  Turner,  Journal  of  theol.  studies,  t.  vu,  p.  94;c.54, 

dans  P.  L.,  t.  i.viii.  col.  994;  mais  il  ne  paraît  pas 
douteux  que  la  définition  de  la  satisfaction  donnée  par 
celui-ci  dérive  directement  de  Cassien  :  Satisfactio 
psenitentia  est  causas  peccatorum  excidere  nec  earum  sug- 
gestionibus  aditum  indulgere.  Ibid.,  loc.  cit.  De  Gen- 
nade, sous  le  patronage  de  saint  Augustin,  à  qui  l'on 
attribuera  son  ouvrage,  cette  définition  passera  dans 
les  Sentences  de  Pierre  Lombard,  1.  IV,  dist.  XV,  c.  3, 
édit.  de  Quarrachi,  p.  832,  et  saint  Thomas  se  deman- 
dera si  elle  est  bien  à  propos  :  Utrum  deflnitio  satis- 
faclionis  in  liltera  convcnicnler  ponalur.  In  IVam, 
dist.  XV,  q.  i,  a.  1,  qu.  3;  Sum.  theol.,  Supplem.,q.  XII, 
a.  3.  A  vrai  dire  toutefois,  le  Lombard  se  garde  de  ré- 
duire à  ce  trait  sa  notion  de  la  satisfaction.  La  distinc- 
tion suivante  (XVI,  c.  2)  montre  qu'il  y  fait  entrer  aussi 
et  au  premier  plan  l'idée  de  peine  ou  d'expiation  : 
Satisfactio  a  Joanne  prœcipitnr,  ubi  ail  :  «  Facile  dignos 
fruclus  psenitentise  •<  :  scilicet,  ut,  secundum  qualitatem 
et  quantilalcm  culpse  sit  qualitas  et  quant  itas  pœnse.  Édit. 
de  Quarrachi,  p.  849. 

4°  Le  point  de  vue  oriental  exposé  au  concile  de  Flo- 
rence. —  De  même  chez  les  Orientaux.  Malgré  la  pré- 
dominance de  leurs  préoccupations  ascétiques  et  bien 
qu'ils  voient  surtout  un  remède  à  opposer  au  péché, 
cette  conception  n'est  pas  plus  exclusive  chez  eux  que 
ne  l'est  chez  les  Occidentaux  celle  de  satisfaction  ou 
d'expiation.  Nous  l'avons  déjà  vu  par  l'exemple  d'Ori- 
gène,  des  Pères  cappadociens  et  de  Sozomène;  on  peut 
achever  de  s'en  rendre  compte  par  l'explication  des 
èm-ûfiia  que  donna,  au  concile  de  Florence,  l'orateur 
des  Grecs,  Marc  d'Éphèse. 

1.  Le  Mémoire  de  Marc  d'Éphèse.  —  C'était  à  pro- 
pos du  purgatoire  conçu  comme  un  lieu  spécial  de 
purification.  Les  grecs  ne  l'admettent  pas,  et  ils 
n'admettent  pas  non  plus,  du  moins  en  théorie,  que  le 
pardon  du  péché  puisse  laisser  subsister  la  dette  d'une 
peine  temporelle.  Ils  n'en  conservent  pas  moins  l'usage 
traditionnel  d'imposer  aux  pénitents  ce  que  les  latins 
appellent  une  «  satisfaction  »  et  eux  un  c7n.Ti|xtov. 
Pourquoi  donc,  leur  fut-il  demandé,  ces  ÈTn.Tt|.ua  ? 
C'était  la  xive  des  questions  des  latins  auxquelles 
entreprit  de  répondre  Marc  d'Éphèse.  Son  Mémoire, 
édité  par  Mgr  Petit  en  1927  seulement,  est  trop  signi- 
ficatif pour  n'être  pas,  sur  ce  point,  traduit  ici  en  entier. 

La  xiv*'  et  dernière  question  (Hait  si  nous  imposons  des 
ÈTtiTqjua  aux  pénitents  et  pourquoi?  Voici  donc  notre 
réponse  : 

•  Nous  ne  commençons  pas,  suivant  le  pouvoir  reçu  de 
Dieu,  par  accorder  la  rémission  et  l'absolution,  afin  d'im- 
poser ensuite  les  ÈTtm'fJUa;  au  contraire,  nous  n'accordons 
la  rémission  qu'après  ces  èiutc'm.'.*.  Nos  raisons  pour  aiîir 
ainsi  sont  multiples. 

i  1"  Par  la  Souffrance  d'ici-bas  a  laquelle  il  se  soumet 
ainsi  volontairement,  le  pécheur  est  mis  à  l'abri  du  châti- 
ment involontaire  qu'il  aurait   a  subir  ailleurs.  ■    De  toutes 

les  manières  de  servir  Dieu,  a  (lit  saint  Grégoire  le  Théolo- 
gien, aucune  ne  vaut  celle  (le  la  Souffrance;  Il  répond  a  nos 
«larmes  par  sa  bénignité.    De  pauperum  amore,  c.  w,  /'.  <;., 
t.  xxx\,    col.    864    [sainl    Grégoire,    on    l'ait,    parle     de    la 
miséricorde  el   non  pas  de  la  -  Souffrance     |. 

«  2°  I.e  traitement  pénible  a  pour  elTc.l  de  supprimer 
l'amour  de  la  jouissance  qui  nous  rend  ennemis  de  Dieu  el 
qui  est  à  la  source  de  ions  les  péchés  :  contraria,  dit-on, 
contrariis  CWantUT  :  le  plaisir  esl  a  combal  Ire  par  la  douleur. 
«  :i"  Pour  l'ame,  l'ÈTrcu'o-iov  qu'on  lui  impose  est  un  lien  el 
comme  un  frein  qui  l'empêche  de  retomber  dans  le  même 
mal. 

■  i"  De  soi,  la  s  crin  est  pénible  et  celui  qui  veut  l'acquérii 
doit  s'habituer  à  la  peine,  comme  c'est  par  la  jouissance 
qu'on  esl  entraîné  au  péché. 

■  .">"  Par  rèntrlutov  ainsi  imposé,  nous  voulons  nous  assu- 
rer si  celui  qui  l'accepte  a  la  haine  parfaite  du  péché.  Voilà 


donc  les  causes  des  ï~:-.'.\).:-j.;  el  l'on  pourrait  en  ajouter 
d'autres. 

«  Tout  cela,  cependant,  nous  l'omettons  avec  ceux  cpii 
se  trouvent  sur  le  point  de  mourir.  Pour  la  rémission  des 
péchés,  il  suffit,  croyons-nous,  chez  le  pénitent,  d'une 
conversion  sincère  et  d'un  sincère  propos  de  faire  le  bien. 
C'est  pourquoi  nous  les  remettons  en  vertu  du  pouvoir  que 
nous  en  avons  el  nous  croyons  (pie  Dieu  lui  aussi  les  remet 
ainsi  (pie  le  châtiment  qui  leur  est  dû.  Tout  ce  (/ne  vous 
délierez  sur  In  terre,  est-il  dit,  sera  délié  au  eirl.  Nous  fondant 
là-dessus,  nous  accordons  le  bienfait  de  l'eucharistie  à  ceux 
qui  se  trouvent  ainsi  sur  le  point  de  sortir  de  ce  inonde,  car 
la  conversion  et  la  sincérité  de  la  pénitence  dépend  de  la 
volonté  du  pécheur;  mais,  qu'il  ne  puisse  pas  accomplir 
fgftfnfUOV,  C'est  le  fait  de  Dieu  lui-même,  qui  l'enlève  à  cette 
vie.  Aussi,  à  la  manière  d'un  roi  magnanime,  pardonne-l-il 
alors  gracieusement  au  pécheur  comme  il  fit  au  larron. 
Sollicité  par  lui,  au  moment  de  rendre  l'esprit,  de  se  souvenir 
de  lui  dans  son  royaume,  le  Christ,  dans  sa  magnificence,  lui 
fit  le  don  du  paradis.  »  Texte  dans  P.  O.,  t.  xv,  col.  163-168. 
Sur  ce  Mémoire  de  Marc  d'Éphèse,  voir  A.  d'Alès,  La 
question  du  purgatoire  au  concile  de  Florence  en  1438,  dans 
Gregorianum,  t.  nr,  ii)22,  p.  9-50. 

2.  Comparaison  avec  le  concile  de  Trente.  —  L'expli- 
cation donnée,  on  le  voit,  correspond  très  exactement, 
dans  son  ensemble  à  celle  des  chapitres  du  concile  de 
Trente.  Comme  la  «  pénitence  sacramentelle  »  des 
latins,  les  èmtly.ix  des  grecs  visent  à  la  fois  le  passé  et 
l'avenir;  on  leur  attribue  une  valeur  d'expiation  et  une 
efficacité  psychologique.  Mais,  tandis  que  le  concile  de 
Trente,  par  réaction  contre  les  protestants,  insistera 
sur  l'expiation  du  passé,  Marc  d'Éphère,  par  fidélité 
aux  préoccupations  ascétiques  de  l'Orient,  s'attache 
surtout  au  point  de  vue  médicinal  et  préventif.  Nor- 
malement, d'après  lui,  les  ÈTCLTÎ|j.t.a  précèdent  l'abso- 
lution; mais,  en  cas  de  danger  de  mort,  ils  peuvent 
être  omis,  et  cela  même  fait  ressortir  le  rôle  secondaire 
qui  leur  est  reconnu  clans  la  rémission  du  péché.  La 
pratique  ainsi  décrite  évoque  donc  très  exactement  la 
pratique  primitive  et  cette  pratique,  dans  ses  grandes 
lignes,  était  la  même  en  Orient  et  en  Occident.  Il  n'y 
a  pas  à  opposer,  par  conséquent,  la  conception  qu'on  se 
faisait  de  part  et  d'autre  de  la  pénitence  ou  de  ce  que 
nous  appelons  la  «  satisfaction  »;  mais,  c'est  surtout 
en  Occident  que  cette  conception  a  évolué  en  se  préci- 
sant. C'est  cette  évolution  qu'il  convient  d'étudier 
maintenant. 

IL    L'ÉVOLUTION     DE    L'IDÉE    DE    SATISFACTION. 

L'évolution  de  l'idée  de  satisfaction  est  parallèle  à 
celle  de  la  procédure  pénilenticllc.  L'une  s'explique 
par  l'autre.  Toutes  deux  sont  fonction  d'une  précision 
qui  s'est  introduite  dans  la  conception  du  pardon  du 
péché,  l'eu  à.  peu  l'on  y  a  distingué  la  rémission  de  la 
faute  elle-même  et  la  rémission  des  conséquences  qui 
en  résultent.  Cette  distinction  correspond  à  celle  qu'on 
appelle  de  la  coulpe  et  de  la  peine  temporelle  due  au 
péché  même  pardonné.  Plus  elle  s'affirmera,  plus  se 
précisera  aussi  la  place  à  faire  et  le  rôle  à  attribuer  à 
l'expiation  dans  la  pénitence  exigée  du  pécheur.  Mais, 
avant  même  de  se  formuler  ainsi,  elle  commande  l'évo- 
lution qui,  au  cours  des  siècles,  s'est  produite  dans  la 
manière  de  concevoir,  d'imposer  et  d'accomplir  la 
satisfaction   pour  le  péché. 

/.l'AXs  l'jjTTIQl  rri:  iiii:ï:rii:.\xi:.  —  C'est  l'époque 
de  la  pénitence  publique.  Théoriquement,  tout  au  moins 
pour  les  l'ailles  les  plus  criantes,  elle  est.  de  règle  et  elle 
(luil  précéder  l'absolution.  Mais  nous  avons  vu  le  sens 
qui  même  alors  lui  était  attribué  :  Satisfaction  plus 
complète  »,  (lisait  d'elle  le  pape  saint  Léon,  et  ainsi 
nous  était-il  apparu  que  la  concevait  également  saint 
Cyprien.  A  absoudre  sans  qu'elle  fût  accomplie,  on 
laissait  le  pécheur  sous  le  coup  de  la  peine  dont  elle 
lui  eût  obtenu  la  remise. 

1"  Adaptations  cl  omissions  de  la  «  satisfaction  com- 
plète ■  qu'est  la  pénitence  publique.      -   Le  sens   ainsi 
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attribué  à  la  pénitence  publique  est  ce  qui  eu  com- 
mande l'histoire.  IJ  explique,  en  particulier,  que,  mal- 
gré sa  nécessité  reconnue,  elle  ait  été  dès  lors  si  géné- 
ralement atténuée,  négligée  ou  même  complètement 
omise.  Et  c'est  ce  contraste  de  la  pratique  avec  la 
théorie  qui  rend  manifeste  la  distinction  fondamentale 
dont  nous  avons  parlé  entre  le  pardon  de  la  faute  elle- 
même  et  la  remise  de  la  peine  restant  à  obtenir.  Ce 
contraste,  il  est  vrai,  risque  d'échapper  aux  regards. 
On  s'attache  aux  canons  des  conciles  concernant  la 
pénitence  publique;  on  relève  la  description  qu'en  a 
faite  Tertullien,  De  psenit.,c.  ix;De  pudicitia,  c.  xm,7; 
on  s'arrête  au  tableau  qu'en  a  tracé  saint  Jérôme  à 
propos  de  Fabiola,  et  l'impression  ainsi  obtenue  est 
celle  d'une  expiation  du  péché  éminemment  propre  à 
en  éteindre  toutes  les  dettes.  Impression  fondée  assu- 
rément. Telle  que  l'Église  la  prescrit  et  souhaite  de  la 
voir  accomplir,  la  pénitence  publique  a  de  quoi  obte- 
nir la  rémission  pléniôre  du  péché.  Mais  le  droit  n'est 
pas  le  fait  et  il  ne  s'impose  pas  de  généraliser  les 
exemples  donnés  par  quelques  âmes  plus  généreuses. 
Par  delà  les  prescriptions  juridiques  et  les  évocations 
liturgiques,  il  y  a  l'usage  courant  et  journalier.  Or, 
c'est  en  regardant  ainsi  à  la  pratique  qu'on  se  rend 
compte  des  atténuations  et  des  exceptions  que  com- 
portait dès  lors  cette  «  satisfaction  complète  ».  La 
manière  dont  beaucoup  s'acquittent  de  la  pénitence 
publique,  les  cas  nombreux  et  fort  divers  où  l'absolu- 
tion est  donnée  sans  qu'elle  soit  accomplie  tout  cela 
prouve  que,  même  à  l'époque  de  son  fonctionnement 
régulier,  elle  n'est  pas  considérée  comme  absolument 
indispensable  pour  le  pardon  de  la  faute  elle-même. 
1.  La  manière  de  s'en  acquitter.  -  La  manière, 
d'abord,  dont  beaucoup  s'en  acquittent.  La  plainte  en 
est  classique  chez  les  écrivains  ecclésiastiques  :  saint 
Ambroise  montre  les  «  pénitents  »,  qui  laissant  là  leurs 
habits  de  deuil,  revêtent  leurs  habits  de  luxe;  ces 
femmes,  qui  ont  perdu  la  perle  précieuse  de  la  grâce, 
continuent,  tout  en  ayant  «  reçu  la  pénitence  »,  a  se 
charger  de  bijoux.  De  psenit.,  II,  ix,  88.  D'autres  font 
consister  la  pénitence  à  s'abstenir  des  sacrements  : 
Arbilrantur  hoc  esse  paenitentiam,  si  abstineanl  a 
sacramentis  cadestibus.  Ibid.,  89.  Et  la  tentation,  sans 
doute,  était  fréquente  parmi  ceux  qui  étaient  con- 
damnés à  des  années  de  pénitence  :  le  concile  de  Nicée 
les  montre  qui  en  prennent  aisément  leur  parti  :  àâia- 
cpopwç  r,veyxav.  Ils  peuvent  entrer  dans  l'église  parmi  les 
«  pénitents  »  :  il  leur  suffit;  c'est  toute  leur  «  conver- 
sion ».  Aussi  le  canon,  qui  prévoit  cette  indifférence, 
ajoute-t-il  que,  pour  ces  sortes  de  pénitents,  il  ne  sau- 
rait être  question  d'abréger  la  durée  de  l'expiation  : 
qu'ils  accomplissent  leur  temps  :  n:X/]poÛTcoaav  -rôv 
/pôvov,  can.  12,  ce  qui  ne  suffit  sans  doute  pas  à 
garantir  une  satisfaction  fort  efficace.  Saint  Basile  le 
note  dès  le  début  de  sa  première  lettre  canonique  :  «  La 
guérison  ne  tient  pas  à  la  durée  mais  à  la  manière  de 
la  pénitence  »,  can.  2.  P.  G.,  t.  xxxn,  col.  671  B,  et 
saint  Jean  Chrysostome  le  faisait  remarquer  également 
à  ceux  qui  se  plaignaient  qu'on  fît  attendre  trop  long- 
temps l'absolution  à  certains  pécheurs. 

Ils  ont  expié  assez  longtemps,  dites-vous.  Voyons,  com- 
bien?—  Un  an,  deux,  trois.  —  Ah;  il  s'agit  bien  de  temps 
et  de  durée.  Le  temps  ne  sert  à  rien.  Nous  ne  demandons 
pas  si  la  blessure  a  été  souvent  pansée,  mais  si  le  pansement 
a  fait  du  bien...  Le  moment  d'enlever  l'appareil,  c'est 
l'état  du  blessé  qui  l'indique.  In  II  Cor.,  hom.  XIV,  3,  P.  G., 
t.  lxi,  col.  502. 

Que  l'efficacité  de  la  pénitence,  de  la  satisfaction  ne 
se  mesure  pas  au  temps,  c'était  bien  aussi  la  pensée 
des  Pères  du  concile  de  Nicée.  Le  canon  12,  que  nous 
venons  de  citer,  envisageait  expressément  l'hypothèse 
d'une  absolution  anticipée  pour  les  «  pénitents  »  qui 
prendraient  plus  au  sérieux  l'expiation  imposée  :  «  Il 
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sera  permis  à  l'évêque  d'agir  avec  eux  avec  plus 
d'indulgence.  »  C'était  même  là,  nous  l'avons  vu  plus 
haut,  un  principe  commun.  La  conviction  s'y  mani- 
festait que  la  durée  de  la  pénitence  publique  en  était 
un  aspect  secondaire.  Au  fond,  avons-nous  entendu 
expliquer  par  saint  Augustin,  c'est  surtout  en  vue  de 
la  réparation  du  scandale  et  pour  satisfaire  à  l'Eglise 
elle-même  qu'on  s'attachait  à  la  fixer  exactement.  Et, 
par  là  même,  le  docteur  d'Hippone  reconnaissait  que 
la  satisfaction  à  offrir  à  Dieu  pouvait  en  rester  tota- 
lement indépendante.  Mais  lui  aussi  constatait  et 
déplorait  l'indifférence  dont  faisaient  preuve,  à  ce 
point  de  vue,  de  trop  nombreux  pénitents  :  «  Je  le  vois 
bien  »,  leur  disait-il  quand  ils  venaient  en  longues  files 
recevoir  l'imposition  des  mains  rituelle,  je  le  vois  bien 
que  vous  êtes  pénitents;  mais  je  vois  aussi  que  vous 
continuez  à  mal  vivre  »,  discutio  pœnitcntcs  et  invenio 
maie  inventes.  A  vrai  dire,  ils  n'ont  cure  de  sortir  de 
cet  état  en  recevant  l'absolution;  leur  parti  en  semble 
pris;  ils  restent  pénitents  jusqu'à  leur  mort  :  Notant 
inde  surgere,  quasi  eleclus  sit  locus  pu'nitenlium.  Serm., 
ccxxxn,  8,  P.  P.,  t.  xxxviii,  col.  111. C'est  bien  cela  : 
la  pénitence  reçue,  on  attendait  le  dernier  moment 
pour  demander  la  réconciliation  ou  l'absolution.  Et 
cette  manière  d'accomplir  la  satisfaction  préalable- 
ment requise  en  dénote  assurément  une  conception 
fort  large  :  il  s'en  faut  qu'on  y  vit  une  condition  indis- 
pensable pour  recevoir  le  pardon  du  péché  lui-même. 

2.  Son  omission.  Ainsi  apparaît-il  plus  encore  dans 
les  cas  où  l'absolution  est  accordée  sans  que  soit  accom- 
plie cette  pénitence  officielle.  Étant  donné  que  cette 
absolution  était  considérée  par  l'Eglise  comme  récon- 
ciliant vraiment  avec  Dieu  et  assurant  le  salut  (voir 
1'.  (ialtier.  De  psenitentia,  2  édit.,  p.  0  1-111,  et  L'Église 
et  ta  rémission  des  péchés  aux  premiers  siècles,  Iro  part., 
de  plus,  l'art.  A  propos  de  la  pénitence  primitive,  dans 
Revue  d'hist.  ecclés.,  t.  xxx,  1934,  p.  511-545  et  cf.  ici 
même,  art.  PÉNITENCE,  t.  XII,  col.  811)  si;.;  841  sq."). 
il  résulte  clairement  de  là  (pie  cette  pénitence  officielle 
n'en  était  nullement  conçue  comme  la  condition  absolue. 

a)  lui  danger  de  mort.  Les  cas,  en  effet,  étaient 
fort  nombreux  et  fort  divers.  Le  premier  à  signaler 
est  celui  des  pénitents  que  nous  venons  de  signaler, 
lorsqu'ils  se  trouvent  en  danger  de  mort.  Nous  savons 
ce  qu'a  été  jusque-là  et  ce  (pie  vaut  leur  satisfaction  : 
leur  négligence  ou  parfois  même  leur  inconduite  ont 
interdit  de  songer  encore  à  les  réconcilier.  La  durée  de 
leur  pénitence  reste  d'ailleurs  fort  incomplète;  peut- 
être  même  ne  fait-elle  que  commencer.  Cependant, 
rappelle  à  leur  propos  le  concile  de  Nicée,  la  règle  tra- 
ditionnelle est  qu'à  ce  dernier  moment  on  ne  leur 
refuse  pas  la  communion.  Can.  KL  Ht  telle  est,  en 
effet,  la  ligne  de  conduite  que  saint  Cyprien  traçait 
déjà  à  ses  prêtres  pour  les  apostats  admis  à  la  péni- 
tence :  en  cas  de  danger,  pour  cause  de  fièvre  par 
exemple,  Epist.,  xvm,  2;  xix,  1-2;  EpisL,  vin,  3; 
xxx  (8,  des  clercs  de  Borne),  ou  pour  menace  de  perse 
cution,  Epist.,  lvii,  2  et  4,  on  devra  les  admettre  sans 
retard  à  la  communion.  Et  l'omission  de  la  pénitence 
ainsi  envisagée  pour  eux  est  d'autant  plus  remarquable 
que  saint  Cyprien  ne  concevait  même  pas  qu'en  cas 
de  survie  on  pût  imposer  aux  intéressés  de  la  réparer, 
Epist.,  lv,  13.  Saint  Denys  d'Alexandrie,  nous  l'avons 
vu.  col.  1147,  ne  le  concevait  pas  davantage,  et  si,  plus 
tard,  comme  nous  l'avons  vu  aussi  par  le  canon  13  de 
Nicée,  certaines  Églises  tout  au  moins  crurent  devoir 
exiger  un  supplément  d'expiation,  rien  ne  prouve 
qu 'elles  aient  songé  pour  autant  à  contester  l'effica- 
cité de  l'absolution  déjà  accordée.  Ce  supplément  avait 
surtout  un  but  disciplinaire  :  s'il  y  avait  lieu,  il  assu- 
rait la  réparation  du  scandale  donné.  En  tout  cas, 
comme  satisfaction  pour  le  péché,  le  renvoi  après  le 
pardon  demeurait  ici  manifeste. 

T.  —  XIV.        37. 
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Il  l'était  plus  encore  dans  le  cas  des  malades  ayant 
attendu  le  danger  de  mort  pour  demander  la  pénitence. 
A  partir  d'une  certaine  époque  tout  au  moins,  can.  13 
de  Nicée;  lettre  de  saint  Innocent  Ier  à  saint  Lxupèrc, 
Jaflc,  n.  193;  P.  /..,  t.  xx.  col.  198  15;  Denzinger- 
Bannwart,  Enchiridion,  n.  95,  il  fut  admis  de  la  leur 
accorder  et  de  la  faire  suivre  immédiatement  de  la 
réconciliation,  (".et  usage,  il  est  vrai,  comportait,  parfois 
tout  au  moins,  l'obligation  de  suppléer,  en  cas  de  survie, 
à  la  pénitence  ainsi  omise;  et  sans  doute  les  intéressés 
ne  s'y  dérobaient-ils  pas  tous  après  coup.  On  peut  se 
demander  seulement  si  ces  pénitents  déjà  absous  met- 
taient à  s'en  acquitter  plus  d'empressement  ou  d'ap- 
plication que  ceux  qui  étaient  encore  en  instance  d'ab- 
solution :  certaines  questions  posées  à  saint  Léon  et 
certaines  réponses  qu'y  fait  le  pape  semblent  bien  indi- 
quer qu'on  était  sans  illusion  à  leur  sujet  Cf.  Ad  Rus- 
ticum,  inq.  vu  et  ix  P.  L.,  t.  liv,  col.  1205.  Faute 
d'avoir  précédé,  la  «  satisfaction  plus  complète  »  risquait 
fort  de  ne  pas  suivre.  Le  pape  n'en  prescrivait  pas  moins 
de  donner  l'absolution  à  ceux  qui  attendaient  ainsi 
d'être  à  toute  extrémité  pour  demander  la  pénitence  : 
n'auraient-ils  pu  en  manifester  le  désir  que  par  signes, 
ou  môme  n'y  aurait-il  que  les  assistants  à  pouvoir 
témoigner  de  leur  bonne  volonté,  le  prêtre  ne  devait 
pas  hésiter  à.  leur  accorder  la  réconciliation.  Jaffé,  n.  185; 
P.  L.,  t.  liv,  col.  1013.  La  leur  refuser,  avait  déclaré 
vingt-quatre  ans  plus  tôt  le  pape  saint  Célestin,  serait 
une  impiété  et  une  cruauté  :  on  condamnerait  ces  âmes 
à  leur  perte  en  les  mettant  ainsi  hors  d'état  d'être  déga- 
gées de  leurs  fautes,  comme  si  Dieu  n'était  pas  toujours 
prêt  à  pardonner  ou  qu'il  ne  suffise  pas  d'un  instant 
pour  que  se  produise  au  cœur  la  conversion  lui  per- 
mettant de  le  faire.  Jaffé,  n.  369;  P.  L.,  t.  L.col.  431  B; 
Denzinger-Bann  vart,  n.  111.  Malgré  cette  absence 
totale  de  la  «satisfaction  plus  complète  »,  on  professait 
donc  ici  très  fermement  que  l'absolution  pouvait  pro- 
curer le  pardon  du  péché  lui-même.  De  l'une  à  l'autre, 
par  conséquent,  la  dissociation  était  admise  aussi  clai- 
rement que  possible.  Quoi  qu'il  pût  arriver  ou  qu'il 
arrivât  en  effet  pour  ceux  qui  survivaient,  pour  ceux 
tout  au  moins  qui  mouraient  après  avoir  ainsi  reçu 
la  pénitence  et  l'absolution  au  dernier  moment,  le  par- 
don divin  était  très  réellement  acquis  sans  qu'ils  en 
eussent  offert  eux-mêmes  la  satisfaction  normale. 

b)  Fréquence  de  ces  cas.  —  Or,  c'est  ici  un  fait  dont 
on  ne  saurait  s'exagérer  l'importance  dans  l'histoire 
de  la  satisfaction  et  de  la  procédure  pénitentielle.  Pour 
l'apprécier,  il  n'est  que  de  se  rendre  attentif  à  la  fré- 
quence de  ces  sortes  d'absolutions.  Comme  les  caté- 
chumènes attendaient  le  dernier  moment  pour  se  faire 
baptiser  et  les  «  pénitents  »  pour  se  faire  absoudre, 
beaucoup  de  pécheurs  attendaient  de  même  pour 
demander  la  pénitence. 

Saint  Ambroisc  le  constatait,  De  psenit.,  II,  îx,  90; 
saint  Jean  Chrysostome,  In  II  Cor.,  boni,  xxn,  3, 
P.  G.,  t.  i.xi,  col.  552,  et  saint  Augustin,  Serm., 
ccxxxii,  8,  /'.  /..,  t.  xxxviii,  col.  1111,  le  déploraient 
également.  Saint  Léon  en  prend  en  quelque  sorte  son 
parti  :  c'est  là  pratique  courante,  Jaffé,  n.  185.  Et,  de 
fait,  elle  s'impose  d'elle-même  pour  les  récidivistes.  La 
tradition  interdit  de  les  admettre  une  seconde  fois  à 
la  pénitence  publique.  Si  donc  ils  retombent  clans  quel- 
que faute  en  encourant  nécessairement  la  peine,  ils 
restent  exclus  des  sacrements  jusqu'au  moment  de 
leur  mort.  Et  ainsi  le  rappelle  une  lettre  du  pape  saint 
Sirice  en  385,  mais  la  même  let  Ire  ajoute  qu'au  moment 
de  la  mort,  ou  devra  leur  accorder  le  bienfait  de  la 
communion  :  Quos...  viatiCO  miinrrr.  cum  ad  Dominum 
cœperinl  profleisci,  per  communionis  gratiam  volumus 
sublevari.  P.  /...  t.  xiii,  col.  1 137. 

Et,  en  effet,  les  conciles  prévolent  qu'on  ne  doit 
refuser  à  personne,  au  moment  de  la  mort,  la  pœniten- 


liœ  benediclio,  quam  viaticum  deputamus,  dit  le  concile 
de  Girone  en  517,  can.  9,  Mansi,  Concil.,t.  vin,  col.  550; 
Viaticum  omnibus  in  morte  posilis  non  negandum,  dit 
le  concile  d'Agde  en  506,  can.  15,  Mansi,  t.  vin, 
col.  327  :  sur  le  sens  de  cette  formule,  voir  P.  Galtier, 
L'Église  et  ta  rémission  des  péchés...,  p.  441.  On  le 
sait  si  bien  qu'en  cas  de  danger  public,  nombreux  sont 
ceux  ([  li  veulent  être  réconciliés  d'urgence.  S.  Au- 
gustin, Ad  Honoratum,  Epist.,  ccxxvm,  8,  P.  L., 
t.  xxxm,  col.  1010;  Victor  Dc-Vit,  De  persec.  vandat., 
ii,  11,  P.  L.,  t.  lviii,  col.  212  A. 

En  Gaule,  à  l'époque  de  Clovis,  on  appelle  cette 
pénitence  la  pœnilentia  momentanea.  Saint  Avit  de 
Vienne,  dans  une  lettre  où  il  en  défend  l'efficacité 
contre  Fauste  de  Riez,  constate  l'empressement  avec 
lequel  on  la  demande  dès  qu'on  se  sent  gravement 
malade.  Epist.,  iv,  P.  L.,  t.  lix,  col.  220. 

Dans  la  correspondance  de  saint  Grégoire  le  Grand, 
elle  est  peut-être  la  seule  forme  de  pénitence  admi- 
nistrée par  l'Eglise  dont  il  soit  fait  clairement  mention. 
Cf.  Poschmann,  Die  abendlând.  Kirchenbiisse  im  Aus- 
gang  des  chrisll.  Altertums,  p.  267;  en  sens  contraire  : 
Goller,  Papstum  unit  Bussgewalt  in  spâlrômischer  Zeit, 
dans  la  Rôm.  Qaartalschrift,  1931,  p.  223,263,265;  1932, 
p.  339.  3  12  et  note.  Tout  au  moins  en  fait-il  réserve 
lui  aussi  pour  ceux  qu'il  condamne  à  une  longue  ou 
même  à  une  perpétuelle  expiation;  voir  P.  Galtier, 
L'Église  et  la  rémission  des  péchés,  p.  405. 

c)  Absolutions  sans  perspective  de  la  pénitence 
publique.  —  Ce  n'est  pas  tout.  En  accordant  ainsi 
l'absolution  aux  mourants,  on  n'acceptait  pas  seule- 
ment la  perspective  que  la  «  satisfaction  plus  com- 
plète »  ne  fût  jamais  achevée  ou  même  commencée; 
en  certains  pays  tout  au  moins,  on  s'interdisait  d'en 
imposer  l'obligation  aux  intéressés.  S'il  s'agissait  de 
jeunes  gens,  par  exemple,  la  prudence  commandait  de 
s'en  abstenir  :  les  conséquences  de  la  pénitence  pu- 
blique leur  eussent  créé  des  assujettissements  intolé- 
rables. Voir  art.  Pénitence,  t.  xn,  col.  818,  835.  Aussi 
le  concile  d'Agde  (506),  tout  en  recommandant  d'accor- 
der le  viatique  à  tous  les  mourants,  recommandait-il 
de  se  montrer  très  réservé  pour  accorder  la  pénitence 
aux  jeunes  gens  :  Juvenibus  psenitentia  non  facile  com- 
mittenda  est  propler  fragilitatem  setatis.  Viaticum  omni- 
bus non  negandum.  Mansi,  Concil.,  t.  vin,  col.  327. 
C'était  marquer  très  nettement  la  concession  d'une 
absolution  sans  la  «  satisfaction  pi  îs  complète  »  qu'eût 
été  la  pénitence  publique. 

Et  la  liturgie  mozarabe,  en  effet,  avait,  pour  les  mala- 
des jeunes,  une  formule  d'absolution  où  s'exprimait  la 
volonté  de  ne  pas  la  leur  imposer  pour  le  moment  : 
Hune  famulum  tuum...  mortis  periculo  proximum  propi- 
tia  pietate  respicias,  ut  cui  nos,  pro  juvenili  œlate  vel 
incerta  professione,  jugum  psenitentise  imponere  non 
audemus,  hujus  supplicationis  viatica  professione  suboe- 
nias,  etc.  Liber  ord.,  édit.  Férotin,  p.  86-87.  On  dirait 
une  faveur  dont  on  les  tient  indignes,  ou  plutôt,  une 
expiation,  une  satisfaction  de  surcroît  à.  laquelle  ne 
peuvent  aspirer  que  les  âmes  plus  ferventes. 

Et  ainsi  apparaît  il.  en  effet,  dans  un  trait  que  nous 
avons  relevé  dans  notre  livre  ;  L'Église  cl  la  rémission 
des  péchés,  p.  213  2  1t.  Tandis  que  l'on  s'empresse 
d'accorder  la  pénitence  à  un  pieux  adolescent  de  Me- 
rida  en  Espagne  :  cœpil...  flagrare  desiderio  percipiendse 
psenitentise,  qua  confestim  accepta,  defunetus  est,  on 
la  nfuse.  au  contraire,  à  un  vieil  ivrogne  qui  se  trouve 
lui  aussi  sur  le  point  de  mourir;  pour  lui,  c'est  seule- 
ment le  viatique  :  almus  pater...  psenitentiam  plena- 
riam  dare  distulit  sed  tantumdem  ci  viaticam  gratiam 
imperlivit.  De  vita  et  meritis  Palrum  Emeritensium, 
c.  i,  dans  les  Acia  sanctorum,  nov.  t.  i,  col.  318  E  et 
32DI);  /'.  /...t.  i. xxx.  col.  122  A-B  et  125  126.  Et  ceci 
ne  veut  pas  dire  qu'on  désespère  pour  lui  du  salut; 
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tout  au  contraire,  le  biographe  auquel  sont  dus  ces 
détails  s'édifie  de  la  satisfaction  qu'il  offrit  encore  à 
Dieu  pendant  trois  jours  complets  et  qui  lui  valut 
l'assurance  du  pardon  :  Tribus  diebus  lotidemque  noc- 
tibus  lacrimis  et  conjessione  mirifica  satisfecit.  Tertio 
posl  hiec  die,  migraturus  e  corpore  et  valefaciens  candis 
jralribus,  sic  ait  :  Cognoscite  quia  omnia  delicla  mihi 
dimissa  sunt  (ibid.);  mais  ceci  fait  ressortir  le  carac- 
tère propre  de  la  pénitence  qui  lui  est  refusée;  satis- 
faction plus  officiel  le  et  plus  parfaite,  malgré  ses  avan- 
tages, elle  n'est  cependant  indispensable  pour  la 
rémission  proprement  dite  d'aucun  péché. 

d)  Les  directives  de  saint  Césaire  d'Arles.  —  C'est 
ainsi  que  la  considère  également  saint  Césaire  d'Arles. 
Dans  un  de  ses  sermons  (appendice  aux  Sermons  de 
saint  Augustin,  cclvi,  P.  L.,  t.  xxxix,  col.  2217-2220; 
dans  l'édit.  de  dom  Morin,  S.  Cœsarii  opéra  omnia, 
serin,  lx,  t.  i,  p.  252-254),  lui  aussi  soutient,  contre 
Eauste  de  Riez,  la  valeur  de  la  pénitence  reçue  au 
dernier  moment.  Ce  n'est  point  qu'il  ignore  ou  dissi- 
mule l'abus  qu'on  en  fait  ou  qu'on  en  peut  faire.  Mais 
les  explications  qu'il  donne  à  ce  propos  montrent  à  quel 
point  la  satisfaction  par  voie  de  pénitence  publique 
lui  paraît  susceptible  d'être  remplacée  par  d'autres 
bonnes  œuvres  ou  même  purement  et  simplement 
omise. 

Il  distingue  trois  dispositions  dans  lesquelles  peut 
être  reçue  cette  pénitence  qu'il  appelle  subita.  La  pre- 
mière est  parfaite.  Elle  consiste  à  avoir  si  bien  expié 
ses  fautes  par  de  bonnes  œuvres,  par  l'aumône  en  par- 
ticulier, que,  même  à  défaut  de  cette  pénitence  in 
extremis,  on  pourrait  mourir  sans  crainte  :  qui  la 
reçoit  ainsi  est  donc  assuré  de  recevoir  non  seulement  le 
pardon  mais  aussi  la  récompense  éternelle  :  Non  solum 
veniam  peccatorum  credimus  obtinere,  sed  eliam  priemia 
œterna  percipere.  N.  1,  col.  2217;  éd.  Morin,  p.  253. 

La  seconde  disposition  est  celle  du  mourant  qui  a 
passé  toute  sa  vie  dans  le  péché.  Ici,  pas  de  bonnes 
œuvres,  pas  d'aumônes,  pas  de  satisfaction  antécé- 
dente par  conséquent.  Même  la  pénitence  demandée 
maintenant  ne  sera  pas  faite,  puisque  la  mort  est  en 
vue.  En  cas  de  survie  seulement,  le  pécheur  s'offre  à 
l'accomplir;  de  plus  il  consent  aux  restitutions  néces- 
saires et  il  pourvoit  pour  après  sa  mort  à  de  larges 
aumônes.  Dans  ces  conditions,  déclare  saint  Césaire,  la 
sincérité  de  la  conversion  se  trouvant  hors  de  doute, 
possumus  ac  debemus  credere  quod  ei  Dominus  omnia 
dignelur  peccata  dimittere.  N.  2,  col.  2218;  éd.  Morin, 
p.  253. 

La  troisième  et  dernière  disposition  possible  est  fort 
douteuse.  Le  mourant,  cette  fois,  n'a  pas  seulement 
accumulé  des  fautes  tout  le  long  de  sa  vie;  il  l'a  fait 
en  escomptant  le  bienfait  de  cette  «  pénitence  subite  ». 
Tout,  s'est-il  promis,  lui  sera  ainsi  pardonné  à  la  fois  : 
Ea  spe  peccat  ut  per  ipsam  subitaneam  psenitentiam 
cuncla  conjuncta  œstimel  peccata  dimitti.  Même  actuel- 
lement, en  recevant  la  pénitence,  il  ne  songe  ni  à  res- 
tituer, ni  à  pardonner  à  ses  ennemis,  ni,  s'il  lui  est 
accordé  de  survivre,  à  s'appliquer  humblement  à  la 
pénitence  ou  à  faire  des  aumônes  pour  la  rédemption 
de  ses  péchés.  Dans  ces  conditions,  on  comprend  que 
saint  Césaire  hésite  à  croire  à  l'efficacité  de  la  péni- 
tence reçue  au  dernier  moment.  Néanmoins,  même  en 
ce  cas,  il  ne  se  refuse  pas  à  l'accorder,  et  la  raison  qui 
l'y  meut  est  que  Dieu  seul,  après  tout,  sait  exactement 
te  qui  se  passe  dans  la  conscience  de  ce  pécheur.  Deus 
tamen,  qui  omnium  conscienlias  novit  et  unumquemque 
secundum  suum  meritum  judicabil,  ipse  scit  qua  fide 
aut  qua  inteniione  anima'  pœnilcntiam  pet  Ht.  X.  3, 
col.  2218;  édit.  Morin.  p.  253-254.  C'est  donc  que,  même 
dans  ce  cas  imite,  l'évêque  d'Arles  considère  le  pécheur 
comme  pouvant  être  assez  réellement  converti  pour 
•obtenir  le  pardon  de  ses  péchés.  Moins  encore  qu'il  ne 


l'a  fait  dans  le  second  cas,  songe-t-il  à  ajouter  ici  que, 
comme  dans  le  premier  cas,  l'entrée  en  p  issession  de 
la  récompense  éternelle  soit  immédiatement  assurée; 
mais  il  ne  s'agit  ici  que  du  pardon  proprement  dit,  et 
manifestement  saint  Césaire  ne  considère  comme  indis- 
pensable à  cet  effet  ni  l'accomplissement  de  la  péni- 
tence publique  ni  les  bonnes  œuvres  propres  à  y  sup- 
pléer. Dans  les  deux  premiers  cas,  ce  supplément  était 
envisagé;  dans  le  troisième,  l'hypothèse  en  est  exclue. 
On  ne  pouvait  dire  plus  clairement  que,  malgré  leur 
incontestable  utilité,  ces  sortes  de  satisfactions  ne  sont 
pas  absolument  requises  pour  la  réconciliation  avec 
Dieu. 

3.  Autres  absolutions  sans  pénitence  publique.  — 
a)  Témoignages  divers.  — Ce  n'est  pas  seu'ement  à  la 
mort  qu'on  renonçait  à  l'accorder  ou  à  l'imposer.  Dès 
l'époque  de  saint  Cyprien,  on  constate  que,  même  en 
parfaite  santé,  l'absolution  était  parfois  reçue  sans 
que  fût  accomplie  la  satisfaction  par  forme  de  péni- 
tence publique. 

Le  cas  le  plus  significatif  est  alors  celui  des  «  libella- 
tiques  ».  Malgré  la  gravité  de  leur  faute,  le  concile  de 
Carthage,  en  251,  consent  à  les  «  réconcilier  »  sans  re- 
tarde nins  assujettissement  à  la  pénitence  prévue  pour 
les  lapsi  qui  avaient  sacrifié.  S.  Cyprien,  Epist.,  l  v,  17 
et  lvii,  1 .  Ils  étaient  nombreux  et  leur  cas  présentait  des 
diversités  considérables.  Ibid.,  lv,  13-14.  Certains  ar- 
guaient d'une  bonne  foi  qui  pouvait  leur  donner  droit 
à  quelque  indulgence;  mais  d'autres  posaient  des  con- 
ditions et  proféraient  des  menaces  :  il  y  a  tel  le  commu- 
nauté  chrétienne  qui  refuse  de  revenir  à  l'unité,  si 
l'évêque  qui  l'a  entraînée  dans  sa  chute  n'est  pas  admis 
d'emblée  à  la  communion  laïque.  Et  ainsi  lui  est-il 
accordé  :  le  retour  de  son  troupeau  lui  tient  lieu  de 
satisfaction  personnelle  :  pro  quo  salisjaciebat  jratrum 
reditus  et  reslitula  mullorum  s  lus.  I b  </.,  lv,  1 1.  De  même 
pour  certains  chefs  de  famille  qui  se  vantent,  grâce 
aux  certificats  qu'ils  se  sont  procurés,  d'avoir  évité  à 
leur  femme  et  à  leurs  enfants  la  mise  en  demeure  per- 
sonnelle d'avoir  à  sacrifier.  Si  l'on  refuse  maintenant 
de  les  admettre  à  la  paix,  ils  menacent  de  passer  avec 
eux  à  l'hérésie  et  au  schisme.  Ib  d.,  lv,  15.  Malgré  les 
dispositions  ainsi  manifestées,  saint  Cyprien  et  ses  col- 
lègues n'hésitent  pas  à  accorder  la  paix  sans  péni- 
tence publique. 

A  plus  forte  raison,  doit-on  croire  qu'ils  ont  récon- 
cilié de  même  les  fidèles  venant  spontanément  s'accu- 
ser d'avoir  accepté  la  pensée  de  sacrifier  en  cas  de 
sommation.  L'éloge  que  fait  d'eux  saint  Cyprien  inter- 
dit de  penser  qu'il  leur  ait  été  plus  sévère  qu'aux 
«  libellatiques  ».  De  lapsi .,  x.wm. 

Saint  Grégoire  de  Nysse  ne  devait  pas  l'être  davan- 
tage pour  les  voleurs.  S'ils  viennent  d'eux-mêmes  con- 
fesser leur  faute  au  prêtre,  le  seul  remède  à  leur  appli- 
quer sera  celui  de  l'aumône.  Encore  peut-elle  leur 
être  impossible;  et,  dans  ce  cas,  il  leur  sera  seu'ement 
demandé  de  travailler  pour  pouvoir  la  faire  un  jour. 
Epist.  can.,  6,  P.  G.,  t.  xlv,  col.  233  C. 

Même  indu'gence  chez  saint  Jean  Chrysostome  pour 
les  récidivistes.  Parmi  les  accusations  portées  contre 
lui  au  concile  «  du  chêne  »,  figure  celle  d'avoir  «  encou- 
ragé à  pécher  ».  Il  l'aurait  fait  en  invitant  à  recourir  à 
lui  pour  la  pénitence  chaque  fois  qu'on  serait  tombé 
dans  le  péché  :  «  S'il  vous  arrive  de  pécher  une  seconde 
fois,  enseigne-t-il,  faites  pénitence  une  seconde  fois; 
chaque  fois  que  vous  aurez  péché,  venez  me  trouver 
et  je  vous  guérirai  ».  Dans  Photius,  qui  résume  les 
Actes  du  concile,  Bibliothèque,  cod.  59,  P.  G.,  t.  cm, 
col.  112  A.  Quelque  exagération  qu'on  puisse  suppo- 
ser dans  l'énoncé  de  ce  reproche,  il  oblige  tout  au  moins 
à  admettre  de  la  part  de  l'évêque  de  Constantinople, 
un  traitement  du  péché  singulièrement  dégagé  des 
rigueurs  de  la  pénitence  publique.  Il  ne  s'attachait 
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manifestement  pas  à  exiger  chaque  fois  la  «  satisfac- 
tion complète  »  qu'elle  représentait.  Et  celle  pratique 
pastorale  correspondait  trop  aux  principes  que  nous 
l'avons  entendu  exposer  dans  le  De  sacerdotio,  pour 
être  jugée  invraisemblable. 

Aussi  bien  sa  prédication  s'inspire-t-elle  des  mêmes 
vues.  Il  n'ignore  pas  la  pénitence  publique;  il  fait 
allusion  à  ceux  qui  y  sont  assujettis:  nous  avons  dit  la 
fermeté  avec  laquelle  il  leur  rappelait  que  le  temps  ne 
suffisait  pas  à  la  rendre  fructueuse.  Mais,  nulle  part, 
il  ne  la  dit  indispensable,  ni  n'invite  clairement  à  s'y 
soumettre.  Même  à  des  auditeurs  qu'il  suppose  char- 
gés de  beaucoup  de  fautes,  aux  approches  de  Pâques, 
pour  les  préparer  à  leur  communion  unique  de  l'année, 
il  ne  parle  que  de  tempérance,  de  prière  et  de  vigilance. 
«  Cinq  jours  encore  avant  la  fête;  c'est  assez  pour 
réduire  le  nombre  de  ses  péchés...  Il  n'est  pas  besoin 
pour  cela  de  plusieurs  jours  ou  de  plusieurs  années: 
une  conversion  sincère  y  suffit  et  elle  peut  se  faire  en 
un  jour.  »  De  beato  Philogonio,  1,  /'.  G.,  t.  xlviii, 
col.  754.  Les  Homélies  sur  la  pénitence  ne  mentionnent 
pas  davantage  la  pénitence  publique.  Pour  le  pardon 
divin,  elles  ne  demandent  que  la  componction,  la  sin- 
cérité de  la  conversion.  Se  reconnaître  coupable  :  il 
n'en  faut  pas  davantage  : 

Vous  êtes  pécheur?  Ne  perdez  pas  courage,  mais  venez 
[à  l'église]  pour  la  pénitence.  Vous  avez  péché!  Dites  à 
Dieu  :  «  J'ai  péché  ».  Qu'y  a-t-il  là  de  pénible?...  Vous 
dites  :  «  .l'ai  péché  »  et  il  suffit  de  vous  dire  ainsi  vous- 
même  pécheur  pour  n'avoir  plus  à  redouter  d'avoir  le 
diable  pour  accusateur...  Pourquoi  donc  ne  pas  prendre 
ainsi  le  devant?  Vous  dites  votre  péché  et  le  voilà  effacé... 
Vous  avez  péché?  Venez  donc  à  l'église;  dites  à  Dieu  que 
vous  avez  péché;  je  ne  vous  demande  rien  de  plus  :  cela 
seulement.  De  pœnit.,  i,  1 ,  P.  G.,  t.  xlix,  col.  235. 

Quel  que  soit  le  sens  auquel  se  doit  entendre  ce 
langage,  le  moins  qu'on  en  puisse  dire  est  que  la 
«satisfaction  plus  complète  »  de  la  pénitence  publique 
s'y  trouve  reléguée  au  second  plan.  Kn  aucune  hypo- 
thèse, on  ne  saurait  admettre  que  saint  Jean  Chry- 
sostome  l'ait  considérée  comme  indispensable  pour  la 
rémission  du  péché  lui-même. 

b)  Témoignage  de  saint  Augustin .  Saint  Augustin, 
nous  l'avons  dit,  ne  l'a  pas  fait  davantage.  Il  expliquait 
la  prescription  de  pénitences  à  durées  fixes  surtout 
par  la  préoccupation  de  réparer  le  scandale  et  de  faire 
ainsi  satisfaction  à  l'Église  elle-même.  A  cela  près,  la 
rémission  du  péché  n'exigeait  que  la  componction.  Il 
est  vrai  que  les  pécheurs  demandent  d'eux-mêmes 
parfois  à  prendre  rang  parmi  les  pénitents  propre- 
ment dits.  Aliqui  ipsi  sibi  pœnilentise  locum  pelierunt. 
Serm.,  CCXXXII,  8,  /'.  /..,  t.  xxxvm,  col.  1111.  Mais 
les  évèques  n'y  réduisent  d'office  que  ceux  qui  ont  clé 
accusés  et  convaincus  devant  les  tribunaux  ecclésias- 
tiques ou  civils  :  Nos  a  communione  prohibere  guem- 
quam  possumus...  nisi  aut  sponte  confession  aut  in 
aliquo  sine  sseculari  sive  ecclesiastico  nominatum  atque 
convictum.  Serm.,  cccli,  10,  P.  L.,  t.  xxxix,  col.  15  16. 
Aussi,  lorsqu'il  indique  au  pécheur  lui-même  comment 
lui  seront  appliquées  les  clefs  de  l'Église,  lui  fait-il 
entendre  qu'elles  peuvenl  l'être  sans  (pic  lui  soit  im- 
posée la  pénitence  publique.  Celle-ci  n'est  à  prévoir 
que  s'il  y  a  eu  scandale  et  si  l'évêque  juge  utile  à 
l'Église  d'exiger  une  réparation  publique:  Idagat,... 
quod...  sil...  etiam  cricris  ml  exemplum,  ni.  si  peccatum 
ejus,  non  solum  in  gravi  ejus  malo  serf  etiam  in  tanto 
scandalo  aliorum  est,  algue  bac  expedire  utilitati  Eccle- 
sis  videiur  antislili  in  notitîa  multorum  vel  etiam  latins 
plebis  agere  pmnitentiam,  non  rccusel.  I birf..  9,  col.  I  .">  15. 

Ici  encore,  par  conséquent,  la  pratique  est  conforme 
aux  principes  posés.  Aussi,  dès  là  que  les  péchés  con- 
fessés sonl  ce  qu'il  appelle  des  péchés  d'ignorance  ou  de 
faiblesse,  saint  AugU'.'.in   cesse-t-il   d'urger  la  pirnilen- 


lia  luctuosa  cl  lamentabilis,  qu'exigerait  leur  gravité 
objective.  De  div.  qua-sl.  i.xx.xu i .  q.  xxvi,  P.  L.,  t.  xl, 
col.  18.  Or,  à  ses  yeux,  ces  péchés  d'ignorance  et  de 
faiblesse  se  découvrent  partout.  Il  y  rattache  les 
péchés  les  plus  usuels  d'avant  la  puberté.  De  Genesi 
arf  litt.,  X,  XIII,  23,  P.  L.,  t.  xxxiv,  col.  417.  Mais 
il  y  ajoute  aussi,  pour  beaucoup  de  fidèles,  les  vices 
mêmes  de  la  jeunesse  : 

Voici  des  hommes,  écrit  suint  Augustin,  voici  des  hommes 
qui  ont  été  baptisés  toid  enfants;  depuis,  leur  éducation  a 
été  négligée.  Ils  mènent  dans  les  ténèbres  de  l'ignorance  la 
vie  la  plus  honteuse,  sans  rien  savoir  de  ce  que  la  doctrine 
chrétienne  prescrit  ou  défend,  ce  qu'elle  promet  ou  ce  dont 
elle  menace,  ce  qu'il  faut  croire,  espérer  et  aimer.  Parce  que 
leurs  péchés  sont  des  péchés  de  baptisés,  aurons-nous  donc 
le  courage  de  ne  pas  les  mettre  au  compte  de  leur  ignorance, 
alors  qu'ils  ignorent  absolument  tout  et  qu'ils  ont  péché 
sans  savoir,  comme  ils  disent,  où  ils  avaient  la  tète?  In 
Rom.  ineb.  expos.,  n.  16,  P.  L.,  t.  xxxv,  col.  2100. 

L'ignorance  ou  la  faiblesse  dérivent  ici  d'une  obli- 
tération, d'une  absence  du  sens  moral  ;  mais  l'évêque  ne 
doit  pas  moins  en  tenir  compte.  C'est  vrai,  l'ivrognerie 
est  mise  par  saint  Paul  au  nombre  des  péchés  qui 
excluent  du  royaume  des  cieux;  mais  qui  en  fait  cas? 
Quis  non  conlemnat  ebriositatis  peccatum?  Abundal 
taie  peccatum,  cl  conlemnitur.  Serm.,  xvn,  3,  P.  L., 
t.  xxxvm,  col.  125.  De  même  pour  les  pratiques 
superstitieuses.  Plena  sunt  conventicula  nostra  homi- 
nibus  qui  tempus  rerum  agenrfarum  a  malhernaticis 
accipiunl,  «  c'est  à  peine  [cependant],  si  nous  osons  les 
reprendre  en  souriant  par  crainte  de  les  fâcher  ou  de 
paraître  leur  apprendre  une  nouveauté.  O  maudits 
péchés  :  nous  n'avons  en  horreur  que  ceux  dont  nous 
n'avons  pas  l'habitude.  Les  péchés  usuels,...  tout  en  les 
voyant,  nous  sommes  obligés  de  les  tolérer  ».  Episl. 
arf  Gai.  expos.,  n.  35,  P.  L.,  t.  xxxv,  col.  2130.  Jus- 
qu'aux adultères  commis  avec  des  esclaves,  qu'on 
n'arrive  pas  à  faire  prendre  au  sérieux!  Quand  es  cou- 
pables en  sont  dénoncés  par  leurs  femmes,  tout  ce 
qu'on  peut  est  de  les  reprendre  en  particulier  pour  que. 
le  mal  soit  guéri  aussi  discrètement  qu'il  a  été  con- 
tracté :  /n  secreto  arguimus  :  ubi  contigit  morbus,  ibi 
moriatur  malum.  Serm.,  lxxxii,  8,  P.  L.,  t.  xxxvm, 
col.  511.  Voir  P.  Galtier,  L'Église  et  la  rémission..., 
p.  307-3211. 

c)  Quelques  cas  particuliers.  —  Intimée  à  des  cons- 
ciences aussi  obtuses,  l'obligation  de  la  pénitence 
publique  leur  serait  plutôt  nuisible.  Même  en  cas  de 
maladie,  nous  l'avons  vu,  on  s'abstenait  de  l'accorder 
aux  jeunes  gens  ou  aux  pécheurs  faisant  preuve  de 
dispositions  douteuses;  dans  des  cas  comme  ceux  que 
vise  saint  Augustin,  la  même  mesure  de  prudence 
s'imposait  aussi  parfois  au  cours  de  la  vie.  En  voici  un 
où,  cinquante  ans  après  sa  mort,  se  constate,  en  Gaule. 
l'application  de  ses  principes.  Il  nous  est  connu  par  la 
correspondance  de  saint  Avit,  évêque  de  Vienne. 

L'évêque  de  Grenoble  a  voulu  assujettir  à  la  péni- 
tence publique  un  vieux  barbon  convaincu  juridique 
meut  de  concubinat  pour  avoir  épousé  la  veuve  de  son 
frère.  Lui,  excipanl  de  sa  bonne  foi,  en  appelle  au 
métropolitain,  gui  est  saint  Avit  lui-même.  Celui-ci 
essaie  d'abord  de  lui  faire  comprendre  l'indignité  de  sa 
conduite,  mais  bientôt,  désarmé  par  son  inconscience, 
il  renonce  à  exiger  de  lui  l'expiation  rigoureuse.  On 
peut  la  lui  suggérer  pour  plus  tard;  mais  pour  le  mo- 
ment, mieux  \aul  ne  pas  l'y  obliger  :  Quod  pœnitcn- 
tiam  expectat,  moneatur  intérim  agere,  accipere  non 
cogatur.  On  se  bornera  donc  à  exiger  qu'il  renvoie  sa 
concubine.  Ainsi  sera-t-il  admis  au  pardon  :  Excu  S0 
scelere,  suscipiatur  arf  veniam...  Culpa  prior  laxabitur. 
lui  attendant  qu'il  soi!  dispose''  à  faire  profession  de 
pénitence,  la  seule  pénitence  qu'il  aura  à  subir  sera 
d'éloigner  de  lui  l'occasion  du  péché  :  Patialur  pœni- 


\  lfil 


SATISFACTION.    SES    SUCCÉDANÉS 


1  L62 


tentiam,  cum  perdit  peccandi  occasionem;  proflteatur 

cum  amiserit  voluntatem.  Epist.,  xvm  (alias  xvi) 
avec  xvi  cl  xvn  (alias  xiv  et  xv),  édit.  Pieper,  dans 
Monum.  Germ.  hist,  Auctores  antiquissimi,  t.  vi, 
2e  part.,  p.  50,  P.  L.,  t.  lix,  col.  234-235;  pour  la  dis- 
cussion du  cas,  voir  P.  Galtier,  L' Église  et  la  rémission 
des  péchés,  p.  408-413.  On  ne  saurait  pousser  plus  loin 
la  dispense  de  la  pénitence  publique.  Pour  le  rustre 
inconscient  à  qui  il  a  eu  affaire,  saint  Avit  en  écarte 
même  provisoirement  l'hypothèse.  L'y  contraindre 
malgré  ses  répugnances  serait  pousser  ce  malheureux  à 
une  faute  de  plus.  Aussi,  s'olïrirait-il  à  l'accepter, 
l'état  d'esprit  où  on  le  voit  interdirait  de  la  lui  accor- 
der :  Sufflciant  infelici  crimina  sua,  nec  ingeralur  labo- 
rioso,  cum  respuit,  quod  tam  inslabili  animo  vix  com- 
milli  debuerat,  si  petiisset.  Loc.  cit. 

2°  La  pénitence  par  dévotion,  à  la  mort.  —  Pareille 
adaptation  de  la  pénitence  publique  suppose  à  la 
satisfaction,  dans  la  rémission  du  péché,  un  rôle  sin- 
gulièrement complémentaire.  Tel  est  bien  cependant 
celui  que  lui  supposent  également  les  pénitences  qu'on 
pourrait  appeler  de  dévotion.  Au  moment  de  la  mort, 
même  les  meilleurs  veulent  recevoir  la  pénitence. 
Quelque  confiance  qu'on  ait  en  la  miséricorde  divine, 
il  reste  toujours  à  parachever  la  satisfaction  et  les 
réparations  dues  pour  toutes  les  fautes  d'une  vie.  Aussi 
les  biographes  de  saint  Augustin,  de  saint  Césaire 
d'Arles,  de  saint  Isidore  de  Séville,  les  montrent-ils 
qui  veulent  s'assurer  à  eux-mêmes  et  à  leurs  amis  le 
bienfait  de  la  pénitence  dernière. 

Quand  le  baptême  a  déjà  été  reçu,  avait  coutume  de 
dire  l'évêque  d'Hippone,  prêtres  et  bons  chrétiens 
devraient  tous  veiller  à  ne  pas  mourir  sans  la  péni- 
tence convenable  :  absque  cligna  et  competenli  pœniten- 
lia.  C'est  pourquoi  lui-même,  dans  sa  dernière  maladie, 
s'était  fait  copier  les  psaumes  de  la  pénitence  et  les 
avait  fait  fixer  au  mur  de  son  lit  pour  pouvoir  les  réci- 
ter plus  aisément.  Possidius,  Vita  Augustini,  31, 
P.  L.,  t.  xxxn,  col.  63.  A  la  vérité  nous  sommes  ici 
fort  loin  de  ce  que  l'on  appellerait  aujourd  hui  le  sacre- 
ment de  pénitence.  On  lit  de  même  dans  la  vie  de 
saint  Césaire  que  nullum  sine  medicamenlo  pœnilenliw 
de  hoc  mundo  voluisset  recedere.  P.  L.,  t.  lxyii. 
col.  1029  B.  Saint  Isidore  de  Séville,  lui,  se  fit  porter  à 
l'église  pour  y  «  recevoir  lui  aussi  la  pénitence  »  en 
présence  de  tout  le  peuple  et  de  plusieurs  évèques.  Voir 
la  relation  de  cette  cérémonie  dans  le  De  transitu 
S.  Isidori  de  l'archidiacre  Redemptus  cite  par  Arevalo 
dans  ses  Isidoriana,  i,  6,  n.  1,  P.  L.,  t.  lxxxi,  col.  30- 
32.  Mais  n'oublions  pas  que  deux  siècles  nous  séparent 
du  temps  d'Augustin. 

Ainsi  conçue  et  reçue,  la  pénitence  dénotait  sans 
doute  la  préoccupation  d'expier  toujours  plus  le  péché 
et  d'en  obtenir  une  rémission  aussi  plénière  que  pos- 
sible; mais  manifestement  elle  le  supposait  déjà  par- 
donné et  cela  même  achevait  de  faire  ressortir  le  rôle 
propre  qui  lui  était  reconnu  :  toujours  utile  même 
chez  les  meilleurs,  afin  de  faire  disparaître  les  restes  du 
péché,  elle  pouvait  faire  défaut  jusque  chez  les  plus 
indignes  sans  que  fût  compromise  leur  rentrée  en 
grâce  avec  Dieu. 

3°  La  «satisfaction  secrète  »  de  Gennade.  —  La  même 
conclusion  ressort  plus  encore  d'un  usage  qui,  à  la 
même  époque,  s'observe  en  plusieurs  régions  et  parti- 
culièrement en  Gaule.  La  pratique,  en  effet,  est  alors 
fort  répandue  d'une  satisfaction  dite  «  secrète  »,  à  la- 
quelle on  reconnaît  la  même  efficacité  qu'à  la  péni- 
tence publique.  Gennade,  qui  la  mentionne  dans  ses 
Dogmata  ecclesiastica,  la  lui  juxtapose  comme  suffisant 
elle  aussi  pour  le  pardon  des  péchés  graves.  Sed  [et] 
sécréta  satisfactione  solui  mortalia  crimina  non  negamus, 
sed  mulalo  prius  sœculari  habitu  et  confesso  rcligionis 
studio  per  vitse  correctionem   et  jugi,    immo  perpeluo, 


luctu,  miseranle  Dco...  ita  dumtaxat  ut  contraria  pro  Us 
quas  pœnitet  agat  et  cucharistiam  omnibus  dominicis 
diebus  supplex  et  submissus  usquead  mortem  percipiat. 
C.  xxn,  dans  l'éd.  de  Turner,  Journal  o[  theol.  studies, 
t.  vu,  p.  94;  c.  LV,  dans  /'.  L.,  t.  lviii,  col.  99  1  H. 

Ces  paroles,  assurément,  ne  visent  que  les  morUdia 
crimina  secrets.  Elles  ne  sauraient  s'entendre  des 
«  crimes  »  notoires  ou  publics  officiellement  constatés  : 
pour  ceux-là,  la  pénitence  publique  était  indispensable. 
Mais  il  y  avait  les  autres,  qui,  pour  rester  secrets,  n'en 
étaient  pas  moins,  dans  le  langage,  du  temps,  des  mor- 
talia crimina  :  tels  les  adultères  que  saint  Augustin 
s'appliquait  à  guérir  en  particulier  (supra,  col.  Il  GO). 
De  même,  pour  ne  parler  pas  des  autres  péchés  de  la 
chair,  les  homicides,  les  vols,  les  fraudes,  etc.  Nous 
l'avons  déjà  vu,  pour  ces  sortes  de  péchés  graves, 
quand  le  coupable  s'en  accusait,  la  pénitence  publique 
pouvait  être  recommandée  avec  insistance;  elle  était 
fréquemment  acceptée.  Mais  l'obligation  n'en  pouvait 
pas  être  urgée  et  on  ne  l'imposait  pas  d'office  (supra, 
col.  1159). 

C'est  pour  ces  sortes  de  péchés  que  Gennade  déchue 
la  «  satisfaction  secrète  »  capable  d'avoir  le  même  effet 
que  la  pénitence  publique.  Mais  cet  effet  ne  se  limite 
pas  à  celui  de  leur  rémission  proprement  dite.  La  durée 
qui  en  est  prévue  et  l'admission  régulière  à  la  commu- 
nion qu'elle  comporte  supposent  cette  rémission  déjà 
acquise.  Elle  ne  saurait  donc  tendre  qu'à  effacer  les 
restes  du  péché.  Et  c'est  bien  ainsi  que  Gennade  l'en- 
tend :  au  chapitre  suivant,  il  n'assigne  à  la  satisfaction 
qu'un  but  proprement  ascétique  :  Satisfactio  psenitentiœ 
est  causas  peccatorum  excidere  nec  eorum  suggestioni- 
bus  aditum  indulgcrc.  De  par  ailleurs,  s'il  la  dit  secrète, 
c'est  fort  relativement,  par  opposition  à  celle  de  la 
pénitence  publique  et  à  ses  rites  officiels  ou  liturgiques. 
A  elles  seules,  la  modification  du  costume  et  la  pro- 
fession publique  de  piété  qu'elle  comporte,  excluent 
qu'elle  soit  d'ordre  proprement  intime  et  puisse  passer 
inaperçue. 

1.  Ce  n'est  point  la  profession  religieuse  proprement 
dite.  —  Aussi  est-il  assez,  commun  d'y  reconnaître 
«l'entrée  en  religion  »,  comme  on  précise  parfois.  Les 
deux  expressions  mulato  steculari  habitu  et  professa 
rcligionis  studio  semblent  suggérer  cette  interprétation. 
La  confirmation  s'en  trouverait  d'ailleurs  dans  une 
exhortation  sur  la  pénitence  insérée  jadis  parmi  les 
œuvres  oratoires  de  Fauste  de  Riez  (par  exemple, 
P.  L.,  t.  lviii,  col.  875-876),  où  la  profession  reli- 
gieuse est  nettement  opposée  à  la  pénitence  publique 
comme  en  tenant  lieu  pour  ceux  qui  quittent  le 
monde  afin  de  se  consacrer  à  Dieu.  (Voir  ici  même, 
art.  Pénitence,  t.  xn,  col.  821  et  878;  Tixeront, 
Hist.  des  dogmes,  t.  m,  p.  399,  note  3;  Goller,  Studicn 
iïber  dus  gallische  liusswcsen  :ur  Zeil  Câsarius  von 
Arles  und  Gregors  von  Tours,  p.  19-20  et  68;  Posch- 
mann,  Die  abendldnd.  Kirchenbusse  im  Ausgang  de: 
christl.  Altertums,  p.  77  et  130.)  Pourtant,  il  y  a  lieu 
d'hésiter.  Celte  exhortation,  d'abord,  n'est  point  de 
Fauste  de  Riez.  Son  auteur,  inconnu,  vivait  à  une 
époque  où  la  profession  religieuse  comportait  un  enga- 
gement écrit  et  signé.  C'est  même  proprement  cet 
engagement  qu'il  déclare  équivaloir  à  la  pénitence 
publique. 

D'autre  part,  on  ne  voit  pas  que  l'idée  de  cette  équi- 
valence soit  de  l'époque  de  Gennade.  Si  elle  est  deve- 
nue classique,  c'est  plus  tard.  Du  moins  n'apparaît- 
elle  ni  dans  Cassien,  ni  dans  les  règles  de  saint  Césaire 
d'Arles  ou  de  saint  Benoît.  Goller  (loc.  cit.,  p.  (S9-70)  ne 
l'a  relevée  que  dans  celle  de  saint  Fructueux  de  Braga 
(P.  L.,  t.  lxxxvii,  col.  1125-1127),  à  la  fin  du  vne siècle. 
Les  amorces  qu'il  a  cru  (ibid.,  p.  08)  en  découvrir  dans 
deux  sermons  authentiques  ou  non  de  saint  Césaire, 
hom.  vi,  xi,  P.  L.,  t.  lxvii,  col.  1062  B-C  et  1069- 
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1070,  tiennent  à  une  inéprise.  Où  Gôllervoit  une  allu- 
sion à  la  rémission  des  péchés  commis  avant  ['entrée  en 
religion, il  ne  s'agit  que  <le  ceux  à  l'abri  desquels  on  s'y 
trouve.  Césaire  s'est  appliqué  à  faire  ressortir  la  sécu- 
rité que  procure  l'entrée  dans  la  vie  monastique;  mais 
il  ne  lui  attribue  nullement  d«'  remettre  par  elle  même 
les  crimes  commis  auparavant. 

A  vouloir  parler  d'elle,  d'ailleurs,  Gennade  se  fût 
exprimé  plus  clairement.  Il  connaît  bien  les  moines; 
il  en  parle  souvent  dans  le  De  viris  inlustribus;  mais  il 
les  désigne  eux  et  leur  genre  de  vie  en  des  termes  très 
précis  dont  il  n'y  a  ici  aucune  trace.  L'expression 
mutato  sseculari  habitu  ne  signifie  point  qu'on  renonce 
à  l'habit  séculier  pour  revêtir  l'habit  monastique;  elle 
ne  vise  que  la  suppression  du  luxe  et  de  la  recherche 
dans  les  vêtements  qui  était  un  des  traits  caractéris- 
tiques de  l'époque.  Le  confessum  religionis  studium 
reste  lui  aussi  d'ordre  fort  général  ;  il  consiste  dans  la 
réforme  de  la  vie  :  confesso  religionis  studio  per  vilœ 
correctionem  et  dans  une  application  plus  marquée 
aux  exercices  de  la  piété  et  de  la  vertu  chrétiennes.  Le 
tableau  qu'en  esquisse  ici  Gennade  correspond  très 
exactement  au  programme  tracé  par  Fauste  de  Riez 
dans  une  lettre  que  Gennade  signale  et  recommande 
comme  convenant  tout  particulièrement  aux  âmes  dé- 
sireuses de  faire  sincèrement  pénitence  :  Epislokun  ad 
limorem  Dci  horlaloriam,  convenientem  personœ  pleno 
animo  pirnitenliam  agere  disponenti.  De  viris  inlustr., 
c.  86;  édition  Richardson,  dans  Texte  u.  Untersuch., 
t.  i,  fasc.  1,  p.  91,  et  P.  L.,  t.  lviii,  col.  1110. 
Adressée  au  préfet  du  prétoire  Félix,  qui  se  trouve  déjà 
sous  la  direction  spirituelle  de  son  évêque,  Léonce 
d'Arles,  cette  lettre  recommande  elle  aussi  l'austérité 
des  vêtements  :  De  usa  veslimentorum  paulatim  se 
gravitas  ad  injeriora  submittat.  Epist.,  vi,  dans  Corpus 
Vindob.,  t.  xxi,  p.  197;  P.  L.,  t.  lviii,  col.  851  D; 
mais  elle  insiste  surtout,  comme  Gennade,  sur  la  vie  de 
piété  et  de  pénitence  à  laquelle  on  se  doit  appliquer 
pour  se  guérir  des  plaies  causées  jadis  par  le  péché. 

Sans  demander  à  ce  grand  personnage  d'embrasser 
l'état  monastique  ou  même  seulement  de  renoncer  aux 
fonctions  publiques  dont  il  est  chargé,  Fauste  lui 
trace  une  ligne  de  conduite  où  ne  manque  aucun  des 
traits  soulignés  par  Gennade.  L'austérité  réelle, 
quoique  modérée,  dont  il  l'engage  à  faire  preuve  jusque 
dans  son  costume  se  joindra  à  son  assiduité  à  la  prière 
pour  témoigner  de  ses  préoccupations  nouvelles.  On 
pourra  donc  très  justement  parler  à  son  sujet  de  con- 
fessum  religionis  studium  et  (  c  mutato  habitu  sœculari. 
Mais  pas  plus  qu'il  n'habite  un  monastère,  il  ne  se  fait 
moine  et  ne  porte  un  habit  de  moine.  Sur  cette  ques- 
tion, voir  notre  article  Pénitents  et  «  convertis  »,  dans  la 
Revue  d'hist.  écries.,  t.  xxxm,  1937,  p.  5-23  et  277-305. 

2.  C'est  l'état  de  «  conversion  ».  —  Or,  le  genre  de  vie 
ainsi  défini  et  que  Fauste  avait  déjà  recommandé  à 
Hurice,  le  futur  évêque  de  Limoges,  Epist.,  ix  et  x. 
Corpus  Vindob.,  t.  xxi,  p.  208-215;  P.  L.,  t.  lviii, 
col.  858-802,  n'a  rien  d'insolite  à  cette  époque;  il 
répond,  au  contraire,  à  un  état  de  vie  bien  connu, 
que  l'on  appelle  l'état  de  -conversion  »,  Voir  art.  PÉ- 
NITENCE, t.  mi,  col.  834.  Ceux  qui  en  font  profession 
portent  le  nom  de  «  convertis  »  (conversi).  Distincts 
des  conversi  que  sont,  dans  les  monastères,  les  postu- 
lants et  les  novices,  ces  hommes  et  ces  femmes  tout 
en  continuant  à  vivre  clic/  eux  et  à  remplir  les  obli- 
gations de  leur  état,  font  profession  de  garder  la  con- 
tinence Jusque  dans  le  mariage,  de  rompre  avec  les 
vanités  du  siècle  et  de  s'appliquer  assidûment  à  la 
prière.  S'habillant  en  général  d'étoiles  brunes,  rien  qu'à 
ce  trait  on  les  reconnaît  comme  'Convertis  ».  Les  écri- 
vains de  l'époque  en  parlent  souvent.  Voir  Salvien, 
De  gubernatione,  IV.  vu,  32  33;  v.  x,  ;>  i  ;>.">;  .\<l  Eccle 
siam,  iv.  1-2:  Epist..  i\.   l<>.  Corpus  Vindob.,  I.  \m. 


p.  7  1-75,  119-120,  301,  308,  220,  232;  P.  L.,  t.  lui, 
col.  77-78,  106,  232  C;  171  H;  Jean  Pomère,  De  viia 
contemplativa,  1.  IL  c.  xli.  P.  L.,  t.  lix,  col.  448.  Les 
conciles  font  de  cet  état  de  conversion  la  condition  de 
l 'admission  aux  ordres  pour  les  hommes  qui  n'ont  point 
parcouru  les  degrés  inférieurs  de  la  hiérarchie.  Voir 
par  exemple  concile  d'Agde  en  506,  can.  16,  Mansi, 
Concil.,  t.  vm,  p.  327  ;  concile  d'Arles  en  524,  can.  1-2; 
Mansi,  t.  vm,  col.  026;  conciles  d'Orléans  en  538, 
can.  (i,  cl  en  5  19,  can.  9  et  19;  Mansi,  t.  IX,  col.  13,131, 
139.  On  connaît  plusieurs  de  ces  convertis  (voir  P.  Gal- 
tier,  L'Église  et  la  rémission...,  p.  396-398  et  439-111; 
l'article  Pénitents  et  convertis,  dans  la  Revue  d'hist. 
criés.,  t.  xxxm,  1937,  p.  5-27  et  277-305)  et,  s'il  n'y  a 
pas  de  doute  que  leur  vie  représente  une  très  réelle 
pénitence  et  une  satisfaction  très  méritoire  pour  le 
péché,  il  est  impossible  d'y  reconnaître  autre  chose  que 
la  préoccupation  de  compléter  et  de  parfaire  jusqu'à  la 
mort  la  réparation  de  péchés  considérés  comme  déjà 
pardonnes.  Nous  n'avons  pas  à  rechercher  ici  comment 
a  été  obtenu  ce  pardon,  ni  si  la  satisfaction  ainsi 
accomplie  peut  être  considérée  comme  sacramentelle. 
Rien  n'oblige  à  admettre  que  l'état  de  conversion  fût 
embrassé  en  dehors  de  tout  recours  au  ministère 
sacerdotal;  il  semble  plutôt  qu'on  y  préludât  par  une 
certaine  confession  de  ses  fautes  ;  le  Liber  ordinum  a  un 
ordo  spécial  pour  les  conversi  qui  vivent  dans  le 
monde  (édit.  dom  Férotin,  p.  82-85  et  notes);  à  propos 
des  femmes  qui  converti  ambiunt,  le  concile  d'Épaone, 
en  517,  parle  de  la  benedictio  pœnitenliœ  à  leur  accorder, 
can.  21;  Mansi,  Ci  ne;!.,  t.  vm,  col.  561,  ce  qui  est  le 
rite  de  l'absolution  en  cas  de  maladie  et  en  dehors 
de  la  pénitence  publique.  Mais,  quoi  qu'il  en  soit  de 
cette  question  rituelle  ou  sacramentelle,  il  reste  bien 
que  l'état  de  «  conversion  »  correspond  très  exacte- 
ment à  la  «  satisfaction  secrète  »  dont  parle  Gennade 
et  qu'une  satisfaction  ainsi  accomplie  ne  peut  tendre 
qu'à  la  rémission  des  dernières  pénalités  du  péché.  Elle 
en  poursuit  l'expiation,  la  purification,  la  guérison 
complètes;  mais  clic  en  suppose  le  pardon  déjà  acquis. 
Et  ainsi  le  fait  également  la  pénitence  recommandée 
par  saint  Grégoire  le  Grand  à  une  dame  de  Constanti- 
nople.  Tout  en  la  rassurant  sur  le  pardon  divin  qu'elle 
eût  voulu  se  voir  garantir  par  une  révélation,  il  lui 
rappelle  le  devoir  de  faire  pénitence  jusqu'à  la  fin  de 
sa  vie,  car  jusqu'au  bout  le  péché  demeure  à  redouter. 
JafTé,  n.  1468;  édition  des  Mon.  Germ.  hist.,  t.  i, 
p.  465;  P.  L.,  t.  lxxvii,  col.  878.  Cette  pénitence, 
par  conséquent,  serait  à  rapprocher  elle  aussi  de 
l'état  de  conversion  et  de  la  «  satisfaction  secrète  » 
dont  parle  Gennade. 

4°  Conclusions.  -  TelLs  sont  les  grandes  lignes  de 
révolution  aux  premiers  siècles.  La  forme  officielle  de 
la  satisfaction  est  alors  la  pénitence  publique.  Requise 
normalement  pour  les  fautes  graves,  profitable  à  qui- 
conque l'accomplit  avec  une  componction  réelle,  cette 
expiation  solennelle  n'est  cependant  pas  considérée 
comme  tout  à  fait  indispensable  pour  le  pardon  du 
péché  lui-même.  Du  point  de  vue  disciplinaire,  elle  a 
des  avantages  qui  commandent  d'en  urger  l'obligation 
là  même  où,  du  point  de  vue  proprement  moral  et  reli- 
gieux, elle  pourrait  cire  omise.  Les  meilleurs  parmi  les 
chrétiens  et  les  plus  sincères  parmi  les  pécheurs  con- 
vertis  la  recherchent.  Elle  leur  assure  le  dégagement 
parfait  du  péché  auquel  ils  aspirent;  elle  tend  à  les 
illettré  à  l'abri  des  châtiments  qu'il  entraîne.  Cette 
préoccupation  <!<•  la  rémission  plénière  de  la  faute  se 
joint  à  la  nécessité  sociale  d'obtenir  la  réparation  du 
scandale  donné  pour  assurer  le  maintien  de  la  forme 
de  satisfaction  ainsi  caractérisée. 

Cependant,  si  beaucoup  s'y  soumettent  volontiers. 
d'autres  ne  s'j  prêtent  que  pour  la  forme  et  un  plus 
grand  nombre  encore  peut  être  la  renvoient  au  moment 
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de  la  mort,  où  elle  devient  impossible.  D'ailleurs, 
même  en  dehors  de  cette  suprême  échéance,  le  prin- 
cipe se  formule  progressivement  d'une  adaptation 
qui  comporte  des  allégements  et  des  exceptions 
multiples. 

Le  recours  à  ces  allégements  ou  à  ces  exceptions  est, 
somme  toute,  essentiellement  divers.  Les  évèques  ou 
les  prêtres  préposés  au  service  de  la  pénitence  en 
restent  juges.  Encore  sont-ils  liés  par  les  usages  locaux 
ou  par  la  tradition.  Chacun  d'eux,  en  outre,  procède 
avec  ce  qu'on  pourrait  appeler  son  tempérament 
humain  ou  le  caractère  propre  de  son  zèle  pastoral. 
Aussi  ne  saurait-on  parler  ici  d'uniformité.  Mais  la 
variété  même  des  dispenses  consenties  confirme  que 
la  satisfaction  complète  normalement  exigée  n'a  par 
elle-même  qu'une  valeur  de  surcroît.  La  nécessité  en 
est  toute  relative.  On  peut  obtenir  par  d'autres  voies, 
par  les  bonnes  œuvres  personnelles,  la  guérison  de 
l'âme  et  la  rémission  de  la  peine  qu'elle  a  pour  but  de 
procurer.  L'aumône,  par  exemple,  qu'elle  ait  précédé 
ou  qu'il  y  soit  pourvu  au  moment  de  la  mort,  supplée 
très  heureusement  l'accomplissement  de  la  pénitence 
publique  devenue  alors  impossible.  Nous  avons  vu 
(col.  1157)  l'importance  qu'y  attachait  saint  Césaire 
d'Arles  :  Salvien,  à  la  même  époque,  la  présente  comme 
un  moyen  plus  facile  que  la  pénitence  de  «  racheter  » 
ses  péchés.  Epist.,  ix,  10,  Corpus  Vindob.,  t.  vin, 
p.  23-24;  P.  L.,  t.  lui,  col.  171  B.  Il  y  a  donc  là, 
dès  cette  époque,  comme  une  amorce  du  système  des 
commutations  qui,  aux  siècles  suivants,  jouera  un  si 
grand  rôle  dans  l'évolution  de  la  pénitence  et  de  la 
satisfaction. 

II.  DE  SAINT  GRÉGOIRE  LE  OKAJfJD  AUX  WCTEVH8 
DU  MOYEN  AGE.  —  1°  Le  recul  de  la  pénitence  publique. 
—  Le  trait  le  plus  saillant  de  cette  période  est  le  reçu! 
de  la  pénitence  publique.  Les  formes  de  pénitence, 
restées  jusque  là  dans  l'ombre,  passent  désormais  au 
premier  plan.  Par  là  même,  la  satisfaction  change 
d'aspect.  D'essentiellement  liturgique  qu'elle  était 
jusque  là,  elle  devient  surtout  subjective  et  morale. 

1.  Causes.  —  L'évolution  ainsi  caractérisée  tient  à 
des  causes  multiples  dont  les  premières  sont  celles  qui 
de  tout  temps  ont  fait  omettre  ou  négliger  la  forme 
solennelle  de  l'expiation  du  péché.  Mais  d'autres  inter- 
viennent, dont  il  faut  tenir  compte  aussi,  pour  s'expli- 
quer la  généralisation  du  mode  de  satisfaction  destiné 
désormais  à  prévaloir. 

La  principale,  peut-être,  est  l'extension  du  chris- 
tianisme dans  les  campagnes.  Cette  extension,  en 
Occident,  en  Gaule  par  exemple,  a  été  d'abord  fort 
lente.  Elle  ne  s'accélère  qu'à  partir  du  v°  et  du  vie  siè- 
cle. Elle  se  traduit  par  la  création  de  multiples  pa- 
roisses rurales,  aux  édifices  du  culte  extrêmement 
pauvres,  au  clergé  extrêmement  réduit  et  aux  céré- 
monies religieuses  forcément  simplifiées.  La  mise  à 
part  des  «  pénitents  »  y  trouve  difficilement  place.  De 
plus,  les  prêtres  qui  desservent  ces  lieux  de  culte, 
originaires  en  principe  de  l'endroit  même,  souvent  très 
peu  instruits,  vivant  dans  la  dépendance  matérielle 
des  fidèles  et  surtout  des  maîtres  du  sol  qui  ont  bâti 
eux-mêmes  l'église  et  créé  la  paroisse,  manquent  de 
l'autorité  morale  nécessaire  pour  imposer  la  pénitence 
publique.  Les  conséquences  qu'elle  entraîne  au  for 
externe  en  ont  fait  toujours  réserver  la  décision  aux 
évêques  ou  à  quelques  prêtres  spécialement  établis  à 
cet  effet.  Ici,  ce  pouvoir  devrait  s'étendre  outre 
mesure.  Aussi  le  fonctionnement  régulier  de  la  péni- 
tence publique  devient-il  pratiquement  impossible. 

L'évangélisation  de  ces  mêmes  campagnes  par  les 
moines  venus  d'Irlande  ou  de  la  Grande-Bretagne 
contribue  au  même  résultat.  Les  monastères  devien- 
nent, pour  des  régions  entières,  les  vrais  ou  les  seuls 
centres  de  culte  abordables.  Or,  là  non  plus,  il  n'y  a 


aucune  organisation  de  la  pénitence  publique.  Cette 
expiation  liturgique  du  péché  n'a  jamais  existé  dans 
les  Églises,  toutes  rurales,  elles  aussi  (Ryan,  Irish  mo- 
nastieism,  p.  77,  184),  d'où  viennent  les  nouveaux  con- 
vertisseurs du  monde  gallo-romain  et  des  populations 
germaniques.  Aussi,  n'apparaît-elle  guère  plus  que 
sous  la  forme  de  cérémonies  ou  de  pénalités  rituelles, 
auxquelles  ont  recours  les  conciles,  les  évêques  ou  les 
papes  pour  prévenir  et  châtier  les  crimes  publics.  Les 
collections  canoniques  où  s'accumu'ent,  parfois  mal 
traduits  et  mal  compris,  les  canons  pénitentiels  de 
jadis,  en  conservent  ou  en  rappellent  le  souvenir.  Aux 
époques  de  réforme  ou  de  renaissance  littéraire  et 
canonique,  on  s'essaie  ou  l'on  s'applique  à  en  faire 
revivre  la  pratique.  Mais  les  exemples  mêmes  que  l'on 
connaît  de  cette  restitution  (voir  ci-dessus,  t.  xn, 
art.  Pénitence,  col.  880-881)  en  font  ressortir  le 
caractère  surtout  disciplinaire  et  coercitif.  Les  «  péni- 
tents >>  de  tout  le  diocèse  sont  conduits  à  I'évêque,  au 
début  du  carême,  comme  le  seraient  des  criminels  à 
une  cour  d'assises.  La  conception  de  la  satisfaction 
qui  se  manifeste  ainsi  le  plus  est  celle  qu'avait  signalée 
saint  Augustin  :  une  réparation  à  l'Église  elle-même  et 
au  peuple  chrétien  pour  le  scandale  donné.  Ainsi  le 
trouve-t-on  hautement  proclamé  dans  certaines  cir- 
constances plus  solennelles.  En  833,  lorsque  les  évêques 
francs  prononcent  la  déposition  de  Louis  le  Débon- 
naire et  lui  imposent  la  pénitence  publique,  ils  la  lui 
font  demander  à  lui-même  qualenus  Hcclesiee,  quam 
peceando  seandalizaverat,  psenitendo  satisjacerel.  Epis- 
coporum  de  psnitentia  quam  imperalor  professus  est 
relatio,  n.  8,  dans  Mon.  Gcrm.  hist.,  Capitular.a,  t.  n, 
p.  55. 

2.  Caractère  pénal  et  administratif.  —  Aussi  bien,  à 
partir  de  l'époque  carolingienne,  la  pénitence  publique 
présente-telle  surtout  l'aspect  d'un  système  pénal,  à 
appliquer  au  for  externe,  et  dont  on  demande  au  pou- 
voir civil  lui-même  d'assurer  l'observation.  Les  Capi- 
tulaires  des  rois  francs  montrent  qu'ils  y  veillent.  Dès 
742,  on  en  trouve  un  de  Carloman  qui  porte  l'obliga- 
tion pour  le  religieux  ou  le  clerc  coupable  de  fornica- 
tion, de  faire  pénitence  en  prison  :  In  carcere  pœni- 
tenlium  faciai  in  i>ane  et  aqua...  Duos  annos  in  carcere 
permaneat...  In  carcerem  missus,  vertentem  annum 
ibi  pwnitentiam  a<jat.  Capilulariu,  t.  i,  n.  x,  6,  p.  25- 
26.  Charlemagne,  dans  l' Admonition  générale  du 
23  mars  789,  n.  79,  rappelle  qu'au  lieu  de  courir  de 
tous  côtés  sous  prétexte  de  pèlerinages,  mieux  vaut 
faire  la  pénitence  sur  place  :  Melius  l'idetur  ut,  si  ali- 
quid  inconsuelum  et  capitale  crimen  commiserint,  ut  in 
uno  loco  permaneant  laborantes  et  servientes  et  pœni- 
tentiam  agentes  secundum  quod  sibi  canonice  impositum 
est.  Ibid.,  p.  61.  En  813,  le  concile  de  Tours  (can.  41) 
avait  demandé  à  l'empereur  de  pourvoir  au  cas  des 
nombreux  «  incestueux,  parricides  et  meurtriers  »  de 
toute  sorte  qui  ne  tenaient  aucun  compte  des  excom- 
munications portées  contre  eux,  Mon.  Germ.  hist., 
Conc.  sévi  karol.,  t.  i,  p.  292;  celui  de  Chalon-sur-Saône, 
la  même  année,  lui  avait  également  fait  appel  pour 
remettre  en  honneur  la  pénitence  canonique,  can.  25  : 
A  domno  imperalore  impelrelur  adjutorium  qualiter,  si 
qui  publiée  peccat,  publica  mulletur  psenilentia  et  secun- 
dum ordinem  canonum  pro  merito  suo  et  excommuni- 
cetur  et  reconcilirtur.  Ibid.,  p.  278.  Le  Capitulaire  de  la 
même  année  fit  droit  à  ces  plaintes  et  à  ce  recours  : 
8.  De  ineestuosis.  omnino  investigandum,  ut  ab  Ecclesia 
expellanlur  nisi  pœnitentiam  egerinl...  25.  Ut  qui  publico 
crimine  convicti  sunt  rei,  publiée  judicentur  et  publicam 
peenitenliam  agant  secundum  canones.  Ca<  ilularia,  t.  i. 
p.  174  et  175.  Quelques  années  plus  tard  (818-819)  les 
évêques  francs  étaient  revenus  à  la  charge  auprès  de 
Louis  le  Débonnaire,  quia  sunt  in  plerisque  locis  parri- 
cidse  et  homicidw  vel  reliquis  cupitalibus  criminibns  im 
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plicali,  qui  psenitentiam  publicam  agere  con.temnu.nt..., 
oestra  celsitudo  comitibus  praecipiat  quatenus  episcopis 
adjulorium  jcranl  ut  eos  canonicœ  pœnitentiee  subdere 
valeant.  donc,  moi  karol.,  1. 1,  p.  595.  En  Italie,  vers  850, 
le  synode  de  Pavie,  can.  17,  adressait  une  requête  ana- 
logue au  pouvoir  civil  :  Si  aliqui  inventi  fuerint  qui 
sacerdotibus  oblemperare  noluerint,  per  ministros  rci  pu- 
blics dislringantur  et  satisfactionem  pasnitentise,  quant 
presbyteri  imposuerint,  subire  cogantur.  Capitularia, 
t.  ii,  j).  83.  L'intervention  ainsi  sollicitée  ne  craint  pas 
de  descendre  jusqu'aux  moindres  détails  de  la  péni- 
tence. Tel  Capilulaire  de  Charlemagne  prescrit  qu'au 
cas  où  l'on  invite  à  sa  table  un  pénitent  obligé  à  s'abs- 
tenir de  vin  et  de  viande,  on  devra  faire  pour  lui  l'au- 
mône prévue  comme  pouvant  lui  servir  de  commuta- 
tion. (Il  nullus  presbyter  aut  laicus  psenitentem  invitât 
vinum  bibere  aut  carnern  manducare,  nisi  ad  prsesens 
pro  ipso  unum  net  duos  denarios,  juxta  qualitatcm  pseni- 
lentiœ,  dederil.  Capitularia,  t.  i,  p.  179;  mais  cf.  Carlo 
de  Clercq,  La  législation  religieuse  franque  de  Clovis  à 
Charlemagne,  Louvain-Paris,  1936,  p.  291. 

3.  Jeûnes  et  pénalités  substitués  aux  anciennes  péni- 
tences canoniques.  —  Cependant  la  préoccupation  qui 
se  manifeste  ici  de  sauvegarder  l'abstinence  imposée 
au  pénitent  témoigne  aussi  de  l'évolution  qui  s'est  pro- 
duite ou  qui  est  en  voie  de  se  produire  dans  la  façon 
d'envisager  l'expiation  du  péché.  De  plus  en  plus,  on 
la  conçoit  sous  la  forme  d'un  châtiment  ou  d'une  pri- 
vation à  s'infliger  à  soi-même.  C'est  la  seule,  par 
exemple,  qui  se  trouve  prescrite  par  le  pape  saint 
Grégoire  III  (732-741)  dans  ses  instructions  à  saint 
Boniface  sur  le  traitement  à  appliquer  jusqu'aux  crimes 
les  plus  odieux  :  en  plus  de  l'interdiction  de  la  commu- 
nion jusqu'à  la  mort,  la  seule  expiation  à  exiger  sera 
celle  d'une  abstinence  perpétuelle  de  viande  et  de  vin 
et  de  trois  jeûnes  par  semaine  pendant  toute  leur 
vie  :  De  his  qui  patrem,  matrem,  jralrem  aut  sororcm  occi- 
derint,  dicimus  ut  tolo  vitiv  tempore  corpus  dominicum 
non  suscipianl  nisi  in  suo  exitu  pro  viatico.  Abstineant 
cliam  se  a  carnis  comeslione  et  potu  vini,  donec  advixe- 
rinl,  jejunenl  secundo,  quarta  et  sexta  feria,  ut  sic  pos- 
sint  deflentes  diluere  commissum  scelus.  Jalïé,  n.  2239; 
Mansi,  Concil.,  t.  xn,  col.  278.  Même  à  Home,  par 
conséquent,  on  s'est  habitué  dès  lors  à  identifier  la 
pénitence  et  le  jeûne.  Ainsi  faisaient  depuis  toujours 
les  Églises  celtiques  et  bretonnes  :  ptenilere  y  signifiait 
jejunare  et  au  jeûne  s'ajoutaient,  suivant  la  gravité 
des  fautes,  les  abstinences  plus  ou  moins  étendues  de 
tous  autres  aliments  que  le  pain,  le  sel  et  l'eau,  ou 
seulement  de  vin  et  de  viande.  Annum  integrum  pteni- 
leat  curn  pane  et  aqua  per  mensuras  et  duobus  annis 
abstineat  se  a  vino  et  carnibus,  portait  le  pénitentiel  de 
Vinnian,  §  10,  dans  Schmitz,  Die  Bussbûcher,  t.  i, 
p.  503.  Celui  de  Cumméan  précisait  pour  le  crime  de 
fornication  et  de  meurtre  :  Tribus  annis  pseniteai  :  in 
primo  cl  in  Iribus  quadragesimis  reliquorum  cum  pane 
et  aqua,  et  in  lotis  sine  vino,  sine  carne,  sine  annis, 
sine  uxore.  De  fornicatione,  22,  édition  de  /''ttinger 
dans  Archiv  fur  kathol.  Kirchenrecht,  t.  i.xxxn,  1902, 
p.  510.  Des  Églises  insulaires  ces  Usages  et  ce  langage 
s'étaient  introduits  et  fait  accepter  dans  les  Églises  du 
continent.  Là  aussi,  avec  l'accession  au  christianisme 
des  masses  rurales  et  des  peuples  barbares,  s'étatl 
accentué  le  caractère  pénal  el  répressif  de  la  pénitence 
canonique.  On  sait  la  place  qu'y  avait  faite  saint 
Grégoire  à  la  réclusion  dans  les  monastères.  Dans  cer- 
tains cas,  il  n'avait  pas  hésité  à  prescrire  la  prison  cl 
des  châtiments  corporels  :  avec  certaines  populations. 
c'était  le.  seul  moyen  de  les  taire  renoncer  à  leurs  pra- 
tiques Idolâtriques  OU  superstitieuses.  Jaffé,  n  1731, 
voir  P.  Galtier,  L'Église  et  la  rémission  des  péchés..., 
p.  418.  En  Gaule,  en  semblable  circonstance,  le  cou 
cile  d'Éauze,  en  551,  avail  recouru  à  îles  prescriptions 


analogues  :  Si  superiores  Sorte  personœ  sunt,  a  limini- 
bus  excommunicatione  pellantur  ecclesisé;  humiliores 
vero  personœ  vcl  servi,  correpti  a  judice  fustigentur. 
Can.  3,  Hefele-Leclercq,  Hist.  des  conciles,  t.  m, 
p.  166.  Ainsi  l'expiation  publique  du  péché  tendait- 
elle  à  devenir  de  plus  en  plus  affaire  du  for  externe.  A 
l'époque  carolingienne,  l'intervention  du  pouvoir  civil 
accentue  encore  ce  caractère.  Dès  742,  un  capitulaire 
de  Carloman  porte  qu'en  cas  de  fornication,  un  prêtre, 
un  clerc  ou  un  moine  doit  être  d'abord  fouetté,  puis 
mis  en  prison  pour  y  faire  sa  pénitence.  Sa  femme,  si 
c'est  une  religieuse,  aura  la  tête  complètement  rasée. 
Capitularia,  1. 1,  p.  267.  La  même  tendance  se  remarque 
dans  la  liturgie.  La  mise  à  part  des  «  pénitents  »  y  de- 
vient une  inclusio,  une  réclusion  :  au  début  du  carême, 
ils  sont  placés  sous  la  surveillance  spéciale  de  l'évêque 
ou  même  enfermés  dans  sa  prison.  Jungmann,  Die  latei- 
nischen  Bussriten,  p.  15,  50,  note  177;  64-66. 

De  même  et  malgré  le  zèle  qu'on  apporte  à  remettre 
en  vigueur  les  anciens  canons,  ne  se  représente-t-on 
plus  la  «  pénitence  »  qu'ils  prescrivent  que  sous  la 
forme  nouvelle  d'interdictions  alimentaires,  d'interne- 
ments ou  de  pratiques  pieuses  à  accomplir  en  particu- 
lier. Paulin  d'Aquilée  par  exemple,  un  ami  et  un  émule 
d'Alcuin,  pour  le  crime  atroce  d'un  personnage  qui  a 
tué  sa  femme,  ne  sait  que  donner  le  choix  entre  l'en- 
trée dans  un  monastère  ou  la  pénitence  publique  à 
accepter  pour  toute  la  vie.  Or,  celle-ci  est  décrite  par 
lui  comme  consistant  essentiellement  en  jeûnes,  en 
abstinences  et  en  prières  ou  aumônes  :  Omnibus  diebus 
quibus  vixeris,  psenitere  ilebes  :  vinum  et  omnem  siceram 
non  bibas;  carnern  nullo  tempore  comedas,  prseter  pascha 
el  diem  ludalis  Domini.  In  pane  et  aqua  et  sale  penite. 
In  jejuniis,  vigiliis,  oredionibus  et  eleemosinis  omni 
lem/Hire  persévéra.  Ad  Ilaistuljum,  dans  Mon.  Germ. 
hist.,  Epist.,  t.  iv,  p.  321-322;  P.  L.,  t.  xcix,  col.  184  A. 
On  reconnaît  le  langage  du  pape  Grégoire  II  à  saint 
Boniface  :  là  aussi,  pivnitere  c'est  jejunare.  Ce  peut 
être  aussi  aller  en  pèlerinage.  Les  évêques  francs, 
quoi  qu'ils  en  aient  contre  la  manie  de  «  pérégriner  » 
ainsi  aux  saints  lieux  de  Rome,  de  Tours  ou  d'ailleurs, 
reconnaissent  que,  prescrits  par  les  confesseurs,  les 
pèlerinages  peuvent  être,  avec  la  prière  et  l'aumône, 
une  excellente  manière  de  faire  la  pénitence.  Concile 
de  Chalon-sur-Saône  de  813,  can.  45.  Mon.  Germ.  hist.. 
Concilia,  t.  i,  p.  282-283. 

Plus  significative  encore  peut-être  une  lettre  du  pape 
Nicolas  I' r,  en  867.  Jaffé,  n.  2852.  Le  souci  y  est  mani- 
feste de  rester  fidèle,  tout  en  les  adoucissant,  aux  an- 
ciens canons.  Elle  prescrit  donc  une  pénitence  de  douze 
ans  à  diviser  en  trois  périodes  de  trois,  quatre  et  cinq 
ans,  calquées  plus  ou  moins  exactement  sur  celles  que 
distinguait,  au  ivc  siècle,  la  pratique  pénitcntielle  de 
l'Asie  Mineure  :  les  deux  premières  sans  participation  à 
l'eucharist  ie,  la  troisième,  contrairement  à  l'universelle 
pratique  ancienne,  après  la  réadmission  à.  l'eucharistie. 
De  l'une  a  l'autre  de  ces  périodes  la  rigueur  de  l'expia- 
tion doit  aller  en  décroissant,  mais  la  gradation  ainsi 
prévue  s'établit  toute  en  fonction  des  peines  corporel  les 
el  des  resl  l'iel  ions  alimentaires  à  y  observer.  Toutes 
et  il  en  sera  de  même  jusqu'à  la  mort  —  excluent 
l'usage  de  la  viande.  Mais,  en  plus,  pendant  la  première, 
trois  ans.  il  faudra,  sauf  durant  le  voyage  de  retour 
de  Home,  aller  toujours  pieds  nus  et  s'abslenir  lota- 
lemcnl  de  vin  en  dehors  des  dimanches  et  des  jours  de 
fête,  rendant  la  seconde  période,  celle  même  absti- 
nence du  vin  sera  maintenue,  mais  il  y  aura  permission 
de  se  chausser.  Pour  les  cinq  ans  de  la  dernière  période, 
l'abstinence  du  vin  se  réduira  à  trois  jours  par  semaine. 
/'.  /..,  t.  cxix,  col.  1130  C.  Dieu  qu'à  les  entendre 
résumer  ainsi,  l'on  se  rend  compte  (pie  ces  prescrip- 
tions pénitentielles  sont  d'un  autre  âge  que  les  canons 
dans  lesquels  on  s'applique  à  les  encadrer.  La  eoneep 
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tion  de  la  satisfaction  qui  s'y  exprime  est  exactement 
celle  qui  caractérise  les  Églises  restées  ou  devenues 
étrangères  à  la  pratique  de  la  pénitence  publique. 

2°  La  généralisation  de  la  pénitence  privée.  -  C'est 
donc  que,  là  même  où  l'on  s'applique  le  plus  à  mainte- 
nir cette  forme  traditionnelle  de  l'expiation  et  de  la 
rémission  du  péché,  prévaut  une  façon  plus  subjective 
d'en  concevoir  et  d'en  poursuivre  la  réparation.  A 
mesure  que  l'une  devient  plus  administrative  et  plus 
exceptionnelle,  l'autre  passe  au  premier  plan  dans 
l'ordre  proprement  moral  et  religieux.  Le  for  interne 
se  dégage  progressivement  du  for  externe,  et  c'est  aces 
orientations  nouvelles  des  esprits  que  correspond,  dans 
la  pratique,  la  généralisation  de  ce  qu'on  appellera 
désormais  la  pénitence  privée. 

1.  Traits  caractéristiques  traditionnels.  —  Comme 
moyen  d'obtenir  le  pardon  du  péché,  elle  ne  saurait 
produire  à  personne  l'impression  d'une  innovation. 
Cf.  Pénitence,  col.  857.  Traditionnel  pour  les  fautes 
moindres,  ce  mode  de  pénitence  avait  plus  ou  moins 
vite  été  considéré  comme  pouvant  suflire  aussi,  excep- 
tionnellement, pour  les  fautes  les  plus  graves.  Il  n'était 
pas  seulement  le  seul  possible  au  moment  de  la  mort; 
même  au  cours  de  la  vie,  nous  l'avons  vu  dès  la  période 
précédente,  il  arrivait,  pour  des  motifs  divers,  qu'on 
en  prît  son  parti.  Mais  il  est  bien  vrai  que  le  trait  carac- 
téristique de  l'évolution  de  la  pénitence  dans  le  haut 
Moyen  Age  se  trouve  dans  la  prédominance  officielle- 
ment admise  de  son  aspect  subjectif  et  afllictif. 

On  ne  saurait  parler  pour  autant  d'une  expiation 
du  péché  exclusivement  privée  et  secrète.  Elle  com- 
porte, tout  au  moins  pour  les  fautes  plus  notables, 
une  exclusion  de  la  communion  qui  peut  être  fort 
longue  et  ne  saurait  passer  inaperçue.  Les  œuvres 
expiatoires  à  accomplir  dans  l'intervalle  ne  sauraient 
manquer  non  plus  d'attirer  l'attention.  Mais  elle 
n'implique  aucun  assujettissement  à  des  rites  litur- 
giques spéciaux  et  publics.  L'intéressé  s'en  acquitte  en 
son  particulier.  Les  satisfactions  qui  lui  sont  imposées 
consistent  surtout  en  abstinences  et  en  jeûnes  plus  ou 
moins  rigoureux  et  prolongés,  en  aumônes,  en  inter- 
dictions de  séjour  ou  en  pèlerinages,  en  psaumes  ou 
autres  prières  à  réciter  régulièrement.  Voir  Pénitence, 
t.  xii,  col.  849-851  et  Pémtkntiels,  col.  1163-1165. 

Non  moins  qu'ailleurs,  cependant,  la  pénitence  ainsi 
faite  est  conçue  comme  un  moyen  d'échapper  aux 
châtiments  du  péché.  In  prsesentia,  céleri  medicina 
psenitentiœ  preevenire  oportet  pœnas  perpétuas  in  fuluro. 
Pénitentiel  de  Vinnian,  can.  22,  dans  Wasserscnleben, 
Die  Bussordnunç/en  der  abendlandischen  Kirche,  p.  113. 
Elle  en  est  le  rachat,  la  «  rédemption  »  :  Per  pœniten- 
liam  redirai  potest,  note  le  même  Pénitentiel  à  propos 
des  plus  grands  crimes,  par  exemple,  can.  12,  18,  22, 
35,  47;  ibid.,  p.  110-118.  Il  faut  l'avoir  accomplie 
pour  être  «  réconcilié  »  :  allario  reconcilielur,  can.  6; 
reslituatur  altario,  can.  14;  jungatur  altario,  can.  15; 
35.  L'absolution  est  accordée  par  le  prêtre  en  dehors 
de  toute  cérémonie  liturgique.  Cependant  elle  peut 
précéder  l'achèvement  de  l'expiation.  En  danger  de 
mort,  cela  va  de  soi.  Ibid.,  can.  34.  Mais  on  l'admet 
aussi  pendant  la  vie  :  Post  annum  et  dimidium  eucha- 
ristiam  sumat  et  ad  pacem  veniat,  dit  le  Pénitentiel 
breton  de  Gildas,  de  prêtres  et  de  diacres  condamnés  à 
une  pénitence  de  trois  ans.  Art.  1 ,  dans  Wasserscnleben, 
op.  cit.,  p.  105.  De  même  le  Pénitentiel  de  Cumméan  : 
II,  De  fornicatione,  2,  édit.  de  Zettinger,  dans  Archiv 
jiïr  kalhol.  Kirchenrecht,  t.  lxxxii,  1902,  p.  508. 
La  raison  donnée  est  ne  anima  tanto  tempore  cœlestis 
medieinœ  jejuna  intereat.  Or,  cette  anticipation  de  la 
communion,  les  judicia  Theodori  conservés  par  la 
tradition  montrent  cet  évêque  qui  la  généralise  lui- 
même  :  Psenilcntes  non  debent,  secundum  canones,  com- 
municare  anle  consummalionem  pienitentiœ.  Theodorus 


autem,  pro  misericordia,  post  annum  pcI  post  sex  menses 
licentiam   dare  /assit.   N.  123,  dans  Wasserscnleben, 

op.  cit..  p.  174.  De  même  dans  la  collection  du  Disci- 
pulus  Umbrensium,  saut  la  substitution  à  Theodorus 
de  l'indéfini  nos  :  Nos  post  annum  vel  sex  menses  licen- 
tiam damus.  Ibid.,  p.  196.  C'est  dire  que  la  satisfaction 
s'achève  après  l'absolution  et,  sur  ce  point,  le  désac- 
cord avec  les  «  canons  »  est  moins  absolu  que  ne  le 
croient  les  auteurs  de  ces  textes  :  ce  qu'ils  admettent 
comme  normal,  nous  avons  vu  que  la  pratique  an- 
cienne l'avait  parfois  comporté,  tout  au  moins  à  titre 
d'exception.  Voir  col.  Il  13  sq. 

2.  Les  «  taxes  »  des  «  pénileniiels  ».  —  Le  trait  le  plus 
original  de  cette  forme  •<  insulaire  »  de  la  pénitence,  à 
cet  le  époque,  est  de  se  trouver  «taxée  »  ou  «tarifée  » 
d'avance  dans  ce  qu'on  appelle  les  «  livres  péniten- 
tiels  ».  C'est  là  tout  au  moins  que  se  trouvent  le  mieux 
indiqués  les  modes  de  satisfaction  les  plus  usités  au 
Moyen  Age. 

a)  Origines  et  caractère.  —  On  a  vu  ci-dessus,  t.  xii, 
col.  847-877  et  1160-1179,  la  place  qu'occupent  alors 
ces  sortes  d'ouvrages  dans  l'exercice  du  ministère 
pastoral  et  quelle  en  est  l'origine.  Voir  aussi  Watkins, 
A  history  of  penance,  t.  n,  p.  756-761.  Conçus  et  éla- 
borés d'abord  en  Irlande  et  en  Grande-Bretagne,  ils  se 
sont  répandus  ensuite  sur  tout  le  continent.  Pour  les 
prêtres  isolés  dont  nous  avons  parlé,  ce  sont  comme  des 
guides  d  où  ils  trouvent  toute  faite  l'adaptation  de  la 
pénitence  aux  diverses  catégories  de  fautes  qu'on  vient 
leur  confesser.  Presbijtcrorum  noslrorum  opuscula,  les 
appelle  Ébon,  évêque  de  Reims  (vers  830),  en  deman- 
dant àl'évèque  de  Cambrai,  Halitgaire,  d'en  rédiger  un. 
P.  L.,  t.  cv,  col.  652  D.  Sacerdolum  noslrorum  libelli, 
dit  également  vers  840,  Rodolphe,  évêque  de  Bourges, 
Capitula,  prologus,  P.  L.,  t.  c.xix,  col.  703  G,  et  le 
concile  de  Paris,  en  <S29,  can.  32,  en  parle  aussi  comme 
des  codicelli,  dont  se  servent  les  prêtres  pour  imposer 
la  pénitence.  Concil.  sévi  kar.,  t.  i,  p.  633.  Ils  n'ont 
aucun  caractère  officiel,  aucune  autorité  canonique. 
Des  particuliers  y  ont  recueilli  et  noté  pour  eux- 
mêmes  ou  pour  d'autres  les  variétés  de  peines  ou 
«  pénitences  »  qu'il  convient  ou  qu'il  est  d'usage  d'im- 
poser pour  les  différentes  catégories  de  péchés  et  de 
pécheurs.  Ils  y  ont  inscrit  sous  le  nom  de  canones.  de 
judicia,  de  capitula,  les  «  dits  »  d'apôtres  comme  Pa- 
trice, Gildas,  d'évèques  comme  Théodore,  de  grands 
abbés  comme  saint  Colomban,  sur  la  manière  d'appli- 
quer aux  cas  concrets  les  principes  pénitentiels  posés 
par  les  écrivains  ecclésiastiques  ou  transmis  par  les 
conciles  soit  généraux  soit  locaux.  Une  jurisprudence 
pénitentielle  s'est  ainsi  fixée,  qui  récemment  a  fait  qua- 
lifier de  «  tarifée  »  la  pénitence  administrée  d'après  ces 
sortes  de  recueils.  Par  «  tarif  »  on  entend  la  satisfac- 
tion prescrite  pour  chaque  faute.  Cette  manière  d'y 
pourvoir  n'a  rien  que  de  traditionnel  :  les  canons  péni- 
tentiels d'Elvire,  d'Ancyre  ou  de  Nicée;  ceux  de  saint 
Basile  et  de  saint  Grégoire  de  Nysse  «  tarifaient  »  eux 
aussi  la  «  pénitence  »  à  imposer.  Le  soin  seulement  de 
l'adapter  aux  cas  particuliers  était  laissé  par  eux  à 
ceux  qu'ils  appelaient  les  «  économes  de  la  pénitence  ». 
Ici,  tout  au  contraire,  cette  adaptation  était  livrée 
toute  faite.  Les  prêtres  confesseurs  n'avaient  ou 
croyaient  aisément  n'avoir  qu'à  la  prendre  dans  leurs 
«  livres  ».  De  plus  l'expiation  prévue  était  toute  autre 
qu'en  Asie  Mineure,  en  Afrique  ou  à  Rome.  Elle  con- 
sistait surtout  en  restrictions  alimentaires,  qu'on  fai- 
sait un  devoir  au  coupable  de  s'infliger  à  lui-même. 

Les  abstinences  de  vin  et  de  viande,  les  jeûnes  au 
pain  et  à  l'eau,  les  aumônes,  les  pèlerinages  et  les  réci- 
tations du  psautier  qu'on  leur  prescrivait  ainsi, 
paraissaient-elles  moins  pénibles  et  étaient-elles  plus 
profitables  aux  chrétiens  du  vme,  du  IXe  et  du  Xe  siècle 
que  ne  l'eût  été  l'assujettissement  aux  rites  liturgiques 
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requis  pour  la  pénitence  publique?  Il  serait  vain  de  se 
le  demander.  Le  fait  est  que  les  moines  irlandais,  quand 
ils  abordaient  dans  les  régions  où  leurs  usages  péni 
tentiels  liaient  encore  inconnus  et  où  sans  doute  l'on 
ne  songeait  guère  à  «  demander  la  pénitence  »  qu'au 
moment  de  la  mort,  éprouvaient  l'impression  que  la 
pratique  de  la  pénitence  y  était  à  peu  près  inconnue  : 
Pseniteniias  mcdicamenla  et  mortificationis  amor  vix  vcl 
paucis  in  illis  reperiebantur  loris,  écrit  à  ce  propos  le 
biographe  de  saint  Colomban.  Vita,  n.  11,  P.  L., 
t.  lxxxvii,  col.  1018  A.  Par  contre,  le  concile  de 
Chalon-sur-Saône,  en  639,  can.  8,  se  réjouit  de  voir  se 
répandre  le  mode  de  pénitence  recommandé  par  eux  : 
De  peeniteniia  peccatorum,  quœ  est  medela  animée,  uli- 
lem  omnibus  hominibus  esse  censemus;  et  ut  psenitenti- 
bus  a  saeerdolibus,  data  confessione,  indicatur  pseni- 
tentia,  universitas  sacerdolum  noscitur  consentire. 
Mon.  Germ.  hist.,  Concilia  eevi  merou.,  p.  210.  La  péni- 
tence recommandée  ainsi  à  tout  le  monde  ne  sau- 
rait être  la  pénitence  publique  traditionnelle  et  c'est 
bien  la  pratique  régulière  de  la  confession  telle  que  l 'ont 
propagée  en  Gaule  saint  Colomban  et  ses  disciples 
que  cautionne  le  concile.  Watkins,  A  history  oj  penance, 
t.  il,  p.  626;  Ducbesne,  L'Église  au  i/c  siècle,  p.  550; 
voir  ci-dessus,  t.  xn,  col.  848.  Les  évoques  en  cons- 
tatent les  heureux  effets.  Beaucoup  d'entre  eux,  par 
exemple  saint  Oucn  et  saint  Eloi,  ont  subi  l'influence 
des  monastères  d'où  rayonne  cette  discipline.  Les 
nouveaux  modes  de  satisfaction  leur  paraissent  les 
plus  propres  à.  inculquer  aux  rudes  populations  dont 
ils  ont  la  charge  les  notions  fondamentales  de  la 
morale  chrétienne  et  ce  que  nous  savons  de  la  vie 
religieuse  à  cet  âge  de  fer  ne  permet  pas  de  douter 
que  ce  résultat  ait  été  obtenu.  Si  c'est  bien  au  vnc  et 
au  vme  siècle  que  les  campagnes  du  centre,  de  l'est  et 
du  nord  de  la  Gaule  ont  été  définitivement  acquises  au 
christianisme,  la  transformation  ainsi  opérée  se  doit 
attribuer  en  grande  partie  au  régime  pénitenticl  pro- 
pagé par  les  nouveaux  missionnaires. 

b)  Inconvénients  et  réaction.  —  Cependant  la  généra- 
lisation de  ce  régime  n'allait  pas  sans  danger.  A  «  tari- 
fer »  la  pénitence  dans  le  détail  comme  le  faisaient  les 
livres  pénitentiels,  on  risquait  de  fausser  la  notion 
même  de  la  satisfaction  à  olïrir  à  Dieu  pour  le  péché. 
On  paraissait  la  matérialiser.  Le  confesseur  appelé  à 
l'imposer  semblait  y  faire  l'office  d'un  taxateur  d'im- 
pôts. Sans  doute,  ces  «  livres  des  prêtres  »  mention- 
naient-ils ici  ou  là  la  nécessité  d'avoir  égard  à  la  men- 
sura  doloris  dont  saint  Augustin,  Enchiridion.  c.  i.xv, 
P.  L.,  t.  xl,  col.  262,  avait  si  heureusement  rappelé 
qu'elle  était  le  facteur  dominant  de  toute  vraie  péni- 
tence; mais  ils  semblaient  plutôt  faits  pour  les  dis- 
penser de  cette  sollicitude  pastorale  qui,  de  tout  temps, 
dans  l'Église,  avait  été  considérée  comme  devant  pré- 
sider à  l'exercice  du  minisL  re  pénitenticl.  Grâce  à  eux, 
sans  avoir  à  se  préoccuper  de  l'état  d'âme  des  pécheurs 
afin  d'y  adapter  les  remèdes  appropriés,  on  n'avait 
qu'à  leur  intimer  le  montant  des  peines  encourues. 
Considéré  ainsi  en  lui-même,  ce  système  de  taxation 
paraissait  arbitraire.  Appliqué  par  des  prêtres  igno- 
rants ou  intéressés,  il  se  prêtait  à  la  fois  à  une  sévérité 
intolérable  ou  à  une  indulgence  scandaleuse.  Voir 
ci-dessus,  t.  xn,  col.  872-871.  On  s'explique  donc  qu'au 
moment  de  la  renaissance  carolingienne  il  ait  provoqué 
une  réaction  très  forte.  Les  œuvres  satisfactoires  pres- 
crites par  les  livres  pénitentiels  ne  sont  pas  men- 
tionnées dans  les  extraits  des  l'ères  ni  dans  les  décrets 
des  conciles  sur  la  pénitence  qu'on  trouve  dans  les 
collections  canoniques  :  quelle  en  est  donc  la  valeur  et 
l'origine?  On  se  choque  également  du  mécanisme  que 
ces  livres  semblent  introduire  dans  l'administration  de 
la  pénitence  :  ils  laissent  dans  l'ombre  la  latitude  que 

la    tradition   ecclésiastique    avait    toujours    réservée    a 


ceux  qui  en  avaient  la  charge.  Évêques  et  savants 
dénoncent  donc  le  manque  d'autorité  de  ces  sacerdotum 
libelii  et  ils  entreprennent  d'y  opposer  les  prescriptions 
pénitentielles  qu'ils  découvrent  dans  les  canons  de 
jadis.  Malheureusement  l'aspect  même  sous  lequel 
cette  législation  se  présentait  à  eux  la  rendait  inuti- 
lisable. 

c)  Impossible  de  s'en  passer  :  les  collections  cano- 
niques inutilisables.  —  Dans  les  collections  canoniques, 
où  l'on  aimait  à  se  faire  une  âme  antique,  les  prescrip- 
tions pénitentielles  s'accumulaient  en  dehors  de  toute 
perspective  historique.  Elles  s'énonçaient  parfois  en 
des  termes  qui  les  rendaient  actuellement  inintelli- 
gibles :  plusieurs  étaient  contradictoires.  L'organisa- 
tion de  la  pénitence  propre  aux  Églises  d'Orient  y 
était  donnée  comme  universelle.  Elle  induisait  à  inter- 
préter les  textes  romains,  africains,  espagnols  ou  gallo- 
romains  en  fonction  d'un  système  avec  lequel  ils 
n'avaient  aucun  rapport.  Aucun  compte,  en  un  mot, 
n'y  était  tenu  des  diversités  locales  qui  caractéri- 
saient la  pratique  ancienne,  ni  des  adaptations  ou  des 
changements  tpue  les  siècles  y  avaient  fait  introduire. 
Aussi  fallait-il  renoncer  à  y  trouver  des  indications 
précises  sur  la  conduite  à  tenir  dans  les  ci  constances  si 
nouvelles  où  s'exerçait  le  ministère  pastoral  depuis 
l'accession  au  christianisme  des  masses  rurales  et  des 
peuples  barbares.  Telle  est,  en  tout  cas,  la  conclusion 
a  laquelle  arrivait  l'auteur  d'une  œuvre  entreprise,  au 
début  du  ix0  siècle,  dans  le  dessein  de  vivifier  l'admi- 
nistration de  la  pénitence  par  la  reprise  de  contact 
avec  la  pensée  antique. 

Nous  voulons  parler  de  la  collection  canonique  que, 
du  nom  de  son  premier  éditeur,  d'Achery,  Spicilegium, 
t.  xi,  p.  1-100,  on  appelle  Dacheriana.  Conçue  sur  un 
plan  méthodique,  elle  groupe  dans  un  premier  livre  les 
extraits  des  lettres  des  papes  et  les  canons  des  conciles 
relatifs  à  la  pénitence.  La  préface  que  l'auteur  a  mise 
en  tète  peut  être  considérée  comme  «  un  réquisitoire 
discret  et  ferme  contre  l'arbitraire  des  pénitentiels  ». 
G.  Le  Bras,  supra,  t.  xn,  col.  1173.  Elle-même  cepen- 
dant n'est  qu'un  centon  fait  d'extraits  de  saint  Augus- 
tin, de  Gennade  ou  de  saint  Grégoire  et  elle  aboutit  à 
la  constatation  que  les  canons  anciens  ne  contiennent 
rien  de  précis  sur  la  durée  de  la  pénitence  à  imposer  ou 
sur  la  nature  des  mortifications  à  prescrire.  Or,  la 
raison  très  exactement  vue  de  cette  lacune  est  la  lati- 
tude laissée  à  l'évèque  dans  l'appréciation  des  dispo- 
sitions des  pécheurs  et  de  l'expiation  à  leur  demander. 
Tout  au  plus  les  indications  données  pour  quelques 
cas  particuliers  peuvent-elles  aider  à  se  régler  soi- 
même  dans  l'appréciation  de  la  gravité  des  fautes  et  de 
la  satisfaction  qu'elles  comportent.  Mensuram  tempo- 
ris  in  agenda  pmnitentia  non  satis  attente  prœfigunl 
canones  pro  unoquoque  crimine,  sed  magis  in  arbitrio 
antistitis  relinquendum  statuunt,  quia,  apud  Deum, 
non  taon  valet  mensura  temporis  quant  doloris,  nec  absti- 
nentia  tanium  ciborum  sed  mortificatio  potius  vitiorum. 
Profiter  quod  tempora  peenitentise  fide  et  conversalione 
pseniientium  adbrevianda  prœcipiunt  et  negligentia 
protelanda.  Exstani  lumen  pro  quibusdam  culpis  modi 
peenitentise  imposai,  juxta  (/nos  cetera  perpendendm  sunt 
culpte,  cum  sil  facile  per  eosdem  modos  vindictam  et 
censwam  canonum  sestimare.  I'.  9. 

(.es  remarques  très  judicieuses  et  très  fondées  délimi- 
taient très  exactement  le  profit  à  tirer  de  la  tradition. 
Supposant  l'administration  de  la  pénitence  presque 
exclusivement  aux  mains  des  évêques,  elles  rappelaient 
fort  à  propos  le  principe  de  l'adaptation  qui  y  avait 
toujours  présidé.  Mais  le  difficile,  dans  l'organisation 
nouvelle  du  mini', (ère  pénitenticl.  était  précisément 
d'appliquer  ce  principe.  Pour  le  plus  grand  nombre  des 
prêtres  qui  en  étaient  chargés,  les  collections  cano- 
niques, même  s'ils  les  avaient  connues,  n'auraient  été 
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à  cet  effet  d'aucune  utilité  pratique.  Par  l'impuissance 
où  furent  plus  tard  Gratien  et  Pierre  Lombard  d'en 
tirer  aucune  conclusion  ferme  sur  l'effet  propre  de 
l'absolution  ou  sur  la  nécessité  de  la  confession,  on 
peut  juger  de  l'embarras  où  se  fussent  trouves  les  con- 
fesseurs de  l'époque  carolingienne  s'ils  avaient  dû  y 
chercher  eux-mêmes  quelle  satisfaction  ils  devaient 
imposer  pour  les  diverses  catégories  de  fautes  qui  leur 
étaient  avouées.  Il  eût  égalé  pour  le  moins  celui  des 
confesseurs  d'une  époque  beaucoup  plus  récente  à  qui, 
pour  les  guider  dans  la  solution  des  cas  de  conscience 
quotidiens,  on  se  fût  contenté  de  mettre  en  main  le 
Corpus  juris. 

Aussi  bien  les  réformateurs  eux-mêmes  s'en  ren- 
daient-ils compte.  Dans  l'examen  prescrit  par  un  capi- 
tulaire  de  803  pour  les  candidats  à  la  prêtrise,  une  ques- 
tion porte  sur  la  connaissance  du  pénitentiel  :  Pœni- 
tentialem quomodo  sciiis  vel  intelligitis?  Capilularia, 
t.  i,  p.  234.  C'est  pourquoi  sans  doute  un  capitulaire 
des  années  810-813  signale  comme  à  trancher  la  ques- 
tion du  «  pénitentiel  »  selon  lequel  doivent  être  jugés 
les  pénitents.  Ibid.,  n.  81,  p.  179.  Toujours  est-il  (jiic 
l'année  même  où  un  nouveau  concile  de  Chalon-sur- 
Saône  proscrivait  les  livres  pénitentiels,  quorum  sunt 
certi  errores,  incerti  auctores; ...  qui...  pro  peecatis  gravi- 
bus  levés  quosdam  et  inusitatos  imponunl  pœnilenliœ 
modos,  can.  38,  Concilia  œvi  karolini,  t.  i,  p.  281,  celui 
de  Tours  invitait  les  évéques  à  se  réunir  au  palais  de 
Charlemagne  pour  choisir,  parmi  les  anciens,  le  meilleur 
à  suivre  :  Cujus  anliquorum  liber  pœnitentialis  potissi- 
mum  sit  sequendus.  Can.  22,  ibid.,  p.  289. 

C'est  à  cette  préoccupation  que  répondit  le  péni- 
tentiel composé  par  l'évêque  de  Cambrai,  Halitgaire. 
Dans  la  pensée  de  l'archevêque  de  Reims,  Ébon,  qui 
lui  avait  demandé  ce  travail,  il  devait  remédier  à 
l'impuissance  où  se  trouvaient  les  prêtres  de  se  recon- 
naître parmi  les  prescriptions  confuses  et  contradic- 
toires de  leurs  livres  :  Hoc  est  quod,  in  hac  re,  me  valde 
sollicitât,  cum  ila  conjusa  sunt  judicia  psenitenlium  in 
presbyterorum  nostrorum  opusculis  atque  ila  diversa  et 
inter  se  discrepantia  et  nullius  auctoritale  sufjulla,  ut 
vix  propter  dissonanlium  possint  discerni.  Unde  fit  ut 
concurrentes  ad  remedium  pœnilenliœ  tam  pro  librorum 
confusione  quam  etiam  pro  ingenii  larditate  nullatenus 
eos  valeant  succurrere.  Lettre  à  Halitgaire,  en  tête  du 
Pénitentiel  de  celui-ci,  dans  Schmitz,  Die  Bussbùcher 
und  das  Bussdisciplin  der  Kirche,  t.  il,  p.  265;  P.L., 
t.  cv,  col.  652-653.  Pour  cela,  il  fallait  mettre  aux 
mains  des  prêtres  un  pénitentiel  extrait  des  Pères  et 
des  canons  des  conciles  :  Ex  patrum  dictis  canonum 
quoque  sententiis,  ad  opus  consacerdolum  nostrorum, 
excerpere  pœnitentialem.  Ibid.  Ainsi  l'entendait  bien 
d'ailleurs  Halitgaire  lui-même  :  Ex  sanctorum  Patrum 
canonumque  sententiis  pœnitentialem  in  uno  volumine 
aggregare.  Dédicace  à  Ébon,  ibid.,  et  col.  654  A. 
Aussi  accumulc-t-il  d'abord  dans  les  5  premiers  livres 
de  son  ouvrage  des  extraits  des  écrivains  ecclésiastiques 
sur  les  vertus  et  les  vices  et  des  canons  pénitentiels 
empruntés  à  diverses  collections  canoniques;  mais, 
cela  fait,  il  se  rend  bien  compte  que  tout  cela  est 
d'ordre  trop  général  :  Mensuram  temporis  in  agenda 
pœnilenlia...  non  salis  attente  prœfigunt  canones. 
Schmitz,  p.  266;  P.  L.,  t.  cv,  col.  657  A.  Ce  qu'il  faut 
au  commun  des  prêtres  confesseurs,  c'est  un  précis  des 
satisfactions  à  imposer;  c'est  pourquoi,  à  l'intention 
de  ces  esprits  plus  frustes,  simplicioribus  qui  majora 
non  valent  capere  poterit  prodesse,  il  ajoute  un  VI0  livre 
où  ils  trouveront  indiquée  en  détail  la  pénitence  duc 
pour  chaque  péché  :  Idcirco  adnectendum  prœscriptis 
canonum  sententiis  decrevimus  ut,  si  forte  hœ  prolalœ 
sententiœ  alicui  superfluum  sunt  visœ,  aut  penilus  quœ 
desiderat  ibi  de  singulorum  criminibus  nequiverit  inve- 
nire,  in  hac  saltem  brevitate  novissima  omnium  scelera 


forsitun  inveniet  explicata.  Schmitz,  p.  290;  P.  L.,  t.  cv, 
col.  693-694  C. 

Cette  ajoute,  la  plus  précieuse,  parce  que  la  plus  pra- 
tique, pour  les  prêtres  auxquels  est  destiné  l'ouvrage, 
Halitgaire  la  dit  extraite,  par  il  ne  sait  qui,  des  archives 
de  l'Église  romaine;  mais,  en  réalité,  ce  n'est  qu'une 
combinaison  de  trois  pénitentiels  antérieurs  avec 
leurs  tarifs.  Supra,  t.  xn,  col.  1173.  Aussi,  sans  que 
rien  en  prévienne  ni  peut-être  même  qu'Halitgaire 
l'ait  remarqué,  y  passe-t-on,  pour  les  mots  pœnitere  et 
pœnitenlia,  à  un  sens  tout  différent.  Les  livres  précé- 
dents, par  exemple  le  IVe,  les  employaient  au  même 
sens  que  les  anciens  canons  pénitentiels  qu'ils  ali- 
gnaient :  pénitence  publique  avec  parfois,  pour  les 
canons  des  conciles  orientaux,  son  organisation  en 
plusieurs  classes.  Ici,  tout  au  contraire,  ces  mots  ne 
signifient  plus  par  eux-mêmes  qu'une  abstinence  plus 
ou  moins  prolongée  de  viande  et  de  vin;  l'expression 
qui  s'y  joint  couramment  in  pane  et  aqua  marque  en 
plus  l'interdiction  de  tout  autre  aliment  que  le  pain  et 
l'eau.  Supra,  t.  xn.  col.  850  et  1165.  Ainsi  y  est-il  dit  : 
X  annos  pœniteat,  nr  ex  his  in  pane  et  aqua,  pour  un 
clerc  coupable  d'homicide;  XL  dies  pœniteat,  pour  qui 
adulterare  voluit  et  non  potuit,  id  est,  susceptus  non  est; 
vu  annis  pœniteat,  in  in  pane  et  aqua,  pour  le  clerc 
coupable  de  parjure;  ///  quadragesimas  in  pane  et 
aqua  pœniteat,  pour  le  laïque  qui,  ayant  volé,  aura  res- 
titué; XL  diebus  in  pane  et  aqua  culpam  diluât,  est-il 
dit  d'une  personne,  liée  par  un  vœu,  qui  s'est  enivrée; 
pour  un  laïque.  Vil  diebus  pœniteat.  P.  L.,  t.  cv, 
col.  697  C-D;  698  C  et  D  ;  699  A:  701  A.  Telle  est  la 
méthode  qui  préside  à  la  confection  de  ces  guides  com- 
modes et  telles  les  satisfactions  qui  s'y  trouvent  indi- 
quées. Les  prêtres  confesseurs  ne  peuvent  décidément 
pas  se  passer  de  ces  manuels.  On  continuera  donc  à 
leur  en  fournir  :  le  pénitentiel  deviendra  un  des  livres 
que  chaque  paroisse  doit  avoir.  Supra,  t.  xn,  col.  1174, 
et  cf.  dans  Réginon  de  Prùm  le  programme  de  la 
visite  à  faire  par  l'évêque  dans  toutes  les  églises  : 
Inquisitio,  57  et  95,  P.  L.,  t.  cxxxn,  col.  189  D; 
de  même  Burchard,  Deere!.,  I.  XIX,  c.  8,  P.  L.,  t.  cxl, 
col.  979  C-D.  Ainsi  se  multiplieront  les  copies  des 
anciens  et  les  nouveaux  leur  emprunteront  aussi  leurs 
prescriptions.  Les  auteurs  seulement  les  juxtapose- 
ront aux  extraits  des  collections  canoniques  qu'ils 
mettront  bout  à  bout  sans  se  préoccuper  de  les  conci- 
lier entre  elles. 

Aussi  est-il  aujourd'hui  extrêmement  difficile  de 
discerner  dans  ces  sortes  d'ouvrages  ce  qui  est  pure 
transcription  et  ce  qui  représente  la  pratique  cou- 
rante d'alors.  Mais  le  fait  reste  hors  de  doute,  qui  a 
déjà  été  signalé  ici  (t.  xn,  col.  877  et  1 171)  :  la  réforme- 
carolingienne  n'a  pas  supprimé  la  pénitence  «  tarifée  », 
telle  que  l'a  introduite,  dans  les  conditions  où  s'exerce 
désormais  le  ministère  pastoral,  la  généralisation  des 
confessions  fréquentes.  Loin  que  la  pénitence  publique 
reprenne  le  dessus,  elle  se  restreint  de  plus  en  plus  à 
l'expiation  des  crimes  plus  notoires.  Le  principe  va 
toujours  prévalant,  où  se  marque  la  distinction  crois- 
sante du  for  interne  et  du  for  externe  :  à  faute  secrète 
une  satisfaction  secrète  (ci-dessus,  t.  XII,  col.  877). 
Cette  satisfaction,  la  préoccupation  di'^  meilleurs  est 
d'obtenir  que,  tout  en  s'inspirant  des  pénitentiels,  on 
la  détermine  moins  machinalement.  Ils  rappellent 
pour  cela  aux  confesseurs  leur  devoir  d'apprécier  par 
eux-mêmes  les  dispositions  et  les  conditions  diverses 
des  pénitents.  Halitgaire  leur  faisait  déjà  sur  ce  point 
une  recommandation  fort  suggestive  :  Hoc  scitAe, 
fratres,  ut,  dum  venerint  ad  vos  servi  vel  ancillœ  quœ- 
renles  psenitentiam,  non  eos  gravetis  neque  cogatis  tan- 
lum  jejunare  quantum  divites,  quia  servi  vel  ancillœ  non 
sunt  in  sua  poteslate;  ideoque  medietatem  pœnitentiœ 
eis  imponite.  Schmitz,  p.  292;  P.  L.,  t.  cv,  col.  696  C. 
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Burchard  de  Worms,  au  début  du  xie  siècle,  générali- 
sera :  Discrelio  sil  inter  unumquodque  eorum,  lux-  est, 
inler  divitem  et  pauperes,  inlrr  liberum  cl  servum,  etc. 
/'.  /...  1.  r.xi.,  980  A.  Aussi  exhorte-t-il  doclum  quem- 
qur  sacerdotem  Christi  ut...  conditionem  utriusque  sexus, 
estaient,  paupertalem,  causant,  statum,  personam  cujus- 
qitc  psenitentis  inspiciat  et,  secundum  hsec,  ut  sibi  visum 
fuerit,  ut  sapiens  medicus,  singula  queeque  dijudicet. 
Ibld.,  col.  985  BC. 

.'..  Préoccupation  dominante  :  imposer  à  ta  faute  un 
châtiment  proportionnel.  Ainsi  s'affirmait  la  conti- 
nuité  de  la  pensée  nouvelle  et  de  la  pensée  ancienne. 
Qu'on  s'efforce  de  maintenir  la  pratique  de  la  péni- 
tence publique  OU  qu'on  vise  à  obtenir  une  sage  adap- 
tation des  tarifs  pénitentiels  marqués  dans  «  les  livres 
des  prêtres  ».  la  conception  de  la  satisfaction  qui  do- 
mine dans  les  esprits  est  celle  d'une  expiation,  d'une 
répression,  d'un  châtiment.  Y  indicta  peccati,  l'appelle 
l'auteur  d'un  commentaire  des  Livres  des  Rois  parfois 
attribué  à  saint  Grégoire  le  Grand  :  avec  la  conversio 
mentis  et  la  conjessio  oris,  elle  constitue  la  vraie  péni- 
tence :  Tria  quippe  in  unoquoque  consideranda  sunt 
veraciter  psenitente,  videlicet,  conversio  mentis,  con- 
jessio oris.  cl  vindicta  peccati  ;  c'est  à  elle,  à  proprement 
parler,  qu'est  due  la  vertu  médicinale  de  la  pénitence  : 
Vindicta,  quasi  medicina  necessaria  est,  ut  apostema 
realus,  quoi!  conversione  compungitur,  confttendo  pur- 
(jelur  afflictionisque  medicina  sanetur.  In  I  Reg.,  1.  VI, 
33.  P.  L.,  t.  lxxix.  col.  439  AB.  De  là  vient  à  l'ad- 
ministration de  la  pénitence  son  aspect  d'un  système 
disciplinaire  et  pénal.  De  là  aussi  la  préoccupation 
commune  aux  auteurs  de  pénitentiels  de  proportionner 
exactement  la  peine  à  la  gravité  objective  de  la  faute. 
Plus  ils  se  montrent  attentifs  aux  prescriptions  cano- 
niques, plus  ils  s'appliquent  à  discerner  les  degrés  et 
les  nuances  de  cette  gravité.  Pour  s'assurer  de  graduer 
leurs  tarifs  en  conséquence,  ils  desrendent  aux  détails 
de  la  casuistique  la  plus  minutieuse. 

Burchard,  par  exemple,  le  plus  grave  d'entre  eux,  ne 
distingue  pas  moins  de  vingt  espèces  d'homicides; 
encore  l'une  d'entre  elles,  le  parricide,  comporte-t-elle 
à  son  tour  plusieurs  subdivisions  suivant  que  le  meurtre 
est  commis  ou  non  casu,  sponle,  in  ira,  ex  industriel,  etc. 
Décret.,  I.  X  IX,  c.  5,  P.  L.,  t.  c.xi.,  col.  853  BC.  La  gravité 
du  meurtre  d'un  ecclésiastique  se  calcule  d'après  le 
nombre  et  la  dignité  des  ordres  reçus  et  dont  chacun 
entraîne  sa  peine  propre  :  Singulos  ordines,  singulos 
qradus  singulariter  pœnitcrc  debes.  Un  prêtre,  par 
exemple,  ayant  reçu  huit  ordres,  —  y  compris  celui 
qu'on  appelait  alors  de  chantre  (psalmisla )  il  s'en- 
suit que  son  meurtrier  est  passible  de  la  peine  due  à  huit 
■homicides  :  Omnis  presbi/lcr  oclo  ordines  habet.  Qua- 
propter,  omnis  qui  interfecerit  volunlarie  presbylerunt, 
ita  débet  pivnilere  ut  oclo  homiciilia  sponle  commissa. 
Ibid.,  col.  955  D.  et  cf.  la  règle  posée  dans  la  Summa 
de  judiciis  omnium  peccatorum,  i,  1  :  Qui  occiderii  ali- 
quem  de  ecclesiuslieis,  pro  tôt  homicidiis  pirnileid  quoi 
ordines  inlcrjcclus  habebed.  Quia  erqo  presbi/lcr  oclo 
ordines  habet.  cjus  interfector  pro  vil l  homicidiis  sponte 
jadis  pseniteat.  Schmitz,  Die  Bussbûcher,  t.  ri,  p.  180- 
181 

Il  serait  difficile,  semble  t  il,  d'accent  lier  davantage 
le  caractère  pénal  d'un  système  pénitentiel.  Le  but  de 
répression  ainsi  poursuivi  n'empêche  cependant  pas 
<[ue  la  satisfaction,  ou  publique,  on  privée  tende  avant 
tout,  à  obtenir  le  pardon  divin.  Plus  que  jamais, 
en  effet,  ce  pardon  est  conçu  comme  la  rémission 
d'un  ■  peine,  comme  le  renoncement  de  la  part  de  Dieu 
à  poursuivre  le  châtiment  de  la  faute.  Telle  est  en  par- 
ticulier la  conception  qu'en  a  donnée  saint  Grégoire  le 
Grand,  le  maître  Incontesté  de  tout  le  haut  Moyen  Age. 

Comme  l'avait  déjà  dit  saint  Augustin,  le  moyen  sûr, 
la  condition  nécessaire  pour  être  ainsi  «  gracié  »,  est  de 


prendre  soi-même  les  devants  et  de  se  châtier  soi- 
même  pour  ses  péchés.  Impunita  esse  peccala  non 
possunt.  Puniendum  erqo  eril  aut  a  te  aut  ab  ipso  [Deo]. 
In  ps.  xi.iv,  n.  18,  P.  L.,  t.  xxxvi,  col.  505;  Serm., 
xix,  2.  t.  xxxviii,  col.  133  1. 

I.  Renvoi  de  la  pénitence  après  l'absolution.  — 
a)  Principe  admis.  —  Toutefois  et  quelque  effet  que 
l'on  se  promettî  du  châtiment  expiatoire  et  préventif 
ainsi  accepté,  on  est  loin  d'en  considérer  l'accomplis- 
sement total  ou  même  partiel  comme  permettant  seul 
d'escompter  le  pardon  divin.  Les  auteurs  des  péni- 
tentiels n'ont  pas  omis  d'insérer  dans  leurs  canons  ou 
leurs  centons  l'affirmation  traditionnelle  que  la  con- 
version du  cœur  n'est  pas  une  question  dî  temps  et 
que  Dieu  pardonne  au  pécheur  dès  qu'il  le  voit  revenir 
sincèrement  à  lui.  Voir,  par  exemple,  le  Pénitentiel 
d'Halitgaire,  I.  III,  c.  2-3,  9,  Schmitz,  op.  cit.,  p.  275 
et  277;  P.  L.,  t.  cv,  col.  077  BC:  679  AB.  Ils  repro- 
duisent le  canon  13  de  Nicée  et  les  textes  des  papes,  de 
saint  Léon  en  particulier,  qui  recommandent  d'accor- 
der la  pénitence  à  tous  les  mourants  qui  la  demandent. 
Halitgaire,  1.  III,  c.  3  et  9-10;  Baban  Maur,  Premier 
pénitentiel,  c.  14,  P.  L..  t.  ex,  col.  483;  Burchard, 
Décret.,  1.  XVIII,  c.  5-24,  P.  L.,  t.  cxl,  col.  939-944.  Le 
prêtre  est  fort  sévèrement  condamné,  qui  ne  se  con- 
formerait pas  à  cette  prescription  :  Si  quis  prcsbijter 
psenitentiam  morienlibus  abnegaverit,  rats  erit  anima- 
rum,  quia  Dominas  dicit  :  «  Quacumque  die  conversus 
fuerit  peccator...  etc.  Judicia  Theodori,  dans  la  collec- 
tion du  Discipulus  Umbrensium,  1.  I,  q.  vin,  a.  5,  dans 
Schmitz,  op.  cit.,  p.  551;  Burchard,  Décret.,].  XVIII, 
c.21.  P.  /..,  t.  cxi.,  col.  942  D.  La  pénitence  ainsi  inter- 
rompue ou  omise,  on  entend  bien  d'ailleurs  qu'en  cas 
de  guérison  elle  soit  accomplie  après  coup;  mais,  à  lui 
seul,  le  consentement  à  ce  renvoi  laisse  apercevoir 
le  rôle  finalement  secondaire  qui  lui  est  reconnu  dans 
la  rémission  du  péché. 

b)  Généralisation  de  l'usage.  —  Or,  ce  renvoi,  que 
nous  voyons  ainsi  attesté  dès  les  premiers  pénitentiels, 
se  généralise  de  plus  en  plus  à  partir  de  l'époque  caro- 
lingienne. Le  pape  Nicolas  Ier,  nous  l'avons  constaté,  le 
prescrit  pour  le  meurtrier  condamné  à  douze  ans  de 
pénitence  :  c'est  dès  après  les  sept  premières  années 
qu'on  doit  l'admettre  à  la  communion  et  les  cinq  der- 
nières, par  conséquent,  font  suite  à  son  absolution. 
Une.  pratique  analogue  est  prescrite  ou  autorisée  par  ce 
qu'on  appelle  le  Second  statut  diocésain  de  Théodulphc 
d'Orléans;  voir  C.  de  Clercq,  La  législation  religieuse 
jranque  de  Clovis  à  Charlemagne,  p.  261  sq.  et  son  édi- 
tion du  texte  de  Théodulphe,  ibid.,  p.  320-351;  nous 
suivons  sa  division  en  87  canons.  A  plusieurs  reprises, 
on  laisse  à  la  discrétion  du  confesseur  d'admettre  à  la 
communion  avant  l'achèvement  de  la  pénitence  ou  des 
abstinences  prescrites,  par  exemple,  can.  22-23,  loc. 
cit..  p.  331  -332;  /'.  /...  t.  cv,  col.  212-213.  Dans  le  cas 
même  d'un  prêtre  s' accusant  d'un  adultère  secret,  il 
est  laisse  à  son  choix  de  renoncer  à  l'exercice  de  ses 
fonctions  ou  de  faire  dignam  satisfactionem  tout  en 
continuant  à  les  exercer.  Can.  45,  loc.  cit.,  p.  338  ou 
col.  215-216.  Plus  loin  même,  le  canon  (i(i  présente 
l'absolution  comme  devant  suivre  immédiatement  la 
confession  et  l'imposition  de  la  pénitence  :  Postquam 
[quis]  omnia  peccata  sua  confessas  fuerit...  considerabil 
sacerdos  magnitudinem  culparum  cl  juxta  modunt 
imponat  ei  l 'cm pus  psenitentise.  Deinde  super  eum,  sep- 
ton  psalmos  psenitentiales  cum  orationibus  quee  sunt  in 
sacramentario  dicat,  cl  absolvat  cum  in  pace.  C.  de  Clercq, 
op.  Cit.,  p.  3  15;  /'.  /...  t.  cv,  col.  219  C.  Le  même  usage 
apparaît  comme  normal  dans  un  sacramentaire  de 
Poitiers  qui  date  de  la  lin  du  i\°  siècle.  A  propos  de  la 
confession  faite  au  début  du  carême  en  vue  de  la 
réconciliation  ou  absolution  à  recevoir  le  jeudi  saint, 
il  y  est  spécifié  que,  la  pénitence  à  taire  devant  s'étendre 
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à  tout  le  carême  ou  même  à  toute  l'année,  l'absolution 
néanmoins  peut  être  accordée  immédiatement  :  Si 
inleresl  causa  aut  itineris  aut  cujuslibet  occupationis, 
aut  si  forte  hebes  sil  ut  ci  hoc  sacerdos  persuadere  ne- 
queat  [de  se  soumettre  au  rite  pénitentiel  du  carême] 
injungat  ci  tam  quadragesimalem  quam  annualem  pœni- 
tentiam  et  réconcilie'  eum  statim.  Morin,  Comment, 
hist.  de  disciplina  in  adminislr.  sacr.  pœnit  ,  append., 
p.  55  «.  Le  même  avis  se  lit  dans  un  ordo  péniten- 
tiel de  Fulda  du  milieu  du  xc  siècle.  Jungmann,  Die 
lalein.  Bussriien,  p.  178.  Sans  doute  est-ce  par  la  géné- 
ralisation de  cet  usage  que  s'explique  une  ordonnance 
de  Théodulphe  d'Orléans  de  la  fin  du  vme  siècle. 
Après  avoir  recommandé  aux  fidèles  de  se  confesser  et 
de  recevoir  la  pénitence  au  début  du  carême,  Capi- 
tulaire,  i,  eau.  3C,  P.  L.,  t.  cv,  col.  203  A,  il  les  invite 
tous,  à  l'exception  des  excommuniés,  à  communier 
tous  les  dimanches  de  carême,  les  trois  derniers  jours 
de  la  semaine  sainte  et  le  jour  de  Pâques,  can.  11, 
P.  L.,  t.  cv,  col.  204  D,  ce  qui  suppose  l'absolution 
reçue  avant  l'accomplissement  de  la  pénitence  im- 
posée. Et  de  même  le  Capitulaire  de  Rodolphe  de 
Bourges,  cinquante  ans  plus  tard.  Faisant  siennes  les 
prescriptions  de  Théodulphe  (c.  32.  pour  la  confes- 
sion et  la  pénitence  à  recevoir  au  début  du  carême; 
c.  29,  pour  la  communion  de  tous  les  dimanches, 
P.  L.,  t.  exix,  col.  719  et  718),  il  n'excepte  que  ceux 
qui  ont  été  excommuniés  pour  quelque  crime  mortel 
(ibid.,  col.  718  C),  ce  qui  ne  saurait  s'entendre  des 
pécheurs  ordinaires  passibles  au  plus  de  quelques 
semaines  de  jeûne.  Dans  tous  ces  cas,  il  est  manifeste 
que  la  «  pénitence  »  ou  la  satisfaction  suit  l'absolution 
ou  le  pardon  divin.  L'admission  à  la  communion  ne  se 
conçoit  que  dans  cette  hypothèse  et  d'ailleurs  Bonizo 
de  Sutri  va  l'écrire  en  toutes  lettres  à  la  fin  du 
xie  siècle  :  Rcmissio  peccatorum,  qu.se  fit  per  absolutio- 
nem  sacerdotis,  non  expectat  prolixitatem,  sed  quacumque 
hora  peccator  scelera  sua  sacerdoti  conftteri  non  crubes- 
cens  vere  psenituerit,  judicatus  a  sacerdote  illico  jam  non 
est  peccuor  sed  justus.  De  vita  christiana,  ix,  2,  édit. 
Pcrels,  1930,  p.  27G.  Au  reste,  cette  manière  de  pro- 
céder se  trouve-t-elle  décrite  comme  usuelle  dans 
Vordo  pénitentiel  dit  d'Arezzo,  qui  date  du  début  du 
xie  siècle.  Jungmann,  Die  latein.  Bussriten,  p.  190-194, 
'  et  texte  dans  Schmitz,  op.  cit.,  p.  403-407.  La  confes- 
sion achevée,  le  prêtre  indique  à  son  choix  la  satisfac- 
tion à  accomplir  :  jeunes,  aumônes,  ou  prières  :  Sacer- 
dos indical  pœnitenti  ante  eum  flexis  genibus  stutim  jeju 
nium  atque  eleemosijnas  et  orationes  sacerdotales,  Jung- 
mann, p.  193;  Schmitz,  p.  405;  après  quoi,  il  récite 
sur  lui  les  prières  de  réconciliation  dont  la  dernière 
réserve  formellement  l'obligation  d'accomplir  la  péni- 
tence imposée  :  salvo  tamen  indicto  jejunio  et  eleemo- 
sqnis  atque  orationibus  sacerdotum,  sicut  paulo  ante 
libi  imposui.  Ibid.,  p.  194  et  406.  C'est  la  manière  de 
procéder  qui  désormais  sera  régulièrement  observée, 
Jungmann,  op.  cit.,  p.  250;  mais  elle  ne  date  pas  de 
cet  ordo,  car  lui-même  dérive  de  Vordo  pénitentiel 
par  lequel  s'ouvre  ce  qu'on  appelle  le  Corrector,  c'est- 
à-dirs  le  livre  XIX  du  Decretum  de  Burchard,  P.  L., 
t.  cxl,  col.  949-951  B  et  977  U-978  D;  cf.  Jungmann, 
op.  cit.,  p.  190  et  192,  note  99.  Ici,  en  effet,  la  confes- 
sion, l'indiction  de  la  pénitence  et  la  réconciliation  sont 
envisagées  comme  allant  ensemble;  voir  c.  4  :  De  con- 
fessione  et  paenilentia  et  reconciliatione  et  inlerrogatione 
illorum  qui  peccata  sua  confiteri  desiderant  et  ordo  ad 
pœnitenliam  eis  dandam.  Col.  950  BC.  Les  chapitres  v-vi 
et  le  début  de  vu,  col.  950-977  U,  contiennent  un 
modèle  d'interrogatoire  très  minutieux,  avec,  pour 
chaque  cas,  la  pénitence  à  imposer;  mais,  l'interro- 
gatoire fini, le  prêtre  récite  immédiatement  sur  le  péni- 
tent les  prières  de  l'absolution.  Col.  978  AD.  Il  est  vrai 
qu'en  certains  cas,  par  exemple  celui  de  l'homicide 


volontaire,  l'absolution  ainsi  accordée  ne  comporte  pas 
l'admission  à  la  communion;  elle  devra  être  attendue 
sept  ans.  Col.  952.  Mais,  porte  expressément  le  texte 
de  Burchard,  même  alors  la  pénitence  ne  sera  point 
finie  pour  autant  :  elle  devra,  au  contraire,  se  pro- 
longer toute  la  vie  :  His  expletis,  sacram  communionem 
accipias,  ea  ratione  ut  non  sis  sine  psenitentia  quamdiu 
vivas,  sed  in  omni  vita  tua  omnes  sextas  ierias  in  pane 
et  aqua  pseniteas.  Et  cette  addition  est  éclairante.  Elle 
montre  que,  dans  la  pensée  des  auteurs  du  Corrector, 
us  pénitences  au  pain  et  à  l'eau,  seules  prescrites  pour 
les  fautes  moindres,  se  peuvent  et  se  doivent  accomplir 
après  avoir  reçu  l'absolution. 

c)  Conception  de  la  satisfaction  qu'il  implique.  —  Le 
sens,  par  conséquent,  de  ces  expiations  ne  saurait  être 
douteux.  N'ayant  plus  à  solliciter  le  pardon  divin,  il 
leur  reste  pour  but,  au  for  externe,  de  réparer  le  scan- 
dale donné  et  de  faire  ressortir  la  gravité  des  fautes 
commises;  mais,  au  for  interne,  elles  ne  peuvent  viser 
qu'à  compléter  la  purification  des  âmes,  à  prémunir 
contre  les  rechutes  et  à  éteindre  plus  complètement,  aux 
yeux  de  Dieu,  la  dette  pénale  contractée  envers  lui 
par  le  péché.  Ce  n'est  pas  encore  la  conception  précise 
de  la  satisfaction  telle  que  vont  l'établir  les  théolo- 
giens. Pour  la  rendre  possible,  la  distinction  devra 
devenir  plus  nette  dans  les  esprits  entre  la  remise  de  la 
coulpe  et  celle  de  la  peine,  ou  même  entre  la  peine  éter- 
nelle et  la  peine  temporelle  due  au  péché.  Mais  ces  dis- 
tinctions vaguement  perçues  dès  le  début  se  mani- 
festent déjà  dans  le  haut  .Moyen  Age.  On  les  discerne 
dans  l'usage  désormais  général  de  renvoyer  après 
l'absolution  l'accomplissement  total  ou  partiel  des 
pénitences  prescrites;  elles  vont  apparaître  mieux 
encore  dans  un  autre  trait  caractéristique  de  la  péni- 
tence à  cette  époque,  dans  la  pratique  des  «  rédemp- 
tions »  et  des  »  indulgences  ». 

3°  Atténuations  définitives  :  «  rédemptions  »  et  «  indul- 
gences ».  —  -  Les  deux  pratiques  groupées  ici  se  font 
suite  dans  l'histoire  de  la  pénitence.  Logiquement  cl 
chronologiquement,  la  première  achemine  à  la  seconde, 
mais  elle  ne  la  réalise  pas  encore.  Par  «  rédemption  »,  on 
n'entend  que  le  remplacement  d'un  mode  d'expiation 
ou  de  satisfaction  préalablement  imposé,  que  le  pé- 
cheur est  autorisé  à  lui  substituer.  U  s'agit  donc  d'un 
échange  mais  risn  que  d'un  échange.  L'intéressé  peut 
y  trouver  l'avantage  de  se  libérer  plus  commodément 
ou  plus  rapidement  de  ses  obligations  pénitentiel  les; 
mais  il  peut  en  résulter  aussi  pour  lui  uni  moindre 
valeur,  aux  yeux  de  Dieu,  de  sa  satisfaction  et,  dans 
c  cas,  rien  n'indique  que  l'Église  ait  l'intention  de 
combler  par  ses  moyens  à  elle  le  déficit  résultant. 

Elle  13  fera,  au  contraire,  quand  elle  accordera  une 
indulgence  proprement  dite,  et  c'est  par  là  précisé- 
ment que  se  distinguent  les  deux  pratiques.  Dans  le 
cas  de  l'indulgence,  il  n'y  aura  pas  seulement  substi- 
tution d'une  bonne  œuvre  à  une  autre;  il  y  aura  en 
plus  et  -urtout,  de  la  part  de  l'Église,  promesse  et 
volonté  de  pourvoir  elle-même  auprès  de  Dieu,  à 
l'acquittement  de  la  dette  pour  le  péché  qu'aurait  dû 
éteindre  l'œuvre  satisfactoire  ainsi  omise. 

1.  Rédemptions.  —  Nous  l'avons  déjà  dit,  l'idée  de 
«  rédemption  »  est  sous-jacente  à  la  doctrine  tradi- 
tionnelle de  la  pénitence.  Les  œuvres  satisfactoires,  en 
particulier,  ont  toujours  été  considérées  comme  le 
moyen  de  se  racheter  du  péché,  c'est-à-dire  d'obtenir 
de  la  miséricorde  divine  remise  partielle  ou  totale  des 
châtiments  qu'il  entraîne. 

a)  Notion.  —  Mais  il  ne  s'agit  plus  ici  de  la  rédemp- 
tion entendue  en  ce  sens  général.  L'objet  propre  et 
direct  de  la  «  rédemption  »  n'est  plus  la  dette  ou  l'obli- 
gation contractée  envers  Dieu;  il  est  l'œuvie  satis- 
factoire à  accomplir  pour  en  obtenir  la  remise.  Dans 
ce   sens,   on   pourrait   être  tenté   d'en   découvrir   un 
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exemple  chez  saint  Grégoire  de  Nysse.  A  propos  d'un 
vol  secret,  il  indique  l'aumône  comme  en  étant  le 
remède  approprié.  Mais,  prévoyant  le  cas  où  le  voleur 
qui  se  confesse  est  hors  d'état  de  la  faire,  il  suggère 
que,  conformément  au  précepte  de  l'Apôtre,  Eph.,  rv, 
28,  la  fatigue  de  son  travail  corporel  pourra  y  sup- 
pléer. Epist.  can.,  6,  P.  G.,  t.  xi.v,  col.  233  C-D.  De 
même  avons-nous  vu  saint  Césaire  d'Arles  attribuer  à 
l'aumône  une  valeur  exceptionnelle  pour  tenir  lieu  de 
la  pénitence  publiqii'.  C'est  surtout  à  cause  d'elle,  si 
elle  a  précédé  ou  si  tout  au  moins  il  y  est  pourvu  au 
moment  même,  que  l'absolution  demandée  et  reçue  à 
l'heure  de  la  mort  lui  paraît  pouvoir  et  devoir  être 
efficace.  Ci-dessus,  col.  1157. 

Cependant,  en  aucun  de  ces  cas,  il  n'y  a  «  rédemp- 
tion »  au  sens  propre  où  nous  l'entendons  ici.  La  substi- 
tution d'un  mode  de  satisfaction  à  l'autre  n'est  point 
le  fait  du  pénitent  lui-même:  c'est  le  prêtre  qui  fait 
choix  pour  lui  de  celui  qu'il  estime  seul  possible,  suf- 
fisant ou  mieux  approprié  aux  circonstances. 

b)  Origines.  -  Les  véritables  «rédemptions  »  n'ap- 
paraissent qu'avec  la  pénitence  «  tarifée  »  et  avec  les 
pénitentiels  irlandais. 

Malgré  l'analogie  qui  s'y  peut  observer,  la  pratique 
celtique  ou  germanique  du  wergetd  ne  saurait  non  plus 
s'identifier  avec  celle  des  «  rédemptions  »  dont  nous 
avons  à  nous  occuper  maintenant.  Le  wergeld  corres- 
pondrait plutôt  à  la  peine,  à  la  satisfaction  exigée  de 
tout  temps,  dans  l'Église,  pour  n'avoir  pas  à  subir  le 
châtiment  du  péché.  Il  y  avait  là  comme  une  compen- 
sation offerte  à  Dieu  et  à  l'Église;  or,  le  wergeld  est 
aussi  une  compensation  :  par  lui  le  coupable  se  libère 
de  la  responsabilité  encourue.  Le  rachat,  en  somme, 
consiste  ici  en  une  indemnité  à  verser.  Ainsi  ce  qu'on 
appelle  les  Canones  Wallici,  can.  1,  prescrivent-ils  que 
le  meurtrier  volontaire  devra  livrer  trois  esclaves  des 
deux  sexes  :  Si  quis  homicidium  ex  inlentione  commi- 
serit,  ancillos  -ï  et  servos  3  reddut  et  securitalem  accipial. 
Wasserschleben,  Die  Bussordnungen  der  abendlànd. 
Kirehe,  p.  124.  En  cas  de  rixe,  l'indemnité  est  moindre, 
can.  7  :  Si  quis  rixa  mactaveril  hominem  sine  manum  sive 
pedem  sive  oeuhun  excusseril,  ancillam  sive  servam  se 
redditurum  cognoscal.  Quodsi  polticem  manus  excusseril, 
ancitlx  médium,  id  est,  dimidium  prelii  sive  servi  mé- 
dium reddat.  Jbid.,  p.  125-126.  De  même  au  canon  9  : 
Si  quis  (dterius  caput  percusserit  sic  ut  cerebricutem 
inspiciat,  arg  '.nti  Ubras  VI  cogaturexsolvere.Ibid.,ç.  1 26. 

Les  «  rédemptions  »  dont  nous  avons  à  parler  ici 
peuvent  bien,  elles  aussi,  être  considérées  comme  une 
indemnité;  mais,  à  proprement  parler,  c'est  d'une 
peine  déjà  encourue  et  imposée  qu'elles  permettent 
de  se  libérer.  La  pratique  en  a  été  déjà  signalée  ci- 
dessus,  t.  xii,  col.  850,  873,  884  et  1162;  voir  aussi 
Gougaud,  Les  chrétientés  celtiques,  p.  27G-277.  Smis 
le  nom  (Varrea,  du  vieil  irlandais  arra,  qui  signifie 
«  équivalent  »,  «  substitution  »,  on  les  trouve  mention- 
nées dans  un  des  fragments  irlandais  connus  sous  le 
nom  de  Canones  hibernenses.  Voir  t.  xn,  col.  1162  e1 
Wasserschleben,  op.  cit.,  p.  139-140.  Il  a  pour  titre  : 
De  arreis  et  compte  12  paragraphes  dont  9  sont  consa 
crés  aux  arrea  possibles  pour  une  pénitence  d'une 
année.  L'un  d'eux  consiste  à  passer  trois  jours  dans 
une  église  sans  boire,  ni  manger,  ni  dormir,  ni  s'asseoir, 
en  chantant  des  psaumes  cl  des  cantiques,  récitant  les 
heures  et  faisant  douze  génuflexions  après  chacune,  n.  4; 
mais  un  autre  se  réduit  à  trois  jours  de  jeune  par  mois, 
n.  (i;  voir  Poschmann,  Die  abendlànd.  Kirchenbusse 
un   frùhen    Mittelalter,    p.    19-21.    Dans    le    texte,    rien 

n'indique  si  ces  »  commutations     étaient  laissées  au 
choix  du  pénitent  ou  suggérées  parle  confesseur;  mais 
on  peut   croire   (pie    celui-ci  devall    au   moins  les   auto 
riser.  Dans  les  recueils  pénitentiels  mis  sous  le  patro 
nage    de  Théodore,  le   Disctpulus   Umbrensium,  1.  I. 


c.  vi,  §  5,  af  tribile  au  grand  évêque  de  les  avoir  approu- 
vées. Il  aurait  approuvé,  en  particulier,  la  commutation 
d'une  année  de  pénitence  en  douze  triduums  de  jeûne. 
Pour  les  malades,  la  compensation  aurait  pu  consister 
en  une  aumône  évaluée  au  prix  d'un  esclave  ou  s'ins- 
pirant  de  la  parole  de  Zachée  au  Christ  :  Item  xii  tri- 
duana  pro  anno  pensanda  Theodorus  laudavit.  De  segris 
quoque  pretium  viri  vel  ancillse  pro  anno,  vel  dimidium 
omnium  quœ  possidet  dure,  cl,  si  aliquem  fraudaret, 
reddere  quadruplum,  ul  Christus  judicavit.  Schmilz,  Die 
Ihissbiicher  und  die  Dussdisciplin  der  Kirehe,  t.  i, 
p.  550;  Wasserschleben,  op.  cil.,  p.  191. 

c)  Les  «  rédemptions  »  dans  les  pénitentiels  du  VIIIe 
siècle.  -  -  Ces  suggestions  et  autres  semblables  se 
retrouvent  dans  le  l'énilentiel  de  Cumméan,  c.  vin,  De 
psenilenlia,  §  25-28,  édit.  Zetlinger,  loc.  cil.,  p.  517; 
mais  on  peut  se  demander  si  elles  n'y  ont  pas  été  inter- 
polées (supra,  t.  xn,  col.  1166),  comme  certains  l'ad- 
mettent pour  les  indications  du  même  genre  contenues 
dans  les  pénitentiels  attribués  soit  à  Bède,  soit  à 
Egbcrt.  Wasserschleben,  op.  cit.,  p.  229-230  et  244- 
247  et  supra,  t.  xn,  col.  1168;  en  sens  contraire,  Posch- 
mann, op.  cit.,  p.  50.  Toujours  est-il  que  le  texte  qu'on 
appelle  V Extrait  de  Cumméan  (lixcarpsus  Cummeani) 
et  qui,  jusqu'à  la  publication  de  Zettinger  passait 
pour  le  vrai  Cumméan  (publié  comme  tel  par  Wasser- 
schleben, op.  cit.,  p.  460-193),  est  précédé  de  deux  cha- 
pitres sur  la  manière  de  faire  les  pénitences  :  De  modis 
psenitentiœ...  De  divite  vel  patente,  quomodo  se  redimit 
pro  criminalibus  culpis.  Schmitz,  op.  cit.,  t.  n,  p.  601- 
et  603.  Après  y  avoir  rappelé  les  commutations  auto- 
risées par  d'autres,  l'auteur  suggère  les  siennes. 
D'abord  pour  ceux  qu'il  appelle  les  faibles,  imbecilliori- 
bus  corpore  vel  anima  :  quand  ils  ont  à  pœnitere,  c'est- 
à-dire  à  jeûner  au  pain  et  à  l'eau,  pour  chaque  jour  de 
pénitence  qu'ils  chantent  50  psaumes  à  genoux  ou  70 
sans  se  mettre  à  genoux;  pour  une  semaine  de  péni- 
tence, 300  ou  420  psaumes,  mais  à  l'église  ou  à  l'écart, 
infra  ecclcsiam  vel  in  secreto  loco.  A  ce  prix,  les  jours 
où  l'on  devrait  pœnitere  in  pane  et  aqua,  il  suffira  de 
s'abstenir  de  vin  et  de  viande  et  l'on  pourra  prendre 
son  repas  à  sexte;  encore  pourra-t-on  manger  aussi 
quelque  chose  après  avoir  récité  ses  psaumes.  Loc.  cit., 
p.  603.  Au  cas  où  l'on  ne  saurait  point  les  psaumes  et 
où  l'on  serait  hors  d'état  de  jeûner,  on  pourrait  se 
faire  remplacer  par  quelqu'un  et  on  aurait  alors  à 
compenser  en  donnant  aux  pauvres,  pour  chaque  jour 
de  jeune,  la  valeur  d'un  denier  :  Qui  psalmos  non  novil 
et  jejunare  non  potesl,  elegat  justum  qui  pro  Mo  hoc 
impleat,  et  de  suo  precio  aul  labore  hoc  redimat,  id  per 
unumquemque  diem  de  precio  vatente  denario  in  paupe- 
ribus  eroget.  Voir  aussi  t.  xn,  col.  871. 

Suivent  les  instructions  pour  les  riches.  Elles  s'ins- 
pirent toutes  de  l'exemple  de  Xachéc  :  riches  et  puis- 
sants peuvent  y  apprendre  comment  racheter  leurs 
crimes.  Mais,  avant  tout,  qu'ils  réparent  les  injustices 
commises  et.  s'ils  n'en  connaissent  pas  les  victimes,  la 
réparation  pourra  consister  à  doter  des  églises,  à  libé- 
rer des  esclaves  ou  à  racheter  des  captifs.  Après  cela, 
changement  de  vie  :  Quod  injuste  cgi:  ab  Mo  die  non 
répétai  et  de  quo  desinierit  peccare,  non  desinat  corpus  et 
sanguinem  Christi  communicare. 

Pestent  les  personnes  de  condition  inférieure,  ex 
inferioh  gradu,  id  est,  si  servus  nul  libertus.  Ici  encore, 
en  cas  d'impossibilité,  ex  infirmitate  ont  ex  alia  necessi- 
tate,  le  mode  de  rédemption  »  est  prévu.  Pour  une  pre- 
mière année  de  pénitence  au  pain  et  à  l'eau,  moyennant 
une  aumône  de  vingt-six  sols,  le  jeûne  prescrit  pourra 
uni'  fois  sur  deux  être  rompu  à  noue  et  l'on  pourra 
manger  de  ce  qu'on  a.  Pendant  les  trois  carêmes  de 
cette  année,  on  fera  en  outre  une  aumône  équivalant 
à  la  moitié  (le  ce  qu'on  mange.  Pour  la  seconde  année, 
il  suffira  de  donner  vingl  sols  et  la  pénitence  sera  sus- 
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pendue  de  la  NojI  à  l'Epiphanie  ainsi  que  de  Pâques  à 
la  Pentecôte.  La  troisième  année,  l'aumône  sera  de 
dix-huit  sols,  ce  qui  fait  en  tout,  pour  les  trois  ans, 
soixante-quatre  sols. 

On  peut  juger  par  cet  exemple  du  genre  des  «  ré- 
demptions »  prévues  et  autorisées  au  vme  siècle.  Les 
manuscrits,  d'ailleurs,  présentent  de  très  nombreuses 
variantes  et,  pour  aucun,  l'on  ne  saurait  garantir 
l'exactitude  des  chiffres  donnés.  On  constate  seulement 
que  les  grands  moyens  de  «rédemption  »  pour  les  jeûnes 
et  les  abstinences  sont  la  récitation  des  psaumes  et 
l'aumône. 

d )  Opposition  :  les  rédemptions-aumônes.  —  Tout  ceci 
prêtait  à  des  abus,  comme  font  toutes  les  prescriptions 
d'œuvres  extérieures  de  pénitence  :  les  âmes  ou  les 
populations  de  culture  morale  ou  religieuse  rudimen- 
taire  seront  toujours  exposées  à  y  réduire  leur  réaction 
contre  le  péché.  Et  tel  était  bien  le  niveau  des  popula- 
tions pour  lesquelles  étaient  faits  ces  pénitentiels  du 
vne  et  du  vme  siècle.  En  Angleterre,  en  particulier, 
certaine  lettre  de  saint  Boniface  à  saint  Cuthbert,  sur 
les  coutumes  à  réformer  dans  son  Église  (Mansi,  Concil., 
t.  xii,  col.  387-393)  aide  singulièrement  à  comprendre 
qu'on  y  ait  été  porté  à  substituer  trop  aisément  la 
psalmodie  ou  l'aumône  aux  pénitences  avec  jeûnes  et 
abstinence  de  vin  et  de  viande.  Aussi  le  concile  de 
Cloveshoë,  tenu  en  747  sous  la  présidence  de  saint 
Cuthbert,  condamne-t-il  comme  une  nouveauté  et 
comme  une  méconnaissance  du  véritable  esprit  de 
pénitence  des  substitutions  semblables  à  celles  que 
conseillait,  en  cas  de  nécessité,  VExcarpsus  Cummeani. 

Certain  personnage,  note  à  ce  propos  le  27e  décret, 
ne  s'était-il  pas  prévalu  de  l'abondance  de  ses  aumônes 
et  de  la  quantité  de  psaumes  récités  à  sa  demande  pour 
exiger  d'être  absous  sans  retard?  Ainsi  le  lui  avait-on 
promis  :  vivrait-il  trois  cents  ans,  il  avait  fait  assez 
pour  être  dispensé  de  toute  pénitence  personnelle. 
Mansi,  Concil.,  t.  xn,  col.  406  A.  Non,  rappelle  le  con- 
cile, aumônes  et  psalmodie  n'ont  pas  pour  but  d'exo- 
nérer le  coupable  et  de  lui  laisser  toute  liberté  de  se 
livrer  aux  plaisirs  de  la  table,  col.  403  D-404  A;  elles 
doivent  seulement  se  joindre  aux  jeûnes  pour  obtenir 
que  Dieu  remette  le  péché  cilius  et  plenius,  col.  403  15; 
ad  augmentandam  emendalionem,  ut  co  cilius  placetur 
divinee  indignationis  ira;  ad  majorem  expialionem  de- 
lictorum.  Col.  40  1  C. 

Or,  voilà  ce  que  porte  à  oublier  la  pratique  des  subs- 
titutions :  elle  permet  à  chacun  de  changer  ou  de  dimi- 
nuer à  son  gré  les  pénitences  sous  forme  de  jeûne  ou 
d'autres  œuvres  expiatoires  que,  conformément  aux 
canons,  le  prêtre  lui  avait  imposées.  Et  c'est  où  le 
concile  dénonce  une  innovation  dangereuse.  Iijitur  — 
sicut  nova  adinvenlio,  juxta  placitum  scilicel  propriœ 
voluntatis  suse,  nunc  plurimis  periculosa  consueludo  est 
—  non  sit  eleemosyna  porrecta  ad  minuendam  vel  ad 
mutandam  satisfactionem  per  jejunium  et  reliqua  ezpia- 
lionis  opéra  a  sacerdole  Dei  pro  suis  criminibus  jure 
canonico  indictam.  Col.  404  A. 

Il  n'est  pas  sûr  que  cette  réprobation  vise  VExcarpsus 
même  de  Cumméan.  Son  auteur,  nous  l'avons  vu,  ne 
songeait  nullement  à  exonérer  le  coupable  de  toute 
expiation  ni  même  de  tout  jeûne  personnel.  Encore 
moins  entendait-il  laisser  à  son  caprice  de  prononcer 
sur  l'opportunité  de  la  substitution.  Par  ailleurs,  le 
concile  se  trouve  d'accord  avec  lui  sur  les  conditions 
requises  pour  la  communion  fréquente  :  l'un  et  l'autre 
n'y  exigent  que  le  renoncement  au  péché,  et  ils  le  font 
tous  les  deux  dans  les  mêmes  termes  :  de  qao  desinierit 
peccare,  avons-nous  lu  dans  VExcarpsus  à  propos  du 
riche  qui  veut  imiter  Zachée;  et  le  concile,  dans  un 
canon  spécial  sur  la  fréquente  communion,  prescrit  de 
la  recommander  non  seulement  aux  enfants,  qui,  nec- 
dum  lascivientes  œtalis  corruplela  sunl  vitiali,  mais  aussi 


aux  adultes,  célibataires  ou  mariés,  qui  peccare  desi- 
nunt.  Can.  23,  Mansi,  Concil.,  t.  xn,  col.  402  C.  Dans 
ces  conditions,  il  est  permis  de  se  demander  si  le  concile 
de  Cloveshoë  a  voulu  condamner  la  pratique  même  des 
substitutions  ou  seulement  en  écarter  les  abus.  Tou- 
jours est-il  que  s'y  reconnaît  déjà,  contre  les  péniten- 
tiels, la  réaction  destinée  à  se  marquer  si  fortement  au 
concile  de  Chalon-sur-Saône  en  813. 

Ces  «  livrets  anonymes  »,  comme  on  dira  alors, 
manquent  d'autorité  et,  plus  que  tout  sans  doute,  les 
modes  de  pénitence  qu'ils  autorisent  donnent  aux 
réformateurs  carolingiens  l'impression  de  «  coussins  » 
mis  sous  les  coudes  des  pénitents  :  Quorum  sunl  cerli 
errores,  incerti  auclores;...  qui,  dum  pro  peccalis  gra- 
vi bus  levés  quosdam  et  inusilatos  imponitnt  pœnitentiœ 
modos,  consuunl  pulvillos,  secundum  propheticum  ser- 
monem,  sub  omni  cubito  manus  et  faciunt  cervicalia  sub 
capite  universœ  œtatis  ad  capiendas  animas.  Can.  38, 
dans  Concilia  sévi  karolini,  t.  i,  p.  281  et  cf.  supra, 
t.  xn,  col.  865;  873-874. 

e)  Consécration  officielle.  —  A  cela  près  cependant 
qu'on  demanda  à  des  évèqucs  de  les  rédiger  eux-mêmes, 
nous  avons  vu  qu'on  ne  parvint  pas  alors  à  se  passer 
de  pénitentiels.  De  même,  et  à  condition  d'en  écarter 
un  usage  arbitraire,  ne  pouvait-on  songer  à  supprimer 
le  principe  et  la  pratique  des  «  rédemptions  «.  Dès  779 
ou  780,  on  les  trouve  officiellement  autorisées  dans  un 
capitulaire  de  Charlemagne  sur  les  prières  et  pénitences 
prescrites  à  tout  le  monde  pour  conjurer  les  calamités 
publiques.  Les  comtes,  avec  leurs  hommes,  seront 
tenus  eux  aussi  à  deux  jours  de  jeûne,  biduanas;  mais 
on  les  autorise  d'avance,  s'ils  le  veulent,  à  les  racheter 
par  une  aumône  proportionnée  à  leurs  ressources  :  Qui 
redim're  voluerit,  [ortiores  comités  uncias  très,  médiocres 
unciam et dimidiam, minores solidum  unum.  Capitularia, 
t.  i,  p.  52.  ou  Concilia  sévi  karol.,  t.  i,  p.  109.  De  même 
avons-nous  vu,  supra,  col.  11  67,  un  capitulaire  de  813 
prévoir,  pour  celui  qui  reçoit  à  sa  table  un  pénitent 
tenu  à  l'abstinence  du  vin  et  de  la  viande,  l'obligation 
de  faire  en  compensation  une  aumône  proportionnée 
à  la  pénitence  due  par  son  Invité.  Prescription  que 
feront  passer  dans  leurs  statuts  synodaux  les  évêques 
Isaac  de  Langres,  P.  L.,  t.  cxxiv,  col.  1077  C,  et  I  lérard 
de  Tours.  Celui-ci,  seulement,  précisera  davantage  : 
Ut  nullus  pxnitenlem  cogal  manducare  vel  bibere,  nisi 
redemplio  permissa  sit,  ita  lumen  ut  prius  pro  eo  donet 
coram  ipso  redemptionem,  P.  E.,  t.  cxxi,  col.  766  B  :  il 
marquera  la  nécessité,  pour  bénéficier  de  la  rédemp- 
tion, qu'elle  ait  été  autorisée  par  celui  qui  a  imposé  la 
pénitence.  Et  telle  sera,  en  effet,  la  pratique  courante  : 
on  préviendra  l'abus  en  spécifiant  si  l'on  permet  ou 
non  la  rédemption.  Mais,  à  cela  près,  l'usage  en  est 
désormais  considéré  comme  normal. 

Halitgaire,  vers  8311,  dans  l'instruction  préliminaire 
au  confesseur  dont  il  fait  précéder  son  second  ordo 
pénilentiel,  dresse  pour  lui  comme  une  table  des  com- 
mutations à  proposer  :  Si  quis  forte  non  potuerit  je- 
juniire  et  habuerit  unde  dure  ad  redimendum,  si  dives 
jucril.  pro  vu  hebdomadibus  det  solidos  XX;  si  autem 
non  habuerit  tantum  unde  dare,  det  solidos  X.  Si  autem 
multum  pauper  fuerit,  det  solidos  m.  Schmitz,  op.  cit., 
t.  ii,  p.  292;  P.  E.,  t.  cv,  col.  690  CD.  Et  l'évêque  se 
borne  à  faire  remarquer  la  légitimité  du  tarif  propor- 
tionnel ainsi  établi  :  Seminem  conturbet,  quia  jussimus 
XX  solidos  dure  oui  minus  :  quia,  si  dives  fuerit,  facilius 
est  illi  dare  solidos  XX  quam  pauperi  solidos  m. 

Aussi  ne  conçoit-on  plus  dès  lors  un  pénitentiel  sans 
ces  sortes  d'indications.  On  les  ajoute  aux  anciens  que 
l'on  transcrit  :  ainsi  a-t-on  expliqué  ici  même  (supra, 
t.  xn,  col.  1168)  la  présence  dans  les  pénitentiels  de 
Bède  et  d'Egbert  des  chapitres  relatifs  aux  mutations. 
A  la  fin  du  ix"  siècle,  d'ailleurs,  en  <S1>.">,  le  concile  de 
Tribur  fera  une  application  officielle  de  la  théorie  en 
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déterminant  lui  même  conimenl  pourra  être  progressi- 
vement rachetée  une  pénitence  destinée  en  principe 
à  durer  toute  la  vie. 

!l  s'agit  de  relie  qu'un  vieux  canon  d'Ancyre  pres- 
crivait pour  les  meurtres  volontaires.  Le  concile  pro 
teste  de  sa  volonté  de  conserver  à  cette  prescription 
toute  sa  valeur  :  Institula  eanonica  et  sanctorum  Pa- 
iriim  ilecrctd...  inviolabilem  habcant  firmitatem.  Mais 
des  pasteurs  d'âmes  ont  aussi  à  tenir  compte  (les  condi- 
tions nouvelles  de  la  vie  et  des  difficultés  particulières 
de  leurs  ouailles,  pro  moderni  temporis  qualitate  et 
hominum  fragilitate.  Aussi,  ne  prolixum  tempus  pœni- 
tentise  générât  fastidium  negligentibus,  sed  cursim  exer- 
citatis  occrescat  opus  salutis,  leur  parait-il  utile  de  pré- 
ciser exactement  le  mode  et  la  durée  de  la  pénitence  à 
accomplir.  Can.  54,  Mansi,  Concil.,  t.  xvm,  col.  156. 
Les  quarante  premiers  jours  en  seront  donc  très  rigou- 
reux :  interdiction  d'entrer  à  l'église,  jeûne  de  tous 
les  jours  au  pain,  au  sel  et  à  l'eau.  Os  quarante  jours 
passés,  une  année  encore  d'interdiction  de  l'église; 
saut  les  dimanches  et  fêtes,  abstinence  totale  de  vin, 
de  viande  et  de  fromage,  à  moins  qu'on  ne  soit  malade, 
qu'on  ne  fasse  quelque  long  voyage  ou  qu'on  ne  doive 
séjourner  longuement  à  la  cour.  La  <  rédemption 
de  cette  abstinence  est  prévue  pour  trois  jours  de  la 
semaine,  le  mardi,  le  jeudi  et  le  samedi.  Elle  s'obtien- 
dra moyennant  un  denier  ou  sa  valeur  ou  bien  encore 
en  donnant  à  manger  à  trois  pauvres  :  Licitum  sit... 
tertiam  feriam  et  quintam  atque  sabbatum  redimere  uno 
denario,  vel  pretio  denarii,  sive  très  pauj>cres  pro  nomine 
Dornini  pascendo.  Can.  56,  col.  157  A.  Au  terme  de 
cette  année,  le  coupable  pourra  être  reçu  dans  l'église. 
Mais  il  lui  reste  encore  six  années  de  pénitence  à  faire. 
Pendant  les  deux  premières,  il  ne  pourra  racheter  ses 
abstinences  que  comme  précédemment;  mais  il  pourra 
le  faire  partout,  chez  lui  et  en  voyage.  Les  quatre 
autres,  en  dehors  des  trois  carêmes  de  l'année,  il  ne 
sera  tenu  qu'à  trois  jours  d'abstinence  par  semaine, 
les  lundi,  mercredi  et  vendredi,  et  encore  pourra-t-il 
racheter  les  deux  premiers  :  secundam  atque  quartam 
feriam  denario  aut  pnrdirto  denarii  pretio  redimere  jus 
habent.  Can.  58,  col.  157  1). 

Quelques  années  plus  tard,  en  923,  les  évêques  de  la 
province  de  Reims  déterminent  de  même  les  rédemp- 
tions »  permises  à  ceux  qui  ont  pris  part  à  la  guerre, 
dite  de  Soissons,  entre  Robert  comte  de  Paris  et 
Charles  III  le  Simple.  Pendant  les  trois  carêmes  de 
trois  ans,  ils  auront  à  jeûner  trois  jours  par  semaine 
au  pain,  au  sel  et  à  l'eau,  sauf  «  rédemption  »  :  in  pane, 
sale  e.t  aqua  abstineant  aut  redimant.  De  même  les  ven- 
dredis de  toute  l'année,  nisi  redemerint.  Mansi,  t.  xvm, 
col.  316  D. 

I)  Généralisation.  -  Cette  consécration  officielle  des 
«  rédemptions  >  ne  pouvait  manquer  d'en  généraliser 
l'usage.  Autorisées  d'abord  et  uniquement  à  raison  de 
circonstances  personnelles  rendant  impossible  ou  par 
trop  difficile  l'accomplissement  de  la  pénitence  impo- 
sée, elles  l'étaient  devenues  ensuite  pour  tous  ceux  à 
qui  leur  confesseur  les  permettrait.  Désormais  le  prin- 
cipe général  en  était  admis.  Aussi,  dès  le  début  du 
x1'  siècle,  la  pratique  en  est  elle  assez  courante  pour 
que  Réginon  de  Prum  consacre  huit  chapitres  de  sou 
De  sgnodalibus  causis  disciplinisque  eeclesiasticis,  I.  II, 
c.  438-446,  P.  /..,  t.  uxxxn,  col.  369-370,  aux  divers 
modes  qu'il  trouve  dans  llalitgaire  et  les  autres  péni- 
tentiels  en  cours.  Un  siècle  plus  tard,  l'évêque  de 
Worms,  Burchard,  leur  fait  encore  plus  de  place  au 
1.   XIX  (le  son   Décret. 

Lui-même  d'abord,  dans  ce  qu'on  pourrait  appeler 
soti  l'énilentiel.  c'est  à  dire  ail  cours  de  l'interrogatoire 
détaillé  qu'il  rédige  à  l'usage  des  confesseurs.  I.  \IX, 
e.v-vn,  /'.  P.,  t.  cxi.,  col.  951  078.  indique  les  rédemp- 
tions (pie  comportent  régulièrement  les  longues   péni- 


tences imposées  pour  certains  crimes.  Dès  le  premier 
cas,  par  exemple,  à  propos  du  meurtre  proprement 
volontaire,  il  reproduit  textuellement,  après  Réginon, 
1.  II,  c.  vi-rx,  P.  /...  t.  cxxxn,  col.  387-388,  les  pres- 
criptions (pie  nous  avons  relevées  dans  le  canon  58  de 
Tribur.  P.  P.,  t.  cxl,  col.  951-952  B.  En  cas  de  meurtre 
involontaire,  la  pénitence  prévue  est  de  quarante 
jours  au  pain  et  à  l'eau,  plus  de  sept  années  au  cours 
desquelles  pourront  jouer  les  rédemptions.  La  pre- 
mière année,  elles  seront  permises  pour  trois  jours  par 
semaine  à  raison  d'un  denier  par  jour  ou  de  l'entretien 
de  trois  pauvres,  col.  952  C.  Même  pénitence  et  même 
faculté  de  rédemption  pour  le  parjure  intéressé, 
col.  956  H.  Pour  le  parjure  commis  afin  de  se  soustraire 
à  un  danger  de  mort,  la  pénitence  au  pain  et  à  l'eau 
n'est  que  de  quarante  jours  et  de  tous  les  vendredis 
d'une  année,  mais  la  faculté  de  rédemption  n'est  pas 
de  droit  :  in  pane  et  aqua  pivnileas  el  non  reclimas. 
Col.  956  C. 

Son  Péniienliel,  c'est-à-dire  son  modèle  d'interroga- 
tion achevé,  Burchard  indique  au  confesseur  comment 
il  doit  absoudre,  c.  vu,  col.  977  D-978  D;  après  quoi, 
revenant  à  la  manière  générale  de  procéder  avec 
les  pénitents  et  à  l'usage  à  faire  des  pénitentiels, 
col.  978  D-980  C,  il  s'arrête  de  nouveau  aux  «  rédemp- 
tions »  prévues  pour  les  pénitences  plus  ou  moins  rigou- 
reuses qui  s'y  trouvent  prescrites.  Elles  font  l'objet  des 
chapitres  ix-xxv  et  l'on  retrouve  là  toutes  les  formes 
de  commutations  déjà  signalées  par  Réginon  ou  par  les 
pénitentiels  en  cours  :  cinq  psaumes  à  genoux  pour  un 
jour  de  pénitence  au  pain  et  à  l'eau,  c.  xn;  au  cas  où 
l'on  ne  saurait  pas  les  psaumes,  aumônes  de  trois 
deniers  si  l'on  est  riche,  et  d'un  denier  si  l'on  est 
pauvre,  mais,  en  plus,  abstinence  de  vin  et  de  viande, 
c.  xv.  Pont  celte  même  pénitence,  il  peut  encore  suffire 
de  donner  à  manger  à  trois  pauvres,  c.  xvi.  Pour  sept 
semaines,  la  rédemption  peut  être  de  20,  de  10  ou  de 
3  sols,  suivanl  le  degré  de  fortune,  c.  xxn;  elle  est  de 
300  psaumes  à  genoux  ou  de  350  debout  pour  une  se- 
maine, c.  xviit.  La  pénitence  de  trois  ans,  pour  celui  qui 
ne  peut  pas  jeûner,  peut  être  ainsi  rachetée  moyennant 
une  aumône  de  6 1  sols,  C.  xxm  et  cf.  supra,  col.  1180, 
les  tarifs  de  VExearpsus  de  Cumméan.  Pour  qui  n'est 
pas  en  état  de  verser  pareille  somme  mais  connaît  les 
psaumes,  la  rédemption  prévue  est,  par  jour  de  péni- 
tence au  pain  et  à  l'eau,  3  fois  le  Heali  immaculati  in 
via,  6  fois  le  Miserere  et  70  génuflexions  en  disant  le 
Pater  noster.  Si  l'on  ne  s.tit  pas  les  psaumes,  il  suffira 
de  cent  génuflexions  accompagnées  du  Notre-Père. 
C.  xxiv. 

g)  Influence  sur  la  pratique  et  la  conception  de  la 
salis/action.  -  Ces  quelques  indications  suffisent  à 
faire  comprendre  l'influence  qu'ont  exercée  les  «  ré- 
demptions »  sur  l'évolution  de  la  pratique  péniten- 
tielle  dans  le  haut  Moyen  Age.  Elles  ont  progressive- 
ment atténué  l'aspect  par  trop  administratif  et  pénal 
que  tendaient  à  lui  donner  les  ■<  taxations  «empruntées 
aux  conciles  ou  aux  pénitentiels. 

Établies  d'office,  ces  <•  taxations  »  n'avaient  égard 
qu'à  la  gravité  objective  des  fautes:  elles  ne  tenaient 
pas  compte  des  circonstances  et  des  dispositions  dans 
lesquelles  se  trouvaient  ou  pouvaient  se  trouver  ceux 
qui  avaient  à  les  expier.  De  ce  point  de  vue,  qui  est 
capital,  les  rédemptions  »  en  sont  donc  une  1res  réelle 
et  tris  heureuse  correction.  Aussi  les  voit-on  qui,  sous 
leurs  formes  les  plus  usuelles,  récitations  de  psaumes 
el  aumônes,  se  substituent  pratiquement  aux  péni- 
tences ainsi  prescrites.  De  celles-ci  on  retient  les 
appellations:  mais,  comme  on  l'a  déjà  noté  ici,  t.  XII, 
col.  020,  il  ne  se  trouve  bientôt  plus  personne  pour 
les  accomplir  ,i  la  lettre.  On  les  transpose  en  rédemp- 
tions, et  cet  te  transposition  devient  si  courante  qu'elle 
finit   par  entrer  dans  le  langage  le  plus  usuel.   Parler 
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d'un  certain  nombre  d'années  de  pénitence,  c'est  parler 
de  leur  équivalent  en  psaumes  à  réciter.  Ainsi  saint 
Pierre  Damien  raconte-t-il  d'un  de  ses  moines  qu'il  lui 
demandait  couramment  une  pénitence  de  cent  ans  : 
Crebrn  centum  annortun  paenitentiam  suscipit.  0pu.se, 
li,  8,  P.  L.,  t.  cxlv,  col.  757  B.  Une  fois  même,  à  un 
début  de  carême,  il  lui  en  demanda  une  de  mille  ans  : 
Mille  annos  imponi  sibi  per  nos  ad  psenitentiam  peliit. 
Ibid., 9,  col.  957  C.  D'après  les  explications  données  ace 
propos  par  lui-même,  col.  757  B,  cela  revenait  à  réciter 
20  fois  ou  200  fois  le  psautier  en  se  flagellant  soi-même 
des  deux  mains.  Il  existait,  en  effet,  comme  un  taux 
couramment  admis  pour  la  rédemption  de  ces  années 
de  pénitence  :  il  était  de  3  000  coups  de  verge,  de 
20  psautiers  ou  de  25  messes.  Dantur  ex  more  tria  millia 
scoparam  pro  unius  anni  pœnitentia,  sive  viginti  psal- 
leria  aul  viginti  quinque  missœ.  Opusc,  xiv,  P.  L., 
t.  cxlv,  col.  332  A. 

Caries  messes  à  faire  célébrer  étaient  devenues,  elles 
aussi,  un  mode  courant  de  rédemption.  On  les  trouve 
déjà  signalées  par  Burchard,  Decretum,  1.  XIX,  c.  xxi. 
P.  L.,  t.  cxl,  col.  983  et  cf.  Schmitz,  op.  cit.,  t.  il,  p.  460. 
Elles  représentaient  une  forme  d'aumône.  Saint  Pierre 
Damien  atteste  cet  usage  :  Cum  sacerdotes...  annosam 
indicunt  quibusdam  peccatoribus  paenitentiam,  num- 
quid  non  aliquando  certain  pecunise  prsefiguni  pro 
annorum  redemptione  mensuram,  ut  nimirum  facinora 
sua  eleemosijnis  redimant,  qui  longa  jejunia  perhorres- 
cunt?  Epist.,  v,  8,  P.  L.,  t.  cxliv.  col.  351  D.  Un 
siècle  plus  tard  à  peu  près,  l'évêque  de  Paris,  Odon  de 
Sully,  signalera  encore  les  messes  comme  une  des 
pénitences  couramment  imposées  par  les  confesseurs. 
Synod.  constitutiones,  vi,  11,  P.  L.,  t.  eexil,  col.  61  D; 
il  interdira  seulement  que  ceux  qui  les  imposent  accep- 
tent de  les  célébrer  eux-mêmes  :  Nullus  missas  quas 
injunxerit  celebrct.  Ibid.,  12,  col.  61  I). 

Sous  ces  formes  multiples,  la  pratique  des  ••  rédemp- 
tions »  était  donc  bien  une  application  du  principe  tra- 
ditionnel que  la  satisfaction  pour  le  péché  se  (but 
adapter  aux  possibilités  des  pécheurs.  Elle  n'avait  pas 
seulement  pour  effet  de  rendre  plus  humain  et  d'assou- 
plir un  régime  pénitentiel  que  les  mœurs  de  l'époque 
et  les  usages  des  peuples  du  Nord  avaient  empreint 
d'une  rudesse  et  d'une  rigidité  extrêmes;  le  vrai  carac- 
tère des  pénitences  tarifées  en  apparaissait  aussi  beau- 
coup mieux.  Elles  n'étaient  donc  pas  uniquement  une 
expiation  légale  ou  pénale  :  un  for  purement  externe, 
civil  ou  ecclésiastique,  ne  se  fût  pas  accommodé  d'une 
commutation  de  peines  laissées  ainsi  au  choix  des  cou- 
pables. Manifestement,  et  même,  avons-nous  vu, 
après  avoir  reçu  l'absolution,  on  songeait  ainsi  à 
s'acquitter  envers  Dieu. 

Telle  quelle  cependant,  cette  pratique  laissait 
encore  à  la  satisfaction  un  caractère  très  officiel,  à  la 
fois  bien  matériel  et  bien  formel.  L'idée  s'y  marquait 
très  fortement  d'une  peine  à  subir,  d'une  obligation 
d'ordre  ecclésiastique  à  remplir.  La  distinction,  par 
conséquent,  du  for  interne  et  du  for  externe  n'y  appa- 
raissait encore  que  fort  vague.  C'est  en  acheminant  à 
l'usage  des  «  indulgences  »  que  la  pratique  des  «rédemp- 
tions »  aura  le  plus  contribué  à  la  faire  ressortir. 

2.  Indulgences.  —  a)  Point  de  départ  :  les  rédemp- 
tions. — -  Les  indulgences,  en  effet,  se  sont  présentées 
d'abord  sous  la  forme  de  «  rédemptions  ».  N.  Paulus, 
Geschichte  des  Ablasses  im  Mittelalter,  t.  i,  p.  13-17. 
En  les  accordant,  on  permettait  à  qui  les  gagnait  de  se 
décharger  en  tout  ou  en  partie  des  pénitences  qui  lui 
avaient  été  imposées.  Cette  idée  d'un  adoucissement 
ou  d'une  commutation  de  peine  s'exprime  très  nette- 
ment dans  les  premières  concessions  d'indulgences  : 
lier  illud  pro  omni  pœnitentia  repulelur,  disait  le  con- 
cile de  Clermont  (1095)  à  propos  de  l'indulgence  de  la 
croisade  accordée  parle  pape  Urbain  II,  Mansi,  Concil.. 
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t.  xx,  col.  816;  et  le  pape,  dans  son  discours  au  même 
concile,  avait  dit  en  propres  termes  :  Fidelibus  qui  arma 
susceperint  et  onus  sibi  hujus  peregrinationis  assump- 
serint,  immensas  pro  delictis  suis  pœnitcntias  rela- 
xamus.  Ibid.,  col.  823  D.  De  même  dans  sa  lettre  à  la 
ville  de  Bologne  à  ce  propos  :  Pœnitentiam  totam  pecca- 
torum.  de  quitus  veram  et  perfeetam  confessionem  fece- 
rint...  dimittimus.  Jafîé,  n.  5678;  P.  L.,  t.  cli,  col.  483. 
De  même  encore  dans  les  autres  formules  de  concession 
de  la  même  époque  :  Benefacientibus  et  eumdcrn  locum 
colentibus  quartam  partem  pœnitentiœ  ab  episcopo  sive  a 
presbgtero  illis  injunctœ  condonamus.  Jaffé,  n.  5452 
cf.  .1 /!«/.  jur.  pont.,  t.  x.  1869,  p.  528.  Ipsis  quadraginla 
dies  pœnitentiœ  sibi  injunctœ  remissimus.  Jaffé,  n.  75  18; 
P.  L..  t.  ci.xxix,  col.  127.  Ainsi  l'entendait-on  bien 
d'ailleurs.  Ordéric  Vital,  contemporain  d'Urbain  II, 
dit  de  l'indulgence  accordée  par  ce  pape  aux  croisés  : 
J'œnitentes  cunclos  ex  illa  hora,  qua  crucem  Domini 
siimerenl,  ex  auctoritate  Dei  ab  omnibus  suis  peccatis 
absolvit  et  ab  omni  gravedine  quœ  fil  in  jejuniis  aliisque 
macerationibus  carnis,  pie  relaxavit.  P.  /..,  t.  clxxxviii, 
col.  652  B. 

Ce  sens  est  aussi  celui  qui  s'exprime  dans  le  nom 
primitivement  donné  à  l'indulgence  :  elle  est  un  adou- 
cissement de  la  pénitence  à  laquelle  on  est  tenu  :  Rela- 
xatio,  écrit  Alexandre  de  1  lalès.  est  [lœnilcntiœ  injunc- 
tœ pro  peccatis  ex  virtutc  clavium  diminulio,  imposita 
pœna  ejusdem  generis.  Summa  theol.,  part.  IV,  q.  xxm, 
nienib.  2.  Et  Albert  le  Grand  le  noie  également  :  Magis- 
tri  definiunt  relaxationem  sic  :  ...  satisfactionis  majoris 
in  minorent  compeiens  et  discreta  commutatio.  In  IVam. 
dist.  XX,  a.  Ki.  Cela  est  si  vrai  qu'on  trouve  parfois 
l'effet  de  l'indulgence  restreint  aux  pénitences  pour 
lesquelles  a  été  prévu  et  autorisé  ce  mode  de  rémission  : 
Cum  a  non  suo  judiee  ligari  nullus  valeai  i>el  absolvi, 
remissioncs  prsedictas  prodesse  illis  tantummodo  arbi- 
tramur.  quibus,  ni  prosint,  proprii  judices  specialiter 
indulserinl.  Décret.  Greg.,  1.  V,  lit.  xxxvm,  c.  4. 

b)  Conception  ultérieure  et  définitive.  —  L'indulgence 
se  présente  donc  bien  d'abord  comme  une  «  rédemp- 
tion »  :  à  la  vindicta  peccati,  qu'avait  exigée  le  prêtre, 
est  substituée  la  bonne  œuvre  à  laquelle  est  attachée 
L'indulgence.  Cependant,  elle  n'est  pas  que  cela,  et  il  y 
a  plus  ici  qu'une  commutation.  La  peine  n'est  pas 
seulement  adoucie  et  commuée:  elle  est  remise.  N.  Pau- 
lus, Geschichte  des  Ablasses  im  Mittelalter,  t.  I,  p.  14  sq.  ; 
(laitier.  De  pœnitentia,  n.  589-600.  Cette  remise,  de 
plus,  ne  se  limite  pas  à  la  vindicta  peccati  imposée  par 
l'Église;  la  vindicta  décrétée  par  Dieu  et  à  laquelle  celle 
de  l'Église  devait  permettre  d'échapper  se  trouve  remise 
elle  aussi.  Tel  est  du  moins  le  sens  auquel  sera  com- 
prise l'indulgence,  lorsqu'aura  fini  de  s'en  préciser 
la  notion.  Dès  l'époque  d'Abélard,  elle  y  tend.  Lui- 
même,  en  protestant  contre  ce  qu'il  appelle  un  abus, 
atteste  l'usage  :  ceux  qui  accordent  des  indulgences 
sont  considérés  et  se  considèrent  eux-mêmes  comme 
remettant  ainsi  jusqu'à  la  peine  due  au  for  divin. 
Ethica,  c.  xxv,  P.  L.,  t.  clxxviii,  col.  673;  voir  N.  Pau- 
lus, op.  cit.,  t.  i,  p.  18  et  213.  Et  c'est  bien  ainsi,  en 
effet,  que  l'entend  Alexandre  de  Halès  :  Si  Ecclesia, 
écrit-il,  si  Ecclesia  relaxai  et  Deus  non,  magis  essel 
deceplio  quam  relaxalio,  et  crudelitas  quam  pietas,  quia 
tune  ad  diminulioncm  pœnœ  prœsenlis  sequeretur  alla 
incomparabiliter gravior  joroDei.  Summa  //îeo/.,part.IV, 
q.  xxm,  n.  1,  a.  1.  Par  quoi  se  trouve  écartée  d'avance 
l'accusation  que  Luther  portera  un  jour  contre  les 
indulgences  :  les  accorder,  dira-t-il,  c'est  uniquement 
dispenser  des  bonnes  œuvres  et  donc,  sous  couleur  de 
piété,  tendre  un  piège  et  porter  préjudice  :  Indulgen- 
tiœ  sunt  piœ  fraudes  fidelium  et  remissiones  bonorum 
operum,  18e  de  ses  propositions  condamnées  par 
Léon  X,  Denzinger-Bannwart,  n.  758.  L'objection  vau- 
drait dans  l'hypothèse   d'une  conception  des  indul- 
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gences  purement  disciplinaire;  mais  cette  conception 
est  précisément  celle  que  le  même  raisonnement  a  fait 
écarter  par  les  théologiens  de  l'Eglise  :  l'indulgence  ne 
dit  pas  seulement  rémission  au  for  humain;  elle  dit 
aussi  rémission  au  for  divin  :  Remissio,  écrit  saint 
Thomas,  remissio  quae  fit  quantum  ad  forum  Ecclesise 
valet  etiam  ad  forum  Dei.  \Secus  enim],  Ecclesia,  hujus- 
modi  indulgenlias  faciens,  magis  damni/icarel  quam 
adjuvaret,  quia  remitteret  ad  graviores  pœnas,  scilicet 
purgatorii,  absolvendo  a  pœnitentiis  injunctis.  In  I  Vum, 
dist.  XX,  q.  i,  a.  3,  sol.  1  ;  voir,  de  môme  saint  Bona- 
venturc  :  In  IV"m,  dist.  XX,  p.  n,  a.  un.,  q.  il. 

c)  Influence  sur  la  théologie  de  la  satisfaction.  —  La 
notion  précise  et  définitive  des  indulgences  ainsi  rap- 
pelée, il  est  facile  de  se  rendre  compte  comment  elle 
a  aidé  la  théologie  à  préciser  aussi  la  notion  de  satis- 
faction. Elle  y  a  contribué  en  faisant  ressortir  le 
parallélisme  et  donc  la  distinction  du  for  ecclésiastique 
et  du  for  divin,  autrement  dit,  du  for  externe  et  du  for 
interne;  mais  une  autre  distinction  également  accen- 
tuée par  la  pratique  des  indulgences  a  aidé  plus  encore 
à  cette  œuvre  de  dégagement  :  la  distinction  entre  la 
rémission  du  péché  lui-même  et  la  rémission  de  la 
peine  temporelle,  qui  peut  encore  lui  rester  due. 

Les  indulgences,  en  effet,  ont  ici  leur  présupposé 
fondamental.  Elles  n'ont  jamais  été  conçues  comme 
visant  le  péché  lui-même.  Leur  objet  propre  et  unique 
est  la  vindicta,  la  peine  temporelle,  dont,  même  après 
le  pardon,  le  pécheur  peut  rester  passible  de  la 
part  de  Dieu  et  de  l'Église.  Or,  cet  objet,  nous  savons 
comment  elles  l'atteignent  :  en  éteignant,  au  for  divin, 
la  peine  correspondant  à  la  satisfaction  dont  elles  font 
remise  au  for  ecclésiastique.  C'est  donc  que  cette  satis- 
faction est  ordonnée  elle-même  à  l'extinction  de  cette 
peine,  et  ainsi  en  apparaît  le  but  et  le  sens  propre  : 
quoique  destinée  à  la.  réparation  du  péché  en  général, 
elle  vise  en  particulier  à  obtenir  la  rémission  de  la 
peine  temporelle  dont  le  pardon  peut  laisser  subsister 
la  dette. 

Cette  conception  plus  étroite  de  la  satisfaction  nous 
avait  paru  résulter  du  fait  général  que  l'accomplisse- 
ment de  la  pénitence  ecclésiastique  pût  être,  en  des 
circonstances  exceptionnelles,  omis  ou  renvoyé  après 
l'absolution;  mais  elle  est  manifestement  aussi  à  la 
base  de  la  conception  des  indulgences. 

4°  A boutissement  de  l'évolution.  —  l.  La  satisfaction 
et  les  autres  actes  du  pénitent.  —  L'évolution  de  l'idée 
de  satisfaction  peut  être  considérée  comme  achevée. 
La  théologie  scolastique  l'acceptera  telle  qu'elle  ressort 
de  la  pratique  des  indulgences.  On  continuera  à  parler 
de  la  satisfaction  pour  le  péché  en  général  :  en  ce  sens, 
comme  il  a  été  dit  plus  haut  (col.  1 137),  on  l'identifiera 
avec  la  vertu  de  pénitence.  Mais,  quand  on  l'opposera 
à  la  contritio  cordis  cl  à  la  confessio  oris  comme  «  partie 
de  la  pénitence  ».  ce  qu'on  y  verra  surtout,  ce  seront 
les  œuvres  dites  de  pénitence  destinées  à  compenser 
les  peines  temporelles  dues  au  péché  ou,  plutôt,  à 
obtenir  de  Dieu  qu'il  en  accorde  la  remise. 

Le  triptyque  pénitentiel  dont  fait  ainsi  partie  la 
satisfaction  est  foi  t  ancien.  Aux  mots  près,  il  se 
découvre  dans  la  formule  attribuée  à  saint  Grégoire  le 
Grand  que  nous  avons  citée  plus  haut  (col.  llT.'o  : 
Convcrsio  mentis,  confessio  oris  cl  vindicta  peccati.  On 
le  reconnaît  équivalcmment  dan  .  saint  Pierre  Damien. 
La  verbosité  (le  ce  dernier  lui  fait  distinguer  dans  la 
conversion  sept  étapes,  dont  la  troisième  est  la  ilolor 
cordis,  la  quatrième  la  confessio  oris,  la  cinquième  la 
maceralio  carnis  et  la  sixième  la  correctio  operis. 
Serm.,  i.vm,  /'.  /...  I.  cxi.iv,  col.  831-833;  mais,  quand 
ii  se  résume,  lui  aussi  les  ramène  à  trois  :  Confltens 
pastori  suo  pwitalem  cordis,  veritatem  oris,  mace- 
ationem    carnis   débet   exhibere.    Serm.,   i.xix,    ibid., 
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Les  -  maîtres  »,  à  l'école,  seront  plus  concis  et  plus 
uniformes.  Ils  répéteront  tous  à  leur  manière  ce  que 
prêchait  Raoul  Ardent  à  la  fin  du  xi°  siècle  :  Aclio 
pirnitentise  fit  in  corde,  ore  et  opère  :  corde  per  contritio- 
nem,  ore.  per  confessionem,  opère  per  satisfaclionem. 
Ilom.,  i,  40,  P.  L.,  t.  clv,  col.  1810  A.  Ces  trois  actes, 
expliquera  Anselme  rie  Laon,  correspondent  aux  trois 
manières  dont  se  commet  le  péché,  cogitatione,  verbo, 
opère.  Ils  en  son!  comme  le  remède  approprié.  Le  pre- 
mier est  cordis  contritio;  le  second  quasi  emphstrum  est 
ons  confessio,  Tertium  est  injunctse  satisfaclionis  diliyens 
expletio.  Sententise  Anselmi,  vm,  édit.  Bliemetmeder, 
dans  les  lieitrâge  :ur  Gesch.  der  Philos,  des  M ittelalters, 
de  Bâumlcer,  t.  xvm,  fase.  2-3,  p.  121.  Aussi  le  grou- 
pement contritio  cordis,  confessio  oris,  satisfactio  operis, 
restera-t-il  consacré.  Gratien,  dans  son  Décret,  le  sup- 
pose établi,  quand  il  pose  la  question  par  laquelle 
s'ouvre  son  traité  De  pœnilentia  :  Utrum  sola  cordis  con- 
tritione  et  sécréta  satisfactione,  absque  oris  conjessione, 
qnisque  possit  Deo  salisfacere?  Édit.  Friedberg,  p.  1159. 
Pierre  Lombard  écrira  de  même  :  In  perfeclione  pieni- 
lentitB  tria  consideranda  sunt,  scilicet  compunclio  cordis, 
confessio  oris,  satisfactio  operis,  1.  IV,  dist.  XVI,  e.  1, 
édit.  de  Quaracchi,  t.  il,  p.  839,  et  son  énumération 
sera  le  point  de  départ  des  questions,  articles  ou 
chapitres  que  ses  commentateurs  consacreront  à  cha- 
cun de  ces  actes  du  pénitent. 

2.  Le  but  spécial  de  la  satisfaction  :  la  peine  du  pur- 
gatoire. —  Or,  ce.  que  ces  commentateurs  diront  de  la 
satisfaction  en  particulier  montrera  qu'ils  la  consi- 
dère nt  comme  spécialement  ordonnée  à  la  rémission 
de  la  peine  temporelle.  Ils  la  montreront  singulière- 
ment qui  met  à  l'abri  des  châtiments  du  purgatoire. 

Dès  le  me  siècle,  nous  avons  entendu  saint  Cypricn 
noter  que,  malgré  la  réconciliation  reçue  au  moment 
de  la  mort,  l'omission  de  la  pénitence  ecclésiastique 
laissait  exposé  à  de  longues  peines  qui  retarderaient 
l'entrée  au  ciel  (supra,  col.  1112).  Cette  pensée,  où  se 
manifestait  déjà  la  foi  au  dogme  à  venir,  avait  tou- 
jours été  se  précisant  dans  l'Église.  L'idée  des  peines  à 
subir  après  la  mort  était  restée  en  connexion  avec  celle 
d'une  pénitence  ou  d'une  satisfaction  Insuffisante  :  Sec 
tibi  blandiaris,  disait  saint  Pierre  Damien  au  pécheur, 
nec  tibi  blandiaris,  si  graviter  peccantt  levior pœnilentia... 
diealnr,  cum  in  purgaloriis  ignibus  perficiendum  sit 
quidquid  hic  minus  feceris.  Serm.,  lui,  P.  L.,  t.  cxliv, 
col.  831  A.  (.'était  clairement  assigner  à  la  pénitence 
ou  à  la  satisfaction  imposée  par  le  prêtre  le  but  même 
(pie  poursuivent  les  .bâtiments  du  purgatoire  :  s'ac- 
quit 1er  envers  Dieu  pour  la  peine  restant  duc  au 
péché  déjà  remis.  Ainsi  l'entendail  bien  Abélard,  lors- 
qu'il incitait  en  garde  contre  les  inconvénients  d'une 
satisfaction  trop  légère  :  Magnum  hinc  incommodum 
psenitentes  incurrunt,  cum,  mate  [inde]  conftsi,  gravio- 
ribus  poenis,  postmodum  plectentur,  unde  hic  per  leviores 
satisfacere  potuerunt.  Ethica,c.  xxv,  P.  L.,  t.  clxxviii, 
col.  672  C. 

Ainsi  surtout  l'avait  entendu  le  traité  De  vera  et 
falsa  psenitentia,  auquel  son  attribution  à  saint  Augus- 
tin devait  valoir  si  longtemps  une  si  grande  autorité. 
Le  pécheur  y  était  formellement  prévenu  que,  si  une 
pénitence  sincère  suffisait,  même  au  moment  de  la 
mort,  à  assurer  le  pardon  du  péché,  elle  ne  mettait  pas 
pour  autant  à  l'abri  de  toute  peine,  non  tamen  pro- 
mittimus  quod  évadât  omnem  peenam.  Qui  aura  ainsi 
omis  de  faire  de  dignes  fruits  de  pénitence,  aura  d'abord, 
à  son  entrée  dans  l'autre  inonde,  à  être  purifié  par  le 
feu  du  purgatoire,  prias  purgandus  est  igné  purga- 
tionis.  A  chacun,  par  conséquent,  de  réagir  contre  son 
péché  pendant  la  vie,  s'il  ne  veut  pas  en  être  châtié 
après  la  mort  :  car  certains  péchés  mortels,  pour  être 
devenus  susceptibles  de  pardon  grâce  à  la  pénitence, 
per  pmnilentiam   fiunt  venialia,   n'ont  pas  été  pour 
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autant  immédiatement  guéris,  non  tamen  statim  sanala. 
C.  xviii,  P.  L„  t.  xl,  col.  1128. 

La  satisfaction,  en  d'autres  termes,  reste  a  accom- 
plir pour  que  soit  achevée  cette  guérison  ou  pour  que 
soit  évitée  cette  peine.  Et  telle  est  exactement  la  doc- 
trine à  l'appui  de  laquelle  Pierre  Lombard,  sans  le  dire, 
cite  le  passage  du  De  vera  et  jalsa  pœnitentia  que  nous 
venons  de  résumer;  qui  meurt  sans  avoir  accompli  la 
pénitence  qui  lui  a  été  imposée  ou  sans  une  contrition 
assez  ardente  pour  lui  obtenir  le  pardon  de  toutes  les 
peines  dues  au  péché,  sera  condamné  au  purgatoire  et 
le  châtiment  de  son  péché  lui  sera  donc  plus  onéreux 
que  s'il  l'eût  expié  en  ce  monde  en  s'acquittant  jus- 
qu'au bout  de  sa  pénitence  :  Ignem  purgatorii  senliet, 
et  grauius  punietur  quam  si  hic  implesset  psenitentiam. 
L.  IV,  dist.  XX,  c.  2  :  de  his  qui  psenitentiam  non 
comptent,  édit.  de  Quaracchi,  t.  n,  p.  875. 

Il  en  serait  de  même,  poursuit  le  Maître  des  Sentences, 
pour  celui  qui  aurait  accompli  toute  la  pénitence  im- 
posée, dans  le  cas  où  celle-ci  aurait  été  trop  légère  :  Si 
de  illo  quœrilur,  qui  satisfaciionem  injunclam  impleverit, 
quse  ignorantia  vel  negligentia  sacerdotis  peccato  con- 
digna  non  fuit,  ulrum  de  vita  migrans  ab  omni  poena  liber 
sit,  idem  respondeo  quod  supra  de  illo  qui  psenitentiam 
non  impleverit...  addet  Deus  pœnam.  Ibid.,  c.  3  :  de 
illo,  cui  sacerdos  injungit  parvam  psenitentiam,  p.  876. 

On  ne  saurait  signifier  plus  clairement  l'effet  propre 
qu'on  attend  de  la  satisfaction  :  obtenir  la  rémission 
de  la  peine  temporelle  qui  se  devrait,  autrement,  pur- 
ger en  purgatoire. 

3.  La  théologie  de  la  satisfaction.  —  La  doctrine  de  la 
satisfaction  exposée  par  le  Maître  des  Sentences  est 
devenue  et  reste  celle  de  tous  les  théologiens.  On  peut 
en  juger  par  saint  Bonaventure  et  par  saint  Thomas. 

Tous  les  deux  traitent  d'abord,  In  I  Vum,  dist.  XV,  de 
la  satisfaction  en  général  et  des  œuvres  le  plus  com- 
munément imposées  comme  satisfactoires.  Ils  les  rat- 
tachent toutes  au  groupement  traditionnel  :  l'aumône, 
le  jeûne  et  la  prière.  S.  Bonaventure,  dist.  XV,  p.  n, 
a.  1,  q.  iv ;  S.  Thomas,  dist.  XV,  q.  i,  a.  4,  sol.  3.  Ils 
examinent  ensuite,  dist.  XX,  si  la  satisfaction  impo- 
sée au  pécheur  doit  être  nécessairement  accomplie  par 
lui  ou  s'il  peut  y  être  suppléé  par  autrui  :  ce  qui  les 
amène  à  traiter  des  indulgences.  L'un  et  l'autre,  à 
propos  de  ces  diverses  questions,  distinguent  soigneu- 
sement les  divers  aspects  de  la  satisfaction  imposée 
par  l'Église.  S.  Bonaventure,  dist.  XV,  p.  n,  a.  1, 
q.  n  et  m;  dist.  XX,  p.  n,  a.  un.,  q.  i  et  ni;  S.  Tho- 
mas, dist.  XV,  q.  i,  a.  1,  sol.  3;  a.  4,  sol.  1;  q.  n,  a.  1, 
sol.  2;  dist.  XX,  q.  i,  a.  2,  sol.  1  et  3.  Destinée  à 
réparer  le  scandale,  elle  est  aussi  médicinale  et  vindi- 
cative et  ce  dernier  point  de  vue  est  le  plus  constant; 
c'est  par  lui  et  uniquement  par  lui  que  s'explique  à  la 
fois  la  nécessité  d'imposer  toujours  une  pénitence  et  la 
possibilité  néanmoins  de  la  laisser  omise  ou  d'en 
admettre  des  suppléances.  Mais  cette  explication  se 
fonde  toute  elle-même  sur  la  persistance,  même  après 
le  pardon,  d'une  peine  temporelle  due  au  péché.  S.  Bo- 
naventure, dist.  XV,  p.  n,  a.  1,  q.  n;  S.  Thomas, 
dist.  XIV,  q.  n,  a.  1,  sol.  2;  dist.  XX,  q.  i,  a.  1,  sol.  3 
et  a.  2;  Sum.  theol.,  III»,  q.  lxxxvi,  a.  4. 

Cette  dette,  ajoutent  les  docteurs,  est  si  réelle  qu'au 
cas  où,  faute  d'avoir  été  imposée  assez  rigoureuse 
par  le  prêtre  ou  intégralement  accomplie  par  le  péni- 
tent, la  satisfaction  ne  sufTit  pas  à  l'éteindre,  elle  doit 
être  acquittée  au  purgatoire.  S.  Bonaventure,  dist.  XX, 
p.  i,  a.  un.,  q.  i;  S.  Thomas,  dist.  XX,  q.  i,  a.  2,  sol.  2. 
Mais,  précisément,  poursuivent-ils,  parce  qu'il  s'agit 
d'une  dette,  elle  peut  être  acquittée  par  d'autres  que 
le  débiteur  lui-même.  S.  Bonaventure,  dist.  XX,  p.  n, 
a.  un.,  q.  i;  S.  Thomas,  dist.  XX,  q.  i,  a.  2,  sol.  3,  et 
de  là  vient,  que  les  indulgences  puissent  valoir  au  for 
■divin  :  elles  suppléent  aux  satisfactions  qui  ont  fait 


défaut.  S.  Bonaventure,  dist.  XX,  p.  n,  a.  un.,  q.  n; 
S.  Thomas  dist.  XX,  q.  i,  a.  3. 

Mais  les  indulgences  ne  sont  pas  seules  à  suppléer 
aux  satisfactions.  Saint  Bonaventure  rattache  à  la 
satisfaction  par  l'aumône  tout  ce  qui  met  à  contribu- 
tion notre  patience,  dist.  XV,  p.  n,  a.  1,  q.  iv  :  ce  qui 
est  reconnaître  aux  maux  et  aux  peines  de  la  vie  en 
général  une  valeur  de  compensation  pour  la  peine  due 
au  péché.  Saint  Thomas  l'enseigne  plus  nettement  en- 
core :  l'acceptation  des  alllictions  de  toute  sorte,  qui 
sont  le  châtiment  infligé  par  Dieu  au  péché,  suffît  aies 
rendre  satisfactoires.  Dist.  XV,  q.  î,  a.  4,  sol.  2.  Elles 
peuvent  même  devenir  sacramentelles,  si  le  prêtre, 
comme  il  lui  est  loisible  de  le  faire,  en  ajoutant  à  l'ab- 
solution la  formule  Passio  Domini  nostri  J.  C,  a 
l'intention  de  les  proposer  comme  telles  à  l'accepta- 
tion du  pénitent.  Celui-ci,  dès  lors,  peut  satisfaire 
à  Dieu  par  toutes  ses  œuvres  et  le  confesseur  peut 
tenir  compte  de  cette  considération  pour  réduire  les 
œuvres  spéciales  à  lui  imposer  comme  pénitence. 
Quoc'lib.,  iv,  a.  28. 

III.  La   satisfaction    a   l'époque   moderne.   - 

/.  LA  SATISFACTION  PARTIE  DU  SACHEMEXT  DE  J'É.Y/- 
TEA'CE.  —  1°  La  théologie  moderne  de  la  satisfaction.  - 
Nous  venons  de  voir  la  netteté  et  la  fermeté  de  l'ensei- 
gnement des  grands  docteurs  scolastiques  sur  la  notion 
et  sur  le  but  de  la  satisfaction  sacramentelle.  Elle  tend 
à  parfaire  la  rémission  du  péché.  En  ce  sens,  et  abstrac- 
tion faite  de  son  utilité  sociale  ou  de  son  efficacité 
médicinale,  elle  est  requise  pour  que  cette  rémission 
soit  totale.  Ainsi  la  détinira  le  concile  de  Trente,  qui, 
de  ce  point  de  vue,  la  mettra  sur  le  même  pied  que  la 
contrition  et  la  confession  :  Ad  integram  et  perfectam 
peccatorum  remissionem  requirunlur.  Sess.  xiv,  can.  4. 
Elle  aussi  fait  partie  de  la  pénitence,  très  pœnitentiœ 
partes,  ibid.,  et  le  concile  la  présentera  comme  appar- 
tenant à  ce  titre,  à  la  quasi  materia  du  sacrement. 
Sess.  xiv,  c.  m.  Mais  la  doctrine  ainsi  proposée  ou 
imposée  au  xvi°  siècle  est  exactement  celle  qui  a  cours 
dans  toute  l'Église  depuis  que  s'y  est  constituée  la 
théologie  du  sacrement  de  pénitence. 

C'est  en  fonction  de  cette  théologie  cpie  la  satisfac 
tion  a  été  universellement  comprise  et  expliquée  dans 
l'Église  depuis  le  xme  siècle  et  les  théologiens  qui  ont 
suivi  le  concile  de  Trente  n'ont  eu  qu'à  le  paraphraser 
pour  en  tirer  les  principes  dont  il  est  nécessaire  de 
s'inspirer  dans  le  traitement  des  pécheurs.  Les  règles 
à  suivre  pour  adapter  la  satisfaction  à  leurs  besoins 
et  à  leurs  dispositions  sont  devenues  w\  chapitre  de  la 
théologie  pastorale.  A  litre  d'exemple  et  de  modèle,  il 
convient  de  citer  en  ce  sens  la  Theologia  moralis  de 
saint  Alphonse  de  Liguori,  De  pœnitentia,  c.  i,  dub.  iv, 
et  sa  Praxis  confessarii,  c.  i,  §  2  :  Circa  medici  ofji- 
cium.  Mais  la  théologie  spéculative  n'a  rien  ajouté  de 
notable  à  la  théorie  qui  en  avait  déjà  été  faite.  Tout 
au  plus,  à  mesure  que  se  précisait  davantage  la  notion 
du  sacrement  et  de  son  efficacité  propre,  la  place  qu'y 
occupe  la  satisfaction  a-t-elle  été  plus  exactement  et 
plus  fermement  déterminée.  On  s'est  rendu  compte 
que,  partie  intégrante  de  sa  quasi  materia,  elle  y  était 
toutefois  moins  indispensable  que  les  deux  autres 
parties  pour  en  assurer  l'existence  :  le  péché  pouvant 
être  remis  sans  que  le  soit  toute  la  peine  temporelle 
qu'il  entraîne,  on  comprend  que  le  sacrement  puisse 
exister  ou  produire  son  effet  primaire  malgré  l'absence 
de  celui  des  actes  du  pénitent  qui  est  spécialement 
ordonné  à  son  effet  secondaire. 

De  même  s'est-on  appliqué  à  montrer  comment,  à 
quelle  condition  et  dans  quelle  mesure  la  satisfaction, 
qu'elle  fût  accomplie  avant  ou  après  l'absolution,  pou- 
vait agir  sacramentellement  ou  même  concourir  à 
produire  la  rémission  du  péché  comme  tel.  Ces  diverses 
questions  n'avaient  pas    échappé    aux    docteurs  sco- 
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1  astiques  ;  voir,  par  exemple  saint  Bonaventure, 
dist.  XV,  p.  i,  a.  un.,  q.  m  et  îv  ;  saint  Thomas,  dist.  XV, 

q.  i,  a.  3:  tes  modernes,  eux.  les  ont  dégagées  et 
groupées.  Ils  les  ont  étudiées  plus  en  détail;  surtout  ils 
les  ont  intégrées  dans  une  théologie  saeramenlaire 
plus  ferme  et  plus  synthétique  :  voir,  par  exemple 
Suarez,  In  /77am,  q.  lxxxiv-xc,  disp.  XXXVII- 
XXXVIII;  Salmanticenses,  De psenit.,  disp.  XI;  résu- 
més dans  les  manuels,  par  exemple  Galtier,  De  pseni- 
tentia,  n.  491-497. 

2°  Erreurs  doctrinales  modernes.  En  sens  inverse. 
les  hérésies  et  les  erreurs  que  l'Église  a  dû  condamner 
en  matière  de  satisfaction  ont  toutes  leur  origine  dans 
l'ignorance  ou  la  méconnaissance  du  caractère  et  de 
l'effet  propre  du  sacrement  de  pénitence  ou  des  condi- 
tions auxquelles,  depuis  son  institution,  peut  être 
remis  le  péché. 

1.  Pierre  d'Osma.  —  Xous  avons  déjà  vu  en  quoi 
consistait  sur  ce  point  l'erreur  protestante  et  comment 
le  concile  de  Trente  l'avait  condamnée.  Cinquante  ans 
avant  Luther,  un  docteur  de  l'université  de  Sala- 
manque,  Pierre  d'Osma,  avait  enseigné  une  doctrine 
qui,  dès  lors,  avait  été  condamnée  comme  hérétique. 
Bulle  Licet  eu  de  Sixte  IV,  le  9  août  1479.  L'une  de 
ses  propositions  ainsi  proscrites  portait  sur  la  salis- 
faction  :  elle  devrait  nécessairement  précéder  l'ahso 
lution  :  Xon  peraeta  psenitentia,  confltentes  absolvi  non 
debere.  Denz.-Bannw.,  n.  728.  Et  ainsi  le  comportait 
la  conception  que  se  faisait  le  docteur  espagnol  du 
sacrement  de  pénitence.  Tel  que,  d'après  lui,  il  avait 
été  institué  par  l'Église,  avec  confession  et  absolution; 
il  n'avait  qu'un  but  disciplinaire.  Le  pouvoir  des  clefs 
ne  s'exerçait  point  sur  le  péché  lui-même;  le  prêtre, 
par  son  absolution,  ne  faisait  que  réconcilier  avec 
l'Église.  Il  donnait  décharge  au  pécheur  de  la  peine, 
de  la  pénitence  à  laquelle  il  avait  été  condamné  par 
son  confesseur;  mais  cela  même  exigeait  de  toute  néces- 
sité que  la  satisfaction  eût  été  préalablement  accom- 
plie. Sur  cette  doctrine,  voir  Fïiedr.  Stcgmûller.  Pedro 
de  Osma,  dans  la  Rom.  Quartalschrift,  1935,  p.  221- 
266.  Ci-dessus,  t.  xn,  col.  1047  sq.;  col.  2032  sq. 

2.  Les  jansénistes.  —  Sans  réduire  ainsi  le  sacre- 
ment à  une  procédure  purement  disciplinaire  et  sans 
contester  que  l'absolution  fût  ordonnée  à  la  rémission 
du  péché  lui-même,  les  jansénistes,  au  XVIIe  et  au 
XVIIIe  siècle,  condamnèrent  aussi  comme  abusif  et 
contraire  à  la  pensée  du  Christ  le  renvoi  de  la  salis- 
faction  après  l'absolution.  L'usage  contraire  ne  leur 
paraissait  pas  seulement  traditionnel  et  primitif;  ils 
le  tenaient  pour  institué  et  prescrit  par  le  Christ  lui- 
même  et  la  nature  même  des  choses  leur  semblait 
commander  que  l'accomplissement  de  la  satisfaction 
précédât  l'absolution.  Ainsi  le  portait  expressément 
la  16e  des  propositions  à  eux  attribuées  que  condamna 
en  1G90  Alexandre  Y  1 1 1  :  Ordincm  pnrmillenili  satis- 
factionem  absolutioni  induxii  non  polilia  mil  institutio 
Ecclesise  sed  ipsa  Christi  lex  et prœscriptio,  natura  rci  id 
quodammodo  dictante.  Denz.-Bannw.,  n.  1306.  La  sui- 
vante dénonçât!  dans  la  pratique  moderne  d'absoudre 
aussitôt  après  la  confession  comme  un  renversement 
de  l'ordre  naturel  à  observer  dans  la  pénitence  :  l'er 
illam  praxim  inox  absolvendi  ordo  psenitentiee  est  in- 
versas. Et  la  troisième  concernant  cette  matière  tirait 
très  légitimement  la  conclusion  des  prémisses  ainsi 
posées  :  ni  l'autorité  du  plus  grand  nombre,  ni  l'argu- 
ment de  prescript  Ion  ne  sauraient  légitimer  la  coutume 

ainsi  dénoncée  el  condamnée.  Aux  yeux  de  l'Église 
cet  usage  ne  pouvait  être  qu'un  abus  :  Consuetudo  mo- 
derna  quoad  administraiionem  sacramenti  psenitentiee, 
etiamsi  eam  pluritnorum  hominum  sustentai  auctoritas 
el  mulli  lemporis  diuturnitas  conflrmet,  nihilominus  ab 
Ecclesia  non  habetur  pro  usa  sed  abusu.  S.  1308. 
Comme  on  l'a  fail  remarquer  ici  même  (t.  i.  col.  757), 


ces  trois  propositions  résumaient  la  pensée  el  les 
projets  de  réforme  sous-jacents  au  livre  d'Antoine 
Arnauld  intitulé  :  De  lu  fréquente  communion.  En  les 
condamnant,  le  pape  ne  dénonçait  pas  seulement 
l'usurpation  qu'il  y  axait,  de  la  part  de  leurs  auteurs, 
à  faire  endosser  à  l'Église  leurs  appréciations  et  leurs 
théories;  il  rejetait  ces  appréciations  et  ces  théories 
elles-mêmes.  Le  vrai  motif  de  leur  condamnation  était 
d'ordre  doctrinal  :  elles  impliquaient  ou  elles  suggé- 
raient une  conception  du  sacrement  de  pénitence  et  des 
dispositions  requises  pour  lui  permettre  de  produire 
ses  effets,  que  l'Église  désavouait. 

Ainsi  apparut-il  mieux  encore,  un  siècle  plus  tard, 
lorsque  les  jansénistes  de  I'istoic  les  reprirent.  Voir 
art.  Pistoie  (Synode  de),  t.  xn,  col.  2152  sq. 

Kux  aussi  partaient  d'une  interprétation  de  l'an- 
cienne législation  canonique  en  matière  de  pénitence  : 
établie  par  l'Église  conformément  à  l'exemple  donné 
par  les  apôtres,  elle  aurait  visé  toutes  les  catégories 
de  pécheurs,  ni  essei  communis  omnibus,  et  elle  aurait 
eu  pour  but.  d'assurer  non  pas  seulement  le  châtiment 
du  péché,  pro  punitione  culpse,  mais  aussi  et  surtout 
les  dispositions  requises  pour  recevoir  la  grâce,  prse- 
cipue  pro  dispositione  ad  gratiam.  Or,  poursuivaient- 
ils,  c'est  cette  organisation  de  la  pénitence  qui  assurait 
toute  la  dignité  de  ce  sacrement  et  les  subtilités  qui  s'y 
sont  ajoutées  plus  tard  n'ont  fait  que  l'altérer  :  se 
in  online  illo  mirabili  et  au.gu.sto  lotam  agnoscere  digni- 
Inlem  sacramenti  adeo  necessarii,  liberam  a  subiilitati- 
bus  qme  ipsi.  decursu  lemporis,  adjunctse  sunl. 

Sous  ces  formules  enveloppées,  il  était  aisé  de 
découvrir  la  condamnation  de  l'usage  devenu  universel 
dans  l'Église  d'administrer  le  sacrement  de  pénitence 
sans  exiger  l'accomplissement  préalable  de  la  péni- 
tence canonique.  Aussi  leur  proposition,  pour  autant 
qu'elle  dénonçait  dans  cet  usage  un  amoindrissement 
de  la  dignité  du  sacrement,  quasi  per  ordincm  quo, 
sine  peracto  canoniese  pœnitentiœ  cursu,  hoc  sacramen- 
lum  prr  totam  Ecclesiam  administrai  consuevit,  tut- 
elle condamnée  par  Lie  AI  comme  «  téméraire,  scan- 
daleuse, induisant  a  mépriser  la  dignité  du  sacrement 
tel  que  toute  l'Église  a  pris  l'habitude  de  l'adminis- 
trer, injurieuse  pour  l'Église  elle-même  ».  Bulle  Auc- 
lorem  ftdei  du  28  août  1791.   Denz.-Bannw.,   n.    1531. 

Ce  n'est  pas  tout  et  l'on  ne  s'était  pas  borné,  à 
I'istoic,  à  dénoncer  cette  dégradation  ruineuse  du 
sacrement.  On  avait  expressément  condamné  l'usage 
moderne  de  renvoyer  la  satisfaction  après  l'absolution 
comme  méconnaissant  la  nécessité,  pour  recevoir  cette 
dernière,  d'une  certaine  ferveur  de  charité.  Aussi,  le 
synode  avait-il  déclaré  nécessaire,  de  via  ordinaria, 
(pie  le  prêtre  la  lit  précéder  des  actes  d'humiliation  et 
de  pénitence  qui  furent  de  tout  temps  recommandés 
par  l'Église.  Réduire  ces  actes  à  quelques  prières  ou  a 
quelques  jeûnes  à  faire  après  l'absolution,  c'était  peut- 
être  témoigner  du  désir  de  conserver  à  ce  sacrement 
le  nom  de  pénitence,  mais  ce  n'était  pas  employer  le 
moyen  propre  d'augmenter  la  ferveur  de  charité 
requise  avant  l'absolution  :  Redigere hos actus ad paucas 
oraliones  ont  ad  aliquod  j<  iunium  post  jam  collatam 
absolulionem,  vide.tur  points  materiale  desiderium  con- 
seruandi  huit-  sacramento  nudum  nomen  psenitentiee 
ijiiiun  médium  illuminatum  el  aptum  ad  augendum  illum 
fervorem  caritatis  qui  debet  prsecedere  absolulionem. 
Toutefois,  avait-on  pris  soin  d'ajouter,  l'usage  des 
pénitences  à  accomplir  encore  après  l'absolution 
n'était  pas  à  blâmer,  ci  le  synode  indiquait,  en  effet, 
les  avantages  qui  lui  semblaient  pouvoir  «n  résulter: 
elles  remédiaienl  très  heureusement  aux  défauts  qui, 
se  mêlant  toujours  a  nos  bonnes  oeuvres,  ne  pouvaient 
manquer  de  gâter  également  une  œuvre  aussi  difficile 
cl  aussi  importante  (pie  celle  de  notre  réconciliation 
avec    Dieu.    Mais   cette   précision   même   achevait   de 
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faire  ressortir  à  quel  point  ces  sortes  de  pénitences 
étaient  tenues  pour  étrangères  au  sacrement  lui- 
même  e1  pour  impropres  à  en  assurer  l'efficacité. 

Aussi,  est-ce,  en  partant  de  là  et  en  remontant  au 
principe  d'où  dérivait  toute  celte  doctrine  que  le  pape 
Pie  VI  l'a  condamnée.  Suggérer  ainsi  (quatenus 
innuit)  que  les  pénitences  imposée,  pour  être  accom- 
plies après  l'absolution  sont  à  considérer  comme  un 
supplément  pour  les  défauts  ayant  entaché  l'œuvre  de 
notre  réconciliation  plutôt  que  comme  des  pénitences 
vraiment  sacramentelles  et  satisfaisant  pour  les  péchés 
confessés,  comme  si  le  caractère  propre  du  sacrement 
—  et  pas  uniquement  le  nom  —  ne  pouvait  être 
conservé  qu'à  condition  de  faire  normalement  (de  via 
ordinaria)  précéder  l'absolution  des  actes  d'humilia- 
tion et  de  pénitence  imposés  en  forme  de  satisfaction  — 
suggérer  cela,  concluait  et  prononçait  la  bulle  Aucto- 
rem  fidei,  §  35,  c'est  énoncer  une  proposition  fausse, 
téméraire,  injurieuse  pour  la  pratique  courante  de 
l'Église  et  entraînant  à  l'erreur  qui,  à  propos  de  Pierre 
de  Osma,  a  été  notée  d'hérésie,  indu  cens  in  errorem 
hœreticali  nota  in  Petro  de  Osma  conflxam  ».  Denz.- 
Bannw..  n.  1535. 

//.  LA  TBÊOLOOIE  DU  SACREMENT  ET  LES  VARIA- 
TIONS DE  la  SATISFACTION.  —  Les  conceptions  ainsi 
condamnées  sur  la  place  à  faire  à  la  satisfaction  dans 
l'administration  du  sacrement  de  pénitence  se  ratta- 
chent à  une  même  erreur  :  l'erreur  sur  le  caractère 
propre  et  le  but  direct  de  l'absolution  donnée  par  le 
prêtre.  C'est  donc  aussi  de  ce  point  de  vue  théologique 
que  se  doivent  apprécier  en  dernier  ressort  les  chan- 
gements si  profonds  qui  se  sont  produits  dans  l'Église, 
à  l'époque  moderne  surtout,  dans  le  choix  de  la  péni- 
tence à  exiger  des  pécheurs  pour  les  absoudre. 

1°  Le  problème  du  «  relâchement  pénitentiel  »  dans 
l'Église.  —  Au  xvir  siècle,  quand  le  livre  De  la  fré- 
quente communion  dénonça  ce  qu'il  appelait  le  scandale 
de  l'administration  moderne  du  sacrement  de  péni- 
tence, on  lui  opposa  l'infaillibilité  de  l'Église,  qui 
l'approuvait  et  qui  donc  en  garantissait  la  légitimité. 
Telle  fut  en  particulier  la  réponse  de  Petau  dans  son 
livre  De  la  pénitence  publique  et  de  la  préparation  à  la 
communion,  1614.  La  réponse  était  juste  au  moins  eu 
gros  et,  à  ne  vouloir  pas  aborder  en  détail  l'examen 
des  faits,  elle  était  la  meilleure  ou  même  la  seule  pos- 
sible. Mais  on  peut  aller  plus  loin  et  remonter  plus  haut  : 
sans  contester  — •  sauf  à  en  déterminer  exactement  la 
réalité  et  la  portée  —  les  variations  survenues  au  cours 
des  âges  dans  la  nature  et  la  rigueur  des  satisfactions 
demandées  aux  pénitents,  tout  en  en  maintenant  hors 
de  cause  la  légitimité  de  ces  changements,  on  peut 
regarder  aux  principes  sur  lesquels  se  fonde  l'Église 
elle-même  pour  les  autoriser,  ou  plutôt  à  la  conception 
du  pouvoir  des  clefs  qui  rend  cette  autorisation  pos- 
sible. A  vrai  dire  même,  c'est  à  la  lumière  de  ces  prin- 
cipes que  se  doit  discuter  le  problème  fondamental 
auquel  aboutit  l'histoire  de  la  satisfaction  et  qui  est 
le  problème  de  ce  qu'on  appelle  volontiers  le  relâ- 
chement de  l'Église  dans  l'administration  de  la  péni- 
tence. Il  serait  à  la  fois  injuste  et  vain  de  chercher  à  le 
résoudre  sans  tenir  compte  de  la  doctrine  catholique 
sur  le  sacrement  de  pénitence  en  général  et  sur  la 
satisfaction  sacramentelle  en  particulier. 

1.  Connexions  doctrinales  :  l'effet  de  l'absolution  et 
les  dispositions  requises.  —  Pour  s'expliquer  et  pour 
apprécier  l'évolution  qui  s'est  produite  à  ce  sujet  dans 
l'Église,  il  faut  d'abord  comprendre  le  sens  auquel  s'y 
est  exercé  le  pouvoir  d'absoudre  :  portait-il  vrai- 
ment sur  le  péché  lui-même  et  visait-il  donc  à  récon- 
cilier avec  Dieu  ou  se  restreignait-il  à  rendre  une  sen- 
tence d'ordre  disciplinaire  ? 

Le  réduire,  avec  les  premiers  protestants  et  avec 
Pierre  d'Osma,  au  pouvoir  de  réconcilier  avec  l'Église 


et  de  remettre  pour  cela  la  peine  ecclésiastique  en- 
courue pour  le  péché,  ces!  se  condamner  à  ne  voir 
dans  la  satisfaction  que  l'accomplissement  même  de 
cette  peine,  et  il  va  de  soi,  dès  lors,  qu'elle  doive  pré- 
céder l'absolution  :  après  coup,  elle  n'aurait  plus,  au 
moins  normalement,  sa  raison  d'être. 

Et,  lors  même  qu'on  se  défendrait  de  comprendre 
ainsi  le  pouvoir  d'absoudre,  on  se  condamnerait  à  la 
même  conclusion  dès  là  qu'on  exigerait  du  pénitent, 
pour  le  disposer  à  recevoir  le  pardon  du  prêtre,  des 
actes  d'une  perfection  morale  et  d'une  charité  propres 
à  lui  faire  obtenir  par  eux-mêmes  le  pardon  de  Dieu. 
Non  seulement  il  serait  indispensable  que  ces  actes 
précédassent  l'absolution  et  ainsi  s'explique  très 
exactement  que  l'exigeât  le  synode  de  Pistoie  —  mais 
il  y  aurait  lieu  de  se  demander  à  quoi,  dans  cette 
hypothèse,  se  trouverait  forcément  réduit  le  pouvoir 
d'absoudre;  normalement,  de  droit  comme  de  fait, 
en  vertu  même  des  conditions  dans  lesquelles  il 
devrait  s'exercer,  il  ne  devrait  jamais  porter  que  sur 
des  péchés  déjà  pardonnes  par  égard  pour  les  actes  de 
pénitence  préalablement  accomplis.  L'inexplicable, 
dès  lors,  serait  que  le  recours  à  ce  pouvoir  eût  été 
voulu  absolument  nécessaire  pour  tous  les  péchés 
mortels  ou  même  tout  simplement  que  ce  pouvoir 
eût  été  établi  (voir  notre  De  psenitentia,  n.  388).  Sa 
seule  explication  plausible  resterait  à  chercher  dans 
les  avantages  disciplinaires  que  présenterait  ce  recours 
au  prêtre  et  dans  les  secours  ou  les  fruits  d'ordre 
moral  que  l'on  pourrait  s'en  promettre. 

lit  c'est  bien,  en  effet  ce  sur  quoi  l'on  se  rabattait 
récemment  pour  essayer  de  montrer  que,  dans  l'hy- 
pothèse envisagée  ici,  «  la  réception  du  sacrement  ne 
resterait  pas  superflue.  Elle  répondrait  au  besoin  psy- 
chologique... de  se  raccrocher  à  quelque  chose  de 
sensible...  L'usage  du  sacrement  donnerait  entière  et 
excellente  satisfaction  au  besoin  psychologique  » 
qu'éprouve  l'homme  «  d'une  autorité  qui  lui  parle. 
Il  aiderait  aussi  à  discipliner  la  pénitence.  Il  ferait  de 
la  pénitence  un  ensemble  réglé  par  l'autorité...  Enfin 
il  permettait  l'intervention  pédagogique  du  prêtre, 
tant  pour  aider  à  produire  la  bonne  contrition  que 
pour  la  formation  solide  de  la  conscience».  DeVooght, 
La  causalité  du  sacrement  de  pénitence,  dans  Epheme- 
rides  Iheolog.  Louan.,  t.  vu,   1930,  p.  672-673. 

Et  tout  cela,  sans  doute,  est  vrai;  mais  rien  de  tout 
cela  n'est  proprement  sacramentel  ni  ne  suppose  le 
recours  à  un  vrai  sacrement.  Tout  cela,  par  conséquent, 
ramènerait  exactement  à  la  conception  purement  dis- 
ciplinaire de  Pierre  d'Osma  et  des  premiers  protes- 
tants :  le  docteur  de  Salamanque  avait  voulu,  lui  aussi, 
expliquer,  par  les  bienfaits  à  en  résulter  pour  la  société, 
que  l'Église  eût  prescrit  la  confession  des  fautes 
secrètes,  Stegmùller,  op.  cit.,  p.  222  sep,  et  Luther  de 
même  ;  tout  en  rejetant  la  nécessité  de  la  confession, 
ni  lui  ni  les  protestants  en  général  n'en  ont  jamais 
contesté  l'utilité  morale,  psychologique  ou  discipli- 
naire. Voir  ici  t.  m,  col.  936-940. 

C'est  donc  bien  en  fonction  du  sens  auquel  s'est 
exercé,  dans  l'Église,  le  pouvoir  d'absoudre  que  se 
peut  déterminer  le  rôle  reconnu  par  elle  à  la  satisfac- 
tion pénitentielle ;  mais  c'est  aussi  et  seulement  en 
conséquence  de  ce  rôle  que  se  devra  apprécier  la 
rigueur  variable  avec  laquelle  elle  l'a  exigée. 

2.  La  pensée  de  l'Église.  —  Or,  il  n'y  a  pas  à  se 
méprendre  sur  le  sens  et  la  vertu  qui,  de  tout  temps, 
dans  l'Église,  ont  été  reconnus  aux  absolutions  légiti- 
mement accordées  par  le  prêtre.  Pas  plus  à  l'origine 
que  plus  tard,  elles  ne  furent  considérées  comme  se 
limitant  à  remettre  une  peine  ecclésiastique  et  à  récon- 
cilier avec  l'Église.  C'est  proprement  avec  Dieu  qu'on 
entendait  réconcilier  les  pénitents  et  c'est  précisément, 
nous  l'avons   vu,   à  cause   du  sens   ainsi  attribué  à 


1195      SATISFACTION.    LA    QUESTION    OU  «  RELACHEMENT    PÉNITENTIEL  »       1196 


l'absolution  que,  même  aux  époques  où  l'on  insistait 
le  plus  sur  la  nécessité  de  la  pénitence  publique,  on 
n'hésitait  pas,  en  divers  cas,  à  réconcilier  ou  à  absoudre 
sans  qu'elle  eût  été  ou  pût  être  accomplie.  Ces  faits, 
que  nous  avons  vu  se  produire  à  toutes  les  époques,  ne 
prouvent  pas  seulement  que  l'absolution  était  consi- 
dérée comme  réconciliant  par  elle-même  avec  Dieu; 
ils  impliquent  aussi  nécessairement,  ce  que  nous  avons 
d'ailleurs  entendu  expliquer  en  propres  termes,  que  la 
satisfaction,  normalement  exigée  mais  susceptible 
d'être  omise,  n'était  point  indispensable  pour  l'essen- 
tiel de  cette  réconciliation.  Elle  était  surtout  ordonnée 
à  l'acquittement  d'une  peine  temporelle  susceptible  de 
persister  après  le  pardon  du  péché  lui-même  et  tel  est, 
par  suite,  le  rôle  propre  à  lui  reconnaître  dans  l'admi- 
nistration de  la  pénitence  par  l'Église. 

3.  L'enseignement  des  théologiens.  Ce  rôle  est 
celui-là  même  que  lui  ont  assigné  les  théologiens,  lors- 
qu'ils ont  fait  la  synthèse  du  sacrement  de  la  réconci- 
liation postbaptismale  :  quoique  partie  intégrante  du 
sacrement,  à  raison  même  de  sa  nature  et  de  son  but 
spécial,  elle  peut  non  seulement  être  renvoyée  après 
l'absolution;  elle  peut  même  être  totalement  omise. 
Si,  de  par  ailleurs,  la  conversion  à  Dieu  par  la  contri- 
tion et  la  confession  est  suffisante  pour  permettre  au 
pouvoir  d'absoudre  de  produire  son  effet,  la  réconcilia- 
tion avec  lui  aura  été  réelle  elle  aussi  et  il  restera  seu- 
lement au  pécheur  ainsi  justifié  à  subir  la  peine  tem- 
porelle dont  une  satisfaction  plus  ou  inoins  parfaite 
aurait  pu  lui  obtenir  aussi  la  rémission. 

2°  Solution  théorique.  Théoriquement  et  du  point 
de  vue  de  l'efficacité  sacramentelle,  il  est  donc  indiffé- 
rent que  la  satisfaction  soit  faite  avant  ou  après  l'ab- 
solution; indifférent  même,  peut-on  dire,  que  la 
satisfaction  imposée  soit  plus  ou  moins  rigoureuse  :  le 
pis  qui  puisse  arriver  au  cas  d'une  trop  grande  indul- 
gence à  l'endroit  du  pénitent  préalablement  absous, 
est  que  la  peine  à  remettre  en  vertu  de  cette  satisfac- 
tion persiste  partiellement  ou  même  totalement. 

Nous  avons  entendu  les  docteurs  du  Moyen  Age  en 
prévenir  les  fidèles  et  saint  Thomas  en  prend  son  parti  : 
Si  contingat  quod  sacerdos  minorem  satisfactionem  impo- 
rtât quam  sit  illa  ad  quam  obligatur  ex  quanlitate  sui 
peccati,  subtraclo  eo  quod  remittitur  virlule  clavium  et 
contrilionis  prœcedenlis,  pœnilens  nihilominus  ad  ali- 
quid  ullcrius  obligatur;  quod,  si  in  hu>:  vita  non  perfi- 
cial,  in  purgatorio  exsolvet.  Quodlib.,  m,  a.  28.  Ainsi 
font  aujourd'hui  encore  les  moralistes  qui  se  montrent 
le  plus  indulgents  en  cette  matière.  Plus  s'est  précisée 
dans  l'Église  la  notion  de  l'efficacité  proprement  sacra- 
mentelle, plus  aussi  la  rémission  du  péché  lui-même 
s'est  distinguée  de  la  rémission  de  la  peine  temporelle. 

La  théorie,  par  conséquent,  justifie  à  la  fois  la  pra- 
tique courante  de  renvoyer  la  satisfaction  après  l'ab- 
solution et  celle  de  l'alléger  jusqu'à  la  rendre  parfois 
à  peine  perceptible.  C'est  appuyé  sur  elle  (pie  saint 
Thomas  suggérait  aux  confesseurs  de  savoir,  en  cer- 
tains cas,  se  contenter  de  la  pénitence  qu'il  plairait 
au  pénilcnt  d'accepter.  Sacerdos  polest  psenitenti  satis- 
factionem injungere  vel  ex  proprio  arbitrio  vel  etiam 
ex  alieno  consilio.  /-.'.s/  ergo  dicendum  quod,  sicut  polest 
[eam]  injungere  ex  arbitrio  alieno.  ila  et  ex  arbitrio 
ipsius  psenitentis,  sicut  si  dicat  :  «  Facias  hoc,  si  potes,  et, 
si  non  pôles,  facias  hoc  •<;  et  similc  videlur  cuin  sacerdos 
dicit  «  quidquid  boni  feceris,  sit  tibi  in  remissionem 
peccatorum  ».  Videlur  autan  salis  conveniens  quod 
sacerdos  non  oneret  pœnitenlem  gravi  pondère  salisfac- 
tionis,  guia.  sicut  parvus  ignis  a  mollis  Ugnis  superpo- 
sais de  jailli  extinguitw,  ila  [tosseï  contingere  quod 
parvus  afjectus  contritionis  in  psenitente  superexcitatus, 
propter  grave  omis  satisfactionis  extingueretur,  pecca- 
lore  lotalitcr  desperante.  Unde  induis  est  <pio<l  sacerdos 
pœnitenti  indice!  quanta  ptenitentia  esset  sibi  pro  pecca 


lis  injungenda,  et  injungal  sibi  nihilominus  aliquid  quod 
psenitens  tolerabililer  ferat,  ex  cujus  implelione  assue- 
fial  ut  majora  impleal,  quœ  etiam  sacerdos  sibi  injungere 
non  allenlassct.  Quodlib.,  m,  a.  28.  Pour  apprécier  le 
texte,  il  ne  faut  pas  néanmoins  perdre  de  vue  la  rigueur 
des  satisfactions  communément  imposées  à  cette 
époque. 

Du  point  de  vue  théorique,  par  conséquent,  le  pro- 
blème que  pose  l'histoire  de  la  satisfaction  se  ramène 
à  celui  de  l'évolution  de  la  doctrine  des  sacrements  en 
général  et  de  la  théologie  du  sacrement  de  pénitence  en 
particulier.  La  clef  s'en  trouve  où  l'a  défini  le  concile 
de  Trente  et  où  l'avaient  établi  dès  longtemps  les 
docteurs  catholiques,  dans  la  distinction  entre  la 
rémission  de  la  coulpe  et  celle  de  la  peine  temporelle. 
I-In  principe,  rien  n'empêche  que  l'une  soit  obtenue,  à 
peu  de  chose  près,  sans  l'autre,  et  il  n'en  faut  pas 
davantage  pour  que  puisse  être  poussée  à  la  limite  la 
dissociation  soit  de  la  justification  et  de  la  condamna- 
tion aux  feux  du  purgatoire  soit  de  l'absolution  et  de 
la  satisfaction  sacramentelle. 

///.  LE  PROBLÈME  HISTORIQUE  DES  ADOUCISSE- 
MENTS DE  LA  SATISFACTION. —  Le  problème  théorique 
ainsi  résolu,  reste  le  problème  historique  :  comment 
s'est  produit,  dans  l'Église,  le  passage  de  ce  qu'on 
pourrait  appeler  l'extrême  sévérité  à  l'extrême  indul- 
gence dans  l'administration  du  sacrement  de  péni- 
tence? Le  contraste  est  tel  entre  ce  qui  fut  et  ce  qui 
est  qu'il  fait  crier  au  scandale.  Qu'elle  précède  ou 
qu'elle  suive  l'absolution,  la  satisfaction  sacramentelle 
actuellement  estimée  suffisante  dénote  un  véritable 
abandon  des  préoccupations  morales  de  jadis.  En 
accepter  une  telle  atténuation,  c'est,  de  la  part  de 
l'Église,  prendre  son  parti  d'un  réel  et  universel  relâ- 
chement de  la  vie  chrétienne  et  d'un  véritable  abus 
de  ses  sacrements  les  plus  saints. 

1°  Comment  il  a  été  pose  par  les  jansénistes.  —  On 
reconnaît  le  thème  fondamental  des  accusations  d'Ar- 
nauld  dans  le  livre  De  la  fréquente  communion.  Les 
jansénistes  n'ont  jamais  cessé  de  les  reprendre.  Elles 
culminent,  peut-on  dire,  dans  la  38e  des  propositions 
de  Pisloie,  où  le  synode  proclame  son  admiration  pour 
la  discipline  ancienne.  Elle  allait,  y  est-ildit,  jusqu'à 
refuser  ou  à  n'accorder  que  difficilement  une  nouvelle 
absolution  à  ceux  qui  retombaient  dans  une  faute  déjà 
pardonnée.  Dans  la  crainte  de  se  voir  ainsi  exclu  de  la 
communion  et  de  la  paix,  même  à  l'article  de  la  mort, 
les  auteurs  de  la  proposition  voyaient  un  frein  très 
puissant  à  appliquer  à  ceux  qui  attachent  trop  peu 
d'importance  au  péché.  Denz.-Bannw.,  n.  1538. 

2°  Comment  il  résulte  de  l'histoire  de  la  satisfaction.  — 
Cette  impression  de  relâchement  n'est  cependant  pas 
propre  aux  jansénistes;  elle  se  communique  à  tous 
ceux  qui  comparent  les  usages  d'aujourd'hui  avec  les 
prescriptions  ou  les  pratiques  pénitentielles  de  jadis  : 
même  résumée  comme  elle  a  dû  l'être  dans  le  présent 
article,  l'histoire  de  la  satisfaction  la  doit  imposer  à 
tout  le  monde. 

Et  matériellement,  en  effet,  la  disproportion  des 
peines  infligées  est  énorme.  Vainement,  d'ailleurs, 
essaierait-on  de  l'expliquer  par  la  différence  des 
mœurs  et  des  mentalités.  Celte  différence  est  incontes- 
table: elle  a  toujours  existé  et,  même  aux  premiers 
siècles,  elle  a  engendré  des  divergences  profondes  dans 
la  manière  d'apprécier  et  de  traiter  les  mêmes  fautes  : 
l'évêque  Antonianus  auquel  saint  Cyprien  adresse  sa 
Ici  Ire  i.v,  se  scandalisait  de  la  «  paix  »  qu'à  Rome  et  à 
Carthage  l'on  avait  accordée  d'emblée  aux  «  libella- 
tiques  -et  aux  malades  en  danger  de  mort.  Nous  savons 
par  saint  Augustin  que,  dans  certaines  Églises,  on  ne 
considérai!  et  on  ne  Imitait  comme  fautes  «  capitales  » 
(pic  les  pèches  de  la  chair,  d'apostasie  et  d'homicide. 
Certains  canons  du  concile  d'Elvire  parurent  toujours 
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à  beaucoup  d'une  sévérité  outrée.  Comparée  à  celle 
d'autres  Églises  d'Orient  ou  d'Occident,  la  pratique 
pénitentielle  de  Rome  semble  avoir  été  toujours  em- 
preinte de  la  discrétion  qui  caractérise  son  administra- 
tion en  général.  Par  contre,  il  est  bien  incontestable 
que  les  usages  pénitentiels  des  peuples  du  Nord  doivent 
en  grande  partie  leur  rudesse  à  leurs  habitudes  de  vie 
et  au  tempérament  de  leurs  missionnaires.  Mais,  on 
aurait  beau  accumuler  les  diversités  ainsi  engendrées, 
elles  n'approcheraient  en  rien  de  celle  qui  s'observe 
partout  entre  la  pratique  pénitentielle  moderne  et 
celle  des  âges  antérieurs. 

3°  La  question  préalable  :  y  a-t-il  eu  baisse  de  la 
moralité  et  du  respect  des  sacrements  ?  —  Il  ne  saurait 
donc  venir  à  l'esprit  de  personne  de  contester  la  dis- 
proportion des  modes  de  satisfaction  qui  caractérisent 
ces  deux  manières.  Seulement,  puisque  l'on  condamne 
la  moderne  à  cause  de  l'abus  des  sacrements  et  du 
relâchement  moral  qui  en  serait  la  conséquence,  la 
première  chose  à  faire  est  de  vérifier  ce  qu'il  en  est 
exactement  du  fait  mis  ainsi  à  son  compte  :  est-il  bien 
sûr,  est-il  réellement  établi  qu'en  approuvant  la  ma- 
nière moderne  d'administrer  la  pénitence,  l'Église  ait 
laissé  s'oblitérer  chez  les  fidèles  le  sens  du  péché  et  ait 
pris  son  parti  de  les  voir  abuser  des  sacrements? 

La  question  ainsi  posée  ne  saurait  manifestement 
porter  que  sur  des  ensembles.  Elle  revient  à  se  deman- 
der si,  aux  siècles  passés,  aux  époques  notamment 
dont  l'histoire  nous  est  plus  exactement  connue  et  où 
fonctionnait  un  régime  pénitentiel  comportant,  par 
exemple,  la  pénitence  publique  ou  les  sévères  expia- 
tions que  nous  avons  dites,  le  niveau  moral  et  reli- 
gieux des  populations  chrétiennes  était  supérieur  à 
celui  des  populations  chrétiennes  de  nos  jours;  si 
l'admission,  en  particulier,  à  la  communion  s'entourait 
de  garanties  plus  sérieuses  que  dans  le  régime  moderne. 

C'est  là  vraiment  la  question  préalable  à  poser  aux 
détracteurs  de  ce  dernier  et  il  est  surprenant  qu'elle 
n'ait  pas  été  posée  à  Arnauld  et  à  ses  disciples.  Beau- 
coup sans  doute  auraient  été  et  seraient  encore  portés 
à  y  répondre  affirmativement  :  le  mirage  du  passé 
en  impose  toujours  aux  défenseurs  de  la  tradition  et 
l'observantin  Bonal  le  dénonçait  justement  à  ce  propos, 
au  xviie  siècle.  Le  chrétien  du  temps,  IVe  part.,  c.  ix, 
n.  14-15,  Lyon,  1668.  Peut-être  aussi  un  certain 
esprit  juridique  expose-t-il  les  théologiens  et  les  his- 
toriens de  la  théologie  à  juger  des  réalités  du  passé 
d'après  les  prescriptions  canoniques  qu'ils  trouvent 
consignées  dans  leurs  collections  de  documents  ecclé- 
siastiques. L'illusion,  en  tout  cas,  serait  grande  de 
juger  du  fait  d'après  ces  reliques  du  droit.  D'autant 
plus,  nous  l'avons  déjà  remarqué,  que  les  collections 
canoniques  ne  témoignent  pas  nécessairement  d'un 
droit  qui  persiste.  Pour  n'avoir  jamais  été  abrogés  et 
pour  avoir  été  fidèlement  transcrits,  il  ne  n'en  suit 
nullement  que  les  décrets  ou  canons  ainsi  conservés 
continuent  à  être  observés  :  les  livres  pénitentiels  où 
se  trouvent  accumulés  tous  ces  vieux  textes  nous  ont 
fourni  la  preuve  du  contraire. 

Cependant  il  s'agit  ici  des  époques  dont  datent  ces 
prescriptions  et  où  l'on  sait  qu'elles  étaient  en  vigueur. 
A  constater  la  manière  dont  était  prêchée  et  adminis- 
trée alors  la  pénitence,  peut-on  affirmer  que  l'accès  de 
l'eucharistie  fût  alors  plus  difficile  au  commun  des 
pécheurs  qu'il  ne  l'est  devenu  depuis  la  loi  de  la  com- 
munion pascale  et  de  la  confession  annuelle  ou  depuis 
le  décret  qui  interdit,  en  cas  de  péché  mortel,  d'aller 
communier  sans  s'être  remis  en  état  de  grâce  par  le 
sacrement  de  pénitence?  Sur  ce  point  voir  art.  Péni- 
tence, col.  1048  sq. 

1 .  Quelques  sondages.  —  Voyons,  par  exemple,  au  me, 
au  ive,  au  ve  siècles,  âge  d'or  de  la  pénitence  publique. 

Peut-on  dire  que  les  «  libellatiques  »  dont  parle  saint 


Cyprien  aient  eu  beaucoup  à  faire  pénitence  pour  être 
admis  à  la  communion?  Le  concile  de  Carthagc,  en  251, 
les  y  admet  d'emblée,  alors  même  que  beaucoup 
d'entre  eux  acceptent  à  peine  de  se  reconnaître  cou- 
pables et  menacent,  en  cas  de  refus,  de  passer  au 
schisme.  Ci-dessus,  col.  1 1 42.  Et  le  pape  saint  Corneille, 
à  la  même  époque,  ne  s'est  pas  montré  moins  condes- 
cendant pour  les  fidèles  d'une  Église  qui  avaient  suivi 
dans  la  défection  leur  évêque  Tufima.  Comme  ils  se 
refusaient  à  être  réconciliés  eux-mêmes  si  leur  évêque 
ne  l'était  en  même  temps,  satisfaction  leur  fut  accordée  : 
le  retour  des  brebis,  écrit  saint  Cyprien,  Epist.,  lv,  11, 
Hartel,  p.  631-632,  valut  au  pasteur  d'être  admis  lui 
aussi  à  la  communion  laïque  :  ni  chez  les  uns  ni  chez 
les  autres,  on  ne  saurait  reconnaître  à  ces  traits  des 
dispositions  très  parfaites.  Encore  moins  les  estime- 
rait-on telles  chez  ces  apostats  ou  ces  libellatiques. 
retour  du  schisme  ou  précédemment  adultères,  dont  la 
réconciliation  par  saint  Cyprien  fait  frémir  d'indigna- 
tion les  chrétiens  restés  fidèles.  Lui-même  s'effraie  de 
son  indulgence  à  leur  égard;  mais,  dans  son  désir  de  les 
sauver  et  de  rétablir  la  paix  dans  son  Église,  pour  leur 
ouvrir  les  bras,  il  ne  leur  demande  d'autre  satisfaction 
que  celle  de  se  reconnaître  sincèrement  coupables. 
Epist.,   lix,    15-16,    Hartel,   684-686. 

2.  Comment  se  jait  la  pénitence.  —  Cas  exception- 
nels ;  mais  ce  qui  ne  l'est  pas,  nous  l'avons  vu  (ci-dessus 
col.  1153),  c'est  que  des  «  pénitents  »  condamnés  à  une 
longue  expiation  fassent  consister  toute  leur  expiation 
à  demeurer  ainsi  exclus  des  sacrements  et  à  attendre 
que  soit  écoulé  le  temps  de  leur  peine.  Le  concile  de 
Nicée  en  parle,  can.  12,  fin;  saint  Ambroise  le  déplore  : 
Arbilranlur  hoc  esse  pœnitentiam,  si  abstinent  a  sacra- 
mentis  ca>lestibus.  De  pœnit.,  II,  ix,  89.  Saint  Pacien  de 
Barcelone  le  reproche  en  face  aux  «  pénitents  »  :  Quid 
dicitis,  psenitentes?  l'bi  est  vestrse  carnis  interitus?  An 
quod,  in  ipsa  pienilentia,  lautiores  semper  inceditis, 
convivio  farti,  balneis  exposili,  veste  compositi?  Parse- 
nesis  ad  pœnitentiam,  10,  P.  L.,  t.  xm,  col.  1087  B, 
1088  A.  Nous  avons  entendu  saint  Augustin  dé- 
noncer de  même  la  contradiction  de  cette  attitude  : 
c'est  continuer  à  mal  vivre  tout  en  faisant  profession 
de  pénitence,  Serm.,  ccxxxn,  8,  P.  L.,  t.  xxxviu, 
col.  111,  mais  son  attestation  reste  que  tel  était  l'usage 
trop  fréquent  et  personne  ne  saurait  dire  que,  pour 
prolongé  qu'il  fût,  ce  mode  de  pénitence  fût  la  garantie 
d'une  disposition  à  l'absolution  et  à  la  communion 
particulièrement  parfaite. 

3.  Combien  peu  font  la  pénitence.  —  Encore  ceux-là 
faisaient-ils  la  pénitence.  Mais,  qu'ils  l'eussent  deman- 
dée ou  qu'elle  leur  eût  été  imposée  par  sentence  ecclé- 
siastique, quel  encore  qu'en  fût  le  nombre,  ils  res- 
taient une  exception  dans  l'Église.  Le  commun  des 
fidèles  continuait,  tout  le  long  de  la  vie,  à  participer 
aux  sacrements  sans  recourir  aux  prêtres  pour  se  faire 
absoudre.  On  peut  leur  supposer  toute  la  ferveur  que 
l'on  voudra;  on  peut  tirer  de  leur  adaptation  au  mi- 
lieu toutes  les  conclusions  que  l'on  jugera  à  propos  sur 
leur  immunisation  contre  les  tentations  et  contre  les 
inclinations  au  mal,  on  ne  saurait  supprimer  le  témoi- 
gnage des  auteurs  ecclésiastiques  sur  leurs  vices  et  leur 
inconduite.  Qu'il  suffise  de  rappeler  celui  de  saint  Au- 
gustin :  parjures,  voleurs,  adultères,  ivrognes,  etc., 
abondent  dans  l'Église.  In  Epist.  Joa.,  tract,  in,  9, 
P.  L.,  t.  xxxv,  col.  2002.  Malgré  leur  énormité,  par 
suite  de  l'habitude,  les  fautes  les  plus  graves  sont  te- 
nues pour  insignifiantes  :  on  n'ose  plus  les  frapper 
d'excommunication  chez  les  laïques  ou  de  la  dégrada- 
tion chez  les  clercs.  Enchiridion,  80,  P.  L.,  t.  xi-, 
col.  270-271.  L'évèque  d'Hippone  dénonce  en  particu- 
lier la  facilité  avec  laquelle  les  hommes  se  permettent 
l'adultère  :  dès  là  qu'il  se  limite  au  cercle  de  leurs 
esclaves,  on  ne  parvient  pas  à  les  faire  convenir  de  sa 
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gravité.  Cette  Ignorance,  d'ailleurs,  ou  celte  absence 

de  sens  moral  est  très  commune  :  «  Baptisés  tout 
enfants,  beaucoup  de  chrétiens  n'ont  reçu  aucune  édu- 
cation. Ils  mènent,  dans  les  ténèbres  de  l'ignorance, la 
vie  la  plus  honteuse,  sans  rien  savoir  de  ce  que  la  doc- 
trine chrétienne  prescrit  ou  défend.  »  Leur  pasteur 
n'hésite  pas  à  mettre  leur  inconduite  au  compte  de 
l'ignorance  et  de  la  faiblesse.  In  Rom.  inch.  expos., 
n.  16,  P.  L.,  t.  xxxv,  col.  2100.  Mais  ce  qu'il  en  dit 
nous  permet  à  nous  de  comparer  leur  niveau  moral  à 
celui  des  chrétiens  modernes  et  de  juger  s'ils  apportent 
de  meilleures  dispositions  à  la  réception  des  sacre- 
ments. 

4.  La  préparation  aux  communions  de  fête.  Car 
tout  ce  monde-là  communie  régulièrement,  au  moins 
à  certaines  fêtes  de  l'année,  et  les  évoques  ne  se  font 
pas  illusion  sur  l'état  de  leurs  âmes;  saint  Augustin  re- 
doute que  la  tolérance  dont  certains  paraissent  béné- 
ficier ne  permette  à  d'autres  d'opposer  une  fin  de  non- 
recevoir  aux  exhortations  des  prédicateurs.  Serm., 
cccli,  10-11,  P.L.,t.  xxxix,  col.  1545-1546.  Mais 
lui-même  le  déclare  en  propres  termes,  à  leur  égard  les 
évoques  ont  les  mains  liées.  A  cette  époque,  ils  «  ne 
peuvent  écarter  quelqu'un  de  la  communion  qu'autant 
que  lui-même  se  reconnaît  coupable  ou  qu'il  a  été 
dénoncé  et  convaincu  dans  un  jugement  ecclésiastique 
ou  civil  ».  C'est  dire  qu'en  dehors  des  fautes  passibles 
d'une  sanction  au  for  externe,  les  pécheurs  sont  laissés, 
plus  encore  que  de  nos  jours,  au  jugement  de  leur 
propre  conscience. 

Sans  doute  connaissent-ils  la  nécessité  de  la  péni- 
tence ou  du  repentir;  les  prédicateurs  y  insistent  et 
les  intéressés  eux-mêmes  entendent  bien  recourir  un 
jour  au  pouvoir  des  clefs;  plusieurs  le  font  sans  plus 
de  retard  et  vont  parfois  jusqu'à  demander  ou  ac- 
cepter la  pénitence  publique;  mais,  pour  beaucoup 
d'autres,  le  moment  choisi  pour  cela  sera  celui  d'une 
maladie  grave  ou  d'un  danger  de  mort.  Alors,  comme 
il  arrive  encore,  on  les  verra  s'empresser  de  demander 
la  pénitence  comme  d'autres  demandent  alors  le  bap- 
tême ou  l'absolution.  Epist.,  c.cxxvm,  8,  P.  L., 
t.  xxxm,  col.  1016. 

Sauf  ces  cas  d'extrême  urgence,  ils  attendent  et  con- 
tinuent à  participer  aux  sacrements.  Aux  approches 
des  grandes  fêtes,  eux  et  beaucoup  d'autres  qui 
viennent  rarement  à  l'église  et  plus  rarement  encore  à 
la  communion  s'entendent  rappeler  avec  force,  par 
saint  Jean  Chrysostome  par  exemple  ou  par  saint 
Léon,  la  nécessité  de  faire  pénitence  pour  recevoir 
dignement  le  corps  du  Christ;  mais,  pas  plus  à  Home 
qu'à  Antioche  ou  à  Constantinople,  ces  sermons  de 
carême  ne  leur  demandent  de  satisfaire  à  Dieu  par  la 
pénitence  publique.  Bien  qu'ils  la  connaissent,  bien 
que  par  ailleurs  on  sache  ces  deux  illustres  pontifes 
attentifs  à  en  faire  observer  les  lois,  on  ne  les  entend 
jamais,  dans  leurs  sermons,  la  recommander  ;:  leurs 
auditoires.  Ce  qu'ils  leur  demandent,  alors  même  qu'ils 
les  supposent  expressément  chargés  de  lourdes  fautes, 

■par exemple,  saint  Jean  Chrysostome,  De  beato  Phi 
logonio,  4,  /'.  C,  t.  XLVIII,  col.  731-735  —  c'est  uni- 
quement la  conversion  du  cœur,  celle  dont  peut  suf- 
fire à  témoigner  le  mot  peccavi.  Comme  garantie  de  sa 
sincérité  et  de  sa  fermeté,  on  ne  saurait  dire  que  ce  soit 
plus  que  ce  qu'on  exige  aujourd'hui.  Saint  Jean  Chry- 
sostome s'en  contente  :  /»  Ecclesiam  ingredere.  Die 
Deo  :  peccavi.  Nihil  aliud  abs  te  nisi  solum  istud  exigo. 
De  peenitenlia,  boni.  Il,  1,  P.  G.,  t.  XLVIII,  col.  2.N.">. 
Il  est  vrai  qu'au  concile  du  Chêne,  ses  adversaires  lui 
reprochèrent  sa  bienveillance  à  l'égard  des  pécheurs, 
lin  leur  disant  :  Quoties  peccaveritis,  venite  ad  me  et  ego 
dos  sanabo,  il  les  aurait  induits  à  pécher.  Ce  qui  est  le 
grief  même  des  jansénistes  contre  la  pratique  moderne 
de     absolutions;    mais   ce   qui   confirme   ce   (pic   nous 


venons  de  constater  :  les  conditions  dans  lesquelles  le 
commun  des  fidèles  et  des  pécheurs  de  jadis  partici- 
paient normalement  à  la  sainte  communion  ne  té- 
moignent point  par  elles-mêmes  d'un  niveau  moral  ou 
religieux  supérieur  à  celui  des  chrétiens  d'aujourd'hui. 

.").  La  pénitence  renvoyée  à  la  mort.  —  Et  la  compa- 
raison peut  se  poursuivre.  A  Rome,  le  pape  saint 
Léon  atteste  lui  aussi  que  l'usage  est  courant  d'atten- 
dre le  moment  de  la  mort  pour  offrir  à  Dieu  la  satis- 
faction qu'on  lui  doit  pour  ses  péchés  :  Satisfactionis 
sibi  lempus  in  fine  vitœ  suœ  constituant,  Ad  Theodorum 
Forojuliensem,  Epist.,  cvm,  5,  P.  L.,  t.  liv,  col.  101 3  B, 
mais  il  n'ajoute  pas  qu'on  s'interdise,  pour  autant,  de 
participer  aux  sacrements.  En  Gaule,  à  l'époque  de 
saint  A  vit  et  de  saint  Césaire  d'Arles,  l'empressement 
est  le  même  à  demander  la  peenitenlia  momentanea  de 
la  dernière  heure.  Les  deux  évêques  en  affirment  l'effi- 
cacité, ci-dessus,  col.  1156,  mais  sans  donner  aucu- 
nement à  entendre  que  ces  tard-venus  à  la  pénitence 
se  fussent  montrés  jusque-là  moins  assidus  à  commu- 
nier que  le  commun  des  fidèles. 

La  même  observation  s'applique  à  saint  Grégoire  le 
Grand.  Rien  de  plus  et  de  mieux  attesté  chez  lui  que 
l'absolution  donnée  aux  mourants;  mais  l'absolution 
demandée  ou  reçue  au  cours  de  la  vie  l'est  beaucoup 
moins.  On  a  même  pu  contester  qu'il  s'en  trouvât  chez 
lui  aucune  trace.  De  son  temps,  en  dehors  des  appro- 
ches de  la  mort,  l'Église  n'aurait  pratiquement  plus 
administré  de  pénitence  sacramentelle.  Poschmann, 
Die  abendlànd.  Kirehenbusse  im  Ausgang  des  christl. 
Alterlums,  p.  301-305.  C'est  une  exagération,  voir 
Coller,  dans  la  Rômische  Quarlalschrift,  1931,  p.  214, 
218,  223,  228,  239,  247,  259;  1932,  p.  341-342.  Mais  il 
reste  qu'à  cette  époque  où  la  barbarie  matérielle  gagne 
progressivement  tout  le  monde  latin,  la  persistance  de 
la  législation  ou  des  coutumes  pénitentielles  héritées 
des  premiers  siècles  n'empêche  nullement  la  barbarie 
morale  de  s'abattre  sur  les  consciences.  C'est  l'impres- 
sion qu'éprouvent  les  moines  irlandais,  quand  ils 
abordent,  alors,  les  Églises  du  continent  :  la  pénitence 
y  est  à  peu  près  inconnue.  Ci-dessus,  col.  1166.  Si  l'on 
admet,  et  il  semble  qu'on  doive  l'admettre,  que  la 
participation  à  la  liturgie  ne  laissait  pas  de  s'accom- 
pagner en  général  d'une  participation  à  la  communion, 
quelles  dispositions  pensera-t-on  qu'aient  pu  y  apporter 
le  commun  des  fidèles? 

6.  Conclusion.  —  Inutile,  croyons-nous,  de  pour- 
suivre cette  enquête.  Le  niveau  moral  et  religieux  des 
populations  venues  au  christianisme  pendant  les 
siècles  qui  ont  suivi  saint  Grégoire  le  Grand  est  trop 
connu  pour  qu'on  puisse  songer  à  l'estimer  supérieur. 
Ni  avant,  ni  après  la  réforme  carolingienne,  la  sévérité 
des  tarifs  pénitentiels  n'a  fait  que  la  participation 
générale  aux  sacrements  correspondit  à  des  disposi- 
tions morales  ou  religieuses  présentant  des  garanties 
spéciales  de  sincérité,  de  profondeur  et  de  durée. 

I.a  question  préalable  est  donc  bien  résolue.  Elle 
écarte  manifestement  le  présupposé  d'un  idéal  de 
vie  chrétienne  à  mettre  au  compte  de  régimes  péni- 
tent iels  particulièrement  rigoureux.  Sans  doute,  en 
cette  matière,  les  comparaisons  d'époque  à  époque 
sont-elles  plus  qu'odieuses  ;  la  difficulté  en  est  extrême. 
Inconsciemment,  nu  s'y  pose  en  laudator  temporis  acti. 
Volontiers,  en  outre,  parce  que  le  Christ  a  voulu  et 
veut  une  Église  sans  tache  ni  ride,  sainte  et  imma- 
culée »,  on  s'imagine  que  cel  idéal  s'est  trouvé  réalisé  au 
début,  aux  premiers  siècles.  Mais  quoi  qu'il  en  soit  de 
celte  réalisation  sur  terre  de  cet  idéal  divin,  nous  en 
savons  assez  pour  contester  qu'aux  régimes  pénilen- 
liels les  plus  rigoureux  et  les  plus  rigoureusement 
Observés aienl  correspondu,  chez  le  commun  des  fidèles, 
dans  leur  participation  à  l'eucharistie,  des  dispositions 
morales  et  religieuses  l'emportant  sur  celles  qui  se 
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constatent  chez  eux  à  des  époques  de  moindre  sévérité. 

Ce  n'est  pas  que  l'on  conteste  les  heureux  fruits  de 
pénitence  que  ces  régimes  sévères  ont  produits  chez 
ceux  qui  acceptaient  loyalement  de  s'y  soumettre. 
On  ne  prétend  donc  pas  que  la  rigueur  des  expiations 
exigées  soit  sans  influence  sur  l'efficacité  morale  d'un 
régime  pénitentiel.  Seulement  elle  n'en  est  pas  le  fac- 
teur unique  ni  le  plus  important.  D'autres  y  inter- 
viennent qui  peuvent  aller  jusqu'à  la  suppléer.  Ceux-ci 
mêmes  y  sont  indispensables  :  à  elles  seules,  les  péna- 
lités les  plus  rigoureuses  resteraient  sans  valeur  morale. 
Qu'importe,  faisait  remarquer  en  813  le  concile  de 
Chalon-sur-Saône,  qu'importe  que  les  pénitents  obser- 
vent l'interdiction  qui  leur  est  faite  du  vin  et  de  la 
viande,  s'ils  se  gorgent  d'autres  boissons  et  d'autres 
mets?  Multi,  quodnon  sine  doloredicendum  est,  in  pseni- 
tentia  non  tarn  peccati  remissionem  quarn  temporis  cons- 
titua expeclant  explelionem,  et,  si  carnium  et  vini  usus 
eis  interdictus  est,  mutatu  non  voluntate  sed  ejusdern  cibi 
aut  potus  perceptione,  in  tantum  deliciis  suis  indulgent 
ut  deliciosius,  lus  inlerdiclis,  aliorumeiborumvcl  potio- 
num  appetilu  vivere  cognoscantur.  Can.  35,  dans  Concilia 
sévi  karol.,  t.  i,  p.  280.  Qu'importe,  pourrait-on  dire 
également,  qu'on  reste  exclu  de  longues  années  de  la 
communion  et  que  l'on  soit  congédié  comme  les  caté- 
chumènes après  les  lectures  et  les  prédications  de  la 
messe,  si  c'est  là  à  quoi  se  réduit  la  vie  de  pénitence? 

C'est  donc  à  l'ensemble  d'un  régime  pénitentiel  qu'il 
s'impose  de  regarder  pour  en  apprécier  le  dynamisme 
moral  et  religieux,  et  le  régime  moderne  ne  doit  pas 
se  juger  uniquement  d'après  les  satisfactions  minimes 
dont  on  s'y  contente  couramment.  Pas  plus  que  jadis, 
l'Église  ne  laisse  aujourd'hui  sans  sanctions,  même 
publiques,  certaines  fautes  plus  odieuses  et  à  réper- 
cussions plus  considérables.  Surtout,  et  pour  tous  les 
péchés  mortels,  elle  exige  qu'il  en  soit  demandé  pardon 
en  confession  au  moins  tous  les  ans;  à  quiconque  pèche 
mortellement  et  veut  néanmoins  communier,  elle  im- 
pose de  se  confesser  d'abord,  serait-ce  tous  les  jours. 
Ni  l'un  ni  l'autre  de  ces  assujettissements  n'existait 
aux  premiers  siècles.  Que,  pour  plusieurs,  pour  la 
masse,  si  l'on  veut,  le  résultat  en  soit  médiocre  et 
peu  durable,  c'est  possible;  mais,  comme  on  fait  pour 
les  pénitences  plus  sévères  de  jadis,  c'est  chez  ceux  qui 
s'y  soumettent  consciencieusement  que  s'en  doivent 
observer  les  effets  :  peut-être,  à  y  regarder  de  près, 
constaterait-on  qu'ils  ne  sont  nullement  inférieurs. 

4°  L'explication  historique  des  adoucissements  de  la 
satisfaction.  L'nc  fois  écartée  cette  mauvaise  que- 
relle, il  reste  à  résoudre  le  problème  historique  sur 
lequel  on  l'a  greffée  :  dans  le  matériel  de  la  satisfaction 
à  imposer  pour  le  sacrement  de  pénitence,  pourquoi  et 
comment,  au  cours  des  âges,  se  sont  produits  tant  de 
changements  et  d'adoucissements? 

1.  La  prédominance  du  point  de  vue  sacramentel.  — 
Pour  le  comprendre,  il  n'est  que  de  regarder  à  la  solu- 
tion doctrinale  déjà  indiquée.  La  pratique,  ici,  s'est 
vraiment  inspirée  de  la  théorie,  laquelle,  à  son  tour, 
s'est  plus  ou  moins  inspirée  de  la  pratique.  Plus  s'est 
précisée  la  conception  du  sacrement  de  pénitence  et 
de  son  efficacité  propre  ou  essentielle,  plus  aussi  s'est 
précisée  la  distinction  vaguement  entrevue  dès  l'origine 
entre  la  rémission  de  la  coulpe  et  celle  de  la  peine  tem- 
porelle. Par  là  même  aussi  est  apparue  plus  distinct  le 
rôle  propre  de  la  satisfaction  ou  de  la  peine  imposée  par 
l'Église;  entant  que  distincte  de  la  pénitence  intérieure 
ou  contrition,  la  satisfaction  s'est  révélée  moins  indis- 
pensable pour  la  rémission  du  péché  lui-même.  L'effet 
auquel  elle  était  proprement  et  directement  ordonnée 
pouvant  être  réservé  à  plus  tard  ou  suppléé  en  diverses 
manières,  l'attention,  pourrait-on  dire,  s'est  toute  con- 
centrée sur  le  fruit  à  retirer  du  sacrement  en  tant  que 
tel  et,  dès   là   qu'elle  a  été  jugée  suffisante  pour  le 


rendre  possible,  on  a  passé  outre  à  ce  que  la  satisfac- 
tion elle-même  pouvait  avoir  d'insuffisant  pour  attein- 
dre son  objet  particulier.  Du  point  de  vue  proprement 
sacramentel  la  simplification  a  paru  pouvoir  en  être 
poussée  jusqu'à  l'extrême  limite.  11  est  vrai  que  l'effi- 
cacité expiatoire  n'est  pas  la  seule  qu'il  faille  considérer 
dans  la  satisfaction.  Celle-ci  a  aussi  d'autres  buts,  qui 
auraient  pu  lui  faire  conserver  une  plus  large  place. 
Nous  les  avons  vus  énumérés  par  le  concile  de  Trente; 
de  tout  temps,  dans  l'Église,  on  y  fut  attentif.  Destinée 
à  réparer  le  scandale, la  satisfaction  a  aussi  un  but  pénal 
et  social;  elle  doit  faire  ressortir  la  gravité  du  péché 
et  contribuer  ainsi  à  en  détourner.  Elle  est  également 
un  remède,  c'est-à-dire  qu'elle  pourvoit  à  guérir  le 
mal  que,  même  pardonné,  le  péché  laisse  nécessaire- 
ment après  lui  :  elle  doit  armer  contre  les  rechutes  et 
faire  prendre  des  forces  contre  les  nouvelles  tentations 
à  prévoir. 

Aucun  de  ces  effets  n'est  donc  à  perdre  de  vue  dans 
l'administration  de  la  pénitence;  mais  ni  les  uns  ni  les 
autres  n'ont  rien  de  proprement  sacramentel.  Pour 
autant  qu'il  est  ordonné  à  la  production  de  la  grâce,  le 
rite  institué  par  le  Christ  ne  les  produit  pas  ex  opère 
operato;  il  est  le  gage  de  grâces  actuelles  qui  les  assure- 
ront, si  l'on  y  correspond;  il  en  est  aussi  l'occasion; 
mais  on  peut  les  obtenir  et  on  les  obtient,  de  fait,  par 
d'autres  voies  que  par  celle  du  sacrement.  L'enseigne- 
ment, par  exemple,  l'enseignement  catéchétique,  en 
particulier,  tel  qu'il  se  donne  dans  l'Église  depuis  des 
siècles,  remplace  très  heureusement  les  levons  qu'on 
tirait  jadis  de  la  condamnation  à  la  pénitence  publique. 
Pour  n'en  avoir  plus  sous  les  yeux  des  exemples  comme 
ceux  auxquels  saint  Augustin  se  plaisait  à  rendre  atten- 
tifs les  catéchumènes,  De  sgmbolo  ad  catechum.,  vu,  15, 
P.  L.,  t.  xl,  col.  C36;  Serm.,  cclxxviii,  12  et  ccclii,  8, 
P.  L.,  t.  xxxviii,  col.  1273  et  t.  xxxix,  col.  1558,  les 
fidèles  et  les  enfants  n'en  apprennent  pas  moins  la 
distinction  à  faire  entre  les  diverses  sortes  de  péchés 
et  la  nécessité  de  s'en  purifier  par  la  pénitence,  si  l'on 
veut  participer  à  la  sainte  communion. 

I^tre  assujetti  ou  s'assujettir  à  recourir  au  prêtre 
chaque  fois  que  l'on  a  péché  ne  va  pas  sans  de  grandes 
victoires  à  remporter  sur  soi  et  n'est  donc  pas  d'une 
petite  efficacité  pour  aider  ou  entraîner  les  âmes  à  se 
dégager  elles-mêmes  des  emprises  du  péché. 

La  vertu  médicinale  des  privations  et  austérités 
auxquelles  se  peuvent  astreindre  les  particuliers  est 
indépendante  de  la  prescription  qu'aurait  pu  en  faire 
un  confesseur  :  celle-ci  n'aurait  pu  y  ajouter  que  très 
indirectement. 

2.  La  régression  du  point  de  vue  pénal  et  social.  — 
Seul,  sans  être  lui  non  plus  proprement  sacramentel, 
le  but  répressif,  pénal  ou  social,  que  poursuit  la  satis- 
faction, la  met  en  plus  étroite  dépendance  du  pouvoir 
des  clefs.  Aussi,  plus  qu'aucune  autre,  cette  considéra- 
tion a-t-elle  longtemps  contribué  à  lui  conserver  sa 
rigueur.  C'est  ici  le  domaine  propre  du  for  externe  et 
ce  n'est  que  lentement,  nous  l'avons  vu.  (pie  s'en  est 
distingué  le  for  interne.  L'administration  de  la  péni- 
tence releva  donc  d'abord  des  deux  :  la  pénitence 
publique,  en  particulier,  répondait  à  une  préoccupation 
d'ordre  nettement  social.  L'Église  pourvoyait  ainsi, 
comme  société,  à  réprimer  et  à  écarter  le  mal  résultant 
du  péché  de  chacun  pour  l'ensemble  de  ses  membres. 
De  là  venait,  avons-nous  entendu  dire  à  saint  Augustin, 
la  durée  et  la  rigidité  des  peines  destinées  à  lui  donner 
satisfaction  à  elle.  Enchiridion.  c.  lxv,  P.  L.,  t.  xl, 
col.  262-263.  Par  la  même  raison  s'expliquait  que  seuls 
pussent  être  absolument  contraints  à  les  subir  les 
pécheurs  reconnus  coupables  au  for  externe. 

Plus  tard,  alors  même  qu'elle  eut  laissé  tomber  tota- 
lement ou  en  partie  ces  prescriptions  et  ces  rites,  l'ad- 
ministration de  la  pénitence  conserva  longtemps  encore 
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ce  caractère  d'institution  sociale.  Parfois  même,  nous 
l'avons  vu,  le  pouvoir  civil  tint  la  main  à  en  assurer 
le  fonctionnement  régulier.  La  loi  ecclésiastique  de  la 
confession  annuelle  n'était  pas  faite  pour  modifier 
cette  conception.  Elle  parlait  de  la  confession  au 
«  propre  prêtre  »,  c'est-à-dire  au  propre  curé  et  la  dis- 
cussion fut  aussi  âpre  que  longue  pour  savoir  si  elle 
édictait  par  là  une  obligation  stricte  et  indispensable. 
Voir  Chardon,  Hist.  des  sacrements,  t.  in,  De  la  />éni- 
lence,  IIe  section,  c.  vm,  p.  1-29;  Glorieux.  Prélats 
français  contre  religieux  mendiants,  dans  Revue  d'hist. 
de  l'Église  de  France,  t.  xi,  1925,  p.  309-332  et  171- 
495;  Kunt  Schlcyer,  Anfànge  des  Gallikanismus  im 
xni.  Jahrhundert.  Der  Widerstand  des  franzOsischen 
Klerus  gegen  die  Privilegierung  der  Betlelorden,  Berlin, 
1937. 

Même  une  fois  éteintes  ces  controverses,  la  tendance 
persista  chez  maints  pasteurs  d'âmes,  à  voir  dans  la 
confession  un  des  moyens  les  plus  sûrs  et  les  plus  effi- 
caces de  pourvoir  à  leur  bon  gouvernement.  Peut-être 
même  cette  tendance  ne  fut-elle  pas  étrangère  à  la  fa- 
veur que  témoignèrent  certains  d'entre  eux,  sinon  aux 
doctrines,  du  moins  aux  doléances  et  aux  suggestions 
des  jansénistes.  C'est  bien,  en  tout  cas,  à  ces  sortes  de 
préoccupations  que  répondent  la  sévérité  et  la  rigueur 
qui  caractérisèrent,  en  certains  pays,  au  xvmc  siècle 
et  au  début  du  xixe,  l'administration  du  sacrement  de 
pénitence.  Saint  Alphonse  de  I.iguori,  qui  l'avait  cons- 
taté, le  déplorait  :  pour  guérir  les  pécheurs  invétérés, 
on  comptait  uniquement  ou  surtout  sur  la  sévérité  de  la 
satisfaction  à  leur  imposer  et  l'on  aboutissait  en  pra- 
tique à  les  éloigner  des  sacrements  :  O  quam  plurcs  con- 
jessarii  indocli  inveniuntar  —  loquor  experienlia  doclus 
in  missionibus,  in  quibus  jerc  triginta  annos  sum  l'crsatus 
—  qui  non  dubitant  absolncre  eos  qui  sunt  in  proxima 
occadone  peccandi,  vel  recidivos  indispositos,  et  insi- 
pienler  putant  eos  curare  graves  eis  imponendo  pseniten- 
tias!  Ex  quo  fit  quod  illi,  elsi  psenitentiam  acceptent  ut 
absolulionem  carpant,  tamen,  post  absolutionem,  quia 
nullum  eis  remedium  pnrscribitur  quo  prœserventur, 
misère  rclabunlur,  pœnilentiam  non  implent,  et,  ab  ejus 
gravitate  delerriti,  deinde  a  conjessione  abhorrent  et  in 
peccalis  diutius  tabescunt.  Theol.  mor.,  De  psenit.,  c.  i, 
dub.  iv,  a.  1,  n.  150,  édit.  Gaudé,  t.  m,  p.  521. 

Cependant,  l'importance  attachée  à  ce  point  de  vue 
disciplinaire  et  pénal  décroissait-elle  aussi  de  jour  en 
jour.  La  distinction  toujours  plus  marquée  du  for 
interne,  la  fréquence  et  la  régularité  des  confessions, 
la  conception  plus  nettement  acquise  cl  plus  largement 
répandue  de  la  nature  du  sacrement  et  de  ses  effets 
propres,  tout  contribuait  à  faire  de  l'absolution  à 
accorder  et  de  la  satisfaction  à  imposer  pour  cela  une 
question  d'ordre  strictement  individuel. 

Ce  n'est  point  qu'on  y  perdît  de  vue  les  responsabi- 
lités de  tout  ordre,  même  social,  encourues  par  le  pé- 
cheur et  l'obligation  pouvant  résulter  pour  lui  de  cer- 
taines restitutions  ou  de  certaines  compensations;  cer- 
taines fautes  plus  graves  et  plus  odieuses  restaient, 
comme  elles  restent,  frappées  de  censures,  c'est  adiré 
de   peines   ecclésiastiques   spéciales;   l'Église,   enfin, 

comme  pour  mieux  s'assurer  du  sérieux  avec  Lequel 
seraient  traités  certains  péchés  ou  certains  pécheurs, 
réservait  et  réserve  le  pouvoir  de  les  absoudre  défini- 
tivement au  pape,  aux  évèqucs  ou  à  certains  prêtres 
plus  qualifiés;  mais,  à  cela  près,  mi  s'inquiétait  de 
moins  en  moins  de  la  portée  sociale  de  la  pénitence  à 
imposer.  L'essentiel  restait  le  profil  moral  el  religieux 
à  en  résulter  pour  le  pénitent  ;  dans  le  choix  a  ci!  faire, 
il  y  avait  donc  a  s'inspirer  d'abord  de  la  capacité  de  ce 
dernier.  Même  son  bon  vouloir  demandait  ii  elle  pris  en 
considération.  Les  malades  ne  sont  pas  pour  les  remèdes 
et  les  remèdes,  pour  agir  ou  même  seulement  pour  ne 
pas  nuire,  ont  besoin  d'être  dosés.    Il  n'en  faut   admi- 


nistrer au  malade  que  ce  que  son  tempérament  peut 
porter  et  lorsque,  comme  ici,  l'essentiel  du  remède  à 
administrer  est  le  sacrement  lui-même,  dont  la  satis- 
faction est  seulement  une  partie  et  en  quelque  sorte  le 
complément,  la  loi  première  de  qui  veut  en  faire  béné- 
ficier le  malade  est  de  tout  subordonner  au  fruit 
sacramentel  à  obtenir. 

Aussi,  sans  être  exclusif,  ce  point  de  vue  avait-il 
fini,  dans  l'administration  de  la  pénitence,  par  do- 
miner et  commander  tous  les  autres.  Plus  on  s'y  est 
attaché  et  plus  aussi,  dans  le  choix  de  la  satisfaction 
à  imposer,  a-t-on  eu  égard  aux  dispositions  actuelles 
du  pécheur.  Elles  aussi,  en  un  certain  sens,  com- 
mandent tout  et  ainsi  arrive-t-il  que  la  perfection 
comme  l'imperfection  de  la  contrition  permette  ou 
suggère  d'imposer  une  satisfaction  plus  légère.  Où  le 
regret  du  péché  est  plus  parfait  et  plus  profond,  on 
peut  croire  que  la  peine  temporelle  restant  due  se 
trouve  aussi  plus  réduite,  et  il  n'y  a  donc  lieu  qu'à  une 
satisfaction  moindre;  mais;  même  au  cas  où,  par  suite 
d'une  contrition  très  imparfaite  quoique  suffisante,  la 
dette  persistante  peut  être  présumée  considérable,  par 
égard  pour  les  dispositions  où  se  trouve  l'intéressé, 
c'est-à-dire,  comme  on  s'exprime  en  théologie  morale 
et  pastorale,  par  égard  pour  son  infirmité  physique  ou 
morale,  on  peut  être  également  amené  à  se  contenter 
pour  lui  d'une  satisfaction  légère. 

3.  Les  directives  traditionnelles  el  modernes.  —  Sug- 
gérée déjà  par  saint  Paul.  II  Cor.,  il,  7,  cette  règle  de 
conduite  n'a  jamais  été  perdue  de  vue  dans  l'Église. 
Cf.  Galtier,  La  pénitence  à  imposer,  dans  Nouv.  revue 
théologique,  t.  l,  1923,  p.  1-22.  Les  bons  pasteurs  de 
tous  les  temps  s'en  sont  inspirés.  Nous  l'avons  vue 
commander  les  diverses  adaptations  de  la  pénitence 
qui  se  sont  produites  au  cours  des  âges;  mais  c'est  la 
doctrine  définitive  de  l'Église  sur  l'effet  propre  du 
sacrement  qui  en  a  le  mieux  fait  ressortir  la  portée. 
Nous  avons  déjà  entendu  les  théologiens  du  Moyen 
Age  la  proposer  comme  la  norme  dernière  de  la  salis- 
faction  à  imposer  C'est  par  elle  aussi  que  se  résout  le 
problème  posé  par  les  atténuations  progressives  de  la 
pénitence  :  elles  sont  l'effet  de  l'enseignement  com- 
mun sur  le  rôle  secondaire  qu'il  convient  de  recon- 
naître à  la  satisfaction  dans  la  rémission  sacramentelle 
du  péché. 

Cet  enseignement,  en  effet,  se  traduit  désormais  en 
acte  dans  l'administration  de  la  pénitence.  Les  con- 
fesseurs sont  invités  à  s'en  inspirer  et  il  leur  fait  envi- 
sager couramment  comme  possibles  les  atténuations  de 
la  satisfaction  les  plus  complètes  :  l'excellence  comme 
la  médiocrité  des  dispositions  des  pénitents  peut  les 
permettre  ou  les  rendre  nécessaires. 

Nous  avons  déjà  vu  les  principes  posés  par  saint 
Thomas.  En  voici  quelques  applications  qu'il  a  faites  lui- 
même  :  la  crainte  même  que  le  pécheur  ne  s'éloigne 
totalement  de  la  pénitence  peut  Être  un  motif  suffi- 
sant de  réduire  la  satisfaction  à  lui  imposer  :  Sicut 
medicus  aliquando  prudenter  non  dal  medicinam  ita 
effleacem  quse  ad  morbi  curationem  sufficiat,  ne,  propter 
debilitatem  natures,  majus  periculum  oriatur,  ita  sa- 
cerdos  divino  insiinctu  motus  non  semper  totam  peenam, 
quse  uni  peccato  debelur,  injungit,  ne  in/irmus,  aliquis 
ex  magniiudine  pana  desperet  et  a  peenitentia  lotalitcr 
recédât.  fn/Vum,dist.  XVIII,  q.  i,  a.  3,  sol.  4;  Supplem., 
q.  XVIII,  a.  1.  Direction  reproduite  dans  son  opuscule 
i.xv  (tdiiis  i.vm)  :  De  oiiu-io  sacerdotis  :  De  cautela  in 
confessione  habenda,  «  SU  sacerdos  ita  cauUis  ut  non 
importât  peenitentiam  ita  grauem  et  austeram  pœnitenti 
ut  psenitens  totam  dimittat,  sicut  adolescent  qui  jascem 
dejecit  a  ter  go  quem  super  numéros  portare  non  potuit... 
Faciat  ergo  quoddam  temperamentum  ex  misericordia  et 
severitate,  ut  peenitentia  non  sit  nimis  dissoluta  nec 
nimis  rigida...   Tamen  melius  excusamus  apud  Deum 
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propler  miiltam  misericordiam  quam  per  nimiam  seve- 
ritatem  ».  Édit.  de  Parme,  t.  xvn,  p.  326. 

Même  doctrine  et  mêmes  conseils  chez  Scot.  Après 
avoir  indiqué  la  conduite  à  suivre  avec  un  ouvrier,  à 
qui  son  travail  ne  permet  pas  de  jeûner,  et  avec  une 
personne  riche,  à  qui  sa  délicatesse  fait  rejeter  toute 
autre  pénitence  que  quelque  prière  ou  l'aumône,  il 
conclut  en  général  :  Si  omnino  nullam  psenilentiam 
velit  recipere  a  sacerdole  impositam,  dicit  tamen  se  habere 
displicentiam  de  peccato  commisso  et  flrmum  proposition 
non  recidivandi,  absolvendus  est,  et  non  est  respuendus, 
ne  cadat  in  desperalionem,  et  nuntianda  est  sibi  pœna 
quœ  essel  pro  peccalis  jacienda,  et  quod  eam  in  se  vel  in 
œquivalenti  absque  impositione  studeat  adimplere,  alio- 
qvin  solvet  ad  plénum  in  purgatorio.  Hœc  misericordia 
salis  consonal  illi  prophétise  deChristo  [Is.,  xlii,9],  quam 
Matt.  (xn,  29)  récitât  :  «  Arundinem  quassatam  non 
confringet,  et  lineum  jumigans  non  exlinguet  ».  In  I  V,,m, 
dist.  XV,  q.  ii,  n.  14. 

Gerson,  au  xi ve  siècle,  ne  sera  pas  moins  cat  égorique  : 
comme  saint  Thomas,  il  prendra  son  parti  de  voir  le 
pénitent  se  condamner  lui-même  au  purgatoire,  faute 
de  vouloir  accepter  la  pénitence  plus  sévère  qui  con- 
viendrait. Tutius  est  cum  parva  pœnitentia,  quœ  sponte 
suscipitur  et  verisimilius  adimplebitur,  ducere  confessos 
in  purgatorium  quam,  cum  magna  non  implenda,  prœ- 
cipitare  in  infernum.  Reg.  mor.,  De  paenit.,  n.  138. 

Tel  est  aussi  l'enseignement  de  saint  Antonin  de 
Florence  :  Est  satis  rationabilis  causa  non  dandi  pœni- 
lentias  [canonicas],  indispositio  pœnilentium...  Et,  si 
sacerdos  non  polest  gaudere  de  omnimodo  purgalione 
ejus,  saltem  gaudeat  quod  liberatum  a  gehenna  trans- 
mittit  ad  purgatorium.  Ilaque...  nullo  modo  débet  per- 
miltere  peccatorem  desperatum  recedere  a  se...,  sed  potius 
imponal  ei  unum  «  Pater  noster  »  vel  aliud  levé  et  quod 
alia  bona  quee  fecerit  et  mala  quœ  toleraverit  sint  ei  in 
pœnitentiam...  Si  alias  ipsum  pœnilet  et  paralum  dicit  se 
facere  quod  débet,  sed  onus  pœnitentiœ  dicit  non  posse 
sufjerre,  tune,  propter  hoc,  quantumeumque  deliquerit, 
non  débet  dimilti  sine  absolutione  ne  desperel.  Summa, 
part.  III,  tit.  xvn,  p.  20.  Cajétan  n'hésite  pas  à  aller 
jusqu'au  bout  de  ces  déductions.  In  tribus  cesibus  polest 
omitti  satisfactio...  Primus  est,  si  constaret  pirnitenlem 
satisfecisse  intègre...  Tertius  est,  indispositio  pœnitenlis, 
quia  nullam  vult  pœnitentiam  hic  peragere  sed  offert  se 
in  purgatorio  subditurum  [ou  mieux  :  subiturum].  Talis 
enim  videtur  absolvendus  et  relinquendus  purgatorio  ad 
salisfaciendum,  si  casus  sil  possibilis,  quia  sallem  se 
semel  signare  signo  crucis  nullus  refutarct.  Summa 
peccatorum,  satisfactio. 

Le  concile  de  Trente  ne  descend  pas  à  ces  détails 
et  ne  donne  pas  ces  précisions;  il  s'applique  surtout, 
nous  l'avons  vu,  à  rappeler  la  nécessité  générale  de  la 
satisfaction  ;  mais,  dans  ses  directives  aux  prêtres  sur  le 
choix  de  celles  qui  se  doivent  imposer  dans  le  sacrement 
de  pénitence,  il  met  sur  le  même  plan  les  dispositions 
du  pécheur  et  la  gravité  du  péché  :  pro  qualitate  cri- 
minum  et  pœnitentium  facullate.  Ainsi  sanctioniv-t-il 
et  confirme-t-il  la  ligne  de  conduite  empruntée  aux 
docteurs  du  Moyen  Age.  Aussi  théologiens  et  moralistes 
continueront-ils  à  s'y  tenir.  Des  deux  facteurs  en 
fonction  desquels  se  doit  déterminer  la  satisfaction,  la 
prééminence  revient  pratiquement  au  second  :  ce  sont 
les  dispositions  du  pécheur  qui  doivent  en  commander 
la  mesure. 

Telles  sont,  par  exemple,  les  instructions  données 
par  saint  Charles  Borromée  aux  confesseurs  de  son 
diocèse.  Tout  en  accentuant,  plus  que  l'on  ne  faisait 
à  l'époque  la  note  de  sévérité,  tout  en  recommandant 
d'avoir  égard  à  la  gravité  et  au  nombre  des  péchés 
accusés  et  de  s'inspirer  des  anciens  canons  de  l'Eglise, 
il  leur  demande  de  ne  pas  imposer,  entre  autres,  une 
pénitence  propre  à  abattre  ou  à  décourager.   Videbit 


ne...  eam  pœnitentiam  injungat...  qua...  ipse  pœnitens 
nimium  delerreri  possit.  Finalement  donc,  on  doit  s'ar- 
rêter à  celle  qu'on  estime  pouvoir  être  accomplie  par 
l'intéressé  :  Quamobrem  talem  imponet,  qualem  ab  eo 
prœstari  posse  judicet.  Instrucliodc  sacram.  pœnitentiœ  : 
De  modo  imponendi  pœnitentiam. 

Le  cardinal  de  Lugo  aboutira  à  la  même  conclusion. 
Partant  du  fait  que  les  pénitences  demandées  par  le 
concile  de  Trente  doivent  être  «  salutaires  »,  il  expli- 
quera que,  pour  les  donner  telles,  on  doit  avoir  égard 
avant  tout  au  profit  qu'en  peuvent  retirer  les  péni- 
tents :  Débet  esse  saluluris  et  eonveniens,  hoc  est,  primo 
loco  altendi  débet  ad  ulilitatem  spiritualem  pœnitcntis, 
ne,  scilicet,  laquei  ipsi  injiciantur  ut  nova  peccata  com- 
mitlat.  Et  ex  hoc  potissimum  capite  excusari  potest 
hodierna  praxis,  qua  levés  pœnitentiœ  imponuntur  pro 
gravissimis  peccalis  :  id  enim  sœpe  fit  propter  spiri- 
tualem infirmitalem  pœnitentium,  qui  gravioribus  pœni- 
tentiis  scandalizabunlur  cl  vel  confessioncm  fugient  vel 
certe  confessores  inaptos  adibunt,  qui  eos  curare  nes- 
ciant.  Denique,  in  dubio,  inclinandum  in  parlem  benig- 
niorem  in  qua  est  minus  periculum  quam  in  opposito. 
De  sacram.  pœnil.,  disp.  XXV,  s.  4.  n.  60. 

Gonet  ne  parle  pas  autrement.  Ex  causa  ralionabili 
potest  interdum  confessarius  pœnilcnli  leviorem  salisfac- 
tionem  injungere.  Est  autem  rationabilis  causa...  tertio 
imbecillitas  ac  fragilitas  pœnitenlis,  si  nimirum  peri- 
culum essel  ne  deinde  aliquod  peccalum  mortale  reticeret 
in  aliis  confessionibus  vel  ne  delerrerelur  a  confessione, 
vel  ut  non  impleret  pœnitentiam  injunctam,  cum,  in  hoc 
sacramento,  magis  intendi  debenl  salus  pœnitenlis  et 
ejus  emendatio  quam  satisfactio  pro  pœna...  et,  alias, 
nihil  propterea  de  satisfactione  Deo  débita  pro  pœna 
temporali  excidat,  quia,  si  peccator,  in  prœsenti  vila, 
non  plene  salisfaciat,  solvet  in  alia  usque  ad  novissimum 
quadrantem.  De  pœnil.,  disp.  XIII,  a.  3,  §  3,  n.  45. 

En  Sorbonne,  à  la  même  époque,  vers  le  milieu  du 
xviie  siècle,  le  docteur  Grandin  fait  écho  à  ce  langage. 
Sans  doute,  écrit-il,  la  satisfaction  devrait  être  propor- 
tionnée à  la  gravité  des  fautes;  mais  comment  établir 
cette  proportion?  Sans  ambages,  il  exclut  qu'on  ait  à 
le  faire  d'après  les  anciens  canons  pénitentiels,  car 
dubium  est  ulrum  ;>ro  interno  an  pro  e.vterno  foro  cons- 
titua essenl,  et,  quamvis  positi  essenl  pro  interno,  nunc 
amplius  non  vigenl  nec  semper  in  omni  rigore  nsurpati 
sunt.  Arriverait-on  d'ailleurs  à  déterminer  exactement 
la  peine  due  aux  fautes  accusées,  il  resterait  à  tenir 
compte  de  la  faiblesse  du  pénitent,  de  sa  faiblesse  spi- 
rituelle en  particulier  :  Allendenda  esset...  pœnitenlis 
facullas  sive  corporalis  sive  spirilualis,  ne...  pœnitentiœ 
gravitale  deterrerctur  a  confessione  posthac  jacienda,  ut 
recurreret  ad  confessarios  non  valentes  eadem  curare, 
aliudve  periculum  subiret.  Pratiquement  donc,  avec  le 
commun  des  théologiens,  en  particulier  avec  Gerson 
dont  il  transcritle  passage  cité  tout  à  l'heure,  il  conclut 
plcrumque  moderandam  esse  pœnitentiam,  si  pœnitens 
de  ejus  gravitate  queratur  et  probabilem  asserat  causam 
qua  cognoscatur  non  posse  eam  absolvere  nisi  nimis 
incommode.  De  pœnitentia,  c.  v,  q.  2,  a.  2. 

Les  Salmanticenses  tiennent  beaucoup  à  l'exacte 
proportion  de  la  satisfaction  aux  péchés  accusés.  Ils 
s'escriment  contre  la  conclusion  de  Cajétan  et  d'au- 
tres, que,  à  la  rigueur,  un  pénitent  de  par  ailleurs  bien 
disposé  pourrait  être  absous  alors  même  qu'il  se  refu- 
serait à  accomplir  ici-bas  aucune  satisfaction  pour  la 
peine  temporelle;  mais,  à  ce  propos,  eux  aussi  recon- 
naissent que,  pour  être  condigna  et  justa,  il  peut  suffire 
parfois  à  une  pénitence  d'être  pœnitcntis  viribus  pro- 
portionata.  Ainsi  leur  paraît  le  garantir  la  pratique  de 
l'Église  romaine  :  juxta  benignum  Ecclesiœ  1  omanœ 
usum,  quœ  pœnitentiam  consuevit  injungere  mitiorem 
quam  (lia  quœ  per  se  injungenda  erat,  ut  pœnilentes 
foveat,   ad  sacramenta  alliciat  et  salutis  potius  quam 
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interilus  tribuat  occasionem.  De  pœnit.,  disp.  XI, 
dul).  n,  n.  23.  Finalement  même,  ils  se  rendent  à  la 
considération  du  but  à  poursuivre  dans  l'exercice  du 
pouvoir  des  ciels  :  on  ne  saurait  en  user  pour  aggraver 

le  mal  du  pécheur.  Aussi,  concluent-ils,  si  pivnitentes 
congnmm  satisfaclionem  acceptare  renuunt,  curandum 
est  sacerdotibus  idque  efp.ciu.nt  timoratx  conscientise 
aptiori  modo  <pio  possint  eos  allicere  ad  mitiorem  vel 
aliquam  respective  levem  admittendam,  ne,  si  totam, 
qiur  justa  erat,  conentur  infligere  et  aliter  non  absolvere, 
pœnitentes  acerbitale  satisfactionis  gravatos  in  despera- 
tioncm  adducant.  Ibid.,  n.  24. 

Inutile  d'ajouter  à  ces  témoignages.  On  en  trouvera 
d'autres  dans  saint  Alphonse  de  Liguori,  De  pxnit., 
cap.  i,  dub.  iv,  a.  1,  ii.  510.  Ils  aident  à  comprendre 
ce  ([lie  nous  lui  avons  entendu  dire,  col.  1203,  des 
confesseurs  qui  rabaissent  leur  rôle  à  la  simple  impo- 
sition d'une  pénitence.  Ils  expliquent  que,  de  fait,  dans 
l'esprit  des  confesseurs  et  des  pénitents,  la  préoccu- 
pation de  la  satisfaction  a  été  rejetée  au  second  plan. 
L'attention  s'est  toute  concentrée  sur  la  rentrée  en 
grâce  avec  Dieu  et  donc  sur  l'absolution  qui  la  procure. 
Le  reste,  la  rémission  de  la  peine  temporelle  a  paru 
importer  peu  ou  moins  :  en  dehors  de  la  satisfaction 
imposée  par  le  confesseur,  il  existe  tant  de  moyens  de 
l'obtenir! 

Entraînés  par  cette  considération  exclusive  du  sa- 
crement, certains  théologiens  sont  même  allés,  nous 
l'avons  vu,  jusqu'à  envisager  l'hypothèse  d'une  abso- 
lution validement  reçue  sans  l'acceptation  d'aucune 
satisfaction.  Cajétan,  par  exemple,  voir  dans  S.  Al- 
phonse, loc.  cit.,  n.  516.  Et  peut-être,  en  effet,  abstrac- 
tion faite  des  prescriptions  de  l'Église  et  de  la  tradition, 
n'y  aurait-il  là  rien  de  théoriquement  insoutenable. 
Tout  au  moins  l'opinion  pourrait-elle  s'autoriser  du 
fait  que,  en  cas  d'impossibilité  physique,  l'on  puisse 
validement  absoudre  sans  avoir  imposé  aucune  satis- 
faction. Mais  il  n'en  fallait  pas  tant,  on  en  conviendra, 
pour  rendre  possibles  les  atténuations  de  la  pénitence 
poussées  jusqu'aux  extrêmes  limites. 

Voilà  donc  bien  résolu  notre  problème  historique. 

17.  PRATIQUE  ET  DIRECTIVES  ACTl  ELLES.  —  ^Obli- 
gation d'imposer  une  satisfaction.  —  Quelque  légitimes 
qu'aient  été  ou  puissent  être  les  adoucissements  de  la 
satisfaction,  l'obligation  n'en  persiste  pas  moins  de  lui 
faire  une  place  dans  l'administration  de  la  pénitence. 
Elle  y  est  requise  pour  que  soient  assurés,  même  en 
faveur  des  individus,  tous  les  effets  que  le  sacrement 
est  destiné  a  produire  en  eux.  A  l'omettre,  on  risque- 
rait d'altérer  jusqu'à  la  nature  propre  de  l'institution 
du  Christ.  Il  n'y  apparaîtrait  plus  que  la  rémission  du 
péché  par  le  prêtre  comme  par  Dieu  en  exige  une 
certaine  expiation.  On  renoncerait  à  remettre  aussi 
par  voie  sacramentelle  une  partie  tout  au  moins  de  la 
peine  temporelle.  Le  rôle  du  prêtre  enfin  n'y  sérail 
plus  ce  qu'il  doit  être  :  il  s'y  réduirait  à  celui  d'un 
distributeur  d'absolutions.  Jadis,  on  avait  paru  crain- 
dre que  l'usage  des  livres  pénitentiels  ne  fit  de  lui  un 
pur  répartiteur  ou  percepteur  de  taxes;  maintenant,  il 
n'interviendrait  plus  que  pour  délivrer  aux  pécheurs 
repentants  des  lettres  de  grâce.  Ce  n'est  pas  ainsi  que 
l'Eglise  l'a  jamais  compris.  A  ses  yeux,  il  est  essen- 
tiellement un  juge.  C'est  comme  juge  que,  pOUT  par- 
donner, il  doil  exiger  une  certaine  expiation  du  péché  : 
ainsi  exerce-t-il  le  pouvoir  de  lier  en  même  temps  que 
celui  de  délier.  I.e  concile  de  Trente  le  lui  a  rappelé  et 
c'est  un  des  motifs  pour  lesquels  il  lui  a  prescrit  d'im- 
poser la  satisfaction  (voir  sajira,  col.  1205).  Mais  le 
juge,  chez  lui,  se  double  d'un  médecin  :  le  péché  qu'il 
doit  remettre,  il  doit  aussi  le  guérir.  Et,  sans  doute, 
le  remède  essentiel  dont  il  dispose  a  cet  elle!  est  il 
encore  l'absolution.  Cependant  l'absolution,  dans  cet 
ordre,  ne  fait  pas  tout.  En  particulier,  elle  n'arrache 


pas  la  racine  du  mal  qu'elle  guérit.  (Test  à  la  satis- 
faction qu'il  est  réservé  de  parfaire  cette  cure  morale, 
lu  un  des  motifs  que  rappelle  le  concile 
de    Trente. 

2°  Nécessité  et  difficulté  de  lu  choisir  médicinale.  — 
Aussi  les  théologiens  insistent-ils  pour  que  le  confes- 
seur la  choisisse  propre  à  produire  les  effets  de  préser- 
vation et  de  redressement  qui  restent  nécessaires. 
Certains  actes,  certains  sacrifices,  certaines  privations 
ou  certains  assujettissements  répondent  mieux  que 
d'autres  à  ce  dessein:  on  peut  continuer  à  les  grouper 
sous  les  rubriques  traditionnelles  :  l'aumône,  la  prière 
et  le  jeûne;  mais  c'est  de  préférence  sous  l'une  ou 
l'autre  de  ces  formes  que  la  satisfaction  devra  être 
imposée.  Elle  ne  se  réduira  pas  aux  restitutions  ou 
réparations  que  peut  exiger  la  justice.  Pas  davantage 
à  l'éloignement  des  occasions  de  péché  qu'il  est  indis- 
pensable d'écarter  ou  d'éviter  :  ceci  relève  plutôt  de  la 
sincérité  dans  la  contrition.  Du  point  de  vue  stricte- 
ment médicinal,  les  œuvres  proprement  satisfactoires 
vont  plus  loin  et  tendent  à  un  autre  but.  Cependant, 
ici  encore,  l'efficacité  qu'on  peut  en  attendre  reste 
nécessairement  relative.  Elle  aussi,  elle  surtout,  peut-on 
dire,  se  doit  apprécier  d'après  la  psychologie  du  péni- 
tent et  c'est  pourquoi  saint  Alphonse  de  Liguori  déplo- 
rait, nous  l'avons  vu.  qu'on  y  prît  la  sévérité  pour  règle 
exclusive  et  pour  mesure.  L'illusion  lui  paraissait  être 
de  croire  le  fruit  médicinal  de  la  satisfaction  propor- 
tionné à  la  rigueur  de  l'expiation  :  fréquemment,  au 
contraire,  il  sera  de  sens  inverse. 

Malgré  leur  connexion,  les  deux  points  de  vue  sont 
donc  à  distinguer.  Travailler  à  guérir  quelqu'un  'lu 
péché,  n'est  point  nécessairement  lui  demander  d'en 
subir  la  peine,  et  voilà  encore  qui,  dans  l'administra- 
tion de  la  pénitence,  a  contribué  et  contribue  à  rejeter 
au  second  plan  la  satisfaction  proprementsacramentelle. 

Nous  l'avons  déjà  dit,  moins  encore  qu'à  propos  de 
la  rémission  de  la  peine  temporelle,  il  s'agit  ici  d'un 
effet  proprement  ou  exclusivement  sacramentel.  Tout 
au  moins  ne  saurait-on  dire  qu'il  résulte  directement 
de  l'absolution  sacerdotale.  Il  est  surtout  fonction  de 
la  confiance  et  de  la  docilité  du  pénitent  aux  pres- 
criptions ou  aux  conseils  du  confesseur,  ainsi  que  de  la 
sagesse  avec  laquelle  celui-ci  a  su  adapter  les  unes  et 
les  autres  à  ses  besoins,  à  ses  habitudes  ou  à  son 
tempérament  moral  ou  religieux. 

Or,  il  va  de  soi  que  ni  cette  docilité  d'une  part  ni 
cette  sagesse  ou  celle  expérience  psychologique  de 
l'autre  ne  tiennent  à  la  réception  ou  à  l'adminis- 
tration du  sacrement  de  pénitence.  Elles  peuvent  se 
rencontrer  aussi  en  dehors  et,  moyennant  l'assistance 
de  la  grâce  qui,  elle  non  plus,  n'est  point  liée  au  sacre- 
ment,  elles  peuvent  y  produire  les  mêmes  clïels. 
Ainsi  arrivera-t-il,  comme  il  est  arrivé  et  il  arrive  tous 
les  jours,  que  ce  qu'on  appelle  la  direction  spirituelle 
supplée  parfois  très  heureusement  à  l'insuffisance 
médicinale  de  la  satisfaction  sacramentelle.  La  dis- 
jonction, par  conséquent,  i\u  sacrement  et  de  l'œuvre 
proprement  médicinale  à  accomplir  par  celui  qui 
l'administre  est  donc  dans  l'ordre  des  choses  possibles 
cl  courantes.  A  mesure  (pie  s'est  multiplié  dans  l'Église 
le  nombre  des  confessions  et  des  confesseurs,  on  peut 
dire  qu'elle  est  devenue  Inévitable. 

A  cela  près  cependant,  il  n'est  point  de  confesseur  à 
qui  n'incombe  la  tâche  de  guérir,  aussi  complètement 
et  aussi  radicalement  que  le  comportent  les  circons- 
tances, les  péchés  qui  lui  sont  accusés.  C'est  en  partie 
dans  ce  1ml  que  la  manifestation  lui  en  est  faite: 
normalement  donc  c'est  de  lui  (pie  le  pécheur  doit 
recevoir  les  remèdes  appropriés  à  la  nature  spéciale  de 
son  mal  et  à  son  tempérament  personnel. 

;i"  l.a  responsabilité  et  l'action  personnelle  des  confes- 
seurs.       Aussi  les  maîtres  de  la  théologie  morale  et 
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pastorale  sont-ils  unanimes  à  parler  ici  d'un  devoir 
grave  s  imposant  à  la  conscience  de  chacun.  Ils  se 
hâtent  d'ajouter  que  l'exact  accomplissement  en  exige 
une  connaissance  du  pénitent  parfois  difficile  à  obtenir 
et  un  discernement  des  remèdes  à  lui  appliquer,  dont 
l'acquisition  ne  va  pas  sans  de  patientes  observations 
et  une  assez  longue  expérience.  De  là  les  multiples 
conseils,  instructions  ou  règles  à  suivre  dans  le  choix 
des  pénitences  que  l'on  trouve  chez  eux.  Voir,  par 
exemple,  Lehmkuhl,  Theol.  moralis,  t.  n,  n.  458-467; 
Yermeersch,   Theol.  moralis,  t.  m,  n.  546-547. 

Nous  ne  pouvons  que  renvoyer  à  ces  sortes  d'ou- 
vrages. On  y  apprend  que  la  gravité  d'une  pénitence 
est  chose  essentiellement  relative.  On  ne  saurait  en 
juger  d'après  les  usages  d'une  époque  ou  d'un  pays 
auxquels  le  pénitent  se  trouve  lui-même  totalement 
étranger;  pas  même  ou  uniquement  d'après  la  nature 
ou  la  difficulté  intrinsèque  de  l'œuvre  ou  des  œuvres 
qu'elle  comporte  :  il  ne  s'agit  pas  de  sa  gravité  en  soi 
mais  de  sa  gravité  pour  celui  à  qui  elle  est  imposée. 

En  cette  matière,  par  conséquent,  les  directives 
données  restent  forcément  générales.  Elles  ont  toutes 
à  s'inspirer  des  principes  posés  par  le  concile  de 
Trente  :  pro  quantitate  criminum  et  psenitentium  facul- 
iale;  non  tantum  ad  novœ  vitse  custodiam  et  in/irmi- 
tatis  medicamentwn  sed  etiam  ad  prseteritorum  pecca- 
torum  vindictam  et  castigationem.  Mais  le  concile  lui- 
même  s'en  remet,  pour  l'application  de  ces  principes, 
à  la  sagesse  et  à  l'esprit  surnaturel  des  confesseurs  : 
quantum  spiritus  et  prudentia  suggesserit.  C'est  une 
manière  de  charger  leur  conscience,  et  c'est  bien,  en 
effet,  de  la  science  et  du  zèle  des  prêtres  chargés 
d'administrer  le  sacrement  de  pénitence  qu'en  dépend 
le  rendement  satisfactoire  et  médicinal. 

Obtenir  des  pécheurs  qu'avec  leurs  fautes  ils  mani- 
festent leurs  dispositions  morales  et  religieuses;  les 
convaincre  de  la  nécessité  de  réparer  le  péché  et  de  se 
garder  contre  ses  retours;  s'appliquer  à  discerner  pour 
les  leur  proposer  et  les  leur  faire  accepter  les  œuvres 
satisfactoires  répondant  à  leurs  besoins  particuliers  et 
propres  à  mettre  en  activité  leur  bonne  volonté 
personnelle,  voilà,  pour  chaque  confesseur  et  en  vue 
de  chaque  pénitent,  non  pas  seulement  un  idéal  à 
poursuivre  mais  aussi  une  tâche  à  réaliser  sur  le  champ. 
Ainsi  leur  appartient-il  de  rendre  manifeste  et  rayon- 
nante la  fécondité  du  sacrement  de  pénitence.  Voir,  à 
ce  sujet,  les  suggestions  du  P.  M.  Claeys-Boûùaert, 
L'effort  personnel  dans  le  sacrement  de  pénitence,  dans 
la  Nouvelle  revue  théol.,  t.  xi.ix,  1922,  p.  23-34.  De 
même,  La  religion  catholique  en  esprit  et  en  vérité,  ibid., 
t.  l,  1923,  p.  23,  210,  5t2. 

Désormais,  cette  fécondité  du  sacrement  est  surtout 
d'ordre  individuel.  L'Église  pourvoit  maintenant  par 
d'autres  voies  aux  fins  disciplinaires  et  sociales  aux- 
quelles était  ordonnée  jadis  l'administration  de  la 
pénitence;  c'est  ce  qui  lui  a  permis  d'en  réduire  aux 
extrêmes  limites  l'appareil  liturgique  et  canonique. 
Mais  cette  œuvre  de  dégagement  n'a  pas  eu  seulement 
pour  effet  de  mettre  plus  en  relief  l'action  personnelle 
du  prêtre;  elle  lui  a  laissé  aussi  plus  libre  jeu.  Pas  de 
sacrement  qui  fasse  une  aussi  large  place  à  l'initiative 
du  ministre.  Sans  qu'il  lui  appartienne  de  donner  à 
l'absolution  sa  vertu  proprement  sanctifiante,  il  dé- 
pend très  réellement  de  lui  que  les  effets  s'en  prolon- 
gent en  fruits  de  purification  plus  profonds  et  plus 
durables.  C'est  ce  qu'il  obtient  surtout  par  la  satis- 
faction. 

Le  soin  qu'il  met  à  la  choisir  rappelle  aux  pénitents 
l'importance  du  sacrement  qu'ils  reçoivent.  En  l'adap- 
tant à  leurs  besoins,  il  les  entraîne  à  réagir  eux-mêmes 
contre  le  péché  et  à  se  libérer  de  ses  servitudes.  S'il 
s'applique  à  obtenir  qu'elle  soit  sincèrement  acceptée  et 
fidèlement  accomplie,  on  peut  se  tenir  pour  assuré  des 


fruits  durables  du  sacrement.  Ils  se  produiront  au 
dehors  et  ainsi  le  pouvoir  des  clefs  devra-t-il  aujour- 
d'hui comme  jadis  à  la  pénitence  imposée  par  le  prêtre 
de  manifester  au  monde  son  efficacité  moralisatrice  et 
sanctificatrice. 

La  bibliographie  est  la  même  que  pour  les  divers  articles 
Pénitence,  supra,  t.  xii.  Les  travaux  spéciaux  ou  plus 
actuels  ont  été  signalés  au  cours  de  l'article. 

P.  Galtier. 

SATORNIL,  gnostique  de  la  première  moitié  du 
ne  siècle.  —  Saint  Justin,  Dialog.,  xxxv,  et  Hégésippe, 
dans  Eusèbe,  Hisl.  eccles.,  1.  IV,  c.  xxn,  nomment  les 
satorniliens  parmi  les  hérétiques  dont  la  secte  tire  son 
nom  de  celui  de  son  auteur;  mais  ils  ne  nous  rensei- 
gnent pas  autrement,  ni  sur  la  personne  de  Satornil 
ni  sur  sa  doctrine.  Nos  principales  sources  sont  saint 
Irénée,  Cont.  hœres.,  I,  xxiv,  P.  G.,  t.  vu,  col.  673; 
saint  Hippolyte,  PAi7osopft.,V  II,m,28,édit.  Wendland, 
p.  208;  pseudo-Tertullien,  Advers.  omn.  hier.,  1; 
saint  Épiphane,  Hœres.,  xxm,  édit.  Holl,  t.  i,  p.  247- 
256;  Filastrius,  Hœres.,  xxxi,  édit.  Marx,  p.  16; 
Tertullien,  De  anima,  xxm.  II  est  à  peine  besoin  de 
rappeler  que  saint  Hippolyte,  pseudo-Tertullien  et 
saint  Épiphane  s'inspirent  de  saint  Irénée,  de  sorte 
que  l'évêque  de  Lyon  est  à  peu  près  le  seul,  sinon  le 
seul,  à  nous  livrer  tout  ce  que  nous  savons  sur  Satornil. 
Ce  n'est  d'ailleurs  pas  une  raison  pour  ranger  les  sator- 
niliens parmi  les  gnostiques  de  la  légende,  comme  le 
fait  E.  de  Lave,  Gnostiques  et  gnosticisme,  2e  édit., 
Paris,  1925,  p.  432-133.  Nous  pouvons  nous  lier  aux 
renseignements  fournis  par  saint  Irénée,  si  incomplets 
soient-iis. 

Satornil  est  dit  avoir  enseigné  à  Antioche,  Irénée, 
Cont.  hser.,  I,  xxiv,  1;  Épiphane,  Hier.,  xxm,  1,  1. 
Les  auteurs,  ceux  qui  se  contentent  d'énumérer  les 
seites  comme  Justin  et  Hégésippe,  et  ceux  qui  les 
décrivent,  sont  d'accord  pour  placer  Satornil  après 
Simon  et  Ménandre  et  avant  Basilide,  de  sorte  qu'on 
peut  par  conjecture  placer  son  activité  au  temps  de 
Trajan  ou  au  commencement  du  règne  d'Hadrien. 
Comme  Clément  d'Alexandrie  ne  parle  pas  de  lui,  ce 
silence  permet  de  penser  que  Satornil  n'était  pas 
connu  en  Egypte  et  fournit  une  sorte  de  confirmation 
à  la  donnée  de  saint  Irénée  sur  son  origine  syrienne. 

Sa  doctrine  peut  se  résumer  ainsi  :  à  l'origine,  il  y  a 
un  l'ère  (pie  nul  ne  peut  connaître  ni  nommer;  c'est 
lui  qui  a  fait  les  anges,  les  archanges,  les  vertus,  les 
puissances.  Mais  le  monde  avec  tout  ce  qu'il  renferme  a 
été  créé  par  sept  anges.  Ce  sont  aussi  ces  sept  anges 
qui  ont  fait  l'homme,  d'après  une  image  brillante  venue 
du  Dieu  suprême.  Ils  auraient,  parait-il,  désiré  la 
lumière  elle-même;  et  c'est  parce  qu'ils  ne  pouvaient 
pas  s'en  emparer  qu'ils  ont  créé  l'homme,  en  disant  : 
«  Faisons  l'homme  à  l'image  et  à  la  ressemblance.  »  Les 
anciens  auteurs,  Irénée  et  Hippolyte,  nous  apprennent 
déjà  que  les  satorniliens  auraient  supprimé  de  la 
sorte  le  mot  :  «  notre  »,  du  texte  de  la  Genèse. 

L'homme  ainsi  créé  restait  imparfait;  il  rampait  sur 
la  terre  et  ne  pouvait  pas  se  lever.  Irénée,  Cont.  hœres., 
I,  xxiv,  1;  Épiphane,  Ilieres.,  xxxm,  1,  8.  Dieu  en 
eut  pitié  et  lui  envoya  une  étincelle  de  vie  qui  lui 
permit  de  marcher;  cf.  Tertullien,  De  anima,  xxm. 
A  la  mort,  cette  étincelle  se  dégage  et  va  rejoindre  son 
principe  divin  tandis  que  le  reste  des  éléments  humains, 
tout  ce  qui  a  été  fait  par  les  anges,  se  dissout. 

Le  Dieu  des  Juifs  est  un  des  anges  créateurs,  et 
c'est  d'après  ces  anges  que  les  prophètes  ont  parlé. 
Toutefois,  quelques-uns  d'entre  eux  ont  été  inspirés 
par  Satan,  qui  est  leur  ennemi,  et  spécialement  celui 
du  Dieu  des  Juifs.  Les  anges  créateurs  sont  en  état  de 
révolte  contre  le  Dieu  inconnu  :  c'est  pour  cela  que  le 
Christ  est  venu,  afin  de  les  combattre  et  de  les  vaincre, 
surtout  le  Dieu  des  Juifs.  En  même  temps,  le  Christ 
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est  venu  pour  sauver  tous  les  hommes  qui  possédaient 
une  étincelle  de  vie.  Il  faut  avouer  qu'ici  l'exposé  de 
saint  [renée  et  de  ses  copistes  présente  quelque  inco- 
hérence. Tout  à  l'heure  il  avait  été  dit  que  tous  les 
hommes  avaient  reçu  celle  étincelle  qui  leur  permet- 
tait de  se  lever  et  de  marcher;  maintenant,  nous  appre- 
nons que  les  anges  avaient  formé  deux  sortes  d'hom- 
mes, les  uns  bons,  les  autres  mauvais  et  qu'ils  s'étaient 
mis  du  côté  des  méchants,  tandis  que  le  Sauveur  était 
venu  pour  détruire  ces  derniers  ainsi  que  les  anges,  et 
pour  sauver  les  bons.  Irénée,  Conl.  lucres.,  I,  xxiv,  2. 
Nous  ne  savons  pas  comment  concilier  ces  deux  affir- 
mations. Le  rôle  de  Satan  lui  aussi  est  assez  obscur. 
Il  faut  noter  en  tout  cas  que  le  Christ  n'a  de  l'homme 
que  l'apparence;  il  est  sans  naissance,  àysvvTjiroç,  et 
incorpoiel. 

Le  mariage  et  la  procréation  des  enfants  étaient 
regardés  comme  l'œuvre  de  Satan.  D'autre  part,  le 
plus  grand  nombre  des  membres  de  la  secte  s'abste- 
naient de  manger  des  choses  qui  avaient  eu  vie  :  saint 
Irénée  et  les  autres  ajoutent  que  cette  abstinence  leur 
permettait  de  séduire  beaucoup  de  monde. 

Tous  ces  détails  ont  un  air  plus  primitif  que  ce  qui 
se  trouve  dans  les  gnoses  d'Alexandrie.  La  théogonie 
est  assez  simple  et  paraît  reposer  sur  des  données 
empruntées  au  judaïsme  :  on  notera  surtout  le  rôle 
réservé  aux  sept  anges.  D'autre  part,  les  hommes  ne 
sont  divisés  qu'en  deux  classes,  les  bons  et  les  mau- 
vais et  l'on  ne  signale  pas  encore  la  classe  intermédiaire 
des  psychiques.  La  théorie  d'un  élément  divin  répandu 
sur  les  hommes  et  dégagé  par  l'oeuvre  du  salut  a  éga- 
lement une  forme  moins  compliquée  que  dans  les 
systèmes  égyptiens.  Tout  compte  fait,  on  peut  croire 
que  la  gnose  de  Satornil  est  en  effet  ancienne  et  que 
l'exposé  donné  par  saint  Irénée  mérite  créance.  Il  est 
d'ailleurs  regrettable  que  certains  points  importants 
soient  mal  précisés,  en  particulier  ceux  qui  concernent 
l'origine  du  Sauveur,  qui  apparaît  sans  qu'on  dise 
rien  de  sa  véritable  nature. 

Les  destinées  de  la  secte  sont  totalement  inconnues. 
On  ignore  si  elle  a  survécu  à  son  fondateur. 

A.  llarnack,  Geschichtc  der  altchristlichen  Litcratnr,  J)ie 
Ucberlieferung,  Leipzig,  1897,  p.  157;  Die  Chronologie,  t.  i, 
1901,  p.  289-290;  L.  Duchesne,  Les  origines  chrétiennes 
(lithogr.),  Paris,  1885,  p.  173-175. 

G.  Bardy. 

SAUDUBOIS  DE  LA  CHALIN1ÈRE 
Jean-François,  est  le  nom  de  l'auteur  qui  a  été  appelé 
par  erreur,  t.  i,  col.  22(55,  Audi-bois;  né  à  Angers 
(18  octobre  1680),  moit  le  0  août  1759.  Rectifier  à 
l'article  Babin-,  t.  n,  col.  5,  le  nom  d'Audubois,  cl 
noter  que  Babin  est  mort  le  25  janvier  1734. 

SAULNIER  Charles,  chanoine  régulier  de 
l'ordre  des  prémontrés  au  XVIIIe  siècle.  — ■  Né  à  Nancy 
en  1(590  et  entré  en  religion  vers  1709,  il  enseigna 
d'abord  la  philosophie  et  la  théologie  a  l'abbaye  de 
Sainte-Marie  de  Pont-à-Mousson,  puis  vint  à  l'abbaye 
d'Étival,  où  il  se  montra  l'un  des  disciples  les  plus 
distingués  du  savant  abbé  I  tugO.  Sur  l'abbaye  d'Étival 
à  cette  époque,  cf.  la  bibliographie  de  l'article  HUGO, 
t.  vu,  col.  203.  Il  fut  nommé  successivement  prieur, 
officiai  et,  en  17155,  coadjuteur  de  l'abbé  Hugo,  eurn 
futura  successione.  Il  mourut  en  17158,  laissant  le  sou- 
venir d'un  religieux  modèle,  trop  tôt  disparu.  Dans  un 
manuscrit  postérieur  de  peu  d'années  à  sa  mort, 
puisqu'il  s'y  trouve  l'un  des  derniers  cil  es.  et  qui  relate 
les  personnages  célèbres  de  l'ordre  des  prémontrés,  il 
est  appelé  comljulor  heneiliclus,  ms.  Hml  de  la  biblio- 
thèque municipale  de  Nancy.  Eli  dehors  même  de  son 
couvent,  il  était  assez  connu  pour  que  la  mort  du 
savant  prémontré  lorrain  «  lût  Inscrite  dans  l'A brégé 
chronologique  île  l'histoire  ecclésiastique  du  xvm'siècle 


de  l'abbé  Chatrian,  t.  n,  p.  257,  ms.  75  du  catalogue 
Vacant  de  la  bibliothèque  du  grand  séminaire  de 
Nancy. 

L'ouvrage  capital  de  Saulnier  est  une  belle  édition 
des  statuts  de  l'ordre  des  prémontrés,  in-4°de  590  pages, 
qu'il  fit  paraître  en  1725  chez  Martin  Heller  à  Ètival 
sous  le  titre  :  Slaluta  candidi  et  canonici  ordinis 
Prsemonstratensis  renorata,  ac  anno  1630  a  capilulo 
generali  plene  resolula,  acceplala  et  omnibus  suis  sub- 
ditis  ad  stricte  observandum  imposita,  editio  2a,  variis 
generalium  cl  provincialium  capitulorum  decretis  iltus- 
trata,  notis  ac  commentariis  adornala. 

On  a  attribué  à  Saulnier  une  biographie  des  écri- 
vains prémontrés  avec  des  notes  critiques  sur  chacun 
d'eux,  depuis  l'origine  de  l'ordre  jusqu'à  l'époque  où  il 
vécut.  Cet  ouvrage  interrompu  par  sa  mort  n'a  jamais 
été  édité.  Le  manuscrit  n'est  pas,  comme  on  l'a  pré- 
tendu, à  la  bibliothèque  du  grand  séminaire  de  Nancy; 
il  ne  se  trouve  pas  non  plus  à  la  bibliothèque  muni- 
cipale de  Nancy  qui  possède  un  fonds  important 
d'écrits  provenant  de  l'abbaye  d'Étival. 

Michaud,  Biographie,  universelle,  t.  xxxviu,  p.  47; 
F.-X.  de  Feller,  Dictionnaire  historique,  t.  v,  p.  418. 

L.  Brigué. 

SAUSSAY  (André  Du),  érudit  français  (1589- 
1675).  — ■  Né  à  Paris  vers  1589  d'une  famille  fort 
appauvrie,  André  Du  Saussay,  après  avoir  étudié  chez 
les  jésuites,  reçut  les  ordres  et  devint  curé  de  Saint- 
Leu  et  Saint-Gilles,  puis  conseiller,  aumônier  et  prédi- 
cateur du  roi,  officiai  et  grand  vicaire  de  Paris.  Il  était 
docteur  in  utroque.  Il  fut  nommé  par  la  cour,  en  1(549, 
évêque  de  Toul.  Mais  le  pape  Innocent  X,  se  réservant 
la  nomination  directe  au  siège  de  Toul,  refusa  les  bulles. 
Cf.  E.  Martin,  Histoire  des  diocèses  de  Toul,  de  Nancy 
et  de  Saint-Dié,  t.  il,  p.  236  sq.  Alexandre  VII  accorda 
au  roi  par  induit  le  droit  de  nommer  aux  Trois- 
Évêchés;  Du  Saussay  put  ainsi  être  confirmé  au 
consistoire  du  11  octobre  1655.  Il  reçut  ses  bulles  le 
17  novembre,  se  fit  sacrer  à  Poissy  le  16  juillet  1656 
et  entra  à  Toul  le  9  juin  1657.  Cf.  Gallia  christiana, 
t.  xm,  col.  1055. 

Son  diocèse  était  dans  un  état  lamentable,  par  suite 
d'une  longue  vacance  du  siège  épiscopal  (1637-1657). 
Il  déploya  tout  son  zèle  pour  remédier  aux  ruines 
spirituelles  et  au  désordre  du  temporel  de  son  évêché. 
Il  le  lit  avec  succès,  se  montrant  jurium  ecclesiœ 
episcopalisque  dignilalis  dejensor  acerrimus.  Gallia 
christiana,  t.  xm,  col.  1056.  Après  sa  mort  survenue  à 
Toul  le  9  septembre  1675,  son  troisième  successeur, 
Fr.  deCamilly,  lit  graver  son  épitaphe  :  ...vir multiplici 
lectione  et  scriplione  suo  lempore  celebris...  Mais  sa 
vraie  gloire  se  trouve  dans  son  action  pastorale  et 
dans  la  réforme  heureuse  de  son  diocèse. 

Œuvres.  —  1°  Ouvrages  de  controverse.  —  La  généa- 
logie îles  hérétiques  sacramcnlaires,  ou  catalogue  des 
sectes  qui  ont  oppugné  le  saint  sacrement  de  l'eucharistie, 
depuis  Notre-Seigneur  .Jésus-Christ  jusqu'à  présent, 
Paris,  1614,  in-8°.  Quelques  années  après,  en  Kil7, 
paraissait  une  nouvelle  édition,  considérablement 
augmentée,  pourvue  de  ce  long  titre  :  Histoire  chrono- 
logique du  combat  eucharistique  contre  l'hérésie  et  la 
foy,  représentée  pirr  la  généalogie  des  sectes  qui  ont 
oppugné  le  saint  sacrement  de  l'eueharislie  et  réalité 
en  icelui  du  précieux  corps  de  \'olre-Seigneur  Jésus 
Christ,  depuis  son  institution  jusqu'à  présent,  et  par  un 
catalogue  des  pères  cl  docteurs,  qui  ont  défendu  contre 
lesdits  hérétiques  icelui  saint  sacrement  et  réalilé  depuis 
le  premier  siècle  jusqu'à  présent.  Avec  plusieurs  conciles 
et  miracles,  cl  une  ample  préface  apologétique  pour 
l'autorité  desdits  saints  pères  contre  les  modernes 
hérétiques  sacramcnlaires.  -  Apologie  [tour  le  jubilé 
célébré  à  l'aris  contre  le  jubilé  des  minisires  de  Cha- 
renton,  Paris,   1617,  in-8°. —  Les  censures  prononcées 
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par  le  sér.  Roy  d'Angleterre  contre  les  principaux 
points  de  la  doctrine  des  ministres,  extraites  de  la  Médi- 
tation dudit  Seigneur  sur  l'Oraison  dominicale,  Paris, 
1621,  in-8°.  —  Nullité  de  la  religion  prétendue  réformée 
démontrée  par  les  premiers  principes  du  christianisme 
à  J.  Le  Sueur,  ministre  de  la  Ferté-sous-Jouarre,  Paris, 
1633,  in-8°. 

Autres  controverses  :  De  sacro  rilu  prœferendi  cru- 
cem  majoribus  prœlatis  Ecclesiœ  libellus  apologeticus 
pro  archiepiscopo  Parisiensi  contra  novum  conalum 
archiantistitis  Lugdunensis,  Galliœ  celticœ  primatis, 
Paris,  1628,  in-4°.  —  De  episcopali  monogamia  et  uni- 
late  ecclesiastica  dissertatio,  scu  insignis  ecclesiœ  Lingo- 
nensis  divortium  et  scissuram  detrectantis  pia  ac  neces- 
saria  dejensio  ad  SS.  papam  Urbanum  VIII,  Paris, 
1643,  in-4°.  Cette  dissertation,  jointe  aux  sollicitations 
du  chapitre  de  Langres  obtint  le  résultat  cherché  et 
fit  échouer  le  projet  d'«  établir  un  second  siège  de 
l'évêché  de  Langres  dans  la  chapelle  de  Dijon  ». 
Moréri,  Le  grand  dictionnaire  hist.,  t.  vi,  p.  335. 

2°  Ouvrages  historiques.  —  Opusculorum  miscella- 
neorum  jasciculus,  Paris,  1629,  in-4°.  Il  comprend 
quatre  opuscules  :  1.  Opusculum  chron.-hisloricum  de 
vero  sœculo  quo  claruit  .Egidius  abbas,  deque  bini 
Cœsarii  Arelatensis  episcopi  necessaria  existenlia; 
2.  Epistola  chron.-historica  de  falso  et  commentitio 
Allergerio,  episcopo  Carnotensi,  a  lilondo  supposilo,  et 
vero  Halitcario,  episcopo  Cameracensi;  3.  Martyrii 
SS.  Sixti  et  Sinicii  Remensis  ecclesiœ  et  Suessionensis 
apestolorum  asserlio;  4.  Metropolis  Parisiensis,  seu 
traclalus  apologeticus  pro  erectione  archiepisco palus 
Parisiensis,  facla  a  Gregorio  X  V,  adversus  encyclicam 
capituli  Senonensis  epistolam.  Ce  dernier  opuscule  est 
la  traduction  de  la  Métropole  parisienne  ou  traité  des 
causes  légitimes  de  l'érection  de  l'évêché  de  Paris  en  arche- 
vêché, Paris,  1625,  in-8°,  avec  toutes  les  pièces  relatives 
à  cette  érection.  Cet  ouvrage,  qui  avait  pour  but  de 
justifier  l'érection  de  l'archevêché  de  Paris,  valut  à  son 
auteur  la  bienveillance  du  premier  archevêque,  Fr.  de 
Gondi,  qui  le  nomma  vicaire  général. 

De  myslicis  Galliœ  scriptoribus,  multiplicique  in  ea 
christianorum  rituum  origine  selectœ  dissertationes  in 
singulas  Ecclesiœ  œtales  digeslœ.  Quarum  primœ 
centuriœ,  vice  coronidis,  accessit  polemicus  de  apostolatu 
gallico  S.  Dionysii  Areopagitœ  Iractatus,  Paris,  1639, 
in-4°.  En  fait  d'écrivains  mystiques,  il  s'agit  des  pre- 
miers apôtres  des  Gaules,  que  Du  Saussay  place  au 
ier  siècle,  et  des  règlements  qu'ils  auraient  établis  sur 
les  rites  ecclésiastiques.  La  plus  grande  partie  de 
l'ouvrage  traite  de  saint  Denys  l'Aréopagite  identifié 
avec  l'évêque  de  Paris.  «  Beaucoup  de  fatras  et  peu  de 
critique.  »  Niceron,  Mémoires...,  t.  XL,  p.  49. 

De  causa  conversionis  S.  Brunonis,  carthusianorum 
palriarchœ,  epistola  didascalica.  Juxta  exemplar  Colo- 
niœ  edilum,  Paris,  1644,  in-8°.  —  De  biparlito  Domini 
clavo  Trevirensi  et  Tullensi  crisis  historica,  in  qua  de 
clavo  eliam  Mediolanensi  ac  de  Dionysio  disserilur; 
nonnullœque  dissertationes  aliis  de  rébus  seleclione 
dignis  intcrjerunlur,  Toul,  1660,  in-4°.  L'auteur  veut 
prouver  l'authenticité  de  la  relique  de  Toul,  mais  il 
manque  complètement  de  critique  dans  cette  étude.  Il 
fut  réfuté  par  le  P.'Massenius,  Annales  Trevirenses,  i, 
583  :  sed  pace  tanti  viri  et  Tullensium  dixerim,  hanc 
non  minus  historiam  quam  chronologiœ  rationem  suis 
adjunctis  fallere,  nec  solida  niti  verilale...,  cité  par 
E.  Martin,  op.  cit.,  t.  n,  p.  254,  n.  1. 

Insignis  libri  de  scriptoribus  ecclesiaslicis  Em.  cardi- 
nalis  Bellarmini  conlinuatio  ab  anno  1500  in  quo 
desinit  ad  annum  1600  quo  incipil  sequenlis  sœculi 
•  exordium,  Toul,  1663,  in-4°.  Ce  n'est  qu'une  compi- 
lation superficielle  et  inexacte,  rédigée  sans  ordre 
et  sans  méthode.  Biographie  universelle,  t.  xxxvin, 
p.  73. 


3°  Ouvrages  liturgiques  et  canoniques.  —  Martyro- 
logium  gallicanum  in  quo  sanctorum  beutorum  ac 
piorum  plus  quam  ocloginta  millium,  orlu,  vita,  factis, 
doclrina  etc.  in  Gallia  illustrium  certi  natales  indicantur 
elelogiadescribunlur,  Paris,  1638,  2  vol.  in-fol.  Composé 
à  la  demande  de  Louis  XIII,  cet  ouvrage  est  désigné 
par  J.  Bolland  comme  illustre  et  magni/ïeum,  Acla  sanc- 
torum, 1. 1,  p.  Liv.  Les  continuateurs  de  ce  dernier  n'ont 
pas  été  si  indulgents;  ils  lui  reprochèrent  d'avoir  laissé 
parler  son  imagination  et  fait  œuvre  de  rhétorique 
plutôt  que  de  critique.  Cf.  les  appréciations  sévères  et 
justifiées  de  Baillet,  dans  Niceron,  Mémoires...,  t.  xl, 
p.  45  sq.,  de  Lebeuf,  Proœmium  del'Hisloria  translatio- 
ns S.  Cornelii  papœ  apud  Compendium,  dans  P.  L., 
t.  cxxix,  col.  1371  sq. 

Notœ  in  breviarium  Parisiense,  Paris,  1631,  in-4°.  — 
Staluta  Synodi  diœcesanœ  Tullensis...  die  5  mensis 
junii  1658  celebratœ,  Toul,  1658,  in-8°.  Il  publia  en  la 
même  circonstance,  à  la  suite  des  Statuts  :  Ordonnances 
générales  de  M.  André  Du  Saussay,  faites  en  son  premier 
synode  général  tenu  à  Toul  le  5  juin  165S,  traitant  ce 
qui  regarde  les  paroissiens  de  chaque  paroisse  de  son 
diocèse  et  ce  qui  est  commun  entre  eux  et  leurs  curés. 

4°  Ouvrages  de  piété,  hagiographie.  —  Panoplia  epis- 
copalis,  seu  de  sacrorum  episcoporum  ornatu  libri  sep- 
tem,  cum  analectis,  Paris,  1646,  in-fol.  Il  ajouta  à  la  fin 
de  ce  volume  un  Appendix  pro  ritus  defensione  dcoscu- 
lalionis  pedum  summi  ponlifteis.  —  Panoplia  clericalis 
seu  de  clericorum  tonsura  et  habitu,  eorumque  recta  insli- 
tulione  et  canonica  disciplina  libri  XV,  Paris,  1649, 
in-fol. —  Panoplia  sacerdotalis  seu  de  venerando  sacer- 
dolimi  habitu,  eorumque  multiplici  munere  ac  o/fwio  in 
Ecclesia  Dei,  libri  XIV,  duas  in  partes  digesti  cum  du- 
plici  appendice  :  2"  de  invocatione  Christi;  2*  de  eucha- 
ristiœ  adoratione,  Paris,  1653,  in-fol. 

Le  Petit  office  avec  le  rosaire  et  litanies  de  sainte  Anne, 
mère  de  la  glorieuse  Vierge  Marie.  Ensemble  un  pieux- 
exercice  pour  entendre  dévotement  le  S.  Sacrifice  de  la 
Messe,  Paris,  1650,  in-12. 

Andréas  frater  Simonis  Pétri,  sive  de  gloria  S.  An- 
drœ  aposloli  libri  XII.  His  accesscrunl  vindiciœ  insi- 
gnis epislolœ  presbyterorum  et  diaconorum  Achaiœ  de 
ejus  passione  ad  universas  ecclesias,  Paris,  1656,  in-fol. 
Il  adressa  à  Alexandre  VII,  «  cet  autre  Pierre,  un  autre 
André  »,  c'est-à-dire  son  panégyrique  de  saint  André, 
avec  un  long  mémoire  pour  se  justifier  des  accusations 
portées  à  Home  contre  lui  par  le  cardinal  de  Betz, 
successeur  de  Gondi. 

Divina  doxologia,  seu  sacra  glorificandi  Deum  in 
hgmnis  cl  canlicis  methodus,  thcologica  paraphrasi  in 
myslicas  modulationes  Te  Deum  laudumus  et  Gloria  in 
excelsis  elucidata,  Toul,  1657,  in-12.  —  Sancti  Joseph 
brève  encomium,  scu  insignis  hymni  festi  sancti  Joseph 
paraphrasis  exegetica  qua  selectiora  ejus  elogia  recen- 
sentur...  ad  communem  fidelium  suœ  diœcesis  usum  et 
perenne  solalium,  Toul,  1660,  in- 16.  —  De  gloria  sancti 
Remigii,  proprii  Francorum  aposloli  et  prophetœ  per 
quem  cœleslis  unelionis  munus  regibus  christianissimis 
divinitus  impetratum  est,  libri  IV,  quibus  subnectitur 
assertio  verilalis  sacrx  ampullœ  Remensis,  Toul, 
1661,  in-fol.  —  Epitome  vitœ  admirabilis  S.  Philippi 
Nerii,  Oralorii  romani  fundaloris,  cum  bulla  ejus  cano- 
nizationis,  notis  didacticis  illustrata,  quibus  ritus  hujus 
sacri  theoria  et  praxis  accurale  describunlur,  Toul, 
1667,  in-4°. 

A  la  lin  de  son  ouvrage  Insignis  libri  de  scriptoribus.. 
Bellarmini,  IJu  Saussay  donne  une  liste  complète  de 
toutes  ses  œuvres,  dont  plusieurs  sont  demeurées 
manuscrites.  Sur  ces  nombreuses  et  parfois  volumi- 
neuses publications,  on  ne  peut  que  rép.  ter  le  jugement 
de  dom  Calmet  :  «  Beaucoup  d'érudition  et  de  lecture, 
mais  peu  de  jugement  et  point  de  critique.  »  Biblio- 
thèque lorraine,  col.  872. 
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P.  Benoit  (-Picard),  Histoire  ecclésiastique  et  politique 
de  lu  ville  rt  du  diocèse  <lr  Toul,  Toul,  1707;  Niceron, 
Mémoires  pour  servir  à  l'histoire  îles  hommes  illustres.... 
i.  kl,  Paris,  1739;  Moréri,  Le  grand  dictionnaire  historique, 
t.  vi.Basle,  1740;dom  Calmet,  Bibliothèque  lorraine.  Nancy, 
1761  ;  Gallia  christiana,  t.  mu,  Paris,  I7.s.">;  Michaud, 
Biographie  universelle,  2«  éd.,  I.  XXXVIII,  Paris;  M.  Hurter, 
Nomenclator,  3*  éd.,  t.  [V,Col.242sq.;  E.  Martin,  Histoire  des 

diocèses  de  Toul.  de  Nancy  et  de  Saint-Dié,  I.  n,  Nancy, 
1901. 

L.   Marciial. 

SAUTO  (Fidèle  de),  frère  mineur  capucin  ca- 
talan du  xvme  siècle.  —  Originaire  de  Sauto,  petite 
commune  sur  la  frontière  franco-espagnole  (air.  de 
Prades,  cant.  de  Mont-Louis),  il  appartint  à  la  pro- 
vince de  la  Mère  de  Dieu  de  Montserrat  de  Catalogne. 
Parti  connue  missionnaire  en  1753  dans  la  Guyane 
espagnole  de  l'Amérique  du  Sud,  il  y  exerça  la  charge 
de  préfet  apostolique  et  fut  délégué  en  1763  à  la  cour 
de  Madrid,  pour  y  exposer  les  griefs  des  missionnaires. 
Retourné  en  Guyane,  il  régit  entre  17(53  et  1765  la 
paroisse  de  Guayane.  On  ignore  l'année  de  sa  mort. 

Le  P.  Fidèle  de  Sauto  est  l'auteur  d'une  Teologia 
dogmatica,  rédigée  en  espagnol,  en  deux  volumes,  que  le 
tribunal  de  l'inquisition  espagnole  défendit  de  publier. 
Il  publia  le  résumé  de  cet  ouvrage  en  latin  dans  Causa 
el  judicia  ex  confessionibus  prolestantium,  Cadix.  176  1, 
in-8°,  184  p.  Nous  ne  saurions  dire  toutefois  s'il  faut 
distinguer  cet  ouvrage  d'un  autre  intitulé  :  Causa  pro- 
lestantium, seu  impugnatio  contra  hsereticos  protestantes, 
dont  un  exemplaire  existait  jadis  dans  la  bibliothèque 
du  couvent  de  Saint-Antoine  des  capucins,  dans  la  rue 
del  Prado  à  Madrid,  comme  cela  résulte  d'un  catalogue 
de  cette  bibliothèque,  édité  par  André  de  Palazuelo, 
O.  M.  Cap.,  dans  Vilalidad  serafica.  Semblanzas  capu- 
chinas,  Ir(' série,  Madrid,  1931,  p.  295,  dans  lequel  ces 
deux  livres  sont  donnés  explicitement  comme  distincts. 

Torrcs  Amat,  Escritores  catalanes,  Barcelone,  1836, 
p.  594;  Manuel  de  Lete  Triay,  Escriptors  de  la  prou,  caput- 
.rina  de  la  Madré  de  Déu  de  Monlserral  (1678-1900),  dans 
Franciscalia  en  la  convergéneia  centenària  del  trcuisit  del 
Poverello  (1226),  dr  la  seua  canonitzaciô  (  1228)  i  de  l'autoc- 
lonia  de  l'ordr  caputxi  (1528),  Barcelone,  1928,  p.  236.  Ces 
deux  auteurs  ne  mentionnent  pas  le  dernier  ouvrage.  Voir 
encore  Balthasar  de  Lodares,  O.  .M.  Cap.,  Los  franciscanos 
capuchinos  en  Venezuela,  t.  n,  Caracas,  1930,  p.  243-247 
ri  28 1  ;  André  de  Palazuelo,  o/>.  cit.,  p.  295-296. 

A.  Teetaert. 

SAVIN  Nicolas,  inquisiteur  dominicain  du  couvent 
de  Metz  qui  lutta  contre  le  luthéranisme  aux  environs 
de  1525.  On  possède  encore  le  texte  d'un  sermon  qu'il 
prononça  lors  de  l'exécution  de  .Jean  Castellan  :  Traité 
nouveau  de  la  désécration  et  exécution  actuelle  de  Jehan 
Castellan.  hérétique,  faite  à  Vie  en  Austrasie  le  XII  jan- 
vier avec  une  oraison  de  la  foi  laquelle  prouffitera  beau- 
coup à  la  religion  chrestienne,  1534. 

Quétif-Echard,  Scriptores  S.  ordinis  prmdical.,  t.  n,  1730, 

p.    6.-!. 

M. M.    GOHCE. 

SAVONAROLE  Jérôme  (1452-1498),  domini- 
cain italien.  I.  Me.  II.  Dessein  de  réformer  l'Église. 
III. Prophétisme ou pseudo  prophétisme,  IV.  Influence 

dans  l'ordre  des  frères  prêcheurs.  Y.  Doctrines  el  œu- 
vres. VI.  Jugements  sur  Savonarole. 

I.  VIE.  .Jérôme   Savonarole  naquit   à   I'errare  le 

21  septembre  1  152.  Son  grand-père,  Michel  Savonarole, 
médecin  réputé,  commença  l'éducation  de  Jérôme,  qui 

poursuivit  ensuite  ses  études  dans  les  écoles  univer 
silaires  de   IVrrare.   Il  devint   un  virtuose  des  disputes 

scolastiques ;  mais,  de  médiocre  complexion  physique, 

il  demeura  en  état  d'infériorité  par-  rapport  à  la  jeu- 
nesse dorée  qui  s'ébattait  à  la  cour  de  l-iiraic.  Jérôme 
était  déjà  réputé  comme  humaniste  el  semblait  devoir 
devenir  un  médecin  célèbre.  On  raconte  qu'il  fut  alors 
contrarié  dans  un  projet  de  mariage.  Mais  il  est  certain 


que  c'est  surtout  sa  ferveur  chrétienne  qui  le  poussa  à 
prendre  l'habit  dominicain  à  l'âge  de  vingt-deux  ans. 
On  possède  le  texte  de  la  lettre  qu'il  laissa  à  son  père 
lorsqu'il  prit  la  décision  de  quitter  la  maison  familiale 
pour  le  cloître.  On  remarque  dans  cette  lettre  une  ins- 
piration religieuse  ardente,  mais  dont  l'ardeur  même  a 
quelque  chose  d'excessif  et  qui  aboutit  à  fausser  cer- 
tains jugements  portés  par  le  jeune  Jérôme  Savonarole. 
(Test  déjà  le  signe  net  d'une  destinée  généreuse  où  de 
gravi  s  imprudences  se  mêleront  aux  plus  hauLs  ins- 
pirai ns.  On  lit,  dans  ce  premier  écrit  de  Savonarole, 
des  réflexions  comme  celles-ci  :  «  Voilà  (pie  des 
hommes  grossiers  et  ignorants,  que  de  pauvres  femmes 
se  lèvent  et  ravissent  le  ciel.  Et  nous,  avec  toutes 
nos  sciences  nous  descendons  en  enfer:  nous  nous 
glorifions  de  notre  sagesse  et  nous  sommes  tombés 
dans  la  folie...  Pourquoi  attendre  et  tarder  encore? 
Ne  vois-tu  pas  que  le  monde  esi  rempli  de  souillures... 
Ah!  fuis  ces  contrées  barbares,  fuis  ce  village  inhospi- 
talier, fuis  la  terre  de  Sodome  et  de  Gomorrhe;  fuis 
l'Egypte  et  Pharaon:  fuis  la  jeunesse  avare,  la  vieil- 
lesse luxurieuse,  la  pauvreté  ambitieuse.  On  n'est  un 
homme  qu'à  la  condition  de  savoir  tirer  des  profon- 
deurs d'une  poitrine  maudite  de  honteux,  horribles  et 
effroyables  blasphèmes,  de  tuer  son  prochain  ou  tout 
au  moins  de  semer  la  discorde  et  la  sédition...  //  n'y  en 
a  plus  qui  lussent  le  bien,  il  n'y  en  a  plus  un  seul.  Les 
pluies  torrentielles,  les  tremblements  de  terre,  la  grêle, 
les  tempêtes  les  appellent  à  la  pénitence  et  ils  refusent 
de  les  écouter;  les  inondations,  les  épidémies,  la  fièvre 
maligne,  la  famine  les  invitent  à  leur  tour  et  ils  ne  les 
écoutent  pas.  Les  invasions  sacrilèges  des  Turcs  inso- 
lents font  entendre  leur  voix  terrible  et  ils  restent 
sourds.  La  douce  voix  des  prédicateurs  et  des  servi- 
teurs de  Dieu  retentit  à  leurs  oreilles  et  ils  ne  les 
ouvrent  pas...  Pourquoi  donc  mon  âme,  tardes-tu 
encore?  Lève-toi  et  prends  ton  vol...  »  Peu  après, 
Jérôme  Savonarole  écrivait  à  son  père  une  autre 
lettre  tout  aussi  fougueuse.  Il  l'assurait  de  sa  constante 
vénération  :  s'il  avait  donné  à  son  entrée  au  couvent 
l'apparence  insolite  d'une  fuite  précipitée,  c'est  que 
nulle  puissance  au  monde,  si  vénérable  soit-ellc,  ne 
peut  passer  avant  l'appel  direct  et  pressant  du  Dieu 
qui  inspire  et  ordonne.  Inspiré  par  Dieu,  Jérôme  déjà 
ordonne  à  son  père  ce  que  Dieu  commande,  par 
exemple,  concernant  l'éducation  de  son  frère  Albert. 
Est-il  vrai  que  Savonarole  avait  choisi  l'ordre  de 
Saint-Dominique  de  préférence  aux  autres  ordres 
religieux  à  cause  de  son  attachement  à  la  doctrine  de 
saint  Thomas  d'Aquin?  Plus  tard  il  se  révélera  tho- 
miste, méticuleux  au  moins  clans  l'intention  et  même 
assez  littéral  dans  l'expression  de  la  pensée.  Mais  au 
début  de  sa  vie  religieuse  les  éludes  lui  paraissaient  de 
minime  importance  en  comparaison  de  l'ascèse  et  de  la 
contemplation.  11  y  voyait  même  quelque  danger  :  «Je 
ne  suis  [las  venu  au  couvent,  disait-il,  pour  échanger 
l'AristOte  du  monde  contre  l'Aristolc  du  cloître.  » 
Cependant  ce  religieux  qui  employait  la  quasi  totalité 
de  son  zèle  à  éviter  héroïquement  jusqu'aux  plus 
petites  imperfections  de  la  rie  morale  considérait  le 
ministère  de  la  prédication  comme  une  mission  essen- 
tielle à  sa  vie  et  au  salut  de  son  âme  par  la  charité.  Le 
temps  venu,  il  s'y  prépara  avec  une  application 
extrême  et  d'abord  sans  succès.  Afin  de  gagner  les 
âmes,  il  voulait  forcer  le  talent  qui  ne  venait  pas  assez 
vite.  Il  avait  eu  recours  à  un  professeur  de  diction  qui 
lui  avait  inculqué  une  éloquence  académique.  Il  y 
était  engoncé  de  manière  mécanique.  Ses  auditoires 
restaient  froids  ou  devenaient  hostiles.  Mais  peu  à  peu, 
a  l'école  des  échecs  répétés,  il  retrouva  la  véhémence 
directe  qui  convenait  si  parfaitement  à  son  caractère. 
Après  ces  essais  qui  l'avaient  conduit  dans  diverses 
\illcs  d'Italie,  il  se   fixa  à   Florence,  au  couvent   de 
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Saint-Marc.  Ses  fonctions  de  lecteur  des  novices  le 
mettai  -nt  en  relations  spirituelles  étroites  avec  les  plus 
jeunes  de  ses  confrères;  et  il  y  trouva  certainement  un 
grand  profit  personnel.  Malheureusement  en  ce  moment 
où  sa  parole  atteignait  les  foules  et  prenait  une  in- 
fluence sociale  considérable,  il  se  lia  d'une  très  vive 
sympathie  avec  l'un  des  novices,  frère  Silvestre  Ma- 
rufïi,  religieux  pieux  mais  quelque  peu  faible  d'esprit, 
agité  de  troubles  mentaux  qui  allaient  jusqu'à  lui 
faire  multiplier  à  l'intérieur  du  couvent  des  farces  mal- 
séantes. Frère  Silvestre  avait  des  visions  pour  lesquelles 
il  n'est  hélas  point  besoin  de  recourir  à  des  causes 
surnaturelles.  Frère  Jérôme  Savonarole  n'était  déjà 
que  trop  porté  à  juger  des  choses  de  l'avenir,  trop  porté 
à  croire  aussi  que  la  prédication  pour  lui  était  une 
mission  sociale  primordiale.  Avec  son  acuité  d'esprit, 
il  devine  assez  bien  certains  événements  qui  se  pré- 
parent autour  de  lui.  Avec  une  piété  de  plus  en  plus 
fervente,  il  souffre  des  maux  dont  souffre  l'Église; 
Avec  le  caractère  passionné  et  pessimiste  de  ses  juge- 
ments, il  accuse  les  hommes  d'Église  dont  les  vices  lui 
paraissent  monstrueux.  Aussi  dès  1482,  au  chapitre 
dominicain  de  Reggi-Emilia,  auquel  il  fut  envoyé 
comme  représentant  du  couvent  florentin  de  Saint- 
Marc,  ses  critiques,  aussi  âpres  qu'émouvantes  contre 
la  corruption  de  l'Église,  frappèrent  l'humaniste  Pic 
de  La  Mirandole.  Ce  dernier  proclama  partout  que 
Savonarole  était  un  espoir  pour  l'Église,  lui  diverses 
petites  villes  l'apprenti  réformateur  s'essaya  à  mieux 
parler  et  se  risqua  à  hasarder  des  prophéties  assez 
conformes  aux  vraisemblances  pour  une  âme  pieuse  : 
l'Église  serait  bientôt  flagellée,  puis  régénérée,  l'ie  de 
La  Mirandole  s'occupa  de  le  taire  revenir  définitive- 
ment à  Florence. 

En  1489,  à  Florence,  la  réputation  de  Savonarole 
devint  éclatante.  Des  conférences  qu'il  faisait  aux 
novices  attirèrent  un  public  considérable.  Il  parlait  de 
manière  directe  de  la  corruption  de  L'Église  cl  du 
monde.  La  salle  devint  trop  petite.  I1  parla  dans  le 
jardin,  sous  les  rosiers,  par  les  soirs  d'été.  Le  jardin 
devint  trop  petit.  On  lui  proposa  d'aller  à  l'église  et 
de  monter  en  chaire.  Il  hésita, différa  sa  décision;  puis, 
la  nuit  ayant  porté  conseil,  le  lendemain  tout  joyeux, 
il  déclara  qu'il  acceptait  et  qu'il  prêcherait  pendant 
huit  années  consécutives.  Cette  prédiction  devait  se 
réaliser.  C'était  comme  une  annonce  déjà  de  sa  mission 
de  réformateur  et  de  prophète.  Au  tond,  il  était  entré 
en  religion  pour  cette  action  apostolique  ardente;  et  il 
avait  longuement  peiné  pour  trouver  le  moyen  d'accé- 
der aux  consciences.  Florence  tout  entière  eut  comme 
le  pressentiment  qu'elle  allait  trouver  son  maître.  Le 
premier  soir,  pour  le  premier  sermon,  une  foule  im- 
mense apparut.  Avec  une  fougue  désormais  irrésistible, 
Savonarole  développa  le  thème  qui  lui  était  devenu 
habituel,  son  message  de  réformateur  (Ie*  août  1480). 
Du  même  coup,  il  se  trouva  engagé  dans  une  sorte  de 
pari  d'honneur.  Il  lui  fallait  remporter  des  succès  cl 
réformer  ses  compatriotes  pendant  huit  ans.  Il  faut 
reconnaître  qu'il  lutta  de  toutes  ses  forces  et  avec  une 
remarquable  ingéniosité  afin  de  se  maintenir  à  la 
hauteur  de  cette  extraordinaire  entreprise.  On  a  été 
jusqu'à  insinuer  que  Savonarole  s'est  pris  à  sou  propre 
piège.  Il  ne  pouvait  plus  développer  en  chaire  des 
considérations  banales;  il  était  obligé  de  frapper  les 
esprits,  de  les  émouvoir  à  jet  continu,  par  de  perpé- 
tuelles surenchères  de  ses  critiques  contre  les  vices 
répandus,  disait-il.  dans  l'Église,  par  ses  prédictions 
de  destruction  imminente  et  de   régénération  future. 

Savonarole  s'appuya  de  plus  en  plus  sur  le  frère 
Silvestre  M aruffl  et  aussi  sur  un  autre  religieux  dévoué, 
frère  Dominique  de  Pescia.  On  vivait  dans  ce  petit 
cénacle  à  un  niveau  de  haute  mysticité  et  d '.  xaltation 
spirituelle.  Dans   de  telles  conditions  Savonarole  ne 
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craignait  personne  ici-bas,  même  pas  le  maître  de  Flo- 
rence, Laurent  de  Médicis.  Devenu  prieur  du  couvent 
de  Saint-Marc  en  1491,  l'ardent  prédicateur  laissa  Lau- 
rent le  Magnifique  se  promener  dans  le  jardin  conven- 
tuel, sans  venir  lui  présenter  ses  hommages.  Il  refusa 
une  aumône  considérable  que  le  chancelier  du  prince 
venait  de  verser  dans  le  tronc  de  l'église.  Il  mêla  de 
plus  en  plus  ses  sermons  aux  affaires  épineuses  de  la 
politique  florentine.  Des  envoyés  de  Laurent  vinrent 
se  plaindre.  Savonarole  déclara  que  saint  Dominique, 
saint  Pierre  Martyr,  sainte  Catherine  de  Sienne  avaient 
fait  de  la  politique  et  qu'ils  avaient  bien  fait.  Il  ajouta 
des  paroles  sévères  contre  le  tyran  de  la  cité.  Comme  il 
avait  prédit  la  durée  exacte  de  son  action  de  réforma- 
teur, il  annonça  aussi  que  Laurent  de  Médicis  aurait 
une  fin  prompte  et  sans  gloire.  Sur  ce  point  encore  il 
ne  se  trompa  nullement.  Lorsque  Laurent  fut  à 
l'agonie  il  envoya  chercher  Savonarole  pour  le  récon- 
cilier avec  Dieu.  L'apôtre  prophète  triomphait. 

Lorsque  Charles  VIII  tenta  la  conquête  (le  l'Italie 
(1494-1  195),  Savonarole  le  considéra  comme  l'instru- 
ment de  Dieu  envoyé  pour  châtier  et  régénérer  l'Ita- 
lie. Plus  que  jamais  le  triomphateur  Savonarole  inter- 
venait dans  la  politique  de  Florence.  Il  devint  l'homme 
du  gouvernement.  Tout  n'alla  pas  à  merveille  caries 
Français  partirent  sans  avoir  régénéré  quoi  que  ce  soit. 
Mais  le  dévouement  de  Savonarole  à  la  cause  commune 
était  manifeste.  Au  surplus  il  n'avait  besoin  de  per- 
sonne pour  réformer  ses  concitoyens.  En  six  mois, 
Savonarole  élab»  ra  une  nouvelle  constitution,  réforma 
la  justice,  réorganisa  les  impôts,  supprima  l'usure, 
fonda  un  mont-de-piété  et  proclama  l'amnistie  géné- 
rale. Savonarole  était  plein  de  confiance.  Il  avait  tort 
de  sous-estimer  le  nombre  et  la  qualité  des  jaloux, 
des  ennemis,  des  mécontents. 

Savonarole  avait  dû  déjà  perdre  un  certain  con- 
trôle moral  concernant  sa  conduite.  Il  y  a  bien  affai- 
blissement du  contrôle  rationnel  lorsqu'on  s'imagine, 
comme  cela  lui  arrivait,  (pie  des  démons  font  des 
calembours  sur  son  nom.  Or.  le  réformateur  florentin 
entendait  les  démons  trier  ;  «  Jérôme,  frère  Girouette, 
Père  confesseur,  frère  confusion.  »  Les  réformes  poli- 
tiques et  morales  poursuivies  à  Florence  par  Savona- 
role devinrent  alors  de  plus  en  plus  impérieuses  et  aptes 
à  susciter  des  critiques  de  la  part  des  malveillants.  Il 
fit  brûler  en  grande  pompe  divers  colifichets  de  vanité. 
Mais  on  mit  aussi  sur  le  bûcher  des  objets  d'art  pré- 
cieux, des  tableaux,  quantité  de  manuscrits  (pas  tou- 
jours édifiants,  il  est  vrai).  Savonarole  exerça  une  sur- 
veillance sur  la  vie  privée  des  citoyens.  Il  organisa 
quasi-militairement  les  adolescents  pour  en  faire  des 
propagandistes.  Chaque  escouade  avait  son  capitaine 
dont  l'autorité  était  contrôlée  par  quatre  conseillers  et 
les  soldais  formaient  des  groupes  :  les  pacificateurs 
chargés  des  réconciliations,  les  correcteurs  qui  distri- 
buaient les  punitions,  les  inquisiteurs  qui  découvraient 
les  abus,  les  aumôniers  qui  recueillaient  les  offrandes, 
les  nettoyeurs  de  rues  qui  veillaient  a  la  propreté  maté- 
rielle et  morale  de  la  rue.  Il  advint  malheureusement 
(pie  des  enfants  trop  zélés  dénoncèrent  leurs  parents. 
A  l'approche  de  ces  troupes  moralisatrices,  le  vide  se 
faisait  dans  les  cabarets. 

Un  régime  d'ordre  moral  a  toujours  pour  résultat 
de  s'attirer  des  inimitiés.  Elles  furent  nombreuses 
contre  Savonarole  dans  les  parties  les  moins  intéres- 
santes de  la  population  florentine.  Mais  le  tribun  reli- 
gieux trouva  le  moyen  d'indisposer  (outre  lui  jus- 
qu'aux autorités  romaines,  spécialement  le  pontife 
régnant  Alexandre  VI  (1492-1.  03).  Savonarole  avait 
réformé  Florence  et  annoncé  la  réforme  universelle. 
Ne  viendrait-il  pas  jeter  le  trouble  jusque  dans  la  Curie 
romaine?  Alexandre  VI  était  d'autant  plus  fondé  à  le 
redouter  qu'il  ne  pouvait  ignorer  qu'il  avait  parmi  ses 
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contemporains  très  mauvaise  réputation.  On  l'accu- 
sait en  particulier  d'être  simoniaque.  II  était  inévi- 
table que  l'éclat  (les  prédications  de  Savonarolc  ne 
finît  un  jour  par  l'atteindre.  Promptement,  Savonarolc 
se  heurta  au  pape  pour  des  questions  relatives  à  l'ad- 
ministration de  diverses  maisons  de  l'ordre  domini- 
cain. Le  15  juillet  1495,  Alexandre  VI  demanda  en 
termes  très  bienveillants  au  prédicateur  de  venir  à 
Rome  pour  y  rendre  compte  de  ses  prophéties  qui  deve- 
naient de  plus  en  plus  sensationnelles.  Le  souverain 
pontife  ne  semble  pas  avoir  eu  dès  ce  moment  l'inten- 
tion de  sévir.  Il  se  serait  volontiers  contenté  de 
demander  au  réformateur  de  ne  point  faire  d'allusion 
à  sa  conduite  privée. 

Savonarolc  refusa  de  se  rendre  à  Rome  (31  juillet).  Il 
déclarait  reconnaître  pleinement  l'obligation  de  l'obéis- 
sance en  sa  qualité  de  religieux.  Mais  il  se  déclarait 
malade.  En  outre  les  routes  n'étaient  point  sûres  pour 
lui  et  enfin  sa  présence  était  indispensable  à  Florence. 
Le  8  septembre,  Alexandre  VI  interdit  à  Savonarolc 
ses  prédications  apocalyptiques.  Le  29  septembre 
Savonarolc  faisait  une  réponse  équivoque  et  qui  ne 
pouvait  suffire  au  Saint-Siège.  Ce  dernier  ne  pouvait 
admettre  qu'on  déclarât  p.éférer  la  voix  de  Dieu  à 
la  voix  du  pape.  Bientôt,  malgré  la  défense  faite, 
Savonarolc  reparaît  en  chaire.  Il  s'y  emporte  jus- 
qu'à demander  la  peine  de  mort  pour  ses  ennemis. 
Victime  de  l'état  d'exaltation  où  le  mettent  son  rôle 
de  réformateur  et  son  surmenage  prolongé,  Savona- 
role  s'enfonce  dans  la  révolte,  sans  mesurer  probable- 
ment toutes  les  conséquences  qui  peuvent  survenir. 
En  février  1496.  il  explique  en  chaire  que  si  le  pape 
commande  contre  le  bien,  on  doit  lui  désobéir.  Pen- 
dant tout  son  carême  il  reprend  ce  thème  et  insiste  sur 
les  vices  qui  régnent  à  Rome.  Néanmoins  pendant 
tout  le  reste  de  l'année,  Alexandre  VI  s'employa  bien 
plutôt  à  se  concilier  son  adversaire  qu'à  l'attaquer.  La 
force  de  Savonarole  restait  considérable  à  Florence  et 
Alexandre  VI  avait  des  qualités  de  patience.  Mais  le 
carême  de  1497  proclamait  une  véritable  révolution 
religieuse  :  «  Arrive  ici,  Église  infâme,  s'écriait  Savo- 
narolc, écoute  ce  que  dit  le  Seigneur  :  Je  t'ai  donné  ces 
beaux  vêtements  et  tu  t'en  es  fait  des  idoles...  Autrefois 
si  les  prêtres  avaient  des  fils,  on  les  appelait  leurs 
neveux;  maintenant  on  n'a  plus  de  neveux,  on  a  des 
fils  tout  court.  Tu  as  élevé  une  maison  de  débauche... 
Fille  publique  assise  sur  le  trône  de  Salomon,  l'Église 
fait  signe  à  tous  les  passants;  quiconque  a  de  l'argent 
entre  et  fait  tout  ce  qui  lui  plaît;  mais  qui  veut  le 
bien  est  jeté  dehors.  Eglise  prostituée...  tu  as  étalé 
partout  ton  impudicité.  »  Le  19  mai  1497,  le  pape 
excommuniait  Savonarole.  Celui-ci  saisissait  toutes 
les  occasions  de  manquer  de  déférence  à  l'égard  du 
Saint-Siège.  On  avait  frappé  une  médaille  où  l'on 
voyait  sur  la  face  les  traits  du  frate  tendus  par  une 
volonté  inflexible  et  au  revers  on  distinguait  une 
épée  suspendue  au-dessus  de  la  ville  de  Home  avec 
cette  devise:  «Le  glaive  de  Dieu  sur  la  terre  immé- 
diatement et  vite.  »  Savonarole  se  moquait  publique- 
ment de  l'excommunication  lancée  par  le  souverain 
pontife  :  «  Les  excommunications,  disait-il,  sont  au- 
jourd'hui à  bon  marché  et  chacun  pour  quatre  livres 
peut  faire  excommunier  qui  il  lui  plait.  On  en  donne 
à  qui  en  veut  de  ces  excommunications.  »  Il  célébrait 
toujours  la  messe,  montait  en  chaire,  considérant 
comme  nul  le  pouvoir  du  pape,  du  moins  en  compa- 
raison de  l'ordre  de  Dieu.  De  plus  en  plus  exalte  Savo 
narole  se  faisait  contre  les  hommes  d'Église  de  plus  en 
plus  injuste,  transformant  en  loi  générale  des  défail- 
lances Individuelles,  i  Les  p  ...criait-il  en  chaire,  vont 
publiquement  a  Saint-Pierre.  Chaque  prêtre  a  sa  cou 
cubine;  on  ne  se  gène  pas  pour  étaler  sa  honte.  Le 
poison  est  tellement  répandu  à  Home  (pie  la  France, 


l'Allemagne  et  le  monde  entier  en  sont  infectés... 
Méchants...  écrivez  à  Rome  que  ce  moine  luttera 
contre  vous  avec  les  siens  avec  la  même  énergie  que 
contre  les  Turcs  et  les  infidèles.  Il  est  venu  un  bref  de 
Rome  :  on  m'y  traite  de  fils  de  perdition,  cela  est 
vrai  :  voici  ce  que  je  leur  écris  :  celui  que  vous  traitez 
ainsi  n'entretient  ni  concubine,  ni  jeune  garçon;  il 
prêche  l'Évangile  du  Christ.  » 

Le  nouveau  bref  du  pape  auquel  Savonarole  venait 
de  faire  allusion  menaçait  Florence  d'interdit  (25  fé- 
vrier 1498),  si  l'on  continuait  à  y  être  favorable  à 
Savonarole.  Que  des  considérations  de  simple  politique 
aient  pu  intervenir  dans  cette  décision  pontificale, 
c'est  fort  possible.  Mais  il  est  certain  que  la  dignité 
du  pontificat  romain  ne  pouvait  s'accommoder  plus 
longtemps  d'une  complicité  entre  un  moine  en  rupture 
d'obéissance  et  la  république  florentine.  Alexandre  VI 
préférait  encore  amener  Sav  marole  à  résipiscence. 
A  l'ambassadeur  de  Florence  il  précisait  jusqu'où 
allait  sa  modération  :  «  Je  ne  condamne  pas  ce  moine 
à  cause  des  doctrines  qu'il  prêche,  mais  parce  qu'il 
refuse  de  demander  la  levée  de  l'excommunication, 
la  déclare  sans  valeur  et  continue  sa  prédication  au 
mépris  de  notre  volonté  expresse.  Tout  cela  constitue 
un  mépris  formel  de  Notre  autorité  et  de  celle  du 
Saint-Siège  et  un  exemple  dangereux  au  suprême 
degré.  »  Il  ajoutait  :  «  De  la  part  de  Savonarole,  nous 
ne  demandons  que  la  reconnaissance  de  Notre  autorité 
suprême.  » 

Savonarole  en  voulait  moins  à  l'autorité  proprement 
dite  du  pape  et  de  sa  Curie  considérés  in  se  qu'à  l'indi- 
gnité personnelle  de  ceuv  qui  se  trouvaient  être  à  la 
tête  de  la  chrétienté.  Les  humanistes  de  la  Curie  lui 
semblaient  sans  toi  ni  loi,  le  pape  perdu  de  réputation, 
les  cardinaux  plus  ou  moins  simoniaques.  Contre  des 
individualités  qui  lui  paraissaient  aussi  blâmables  il 
parlait  de  réunir  un  concile  général  lequel,  autorité 
souveraine,  saurait  et  pourrait  sévir. 

En  fait,  si  Savonarole  avait  été  solidement  épaulé 
par  ses  concitoyens  de  Florence,  il  eût  pu  obtenir 
la  réunion  d'un  concile  général,  du  moins  de  quelque 
conciliabule  plus  ou  moins  national.  De  la  sorte  il 
aurait  peut-être  pu  imposer  par  la  crainte,  sinon  la 
déposition  du  pape  Alexandre  VI,  tout  au  moins  une 
réforme  partielle  de  la  Curie  romaine.  Mais  dès  l'an- 
née 1497  sa  situation  dans  la  république  florentine 
était  compromise.  Les  franciscains  prirent  la  tête  de 
l'opposition  qui  se  dessinait  contre  lui.  Lors  du  carême 
si  exalté  de  1498,  l'un  de  ces  franciscains,  François  de 
Fouille,  le  jour  de  l'Annonciation,  proposa  de  subir 
l'épreuve  du  feu  contradictoirement  avec  Savonarole. 
Le  gouvernement  de  Florence  fut  enchanté  de  profiter 
de  cette  occasion  pour  se  séparer  du  compromettant 
Savonarole.  Il  se  déclara  favorable  à  l'épreuve  du  feu 
et  d'une  manière  telle  que  l'honneur  du  dominicain  y 
était  mis  en  question  sans  que  l'honneur  des  francis- 
cains ait  à  souffrir  du  résultat  de  l'épreuve.  Frère 
Dominique,  le  confident  du  réformateur  devait  le 
représenter  dans  ce  jugement  de  Dieu.  Le  6  avril,  la 
Seigneurie  de  Florence  déclarait  :  «  Si  le  dominicain 
frère  Domeni  :oest  brûlé,  Savonarole  devra  sortir  de  la 
ville  dans  les  trois  heures  qui  suivront  l'épreuve.  » 
Quant  aux  points  contestés  dont  il  démontrerait  la 
vérité  en  traversant  indemne  les  flammes,  Fastor  les 
résume  assez  bien  ainsi  :  L'Église  de  Dieu  a  besoin 
d'une  rénovation  :  après  de  dures  épreuves  elle  sera 
renouvelée.  Florence,  elle  aussi,  passera  par  des  souf- 
frances  après  lesquelles  elle  sera  renouvelée  et  de- 
viendra florissante.  Les  infidèles  seront  convertis  au 
Christ.  Toutes  ces  choses  arriveront  de  notre  vivant. 
L'excommunication  récemment  décrétée  contre  notre 
vénéré  Père  .1.  Savonarole  est  nulle.  Il  n'y  a  point 
péché  à  ne  pas  s'y  soumettre.  » 
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Le  souverain  pontife  blâma,  à  juste  raison,  cette 
procédure  étrange  de  l'épreuve  du  feu.  Cependant  les 
Florentins  ne  tinrent  pas  compte  de  ce  blâme  pru- 
dent. Ils  s'occupèrent  à  réaliser  l'aventure.  Le  7  avril, 
sur  la  place  de  la  Seigneurie,  deux  bûchers  de  quarante 
aunes  de  long,  arrosés  d'huile  et  de  résine,  s'élevaient 
parallèlement;  entre  eux  on  avait  ménagé  un  inter- 
valle suffisant  pour  le  passage  d'un  homme.  Mais  frère 
Dominique  prétendit  n'y  pénétrer  qu'en  portant  le 
saint-sacrement.  Le  public  jugea  ce  projet  exorbi- 
tant et  sacrilège.  On  discuta.  Il  plut.  Le  dominicain 
ne  passa  pas  dans  le  feu.  Savonarole  perdit  la  face.  Le 
lendemain,  il  aggrava  son  cas  en  montant,  pour  le 
dimanche  des  Rameaux,  dans  la  chaire  de  Saint-Marc. 
La  Seigneurie  prit  contre  lui  un  décret  de  bannisse- 
ment. Il  y  eut  émeute.  Le  malheureux  fut  emmené  en 
prison  avec  frère  Dominique.  Les  Florentins  deman- 
dèrent au  pape  d'envoyer  ses  délégués  pour  juger  le 
faux  prophète.  Le  19  mai.  pour  remplir  cet  office,  arri- 
vèrent à  Florence  le  général  des  dominicains  et  un 
évoque.  Alexandre  VI  permettait  qu'on  tirât  des  aveux 
de  Savonarole  «  même  par  la  torture  ».  Supplicié  par 
la  question,  le  prisonnier  avoua  que  ses  prophéties 
provenaient  de  son  inspiration  et  non  point  de  Dieu. 
Il  fut  abandonné  de  tous,  de  tous  ceux  qui  l'avait  loué 
et  adulé.  L'exécution  de  la  sentence  de  mort  eut  lieu 
le  23  mai  1498,  après  qu"  la  victime  eut  reçu  les  sacre- 
ments de  péniteni  e  et  d'eucharistie.  Les  frères  Domi- 
nique et  Silvestre  périrent  avec  .Jérôme.  Us  furent  tous 
trois  pendus,  puis  leurs  cadavres  furent  brûlés  et  les 
cendres  jetées  dans  l'Arno,  de  crainte  que  des  parti- 
sans secrets  en  fissent  des  reliques. 

Il  advint  qu'au  cours  de  la  cérémonie  de  dégrada- 
tion ecclésiastique,  l'officiant  se  trompa  :  «  Je  vous 
sépare,  dit-il,  de  l'Église  militante  et  triomphante.  • 
Savonarole  le  reprit  fièrement  disant  :  «  De  l'Église 
militante,  non  de  la  triomphante;  cela  n'est  pas  en 
votre  pouvoir.  »  Ce  dernier  trait  le  peint  tout  entier. 
Peu  d'instants  après,  se  confiant  au  Christ,  Savonarole 
n'était  plus  qu'un  pendu  au  bout  de  la  potence. 

II.  Dessein  de  réformée  l'Église.  —  On  ne 
comprendra  rien  au  cas  de  Savonarole  si  on  le  sépare 
de  ce  qui  constitue  historiquement  son  «  contexte  »  : 
les  hommes  parmi  lesquels  il  a  vécu,  si  dissemblables 
de  lui  à  de  multiples  égards,  le  font  au  contraire  saisir 
à  d'autres  points  de  vue,  par  analogie  avec  leur  propre 
cas.  L'un  des  auteurs  qui  ont  jugé  Savonarole  avec 
le  plus  de  sévérité,  voi  e  de  dureté,  l'astor,  fournit 
à  son  insu  tout  un  plaidoyer  en  faveur  des  libertés 
de  langage  et  des  audaces  pseudo-prophétiques  du 
fougueux  dominicain.  Les  procédés  de  ce  dernier  appa- 
rurent moins  insolites  en  son  temps  qu'ils  n'apparaî- 
traient dans  le  nôtre  :  «  Les  plus  graves  et  les  meil- 
leurs prédicateurs  ne  se  faisaient  point  faute  de 
blâmer  les  écarts  de  langage  que  certains  de  leurs  con- 
frères se  permettaient  en  chaire.  C'est  ainsi  qu'on  les 
voit  tour  à  tour  s'en  prendre  à  ceux  qui  se  plaisaient 
à  faire  un  étalage  excessif  de  leur  érudition,  à  ceux 
qui  se  perdaient  dans  des  subtilités  théologiques,  à 
ceux  qui  s'abaissaient  à  des  trivialités,  pour  flatterie 
goût  populaire.  D'autres,  éblouis  par  les  beautés  nou- 
vellement découvertes  dans  la  philosophie  païenne, 
s'oubliaient  jusqu'à  les  développer  dans  les  églises..., 
même  jusqu'à  faire  de  leurs  sermons  un  mélange  de 
mythologie  païenne  et  de  dogmatique  chrétienne. 
D'autres,  entrant  dans  une  voie  plus  dangereuse 
encore  et  épris  de  vaine  gloire,  au  lieu  de  ne  songer 
qu'à  l'instruction  et  à  l'édification  du  peuple,  racon- 
taient du  haut  de  la  chaire  des  miracles  inventés  de 
toutes  pièces,  publiaient  dans  le  Heu  saint  des  pro- 
phéties modernes  controuvées  et  des  histoires  à  dormir 
debout,  exagéraient  les  maux  déjà  trop  réels  de  la 
société,  dépeignaient  les  vices  dans  les  termes  les  plus 


inconvenants,  se  permettaient  des  attaques  grossières 
contre  les  hauts  dignitaires  de  l'Église  et  même  contre 
le  pape,  représentaient  l'Église  comme  corrompue 
jusqu'à  la  moelle,  se  faisaient  un  argument  de  présages 
fallacieux  et  de  révélations  supposées,  pour  annoncer 
comme  imminents  de  terribles  effets  de  la  justice 
divine,  la  destruction  de  Rome,  la  désolation  de 
l'Église,  la  venue  de  l'Antéchrist;  parlaient  de  tout, 
de  la  politique  et  des  choses  du  siècle,  excepté  de  la 
seule  chose  dont  il  eût  été  nécessaire  de  parler.  » 
Pastor,  Histoire  des  papes,  édit.  française,  t.  v, 
p.  178-179,  citant  saint  Antqnin,  Summa  theol., 
pars  I IIa,  tit.  xviii,  cap.  4,  et  les  décrets  du  concile 
du  Latran  de  1215. 

Au  milieu  de  la  prédication  la  plus  fulgurante  de 
Savonarole  contre  Rome,  contre  la  Curie  et  le  pape, 
au  moment  où  il  annonce  que  tout  va  périr  et  Rome 
d'abord,  ce  sont  les  crédules  Romains  qui.  les  premiers, 
proclament  l'imminence  de  cette  destruction  céleste  : 
et  ils  se  fondent  non  pas  sur  une  parole  de  Savonarole. 
mais  sur  une  «  miraculeuse  inondation  du  Tibre  »  qui 
eut  lieu  le  7  et  8  décembre  1495.  Pastor,  op.  cil., 
p.  459-4(50,  a  compris  l'importance  de  ce  fait  et  le 
synchronisme  avec  les  prophéties  de  Savonarole  ;  «  Ce 
terrible  événement  (l'inondation)  frappa  vivement 
l'imagination  d'un  peuple  si  facilement  impression- 
nable; il  y  avait  de  quoi  en  effet.  On  se  ressouvint  du 
sort  de  Sodome  et  Gomorrhe.  Quelques-uns,  écrit  un 
Vénitien,  redoutent  un  jugement  de  Dieu  et  la  destruc- 
tion de  la  ville  entière.  »  On  racontait  toutes  sortes 
de  faits  merveilleux  et,  comme  ils  reflétaient  l'émotion 
générale,  ils  trouvaient  créance.  L'opinion  publique 
s'occupa  spécialement  d'un  monstre  trouvé,  disait-on, 
sur  la  rive  du  Tibre,  au  mois  de  janvier  1496.  Les  am- 
bassadeurs vénitiens  en  donnent  la  description  :  corps 
de  femme,  tète  d'âne,  longues  oreilles,  bras  gauche  à 
forme  humaine,  bras  droit  terminé  en  trompe  d'élé- 
phant «  le  postérieur  présente  la  ligure  d'un  vieillard 
barbu.  En  guise  de  queue  il  a  un  long  cou  sur  lequel 
se  dresse  une  tête  de  serpent  à  la  gueule  ouverte.  Le 
pied  droit  a  la  forme  d'une  serre  d'aigle  avec  ses 
griffes,  le  pied  gauche  est  celui  d'un  boeuf.  Les  jambes 
à  partir  des  pieds  et  le  corps  entier  sont  couverts 
d'écaillés  comme  un  poisson.  »  Les  Romains  vou- 
laient voir  dans  ce  phénomène  un  présage  de  fléaux  pro- 
chains tels  que  la  guerre,  la  famine  et  la  peste...  Par- 
tout on  entrevoyait  l'avenir  avec  un  sentiment  d'an- 
goisse et  de  terreur.  Pendant  ce  temps,  La  voix  élo- 
quente de  Savonarole  ne  cessait  de  lancer  du  haut  de  la 
chaire  les  prophéties  effrayantes  :  «  Je  vous  annonce, 
disait-il  au  peuple  de  Florence,  dans  un  sermon  du 
carême  de  1490,  que  l'Italie  sera  bouleversée  de  fond 
en  comble  :  les  premiers  deviendront  les  derniers. 
Malheureuse  Italie!  » 

Au  milieu  de  ce  dégoût  universel,  de  cette  réproba- 
tion qui  semblait  frapper  les  abus  de  la  Curie  romaine 
(selon  le  jugement  des  contemporains),  Savonarole  ne 
pense  aucunement  à  modifier  les  dogmes  de  la  foi. 
Dans  son  livre  Le  triomphe  île  lu  Croix,  c'est  une  pro- 
bante apologétique  du  catholicisme  orthodoxe  qu'il  a 
voulu  rédiger.  Il  considère  l'Église  comme  un  système 
judiciaire,  1.  III,  c.  XIII,  il  y  dé<  lare  que  les  sacrements 
ont  été  institués  par  Jésus,  c.  xiv,  comme  les  moyens 
normaux  de  conférer  la  grâce.  Il  étudie  en  détail, 
avec  la  plus  parfaite  orthodoxie  thomiste,  chacun 
des  sept  sacrements  catholiques.  C.  XV.  Les  rites 
mêmes  des  sacrements  lui  paraissent  parfaits  et  inchan 
!  cables.  (..  XVI.  Pour  ce  qui  concerne  l'eucharistie,  la 
présence  réelle  e  t  expliquée  par  la  transsubsf  antiation 
sans  que  l'auti  ur  recoure  à  aucun  des  subterfuges  ('ont 
useront  bientôt  les  théologiens  réformés.  C.  XVll.Tous 
les  menus  usages  traditionnels  de  l'Église  romaine  sont 
loués  comme   -  conformes   à   la  raison  la   plus  sage  », 
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c.  xviii.  et  Savonarole  se  montre  tervenl  «lu  culte  de  la 

Vierge  et  des  saints.  Pour  lui,  Ls  belles  enlises,  leurs 
tours,  leurs  autels,  leurs  cloches  proclament  la  gloire 
de  Dieu.  Il  aime  y  voir  Ls  croix,  les  cierges,  la  lampe 
du  sanctuaire,  le  bénitier  avec  l'eau  bénite,  fontaine 
de  larmes  qui  lave  les  fautes  des  pénitents  ».  Sans 
exception,  grandes  ou  petites,  ■  toutes  les  institutions 
de  l'Église  sont  admirables.  Quant  à  ceux  qui  dési- 
reraient s'instruire  plus  complètement  SUT  ce  point, 
qu'ils  lisent  attentivement  les  œuvres  de  nos  docteurs. 
qu'ils  les  examinent  avec  soin,  et  ils  connaîtront  que  le 
culte  de  l'Église  ne  vient  pas  des  hommes,  mais  de 
Dieu.  »  Qu'on  ne  croie  pas  qu'il  s'agisse  ici  d'une  opi- 
nion de  jeunesse  de  Savonarole.  Il  s'agit  d'un  traité 
rédigé  par  lui  dans  les  plus  mauvais  derniers  jours  de 
son  fatal  conflit  avec  la  papauté. 

Malheureusement,  en  ce  qui  concerne  la  papauté,  la 
doctrine    de    Savonarole    n'a    pas   toujours    été    ;iussi 
sûre.  Si  en   1496,   bien   qu'excommunié   par  le  pape, 
Savonarole     continue     sa     prédication,     c'est      parce 
qu'Alexandre   VI   formule    un   ordre    «   contraire   aux 
ordres  de  Dieu  ».  Pour  Savonarole.  en  tant  (pie  représen- 
tant l'Église  romaine,  le  successeur  de  saint  Pierre  doit 
toujours  être  obéi,  même  dans  le  cas  où  l'en  met  'Mi 
doute  la  conformité  de  son  commandement  avec  l'ordre 
chrétien,  charitable  cl  moral.  «  S'il  subsiste  seulement 
un  doute,  si  faible  qu'il  soit,  il  faut  obéir.  »  On  saisit  la 
partie    faible   des   principes   de   conduite    qui    guident 
Savonarole  :  son  malheur  est  de  se  croire  directement 
prophète   de   Dieu   en   sorte   (pie   le   pape   ne   pourrait 
rien  contre  sa  prédication.  Au  moment  le  plus  tra- 
gique de  sa  destinée,  dans  ces   prédications   violentes 
de    1498    qui    vont    amener    sa    perte,    Savonarole    se 
réclame  toujours  de  la  même  doctrine  et.  pense-t-il, 
de  la  même  justification.   Il  en  tire  non  seulement  en 
faveur  de  lui-même  mais  contre  Alexandre  VI  des  con- 
séquences extrêmes  :  «  Le  bon  prince,  le   bon  prêtre, 
n'est,  dit-il,  qu'un  instrument   dans  la   main   du   Sei- 
gneur qui  s'en  sert  pour  le  gouvernement  du  peuple. 
Mais,  si  Dieu  se  retire  de  lui,  il  cesse  d'être  un  instru- 
ment et  alors  il  n'est  plus  qu'un  «  fer  brisé  ».  Mais  direz- 
vous,  comment  puis  je   savoir  si  Dieu  est   avec  lui  ou 
non?  Considérez  si  ses  lois  ou  ses  commandements 
sont  en  contradiction   avec  ce  qui  est   la   base  ou  la 
racine    de    toute    sagesse,    je    veux    dire    les    bonnes 
mœurs    et   la   charité    chrétiennes.    »    Cette    assertion 
contient  assurément  quelque  chose  de  très  délicat  et  de 
très  dangereux  :  la  juridiction  de  la  prédication  chré- 
tienne, laquelle  dépend  du  pape,  se  trouverait  liée  dans 
le  cas  où  le  pape  agirait   contrairement  à  la  moral-  à 
propos  de  ce  droit  de  juridiction.  Tel  serait  le  cas  pour 
l'excommunication    contre    Savonarole.    lue    excom- 
munication ne  vaut  donc  pas  en  soi  :  elle  ne  vaut  (pie  si 
elle  est  juste  !  et  Savonarole  ne  voit  pas  d'inconvénients 
à  ce  que  ce  soit  le  principal  intéressé,  la  victime,  qui  se 
fasse  juge  de  la  valeur  d'une  excommunication.  Est-ce 
à  dire  qu'il  renonce  complètement  à  la  valeur  fn  se  des 
actes  du  souverain  pontificat,  à  sa  juridiction  obliga- 
toire'? A  dire  vrai,  il  biaise  :      Le  pape,  explique-t-il, 
peut  se  tromper  de  deux  manières,  soit  par  conviction. 
soit   par   méchanceté.    »  Obéir  aux    méchancetés   ou 
fausses   convictions    du    pontife    romain,    c'est    aller 
«  contre  l'invisible  Église  de  Dieu  ».     Par  conséquent, 
quiconque  s'obstine  à  m'opposer  l'excommunication  et 
prétend  que  je  ne  devrais  pas  enseigner  cette  doctrine, 
pari'  contre  le  royaume  du  Christ  et  pour  le  royaume  de 

Satan.  »  Sermon  du  I  .S  février  1498.  Bref,  Sa  voua 
rôle  porte  le  conflit  intérieur  qui  l'agite  et  qui  agite  les 
plus  valeureux  de  ses  contemporains  sur  le  terrain  de 

discussion  SUÎVanl  :  est  ce  la  charité  cl  la  justice  qui 
doivent  primer  ou  bien  faut  il  laisser  le  champ  libre 
aux  exact  ions  et  Immoralités  des  membres  tarés  d'une 
organisation  ecclésiastique  divine?  Savonarole  Indi 


nail  à  croire  (pie  l'Église  de  la  terre,  si  divine  qu'elle 
soit,  ne  vaudrai!  (pie  pour  autant  que  pratiquement 
elle  coïnciderait  avec  la  moralité  de  l'âme  de  l'Église. 
Savonarole  eût  pu  ajouter,  en  son  temps  où  l'Église 
ralliait  tous  les  esprits,  (pic  les  membres  tarés  pou- 
vaient être  retranchés  par  une  sorte  de  consentement 
œcuménique.  Mais  cette  déposition  qui  est  facile  a 
concevoir,  la  hiérarchie  y  pourvoyant,  lorsqu'il  s'agit 
de  quelque  clerc  inférieur,  est-il  loisible  aux  chrétiens, 
même  en  un  concile,  de  l'opérer  lorsque  le  délinquant 
est  un  pape?  Loin  du  concile  du  Vatican  et  de  l'in- 
faillibilité pontificale,  les  opinions  des  théologiens  res- 
taient fort  confuses  à  la  fin  du  xv  siècle.  Or,  le  consen- 
tement universel  n'accordait  point  une  grande  gloire 
céleste  au  pape  régnant  Alexandre  VI:  «Le  14  juin  1497, 
écrit  l'astor,  op.  cit.,  p.  500,  on  prétendit  avoir  entendu 
un  grand  bruit  dans  l'église  de  Saint-Pierre  et  avoir 
remarqué  dans  l'intérieur  des  torches  courant  çà  et  là 
portées  par  des  mains  invisibles;  une  somnambule 
déclara  (pie  les  porteurs  de  torches  étaient  le  prince  des 
enfers  et  ses  démons.  Au  mois  de  décembre  suivant,  on 
prétendit  avoir  vu  dans  le  château  Saint-Ange  l'âme 
du  duc  de  Gandia  et  l'avoir  entendue  pousser  des 
cris  épouvantables.  Le  29  octobre,  un  terrible  événe- 
ment avait  répandu  la  terreur  :  le  tonnerre  en  tom- 
bant sur  la  poudrière  du  fort  Saint-Ange  avait  fait 
sauter  la  partie  supérieure,  réduit  en  miettes  la  statue 
de  marbre  de  l'ange  et  projeté  d'énormes  blocs  de 
[lierres  jusqu'à  l'église  de  Saint-Celse,  sur  la  rive  oppo- 
sée du  'libre,  i  >  Grands  et  extraordinaires  présages  au 
temps  du  pape  Alexandre,  écrit  le  chroniqueur  véni- 
tien Malipiero  :  le  tonnerre  a  couru  dans  son  anti- 
chambre, il  a  eu  l'inondation  du  Tibre,  son  fils  lui  a 
été  enlevé  par  un  meurtre  abominable;  et  voici  qu'une 
explosion   a  fait   sauter  le  château  Saint-Ange.   » 

Il  n'y  avait  pas  tellement  longtemps  (pie  saint  Vin- 
cent Ferrier  était  mort.  On  l'avait  canonisé  en  1458. 
Le  dominicain  était  très  vénéré  au  couvent  florentin 
de  Saint-Marc  OÙ  fra  Angelico  l'avait  peint.  Les  con- 
temporains en  avaient  gardé  un  intense  souvenir.  La 
dernière  pièce  du  procès  de  condamnation  de  Jeanne 
d'Arc  en  1  131.  en  même  temps  qu'elle  rejetait  formel- 
lement la  mission  de  la  Pucelle,  considérait  le  domi- 
nicain Vincent  terrier  comme  l'homme  providentiel,  le 
prophète  prédicateur  des  derniers  temps  :  les  maîtres 
de  l'université  de  Paris  proclamaient  dans  cette  pièce 
officielle  :  «  C'est  notre  opinion  qu'il  faut  travailler 
avec  d'autant  plus  de  vigilance  à  repousser  les  atteintes 
pestilentielles  dont  l'Église  est  contaminée  par  les 
erreurs  vantées  des  pseudo-prophètes  et  des  hommes 
réprouvés,  que  la  fin  des  siècles  semble  davantage 
imminente;  car  ces  temps  futurs  et  périlleux,  ces  jours 
derniers  le  docteur  des  nations  les  annonça,  «  quand 
«  les  hommes  ne  maintiendront  plus  sa  saine  doctrine; 
car  iK  se  détourneront  d'ouïr  la  vérité  pour  se  con- 
vertir a  des  failles.  »  Or,  aux  yeux  des  contemporains 
et  de  tout  le  xv  siècle,  l'ouvre  d'assainissement  de 
saint  Vincent  Ferrier  avait  en  grande  partie  consisté  à 
avoir  éliminé  un  pseudo-pape  d'Avignon,  Benoît  XIII, 
à  a\  oir  prêché  pour  cela  contre  lui  un  sermon  fulgurant 
cl  a  avoir  appuyé  le  concile  (le  Constance.  Depuis  le 
concile  de  Constance,  et  non  sans  quelque  abus  la 
constitution  officielle  de  l'Église  semblait  se  modifier 
en  réaction  contre  le  monarchisme  romain.  Les  doc- 
trines dites  conciliaires   axaient    nettement   h-  dessus. 

On  avait  même  prévu  dis  réunions  périodiques  des 
conciles.  Si  les  souverains  pontifes  avaient  réussi  à 
éluder  ce  danger  (\u  parlementarisme  ecclésiastique, 
leur  procédé  semblait  un  abus  grave  aux  yeux  des  popu- 
lations. Les  conciles  du  xv  siècle  avaient  montré  (pa- 
les papes  ou  pseudo  papes  risquaient  leur  tiare  lors- 
qu'ils déplaisaient  aux  Pères  conciliaires.  Le  crime  de' 
simonie  en  particulier  était  classique  comme  motif  de 
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déposition  d'un  pape  déjà  considéré  comme  douteux  à 
cause  de  sa  simonie.  D'aucuns  allaient  jusqu'à  dire 
que  le  simoniaque  n'était  pas  investi  de  sa  fonction, 
même  avec  l'acquiescement  implicite  d'un  public,  qui 
ne  pouvait  acquiescer  que  pour  autant  qu'il  ignorait  la 
gravité  de  la  simonie.  Lorsqu'il  s'agissait  d'un  ecclé- 
tique  d'un  rang  inférieur,  l'opinion  de  ces  théologiens 
tutioristes  demeurait  de  plus  en  plus  traditionnelle 
dans  l'Église.  Dans  son  étude  incomplète  mais  perspi- 
cace sur  Savanarole,  le  P.  Hurtaud  ainsistésur  ce  fait 
que  la  très  grave  simonie  dont  avait  été  affectée  l'élec- 
tion d'Alexandre  VI  le  rendait  pape  douteux.  Il  y  a 
mieux:  afin  que  le  scandale  d'une  telle  simonie  éloignât 
à  jamais  un  indigne  du  Siège  apostolique,  deux  ans 
après  la  mort  d'Alexandre  VI,  en  1505,  son  successeur 
Jules  II,  par  sa  bulle  Cum  tam  divino,  déclarait  que 
serait  nulle  dorénavant  toute  élection  de  l'évêque  de 
Rome  obtenue  par  des  moyens  simoniaques.  Le  cas 
d'Alexandre  VI  poussait  donc  les  théologiens  contem- 
porains à  admettre  des  sévérités  légitimes  plus  ou 
moins  semblables  à  celles  du  fougueux  Savonarole.  En 
1  195,  lorsque  le  roi  de  France  Charles  VIII  vint  à  Home, 
il  s'en  fallut  de  peu  que  le  très  douteux  Alexandre 
ne  fût  déposé.  L'évêque  de  Saint-Malo,  Briçonnet, 
écrivait  à  la  reine  :  •<  Notre  Saint-Père  est  plus  tenu  au 
roi  qu'on  ne  pense.  Car  si  le  dit  Seigneur  eût  voulu 
obtempérera  la  plupart  de  Messeigneurs  les  cardinaux, 
ils  eussent  fait  un  autre  pape,  en  l'intention  de 
réformer  l'Église  ainsi  qu'ils  disaient.  •• — <  Avec  le  roi, 
raconte  Commines,  étaient  bien  dix-huit  cardinaux  et 
d'autres  qui  tous  voulaient  faire  élection  nouvelle  et 
qu'au  pape  fût  fait  procès.  Deux  fois  l'artillerie  fut 
prête,  comme  m'ont  conté  les  plus  grands,  mais  tou- 
jours iv  ioy  par  sa  bonté  y  résista.  »  Voir  Hurtaud, 
Lettres  de  Savonarole  aux  princes  chrétiens  pour  la 
réunion  d'un  concile,  dans  Revue  thomiste.  1899,  p.  G31- 
674,  en  particulier  p.  058  et  fi67. 

Savonarole  était  d'autant  plus  porté  à  insister  sur  la 
tare  simoniaque  d'Alexandre  VI,  qu'une  de  ses  pro- 
phéties avait  précisément  consisté  à  dire  qu'il  viendrait 
un  pape  simoniaque.  Mais  sur  ce  double  point  si 
important  de  la  simonie  d'Alexandre  et  de  la  prophétie 
réalisée  de  Savonarole  le  mieux  est  de  laisser  paraître 
le  texte  bourré  de  références  de  Pastor,  op.  cit.,  p.  367- 
370,  auteur  pourtant  peu  suspect  de  sympathie  eu 
faveur  de  Savonarole  :  «  Aseanio  Sforza  se  rendant 
compte  qu'il  devait  renoncer  à  l'espoir  de  devenir 
pape  se  montra  disposé  à  écouter  les  offres  séduisantes 
de  Borgia.  Celui-ci  lui  promit,  outre  sa  charge  de  vice- 
chancelier  et  son  propre  palais,  le  château  de  Nepi, 
Pévêché  d'Erlau  avec  son  revenu  de  10  000  ducats  et 
d'autres  bénéfices  encore.  Urne  fois  entré  dans  cette 
voie,  il  prit  l'engagement  de  donner  au  cardinal 
Orsini  les  importantes  places  fortes  de  Monticelli  et 
de  Soriano,  la  légation  de  la  Marche  et  l'évèché  de 
Carthagène:  au  cardinal  Colonna,  l'abbaye  de  Subiaco 
avec  tous  les  châteaux  environnants;  à  Savelli,  Civita 
Castellana  et  l'évèché  de  Majorque;  à  l'allavicini, 
l'évèché  de  Pampelune;  à  Jean-Michicl,  l'évèché  j 
suburbicaire  de  Porto;  aux  cardinaux  Sclafenati,  San- 
severino,  Riario  et  Dominique  de  La  Rovere,  de  riches 
abbayes  et  des  bénéfices  de  grand  rapport.  C'était  de 
la  simonie  pure,  mais  le  résultat  de  cette  intrigue  était 
d'assurer  avec  les  voix  de  Borgia  et  celles  des  cardinaux 
Ardinico  délia  Porta  et  Conti,  entièrement  aux  ordres 
de  Sforza,  un  ensemble  de  quatorze  voix.  Il  ne  s'en 
fallait  plus  que  d'une  voix  pour  atteindre  la  majorité 
des  deux  tiers.  Elle  fut  difficile  à  obtenir...  (L'un)  ne 
voulait  à  aucun  prix  entendre  parler  de  l'élection  de 
Borgia,  (un  autre)  refusait  également  de  se  prêter  à  ce 
scandaleux  marchandage.  Restait  le  vieux  Gherardo  : 
âgé  de  quatre-vingt  quinze  ans,  il  ne  jouissait  plus  de 
toutes  ses  facultés;  il   se  laissa  circonvenir  par  son 


entourage  et  sa  voix  fit  pencher  la  balance  en  faveur 
de  Borgia...  qui  fut  proclamé  pape...  Cet  événement 
produisit  une  déception  générale  :  il  était  le  résultat 
d'intrigues  o  i  la  simonie  la  plus  impudente  avait  joué 
le  principal  rôle.  «  Ainsi,  dit  l'annaliste  de  l'Église,  par 
«  un  décret  mystérieux  de  la  Providence,  se  trouvait 
«  investi  de  la  dignité  suprême  un  homme  qu'autrefois 
s  l'Église  n'eût  pas  même  admis  dans  les  rangs  infé- 
«  rieurs  du  clergé  à  cause  du  dérèglement  de  ses  mœurs.  » 
Alors  s'ouvrit  pour  l'Église  romaine  une  ère  d'ignomi- 
nie et  de  scandales.  » 

«  Savonarole  l'avait  pressenti:  et  ses  prédictions  se 
réalisaient  :  le  glaive  de  la  colère  divine  s'était  tourné 
vers  la  terre;  le  châtiment  commençait.  »  Il  est  inté- 
ressant que  Pastor  reconnaisse  franchement  que  la 
prophétie  de  Savonarole  s'était  réalisée.  Savonarole, 
qui  avait  prévu  les  huit  années  de  sa  prédication,  a 
prévu  aussi  l'occupation  du  siège  romain  par  un  simo- 
niaque. Il  y  avait  dans  ce  succès  de  quoi  l'enhardir 
pour  son  opportune  action  réformatrice. 

Ce  qu'Alexandre  VI  pouvait  redouter  le  plus,  ce  qui 
devait  paraître  à  Savanarole  le  plus  efficace,  c'était  la 
réunion  d'un  concile  général  pour  juger  l'indigne  et 
casser  son  élection  vicieuse.  Savonarole  était  à  ce 
moment-là  à  la  tête  de  la  république  florentine.  Il 
était  l'allié  du  roi  de  France  Charles  VIII.  Ce  dernier 
songeait  effectivement  à  réunir  un  concile.  Le  7  jan- 
vier 1497,  le  roi  avait  demandé  à  la  puissante  université 
de  Paris  un  avis  motivé  sur  cette  question  du  concile. 
Fallait-il  réunir  un  concile  général  ou  au  moins  un  con- 
cile français?  Les  douze  députés  de  l'Université  firent 
un  rapport  qui  concluait  que,  d'après  le  concile  de 
Constance,  on  devait  réunir  un  concile  général  tousles 
dix  ans,  surtout  lorsque  se  faisait  sentir  un  plus  grand 
besoin  de  réforme.  Les  douze  députés  universitaires 
précisaient  que  le  concile  pouvait  et  devait  se  réunir 
en  dehors  du  pape  si  le  pape  y  faisait  opposition.  Le 
roi.  allié  de  Savonarole,  avait  d'autant  plus  envie  de 
réunir  le  concile  que  les  affaires  de  la  réforme  de  l'Église 
l'intéressaient  vivement.  Voir  Hefele-Leclerc,  His- 
toire des  conciles,  t.  vm  <i,  180-181. 

En  présence  de  cette  attitude  du  roi  de  France, 
Savonarole  agit  vivement  et  profita  de  l'occasion  favo- 
rable. Il  adressa  à  l'empereur,  aux  rois  de  France, 
d'Angleterre.  d'Espagne  et  de  Hongrie  des  lettres  en 
faveur  de  la  réunion  du  concile  œcuménique.  Du  a  dit 
(Perrens,  Jérôme  Savanarole,  p.  235)  que,  dans  ces 
lettres,  «  Savonarole  s'attache  à  développer  cette 
maxime  de  Jean  Hus  que  le  pape  n'est  pas  le  succes- 
seur véritable  du  chef  des  apôtres  si  ses  mœurs  ne  sont 
pas  semblables  à  celles  de  Pierre.  »  En  vérité,  les  textes 
indubitablement  authentiques  des  lettres  ne  se  placent 
pas  exactement  sur  ce  terrain  et  sont  extrêmement 
précis  et  virulents.  Voici  le  passage  essentiel  de  la 
lettre  adressée  à  l'empereur  :  «  Toutes  les  abomina- 
lions,  toutes  les  scélératesses  se  répandent  sans  pudeur 
par  toute  la  terre  et  vous  gardez  le  silence  et  vous 
vénérez  la  pestilence  assise  sur  la  chaire  de  Pierre. 
Voilà  pourquoi  le  Seigneur,  irrité  de  cette  intolérable 
corruption,  depuis  quelque  temps  déjà  a  permis  que 
l'Église  fût  sans  pasteur.  Car  je  vous  atteste  au  nom 
de  Dieu,  in  verbo  Domini,  que  cet  Alexandre  VI  n'est 
point  pape  et  d'aucune  façon  ne  peut  l'être.  Car,  outre 
le  crime  exécrable  de  simonie,  par  lequel  il  a  dérobé  la 
tiare  par  un  marché  sacrilège  et  par  lequel  chaque 
jour  il  met  aux  enchères  et  confère  aux  plus  offrants 
Us  bénéfices  ecclésiastiques,  outre  ses  autres  vices 
connus  de  tous,  que  je  passerai  sous  silence,  voici  ce 
que  je  déclare  en  premier  lieu,  hoc  primum  assero,  ce 
que  j'affirme  en  toute  certitude  :  cet  homme  n'est  pas 
chrétien,  il  ne  croit  même  plus  qu'il  y  ait  un  Dieu,  il 
passe  les  dernières  limites  de  l'infidélité  et  de  l'impiété. 
Il  est  d'autres  forfaits  secrets,  en  exécration  au  monde 
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entier  que  je  vous  révélerai  en  temps  et  lieu  conve- 
nables; ainsi  Dieu  l'a  ordonné,  ("est  pourquoi,  de  la 
part  du  Dieu  tout-puissant,  duquel  vous  avez  reçu  la 
dignité  impériale,  sérénissime  César,  je  vous  avertis  et 
vous  adjure,  parmi  tous  les  autres  défenseurs  de  la 
République  chrétienne,  de  laisser  de  côté  toute  ambi- 
tion et  rivalité  terrestres  pour  apporter  tous  vos  soins 
à  la  réunion,  dans  un  lieu  convenable  et  libre,  d'un 
concile  solennel,  qui  puisse  sans  retard  venir  au  secours 
des  âmes  en  péril  et  de  la  nacelle  de  Pierre  en  perdition. 
Autrement  vous  n'éviterez  point  une  faute  très  grave 
et  vous  n'échapperez  pas  à  la  colère  de  Dieu.  J'écris 
pareillement,  et  par  ordre  de  Dieu,  au  Roi  très  chré- 
tien de  France,  aux  rois  sacrés  d'Espagne,  d'Angleterre 
et  de  Hongrie,  pour  que  tous  ensemble  travaillent  avec 
entente  et  concorde  pour  le  salut  commun.  » 

On  voit  qu'emporté  par  son  exaltation  toujours 
grandissante,  Savonarole  ne  se  contentait  plus  de 
déclarer  le  pape  douteux  à  cause  d'une  élection  simo- 
niaque.  Il  le  déclarait  nul  à  cause  d'athéisme.  C'était 
faire  là  un  procès  de  tendance  bien  dangereux  et 
peut-être  bien  injuste.  Le  pire  arriva  :  une  des  lettres 
fut  interceptée.  Il  n'est  pas  douteux  qu'en  présence  de 
ce  péril  de  déposition  que  lui  faisait  courir  Savonarole, 
Alexandre  VI  ne  se  soit  décidé  à  sévir  contre  lui  avec 
la  dernière  vigueur,  après  avoir  été  longtemps  disposé 
à  montrer  de  l'indulgence. 

Mais  encore  une  fois,  l'extrême  violence  de  Savona- 
role contre  Alexandre  VI  n'était  pas  une  exception. 
Ce  procédé  entrait  dans  les  mœurs  du  temps.  En  1501, 
un  pamphlet  anonyme  adressé  à  un  baron  romain 
exilé  auprès  de  l'empereur,  trois  ans  après  la  mort  de 
Savonarole  dira  d'Alexandre  VI  :  «  Tu  es  dans  une  pro- 
fonde erreur,  cher  ami,  si  tu  te  figures  qu'il  existe  un 
moyen  de  faire  la  paix  avec  ce  monstre...  Il  te  faut 
découvrir  la  plaie  spéciale  de  Rome  au  véritable  mé- 
decin. Kxpose  à  l'empereur  et  aux  autres  princes  tout 
le  mal  que  cette  bête  maudite  a  fait  à  la  chrétienté, 
raconte  les  abominables  crimes  qui  se  commettent  au 
mépris  de  Dieu...  Décris  à  la  diète  ces  crimes,  ces 
furieuses  débauches.  C'est  bien  gratuitement  que  la 
chrétienté  s'en  prend  au  Turc...  car  ce  nouveau  Maho- 
met laisse  l'ancien  bien  loin  en  arrière  avec  ses  crimes 
honteux,  et  il  a  achevé  de  ruiner  ce  qui  restait  encore 
de  religion  et  de  foi.  Le  temps  de  l'Antéchrist  est  venu 
déjà,  car  on  ne  peut  pas  imaginer  qu'il  surgisse  jamais 
un  pire  ennemi  de  Dieu,  du  Christ  et  de  la  religion... 
Borgia  est  le  réceptacle  de  tous  les  vices  le  plus  pro- 
fond qui  se  puisse  imaginer.  Il  a  faussé  toutes  les  no- 
tions du  droit  divin  et  humain.  Puissent  les  princes 
venir  au  secours  de  l'Église  chancelante  et  conduire  au 
port  la  barque  de  saint  Pierre  secouée  sur  les  flots 
déchaînés!  Puissent-ils  rendre  à  la  ville  de  Rome  la 
justice  et  la  tranquillité  1  Puissent-ils  balayer  cet 
homme  de  perdition  né  pour  la  ruine  de  cette  ville.  » 
Pastor,  op.  cil.,  t.  vi,  p.  106-107. 

III.  Prophétisme  ov  pseudo-prophétisme.  A 
partir  de  1491,  Savonarole  ne  put  plus  résister  a  l'es- 
prit prophétique  qui  l'animait.  «  Je  me  souviens, 
dit-il,  que  pénétrant  au  Dôme  en  l'an  MOI  et  mon 
sermon  déjà  composé  sur  des  visions,  j'envisageais  la 
possibilité  de  les  supprimer  et  de  m' abstenir  entière- 
ment de  ce  sujet  à  l'avenir.  Dieu  m'est  témoin  que  je 
priai  la  journée  et  la  nuit  entières  jusqu'à  l'aube,  et 
(pie  toute  autre  voie,  toute  autre  doctrine  nie  furent 

refusées.   Vers  l'aube,  las  el   déprimé  par  la  longue 

veille,  j'entendis,  alors  que  je  priais,  une  voix  qui 
disait  :  a  Insensé,  ne  vois  lu  pas  (pie  Dieu  te  commande 
de  suivre  la  même  roule'1  II  ce  jour  là,  je  prêchai 
un  sermon  terrible.  »  Une  autre  fois,  en  chaire,  il 
s'écrie  :  «  Je  ne  voulais  pas  parler  en  votre  nom.  û  Sei- 
gneur, mais  vous  avez  élé  plus  fort  (pie  moi;  \oiis 
m'avez  dominé;  votre  Verbe  est    devenu  semblable  à 


une  flamme  brûlant  la  moelle  de  mes  os;  et  pour  cette 
raison  je  suis  devenu  un  objet  de  dérision  et  d'op- 
probre parmi  les  hommes.  Mais  j'invoque  le  Seigneur 
nuit  et  jour  et  je  vous  le  dis  :  les  temps  nouveaux  sont 
proches.  •  Qu'il  lui  faille  prêcher  et  prophétiser  jusqu'en 
matière  politique,  cela  ne  fait  pas  reculer  le  hardi 
dominicain.  Il  s'appuie  sur  l'exemple  des  gloires  de  son 
ordre  :  saint  Dominique,  saint  Pierre  martyr,  sainte 
Catherine  de  Sienne  qui  n'ont  pas  négligé  de  se  mêler 
ardemment  aux  affaires  de  ce  monde.  Tel  est  du  moins 
l'avis  de  Savonarole. 

Parmi  les  prédictions  de  ce  dernier,  il  est  très  remar- 
quable que  certaines  se  sont  parfaitement  vérifiées. 
I. 'historien  Schnitzer  a  insisté  sur  ce  point  capital 
autant  qu'il  le  fallait.  En  1491,  l'apôtre  florentin 
annonça  sans  se  tromper  la  mort  de  Laurent  de  Médicis 
et  celle  d'Innocent  VIII.  Il  annonça  des  événements 
humainement  imprévisibles  comme  la  séparation  de 
deux  congrégations  dominicaines  :  la  lombarde  et  la 
toscane.  Plusieurs  autres  prophéties  sur  Charles  VIII 
ou  sur  les  Médicis  se  sont  réalisées  comme  il  l'avait 
prédit.  Savonarole  qui  avait  assigné  huit  années  au 
terme  de  sa  prédication,  et  cela  sans  se  tromper,  a 
aussi  indiqué  quel  serait  son  genre  de  mort,  non  dans 
son  lit,  mais  sur  un  bûcher  et  au  milieu  de  la  place  de 
la  Seigneurie.  Il  a  dit  qu'on  lui  passerait  la  corde  au 
cou  et  que  ses  cendres  seraient  jetées  dans  l'Arno.  Si 
les  circonstances  de  la  réforme  de  l'Église  qu'il  a 
annoncée  comme  devant  suivre  une  ère  de  calamités 
n'ont  pas  été  conformes,  dans  le  détail,  à  ses  paroles, 
yrosso  modo  il  n'en  a  pas  moins  prévu,  en  fait,  et  la 
réforme  luthérienne  et  la  contre-réforme  décisive  du 
catholicisme  à  l'époque  du  concile  de  Trente.  Tout 
cela  n'est  aucunement  négligeable. 

Pourtant  on  ne  saurait  faire  de  Savonarole  un  pro- 
phète pleinement  inspiré  de  manière  surnaturelle.  Il 
peut  en  elle!  se  produire  qu'un  homme  soit  vertueux 
parfois  jusqu'à  l'héroïsme,  qu'il  soit  animé  des  meil- 
leures intentions,  qu'il  s'estime,  de  bonne  foi,  inspiré 
du  Saint-Lsprit...  et  que  l'on  constate  ensuite  que  cer- 
taines au  moins  de  ses  prophéties  ne  se  sont  point 
réalisées.  Tel  semble  bien  être  le  cas  de  Jérôme  Savo- 
narole. Or,  en  matière  de  prophéties,  Savonarole  ne 
connaissait  pas  les  demi-mesures.  Devant  ce  qu'il  con- 
sidérait comme  les  crimes  de  la  papauté  il  s'imaginait, 
à  la  lettre,  qu'il  était  le  nouvel  Amos,  chargé  de  corri- 
ger le  grand  prêtre. 

Plusieurs  de  ses  prophéties  se  sont  avérées  fausses.  Il 
prédisait  à  la  république  de  Florence  qu'elle  s'agran- 
dirait de  toute  l'Italie.  Or,  trente-deux  ans  après  sa 
mort,  la  république  florentine  disparaissait.  Il  an- 
nonça à  maintes  reprises  que  les  Turcs  et  les  infi- 
dèles avant  dix  ans  se  convertiraient  à  la  religion 
chrétienne...  Surtout,  contre  la  Rome  papale  il  se 
répandit  en  menaces,  en  annonces  apocalyptiques  qui 
heureusement  ne  se  réalisèrent  point  :  «  O  Italie! 
criait-il  en  chaire,  ô  Rome!  je  vous  mettrai  entre  les 
mains  de  gens  qui  vous  bouleverseront  jusque  dans  vos 
fondements.  Je  sèmerai  parmi  vous  la  peste,  une  peste 
si  terrible  que  peu  de  monde  y  résistera.  Je  conduirai 
en  Italie  et  à  Rome  des  hommes  aux  passions  brutales. 
L'herbe  croîtra  dans  les  rues,  les  routes  seront  comme 
les  bois  et  les  forêts...  Italie!  Combien  de  fois  ces 
malheurs  l'ont  ils  élé  prédit-.  Je  t'ai  exhortée  de  la 
part  de  Dieu  a  faire  pénitence.  Rome,  je  t'ai  dit  de 
faire  pénitence.  Milan,  je  t'ai  dit  de  faire  pénitence. 
Je  l 'ai  dil  a  I  OUS  les  sages  du  monde  :  il  n'y  a  pas  d'autre 
remède  (pie  la  pénitence.  Mais  vous  ne  voulez  pas 
croire,  vous  ne  voulez  pas  prêter  l'oreille...  C'est  pour- 
quoi Dieu  dil  :  Je  déteste  votre  orgueil  el  je  hais  vos 
demeures.  Elles  seront  brûlées  et  rasées  ;  vous  irez  à  la 
maison  du  diable.  Italie,  tu  ne  veux  pas  croire.  Bah! 
dis-tu,  Amos  parlait  ainsi  pour  son  temps  et  non  pas 
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pour  le  nôtre!  Et  moi  je  vous  répète  que  les  paroles 
d'Amos  s'accompliront  de  nos  jours.  » 

IV.  Influence  dans, l'ordre  des  frères  prê- 
cheurs. —  Les  confrères  dominicains  de  Savonarole, 
enchantés  de  ses  premiers  succès  apostoliques,  l'a- 
vaient placé  à  la  tête  du  couvent  célèbre  de  Saint-Marc 
et  des  diverses  maisons  religieuses  qui  en  dépendaient. 
Savonarole  se  trouva  non  seulement  engagé  dans  les 
tracas  d'une  administration  et  dans  des  luttes  avec 
d'autres  congrégations  dominicaines,  mais  dans  toute 
une  entreprise  de  réforme  monastique  qu'il  prit  singu- 
lièrement à  cœur.  Il  s'engagea  dans  cette  affaire  avec 
le  zèle,  la  fougue  et  le  manque  de  mesure  que  l'on 
peut  deviner.  Il  s'attacha  surtout  à  la  formation  des 
jeunes  religieux.  Il  y  mettait  beaucoup  de  gaîté,  mais 
il  était  austère  et  d'une  manière  quelque  peu  étriquée. 
Il  développait  surtout  chez  les  novices  le  goût  et  la 
pratique  des  études  scripturaires.  La  piété  qu'il  prô- 
nait était  exempte  de  toute  complication  mystique, 
sans  mièvrerie,  mais  trop  rigide.  Il  avait  réussi  à  faire 
entrer  au  couvent  de  Saint -Marc  tout  ce  qui  comptait 
dans  la  jeunesse  intelligente  rie  Florence.  On  dit  que 
Pic  de  La  Mirandole  faillit  prendre  l'habit  de  Saint- 
Dominique. 

Le  froc  blanc  des  frères  de  Savonarole,  à  force  de 
pauvreté,  était  devenu  une  courte  et  étroite  tunique  ne 
dépassant  pas  les  genoux.  La  nourriture  était  insuf- 
fisante. Savonarole  institua  un  tel  communisme  que 
tous  les  biens  rie  la  communauté  ayant  été  abandonnés, 
les  religieux  gagnaient  par  leur  travail  leur  maigre 
pitance.  Les  quelques  privilégiés  de  la  prédication, 
exempts  rie  cette  tâche  servile.  avaient  toutes  les  faci- 
lités requises  pour  leur  ministère. 

A  se  mêler  de  tant  de  difficultés  de  la  vie  religieuse, 
Savonarole  s'attira  beaucoup  de  haines.  Comme  il 
advint  dans  le  cas  de  Luther,  et  quoiqu'il  ait  eu  des 
ennemis  rie  bonne  foi,  l'aspect  «querelle  rie  moines», 
quoi  qu'on  en  ait  dit,  est  bel  et  bien  un  aspect  réel 
du  cas  de  Savonarole.  D'aucuns  franciscains  travail- 
laient à  le  perdre.  Quant  au  frate  Mariano  de  Ger- 
mazzano  dont  sa  gloire  avait  éclipsé  le  renom  rie  pre- 
mier prédicateur  de  Florence,  il  alla  même  à  Rome 
prêcher  devant  les  cardinaux  contre  les  crimes  de 
Savonarole.  Son  sermon  fut  d'une  violence  inconce- 
vable. Il  le  traita  de  «  juif,  gredin,  coquin,  filou  ».  Il 
déclara  :  «  Il  porte  une  robe  courte  et  prêche  la  pau- 
vreté, mais  ses  poches  sont  doublées  d'argent  :  croyez- 
moi  je  sais  ce  que  je  dis.  Il  faut  un  moine  pour  com- 
prendre un  moine;  nous  avons  plus  de  pelures  qu'un 
oignon;  si  vous  voulez  vous  renseigner  sur  l'un  de 
nous,  adressez-vous  à  un  autre.  » 

V.  Doctrines  et  œuvres.  —  Les  divers  écrits  ou 
publications  de  Savonarole  s'inspirent  d'une  piété, 
vive  jusqu'au  lyrisme  et  parfois  jusqu'à  l'exaltation. 
L'auteur  est  secondé  dans  ses  divers  écrits  par  un 
talent  d'exposition  remarquable.  Mais  il  ne  faut  lui 
demander  aucune  révélation  nouvelle  concernant  les 
voies  mystiques.  Il  suit  assez  là-dessus  saint  Bcnaven- 
ture.  Il  ne  faut  pas  lui  demander  non  plus  une  dialec- 
tique puissante,  susceptible  de  renouveler  les  positions 
des  philosophes.  Sa  doctrine  philosophique  est  le  tho- 
misme qu'il  a  exposé  de  la  manière  la  plus  littérale, 
avec  le  dessein  évident  de  n'en  retenir  que  l'essentiel, 
la  moelle.  Il  n'a  pas  du  tout  la  mentalité  d'un  com- 
mentateur verbeux.  Ainsi  son  Triomphe  de  la  Croix 
constitue  une  apologétique  dont  on  a  remarqué  l'appa- 
rentement avec  la  Somme  contre  les  gentils  de  saint 
Thomas.  Mais  combien  l'appareil  dialectique  se  trouve 
simplifié  par  Savonarole.  Le  réformateur  florentin 
n'admirait  point  les  verbiages  profanes  des  humanistes. 

Il  est  curieux  de  relever  avec  Ch.  Jourdain,  La  phi- 
losophie de  saint  Thomas  d'Aquin,  t.  n,  p.  243,  que 
Savonarole   était   soupçonné   par   ses   contemporains 


rie  réduire  le  libre  arbitre  de  l'homme  afin  de  faire  de 
Dieu  «  la  cause  et  le  principe  absolu  de  notre  mérite  ». 
Cette  théorie  de  la  justification,  assez  semblable  à 
d'autres  qu'on  voit  apparaître  un  peu  partout  à  cette 
époque,  prépare  peut-être,  sinon  Luther,  du  moins 
Lefèvre  d'Ftaples.  Il  y  a  lieu  de  remarquer  en  parti- 
culier que  Colet,  le  pré-réformateur  anglais,  ne  sera 
pas  sans  attaches  avec  les  milieux  florentins  où  bril- 
laient Savonarole  et  Pic  de  La  Mirandole. 

Charles  Jourdain  trouve  que  la  doctrine  politique 
de  Savonarole  paraît  moins  favorable  à  la  papauté  que 
celle  de  son  maître  saint  Thomas.  D'autre  part,  crai- 
gnant de  voir  les  tyrans  régner  à  Florence,  le  domini- 
cain réformateur  tourne  le  peuple  florentin  vers  la 
démocratie.   Op.  cit.,  p.   257. 

Quétif  et  Échard,  dans  les  Scriptores  sacri  ordinis 
prédicat.,  ont  dressé  une  liste  d'environ  quatre-vingt- 
dix  ouvrages  de  Savonarole  dont  quelques-uns  sont  de 
simples  épîtres,  mais  dont  d'autres  forment  rie  gros 
volumes.  Certains  ont  eu  en  leur  temps,  et  même  de- 
puis, la  plus  large  diffusion  et  ont  été  l'objet  de  réédi- 
tions multiples.  Citons,  en  dehors  des  recueils  de  ser- 
mons et  du  Triomphe  de  la  Croix  dont  nous  avons 
parlé,  ries  lettres  assez  nombreuses,  ries  opuscules  de 
piété,  tout  un  précis  rie  philosophie,  Compendium  lotius 
philosophix.  calqué  sur  saint  Thomas,  un  Traclatus  de 
simplicitate  vitse  christianse  où  l'on  comprend  pourquoi 
l'auteur  est  ennemi  d'une  piété  trop  fleurie,  un  Dialo- 
yus  spiritns  et  animée  et  un  Dialogus  alter  spiritus  et 
sensus,  un  Traclatus  de  vitse  spiritualis  perfectione  ins- 
piré rie  saint  Bonaventure,  un  Traclatus  de  mysterio 
Crucis,  un  opuscule  De  beneficiis  Christi,  une  Exposi- 
tio  orationis  Dominicœ;  ries  écrits  en  langue  florentine  : 
Esposizione  sopra  la  oruzione  délia  vergine  gloriosa  Ave 
Maria;  —  Traltato  dell'  humilità;  -  -  Traltato  delV 
tininrr  ili  (insu  Christo:  —  Traltato  dell'  oruzione;  — 
Altro  traltato  dell'  orazione;  —  Dieci  regole  convenienti 
da  orare  nel  tempo  délia  tribolazionc; —  Regole  del  ben 
vivere;  —  Regole  del  viver  crislianamente;  —  Operclta... 
sopra  i  dieci  commandamenti; —  Traltato  de  misteri  délia 
messa;  —  Délia  perjezione  del  slato  religioso...; 
Selle  regole  utilissime  a  tutti  religioni;  —  Regole...  di 
viver  nella  religione;  —  Délia  perjezione  e  délie  lenta- 
zioni,  etc..  Savonarole  a  composé  des  Expositiones  sur 
divers  psaumes,  un  Compendium  logiese  libri  decem,  un 
Liber  de  disciplinis  sive  de  divisione,  ordine  et  utililate 
omnium  scient  i  arum...,  un  Eruditorum  conjessorum,  un 
Rccollectorium  rudimenlor uni  theologiœ;  un  ouvrageDe/ 
reggimento  e  governo  di  Firenze,  un  écrit  Conlro  ail' 
astroloqia  divinatrice,  une  Apologia  de'  Eralri  délia 
Congregatione  di  San  Marco,  etc.,  etc. 

VI.  Jugements  sur  Savonarole.  —  On  a  maintes 
fois  cité  les  noms  de  saints  personnages  qui  ont  cru  à 
la  sainteté  de  Savonarole  et  presque  à  sa  mission. 
L'énumération  la  plus  complète  s'en  trouve  dans  l'ou- 
vrage du  P.  Emm.-Ceslas  Bayonne,  Étude  sur  Savo- 
narole, Paris,  1879,  in-16,  424  pages.  Cet  ouvrage  qu'on 
a  beaucoup  dénigré  n'est  sans  doute  pas  si  sot  que 
certains  l'ont  cru,  puisque  l'ouvrage  récent  le  mieux 
informé  sur  Savonarole  est  également  favorable  au 
réformateur  florentin.  C'est  l'ouvrage  de  J.  Schnitzer, 
Savonarola.  Ein  E  ulturbild  ans  der  Zeit'der  Renaissance, 
Munich,  1924,  2  vol.  in-4°.  L'auteur  a  été  mêlé  aux 
affaires  du  modernisme.  On  rievra  se  méfier  de  ses 
jugements  rie  valeur  dès  qu'il  est  question  de  la  pa- 
pauté. 

A  l'opposé,  un  historien  très  réputé,  L.  Pastor,  a 
décrit  en  termes  assez  sombres  le  débat  de  Savonarole 
et  d'Alexandre  VI.  Les  historiens  récents  insistent  sur 
le  caractère  de  faux  prophète  qui  caractériserait  Savo- 
narole. Il  y  a  certainement  là  une  part  de  vérité.  Voir 
en  particulier  Rulph  Roeder,  Savonarole,  trad.  franc, 
par  B.  Prenez,  Paris,   1933,  in-8°,  251   p.,  biographie 
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psychologique  oj  la  sympathie  requise  n'exclul  pas 
des  jugements  sévères  sur  l'imprudence  du  personnage 
et  l'inutilité  finale  de  sa  tentative  apostolique. 

Savonarole  a  suscité  des  études  historiques  Tort 
intéressantes,  puisque  l'étude  française  de  Perrens 
(1853)  1 1  l'étude  italienne  de  Villari  (1859)  nesoni  pas 
complètement  vieillies.  Il  mérite  cependant  encore  des 
travaux  de  mises  au  point,  l'ouï-  y  parvenir,  il  ne  fau- 
dra pas  oublier  que  Savonarole  a  véou  comme  à  égale 
distance  de  Vincent  Ferrier  ci  de  Jean  lluss.  d'une 
part,  et  de  l'autre,  de  Lefèvre  d'Étaples  et  de  Luther. 
Il  a  manifesté  à  la  fois  des  traits  de  sainteté  héroïque 
et  contre  le  Saint-Siège  un  orgueil  arrogant.  Il  a  été 
faux  prophète  et  pourtant  il  ne  se  trompa  point  en 
des  prophéties  importantes.  Il  a  eu  plus  d'intelligence, 
surtout  plus  d'intelligence  chrétienne  que  ses  contem- 
porains, puisqu'il  a  prévu  que  l'Église  tombée  fort  bas, 
étant  divine,  remonterait  fort  haut. 

Sans  doute,  sa  désobéissance  a  été  gravement  pré- 
somptueuse. Mais  l'article  du  I'.  Hurtaud  (pic  nous 
avons  cité  montre  assez  ses  circonstances  atténuantes. 
Et  il  n'était  pas  inutile  qu'une  grande  conscience 
chrétienne  réclamât  un  concile  réformateur,  comme  un 
premier  désir  du  saint  concile  de  Trente. 

Il  es1  impossible  de  rédiger  une  bibliographie  lani  soil 
peu  complète  de  Savonarole.  Les  indications  que  l'on  trou- 
vera ici  donneront  seulement  une  première  orientation. 

J.  Œuvres  de  Savonarole.  Il  n'y  a  pas  d'Œuvres 
complètes  de  Savonarole,  et  il  n'esl  pas  facile  de  dresser  la 
liste  exacte  de  ses  productions  littéraires.  L'Ente  nationale 
<li  eultura  de  Florence  a  pris  récemment  l'initiative  d'une 
nouvelle  édition  de  tous  les  sermons;  3  vol.  ont  actuellement 
para.  Pour  se  renseigner  sur  les  éditions  anciennes  recourir 
au  catalogue  de  la  Bibliotheca  Savonaroliana,  Florence, 
181)8.  Ce  qu'il  y  a  de  plus  accessible  en  ce  moment  ce  soûl 
des  recueils  de  morceaux  choisis. 

1°  Sermons  cl  lettres.  Anonyme,  Sermoni  e  prediche  <ii 
l-'n'i  (',.  Savonarola,  Prato,  1846;  I'.  Villari  e1  E.  Casanova, 
Scella  di  prediche  e  scritli  ili  bru  a.  Savonarola,  con  nuoi  i 
documenti  intorno  alla  sua  vita,  Florence,  1898;  M.  Ferrara, 
Prediche  e  scritli  ili  /•'.  G.  s.,  Milan,  1930, avec  une  biblio- 
graphie considérable;  II.  Schotmuller,  Predigten  ausgeivàhlt 
und  iibersetzt,  Berlin,  1901;  R.  Ridolfi,  Scelta  di  Letlere, 
Florence,  1932;  J.  Schnitzer,  H.  Savonarola.  Auswahl  mis 
seinen  Schriflen  und  Predigten,  téna,  1928. 

2"  Traités  théologiques  et  spirituels.  Édition  nouvelle 
du  Trionfo  délia  Croce,  par  F.  Ferreti,  Sienne.  1899;  du 
Trattato  circa  il  reggimento  e  governo  delta  cilla  ili  Firenze, 
par  A.  De  Rians,  Florence,  1817;  le  R.  I'.  Emm.-Ceslas 
Bayonne,  <).  I'.,  a  donné  eu  trois  volumes  de  la  Biblio- 
thèque dominicaine  la  traduction  française  des  Œuvres  spiri- 
tuelles choisies  de  .1.  Savonarole,  l'avis,  1875-1880. 

H  ■  Poésies.  Édition   A.   De   Rians,   Florence,   1817; 

édition  C.  Capponi,  Florence,  1862,  rééd.  en  191  i. 

II.  Vie.  Il  y  a  deux  vies  de  Savonarole  éciites  par 
deux  contemporains,  fervents  admirateurs  :  Jean-François 
Pic  de  Lu  Mirandole,  \'iia  II.  /'.  /•>.  Hier.  Savonarole, 
publiée  par  Quétif,  Paris,  1674,  .''.  vol.,  et  I'.  Burlamacchi 
(+  1519),  Vita  dcl  r.  /•>.  Ciirol.  Savonarola,  publiée  seu- 
lement par  Mansi  en  appendice  à  l'édition  des  Miscellanea 
de  Baluze,  cl  séparément  à  Lucques,  1764,  Les  rensei- 
gnements fournis  par  ces  biographes  doivent  être  corrigés 
ou  complétés  pur  des  documents  plus  récemment  publies  : 

Al.  Gherardi,  NuOVi  documenti  e  sliuli  intorno  a   (,.  Suvona- 

rala,  Florence,  1876;  2'  éd.,  Florence,  1887;  surtout 
.1.  Schnitzer,  I  volumes  de  Quellen  uml  Forschungen  ~ur 
Geschichte  Savonarola.    L902,    1904,    1904,    1910. 

Parmi  les  biographies  modernes  et  contemporaines,  il 
faut  au  moins  signaler  :  A. -(J.  Rudelbach,  //.  Savonarole 
und  seine  /.cil,  Hambourg,  1835;  E.-T.  Perrens,  Jérôme 
Savonarole,  Paris,  1853  (trad.  allemande  par  F.  Schrôder); 
I'.  Villari,  sioria  di  a.  Savonarola  e  de'  suoi  tempi,  Flo- 
rence, 1859-1861,  2  vol.;  2«  éd.,  1887-1888;  3«  éd.,  1910; 
!<•  éd.,  1926,  trad.  française,  par  c.  Gruyer,  l'aiis,  187  1; 
trad.  allemande  par  M.  lierdusrhek,  Leipzig,  18(18;  mois 
surtout  .1.  Schnitzer,  //.  Savonarola,  ein  Kullurbild  ans  der 

'/.cil  ilcr  Renaissance,  Munich.  1924,2  vol.  (une  seule  pagi- 
nai if  m),  au  t.  il, p.  897-992  une  histoire  1  rès  complète  de  la 
littérature  relative  à   Savonarole.  A  coté  des  biographies 


proprement  dites,  n  faut  faire  état  des  histoires  générales 
de  l'Italie  cl  de  la  papauté.  Citons  seulement  L.  Rankc, 
Savonarola  und  die  florentinische  Republik,  dans  Historisch- 
biographische  Studien,  Leipzig,  1877,  p.  81-357;  L.  Pastor, 
Geschichte  der  Pâpste,  3«  éd.,  t.  ni,  1925,  p.  :S7C.)-H8; 
attaqué  pour  sa  sévérité,  voire  son  injustice  à  l'endroit  de 
Savonarole  (cf.  I'.  Luotto,  //  pero  Savonarola  c  il  Savonarola 
di  Pastor,  Florence,  1897),  Castor  répliqua  par  une  brochure: 
7,ur  Beurtheilung  Savonarolas,   Fribourg-en-B.,  1898. 

On  trouvera  un  excellent  étal  des  travaux  en  cours  sur 
Savonarole  dans  l'article  pondéré  el    sur  du    I'.   Taurisano 

dans  le  Dizionario  enciclopedico,  publié  par  I'Unione  tipo- 
graflea  éditrice  torinese  (U.  T.  I-'..  T.), Turin,  1937;  voir  aussi 
R.  Palmarocchi,  dans  [' Enciclopedia italiana,  t.  xxx,  1936. 

M. -M.  Gorce. 

1.  SAVONE  (Laurent-Guillaume  de),  frère 
mineur  conventuel  italien  du  XVe  siècle,  appelé  aussi 
de  Traversagnis  par  I..  Wadding,  Annales  minorum, 
3e  éd.,  t.  xiv.  an.  1479,  n.  xv ;  Scriplorcs  ord.  min., 
3°  éd..  p.  158;  I'.  Ridolfl  de  Tossignano,  Uistoria  sera- 
phiese  religionis,  1.  III.  Venise,  1586,  p.  328  v°,  et  Tra- 
versari,  par  N.  l'apini.  Né  à  Savone,  vers  1414,  il 
étudia  pendant  cinq  ans  à  l'adoue  et  à  Bologne,  sous 
la  direction  de  François  de  Savone,  du  même  ordre. 
qui,  en  117!  devint  pape  sous  le  nom  de  Sixte  IV.  Ses 
études  terminées,  Laurent-Guillaume  de  Savone  en- 
seigna la  théologie  à  Paris  et  à  Oxford,  comme  en 
témoigne  pour  cette  dernière  ville  une  epistola  nun- 
cupatoria,  écrite  en  avril  118."),  à  Londres,  et  adressée  à 
Guillaume  Waynflete,  qui  se  lit  en  tête  de  son  ouvrage 
Triumphus  amoris  Domini  nostri  Jesu  Chrisli,  et  dans 
laquelle  il  loue  la  fondation  de  Magdalen  Collège,  dont 
il  décrit  le  site,  la  construction,  la  bibliothèque,  etc. 
En  1  178  il  résida  à  Cambridge  où  il  composa  la  Rhe- 
torica.  lai  1  185  il  était  à  Londres,  comme  nous  l'avons 
dit.  Plus  lard  il  retourna  a  Savone.  où  il  mourut  en 
1  11).). 

Laurent-Guillaume  est  l'auteur  de  plusieurs  ou- 
vrages, dont  un  des  principaux  est  Rhetorica  nova  ex 
dictis  testimoniisque  sacratissimarum  Scripturarum  doc- 
torumque  probatissimorum  compilala  el  confîrmata,  ou 
Margarita  eloquenlia  castigatse  ad  eloquendum  divina 
accomodata,  Saint-Albans,  dans  le  comté  de  Hertford, 
en  Angleterre.  1480.  Voir  L.  I  Iain,  Repertorium  biblio- 
graphicum,  t.  n.  2'  part.,  Berlin,  1025,  n.  14  327,  p.  278- 
27D.  où  il  est  dit  aussi  (pie  cet  ouvrage  fut  compilation 
if  aima  universitate  Cantabrigiœ  anno  Domini  1478, 
die  16  julii;  W.-D.  Macray,  Annals  oj  Ihe  Bodleian 
library,  2e  éd.,  Oxford.  1881,  p.  376,  donne  1489  comme 
année   d'édition. 

Laurent-Guillaume  composa  encore  :  Dialogus  de 
vita  selerna  cl  vera  felicitale  in  1res  libros  divisas;  De 
bono  conjugali  sine  matrimonial! ;  De  pudicilia  beats 
Virginis;  Triumphi  quinque  Jesu  Chrisli  Iledemploris, 
scilicet  sapientise,  fortitudinis,  justitise,  clemeniiœ, 
amoris,  dont  le  dernier  :  Triumphus  amoris  Domini 
nostri  Jesu  Chrisli  semble  avoir  été  composé  au  cou- 
vent de  Saint-François  des  conventuels  à  Londres,  en 
avril  1  180,  et  qui  est  conservé  dans  le  ins.  450  de 
Lan  i  bel  h  Palace  à  Londres:  In  libros  septem  dialogorum, 
seu  direclorium  vitœ  humanse,  seu  directorium  mentis  in 
llcmn.  qui  débute  (Jauni  plures  naliones,  fut  écrit  à 
Sa\  une.  en  1  192,  e.l  est  contenu  dans  le  ins.  CL.  X.  246, 
de  la  bibliothèque  de  Saint-Marc,  à  Venise,  selon 
A. -C.  I.ittle.  op.  cil.,  p.  266;  Arenga  de  e.pistolis  facien- 
dis,  commençant  :  Conquestus  mecum  es,  et  conserve 
dans  le  ms.  lui.  5283  de  la  bibliothèque  d'État  à  Mu- 
nich. Selon  L.  Wadding.  Scri /dures  uni.  min..  3''  éd.. 
p.  158,  et  .1.-11.  Sbaralca,  Supplementum,  ~  éd.,  t.  n, 
p.  Hi7,  un  certain  nombre  d'ouvrages  inédits  de  Lau- 
rent Guillaume  auraient  été  conservés  à  cette  époque 
dans  la  bibliothèque  des  conventuels  à  Savone. 

L.  Wadding,  Annales  minorum.  :;■  éd.,  t.  xiv,  an.  1 179, 
n.  xv,  Quaracchi,  1933,  p.  2(>7;  Scriptores  ord. min., 3* éd., 
lîome,  1906,  p.  158;  .1.-11.  Sbaralca,  Supplementum,  2r  éd., 
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t.  ii,  Rome,  1921,  p.  1(17;  P.  Ridolfi  de  Tossignano,  Historia 
seraphicœ  religionis,  I.  111,  Venise,  1586,  p.  328  V;  X.  Pa- 
pini,  ().  M.  Coin.,  Lectores  publia  or.!,  fr.  min.  conven- 
tualium  a  sœc.  Mil  ad  seec.  XIX,  dans  Miscell.  franc, 
t.  xxxi,  1931,  p.  171  et  17:;;  il.  Wharton,  /Tnglia  sacra, 
t.  i,  Londres,  1691,  p.  326;  A.-G.  Little,  The  grey  friars  in 
Oxford,  dans  Oxford  hislor.  Society,  1.  x\,  Oxford,  1892, 
p.  2G5-266. 

A.  Teetaert. 
2.  SAVONE  (Octavien  de)  (Diano),  frère-  mi- 
neur capucin  italien  (xix1'  siècle).  Natif  de  Savone, 
il  avait  acquis,  avant  d'entrer  dans  l'ordre,  le  grade  de 
docteur  en  médecine.  Il  appartint  à  la  province  de 
Gênes,  où  il  exerça  la  charge  de  lecteur  en  philosophie 
et  en  éloquence.  Il  mourut  le  27  octobre  1877.  Il  a 
laissé  un  certain  nombre  d'ouvrages  :  Trattato  compléta 
di  antropologia,  destiné  particulièrement  aux  méde- 
cins, aux  philosophes  et  au  clergé  tant  séculier  que  ré- 
gulier, en  trois  vol.  in-4°,  inédit,  conservé  dans  les  ar- 
chives provinciales  des  capucins  à  Gênes;  Lezioni  di 
sacra  eloquenza,  dédiées  au  général  Venance  de  Turin, 
Gênes,  1851-1852,  en  trois  vol.  in-8°,  324,  491  et  508  p.. 
ouvrage  fort  apprécié,  comme  en  témoignent  les  multi- 
ples éditions,  qui  se  succédèrent  à  brefs  intervalles  : 
(iènes,  isr.  1  (2e  éd.);  .Milan,  1857  Ci- éd.):  Savone,  1875 
(4e  éd.);  Délie  memorie  parlicolari  e  specialmente  degli 
uomini  illustri  délia  cilla  di  Somma  di  Giovanni  'Ver- 
zellino,  curale  e  documentate  dal  can,  arcipr.  Andréa 
Astengo,  Savone,  1885-1891. 

Fï.-Z.  Molfino,  o.  M.  Cap.,  /  cappuccini  Genovesi,  1.  i, 
Xntc  biografiche,  Gênes,  1912,  p.  66-68  cl  304. 

A.  Teetaert. 

1.  SAXE  (Conrad  de),  frère  mineur  allemand  du 
xme  siècle,  appelé  Conradinus,  Chunradus,  Saxo,  Holth- 
niker,  Holtnighkerus,  Holxingarius,  Éolzingarius,  de 
Brunopoli,  de  Brunswick,  etc.  —  Des  indications  four- 
nies par  les  manuscrits,  qui  contiennent  les  œuvres  de 
ce  franciscain,  les  éditeurs  du  Spéculum  II.  Mario-  vir- 
ginis  du  fr.  Conrad,  dans  Bibliotheca  franc,  ascet.  Medii 
-/•-"e/,  t.  n,  Quaracchi,  I904,  p.  vni-x,  sont  parvenus  à 
préciser  que  le  fr.  Conrad  est  originaire  de  Brunswig, 
dans  l'ancienne  Saxe  inférieure,  qu'il  s'appelait  de  son 
nom  de  famille  Holzinger  et  qu'il  appartenait  a  la 
province  saxonne  des  frères  mineurs.  N.  Glassberger, 
dans  sa  Chronica  (Analecla  franc,  t.  u,  1887),  nous 
apprend  qu'il  était  lecteur  au  couvent  de  Hildesheim, 
quand,  au  chapitre  général  de  Lyon  du  13  juillet  12  15 
(il  faut  lire  en  réalité  12  17),  le  fr.  Gottfridus  se  démit 
comme  provincial  de  Saxe  et  que  le  fr.  Conrad  fut 
institué  à  sa  place  comme  vicaire  provincial.  Devenu 
iprovincial,  il  exerça  ses  fonctions  jusqu'en  1262,  où 
1  se  démit.  Conrad  fut  réélu  provincial  en  1272.  cl 
mourut  en  se  rendant  à  Assise,  pour  y  assister  au  cha- 
pitre général  (Bologne,  30  mai  127'.)).  X.  Glassberger, 
ibid.,  p.  69-70,  76,  83  et  93. 

D'après  1'.  Ridolfi  de  Tossignano,  Historia  seraphi- 
cse  religionis,  1.  III,  Venise,  1586,  p.  312  r",  et  L.  Wad- 
ding,  Scriptorcs,  3e  éd.,  Rome,  1906,  p.  65,  le  fr.  Conrad 
serait  l'auteur  d'un  Commentarius  in  Sententias;  d'un 
traité  Super  oralionem  dominicain  <■'  <'e  salutatione 
anç/elica,  de  Sermones  de  lempore,  de  sanctis  et  pro  qua- 
dragesima,  de  commentaires  sur  plusieurs  livres  saints. 
Les  éditeurs  du  Spéculum  li.  Mario1  l'iri/ims  cité, 
p.  xn -xiv,  énumèrent  les  ouvrages,  dont  ils  ont 
trouvé  des  manuscrits  dans  les  bibliothèques  :  parmi 
eux  le  principal  est  sans  conteste  le  Spéculum  beativ 
Mariœ  viryinis  ou  Expositio  salutationis  angelicae,  qui 
fut  attribué  à  tort,  pendant  plusieurs  siècles,  à  saint 
Bonaventure  et  publié  dans  les  différentes  éditions  des 
œuvres  du  saint.  Voir  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum, 
'-  éd.,  t.  i,  p.  214,  et  Spéculum,  éd.  cit.,  p.  xxvm.  Il 
n'est  plus  repris  dans  l'édition  de  Quaracchi.  Voir 
Opéra  omnia  S.  Honavenlurœ,  t.  x,  Dissertatio  de  scrip- 
lis  seraphici  doctoris,  Quaracchi,  1902,  p.  24.  La  prin- 


:i[).i'i  r,  son  ilîigute  poui  restituer  •  ■■  mscu  -,  i  ;  an- 
rad  c'est  ([lie  dans  des  sermons  qui  sont  aulhen'.ique- 
inent  de  lui  il  y  a  des  renvois  au  Spéculum  et  inverse- 
ment. 

Il  existe  de  cet  opuscule  tle  nombreux  mss  et  un  cer- 
tain nombre  d'éditions.  Voir  éd.  citée,  p.  xvm-xxvill. 
Des  traductions  allemandes  en  furent  publiéi  :  à  Bâle, 
en  1506,  et  à  Mayenee.  en  1865.  celle  dernière  sous  le 
titre  :  Das  Arc  Maria  fur  fromme  Marienverehrer.  Nach 
dem  Marienspiegel  des  h.  Bonaventura  frei  bearbeitet. 
Il  en  existe  une  traduction  française,  imprimée  à  Paris, 
en  185  1:  une  traduction  italienne,  à  Venise,  en  1877. 
Une  version  anglaise  en  a  été  faite  récemment  et  pu- 
bliée sous  le  titre  :  Spéculum  beakv  Mariœ  virginis,  a 
New- York,  en  1932. 

Le  Spéculum  H.  Mario'  virginis  constitue  un  exposé 
de  la  salutation  angélique  en  dix-huit  lectures,  qui 
fournissent  un  traité  complet  de  toutes  les  questions 
théetogiques  se  rapportant  à  la  vierge  Marie.  Il  relate 
les  opinions  communément  reçues  à  l'époque.  Ainsi 
au  sujet  de  l'immaculée  conception  :  Quia  vero  beata 
Virgo  in  peccato  concepta  fuit,  sed  sine  peccato  nota,  in 
peccato  orta  non  fuit;  hoc  est  contra  illos  qui  ipsjcun  non 
solum  sine  peccato  natam.  seil  etiam  sine  peccato  con- 
ceplam  dicunt  (lect.  xi,  éd.  citée,  p.  1  15).  Au  sujet  des 
théories  du  fr.  Conrad  sur  la  corédemption,  la  média 
tion  et  la  royauté  de  la  Vierge,  voir  .1.  Bittremieux,  De 
medialione  universali  ii.  Y.  Marin'  quoad  grattas, 
Bruges.  1926;  11.  Borzi,  Maria  hominum  coredemplrix, 
Bruges,  1931  ;  L.  .1.  L.  M.  De  (hanter.  De  beata  Maria 
regina,  Bois-le-Duc,  1934;  A.  Teetaert,  ().  M.  Cap., 
H  et  koningschap  van  Maria  in  de  Schrifluur  en  de 
Traditie,  extr.  de  Maria-Koningin.  Verslagboek  der 
vijfde  mariale  dagen  le  Tongerloo  van  26  lui  28  augustus 
1935,  Tongerloo,   1935. 

Conrad  de  Saxe  est  aussi  l'auteur  de  plusieurs  re- 
cueils de  serinons  :  Sermones  de  lempore.  commençant 
au  rr  dimanche  de  l'a  vent  :  Emilie  manum  tuam  de 
alto  etc.  Ps.,  cxliii.  Ecce  carissimi  sicut  naufragi  in 
mai io  fluctuum  periculosissimorum;  Sermones  de  sanc- 
tis. débutant  avec  la  fêle  de  l'apôtre  saint  André 
(3o  novembre)  :  Extendam  palmas  measad  Dominum. 
Exod.,  i\.  Hoc  verbum  Moysi  beatus  Andréas  apostolus 
bene  potuii  dicere,  et  terminant  avec  la  fête  de  sainte 
Catherine  (25  novembre):  Sermones  de  commun!  sane 
torum,  dont  le  premier  De  iluudecim  apostolis  commence 
Duodecim  fratres  uno  paire  geniti  sumus.  lien..  \ ///. 
Duodecim  fratres  sunt  duodecim  aposloli.  Pour  les  mss. 
voir  Opéra  omnia  s.  Bonavenlurse,  t.  ix.  Quaracchi, 
I9(il,  p.  xiy.  cl  Spéculum  II.  Mariœ  virginis, éd. citée, 
p.  vm,  note  1,  auxquels  on  ajoutera  le  ms.  253  de  la 
bibliothèque  publique  de  Bruges,  qui  contient  les 
sermons  de  Conrad  de  Saxe  et  nullement  ceux  de  saint 
Bonaventure;  le  ms.  286  de  la  même  bibliothèque,  qui 
contient  des  Sermones  qui  sont  sans  doute  de  Conrad 
de  Saxe,  de  même  (pie  les  deux  derniers  sur  saint 
François  et  sainte  Claire;  les  mss  450,  lit  et  452  de  la 
bibliothèque  du  monastère  des  chanoines  réguliers  de 
Saint-Augustin  à  Klosterneubourg,  qui  contiennent 
un  grand  nombre  de  sermons  de  Coin  ad  de  Saxe.  Voir 
II.  Pfeiffer-B.  Cernik,  Catalogus  cod.  mss  qui  in  biblio- 
theca canon,  reg.  S.  Augustini  Claustroneoburgi  asser- 
vantur,  t.  n,  Klosterneubourg,  1931.  p.  221  321.  Ces 
Sermones  ont  été  édités,  sous  le  nom  de  saint  Bona- 
venture, à  Paris  en  1521,  et  à  Brescia  en  1596. 
Cf.  Opéra  omnia  S.  Bonaventurse,  t.  ix,  p.  xin-xiv. 

Conrad  de  Saxe  composa  encore  un  Quadragesimale, 
qui  débute  :  Tu  autan,  cum  jejunas,  unge  caput  luum. 
Matth.,  vi.  In  hoc  jejunii  capite  necessarium  nobis  est 
ut  taliter  fejunemus,  quatenus  Deo  noslro  sint  placita, 
nobis  autem  fructuosa.  Cf.  Sbaralea,  Supplementum, 
t.  i,  p.  214.  Il  est  contenu  dans  les  mss  lai.  7789, 
fol.  1-18  et  5187,  fol.  1-47   de  la  bibl.   d'État   à   Mu- 
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nich.  Il  faut  aussi  attribuer  à  Conrad  de  Saxe  des 
Sermones  ad  religiosos  et  prselatos,  d'un  ms.  anonyme 
de  Sienne  du  xive  siècle,  dans  lequel  sont  contenus 
encore  d'autres  sermons  du  même  franciscain,  ainsi 
que  son  Spéculum  B.  M.  V.  Ces  Sermones  ad  religiosos 
débutent  :  Omnia  honeste  et  secundum  ordinem  fiant  in 
vobis.  I  Cor.,  xiv,  40.  Ad  hoc  carissimi  vos  Dominus  ad 
ordinem  vocavit,  et  ils  terminent  :  Si  quis  diligit  mun- 
dum,  non  est  carilas  Patris  in  eo,  quoniam  ornne,  quod 
in  mundo  est,  aut  est  concupisccnlia  carnis,  etc.  Ces 
sermons  sont  conservés  dans  les  mss  lat.  29  16,  fol.  212- 
219  et  16  439,  fol.  147  de  la  bibl.  d'État  à  Munich; 
le  ms.  190,  fol.  143  r°  de  la  bibliothèque  du  monas- 
tère des  bénédictins  de  Lambach;  le  ms.  156,  fol.  306- 
314  de  la  bibliothèque  du  monastère  des  Écossais  à 
Vienne.  Voir  A.  Hiïbl,  Calalogus  cod.  mss  qui  in  biblio- 
theca  monaslerii  Fi.  M.  V.  ad  Scolos  Vindobonœ  ser- 
vantur,  Vienne,  1899,  p.  173;  A.  Franz,  Dre i  deutsche 
Minoritenprediger  ans  dem  xm.  und  xi  v.  Jahrhundert, 
Fribourg-en-Br.,  1907,  p.  21. 

L'Expositio  oralionis  dominiese  Pater  noster,  attri- 
buée à  Conrad  de  Saxe  par  L.  Wadding  et  P.  Ridolfl  de 
Tossignano,  mais  omise  par  J.-H.  Sbaralea  et  les  édi- 
teurs du  Spéculum  B.  M.  V.,est  mentionnée  comme  une 
œuvre  du  franciscain  saxon  par  A.  Linsenmayer,  Ge- 
schichte  der  Predigt  in  Deutschland,  Munich,  1880, 
p.  466.  Quant  à  l'ouvrage  intitulé  :  Conc.ordanli/r  bi- 
bliorum,  qui  fut  imprimé  sous  le  nom  de  Conrad  de 
Alemania  (  L.  Main.  Repertorium  bibliographicum,  t.  i, 
2e  part.,  Berlin,  1925,  n.  5629  et  5630,  p.  189),  il 
devrait,  selon  Th.  Accurti,  être  attribué  à  Conrad  de 
Halbcrstadt,  dominicain,  et  pas  à  Conrad  de  Saxe. 
Voir  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  t.  i,  p.  214. 

Outre  les  ouvrages  cités,  voir  L.  Wadding,  Scriptores 
l).  M.,  :!«■  éd.,  Rome,  li)06,  p.  65;  .1.-11.  Sbaralea,  Supple- 
mentum, '2-  éd.,  t.  i,  Rome,  1908,  p.  213-214;  K.  Rieder, 
Freib.  Diôz.  Arch.,  1909,  p.  236,  qui  identifie  Conrad  de 
Saxe  avec  le  fameux  prédicateur  de  la  Forêt-Noire; 
L.  Lemmens,  dans  Jahrbuch  der  sâchs.  Provinz,  1907, 
p.  112-111;  Id.,  dans  Beitrdge  :.  Gesch.  <l.  sdchs.  Franziska- 
nerprovinz,  1909,  p.  3-4. 

A.  Teetaert. 

2.  SAXE  (Jean  de),  plus  connu  sous  le  nom  de 
Jean  d'Erfurt,  frère  mineur  allemand  de  la  fin  du 
xme  et  du  début  du  xive  siècle,  appelé  aussi  Saxo, 
AIcmannus,  lector  Magdeburgensis.  Toutes  ces  déno- 
minations désignent  un  seul  et  même  personnage, 
comme  l'a  dûment  prouvé  F.  Doelle,  O.  I7.  M., 
Johannes  von  Erfurt,  ein  Summist  aus  dem  Franzis- 
kanerorden  um  die  Wende  des  XIII.  .lahrhunderts,  dans 
Zeitschr.  /.  Kirchengesch.,  t.  xxxi,  1910,  p.  216-217. 
Pourtant  quelques  historiens  et  chronistes  les  rap- 
portent à  plusieurs  personnages;  ainsi  Boniface  de 
Ceva,  O.  F.  M.,  Firmamenla  trium  ordinum  b.  p.  n.  Fran- 
cisci,  Paris,  1512;  §  53  et  59,  aux  noms  de  Jean  de  Saxo 
et  de  Jean  d'Erfurt  de  Saxe;  Jean  Trithème,  De  scrip- 
toribus  ecciesiasticis,  dans  J.-A.  Fabricius,  Bibliotheca 
ecclesiastica,  Hambourg,  1718,  qui,  aux  c.  dcix, 
dcxxvi,  dcxxx,  distingue  trois  personnages  différents  : 
Jean  de  Saxe,  Jean  de  Saxo  et  Jean  d'Erfurt;  !..  Wad- 
ding, Scriptores  ord,  min.,  3''  éd.,  Rome,  L906,  p.  138 
et  152,  aux  noms  de  Jean  d'Frjurl  et  de  Jean  de  Saxo. 

Nous  savons  que  Jean  était  Allemand  d'origine  et  qu'il 
appartint  à  la  province  franciscaine  de  Saxe.  En  1285, 
il  fut  lecteur  au  studium  de  Magdebourg,  comme  l'a 
prouvé  F.  Docile,  art.  cit..  p.  222  223.  Quoi  qu'en  ait 
dit  ce  même  auteur,  il  est  1res  improbable  que  le  fran- 
ciscain saxon  ait  été  étudiant  à  Pologne  en  1295  et 
n'ait  été  promu  qu'en  cette  année  comme  doctor  Utrius- 
que  juris,  si  jamais  il  obtint  ce  grade.  Voir  P.  Kurt- 
scheid.  De  simili)  juris  canonici  in  uni  i  ne  fr.  minorum 
sut.   Mil.   dans   .1  nloniannm .   t.    ir.    1927.   p.   181-182; 

Chr.  Peieb.  Urkundenbuch  der  Kuslodien  Goldberg  und 


Breslau,  dans  Monum.  Germanise  franc,  t.  n  a,  Dus- 
seldorf,  1917,  n.  94. 

Du  ms.  Arundel  20!)  du  British  Muséum  à  Lon- 
dres, qui  contient  le  Glossarium  vocum  quse  in  Bibliis 
habentur  de  Jean  d'Erfurt,  à  la  fin  duquel  on  lit  :  Ego 
Johannes  minor  Frfordie  anno  Domini  M  CCC  9  com- 
pilavi  jiresentem  libellum  de  ulilioribus  que  Brito  confi- 
nera videbatur,  il  résulte  qu'en  1309  il  était  lecteur  au 
studium  d'Krfurt.  D'après  un  Liber  mortuorum  du  cou- 
vent franciscain  de  Mulhouse,  Jean  d'Erfurt  aurait 
exercé  la  charge  de  lecteur  à  Erfurt  pendant  quarante 
et  un  ans.  Voir  Th.  Noll,  O.  F.  M.,  Das  Totenbuch  der 
Mùlhàuser  Franziskaner,  dans  Franzisk.  Studien, 
t.  xvn,  1930,  p.  19.  Jean  aurait  été  lecteur  au  studium 
d'Erfurt  jusqu'à  sa  mort  et  aurait  été  enterré  dans  le 
chœur  du  couvent  de  cette  ville.  Voir  Ptoléméc  de  Luc- 
ques.  dans  J.-G.  Eccardus,  Corpus  hisloricum  Med. 
JEvi,  I.  i,  col.  1725;  O.  Bonmann,  O.  F.  M.,  Ein 
franziskanischer  Literarkatalog  des  xv.  Jahrhunderts, 
dans  Franzisk.  Studien,  t.  xxm,  1930,  p.  129-130, 
note  16. 

Des  notices  bibliographiques  qui  lui  furent  consa- 
crées par  les  chroniqueurs  Barthélémy  de  Pise,  De 
conjormitalc...,  dans  Analecta  franc,  t.  iv,  1906, 
p.  .'!  10  et  3  11  ;  P.  Ridolfi  de  Tossignano,  Historia  sera- 
l>hicn'  rcligionis,  Venise,  1580,  p.  327  r°  et  328  r°; 
Boniface  de  Ceva,  Firmamenta  trium  ordinum,  loc.  cit.; 
Jean  Trithème,  loc.  cit.;  L.  Wadding,  loc  cit.;  J.-H. 
Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  n,  Rome,  1921, 
p.  69-70,  et  surtout  du  catalogue  d'écrivains  francis- 
cains, composé  vers  1  110-14  15,  conservé  dans  le  ms. 
L  111  de  la  bibliothèque  du  couvent  des  mineurs  de 
Wurtzbourg  et  édité  par  Bonmann,  op.  cit.,  il  résulte 
que  Jean  de  Saxe  ne  fut  pas  seulement  canoniste, 
mais  aussi  théologien. 

Il  est  l'auteur  d'un  Commentaire  sur  les  Sentences 
i  liste  des  mss  dans  Opéra  S.  Bonaventurœ,de  Quaracchi, 
t.  i,  p.  lxv,  que  d'autres  chercheurs  ont  complétée. 
Voir  15.  Kurtschcid,  dans  Franzisk.  Studien,  t.  i,  1914, 
p.  273,  n.  1  ;  L.  Meier,  dans  Antonianum,  t.  v,  1930, 
p.  186). 

Le  1.  I  débute  :  Primo  quœrilur  utrum  theologia  sit 
scientia.  Videlur  quod  non.  Nulla  scientia  est  de  singula- 
ribus,  quia,  sicut  dicitur  in  I  Metaph.,  singularium  est 
experientia,  et  termine  :  Quando  oplatur  pœna  ut  pœna 
vei  zelo  vindictes,  non  ut  justitise  declaraliva  i.  e.  non 
amure  justiliœ;  le  1.  II  commence  :  Utrum  sint  plura 
principia  sicut  manichœi  dicunt;  le  1.  III,  après  un 
prologue,  identique  à  celui  de  saint  Bonaventure  : 
Deus  aulem,  qui  dives,  etc.,  débute  :  Quœrilur  utrum 
divina  nalura  potuerit  uniri  cum  humana  nalura;  le 
1.  IV  commence  :  Deus,  docuisti  me  a  juvenlute  mea,  et 
finit  :  et  sic  continue  rodit,  etc.  Contre  les  éditeurs  de 
saint  Bonaventure,  L.  Meier,  art.  cit.,  p.  187,  tient  que 
le  commentaire  de  Jean  d'Flrfurt  sur  les  Sentences  ne 
constitue  point  un  abrégé  de  celui  du  Docteur  séra- 
phique,  mais  un  véritable  commentaire  indépendant 
rédigé  en  l'orme  de  questions.  D'après  lui  ce  commen- 
taire aurait  été  rédigé  peu  après  la  mort  de  saint  Bona- 
venture et  avant  Duns  Scot,  et  Jean  d'Erfurt  y  reste 
fidèle  aux  doctrines  bonaventuriennes. 

Jean  d'Erfurt  composa  aussi  une  Summa  confesso- 
rum,  appelée  aussi  Summa  de  casibus,  Summa  confes- 
sionum,  Summa  juris.  remarquable  par  sa  simplicité 
et  sa  clarté.  Elle  débute  :  Rogatus  a  fratribus  quod  eis 
formulam  de  confessionibus  audiendis  conderem,  negare 
non  prsevalens  et  termine  :  Non  salis  est  bene  oelle,  sed 
oporlet  bene  facere  et  ex  bono  fonte.  Respondeo  idem. 
Hsec  de  septem  capitalibus  vitiis  et  decalogo  prsecepto- 
rum  divinorum  scriptori  ctsi  non  lectori  commémorasse 
sufficiant.  Jean  d'Erfurt  s'est  efforcé  de  disposer 
toutes  les  matières  rassemblées  de  telle  façon  que  les 
lecteurs   pussent   trouver   facilement  ce  qu'ils  cher- 
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chaient.  Cette  somme  comprend  deux  livres,  qui  sont 
divisés  en  parties,  et  celles-ci  en  titres  et  questions. 
Le  1.  I  qui  commence  :  De  confessoribus  quatuor  consi- 
deranda  sunt...  De  primo  nolandum  quod  tantum  absol- 
vere  potest  Me  qui  habel  claves,  et  termine  :  a  quibus  non 
libemmur  per  baplismum  propler  exercilium  meriti  et 
augmentum  prœmii,  feei  ut  diligentius  potui  et  cetera, 
traite  en  huit  parties  du  confesseur  et  de  la  confession 
et  des  sept  péchés  capitaux.  Le  1.  II  qui  débute  :  Hiis 
excursis  ad  considerationem  prœceplorum  juris  naturalis 
accedamus,  expose  en  huit  parties  les  dix  commande- 
ments de  Dieu.  La  disposition  de  la  matière  dans  la 
somme  de  Jean  d'Erfurt  diffère  de  celle  que  l'on  ren- 
contre dans  d'autres  œuvres  du  même  genre,  par 
exemple  la  Summa  de  pœnitentia  de  Raymond  de  Pena- 
fort,  la  Summa  confessorum  de  Jean  de  Fribourg,  qui 
retient  la  division  de  saint  Raymond,  la  Summa  con- 
jessorum  de  Monaldus,  O.  F.  M.,  dans  laquelle  les 
matières  sont  distribuées  suivant  l'ordre  alphabétique. 
Bien  que  la  Summa  de  Jean  d'Erfurt  soit  avant  tout 
un  sommaire  de  théologie  morale,  elle  contient  cepen- 
dant aussi  de  nombreuses  questions,  qui  se  rapportent 
au  droit  canonique.  Les  titres  de  tous  les  articles  des 
deux  livres  de  cette  somme  ont  été  publiés  par 
B.  Kurtscheid,  De  studio  juris  canonici  in  online  fr. 
minorum  ssec.  xm,  dans  Antonianum,  t.  n,  1927, 
p.  187-189.  Quant  à  la  date  de  composition,  B.  Kurt- 
scheid, ibid.,  p.  190,  conclut  qu'elle  fut  rédigée  vers 
la  fin  du  xmc  siècle.  F. -M.  Delorme  allirme  qu'elle  fut 
compilée  en  1290.  Voir  Questions  de  Jean  d'Erfurt  et  de 
Roger  Marston  autour  du  canon  o  Omnis  utriusque 
sexus  »,  dans  Studi  franc,  III"'  série,  t.  vi,  1931,  p.  320. 
Le  grand  nombre  de  manuscrits  qui  nous  ont  conservé 
cette  Summa  confessorum  et  que  l'on  peut  trouver  dans 
J.-Fr.  von  Schulte,  Geschichle  der  Qucllcn  und  I.iteratur 
des  can.  Rechts,  t.  n,  Stuttgart,  1877,  p.  389-391 
et  F.  Doelle,  art.  cit.,  p.  225-226  et  238,  qui  énumère 
seize  manuscrits,  prouve  sa  large  diffusion.  Elle  ne 
connut  cependant  pas  le  succès  des  S'  mmes  de  Ray- 
mond de  Penafort  et  de  Jean  de  Fribourg  et  n'eut 
jamais  les  honneurs  de  l'impression. 

Il  faut  mentionner  une  question  de  Jean  d'Erfurt, 
assez  étroitement  liée  à  la  matière  traitée  dans  sa 
Summa  confessorum,  bien  que  ne  faisant  corps  avec 
aucune  autre  œuvre  du  franciscain,  à  savoir  :  Qmeri- 
tur  utrum  fratres  minores  vel  prœdicatores  vel  alii  viri 
religiosi  non  habenles  populum,  qui  habent  privilégia 
audiendi  confessiones  et  prwdicandi,  possint  hsec  facere 
sine  licenlia  inferiorum  prœlalorum  et  sacerdolum  paro- 
chialium,  an  teneantur  ad  luec  eorum  habere  consensum. 
Cette  question  a  été  éditée  par  F-.M.  Delorme,  art.  cit., 
p.  322-331,  d'après  le  ms.  conv.  soppr.  123,  fol.  97  r°- 
98  r°,  de  la  bibl.  Laurentienne  de  Florence.  Cette  ques- 
tion est  contenue  aussi  dans  le  ms.  267,  fol.  468  r°- 
471  r°,  de  la  bibliothèque  de  l'hôpital  de  Cues.  Voir 
B.  Kurtscheid,  Die  Tabula  utriusque  juris  des  Johannes 
von  Erfurt,  dans  Franzisk.  Studien,  t.  i,  1914,  p.  277. 
Le  religieux  délégué  par  l'autorité  supérieure  peut-il 
absoudre  validement  les  séculiers  sans  la  permission 
de  leur  curé?  Jean  répond  par  l'affirmative  et  cela, 
pour  la  simple  raison  qu'un  délégué,  dès  lors  qu'il  agit 
au  nom  de  celui  qu'il  représente,  se  trouve,  quand  il 
exerce  son  mandat,  dans  les  mêmes  conditions  que  lui. 
Pour  le  prouver  il  allègue  trois  raisons  :  jus  commune, 
qui  l'entend  ainsi;  aucloritas  papalis  inlerpretationis,  à 
savoir  d'Alexandre  IV  et  de  Clément  IV,  qui  l'ont 
déclaré  expressément;  forma  concessionis,  qui  n'im- 
plique aucune  restriction.  Après  avoir  exposé  longue- 
ment sa  conclusion,  Jean  d'Erfurt  passe  aux  objections 
dont  «  la  plupart,  comme  l'écrit  F. -M.  Delorme,  art. 
cit.,  p.  321,  n'ont  rien  de  bien  neuf,  car  on  les  retrouve 
quasi  toutes  chez  saint  Bonaventure,  Jean  Pecham  et 
Richard  de  Mediavilla.   Il  en  est  une  empruntée  au 


canoniste  Bernard  de  Parme,  sur  laquelle  l'opposition 
s'appuyait  volontiers.  Jean  ne  manque  pas  d'y  appli- 
quer sa  critique  ferme  et  éclairée,  qui  lui  permet  de 
mettre  au  point  judicieusement  toutes  les  données  du 
droit.  En  le  faisant,  il  invoque  très  à  propos  l'autorité 
de  saint  Bonaventure,  qui,  dans  une  page  lumineuse  de 
son  commentaire  du  IVe  livre  des  Sentences,  avait  pesé 
la  vraie  valeur  du  terme  proprio  sacerdoti  du  canon 
omnis  utriusque  sexus,  dont  les  adversaires  se  forgeaient 
leur  cheval  de  bataille.  »  De  ce  que  Jean  d'Erfurt 
ne  cite  pas  la  bulle  Ad  fructus  uberes,  donnée  par 
Martin  IV  le  13  décembre  1281,  F.-M.  Delorme  conclut 
que  cette  question  doit  être  antérieure  à  cette  date  et 
serait  en  conséquence  la  première  œuvre  sortie  de  la 
plume  de  Jean  d'Erfurt.  Art.  cit.,  p.  320. 

Le  même  auteur,  F.-M.  Delorme,  prouve  que  Boger 
Marston,  dans  la  question  xxv  de  son  Quodlibet  m 
(tout  à  fait  analogue  à  la  question  précédente  de 
Jean  d'Erfurt  et  éditée  dans  le  même  article,  p.  331- 
335),  n'a  fait  que  reprendre  et  développer  la  même 
argumentation  que  l'on  trouve  dans  la  question  du 
franciscain  saxon.  De  ce  que  Marston  tire  argument 
delà  bulle  Ad  fructus  uberes,  F.-M.  Delorme  conclut 
que  sa  question  doit  être  postérieure  à  cette  bulle  et 
que  sa  date,  comme  celle  du  quodlibet,  Hotte  autour 
de  1283.  Art.  cit.,  p.  321. 

On  doit  encore  à  la  plume  de  Jean  d'Erfurt  une 
Tabula  utriusque  juris  qui  serait  son  ouvrage  le  plus 
fameux  et  le  plus  important  de  l'avis  des  auteurs 
modernes.  Voir  15.  Kurtscheid,  <>.  F.  M.,  art.  cit..  dans 
Antonianum,  t.  n,  1927,  p.  183;  F.  Doelle,  Die  Recht- 
studien  der  deutschen  Franziskaner  im  Mittelalter,  dans 
les  Heitràge  de  Bâumker,  Supplément,  ni,  2,  1935, 
p.  1042;  J.-Fr.  von  Schulte,  op.  cit..  p.  288-289,  qui 
l'appelle  une  œuvre  excellente.  Cette  Tabula,  qui  est  le 
fruit  de  longues  années  d'enseignement,  est  une  véri- 
table encyclopédie,  où  toutes  les  matières  de  l'un  et 
de  l'autre  droit  sont  exposées  selon  l'ordre  alphabé- 
tique. Bien  qu'elle  emprunte  les  sujets  traités  au 
droit  romain  et  civil,  une  place  beaucoup  plus  grande 
y  est  cependant  réservée  au  droit  canonique.  Poursui- 
vant avant  tout  un  but  pratique,  à  savoir  fournir 
aux  simples  prêtres  les  connaissances  du  droit  cano- 
nique et  civil  nécessaires  pour  l'exercice  de  leur 
ministère,  dispersées  dans  de  gros  et  coûteux  volumes, 
Jean  d'Erfurt  a  disposé  les  matières  traitées  de  telle 
façon  que  l'on  pût  trouver  aisément  les  questions 
dont  on  avait  besoin.  Quant  à  l'originalité  des  doc- 
trines qui  y  sont  exposées,  elle  est  minime  comme  il 
va  de  soi  dans  un  recueil  de  ce  genre.  De  cette  Tabula 
il  existe  trois  recensions  différentes  ;  voir  B.  Kurt- 
scheid, dans  les  articles  cités  des  Franzisk.  Studien, 
t.  i,  1914,  p.  278-284  et  de  V Antonianum,  t.  n,  1927, 
p.  184-185. 

Jean  d'Erfurt  doit  avoir  composé  aussi  des  commen- 
taires sur  plusieurs  livres  saints.  Ainsi  Ptolémée  de 
Lucques  (loc.  cit.)  affirme  (pie  multos  libros  liibliœ 
optime  postilavit  et  le  catalogue  des  écrivains  francis- 
cains de  Wurtzbourg  (loc.  cit.)  dit  que  scripsit  super 
Job  et  Ysaiam  attentice  cl  Cantica  canticorum  et  Apoca- 
lipsim  exposuit.  De  la  Summa  de  expositione  vocabulo- 
rum  saerœ  Scripttini  ou  Summa  de  difficilibus  vocabulis 
Biblise  du  mineur  Guillaume  le  Breton,  Jean  de  Saxe 
compila  son  Glossarium  ou  Vocabularium  vocum  quœ 
in  IUbliis  habentur,  collectum  ex  Britone,  conservé  dans 
le  ms.  Arundel  209  du  British  Muséum  «le  Londres. 
D'après  A.  Kleinhans,  O.  F.  M.,  dans  Antonianum, 
t.  vu,  1932,  p.  436,  note  4,  on  y  trouverait  des  expli- 
cations, qui  en  partie  sont  en  langue  allemande. 

On  doit  encore  à  Jean  d'Erfurt  une  Tabula  origina- 
lium,  sur  la  nature  de  laquelle  les  auteurs  ne  concordent 
pas.  Tandis  que  F.  Docile,  O.  F.  M.,  art.  cité  des 
Beitrâge,   p.  1042,   dit    qu'elle   est    une  collection  de 


239 


SA  \  E 


JE  A  N 


DE) 


S  A  XI  US    (A  MB  ROIS  El 


1240 


sentences  des  saints  Pères,  B.  Kurtscheid,  dans  Fran- 
zisk.  Studien,  t.  r.  p.  272,  e1  Th.  NOM.  0.  F.  M.,  ibid., 
t.  xvii,  p.  20,  tiennent  qu'elle  constitue  une  table 
alphabétique  liés  développée  sur  la  sainte  Écriture. 
A.  Kleinhans,  o.  F.  M.,  dans  Antonianum,  l .  vu,  1932, 
p.  136,  noie  1,  affirme  que  Jean  de  Saxe  y  traite  au 
point  de  vue  théologique  et  mystique,  suivant  l'ordre 
alphabétique,  des  vices  et  des  vertus,  ainsi  que  du 
Christ,  de  la  Vierge  et  des  saints.  Elle  commence  : 
Aaron.  Quod  jubet  Aaron,  et  finit  :  Zelus  Dci.  Deus  des- 
truit  superbiam,  aut  zelum  incendendo  nul  mittendo. 

Selon  le  catalogue  des  écrivains  franciscains  de 
Wurtzbourg,  /oc.  cit.,  .Jean  d'Erfurt  serait  encore  l'au- 
teur d'une  Tabula  lutins  philosophise  naturalis,  d'une 
Tabula  logiese  et  d'une  Tabula  lutins  philosophise  mora- 
lis,  ainsi  que  d'un  volumen  sermonum.  Pierre  Ridolfl 
de  Tossignano,  op.  cit.,  p.  32<s  r°,  et  !..  Wadding,  Scrip- 
tores ord.  min.,  .'5''  éd.,  Rome,  1906,  p.  152.  lui  attri- 
buent des  Sermones  de  tempore  et  de  sanctis.  C.  Oudin, 
De  scriptoribus  eeelesiasiieis,  t.  m.  Leipzig,  1722, 
col.  975,  attribue  à  tort  à  Jean  d'Erfurt  un  Tractatus 
de  conceptione  et  un  Tractatus  de  ornatu  elerici,  qui 
doivent  être  considérés  de  fait  comme  l'œuvre  du  do- 
minicain allemand  Henri  de  Ilcrford,  comme  le  disent 
avec  raison  J.  Quélif  et  ,J.  Echard,  Scriptores  ord. 
prsed.,  t.  i,  Paris.  171!).  De  même  le  Commentarius  ad 
Alchabitii  Isagogen  in  astrologiam,  que  Jean  de  Saint- 
Antoine,  Bibliotheca  universa  franciscana,  Madrid, 
1732-1733,  attribue  à  Jean  d'Erfurt,  doit  être  attribué 
au  fameux  astronome  séculier  Jean  de  Saxe,  qui  vécut 
au  xiv  siècle,  de  même  que  deux  autres  ouvrages 
d'astronomie  :  Saints  computus  et  Canones  in  tabulas 
astronomicas  seu  alphonsinas.  Voir  J.-H.  Sbaralea, 
Supplementum,  2V  éd.,  t.  n,  p.  70.  Ce  même  auteur, 
ibid.,  pense  cpie  les  livres  Commentarius  in  orationem 
Ciceronis  pro  Roscio  et  Orutiones  duœ  de  utilitate  di- 
cendi  et  observandis  legibus,  attribués  à  tort  encore  à 
Jean  d'Erfurt  par  Jean  de  Saint-Antoine,  doivent  pro- 
bablement être  considérés  comme  l'œuvre  de  l'astro- 
nome Jean  de  Saxe.  Il  faut  probablement  aussi  laisser 
à  celui-ci  le  Computus  chirometralis  cum  commento,  qui 
dans  un  manuscrit  de  la  bibl.  universitaire  de  Prague 
est  assigné  à  Jean  d'Erfurt,  d'après  P.  Lehmann, 
Mitteilungen  nus  Handschriften,  dans  Sitzungsberichte 
il.  Bayer.  Akad.  d.  Wissensch.,  Philos,  histor.  Abtei- 
lung,  Munich,  1932,  fasc.  3,  p.  53. 

Jean  d'Erfurt  serait  encore  l'auteur  de  Glossse  super 
consuetudines  Turonenses  selon  !..  Wadding,  Scripto- 
res, .''/'  éd.,  p.  152  et  .1.-11.  Sbaralea,  Supplementum, 
'!•■  éd.,  t.  n,  p.  70,  qui  considère  comme  futiles  les  rai- 
sons alléguées  par  C.  Oudin,  op.  cit.,  col.  072,  pour  nier 
l'authenticité  de  cet  ouvrage,  à  savoir  qu'il  est  invrai- 
semblable qu'un  Allemand  ait  écrit  des  "loses  sur  les 
Consuetudines  Turonenses.  D'ailleurs,  ajoute-t-il,  il 
n'est  pas  certain  (pie  par  Turonenses  il  failleenlendre  la 
ville  de  Tours  en  France,  puisqu'il  existe  aussi  une 
ville  de  Thorn,  dans  la  Prusse  occidentale. 

Outre  les  ouvrages  généraux  déjà  cités,  voir  t..  Wadding, 
Scriptores  O.  M.,3«éd.,  Rome,1906,p.  I38e1  152;  J.-H.  Sba- 
ralea, Supplementum,  2'  éd.,  I.  n,  Home,  1921,  p.  69-70; 
F.  Seckel,  Beitrdge  z.  Gesch.  beider  Rechte  im  Mittelalter, 
t.  i,  Zur  Geschichte  d.  populàren  Literatur  d.  rôm.-kanon. 
Rechts,  Tubingue,  1898,  p.  185-186;  F.  Doelle,  Johannes  von 
Erfurt,  ein  Summist  ans  dem  Franziskanerorden  um  die 
Wende  des  XIII.  Jahrhunderts,  dans  Zeitschr.  /.  Kirchen- 
gesch.,  t.  xxxi,  1910,  i>.  21  1-2  t.S;  le  même,  Die  Rechtstudien 
derdeutschen  Franziskaner  im  Mittelalter  mut  dire  Bedeulung 
jiir  die  Rechtsentwicklung  der  Gegenwart,  dans  Aus  der 
Geisteswelt  des  Mittelalters  M.  Grabmann  gewidmet,  dans 
Beilràge  z.  Gesch.  d.  Philosetc.  de  Bfiumker,  Supplement- 
band  ni,  2,  Munster-en-W.,  1935,  p.  1041-1043;  B.  Kurt- 
scheid, Die  •  Tabula  ulriusque  juris  >  des  Johannes  von 
Erfurt,  dans  Franzisk.  Studien,  t.  i,  1914,  p.  269-290;  le 
même,  De  studio  juris  canonici  in  online  jr.  min.  swe.  XIII, 
dans  Antonianum,  t.  u,  1927,   p.  182-190;  Th.  Noll,  Dos 


Totenbuch  der  Mùhlhâuser  Franziskaner,  dans  Franzisk. 
Studien,  t.  xvii,  1930,  p.  19-20;  o.  Bonmann,  Ein  fran- 
ziskanischer  Literarkatalog  des  XV.  Jahrhunderts,  dans 
Franzisk.  Studien,  t.  xxm,  1936,  p.  129-130,  111  et  149; 
I..  Me  cr,  De  schola  franciscana  Erfordiensi  seec.  AT,  dans 
Antonianum,  I.  v,  1930,  p.  185-187;  F. -.M.  Delorme, 
Questions  de  Jeun  d'Erfurt  et  de  lioijcr  Marston  autour  du 
canon  Omnis  ulriusque  sexus  .  dans  Sludi  franc,  III»  série, 
t.  VI,  19.'!!,  p.  319-331. 

A.  Teetaert. 
3.  SAXE  (Pierre  de),  frère  mineur  allemand  de  la 
lin  du  xni''  ou  du  début  du  xiv  siècle,  que  J.-H.  Sba- 
ralea, Supplementum,  2°  éd.,  t.  n,  p.  366,  dit  à  tort, 
nous  semble-t-il,  avoir  vécu  en  1419  ou  1391.  La  raison 
alléguée,  en  effet,  par  lui  pour  fonder  cette  affirma- 
tion, à  savoir  le  silence  gardé  par  Barthélémy  de  Pise 
au  sujet  de  Pierre  de  Saxe,  dans  son  De  conformitate, 
dans  Analecta  franc,  t.  iv-v,  Quaracchi,  1907  et  1912, 
n'est  pas  convaincante,  vu  que  Barthélémy  omet  tant 
d'écrivains  et  de  personnes  plus  ou  moins  célèbres,  qui 
ont  vécu  avant  lui.  Nous  pensons  donc  avec  G.  Eysen- 
grein  et  F.  Doelle.  qu'il  doit  avoir  vécu  vers  la  fin  du 
xnr  ou  au  début  du  xive  siècle.  Il  fut  decrelorum  doctor 
et  enseigna  au  studium  général  de  Magdebourg.  Il 
est  l'auteur  d'une  Summa  casuum  conscientiœ,  qui 
parait  avoir  été  conservée  dans  un  manuscrit  de  la 
bibliothèque  impériale  de  Saint-Pétersbourg  et  qui 
débutait  :  Alpha  et  oméga...  Sed  quia...  ad  ejusdem 
matris  sanctissimse,  advocatse  nostrœ,  et  b.  patris  nostri 
Francisci...  et  ad  utilitatem  fratrum  volent ium  dare 
consilium  Ium  in  foro  penitenciali  quam  judiciali  secun- 
dum  ordinem  decretalium  et  tilulorum,  specialiter  prop- 
ler  sextum  librum,  ego  frater  P.  Selon  L.  Wadding  il 
aurait  encore  écrit  des  Sermones  de  tempore  et  de  sanc- 
tis. Peut-être  faut-il  identifier  ce  Pierre  avec  Pierre  le 
Teutonique,  frère  mineur  de  la  fin  du  xmc  siècle,  au- 
teur de  deux  recueils  de  mirabilia  et  ù'exempla  édités 
par  P.  Delorme.  d'après  le  ms.  442  fie  la  bibl.  munie. 
d'Assise,  dans  Sludi  Franc,  H1'  sér..  t.  XII,  1926, 
p.  377-404. 

L.  Wadding,  Scriptores  O.  M.,  3"  éd.,  Rome,  1906, 
p.  193;  .1.-11.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  n,  Rome, 
1921,  p.  366;  A.  Halban-Blumenstok,  Die  canonistischen 
Handschriften  in  der  kaiserlichen  ôffentlichen  Bibliothek  in 
SI.  Petersburg,  dans  Deutsche  Zeitschr.  f.  Kirchenrrclit, 
t.  v,  1895,  i>.  253-254;  <;.  Eysengrein,  Catalogtts  testium 
veritatis,  Dillingen,  1565,  p.  132;  J.-Fr.  von  Schulte,  Die 
Geschichte  der  Quellen  und  Literatur  des canonischen Rechts, 
t.  n,  Stuttgart,  1877,  p.  450;  F.  Doelle,  O.  F.  M.,  Die 
Rechtstudien  der  deutschen  Franziskaner  im  Mittelalter  und 
ihre  Bedeutung  fur  die  Rechtsentwicklung  der  Gegenwart, 
dans  Ans  :1er  Geisteswelt  des  Mittelalters,  dans  les  Beitràge 
de  Bàumker,  Supplementband  ni,  2,  Munster,  1935, 
p.  1043-1044;  1'.  Ridolfi  de  Tossignano,  llisloria  seraphieiv 
religionis,  I.   III,  Venise,  1586,  p.  333  r°. 

A.  Teetaert. 

SAXIUS  Ambroise,  frère  mineur  de  l'Obser- 
vance (xvii1'  siècle).  —  Originaire  de  Bologne,  il  fut 
lecteur  de  philosophie  et  de  théologie  et  professeur  de 
droit  canonique  dans  la  province  monastique  des  ob- 
sédants de  Bologne,  à  laquelle  il  fut  incorporé.  On 
lui  doit  Catastrosis  philosophica  et  théologien,  sive 
peripatelicse,  scotiese  nique  uniuersalis  doclrimv  explica- 
tio,  m  quu  disputaiiones  quam  plurimse  non  minus  stu- 
diosis  perutiles  quam  proveclis  gratse  expendunlur,  va- 
riœque  controversise  passim  conciliantur,  prœserlim 
eircu  quidditales,  realitates,  formalitates  ne  hujusmodi 
abstractiones,  quse  in  scholis  scotistarum  pertraclantur, 
Bologne,  loto  et  16  12,  2  vol.  in-fol.,  clans  lequel  il  se 
révèle  un  ardent  défenseur  du  scotisme;  Quœsita  mis- 
cellanea,  au  nombre  de  (il.  publiées  à  la  fin  du  t.  il 
de  l'ouvrage  précité;  Elogium  SS.  Crucis,  édité  à  Bo- 
logne, selon  ,1.  II.  Sbaralea.  Supplementum,  2e  éd., 
t.  i,  p.  31,  qui  toutefois  n'indique  pas  l'année  de  la 
publication. 
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L.  Wadding,  Scriptores  0.  M.,  3e  éd.,  Rome,  1906,  p.  15; 
.J.-II.  Sbaralea,  Supplementum,  2e  éd.,  t.  i,  Home,  1908, 
1>.  31;  P.  de  Alva  y  Astorga,  Militia  universalis  pro  imma- 
culata  Virginis  conceptione,  Louvain,  1663,  col.  64;  H.  Hur- 
ler, Nomenclalor,  3'  éd.,  t.  m,  col.  944-945. 

A.  Teetaert. 
SAYER  (ou  Seare  mi  Sayr  ou  Saire;  en  latin 
Sariis  OU  Sayius;  en  italien  SaRIO  ou  Sairo)  Robert 
(en  religion  Grégoire),  bénédictin  de  la  congrégation  de 
Sainte-Justine  de  Padoue  il  théologien  réputé.  —  Né 
à  Redgrave  (Suffolk)  en  1560(et  non  en  L 570,  comme 
Armellini  et  Ziegelbauer  l'ont  affirmé),  il  commença  ses 
humanités  au  Caius  Collège  de  Cambridge,  d'où  son 
o  papisme  »  le  lit  exclure,  et  les  termina  à  Peterhouse. 
Sayer  se  rendit  ensuite  (février  1582)  au  Collège  an- 
glais de  Douai,  alors  établi  à  Reims,  puis,  en  sep- 
tembre de  la  même  année,  à  celui  de  Rome  où  il  lit  ses 
études  théologiques  et  fut  ordonné  prêtre  (1585). 
Moine  à  l'abbaye  du  Mont-Cassin  en  1588,  il  y  devint 
lecteur  de  philosophie,  puis  de  théologie.  Envoyé  en 
1595  au  monastère  Saint-Georges  de  Venise,  dom 
Sayer  y  mourut  prématurément  le  30  octobre  1602. 
Dom  Bède  Camm,  Revue  bénédictine,  t.  xn,  p.  361,  le 
fait  mourir  en  K'ilT,  sans  donner  les  raisons  qui  l'ont 
déterminé  à  choisir  cette  dale. 

Sayer  a  écrit  plusieurs  ouvrages  de  théologie  morale 
qui  eurent  un  gros  succès  et  le  firent  considérer  comme 
un  des  meilleurs  moralistes  de  son  temps.  En  voici  la 
liste.  /  e  sacramentis  in  commun!,  opus  theologicum  tri- 
partitum  ac  plane  aureum,  in  quo  omnia,  qu.se  vel  u<l 
difpcillimas  quasque  qusesliones  iheologicas  definiendas, 
vel  ad  casus  omnes  conscientise  dissolvendos,  vel  ad  sin- 
gulos    hœreticorum    errores    refellendos   attinent,   etc., 
Venise,  1599,  1600,  1601,  1619,in-4<>;  Douai.  1621.— 
Thésaurus  casuum  conscientise,  continens  praxim  exac- 
tissimum  de  censuris  ecclesiasticis  aliisque  peenis  et  ca- 
nonieis  impedimentis,  Venise,  1601,  1606,  1609,  1614, 
1618,in-fol.;  Douai,  1621;  Venise,  1627.-  -Decisiones 
casuum  conscientise  ex  doctrina  consiliorum  Martini  al> 
Azpilcueta  Doctoris  Navarri  collectai  et  juxta  librorum 
juris  canonici  dispositionem  in  sans  titulos  distributse, 
etc.,  Venise,  1601,  1605,  1607,  1611,  1619,  1621,  1627, 
ia-4°.  —  Summa  sacramenti  psenitentise  ex  eruditissi- 
mis  commentariis  Doctoris  Navarri,  etc.,  in -12,  Venise, 
1601  et  1615.  -  -  Clavis  regia  sacerdotum  casuum  cons- 
cientise sive  théologies  moralis  thesauri  locos  omnes  ape- 
riens,  et  canonistarum  atque  summislarum  difpcultaies, 
ad  communem  praxim  pertinentes  doctissime  décidais 
et  copiosissime  explicans,  etc.,  in-fol.,   Venise,   1605, 
1606,    1607;    Cologne,    1  «08 ;    Venise,    1615;    Amers, 
1619;    Douai,    1621;    Munster,    1628;    Anvers.    1659. 
A  s'en  tenir  au  titre  de  ces  ouvrages,  on  serait  tenté 
de  prendre  Sayer  pour  un  casuiste  plutôt  que  pour  un 
moraliste;  une  telle  opinion  ne  serait  pas  entièrement 
exaele.  L'exposé  et  la  solution  d<  s  cas  de  conscience  ne 
sont  pour  lui  qu'une  méthode  didactique.  L'influence 
de  B.   de  Médina  se  fait  assez  nettement  sentir  dans 
l'œuvre  de  Sayer;  il  est  probabiliste,  mais  sans  intran- 
sigeance;  il  a  des   sympathies  pour    la  doctrine  qui 
deviendra  avec  saint  A  phonse  l'équiprobabilisme. 

On  a  publié  un  résumé  du  Thésaurus,  sous  le  titre  De 
ecclesiasticis  censuris  et  aliis  in  admodum  R.  I'.  D. 
Gregorii  Sai/ri  Thesauro  contenus,  una  cum  regulis 
pro  cujuscumque  Bullse  in  Cœna  Domini  facili  explica- 
lione,  ex  eodem  desumptis  formule  compendium,  per 
R.  P.  F.  Ant.  Ninum,  ord.  ercm.  S.  Augustini,  Venise, 
1624;  un  autre  de  la  Clavis  regia  :  Compendium  clavis 
regiœ,  R.  P.  D.  Gregori  Sui/ro,  Anglo,  Congreg.  iassi- 
nensis  auclore,  et  P.  I).  Constantino  de  Notariis,  Nolano, 
Sacri  Cavensis  cœnobii,  eompilalore,  in-4°,  Venise,  11)13 
et  1621. 

La  bibliothèque  du  Mont-Cassin  contient  divers 
manuscrits  de  Sayer,  dont  une  Meditatio  in  psaimum 


Miserere  mei,  Deus,  et  in  orationem  dominicain,  des 
notes  de  théologie  morale  dont  certaines  oui  été  utili- 
sées dans  le  Thésaurus,  et  un  commentaire  de  saint 
Thomas,  Tractatio  de  jure  et  justitia  in  llam-IIs  1).  Tho- 
mse  a  q.  57  usque  ad  80  (Cod.  493[601]);  F.  Blume, 
Bibliotheca  librorum  manuscriptorum  italien,  Gcettin- 
gue,  1831,  suspecte  toutefois  l'authenticité  de  ce  der- 
nier traite. 

E.-J.  Mahoney,  The  theological  position  <>/  Gregory  Sayrus, 
O.  S.  11.,  thèse  de  doctorat  présentée  a  l'université  de 
Fribourg  (Suisse),  Ware,  1922,  excellente  étude  sur  la 
théologie  de  Sayer  el  sur  sou  influence;  le  même;  Gregory 
Sayr,  ().  S.  II.  A  forgotten  fSnglish  mural  theologian,  dans 
The  catholic  historical  Reoieiv,  t.  v,  1925,  p.  li'.K'.T;  Dictionary 
<>l  national  Biography,  I.  xvn,  Londres,  1909,  p.  879; 
Armellini,  Bibliotheca  scriptorum  congregationis  Cassinensis 
O.  S.  B.,  1. 1,  Assise,  1731,  p.  191;  Angélus  de  Nuce,  Clin  mien 
S.  Monasterii  Cassinensis,  Paris,  1668,  passim;  Ziegelbauer, 
Historia  rei  literariœ  O.  s.  11.,  I.  iv,  Augsbourg,  1754, 
p.  115  el  135-136;  Hurler,  Nomenclator ,  :i"  éd.,  I.  m, 
col.  601-603;  Bund,  Catalogus  auctorum  qui  scripserunt  île 
theologia  morali  et  practica,  Rouen,  1900,  p.  ILS;  Duthil- 
lœul,  Bibliothèque  douaisienne,  t.  i,  1SI2,  p.  191. 

J.  Mercier. 

SBARAGLIA     (SBARALEA),     Jean  -  Hyacinthe. 

frère  mineur  conventuel  italien  (xvnr  siècle),  un 
des  plus  célèbres  historiens  de  l'Église,  ainsi  que  de 
l'ordre  franciscain.  -  Né  à  l-'orli  le  13  mars  1687,  il  lit 
ses  premières  éludes  dans  sa  ville  natale  el  revêtit 
l'habit  franciscain  chez  les  conventuels  île  Césène,  le 
1  août  17(13.  Ayant  accompli  son  noviciat  au  couvent 
de  Ferrare  (1703-1704),  il  fui  envoyé  au  couvent  de 
l.ugo  pour  étudier  la  philosophie  el  retourna  ensuite, 
pour  s'adonner  a  la  théologie,  à  Ferrare,  où  il  fui  or- 
donné prêtre  le  5  avril  171(1.  Ayant  réussi  en  1715,  à 
Rome,  son  examen  au  concours  des  élèves  du  collège 
Saint  Bonav  eut  me,  il  fui  envoyé,  le  16  novembre  de 
cette  même  année,  au  collège  théologique  de  Bologne 
pour  y  terminer  ses  trois  années  de  collège  cl  y  prendre 
une  chaire,  restée  inoccupée,  parmi  les  professeurs  de 
ce  studium.  A  la  tin  de  la  troisième  année,  il  fui  promu 
docteur  et  maître  en  théologie.  Il  retourna  ensuite  au 
couvent  de  Ferrare,  où  il  se  consacra  exclusivement 
aux  études  el  où  il  resta  jusqu'en  175(1.  lai  celle 
année,  sur  la  demande  du  gardien  de  Santa-Crocc, 
à  Florence,  il  Vint  en  cette  cité  pour  y  mettre  en  ordre 
la  bibliothèque  du  couvent  et  celles  de  la  ville.  1!  y 
connut  le  1'.  hélix  Antoine  Mallei,  alors  étudiant,  (pli 
a  laissé  de  lui  de  précieuses  notices,  dans  Novelle  lette- 
rarie  di  Firenze,  t.  xxvi,  1765,  col.  35,  56,  71.  98,  115, 
132.  Apres  quatorze  mois  de  résidence  a  Florence,  il 
fut  appelé  à  Rome,  en  1751,  par  le  général  Charles- 
Antoine  Calvi,  pour  y  préparer  l'édition  du  Bullarium 
Iraneiscanum.  Chemin  taisant,  il  s'arrêta  quelques 
mois  à  Assise,  où  il  travailla  à  la  riche  bibliothèque  du 
Sacro  convento,  passée  dans  la  suite  à  la  bibliothèque 
municipale.  Il  mourut  à  Rome,  au  couvent  des  Douze 
Apôtres,  le  2  janvier  1764. 

J.-II.  Sharaglia  est  l'auteur  d'un  nombre  considé- 
rable d'ouvrages,  où  il  s'esl  appliqué  surtout  à  corriger 
les  travaux  déjà  existant  des  multiples  erreurs  qui  y 
fourmillaient.  Cela  ne  l'empêcha  pas  néanmoins  de 
produire  quelques  travaux  originaux,  dans  lesquels  il 
expose  et  défend  des  thèses  tout  à  l'ail  personnelles. 

Parmi  les  ouvrages  de  ce  dernier  genre,  un  des  plus 
importants,  bien  (pie  le  premier  eiLdale,  et  qui  con- 
tribua beaucoup  à  attirer  l'attention  du  monde  scien- 
tifique  sur  son  auteur,  est  sans  conteste  (iermuna 
S.  Cypriani  episcopi  Afrorum  nec  non  Firmiliani  et 
Orienlalium  opinio  de  hsereticorum  baptismale  ad  rec- 
tam  criticarum  vindicis  Cypriani  disputationum  intelli- 
genliam  exposita,  Bologne,  1741,  in- 1",  466  p.  J.-Fl.  Sba- 
rag'ia  y  répond  aux  hypothèses  de  son  confrère  le 
P.  Raymond  Missori  sur  la  controverse  baptismale  du 
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ni°  siècle  dans  son  ouvrage  :  In  duas  celeberrimas  epis- 
lolas,  qum  exstani  inler  cyprianicas  adversus  decretùm 
S.  Stephani  papse  de  non  iterando  hasreticorum  baptismo, 
quarum  cillera  est  S.  Cypriani  ad  l'ompejum  n.  74, 
altrra  S.  Firmiliani  episcopi  ad  eundem  Cyprianum 
n.  75,  dissertaiion.es  critiese,  Venise,  1733.  R.  Missori 
s'était  efforcé  de  prouver  que  les  deux  lettres  de  saint 
Cyprien  et  de  saint  Firmilien  contre  le  décret  de  saint 
Etienne,  avaient  été  inventées,  ou  du  moins  falsifiées 
par  les  douai  istes,  de  même  que  le  décret  lui-même 
du  pape  et  le  troisième  concile  de  Carthage.  La  réfuta- 
tion faite  par  Sbaraglia  reçut  le  plus  chaud  accueil  de 
la  part  des  savants,  comme  le  témoignent  les  recen- 
sions parues  dans  Novelle  leller.  florentine,  1712,  n.  22; 
Alti  clegli  ernditi  di  Lipsia,  1751,  p.  354  sq.  ;  Giornalista 
florentino,  t.  vi  b,  art.  8;  Novellista  ftorentino,  t.  ni, 
17  12,  n.  22,  31,  36,  50. 

Un  ouvrage  qui  eut  un  succès  non  moins  grand  fut 
Dispulalio  de  sacris  pravorum  ordinaiionibus,  qua  vera 
vetusque  Ecclesiiv  dodrina  est  novis  ostensa  ac  propug- 
nala  monumentis,  Florence,  1750,  in-4°,  350  p.,  avec 
les  appendices  suivants  à  la  fin  :  De  chorepiscopis,  an 
episeopi  vel  presbyteri  tanium  exstiterint,  réédité  par 
Fr.-A.  Zaccaria,  Disciplina  jiopuli  Dei  in  A'oeo  Testa- 
mcnlo,  t.  il  b,  Venise,  1761,  n.  38;  De  diaeonibus,  an 
aliquando  sacerdotum  officium  usurpaverint;  '  e  subdia- 
conibus,  a  quo,  curie  sacris  ordinibus  addicti;  De  je- 
junii  Quatuor  lemporum  origine  ne  institutione,  réim- 
primé dans  op.  cit.,  t.  i  b,  n.  12;  Quam  ftdei  formulant 
Liberius  papa  subseripscril  et  quo  anno;  De  synodo  II 
Arelatensi  aliisque  diiabus  S.  Cxsarii  episeopi;  De  hse- 
relieorum  et  infîdelium  injantibus  cum  baptismo  in  fide 
parenlum  decedenlibus.  J.-H.  Sbaraglia  s'efforce  de 
prouver  dans  cette  dissertation,  par  des  arguments 
empruntés  aux  autorités,  à  la  raison  et  aux  faits,  que 
les  ordinations  faites  par  des  hérétiques,  des  simonia- 
ques,  des  déposés,  des  intrus,  etc.,  sont  nulles  et  inva- 
lides. Il  distingue  dans  l'évêque  le  caractère  et  le  pou- 
voir d'ordonner.  Tandis  que  le  premier  est  indélébile, 
la  polestas  ordinandi  n'est  pas  nécessairement  unie  au 
caractère,  de  sorte  qu'elle  peut  en  être  séparée  et 
qu'elle  peut  se  perdre;  ce  qui  arrive  de  fait  par  l'héré- 
sie, la  déposition,  la  simonie,  etc.  Comme  cette  thèse 
allait  à  rencontre  de  l'opinion  communément  admise 
par  les  théologiens  qui  défendaient  la  validité  des 
ordinations  conférées  par  des  évèques  simoniaques, 
intrus,  hérétiques,  etc.,  elle  fut  attaquée  dans  Giorna- 
lista  fiorentino,  t.  vi  b,  art.  8  et  t.  vi  e,  art.  5,  et  dans 
.S7or/«  lettcraria  d'italia,  t.  m,  I.  I,  c.  n,  n.  2,  p.  91-106. 
J.-H.  Sbaraglia,  convaincu  de  la  vérité  fie  sa  thèse, 
répondit  à  ses  adversaires  dans  Risposla  àpologetica  per 
il  libro  «  De  sacris  pravorum  ordinaiionibus  °  al  Gior- 
nalista fiorentino  ed  aU'aulore  délia  Sloria  lettcraria, 
Florence,  1753,  in-1",  10  p. 

Une  autre  œuvre  à  allure  plutôt  doctrinale  et  théo- 
logique  est  Dissertalio  de  voto  Jephte  :  iilruru  pliarn 
Domino  immolando,  illam  ad  aram  maclaveril,  an  vero 
Domino  eonsecrewerit,  et  a  consortio  Iwminum  segregans 
morte  civili  eam  necaverit;  cl  ut  ille  idem  peccaverit,  qui 
facto  iHitum  implevit,  inédile  d'après  Etienne  Rinaldi, 
imprimée  en  1713  d'après  Nicolas  Papini,  tous  les  deux 
conventuels.  Notons  encore  parmi  ce  genre  de  tra- 
vaux le  très  utile  Index  ad  XII  libros  '  De  synodo  diœ 
cesana  »  Benedicti  XI  V.  publié  dans  la  réédition  du  De 
synodo  dicecesana,  à  Rome,  en  1755. 

Les  autres  ou\  rages  du  P.  J.-H.  Sbaraglia  sont  d'al- 
lure plutôt  historique,  se  rapportant  soit  à  l'histoire  de 
l'Église,  soit  à  celle  de  l'ordre  séraphique.  Parmi  eux 
une  place  d'honneur  doit  être  réservée  au  Bullarium 
franciscanum,  compilé  à  la  demande  du  général  .1.  P. 
CostanZO,  dont  les  trois  premiers  volumes  furent  édiles 

par  les  soins  de  J.-H.  Sbaraglia,  à  Rome,  1759,  1761  cl 

1705.  in  fol.  de  70,S.  595  et  013  p.  Le  t.  ni  vit  le  jour 


après  la  mort  du  compilateur.  Celui-ci  laissa  le  t.  iv 
en  préparation.  Ce  volume,  dont  il  avait  en  grande 
partie  rassemblé  et  ordonné  le  matériel,  fut  publié  par 
Joseph  Rugilo,  ().  M.  Conv.,  à  Rome,  en  1768.  Les 
trois  premiers  volumes  embrassent  les  pontificats 
d'Ilonorius  III  à  Honorius  IV;  le  quatrième  va  d'Ho- 
norius  IV  à  Boniface  VIII  inclus.  Après  une  interrup- 
tion de  plus  d'un  siècle,  l'édition  de  ce  Bullarium  a  été 
reprise  et  continuée  parle  célèbre  conventuel  C.  Eubel, 
qui,  outre  un  Epitome  des  quatre  premiers  volumes  du 
Bullarium  franciscanum,  Quaracchi,  1908,  édita  le 
t.  v,  Rome,  1898  (pontificats  de  Benoît  XI,  Clément  V, 
et  Jean  XXII,  1303-1334),  le  t.  vi,  Rome,  1902  (pon- 
tificats de  Benoît  XII,  Clément  VI,  Innocent  VI, 
Urbain  V  et  C.régoire  XI,  1335-1378),  le  t.  vu,  Rome, 
190  1  Urbain  V]  à  Martin  V,  1378-1431).  Le  Bullarium 
fut  continué  dans  la  suite  par  les  frères  mineurs,  qui 
ont  commencé  une  nouvelle  série  :  t.  i  (pontificats 
d'Eugène  IV  et  de  Nicolas  V,  1431-1455),  publié  par 
U.  Hïmtemann,  O.  F.  M.,  à  Quaracchi,  en  1929. 

Un  autre  livre  imprimé  de  J.-H.  Sbaraglia  d'une 
importance  capitale  pour  l'histoire  franciscaine  est  son 
Siipplementum  et  castigatio  ad  scriptores  Irium  ordinum 
S.  Francisci  a  Waddingo  aliisve  descriptos,  cum  adno- 
tationibus  ad  Syllabum  marlyrum  eorumdem  ordinum, 
édité  par  les  soins  du  P.  Et.  Rinaldi,  O.  M.  Conv.,  à 
Rome,  en  1806,  in-fol.,  viii-784-cvm  p.,  et  réimprimé 
récemment,  à  Rome,  en  trois  volumes  :  t.  i,  de  A  à  H, 
en  1908;  t.  n,de  I  à  Q,  en  1921  ;  t.  m,  de  R  à  Z,  enl930. 

Aux  ouvrages  imprimés,  il  faut  ajouter  encore  une 
Dissertalio  de  liberlate  Bcclesiae  Ferrariensis  a  jurisdic- 
tione  archiepiscopi  Ravennie  (on  ignore  le  lieu  et  la 
date),  écrite  par  Sbaraglia  à  la  demande  du  cardinal 
Th.  Ruffo,  archevêque  de  Ferrarc,  qui  voulait  rendre 
son  archidiocèse  indépendant  de  Ravennc  et  l'élever 
à  la  dignité  métropolitaine;  l'auteur  y  développe  les 
raisons  propres  à  justifier  ce  changement;  et  une 
Apologia,  con  cui  si  dimonstra  vera  e  fondata  la  invete- 
rala  tradizione,  che  la  b.  Chiara  di  Rimino  sia  stata 
dell' online  francescano,  s.  1.,  1758. 

Parmi  les  travaux  inédits  il  y  a  un  Supplementum 
ad  «  Ilaliam  sacram  »  Fcrdinandi  Ughelli,  resté  incom- 
plet. Au  début  se  lit  une  dissertation  sur  les  anciennes 
frontières  de  l'Italie,  pour  pouvoir  déterminer  avec 
plus  de  certitude  quels  diocèses  embrassait  le  territoire 
italien.  Dans  une  autre  dissertation,  Sbaraglia  tâche  de 
fixer  la  date  à  laquelle  quelques  diocèses  se  sont  sous- 
traits aux  églises  métropolitaines  pour  se  mettre  sous  la 
juridiction  immédiate  du  pape.  Et.  Rinaldi  aurait  mis 
la  dernière  main  à  cette  œuvre  et  l'aurait  préparée 
pour  l'impression  en  1827.  Bien  qu'elle  ait  été  remise 
déjà  au  typographe  Colctti  à  Venise,  il  paraît  toute- 
fois qu'elle  ne  fut  jamais  publiée.  De  ce  Supplementum 
fait  aussi  partie  la  Dissertalio  de  liberlate  Dcclcsiœ  Ferra- 
riensis, citée  plus  haut  et  la  fameuse  Chronotaxis  roma- 
norum  ponti/icum  ail  placilum  velerum  scriplorum  res- 
lilulu,  qui  devait  précéder,  dans  l'idée  de  son  auteur, 
le  Supplementum  ad  «  Ituliam  sacram  ».  Prêtée  à  un 
prêtre  de  la  Romagne,  du  nom  d'Amadesius,  cette 
œuvre  ne  fut  malheureusement  jamais  restituée,  de 
sorte  que  l'on  craint,  et  non  sans  raison,  qu'elle  soit 
perdu-'  pour  toujours.  Dans  cette  Chronotaxis,  J.-H. 
Sbaraglia  soutient  que  dans  l'établissement  chronolo- 
gique des  papes  des  quatre  premiers  siècles,  il  faut 
suivre  plutôt  Eusèbe  que  le  Catalogus  Liberianus,  que 
sainl  CUI  il  saint  Anaclet,  ainsi  que  saint  Marcel  et 
saint  Marcellin,  sont  un  et  même  personnage,  cpi'il  faut 
enlever,  de  la  liste  des  papes,  Félix  II  et  Bonus  II 
(970). 

Il  a  laissé  un  Opus  miscellaneum,  qui  contient  des 
corrections  à  apporter  et  des  suppléments  à  ajouter  à 
l'édition  des  Concilia  de  Ph.  Labbe,  faite  par  N.  Co- 
Ictti  à    Venise,  en   1728-173  1;  des   observations  criti- 
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([ucs  sur  la  Critica  historico-llteologica  in  universos  An- 
nales ecclesiasticos  Csssaris  caïd,  liaronii  du  P.  Antoine 
Pagi,  O.  M.  Gonv.,  en  quatre  vol.,  dont  les  trois  pre- 
miers turent  publiés  par  Antoine  Pagi  lui-même,  à 
Paris,  en  1689;  le  quatrième  par  son  neveu  François- 
Antoine  Pagi,  à  Anvers  en  1705  et  1707  et  à  Lucques, 
en  1740  (voir  D.  Sparacio,  O.  M.  Conv.,  Gli  studi  di 
sloria  e  i  minori  convenluali,  dans  Miscellunea  franc, 
t.  xx,  1919,  p.  64-G5  et  97-98);  une  Notitia  scriptorum 
aliquorum  ecclesiasticorum,  dérivée  surtout  de  G.  Ou- 
din,  qui  avait  été  le  dernier  à  écrire  sur  ce  sujet; 
Epistola  ad  fr.  Laurentium  Ganganelli  (le  futur 
Glément  XIV),  Bononise  régentent,  qua  vindicatur  lesti- 
monium  Flavii  Josephi  de  Jesu  Christo,  écrite  le  17  no- 
vembre 1739.  D'une  lettre  de  J.-H.  Sbaraglia  à  Et.  Ri- 
naldi,  il  résulte  qu'il  avait  envoyé  à  N.  Goletti  un  grand 
nombre  de  notices  au  sujet  des  Sacrosancta  concilia 
de  Ph.  Labbe  avec  prière  de  ne  jamais  citer  son  nom. 
On  doit  encore  au  P.  J.-H.  Sbaraglia  les  travaux  res- 
tés pour  la  plupart  inédits  :  Le  vite  dei  dodeci  Cesari  di 
Suetonio  Tranquillo,  tradotle  in  lingua  italiana  con  note 
copiosissime  al  testa  latinu  dell'  autore,  conservé  à  la 
bibliothèque  de  Ferrare;  Notitise  ecclesiasticse, tam alias 
excusa.'  quant  noviter  ex  manuscriptis  exhibitse,  castiga- 
lionibus  et  notis  illuslratse;  Animadoersiones  in  librurn 
equilis  Georgii  Marchesii  »  De  viris  illustribus  Foroli- 
viensibus  »;  In  «  Musse  uni  poetarum  »  Dominici  Cara- 
mel/iv  Panormitani  addiUones  et  correctiones;  Novum 
ma  jusque  supplementum  ad  Annales  minorum  Wad- 
dingi,  où  à  la  lin  il  y  a  un  Catalogus  ministrorum  pro- 
vincial Bononise;  Animadversiones  critiese  in  Diatribam 
PP.  XX.  de  geslis  cl  scriptis  S.  Bonaventuree,  Venetiis, 
anno  1750.  edilam,  qui  fut  imprimée  dans  le  Supple- 
mentum et  castigalio  ad  scriptores  trium  ordinum 
S.  Francisci  a  Waddingo  aliisque  descriptos,  2e  éd.,  t.  i. 
Home,  1908,  p.  172-177;  Scriptorum  trium  ordinum 
S.  Francisci  a  Luca  Waddingo  recensitorum  continuatio 
nb  anno  1650  ad  annum  1750  et  ultra,  préparée  pour 
la  publication  par  Ft.  Rinaldi  et  imprimée  dans  le 
Supplementum  et  castigalio  cité,  2e  éd.,  t.  ni,  Home, 
1936,  p.  171-302;  Minoritanœ  Ecclesise  synopsis,  sire 
chronologica  episcoporum,  archiepiscoporum,  primalum, 
palriarcharum,  cardinalium,  summorum  pontifteum  ex 
ordine  minorum  assumplorum  séries,  qua  illustranlur, 
supplentur,  continuanlur  tum  nostrales.  lum  exteri  de 
iis  scriptores,  et,  in  mullis,  Annales  Waddingi,  que 
G.  Fubel  a  utilisée  pour  établir  la  liste  des  franciscains 
élevés  à  une  dignité  ecclésiastique,  pendant  la  période 
des  pontificats  traités  dans  les  t.  v,  vi  et  vu  du  Bttlla- 
rium  jranciscanum,h\a  lin  desquels  elle  est  publiée  ;  elle 
a  été  éditée  par  J.  Abate,  O.  M.  Conv.,  dans  les  Miscel- 
laneafranc.,t.  xxxi,  1931, p.  103-115,  161-169; t. xxxn, 
1932,  p.  18-23;  Opus  Conformitatum  S.  Francisci  ad 
Chrislum  Bartholonuci  Pisani,  editione  Mediolanensi 
1513  expurgalum  et  castigatum  juxta  exemplàr  ms.  bi- 
bliothecee  S.  Francisci  Ferrariensis,  nonnullisque  notis 
auclum;  Observationes  in  «  Spéculum  Minorum  »  jr.  Ca- 
simiri  Biernacki  Poloni,  s.  th.  magistri,  min.  conventua- 
lium;  Supplemento  e  nuove  ossen>a:ioni  jatte  l'anno 
1710  su  di  alcune  controversie  minoritiche,  dont  l'auto- 
graphe est  à  la  bibliothèque  Oliveriana  de  Pesaro  et 
une  copie  aux  archives  généralités  des  conventuels  à 
Rome;  Annolazioni  sopra  V  «  Flogio  slorico  délie  gesta 
del  b.  Odorico  »,  éditées  à  Venise,  eu  1761;  Lectiones 
pariantes  codicis  autographi  Assisiensis  super  peregri- 
natione  et  itinere  b.  Odorici,  a  codice  Monteniano  et 
Liruliano;  Memorie  sut  convenlo  di  S.  Francesco  di 
Ferrara,  en  trois  vol.,  conservés  dans  la  bibliothèque 
de  Ferrare,  dans  lesquels  il  est  traité  de  l'histoire,  des 
biens  et  des  obligations  de  messe;  Adnotaliones  :  1.  ail 
epislolam  Antonii  Felicis  Matthsei  de  vila  et  scriptis 
Anlonii  Raudensis:  2.  ad  epistolam  ejusdem  de  Antonio 
Massano;  3.  ad  notas  in  i>ilam  Xicolai  IV;  Adnota- 


liones  in  S.  Antonii  Pakwini  vilam,  publiées  dans  Mis- 
ccllanea  jranc,  t.  xxxi,  1931,  p.  137-147;  Brcvis  his- 
toria  conventus  Corneli  in  Apulia  et  B.  Benvenuli  de 
Eugub'io,  publiée  ibid.,  p.  70-72;  llrctus  historia  con- 
ventuum  Vencliarum  S.  Francisci  ad  Vineam  et  ad 
Desertum,  ibid.,  p.  188-18'.). 

L.-N.  Cittadella  a  utilisé  en  grande  partie  les  Memo- 
rie manuscrites  du  P.  J.-H.  Sbaraglia  sur  le  couvent 
Saint-François  de  Ferrare  pour  écrire  ses  Memorie  sto- 
riche-monumentali-artistiche  del  tempio  di  S.  Francesco 
in  Ferrara,  2e  éd.,  Ferrare,  1867.  Il  faut  attribuer  aussi 
à  Sbaraglia  une  grande  part  dans  l'élaboration  de  la 
Sardinia  sacra,  éditée  par  le  conventuel  F. -A.  Mattei,  à 
Rome,  17.">(S  et  1761.  Quant  à  VHagiologium  ilalicum 
ou  De.  sanctis  Ilalise,  en  deux  tomes,  Bassano,  1773,  on 
n'est  pas  encore  fixé  sur  son  auteur,  et  on  hésite  entre 
les  conventuels  J.-H.  Sbaraglia.  J.-A.  Sangallo  et 
Fr.-A.  Benoiïi.  Tous  les  ouvrages  inédits,  si  on  lait 
abstraction  de  ceux  qui  se  trouvent  dans  les  biblio- 
thèques mentionnées  dans  cette  notice,  sont  conservés 
en  autographe  ou  en  copie  dans  les  archives  de  la  curie 
généralice  des  conventuels  à  Rome. 

F. -A.  Mattei,  Elogio  del  P.  M.  Ira  Giacinlo  Sbaraglia, 
minore  conventuide,  dans  Novelle  letter.  di  Firenzé,  t.  xxvi, 
1765,  col.  36,  :>('>,  71,98,  11."),  132;  D.  Sparacio,  O.  M.  Conv., 
(Hi  studi  di  storin  e  i  minori  convenluali,  dans  Miscellunea 
franc.,  t.  xx,  1919,  p.  113-123;  le  même,  Frammenti  bio-bi- 
bli-jurafhi  li  scritton  eil  autori  mm  •  :.:>iw  ntuah  1 1  ,/i  ullimi 
annidel  600  al  1920,  édités  par  J.  Abate,  o.  M.  Conv.,  dans  la 
même  revue,  t.  xxx,  11(30,  p.  56  et  .">7;  et  séparément, 
Assise,  1931,  ]).  171;  J.-H.  Sbaralea-Ét.  Rinaldi,  Scriptores 
trium  ordinum  S  l  raïKir.n  ■nntiuauli,  dans  .1.-11.  Slnualea 
Supplementum,  2e  éd.,  t.  III,  Home,  l'J3G,  p.  254-255; 
Marcellin  de  Civezza,  Saggio  </i  bibliografla  sanfrances- 
cana,  Prato,  187'.),  p.  567;  H.  Hurler,  Nomenclalor,  3e  éd.. 
t.  iv,  coi.  1587-1589. 

A.  Tfktaert. 

SCANDALE.  —  I.  Notion.  IL  Espèces.  111.  Ma- 
lice. IV.  Réparation  du  scandale. 

I.  Notion.  —  Au  sens  étymologique,  scandale  signi- 
lie  un  obstacle  placé  sur  la  route  et  qui  risque  de  faire 
trébucher  celui  qui  le  heurte.  Au  sens  théologique,  c'est 
un  acte  extérieur,  qui  fournit  au  prochain  l'occasion 
d'une  chute  spirituelle,  d'une  faute,  et  qui  est  posé  sans 
cause  suffisante. 

1°  //  est  un  acte  extérieur.  —  Cet  acte,  qui  est  la  pre- 
mière condition  requise  pour  qu'il  y  ait  scandale,  peut 
être  constitué  par  des  paroles,  des  gestes,  des  attitudes 
ou  même  par  une  omission  quelconque  actuelle  ou  ver- 
bale. Cet  élément  externe  est  inclus  dans  la  définition 
donnée  par  saint  Thomas  :  Coiwenienter  dicitur  quod 
dictum  vel  factttm  minus  rectum,  prsebens  occasiottem 
ruinai,  sit  scundalum.  Sum.  theol.,  IP-II3*,  q.  xliii,  a.  1. 
Un  phénomène  purement  intérieur  comme  une  pensée 
ou  un  désir  ne  saurait  en  effet  entraîner  autrui  au 
péché. 

Cet  acte  doit  aussi  être  répréhensible  en  quelque 
manière.  Il  l'est,  s'il  est  mauvais  de  lui-même  ou  s'il 
n'est  pas  aussi  bon  qu'il  devrait  l'être,  en  raison  des 
circonstances  de  lieu,  de  temps  ou  compte  tenu  de  la 
personne  qui  le  pose,  autrement  dit  s'ii  est  apparem- 
ment peccamineux.  Saint  Thomas  s'en  explique  en  ces 
termes  :  Et  ideo  convenienter  dicitur  MINUS  rectum, 
ut  comprehendantur  tam  illa  quse  sunt  secundum  se 
peccata,  quant  illa.  quse  habent  speciem  mali.  Ibid.,  a.  6. 
Ainsi  celui  qui  est  dispensé  du  jeune  eucharistique, 
risque  fort  de  scandaliser  les  personnes  qui  ignorent 
la  permission  dont  il  jouit,  s'il  prend  quelque  liquide, 
en  leur  présence,  avant  de  communier  ou  de  célébrer. 
11  en  est  de  même  de  celui  qui,  pour  des  causes  légiti- 
mes de  santé  par  exemple,  mange  en  public  des  ali- 
ments gras,  un  jour  où  ceux-ci  sont  prohibés. 

Bien  plus,  par  accident,  même  un  acte  bon  de  lui- 
même  est  parfois  à  l'origine  d'un  scandale,  à  cause  du 
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lieu  où  il  est  accompli.  Prier  est  excellent .  mais  le  faire 
en  présence  d'impies  exciterait  souvent  ceux-ci  à 
blasphémer  le  nom  de  Dieu. 

2°  Un  aile  qui  fournil  l'occasion  de  péché,  OU  ou 
moins  d'un  dommage  spirituel.  Cette  occasion  existe, 
si  l'acte  par  lui-même,  vu  les  circonstances  pratiques 
au  inilicu  desquelles  il  est  produit,  est  suffisant  selon 
toute  probabilité  pour  entraîner  dans  le  péché,  grave 
ou  léger,  même  si  <le  l'ail  autrui  ne  succombe  pas.  On 
le  voit,  il  n'est  nullement  requis  que  l'opus  externum 
agisse  à  l'instar  d'une  cause.  Peu  importe  également 
que  l'omission  ou  la  faute  commise  par  celui  qui  s'j 
laisse  aller  soit  de  même  espèce  que  celle  qui  eu  a  été 
l'occasion  :  il  y  a  scandale  chaque  fois  qu'il  est  prévi- 
sible, avec  une  certaine  probabilité,  qu'une  omission 
ou  qu'une  action  minus  recta  accomplie  en  public  est 
susceptible  d'amener  le  prochain,  qui  en  a  été  le  té- 
moin, a  uwc  faute,  qu'autrement  il  n'aurait  pas  com- 
mise, lai  revanche,  il  n'y  aurait  pas  péché  de  scandale, 
s'il  est  moralement  certain  ([Lie  les  témoins  dc\anl 
lesquels  est  posée  l'action  peccamiiu  use  sont  prati- 
quement ou  de  vertu  inébranlable  ou,  par  contre,  déjà 
nettement  déterminés  au  péché  au  point  que  l'action 
extérieure  n'ait  sur  eux  aucune  (irise.  Toutefois  le 
mauvais  exemple  peut  être  de  nature  à  confirmer  dans 
le  mal  des  volontés  mauvaises. 

D'après  l'opinion  commune  des  théologiens,  il  n'y 
a  pas  non  plus  de  scandale  proprement  dit  lorsque 
l'acte  «  moins  bon  »  arrête  quelqu'un  sur  la  voie  de  la 
perfection,  sans  toutefois  le  faire  pécher.  Il  y  aurait 
pourtant  faille  contre  la  charité,  car  celle  vertu  exige 
du  chrétien  qu'il  donne  partout  le  bon  exemple  :  Sic 
luceat  lux  vestra  coram  hominibus,  ut  videant  opéra  ves- 
tra  bona,  <t  ijlorijicent  l'alrem  vestrum,  gui  in  cwlis  est. 
Matth.,  v,  16. 

Par  occasion  de  pécher,  nous  entendons  ce  qui  pour- 
rait donner  lieu  à  une  faute  l'orme  le;  il  n'y  aurait  pas 
scandale,  si  l'acte  extérieur  ne  fournissait  (pie  l'occa- 
sion d'un  péché  matériel  ou  d'une  juste  indignation, 
d'un  étonnement  ou  d'une  diffamation  de  celui  qui 
scandalise. 

Ma'gré  le  dommage  spirituel  ou  la  diminution  morale 
(pie  peut  amener  un  acte  extérieur  minus  reclus,  il  va 
sans  dire  que  celui-ci  peut  cependant  être  posé  si 
l'agi  nt  est  à  même  d'arguer  d'une  cause  proportionnée 
au  mal  a  craindre.  Ultérieurement,  au  cours  de  cet 
article,  nous  aurons  à  revenir  sur  ce  point  avec  plus  de 
détails. 

II.  Espèces.  La  classification  adoptée  par  les 
Ihéo'opk  us  varie  selon  le  point  de  vue  où  ils  se  placent. 
Nous  distinguerons  donc  le  scandale  en  actif  cl  en 
passif. 

1"  Le  scandale  actif.  Le  scandale  actif  est   l'acte 

extérieur  répréhensible,  au  moins  à  cause  des  circons 
tances,  et  qui  occasionne  un  dommage  spirituel  chez 
celui  qui  en  est  témoin.  S'il  est  tenu  compte  de  l'inten- 
tion  dont    il    procède,   le   scandale   actif  est    direct    ou 

indiri  (  t. 

1.  Il  est  direct,  si  l'agent,  auteur  de  l'action,  veut 
directement  et  d'une  volonté  expresse  donner  à  au- 
trui une  occasion  de  pécher,  par  la  persuasion,  le  con- 
seil ou  par  le  mauvais  exemple  pleinement  délibéré. 

Le  scandale  direct  se  subdivise  a  son  tour  en  seau 

dale  diabo'ique  ■  et  scandale  simple.  Il  est  diabolique 
si  le  péché  formel  est  proprement  recherché  quatenus 
est  peccatum,  c'est-à-dire  en  tanl  qu'il  est  offense  a 
l'égard  de  Dieu  mi  qu'il  est  la  ruine  spirituelle  <\w  pro 
cha in  ;  c'est  le  cas  de  celui  qui  tient  des  discours  contre 
la  foi.  avec  l'intention  d'entraîner  son  semblable  a 

l'apostasie.  I.e  scandale  est  direct  simpll  nient,  lorsque 
le  pécheur  ne  tend  qu'à  son  plaisir  personnel  ou  a  son 
utilité  particulière.  Ici  le  dommage  spirituel  du  pro 

Chain  n'est  poursuivi  (pie   mal  ericlli  nient .   C'est   le  cas 


de  l'homme  qui  profère  des  paroles  obscènes,  honteuses 
ou  lascives  devant  une  femme,  dans  le  dessein  de 
l'amener  a  forniquer  avec  lui.  Personnellement,  il  se 
rend  coupable  d'un  "rave  péché  de  scandale.  Formel- 
lement, il  ne  recherche  pas  la  ruine  spirituelle  de  telle 
femme,  mais  uniquement  à  satisfaire  sa  volupté. 

Au  scandale  direct  les  théologiens  rattachent  sou- 
vent ce  qu'ils  appellent  le  peccatum  inductionis.  Celui- 
ci  existe  quand  quelqu'un  provoque  ou  sollicite  son 
entourage  a  pécher  par  des  ordres,  des  conseils  ou 
tout  autre  moyen  analogue.  Envisagé  sous  le  rapport 
de  l'efficacité,  le  scandale  pourrait  alors  être  dit  causal 
taudis  (pie  dans  la  plupart  des  cas,  il  n'offre  que  l'oc- 
casion de  pécher. 

2.  I.e  scandale  actif  est  indirect  ou  impropre,  lorsque 
ce  qui  a  été  dit,  fait  ou  omis  n'est  pas  mauvais  de  sa 
nature  cl  de  soi,  mais  revêt  cependant  les  apparences 
du  mai,  el  que  l'agent  est  à  même  de  prévoir  que  son 
acte  causera  probablement  la  chute  du  prochain.  Par 
exemple,  sous  peine  de  scandaliser,  il  n'est  pas  permis 
de  retenir  chez  soi  une  femme  suspectée  par  le  public, 
même  si  celle-ci  est  de  mœurs  honorables  el  qu'il  n'y 
ait  moralement  aucun  danger  de  péché.  L'apôtre  saint 
Paul  demande  aux  Thessaloniciens  de  s'abstenir  de 

toute  apparence  de  mal  »,  I  Thess.,  v,  22,  el  à 
propos  des  idolothytes  il  écrit  aux  Corinthiens.  «  Tou- 
tefois, prenez  garde  ([lie  cette  liberté  dont  vous  jouissez 
ne  devienne  une  occasion  de  chute  pour  les  faibles. 
Car, si  quelqu'un  te  voit, toi  qui  es  un  homme  éclaire, 
assis  à  table,  dans  un  temple  d'idoles,  sa  conscience  à 
lui  qui  est  faible,  ne  le  portera-t-elle  pas  à  manger  des 
viandes  immolées  aux  idoles'.'  Et  ainsi  se  perd  le  faible 
par  ta  science,  ce  frère  pour  lequel  le  Christ  est  mort! 
En  [léchant  de  la  sorte  contre  vos  frères  et  en  violen- 
l ii il L  leur  conscience  encore  faible,  vous  péchez  contre 
le  Christ.  C'est  pourquoi,  si  un  aliment  est  une  occa- 
sion de  chute  pour  mon  frère,  je  me  [lasserai  pour  tou- 
jours de  viande,  afin  de  ne  pas  être  pour  lui  udv  occa- 
sion de  chute.  »  I  Cor.,  vin,  9-13. 

I.e  scandale  indirect  est  possible  en  de  multiples  cir- 
constances, pratiquement  chaque  fois  qu'un  acte,  de 
soi  indifférent,  ou  moins  bon.  ou  qui  a  l'apparence  du 
mal,  risque  probablement  d'entraîner  autrui  dans  la 
déchéance,  ou  à  l'abandon  de  sa  foi,  de  ses  pratiques 
religieuses  ou  a  tout  autre  [léché.  Il  se  produit  plus 
facilement  encore  lorsque  l'opus  externum  est  posé  par 
une  personne  qui  occupe  une  place  spéciale  dans  la 
société,  tel  un  prêtre,  une  religieuse,  un  directeur 
d'œuvres,  etc.  Enfin  il  y  a  risque  de  scandale  indirect 
si,  inconsidérément,  on  exige  d'autrui  une  chose  eu  soi 
légitime  et  que,  ce  faisant,  on  occasionne  en  ce  dernier 
des  fautes  de  haine  ou  de  blasphème. 

2°  Le  scandale  passif.  ("est  le  dommage  spirituel 
lui-même  du  prochain,  ou  sa  chute  qu'a  entraînée  l'acte 
externe  posé  par  l'agent;  il  est  le  péché  occasionné. 
C'est  pourquoi  il  est  à  peu  près  par  rapport  au  scan- 
dale actif  ce  qu'est  l'effet  à  la  cause  :  il  est  quelqu  fuis 
dénommé  le  scandale  accepté  ou  reçu.  I!  y  a  le  scan- 
dale passif  qui  est  en  même  temps  donné  el  accepté  el 
celui  qui  n'a  pas  été  donné,  mais  qui  a  élé  reçu.  I.e 
premier  est  celui  qui  est  la  conséquence  d'un  acte 
mauvais  en  soi  ou  qui  a  l'apparence  du  mal,  cl  qui  a 
été  pour  autrui  l'occasion  de  sa  diminution  morale.  Ce 
i  r. nul  existe  lorsque  quelqu'un  loml>L>  dans  le  péché, 
à  l'occasion  d'une  omission,  d'une  conversation  ou  d'un 
aeie  posé  par  autrui,  mais  uniquement  à  cause  de.  la 
mauvais;-  compréhension  qu'il  en  a.  Si  cette  chute 
provienl  de  l'ignorance,  de  la  faiblesse  ou  de  la  fragi- 
lité, elle  est  dénommée  le  scandale  îles  faibles.  Mais 
i  elle  et  la  suite  d  ■  la  malice  de  celui  qui  pèche,  elle 
(si   appelée  scandai  !    pharisaïque  par  analogie    avec   la 

position  prise  par  les  pharisiens,  qui  par  méchanceté  et 
par  envie  se  scandalisaient  des  plus  éclatants  miracle-; 
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du  Christ  et  de  ses   enseignements   les   plus   élevés. 

Le  scandale  actif  peut  très  bien  exister  sans  qu'il  y 
ait  scandale  passif  et  vice-versa.  Une  action  mauvaise 
commise  devant  témoins  excite  souvent  en  ces  der- 
niers des  sentiments  d'amour  à  l'égard  de  Dieu  ou  de 
commisération  spirituelle  pour  le  pécheur.  De  même 
un  péché  commis  en  public  ne  constitue  pas  toujours 
un  scandale,  car  ceux  qui  l'ont  vu  commettre  sont  par- 
fois spirituellement  si  bien  aguerris  qu'ils  n'y  trouvent 
aucune  occasion  de  tomber.  Il  n'y  a  danger  de  scandale 
que  lorsque  l'entourage  risque  de  se  laisser  aller  à  une 
faute  qu'autrement  il  n'aurait  pas  commise.  Saint 
Alphonse  le  déclare  :  Non  semper  est  scandalum,  si 
pecces  coram  aliis,  sed  tantum  quando,  attends  circum- 
stantiis  tam  personœ  agenlis,  tam  coram  quibus  fit  actus, 
polcst  probabiliter  limeri  ne  per  hune  actum  trahanlur  ad 
peecatum  qui  alias  peccaturi  non  essent.  Theol.  moralis, 
1.  II,  n.  43.  En  revanche,  bien  des  actions  excellentes 
donnent  parfois  lieu  au  scandale  passif.  Nous  l'avons 
vu  précédemment. 

III.  Malice  du  péché  de  scandale.  —  1°  Malice 
du  scandale  direct.  —  Le  scandale  actif  directement 
voulu  est  un  péché  grave  en  son  genre  contre  la  cha- 
rité et  contre  la  vertu  qui  est  lésée  par  celui  qui  se 
scandalise.  Ce  double  élément  de  culpabilité  est  indu- 
bitable quand  il  s'agit  d'un  scandale  causal,  car  l'agent 
est  véritablement  l'auteur  responsable  du  péché  com- 
mis par  autrui.  Il  semble  aussi  exister  dans  le  scandale 
occasionnel,  car  celui  qui  a  commis  l'acte  peccamineux 
est  bien  à  quelque  titre  coupable  de  la  malice  du  péché 
auquel  s'est  laissé  aller  le  prochain,  vu  qu'il  y  a 
pour  ainsi  dire  coopéré.  C'est  pourquoi  celui  qui 
s'est  rendu  coupable  d'une  faute  de  ce  genre  doit  non 
seulement  s'accuser  en  confession  d'avoir  scandalisé 
son  prochain,  mais  aussi  dire  en  quoi,  et  donc  déclarer 
l'espèce  du  péché  dont  il  a  été  la  cause  ou  l'occasion. 
S.  Alphonse,  Theol.  moral.,  1.  II,  n.  44. 

Le  scandale  est  grave.  C'est  pourquoi  il  est  sévère- 
ment réprouvé  par  le  Christ  dans  la  sainte  Écriture  : 
«  Mais  celui  qui  scandalisera  un  de  ces  petits  qui 
croient  en  moi,  il  vaudrait  mieux  pour  lui  qu'on  lui 
attachât  au  cou  la  meule  qu'un  âne  tourne  et  qu'on  le 
précipitât  au  fond  de  la  mer.  Malheur  au  monde  à 
cause  des  scandales!  Il  est  nécessaire  qu'il  arrive  des 
scandales,  mais  malheur  à  l'homme  par  qui  le  scandale 
arrive,  »  Matth.,  xvm,  6-9.  Cf.  Marc,  ix,  42;  Luc, 
xvn,  1  :  «  Jésus  dit  encore  à  ses  disciples  :  «  Il  est  im- 
«  possible  qu'il  n'arrive  pas  de  scandales,  mais  malheur 
«  à  celui  par  qui  ils  arrivent.  » 

En  effet,  si  le  Christ,  dans  son  amour  infini  pour  les 
hommes,  a  accepté  de  s'incarner,  de  souffrir  pour  eux 
les  ignominies  de  la  passion  et  de  mourir  sur  la  croix, 
afin  de  réconcilier  l'humanité  déchue  avec  son  Père 
céleste,  celui-là  pèche  gravement  qui,  par  ses  paroles 
ou  ses  actions,  entraîne  les  autres  au  mal  et  risque 
ainsi  de  perdre  définitivement  ceux  que  le  Rédempteur 
a  voulu  racheter. 

Il  est  grave  aussi  d'attenter  à  la  vie  spirituelle  d'au- 
Irui,  car  la  charité  fait  à  l'homme  un  devoir  primordial 
d'aimer  son  prochain  et  de  lui  désirer  la  vie  éternelle. 
Voir  S.  Thomas,  IIa-IIœ,  q.  xliii,  a.  2;  S.  Alphonse, 
Theol.  mor.,  1.  II,  n.  45. 

Dans  la  pratique,  le  scandale  est  plus  ou  moins 
grave  suivant  les  circonstances.  Généralement  il  est 
péché  mortel,  quand  il  provoque  une  faute  grave, 
même  si  l'acte  peccamineux  qui  est  à  l'origine  n'est 
que  véniel  en  soi.  En  revanche,  il  est  véniel  lorsque  le 
péché  dont  il  est  l'occasion  n'est  que  véniel. 

La  gravité  se  mesure  aussi  en  partie  à  l'influence 
réelle  de  l'acte  extérieur  sur  la  chute  du  prochain.  Four 
déterminer  cet  élément  très  important,  il  faut  tenir 
compte  non  seulement  de  la  situation  sociale  et  des 
fonctions  de  l'agent,  c'est-à-dire  de  celui  qui  occa- 
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sionne  le  scandale,  mais  aussi  des  caractères  des  té- 
moins ou  des  «  patients  ».  Il  y  aura  d'autant  plus  de 
danger  de  faute  que  ces  derniers  sont  plus  faibles  ou 
encore  insuffisamment  formés  par  l'expérience  de  la 
vie.  La  culpabilité  augmente  aussi  vraisemblablement 
avec  le  nombre  de  ceux  qui  tombent  dans  la  faute  à 
l'occasion  de  l'acte  peccamineux  posé  par  autrui;  car 
il  ne  paraît  pas  que  le  péché  se  multiplie  numérique- 
ment en  proportion  de  ceux  qui  se  sont  scandalisés. 

Enfin,  il  est  absolument  indispensable  de  savoir  si 
l'agent  a  prévu  et  voulu  au  moins  confusément  les 
conséquences  funestes  de  son  acte,  de  ses  paroles  ou  de 
son  omission.  Malgré  les  apparences,  un  scandale 
même  direct  peut  donc  parfois  n'être  que  péché  véniel 
à  cause  de  la  légèreté  de  matière,  du  manque  de  con- 
naissance ou  d'une  advertance  insuffisante;  il  en  est 
ainsi,  car  l'acte  qui  en  est  le  principe  ne  réunit  pas 
toutes  les  conditions  requises  pour  qu'il  y  ait  une  faute 
mortelle.  Au  contraire  est  coupable  d'un  scandale 
grave  celui  qui  fournit  volontairement  et  sciemment 
une  occasion  de  chute  mortelle,  même  à  celui  qui  ac- 
tuellement est  déjà  disposé  à  tel  péché,  même  à  celui 
qui  est  habituellement  prêt  à  une  déchéance  morale 
de  même  espèce,  comme  serait  le  fait  de  demander  le 
plaisir  charnel  à  une  prostituée,  ou  la  bonne  aventure 
à  un  devin. 

Dans  ces  hypothèses,  l'acte  peccamineux  externe 
augmente  en  quelque  sorte  une  malice  grave  déjà 
existante  :  Per  opus  externum  additur  aliquid  malitiœ 
quia  tune  ipsius  voluntatis  malitiu  augetur.  Quapropter 
quamvis,  spéculative  loquendo,  sit  probabilior  thomisla- 
rum  senlentia,  praclice  tamen  dicimus,  quod  ex  commu- 
niter  contingentibus,  per  actum  externum  semper  auge- 
tur malitia  voluntatis,  ob  ejus  majorem  complacentiam, 
conalum.  diuturnitatem.  S.  Alphonse,  op.  cit.,  1.  II, 
n.  47. 

Par  ailleurs  celui  c|ui  est  habituellement  disposé  au 
péché  accroît  également  sa  culpabilité  parce  qu'il 
charge  sa  conscience  d'une  nouvelle  faute,  en  péchant 
hic  et  nunc. 

2°  Question  annexe  :  Est-il  permis  de  suggérer  au 
prochain  une  action  moins  mauvaise  pour  éviter  qu'il 
n'en  commette  une  plus  grave  ?  —  Certainement  non, 
s'il  s'agit  de  lui  faire  commettre  une  faute  à  laquelle  il 
n'est  pas  encore  déterminé  :  il  ne  saurait  être  licite  de 
suggérer  un  vol  auquel  il  ne  songe  pas  à  celui  qui  est 
sur  le  point  de  tuer  un  de  ses  semblables  ou  de  s'adon- 
ner à  un  acte  de  fornication. 

Mais  si  un  individu  est  décidé  au  mal  et  qu'il  soit 
moralement  impossible  de  l'en  détourner,  il  est  permis, 
semble-t-il,  pour  éviter  un  plus  grand  péché,  de  lui  en 
conseiller  un  moindre,  mais  de  même  espèce,  à  condi- 
tion, bien  entendu,  que  cet  avis  ne  puisse  d'aucune 
façon  être  considéré  comme  une  approbation  de  l'acte 
peccamineux.  Ne  vaut-il  pas  mieux,  par  exemple,  qu'un 
voleur  ne  dérobe  que  cinquante  francs  au  lieu  d'en  pren- 
dre mille  comme  il  en  avait  l'intention.  Cette  opinion 
semble  probable.  C'était  déjà  celle  de  saint  Alphonse  : 
Secunda  senlentia  probabilior  lenel  licilum  esse  minus 
malum  suadere,  si  aller  jam  determinatus  juerit  ad  ma- 
jus  malum  exequendum...  Ratio,  quia  lune  suadens  non 
quwrit  malum,  sed  bonum,  scilicel  electionem  minoris 
mail...  Op.  cit.,  1.  II,  n.  57. 

3°  Malice  du  scandale  indirect.  —  Le  scandale  indi- 
rect n'est  pas  permis  non  plus,  à  moins  que  l'action 
extérieure  soit  bonne  en  soi  ou  indifïérente,  que  la  fin 
poursuivie  par  l'agent  soit  honnête  et  qu'il  y  ait  une 
raison  suffisante  et  proportionnée  pour  excuser  de  la 
faute  qui  sera  commise  par  le  prochain  qui  se  scanda- 
lise. C'est  en  somme  l'application  des  principes  moraux 
qui  régissent  le  volontaire  indirect  :  ces  principes,  ils 
étaient  déjà,  dans  la  question  de  la  manducation  des 
idolothytes,  à  la  base  de  l'attitude  conseillée  par  saint 


T. 


XIV.  —  40. 


1251 


SC A  N  DALE.     MALICE 


1252 


F'aul  à  ses    fidèles   de   Corinthe,    I    Cor.,  vin,   9-11. 

C'est  aussi  l'enseignement  de  la  raison.  Si  d'uni'  part 
la  loi  de  charité  nous  oblige  d'éviter  tout  ce  qui  p  ni 
amener  autrui  au  péché  et  donc  de  ne  pas  poser  l'ac- 
tion qui  pourrait  en  être  l'occasion,  nous  sommas 
cependant  tenus  d'autre  part,  s'il  y  a  une  raison  grave 
de  faire  un  acte,  de  ne  pas  l'omattre  malgré  l'effet 
mauvais  qu'il  est  susceptible  da  produira  chez  autrui, 
à  cause  de  la  faiblesse  ou  de  la  malice  de  ce  dernier. 
C'est  une  exigence  du  bien  privé  et  public,  mâm  'si  le 
mal  n'est  pas  effectivement  compensé  par  le  bien, 
comme  cela  arrive  en  maintes  circonstances. 

Pratiquement  diverses  hypothèses  peuvent  être 
envisagées.  1.  S'il  s'agit  d'oeuvres  externes,  qui  n'ont 
que  l'apparence  du  mal,  et  qui  sont  susceptibles  cepen- 
dant de  scandaliser  autrui,  il  vaut  mieux,  d'une  ma- 
nière générale,  s'en  abstenir,  à  moins  qu'il  n'y  ait  une 
raison  proportionnée  de  les  faire.  Si  par  ailleurs  le 
scandale  peut  être  évité  en  fournissant  quelques  expli- 
cations à  ceux  qui  sont  présents,  il  n?  faut  pas  hésiter 
à  les  donner.  Un  chrétien,  à  plus  forte  raison  un  reli- 
gieux ou  un  prêtre,  ne  doit  pas,  même  s'il  a  une  dis- 
pense régulière,  manger  des  aliments  gras  un  jour 
d'abstinence,  si,  ce  faisant,  il  risqua  de  scandaliser  son 
entourage.  Il  ne  pourra  user  légitimement  de  sa  per- 
mission que  s'il  avertit  que  celle-ci  lui  a  été  accordée 
par  l'autorité  compétente  à  cause  de  sa  mauvaise 
santé  ou  pour  tel  ou  tel  motif.  De  même  un  prêtre  d  >it 
s'abstenir  de  fréquenter  des  personnes  suspectes, 
même  s'il  le  fait  sans  mauvaise  intention,  à  mains  qu'il 
ne  soit  appelé  auprès  d'elles  pour  y  exercer  son  minis- 
tère, pour  leur  administrer  par  exemple  le  saint  via- 
tique ou  l'extrêmc-onction. 

2.  Quant  aux  actions  bonnes  ou  indifférentes,  mais 
non  obligatoires,  il  faut  en  général  s'abstenir  de  les 
poser  pour  éviter  le  scandale,  si  cela  est  possible  sans 
grave  inconvénient.  Une  femme  qui  sait  qu'elle  est 
pour  tel  homme  déterminé  un  objet  de  concupiscence 
et  une  occasion  de  pécher,  doit  fuir  sa  présence,  autant 
qu'elle  le  peut  sans  trop  de  peine,  prendre  un  autre 
chemin  et  ne  pas  se  rendre  sans  raison  plausible  là  où 
elle  risque  de  le  rencontrer. 

3.  Quant  aux  actes  commandés  par  une  loi  positive  • 
divine  ou  humaine,  qui  éventuellement  seraient  occa- 
sion de  scandale,  ils  peuvent  être  omis,  parfois  même 
ils  doivent  l'être  momentanément  si  une  raison  grave 
et  proportionnée  à  l'importance  de  la  loi  l'exige.  Quand 
il  y  a  concours  de  deux  préceptes,  qu'il  est  impossible 
d'accomplir  en  même  temps,  le  précepte  naturel  d'évi- 
ter le  scandale  qui  est  le  plus  grand  et  le  plus  strict 
doit,  sauf  raisons  particulières,  prévaloir  sur  l'autre. 
Une  épouse  pourrait  légitiment  >nt  et,  en  certaines  cir- 
constances, devrait  même  renoncer  à  la  loi  du  .jeune, 
au  moins  temporairement,  si  elle  prévoyait  que  son 
mari  en  prendrait  occasionpourblasphém  ret  m  mifes- 
ter  son  mépris  à  l'égard  de  l'Église.  Les  théologiens 
font  des  remarques  analogues  pour  l'assistance  à  la 
sainte  niasse,  la  réception  de  la  sainte  eucharistie,  ou 
de  la  pénitence,  etc.  Mais  ce  ne  doit  être  qu'une  solu- 
tion d'al  tente,  pour  obvier  à  un  plus  grand  mil.  Elle 
ne  saurait  être  considérée  comma  définitive,  car  ces 
omissions  enl  rainent  un  trop  grand  dam  spirituel.  C'est 
pourquoi,  s'il  n'est  pas  possible  d'arriver  à  changer 
les  réacl  ions  peccamineuses  du  prochain,  il  est  légil  im  ■ 
de  reprendre  l'accomplissent  anï  des  devoirs  religieux. 

Remarquons  cependant  que  Ferraris  à  la  suite  d'au- 
tres théologiens  n'accepte  pas  celle  opinion  (art. 
Scandalum,  n.  10).  car  pair  éviter  un  scandale  nous 
mimes  probablement  pis  tenus  d'omettre  des 
œuvres  de  précepte  naturel,  divin  ou  humain,  cf.  S.  Tho 
mas,  II*-II*,  q.  util  a.  7.  vu  que  dans  l'ordre  de  La 
charité  notre  salut  prime  celui  des  autres  et  que  l'obli- 
gal  Ion  d'obtempérer  aux  préceptes  est  primaire  tandis 


que  celle  d'éviter  le  scandale  n'est  que  secondaire. 

4.  Cas  pratiques  annexes,  list-il  permis  de  fournir 
des  occasions  de  péché  ou  simplement  de  ne  pas  les 
enlever,  alors  que  l'on  prévoit  d'avance  que  le  pro- 
chain se  laissera  peut-être  entraîner"?  Les  théologiens 
donnent  en  général  une  réponse  affirmative,  à  condi- 
tion qu'il  y  ait  une  raison  suffisamment  grave  pour 
mitiver  cette  façon  de  faire.  Ainsi,  pour  éprouver 
l'honnêteté  du  personnel  domestique,  un  m  .titre  a  le 
droit  de  laisser  sa  caisse  ouverte  ou  de  recourir  à  des 
m  ivens  analogues.  Ce  faisant  il  n'est  cause  directe 
d'aucune  faute,  il  par  m  't  seulement  que  telle  faute  se 
produise,  ce  qui  est  licite  quand  il  y  a  une  cause  suffi- 
sante, comme  celle  de  corriger  les  défauts  de  sa  domes- 
ticité ou  de  renvoyer  ceux  qui  par  leur  mtnque  d'hon- 
nêteté risquent  de  nuire  gravement  à  la  marche  d'une 
affaire  ou  à  la  dignité  des  autres  domestiques  de  la 
maison.  Mais  il  ne  serait  pas  permis  d'agir  ainsi  dans 
la  seule  fin  (en  solo  et  primario  fine)  de  punir  le  délin- 
quant. S.  Thomas,  Supplcm.,  q.  lxii,  a.  3,  ad  4uin; 
S.  Alphonse,  op.  cit.,  1.  II,  n.  57-ô8. 

De  mima,  il  est  licite  de  demander  à  une  tierce 
personne  un  service  qu'il  lui  est  possible  de  rendre 
h  mnêtemant,  bien  que  l'on  prévoie  d'avance  que  ce 
sera  l'occasion  d'une  faute.  Par  exemple,  il  n'est  pas 
défendu  de  solliciter  d'un  usurier  un  prêt  d'argent, 
bien  qu'en  l'occurrence  ce  soit  l'occasion  d'une  faute, 
par  suite  de  la  milice  d'autrui.  Pratiquement,  du  fait 
que  le  péché  était  prévu,  les  demandes  de  ce  genre  et 
autres  analogues  ne  sont  légitimes  que  si  elles  sont  mo- 
tivées par  la  nécessité  ou  l'utilité  privée  ou  publique. 
S.Thomas,  II'- II»,  q.  lxxviii,  a.  4;  S.  Alphonse,  1.  II, 
n.  17,49,77,79,80. 

4°  Malice  du  scandale,  passif.  — -  Le  scandale  passif 
n'est  pas  un  péché  spécial.  Celui  qui  se  laisse  aller  à 
la  faute  n'est  pas  tenu  de  déclarer  en  confession  qu'il 
a  été  entraîné  par  le  mauvais  exemple.  Cette  circons- 
tance n'est  pas  en  effet  matière  nécessaire  de  la  confes- 
sion sacramentelle,  bien  qu'en  certains  cas  elle  dimi- 
nue la  malice  même  du  péché  qui  a  été  commis.  Le 
scandale  passif  ne  doit  pas  être  occasionné  sans  cause. 
C'est  un  devoir  de  charité,  auquel  il  ne  saurait  être 
passé  outre  sans  rcntif  suffisant  et  plus  ou  moins  sé- 
rieux selon  les  circonstances.  S.  Alphonse,  1.  II,  n.  49. 

En  certains  cas,  il  est  obligatoire  de  permettre  le 
scandale  passif,  car  pour  l'éviter  personne  ne  saurait 
être  tenu  d'omettre  ce  qui  est  nécessaire  de  nécessité 
de  moyen  ou  d'accomplir  ce  qui  est  intrinsèquement 
mauvais,  ou  de  négliger  ce  qui,  vu  les  circonstances 
concrètes,  urge  trop  gravement.  S.  Thomas,  IIMI", 
q.  xliv,  a.  7;  S.  Alphonse,  1.    II,  n.  51. 

Le  scandale  des  faibles  est  à  éviter,  dans  la  mesure 
où  c'est  possible  sans  grave  inconvénient.  Pour  les 
préceptes  imposés  par  le  droit  positif,  il  ne  semble  pas 
qu'il  y  ait  obligation  de  les  omettre  ou  de  les  différer, 
même  si  l'on  prévoit,  mais  confusément  seulement,  les 
personnes  pour  qui  ce  sera  une  occasion  de  chute.  Au 
cas  où  l'on  prévoit  que  tel  se  scandalisera,  on  n'est  pas 
t enu  d  •  néglig  t  l'action  impérée,  s'il  faut,  pour  éviter 
la  chute  du  prochain,  omettre  le  précepte  fréquem- 
ni ut  ou  s'il  y  a  en  l'occurrence  un  motif  particulier  de 
l'accomplir.  S'il  n'existe  ni  l'une  ni  l'autre  de  ces  deux 
raisons,  il  y  a  controverse  entre  les  auteurs.  Saint 
Alphonse  estime  alors  comme  assez  probable,  mais 
sans  en  faire  un  d  voir,  qu'il  vaut  mieux  négliger  le 
pi  écepte  impose  par  la  loi.  Cepend  lut  si  l'action  bonne, 
comm  •  l'assistance  à  la  sainte  messe,  peut  être  dilîéréc 
jusqu'à  une  heure  plus  tardive  ou  être  accomplie 
ailleurs,  dans  une  autre  église,  il  faut  transiger  de 
façon  que  l'accomplissement  du  précepte  ne  risque 
pas  de  scand  iliser  autrui.  S.  Alphonse,  1.  Il,  n.  51. 

Quand  il  s'agit  d'œuvres  de  pur  conseil,  il  n'y  a  au- 
cune obligation  d"  les  omettre  ou  de  les  dilférer,  si  le 
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scandale  qu'elles  sont  susceptibles  d'occasionner  n'est 
prévu  que  confusément.  Il  en  serait  de  même  si  une 
personne  nettement  déterminée  devait  tomber  et  si 
pour  éviter  le  scandale  il  fallait  négliger  ou  remettre 
trop  souvent  à  plus  tard  l'action  de  conseil  ou  s'il  y 
avait  une  raison  spéciale  de  l'accomplir  hic  et  mine,  de 
communier  par  exemple  le  jour  anniversaire  de  son 
baptême.  S.  Alphonse,  1.  II,  n.  50.  En  dehors  de  ces 
hypothèses,  il  y  a  obligation  de  ne  pas  poser  les  œu- 
vres de  pur  conseil  si  elles  risquent  de  faire  tomber 
les  faibles. 

Quant  aux  actions  indifférentes,  qui  ne  revêtent  pas 
l'apparence  du  mal,  elles  devront  être  omises  ou  diffé- 
rées plus  souvent  que  celles  de  pur  conseil,  s'il  y  a 
danger  de  scandaliser  une  personne  déterminée.  Il  en 
est  de  même  à  peu  près  d*s  actes  qui  ne  sont  que  vé- 
nicllcment  mauvais.  C'est  pourquoi  la  femme  doit  par- 
fois s'abstenir  d'une  toilette  qui  n'est  pas  notablement 
déshonnête. 

Nul  n'est  tenu,  enfin,  de  subir  une  perte  grave  dans 
ses  biens  temporels,  pour  éviter  que  les  faibles  ne  se 
scandalisent.  S.  Alphonse,  1.  II,  n.  52. 

A  condition  qu'il  y  ait  une  raison  même  très  légère 
d'agir,  il  n'y  a  aucune  obligation  d'éviter  le  scand  Ue 
pharisaïque,  puisque  toute  la  malice  provient  de  celui 
qui  tombe.  Aucun  d 'voir  prescrit  parle  doit  positif  ne 
doit  dès  lors  être  omis  ni  même  différé.  S'il  peut  être 
satisfait  au  précepte  en  un  autre  lieu,  si  par  exemple 
il  est  possible  d'assister  au  saint  sacrifice  de  la  messe 
ailleurs  que  dans  son  église  paroissiale,  et  aussi  com- 
modément, ce  n'est  qu'un  devoir  imposé  sub  levi. 

Les  œuvres  d>  pur  conseil  ne  sont  pas  à  négliger  à 
cause  du  scandale  pharisaïque  qu'elles  susciteraient 
éventuellement;  on  pourrait  cependant  plus  facile- 
ment les  différer  quelquefois,  mais  ce  n'est  là  qu'une 
obligation  légère.  Il  n'est  pas  nécessaire  de  se  démettre 
des  biens  temporels  pour  éviter  que  le  prochain  ne 
pèche  uniquement  par  sa  malice.  S.  Thomas,  IIMI*, 
q.  xliii,  a.  8;  S.  Alphonse,  1.  II,  n.  52.  Un  curé,  par 
exemple,  peut  conserver  ses  droits  d'étole,  malgré  les 
calomnies  d'autrui. 

IV.  La  réparation  du  scandale.  —  C'est  une 
obligation  de  charité  si  le  prochain  a  été  entraîné  au 
mal  par  la  persuasion  ou  par  le  mauvais  exemple.  Si  le 
scandale  a  été  occasionné  ou  causé  par  des  moyens 
injustes,  par  la  ruse,  la  crainte,  la  violence  ou  par  la 
fausse  doctrine,  c'est  aussi  un  devoir  de  justice.  S.  Al- 
phonse, 1.  III,  n.  CC2.  La  réparation  est  obligatoire  sous 
peine  de  faute  mortelle,  s'il  y  a  eu  scandale  en  matière 
grave. 

Celui  qui  n'a  rien  fait  et  qui  ne  veut  rien  faire  pour 
réparer  les  scandales  qu'il  a  commis,  est  indigne  d'ab- 
solution. Pour  réparer,  il  faut  avant  tout  mettre  fin 
à  ce  qui  est  à  l'origine  du  péché  et  tâcher  de  provoquer 
l'amendement  du  prochain.  Pratiquement  la  répara- 
tion varie  selon  la  qualité  des  personnes  en  cause  et 
les  circonstances  du  scandale.  Si  celui-ci  a  été  public, 
elle  doit  l'être  également.  Aussi  celui  qui  a  donné  des 
conseils  dont  l'efficacité  persévère  encore  doit-il  s'ef- 
forcer d'en  annuler  les  effets,  en  particulier  chez  ceux 
qui  ont  pu  être  influencés  par  son  attitude  antérieure. 
Ceci  importe  davantage  encore  lorsque  l'auteur  du 
scandale  a  autorité  sur  ceux  qu'il  a  entraînés  au  péché 
ou  qu'il  occupe  une  situation  sociale  élevée.  Celui  qui 
a  séduit  les  autres  par  de  fausses  doctrines  en  matière 
de  foi  ou  de  morale  est  tenu  de  révoquer  ses  erreurs. 
Quiconque  a  corrompu  autrui  par  des  ouvrages  mau- 
vais, hérétiques,  impies  ou  obscènes  doit  se  rétracter 
par  écrit  et  faire  son  possible  pour  éviter  la  diffusion 
ultérieure  de  ses  écrits.  Celui  qui  a  vécu  en  concubi- 
nage public,  doit  d'abord  renoncer  à  son  commerce 
charnel  peccamineux  et  s'approcher  publiquement  des 
sacrements,  etc.. 


Quant  aux  scandales  ordinaires,  qui  ont  été  occa- 
sionnés seulement  par  le  mauvais  exemple,  il  suffit  la 
plupart  du  temps  pour  les  réparer,  de  ne  plus  poser 
l'acte  peccamineux,  de  s'approcher  publiquement  et 
fréquemment  des  sacrements,  de  donner  le  bon  exem- 
ple, de  prier  pour  ceux  qui  sont  tombés  ou  d'avoir 
recours  à  d'autres  moyens  analogues. 

Le  scandale  est  étudié  dans  tous  les  manuels  de  théologie 
morale.  Les  auteurs  en  traitent  d'ordinaire,  soit  à  propos  de 
la  charité,  soit  à  propos  du  cinquième  commandement  de 
Dieu.  La  courte  bibliographie  que  nous  donnons  ici  pourra 
se  compléter  facilement  par  celle  que  fournissent  les  auteurs 
cites. 

S.  Thomas,  Sum.  theol.,  II»-II»,  q.  xliii  sq.  ;  S.  Alphonse 
de  Llguori,  Theologia  moralis,  1.  II;  Aertnys,  Theologia 
moralis  juxla  doctrinam  S.  Alphonsi  de  Ligorio,  2e  éd., 
Tournay,  1890,  10e  éd.  adaptée  au  Code  par  Damen, 
Tournay,  1919-1920;  Ami  du  clergé,  t.  xxm,  1901, 
p.  1195  sq.;  D'Annibale,  Summula  théologies  moralis, 
3«  édit.,  Rome,  18S8;  Ballerini-Palmieri,  Opus  momie  a 
Ballerini  amscriplum  et  a  Palmieri  cum  annotationibus 
editum,  t.  n,  Prati,  18'JSJ  ;  Ebel-Bierbaum,  Theologia  moralis, 
decalogalis  et  sacramenlalis,  I'aderborn,  1891;  L.  Ferraris, 
Prompla  bibliotheca,  Paris,  1857,  art.  Scandalum;  Fer- 
reres,  Compendium  théologies  moralis  (Gury),  t.  i,  1918; 
S.  François  de  Sales,  Traité  de  l'amour  île  Dieu,  1.  I; 
Genicot-Salsmans,  Theologia*  moralis  instituliones,  t.  i, 
Bruxelles,  1927;  Gousset,  Théologie  monde,  t.  i  et  II, 
10"  édit.,  Paris,  1855;  Gury-Ballerini,  Compendium  theolo- 
gies  moralis  ab  auctore  reeognitum  et  Ballerini  adnotationibus 
locuplelaturn,  4«  édit.,  t.  i,  Rome,  1877;  Laloux,  De  actibus 
hum  mis,  Paris,  1SG2;  Lehmkuhl,  Theologia  moralis, 
Frisbourg-en-Br.,  1902, 11»  édit.,  1910,  t.  i;  Noldin,  Summa 
théologies  moralis,  De  prœeeplis  Dei  et  Ecclesiœ,  Inspruck, 
191 1  ;  Noldin-Schmitt,  Summa  theologia?  mor<ilis,  De  prazeep- 
tis  Dei  et  Ecclesiœ,  Inspruck,  1926;  Pruemmer,  Manuale 
théologies  moralis,  t.  n,  Fribourg-en-B.,  1923;  Sébastian!, 
Summarium  theologia'  moralis,  Turin,  1918;  Sporer- 
Bierbaum,  Theologia  moralis  decalogalis,  Paderborn,  1897; 
Tamburini,  Explicatio  Decalogi,  dans  Opéra  omnia,  1.  II, 
Venise,  1707;  Tanquerey,  Synopsis  theologia:  moralis  et 
pasloralis,  t.  II,  Rome  et  Paris,  1922;  Venneersch,  Theolo- 
gia; moralis  principiu,  responsa,  consilia,  t.  Il,  De  virlutum 
exercitalione,  1"  édit.,  Bruges,  1928;  Wouters,  Manuale 
theologiœ  moralis,  t.  i,  Bruges,  1932. 

N.   Iung. 

SCAPULAIRE.  —  Dans  un  dictionnaire  de 
théologie,  on  ne  peut  pas  envisager  la  question  du  sca- 
pulaire  sous  les  multiples  aspects  qu'elle  revêt  dans  la 
pratique  :  nomenclature  des  scapulaires  différents  et 
des  indulgences  attachées  au  port  du  scapulaire,  modes 
et  formules  d'imposition,  pouvoirs  délégués  requis  à  la 
validité  de  l'imposition,  sanations  pour  les  réceptions 
invalides,  etc.  Tous  ces  petits  problèmes  d'ordre  pra- 
tique et  pastoral  débordent  le  cadre  de  la  théologie 
proprement  dite.  Nous  devons  ici  nous  contenter 
d'examiner  :  I.  L'origine  du  port  du  scapulaire  et  son 
fondement  dans  la  doctrine  catholique.  II.  L'examen 
de  certains  privilèges  en  regard  du  dogme  catholique 
et  de  l'histoire. 

I.  Origine  du  port  du  scapulaire  et  son  fonde- 
ment DANS  LA  DOCTRINE  CATHOLIQUE.  1°  Dé finition 

et  origine  du  scapulaire.  —  Le  scapulaire  (du  latin  sca- 
pula,  épaule)  est  une  longue  pièce  d'étolïe,  passée  sur 
les  épaules  et  descendant  sur  le  dos  et  sur  la  poitrine. 
Primitivement,  pour  les  moines  bénédictins,  c'était  un 
vêtement  de  travail  dont  on  recouvrait  les  vêtements 
ordinaires  afin  de  les  préserver.  Scapulare  propter  opéra, 
dit  la  règle  de  Saint-Benoît,  c.  lv,  P.  L.,  t.  lxvi, 
col.  771  C;  cf.  t.  cm,  col.  1231.  Avec  le  temps,  le  scapu- 
laire est  devenu  le  signe  ou  symbole  du  moine  travail- 
leur. Dans  la  cérémonie  de  l'imposition,  on  le  compa- 
rait à  la  croix  de  Jésus-Christ,  au  joug  du  Seigneur,  à 
une  armure,  à  un  bouclier.  Cf.  Cassien,  De  cœnobiorum 
instilulis,  P.  L.,  t.  xlix,  col.  C8. 

Peu  à  peu,  aux  ordres  proprement  dits  s'adjoigni- 
rent un  deuxième  et  un  troisième  ordre,  ainsi  que  des 
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oblats  et  des  oblates,  qui  reeurent  de  leurs  ordres 
respectifs  le  scapulaire  correspondant  au  vêtement  de 
l'ordre.  Aujourd'hui  que  l'usage  des  scapulaires  existe 
même  dans  les  simples  confréries,  on  dislingue  le 
grand  scapulaire  dont  la  largeur  est  à  peu  près  celle 
de  la  poitrine  humaine  et  le  petit  scapulaire  qui,  sous 
la  forme  réduite  de  deux  petits  rectangles  d'étoffe  de 
laine  reliés  par  deux  cordons,  peuvent  être  portés  faci- 
lement jour  et  nuit  comme  un  insigne.  Mais  du  petit 
comme  du  grand  scapulaire,  l'origine  est  la  même. 
Cf.  Décréta  authentica  S.  Cong.  Indulgent.,  Ratisbonne, 
1883,  n.  123.  Après  les  bénédictins,  les  dominicains  et 
les  franciscains  eurent  le  grand  scapulaire  pour  leurs 
tiers-ordres.  On  trouvera  la  liste  des  grands  et  des 
petits  scapulaires  avec  les  ordres  et  confréries  dont  ils 
sont  l'insigne,  ainsi  que  toutes  les  indications  canoni- 
ques et  liturgiques  utiles,  dans  Béringer-Steincn,  Les 
indulgences,  Paris,  1925,  p.  -180-488. 

2°  Bien  fondé  de  la  pratique  du  port  du  scapulaire.  — 
Deux  principes  théologiques  incontestables  sont  à  la 
base  de  la  pratique  du  scapulaire.  lui  premier  lieu,  le 
scapulaire  est,  avons-nous  dit,  un  insigne  marquant 
l'appartenance  d'un  fidèle  à  un  ordre  religieux  (tiers- 
ordre)  ou  à  une  confrérie.  Cette  appartenance  n'est  pas 
constituée  simplement  par  un  acte  d'adhésion  exté- 
rieur, mais  par  un  désir  intérieur  et  sincère  de  recher- 
cher effectivement  dans  la  pratique  des  vertus  la  per- 
fection religieuse  et  chrétienne,  but  de  l'ordre  ou  de  la 
confrérie.  L'esprit  du  scapulaire  n'est  donc,  en  réalité, 
que  l'esprit  même  des  conseils  évangéliques,  tel  que 
Jésus-Christ  l'a  formulé  dans  l'Évangile.  Cet  esprit 
revêt  mille  aspects  différents  selon  les  attitudes  mul- 
tiples qu'il  impose  à  l'âme  d'après  ses  aspirations  ou 
ses  besoins  ou  encore  selon  les  multiples  attraits  que 
peuvent  exercer  sur  le  chrétien  la  pensée  des  mystères 
de  la  vie  et  de  la  mort  du  Christ,  ainsi  que  de  la 
vie  et  de  la  mort  des  saints  privilégiés  ayant  le  plus 
approché  du  Christ  soit  dans  leur  vie  historique,  soit 
dans  leur  vie  affective.  Aussi  rien  ne  doit  nous  étonner 
ni  nous  scandaliser  de  la  grande  multiplicité  de  nos 
scapulaires  chrétiens  :  toutes  ces  dévotions  ne  sont  que 
des  moyens  pour  permettre  aux  aspirations  variées  à 
l'infini  qu'on  trouve  dans  les  âmes  de  s'orienter  toutes 
et  chacune  vers  l'unique  dévotion  nécessaire  :  le  ser- 
vice de  Dieu. 

En  second  lieu,  le  scapulaire,  nous  faisant  entrer 
dans  une  sorte  de  communauté  de  vie  religieuse  avec 
les  membres  des  premiers  et  seconds  ordres  ou  avec 
les  autres  membres  des  confréries,  nous  permet  de 
mieux  réaliser  la  communion  des  saints  sur  la  terre  et 
de  recevoir  plus  abondamment  les  fruits  de  cette  com- 
munion des  saints.  Ordinairement,  le  scapulaire,  bénit 
et  reçu  dans  les  conditions  et  avec  les  formules  pres- 
crites par  la  S.  C.  des  Indulgences,  permet  à  celui  qui 
le  porte  pieusement  de  participer  aux  trésors  spiri- 
tuels des  congrégations  ou  ordres  religieux  dont  il  est 
Yinsigne  et  notamment  aux  indulgences  spécialement 
concédées  à  l'ordre  ou  à  la  confrérie. 

Conseils  évangéliques  et  communion  des  saints  :  tels 
sont  les  deux  fondements  théologiques  de  la  pratique 
du  scapulaire. 

II.  1ÏXAMEN  DE  CERTAINS  PRIVILÈGES  EN  REGARD 
DU    DOGME    CATHOLIQUE    ET    DE    L'HISTOIRE.    —    Si    la 

théologie  justifie  facilement,  en  regard  des  conseils  de 
perfection  et  de  la  communion  des  saints,  le  port  du 
scapu'aire,  il  n'en  est  plus  de  même,  scmble-t-il,  au 
premier  abord,  de  certains  privilèges  attachés,  de  ma- 
nière plus  ou  moins  assurée,  au  scapulaire  du  Mont- 
Carmel.  Il  importe  donc  de  rappeler  :  1°  quels  sont  ces 
privilèges;  2°  leur  valeur  historique;  3"  leur  interpré- 
tation théologique. 

1°  Les  privilèges  attachés  nu  port  du  scapulaire  du 
Mont-Carmel.        1-  Le  privilège  île  la  bonne  mort.  — 


Vers  le  milieu  du  xmc  siècle,  la  sainte  Vierge  serait 
apparue  à  saint  Simon  Stock,  sixième  général  des 
carmes  (1165-1265),  à  Cambridge.  Tenant  en  main 
l'habit  de  l'ordre  des  carmes,  Marie  aurait  dit  :  «  Voici 
le  privilège  que  je  te  donne  à  toi  et  à  tous  les  enfants 
du  Carmel.  Quiconque  meurt  revêtu  de  cet  habit  sera 
sauvé.  »  Zimmermann,  Monumcnta  hisforica  carmeli- 
tana,  1. 1,  Lérins,  1907,  p.  339.  Ce  privilège  fut  regardé, 
dès  le  début,  comme  appartenant  non  seulement  aux 
religieux  carmes  strictement  dits,  mais  encore  aux 
confrères  qui  leur  seraient  légitimement  affiliés  par 
l'imposition  du  scapulaire.  La  dévotion  du  scapulaire 
du  Mont-Carmel  est  donc  donnée  ici  comme  un  signe 
de  prédestination.  Comment  accorder  cette  affirmation 
avec  le  dogme  de  l'incertitude,  en  ce  qui  nous  concerne, 
de  notre  salut  éternel  et  avec  les  conditions  de  vie  mo- 
rale et  vertueuse  posées  par  l'évangile  à  l'obtention  de 
la  «  couronne  de  justice  »  (II  Tim.,  iv,  8)? 

2.  Le  privilège  d'une  prompte  libération  du  purga- 
toire. ■ —  C'est  le  privilège  dit  sabbatin,  d'après  lequel  la 
sainte  Vierge  délivrerait  du  purgatoire  les  confrères  du 
Carmel  le  samedi  qui  suit  leur  mort.  Cette  «  indulgence 
sabbatine  »  aurait  été  révélée  par  la  Mère  de  Dieu  elle- 
même  au  pape  Jean  XXII,  probablement  la  veille  de 
son  élection.  Et  la  bulle  par  laquelle  le  pape  aurait 
promulgué  cette  faveur  avec  plusieurs  autres  accordées 
à  l'ordre  du  Mont-Carmel,  serait  du  3  mars  1317.  Bulle 
Sacratissimo  uti  culmine. 

2°  Valeur  historique  de  ces  privilèges.  —  1.  L'appari- 
tion à  saint  Simon  Stock  est-elle  authentique? —  Sous  la 
forme  précise  que  nous  avons  rappelée,  «  la  tradition 
apparaît  pour  la  première  fois  en  1642,  dans  une  lettre 
circulaire  de  saint  Simon  Stock  à  ses  religieux,  lettre 
que  le  saint  avait  dictée  au  Père  Swanyngton,  son  com- 
pagnon, son  secrétaire  et  son  confesseur  et  qui  fut 
publiée  à  cette  date.  La  critique  historique  a  suffisam- 
ment établi  qu'on  ne  peut  accorder  à  ce  témoignage 
une  valeur  indiscutable  ».  Beringer-Steinen,  op.  cit., 
t.  il,  p.  188;  cf.  Zimmermann,  Monumenla  hislorica 
carmelilana,  t.  i,  Lérins,  1907,  p.  323  sq.;  L.  Saltet, 
Le  prétendu  Pierre  Swanyngton,  dans  Bulletin  de  litté- 
rature ecclésiastique  de  Toulouse,  1911,  p.  24  sq.;85,120. 
Cette  date  de  1642  est  inexacte.  Dans  une  étude  ré- 
cente (1938),  le  P.  Elisée  de  la  Nativité  fait  remonter  le 
«  premier  récit  inattaquable  »  de  la  vision  de  saint 
Simon  Stock  au  prieur  général  Jean  Grossi  (vers  1400). 
L'article  Skapulier  de  Bihlmeyer  dans  le  Lexikon 
fur  Théologie  und  Kirche  de  Mgr  Buchberger,  t.  ix, 
col.  616-617,  donne  comme  date  1430  au  Viridarium  de 
Jean  Grossi.  Bihlmeyer  ajoute  que,  jusqu'au  xve  siècle, 
les  carmes  n'attachaient  pas  grande  importance  au 
port  du  scapulaire.  En  effet  «  les  témoignages  histo- 
riques font  défaut  pour  affirmer  que,  dès  la  seconde 
moitié  du  xme  siècle,  les  membres  de  la  confrérie  por- 
taient un  petit  scapulaire  comme  signe  distinctif...,  le 
petit  scapulaire,  tel  que  nous  le  connaissons  aujour- 
d'hui et  tel  qu'il  fut  en  usage,  du  moins  après  la  se- 
conde moitié  du  xvie  siècle,  est  d'origine  postérieure  et 
ne  remonte  point  au-delà  du  xvic  siècle  où  l'on  en  fit, 
peu  à  jieu,  comme  une  réduction  du  grand  habit  de 
l'ordre  du  Carmel  ».  Beringer-Steinen,  ibid.,  p.  188, 
189.  Cf.  Zimmermann  et  Saltet,  loc.  cit. 

2.  Le  privilège  sabbatin.  —  C'est  le  carme  Balduinus 
Leersius  (Baudoin  de  Leers)  (?)  (t  1483)  qui,  le  pre- 
mier, a  fait  connaître  la  bulle  de  Jean  XXII.  Cf.  Biblio- 
theca  carmelit.,  t.  i,  Orléans,  1752,  p.  210.  Dès  le 
xvu''  siècle,  on  a  contesté  l'authenticité  de  la  bulle. 
Aujourd'hui  les  critiques  s'accordent  à  la  déclarer  apo- 
cryphe et  dans  ses  Monumcnta  historica  carmelilana, 
le  P.  Zimmermann  renonce  à  la  défendre.  T.  i,  p.  356- 
363. 

i  En  1379,  a  cause  des  attaques  auxquelles  l'ordre  du 
Carmel  et,  surtout,  le  nom  même  de  l'ordre  était  en  butte, 
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les  carmes  demandèrent  à  Urbain  VI  une  indulgence  de 
3  ans  et  3  quarantaines  pour  tous  les  fidèles  qui  donneraient 
aux  carmes  et  à  leur  ordre  le  nom  d'«  Ordre  et  de  frères  de 
la  bienheureuse  Mère  de  Dieu,  Notre-Dame  du  Mout- 
Carmel.  •  Il  est  bien  difficile  de  comprendre  que,  dans  cette 
conjoncture,  les  carmes,  au  lieu  de  solliciter  une  indulgence, 
n'aient  point  fait  valoir,  auprès  des  fidèles,  l'ancienne 
promesse  et  surtout  la  nouvelle  bulla  Sabbatina  (de  1317), 
si  le  scapulaire  était  dès  lors  connu,  et  si  la  promesse  faite 
à  saint  Simon  Stock,  de  même  que  la  bulle,  étaient  tenues 
pour  authentiques.  Bien  que  la  bulle  de  Jean  XXII  ait  été 
confirmée  dans  la  suite  par  quelques  papes,  au  xvi"  siècle, 
la  bulle  elle-même  n'a  point  été  déclarée  authentique  dans 
son  texte  entier.  Au  contraire,  la  confirmation  faite  par 
Grégoire  XIII,  le  18  septembre  1577,  s'exprime  déjà  pru- 
demment dans  le  sens  du  décret  postérieur  du  Saint- 
Office.  Ce  décret  parut  en  1613  :  il  ne  se  prononce  pas  sur 
la  question  de  l'authenticité  de  cette  bulle;  il  déclare 
seulement  ce  qu'il  est  permis  aux  carmes  de  prêcher  d'après 
le  contenu  de  la  bulle.  En  même  temps,  il  interdit  de  peindre 
des  images  représentant,  d'après  la  bulle,  Notre-Dame 
descendant  pour  délivrer  les  âmes  du  purgatoire.  Dans  le 
sommaire  authentique  des  indulgences  de  l'ordre  de  Notre- 
Dame  du  Mont-Carmel,  sommaire  approuvé  par  la  Sacrée 
Congrégation  des  Indulgences  le  31  juillet  1907,  il  n'est 
question  ni  de  la  bulle,  ni  même  du  Privilegium  sabbadnum 
pour  les  carmes.  Dans  le  sommaire  des  indulgences  et 
privilèges,  approuvé  le  4  juillet  1908  pour  la  confrérie  du 
scapulaire  du  Carmcl  et  confirmé  de  nouveau,  labullede 
•Jean  XXII  n'est  plus  citée  comme  elle  l'était  encore  dans 
le  sommaire  du  1er  décembre  1866.  »  Beringer-Steinen, 
op.  cit.,  p.  190.  Voir  cet  auteur  pour  les  références  au 
bullaire  des  carmes,  aux  Actes  du  Saint-Siège  et  au  recueil 
des  rescrits  authentiques  de  la  S.  C.  des  Indulgences. 

3°  Interprétation  théologique.  —  Il  n'appartient  pas  à 
l'Église  de  se  prononcer  sur  le  contenu  des  révélations 
privées,  ces  révélations  débordant  l'objet  du  magis- 
tère. L'Église  les  considère  cependant  comme  respec- 
tables et  humainement  recevables,  quand  elles  se  pré- 
sentent à  nous  dans  des  conditions  telles  que  leur  au- 
thenticité ne  semble  pas  pouvoir  être  contestée.  Mais, 
même  en  ce  dernier  cas,  nous  ne  saurions  les  recevoir 
qu'en  les  interprétant  conformément  aux  exigences  de 
la  règle  de  la  foi,  c'est-à-dire  en  les  confrontant  avec  les 
enseignements  formels  de  l'Écriture  et  du  magistère 
ecclésiastique. 

1.  Interprétation  théologique  du  privilège  de  la  bonne 
mort.  —  L'Écriture  et  le  magistère  nous  livrent,  au 
sujet  du  privilège  de  la  mort  en  état  de  grâce  attribué 
au  port  du  scapulaire,  trois  principes  incontestables. 

Le  premier  principe  est  rappelé  dans  l'Évangile  par 
le  divin  Maître,  à  l'occasion  surtout  de  l'hypocrisie  et 
du  formalisme  des  pharisiens  :  le  culte  que  nous  devons 
rendre  à  Dieu,  pour  lui  être  agréable,  doit  exprimer 
extériemement  les  sentiments  intérieurs  de  notre  âme. 
Les  rites  extérieurs  ne  valent  que  dans  la  mesure  où  ils 
témoignent  de  la  sincérité  de  nos  sentiments  cachés. 
<  Il  faut  adorer  Dieu  en  esprit  et  en  vérité  »,  Joa.,  iv,  23. 
Si,  en  raison  d'une  assez  longue  tradition  qui  compense 
peut-être  quelque  peu  l'absence  d'une  preuve  rigou- 
reusement historique  et  que  des  autorités  graves 
(Benoît  XIV,  dans  De  festis  B.  V.,  c.  vi,  De  feslo  B.  V. 
de  Monte  Carmelo,  §8  ;  Léon  XIII  approuvant  le  récit 
de  l'apparition  dans  les  leçons  de  l'office  de  saint  Simon 
Stock)  ont  accueillie  favorablement,  on  peut  recon- 
naître une  certaine  valeur  à  la  promesse  d'une  bonne 
mort  attachée  au  port  du  scapulaire,  il  faut  poser  en 
principe  que  cette  promesse  ne  concerne  qu'une  dévo- 
tion sincère,  intérieure,  envers  le  saint  scapulaire.  C'est 
pourquoi  dans  l'office  de  saint  Simon  Stock,  approuvé 
pour  les  catholiques  anglais,  Léon  XIII  a  fait  insérer 
un  petit  mot,  absent  du  texte  présenté  comme  l'ori- 
ginal de  la  promesse  :  «  Quiconque  mourra  pieusement 
portant  cet  habit  ne  souffrira  pas  les  flammes  de  l'en- 
fer. • 

En  second  lieu,  l'évangile  et  la  foi  catholique  ensei- 
gnent que  ceux-là  seuls  entreront  dans  le  ciel  qui  mour- 


ront dans  la  grâce  de  Dieu.  «  On  calomnierait  donc  le 
scapulaire  en  prétendant  que  d'après  (ses  défenseurs), 
le  lait  seul  de  mourir  sous  la  sainte  livrée  de  Marie 
préserve  de  l'enfer,  quel  que  soit  d'ailleurs  l'état  dans 
lequel  on  paraît  devant  Dieu...  Le  scapulaire  de  la 
Vierge  du  Carmel,  pas  plus  que  les  autres  pratiques  de 
dévotion  envers  elle,  ne  saurait  suppléer  ni  aux  mérites 
ni  à  la  pénitence...  »  Mais  «  porter  le  scapulaire,  c'est  se 
créer  comme  une  espèce  de  droit  à  la  protection  singu- 
lière de  la  Reine  du  ciel  et  se  préparer  à  recevoir  de  ces 
grâces  de  conversion  qui  amollissent  les  cœurs  les  plus 
durs  et  les  ramènent  à  Dieu  ».  J.-B.  Terrien,  La  Mère 
de  Dieu  et  la  Mère  des  hommes,  t.  iv,  p.  304  ;  cf.  Th.Ray- 
naud,  Scapulare  Marias,  illustratum  et  defensum,  q.  vu, 
dans  Opéra  omnia,  t.  vu,  Lyon,  1665,  p.  293  sq. 

Enfin,  le  dogme,  défini  à  Trente,  de  la  persévérance 
finale  et  de  l'incertitude  de  la  prédestination  domine 
ici"  toute  la  présente  question.  Sur  ce  dogme,  voir 
Persévérance,  t.  xn,  col.  1283,  1925.  En  réalité  les 
auteurs  les  plus  favorables  à  une  interprétation  striclc 
de  la  promesse  ont  des  affirmations  pleinement  con- 
formes à  la  doctrine  catholique.  Celle-ci,  tout  en  main- 
tenant l'incertitude  du  salut,  admet  cependant  i'exis 
tence  de  certains  gages  de  persévérance  :  la  dévotion  à 
Marie  est  un  de  ces  gages  et  c'est  uniquement  en  ce 
sens  qu'ont  parlé  les  anciens  défenseurs  du  privilège 
de  la  bonne  mort  :  «  Certes,  ils  donnent  bien  (le  scapu- 
laire) comme  un  gage  de  prédestination,  mais  sans 
aller,  je  crois,  jusqu'à  dire  qu'il  n'y  aurait  plus  de 
doutes  fondés  sur  le  salut  d'un  pécheur  qui  rejetterait, 
même  au  moment  de  la  mort,  les  secours  de  la  religion, 
eût-il  conservé  jusqu'à  son  dernier  souffle  le  vêtement 
sacré  de  Marie.  »  J.-B.  Terrien,  op.  cit.,  p.  306.  Mais  il 
semble  nécessaire  d'interpréter  plus  largement  encore 
la  promesse.  Le  port  matériel  du  scapulaire  n'est  pas 
suffisant  pour  que  se  justifient  les  conditions  de  la  pro- 
messe. Il  faut  des  dispositions  d'ordre  spirituel,  selon 
le  commentaire  attribué  à  saint  Simon  Stock  lui- 
même  :  «  En  conservant,  mes  frères,  cette  parole  dans 
vos  cœurs,  efforcez-vous  d'assurer  votre  élection  par 
de  bonnes  œuvres  et  de  ne  jamais  défaillir;  veillez  dans 
l'action  de  grâces  pour  un  si  grand  bienfait;  priez  sans 
cesse,  afin  que  la  promesse  à  moi  communiquée  se  véri- 
fie pour  la  gloire  de  la  sainte  Trinité...  et  de  la  Vierge 
toujours  bénie.  »  Cf.  Benoît  XIV,  De  festis...,  §  7  et  8. 

2.  Interprétation  théologique  du  privilège  sabbalin.  — 
Il  est  impossible,  avons-nous  dit,  d'admettre  l'authen- 
ticité de  la  bulle  de  Jean  XXII.  Les  controverses  ont 
été  fort  sagement  dirimées,  au  point  de  vue  pratique, 
par  le  décret  du  Saint-Office,  15  février  1615,  sous 
Paul  V,  décret  renouvelé  et  approuvé  récemment  par 
la  S.  C.  des  Indulgences,  1er  décembre  1885.  Voir  le 
décret  de  Paul  V  dans  le  Bullaire  des  carmes,  1. 1,  p.  62  ; 
t.  ni,  p.  601.  Le  décret  de  Paul  V  lait  abstraction  de  la 
bulle  contestée.  Mais  quoi  de  plus  raisonnable  et  de 
plus  théologique  que  d'admettre  avec  lui  que  la  vierge 
Marie  couvrira  de  sa  maternelle  protection,  principa- 
lement le  samedi,  jour  consacré  à  son  culte,  les  âmes  de 
ceux  qui,  sur  la  terre,  auront  été  ses  fidèles  serviteurs. 
Dans  le  sommaire  des  indulgences  et  privilèges  ap- 
prouvés par  la  S.  C.  des  Indulgences,  le  4  juillet  1908, 
pour  la  confrérie  du  scapulaire  du  Mont-Carmel,  les 
privilèges  sont  énumérés  à  la  suite  des  indulgences  et 
ce  qui  y  est  dit  du  privilège  sabbatin  est  le  meilleur 
commentaire  théologique  qu'on  puisse  faire  de  cette 
question  :  «  Le  privilège,  appelé  ordinairement  sabba- 
tin, de  Jean  XXII,  approuvé  et  confirmé  par  Clé- 
ment VII,  Ex  démentis,  du  12  août  1530,  Pie  V,  Su- 
perna  disposilione,  du  18  février  1566,  et  Grégoire  XIII, 
Ut  laudes,  du  18  septembre  1577,  et  par  d'autres, 
de  même  que  par  le  décret  de  la  sainte  Inquisition 
romaine  sous  Paul  V,  20  janvier  1613,  déclare  : 
«  Il  est  permis  aux  Pères  carmes  de  prêcher  que  les 
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fidèles  peuvent  admettre  la  pieuse  croyance  du  secours 
accordé,  après  leur  mort,  aux  religieux  et  aux  confrères 
do  l'Association  de  Notre-Dame  du  Mont-Carmel.  Il 
est  permis,  en  effet,  de  croire  que  la  très  sainte  Vierge 
aidera  les  âmes  des  religieux  et  des  confrères  morts  en 
état  de  grâce,  pourvu  qu'ils  aient  porté  pendant  leur 
vie  le  seapulaire,  gardé  la  chasteté  de  leur  état  et  récité 
le  petit  office  de  la  Vierge,  ou  s'ils  ne  savent  pas  lire, 
pourvu  qu'ils  aient  observé  les  jeûnes  de  l'Église  et  se 
soient  abstenus  de  manger  de  la  viande  le  mercredi  et 
le  samedi,  à  moins  que  la  fôte  de  Noël  ne  tombe  un  de 
ces  jours.  Les  prières  continuelles  de  Marie,  ses  pieux 
sulïrages,  ses  mérites  et  sa  spéciale  protection  leur  sont 
assurés  après  leur  mort,  surtout  le  samedi,  qui  est  le  jour 
consacré  par  l'Église  à  la  très  sainte  Vierge.  »  (Som- 
maire de  1908.) 

Avec  celte  explication  du  privilège  —  explication  où 
il  n'est  pas  dit  un  mot  de  l'apparition  de  Notre-Dame, 
ni  d'une  bulle  de  Jean  XXII,  ni  des  indulgences  con- 
cédées dans  cette  bulle  —  ce  décret  ne  soulève  aucune 
difficulté  :  aussi  Benoît  XIV  veut-il  que  les  fidèles  s'en 
tiennent  à  ce  décret.  Même  abstraction  faite  de  ladite 
bulle  et  de  toute  tradition  relative  à  une  apparition  ou 
à  une  promesse  de  Notre-Dame,  l'interprétation  du 
privilège  donnée  par  le  décret  ne  peut  être  contestée. 

Une  bibliographie  suffisante  est  fournie  par  Beringer- 
Steinen,  Les  indulgences,  t.  i,  Paris,  1925,  p.  485-523; 
p.  187-191.  Voir  pour  la  doctrine  :  J.-B.  Terrien,  La  Mère 
de  Dieu  et  la  Mère  des  hommes,  t.  IV,  p.  300-309;  329-335. 
On  pourra  aussi  consulter  Théophile  Raynaud,  Scapulare 
marianum,  dans  la  Summa  aurea,  t.  v,  p.  397,  Pour  les 
controverses,  on  pourra,  sans  se  référer  à  Launoy,  Opéra, 
t.  il  (2),  p.  379,  se  contenter  des  auteurs  récents  :  L.  Saltet, 
Le  prétendu  Pierre  Swatujqton,  dans  le  Bulletin  de  littérature 
ecclésiastique,  Toulouse,  1911,  p.  24,  85,  120;  P.  Marie- 
Joseph  du  Sacré-Cœur,  Première  réponse  à  M.  l'abbé  Saltet, 
dans  Éludes  historiques  et  critiques  sur  l'ordre  de  N.-D.  du 
Mont-Carmel,  1911,  p.  1;  id.,  Quelques  précisions  sur  la 
méthode  critique  de  M.  Saltet,  ibid.,  p.  95;  B.  Ziinmermann, 
Monumenta  historica  carmelit<ina,  t.  r,  Léiins,  1907,  p.  351; 
P.  Beissel,  Wallfahrten  zu  unserer  lieben  Prou  in  Légende 
und  Geschichte,  t.  r,  Fribourg-en-Br.,  1913,  p.  266  sq.  Une 
Élude  historique  d'ensemble  vient  d'être  publiée  par  le 
P.  Elisée  de  la  Nativité,  <).  C.  D.,  dans  Le  Carmel,  revue 
mensuelle,  juillet-août  1938,  Agen. 

A.  Michel. 

SCARAMELLI  Jean-Baptiste,  jésuite  italien, 
auteur  spirituel  (1C87-1752). 

I.  Vie.  —  Jean-Baptiste  Scaramelli  naquit  à  Rome 
le  23  décembre  1G87.  Le  20  septembre  1706,  ayant  ter- 
miné ses  études  de  philosophie,  il  entra  au  noviciat 
Saint-André  à  Rome,  où  son  frère  cadet  Philippe  vint 
le  rejoindre  en  1709.  Après  deux  années  de  noviciat  et 
une  de  rhétorique,  exempté  du  cours  de  philosophie  de 
la  Compagnie  à  cause  de  ses  études  antérieures,  il  en- 
seigna les  humanités  pendant  trois  ans  à  Raguse  et 
deux  ans  a  Lorctte.  Pendant  sa  théologie  au  Collège 
romain  (1714-1718),  il  remplit  le  rôle  de  répétiteur  de 
philosophie  et  de  théologie  au  Collège  germanique. 
Ordonné  prêtre  en  1717,  il  fit  sa  troisième  année  de 
probation  (1718-1719)  à  Florence;  il  enseigna  ensuite 
pendant  trois  ans  la  philosophie  a  Macérai  a,  où,  le 
2  février  1721,  il  fit  profession  des  quatre  virux  de  la 
Compagnie.  En  1722,  à  Ascoli,  il  inaugura  ce  qui  de- 
vait être  l'œuvre  de  sa  vie,  la  prédication  de  missions 
populaires  cl  de  retraites  fermées.  Pendant  trente  ans, 
avec  un  zèle  infatigable  el  le  plus  grand  succès,  il  par- 
courut en  tous  sens  les  États  pontificaux  pour  prêcher 
des  missions  au  peuple  ou  donner  les  exercices  aux  reli- 
gleUX,  consacrant  ses  loisirs  à  l'élude  de  la  spiritualité 
el  à  la  composition  de  ses  ouvrages.  Il  mourut  subite- 
ment à  Maceiata  le  n  janviei  1752.  A  l'exception  d'un 

seul,  ses  ouvrages  ne  furent  imprimés  qu'après  sa  mort. 

II.  Œuvres.  ■  Son  premier  ouvrage  parul  en  1750: 
Vila  di  Suor  Maria  Crocifissa  Satellico,  monaca  tran- 


cescana  nel  monasterio  di  Monte  Nuovo,  Venise,  in-4°, 
317  p.  Ce  récit  d'une  vie  de  grande  mortification  et 
d'épreuves  extraordinaires,  couronnée  par  les  plus 
hautes  grâces  mystiques,  fut,  apiès  quatre  éditions, 
mis  à  l'Index  (17G9),  vraisemblablement  parce  que 
l'auteur  se  prononçait  trop  fcimemcnt  pour  la  sainteté 
de  la  religieuse  avant  toute  décision  de  l'autorité  ecclé- 
siastique. Revu  par  le  fianciscain  A.  B?llisardi,  l'ou- 
vrage fut  réédité  en  1819. —  II  discernimenlo  despiriti, 
per  il  retto  reçolomento  délie  azioni  proprie  ed  altrui, 
Venise,  in-8°,  244  p.,  parut  après  la  mort  de  l'auteur, 
en  1753>.  Basé  sur  la  doctrine  de  saint  Ignace  et  d'Al- 
varez de  Paz,  mais  enrichi  de  l'expérience  personnelle 
de  l'auteur,  cet  ouvrage  a  connu  onze  éditions  en  ita- 
lien, trois  en  espagnol  et  en  français  et  deux  en  alle- 
mand. Il  est  souvent  publié  avec  II  dircltorio  rnistico 
dont  il  devait  former  une  partie  intégrante  dans  le  pie- 
mier  plan  de  l'auteui. 

lui  1754  parut  également  à  Venise  11  direttorio 
asictico,  nel  quale  si  insegna  il  modo  di  condurre  le 
anime  per  le  vie  ordinarie  délia  grazia  alla  per/ezione 
crisliana,  2  vol.,  442  et  vn-384  p.,  in-4°.  Cet  ouvrage, 
le  plus  long  et  le  plus  populaire  de  Scaramelli,  est 
divisé  en  quatie  parties  qui  traitent  :  1.  Des  moyen: 
nécessaires  pour  atteindre  à  la  perfection  chrétienne.  Il  en 
énumère  dix  :  le  désir  de  la  perfection,  le  choix  d'un 
bon  directeur,  la  lecture,  la  méditation,  la  prière  vocale 
et  mentale,  la  présence  de  Dieu,  la  confession,  l'examen 
de  conscience,  la  communion  fréquente,  la  dévotion  à 
la  sainte  Vierge  et  aux  saints.  —  2.  Des  obstacles  ù  la 
perfection  :  les  sens,  les  passions,  le  monde  et  le  démon. 
—  3.  Des  vertus  qu'il  faut  acquérir  :  les  vertus  cardi- 
nales, la  vertu  de  religion,  la  dévotion,  l'obéissance,  la 
patience,  la  chasteté,  la  douceur  et  l'humilité. —  4.  Les 
vertus  théologales  de  foi,  d'espérance  et  surtout  de 
charité,  envers  Dieu  et  le  prochain,  qui  est  l'essence 
même  de  la  perfection.  «  L'ordre  est  très  logique,  plus 
logique  même  que  celui  de  Rodriguez;  les  sujets  sont 
traités  avec  science  et  profondeur,  la  solidité  de  la  doc- 
trine s'allie  avec  l'onction,  la  simplicité.  »  (A.  Molien.) 
L'ouvrage  a  eu  dix-neuf  éditions  en  italien,  vingt  et 
une  en  français,  huit  en  anglais,  cinq  en  allemand, 
quatre  en  espagnol  et  trois  en  latin,  sans  compter  les 
nombreux  extraits  et  adaptations. 

La  même  année  parut  //  direttorio  rnistico,  indiriz- 
zato  a  direttori  di  quelle  anime  che  Iddio  conduce  per  le 
via  délia  contemplazione,  Venise,  in-4°,  xn-532  p.,  le 
plus  original  et  le  plus  important  de  ses  ouvrages. 
Divisé  en  cinq  parties,  il  traite  :  1.  Des  notions  prélimi- 
naires de  psychologie  et  de  théologie  utiles  pour  com- 
prendre la  théologie  mystique  expérimentale  et  doc- 
trinale. —  2.  De  la  contemplation  en  général,  c'est-à- 
dire  :  sa  nature,  les  principes  qui  la  produisent,  ses  pro- 
priétés et  ses  effets,  les  dispositions  nécessaires,  ainsi 
que  diverses  autres  questions,  théoriques  pour  la  plu- 
part. —  3.  Des  degrés  de  contemplation  qui  procèdeni 
d'actes  non  distincts;  il  en  énumère  douze  :  l'oraison  de 
recueillement,  le  silence  spirituel,  l'oraison  de  quié- 
tude, l'ivresse  d'amour,  le  sommeil  spirituel,  l'angoisse 
et  la  soif  d'amour,  les  touches  mystiques,  l'union  mys- 
tique et  Iruitive  d'amour,  l'union  simple  d'amour, 
l'union  extatique,  le  ravissement,  l'union  parfaite  et 
stable  ou  le  mariage  spirituel.  —  4.  Les  degrés  de  con- 
templation  qui  découlent  d'actes  distincts,  tels  que  les 
visions,  locutions,  révélations  et  autres  faveurs  sem- 
blables. —  5.  La  purification  passive  des  sens  el  de  l'es- 
prit.  Comme  le  but  de  l'auteur  est  avant  tout  pra- 
tique :  aider  les  directeurs  dans  la  conduite  des  âmes 
élevées  à  la  contemplation,  il  ne  se  contente  pas  du 
simple  exposé  des  principes  et  de  la  doctrine  théolo- 
giques; mais  presque  à  chaque  chapitre  de  doctrine 
il  ajoute  des  avis  pratiques  pour  les  directeurs  ou  des 
réponses  aux  objections  ci  difficultés  éventuelles.  Cet 
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ouvrage,  un  des  premiers  traités  de  théologie  mystique 
écrits  en  italien  et.  à  bien  des  égards,  le  plus  complet  des 
ouvrages  parus  en  quelque  langue  que  ce  soit,  jouit 
d'un  immense  succès  :  il  connut  quinze  éditions  et  trois 
abrégés  pour  l'Italie  seuleavant  1900.  Il  a  ététraduit  en 
espagnol,  allemand,  français,  latin  et  polonais;  en  1913 
parut  un  abrégé  en  anglais.  Son  influence  est  visible 
dans  les  manuels  de  théologie  mystique  de  Séraphin, 
Verhicge,  Devine  et  Jaegen. 

Chose  étrange,  le  Directoire  mystique  de  Scaramelli 
ne  reçut  jamais,  semble-t-il.  l'approbation  officielle  de 
ses  supérieurs  religieux.  Dans  un  article  qui  doit  pa- 
raître dans  VArchivum  historicum  Societatis  Jesu,  je 
montrerai  que  le  manuscrit  original  fut  rejeté  par  les 
censeurs  jésuites  à  cause  de  ses  nombreuses  affirma- 
tions inexactes  et  parce  qu'on  pensait  que  certaines 
de  ses  propositions  doctrinales  pourraient  être  mal 
interprétées  par  les  ennemis  de  la  Compagnie  de  Jésus. 
Le  Père  général,  Francis  Retz,  se  rallia  à  cette  opinion. 
Après  la  mort  de  l'auteur,  l'éditeur  de  ses  autres  ou- 
vrages découvrit  le  Directoire  mystique,  en  manuscrit, 
circulant  de  main  en  main  parmi  les  amis  de  Scara- 
melli; il  le  publia  sans  se  préoccuper  d'obtenir  la  per- 
mission des  supérieurs  de  la  Compagnie.  Cependant 
l'auteur  avait  antérieure  ment  corrigé  nombre  de 
points  dans  son  manuscrit. 

La  dottrina  di  San  Giovanni  delta  Croce,  in-4°,  vm- 
122  p.,  fut  imprimée,  à  Venise,  pour  la  première  fois 
en  1815,  plus  de  cinquante  ans  après  la  mort  de  l'auteur, 
et  a  été  rééditée  deux  fois.  C'est  un  court  résumé  des 
œuvres  du  Docteur  espagnol,  souvent  dans  les  propres 
termes  de  ce  dernier;  c'est  sans  aucun  doute  un  des 
premiers  essais  de  Scaramelli. 

Récemment  on  a  découvert  un  manuscrit  intitulé  : 
Vita  delta  serva  di  Dio,  Angetica  Cospari,  fondatrice 
dette  Sigg.  Maestre  Pie  in  Borgo  S.  Sepolcro,  487  fol., 
récit  de  la  vie  d'une  autre  fille  spirituelle  de  Scara- 
melli, qui  parmi  de  grandes  souffrances  corporelles  fut 
favorisée  des  plus  hautes  grâces  mystiques.  Voir 
O.  Marchetti,  S.  J.,  dans  Archivum  historicum  Soc. 
Jesu,  t.  ii  (1933),  p.  230-257. 

III.  Doctrine.  —  Il  sera  utile  de  mentionner  parti- 
culièrement les  points  de  la  doctrine  mystique  de  Sca- 
ramelli qui  ont  récemment  provoqué  des  critiques  par- 
fois injustes. 

Deux  voies  mènent  à  la  perfection  clans  la  vie  spiri- 
tuelle :  la  voie  ascétique,  caractérisée  par  la  pratique 
de  la  vertu  et  de  la  prière  mentale  ou  vocale  ordinaire; 
la  voie  mystique,  ainsi  appelée  à  cause  du  rôle  prédo- 
minant de  l'oraison  mystique  ou  contemplation  infuse. 
Cette  dernière  voie  est  un  moyen  très  efficace  pour 
atteindre  la  perfection;  mais  elle  est  une  voie  extraor- 
dinaire de  jure,  parce  qu'elle  ne  peut  pas  être  méritée, 
ni  obtenue  par  nos  propres  efforts;  d'ailleurs  elle  n'est 
pas  nécessaire  au  salut  ni  à  la  perfection.  Elle  est  aussi 
extraordinaire  de  facto,  parce  que  peu  y  sont  appelés 
ou  du  moins  parce  que  peu  répondent  à  cet  appel.  La 
contemplation  mystique  en  général  est  un  elevazione 
di  mente  in  Dio,  o  nette  cose  divine,  con  uno  sguardo  sem- 
plice  ammirativo,  e  soavamente  amoroso  dette  cose  di- 
vine (Dir.  mist.,  tr.  II,  c.  iv,  n.  34).  Elle  se  distingue  de 
la  méditation  et  de  la  spéculation  philosophique  ou 
théologique,  en  ceci  qu'elle  est  une  façon  simple, 
intuitive,  suprahumaine  de  connaître  et  d'aimer  Dieu. 
Ce  n'est  point  la  vision  immédiate,  ni  nécessairement 
une  vision  intellectuelle,  mais  un  acte  de  foi  merveil- 
leusement éclairé  par  les  dons  du  Saint-Esprit,  tout 
particulièrement  les  dons  de  sagesse  et  d'intelligence. 
Op.  cit.,  II,  iv,  38;  III,  xxxi,  278. 

Il  y  a  deux  espèces  de  contemplation,  l'une  dite 
acquise,  l'autre  infuse.  Pratiquement,  elles  se  distin- 
guent l'une  de  l'autre  parce  fait  que,  dans  la  contem- 
plation infuse,  l'âme  se  rend  compte  que  Dieu  agit  en 


elle,  tandis  que  dans  la  contemplation  acquise  elle 
perçoit  seulement  sa  propre  action  dans  la  production 
de  ses  idées  et  affections.  Tr.  IL  c.  vu,  n.  75.  Intrinsè- 
quement, cependant,  elles  ne  diffèrent  pas  dans  l'acte 
même  de  la  contemplation,  parce  que  toutes  les  deux 
comportent,  un  mode  suprahumain  de  connaissance; 
elles  ne  diffèrent  point  non  plus  essentiellement  par  la 
grâce  de  la  contemplation,  parce  que  celle-ci  ne  com- 
porte que  des  différences  de  degré  d'intensité.  La  vraie 
différence  est  dans  la  préparation  de  l'esprit,  ou,  pour 
ainsi  dire,  dans  les  préambules  à  la  contemplation. 
Dans  la  contemplation  acquise,  c'est  l'homme  qui 
évoque  les  espèces  intelligibles;  dans  la  contemplation 
infuse,  c'est  Dieu  qui  fait  ce  travail  pour  lui.  Dans 
l'une,  l'homme  est  actif,  dans  l'autre,  plus  passif. 
Ibid.,  n.  76-78.  Cette  différence  est-elle  due  ou  non 
au  mode  d'opération  des  dons  du  Saint-Esprit,  on  ne 
le  voit  pas  nettement;  mais  pour  la  contemplation 
acquise  il  suffit  qu'il  y  ait  le  concours  du  don  de  sa- 
gesse ou  d'intelliçence.  Tr.  II,  c.  xiv,  n.  156.  La  contem- 
plation acquise  est  par  conséquent  extraordinaire  de 
droit,  et,  semble-t-il,  aussi  de  fait  :  au  moins  une  fois, 
elle  est  appelée  «  un  don  extraordinaire  »,  tr.  II,  c.  vi, 
n.  67;  cependant  elle  peut  être  méritée  de  congruo, 
tr.  IL  c.  ix,  n.  90.  A  un  autre  endroit,  l'auteur  affirme 
que  la  contemplation  acquise  fait  partie  de  la  provi- 
dence ordinaire  de  Dieu,  qu'elle  n'est  pas  en  général 
refusée  à  qui  s'y  prépare,  et  que  toute  âme  peut  l'obte- 
nir si  elle  est  aidée  par  une  plus  grande  abondance  de 
la  grâce  ordinaire,  ce  qui  est  en  contradiction  avec  son 
enseignement  précédent.  Tr.  III,  c.  xxxn,  n.  283,  284, 
296. 

Quant  à  la  légitimité  du  désir  de  la  contemplation, 
on  peut  et  on  doit  désirer  la  contemplation  acquise,  la 
demander  et  essayer  de  l'obtenir  dans  la  mesure  du 
possible.  Pour  la  contemplation  infuse,  quoiqu'il  soit 
permis  de  la  désirer  et  de  la  demander,  il  est  prélérable 
et  plus  sûr,  conformément  à  l'enseignement  de  sainte 
Thérèse  (Moradas,  iv,  c.  2),  de  se  considérer  comme 
indigne  d'une  pareille  faveur  et  de  s'abandonner  avec 
une  entière  indifférence  entre  les  mains  de  Dieu.  On 
doit  toutefois  s'efforcer  d'écarter  tous  les  obstacles  qui 
pourraient  s'opposer  à  la  contemplation  infuse,  pour  le 
cas  où  Dieu  y  appellerait  l'âme.  Tr.  III,  c.  xxxn, 
n.  282-296.  On  ne  doit  pas  désirer  les  visions,  locutions, 
révélations  et  autres  faveurs  semblables,  parce  qu'eues 
sont  facilement  sources  d'illusions.  Tr.  I,  c.  i,  n.  10; 
tr.  IV,  c.  iv,  n.  4L 

On  doit  reconnaître  que  l'explication  de  la  contem- 
plation acquise  est  incomplète  et  même  incohérente; 
que  Scaramelli  insiste  trop  sur  la  nécessité  de  s'atta- 
cher à  la  méditation  proprement  dite;  qu'il  exagère 
peut-être  les  épreuves  et  les  souffrances  de  la  purifica- 
tion passive  et  qu'il  y  a  dans  le  Direttorio  mistico  plu- 
sieurs autres  déficits  de  détail.  La  classification  des 
degrés  de  la  contemplation  pourrait  aussi  être  simpli- 
fiée, au  grand  avantage  de  la  clarté.  Cependant  c'est 
un  des  meilleurs  traités  pratiques  qui  aient  jamais  été 
écrits  sur  la  théologie  mystique.  Destiné  avant  tout 
aux  directeurs  des  âmes  que  Dieu  mène  à  la  perfection 
par  des  voies  extraordinaires,  il  traite  surtout  de  la 
contemplation  infuse  au  sens  strict  du  mot.  Il  évite  les 
deux  extrêmes  fréquents  chez  les  auteurs  spirituels  : 
essayer  de  faire  de  tous  les  hommes  des  mystiques,  ou 
bien  défendre  la  contemplation  à  ceux  qui  y  sont  vrai- 
ment appelés.  Enfin,  l'usage  que  les  directeurs  spiri- 
tuels ont  fait  du  Directoire  mystique,  pendant  près  de 
deux  siècles  et  dans  tant  de  pays,  est  une  bonne  ga- 
rantie que  sa  doctrine  n'entrave  pas  le  réel  progrès 
de  l'âme  vers  les  sommets  de  la  perfection,  que  ce  soit, 
selon  les  desseins  de  la  Providence,  au  moyen  de  grâces 
ascétiques  ou  de  faveurs  mystiques.  Le  jugement  du 
P.  Poulain  sur  le  Directoire  mystique  semble  donner  la 


1263 


S(,  \RAMELLI    (J.-B.)   —  SCHATZGEYER    (GASPAR) 


1264 


note  juste  :  «  C'est  un  des  traités  les  plus  complets  et 
les  plus  clairs  sur  la  mystique.  Il  a  été  souvent  imité  ou 
abrégé.  Au  point  de  vue  descriptif,  c'est,  je  crois,  le 
meilleur  ouvrage  du  xvute  siècle.  Mais  comme  théorie, 
j'ai  plus  d'une  fois  à  me  séparer  de  lui.  »  Des  grâces 
d'oraison,  9e  éd.,  p.  650. 

C.  Sommervogel,  Bibliothèque  de  la  Compagnie  île  Jésus, 
t.  vu,  col.  689-694;  A.  Molien,  Dictionnaire  pratique  des 
connaissances  reliçjieuses,  t.  VI,  col.  222-22!};  P.  Pourrat, 
La  spiritualité  chrétienne,  t.  iv,  p.  439-441;  A.  Saudreau, 
La  vie  d'union  à  Dieu,  2e  éd.,  p.  587-59.3;  O.  Marchetti,  S.  .1., 
Un  opéra  inalila...  altribuita  al  P.  Scaramelli,  dans  Archi- 
vant historicum  Societatis  Jesu,  t.  ir,  1933,  p.  230-257. 

L.-A.  Hogue. 
SCHALLMAYER  Justinien,  frère  mineur  con- 
ventuel allemand  (xvnr3  siècle).  —  Il  fut  professeur 
de  théologie  morale  à  l'université  de  Bonn.  Quand  le 
mineur  P.  Gassmann  publia,  en  1782,  à  Cologne, 
contre  les  soi-disant  paradoxes  du  conventuel  Ph.  Hed- 
derich,  son  Vêtus  Ecclesise  circa  jejunium  disciplina  a 
paradoxis  Fr.  Ph.  Hedderich  vindicata,  ce  dernier 
réussit  à  arrêter  et  à  défendre  la  divulgation  de  cet 
ouvrage.  Toutefois,  P.  Gassmann,  ne  perdant  pas  cou- 
rage, la  fit  imprimer  une  autre  fois  à  Dusseldorf,  en 
1783.  J.  Schallmayer  prit  alors  la  défense  de  Ph.  Hed- 
derich, son  confrère  en  religion  et  son  collègue  comme 
professeur  ù  l'université  de  Bonn,  et  répondit  au  livre 
de  P.  Gassmann,  par  une  dissertation,  De  jejuniorum 
in  Ecclesia  christiana  origine  atque  relaxatione,  Cologne, 
1785. 

II.  Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  v,  col.  782  et  1)22. 

A.  Teetaert. 

SCHAMBOGEN  Sébastien,  frère  mineur  de 
l'Observance  (xviie-xvmc  siècles). —  Il  appartint  à  la 
province  monastique  de  Bohême,  dans  laquelle  il  ex- 
cella par  ses  connaissances  théologiques  et  la  sainteté 
de  sa  vie.  Il  y  exerça  les  charges  de  définiteur  et  de  cus- 
tode et,  en  1686,  fut  délégué  p  ir  le  général  de  l'ordre 
pour  faire  la  visite  de  la  province  de  la  Pologne  ma- 
jeure. Il  fut  aussi  le  confesseur  de  Ferdinand  de  Kiin- 
burg,  archevêque  de  Prague.  Il  mourut  à  Prague  le 
22  novembre  1718. 

Il  est  l'auteur  de  nombreux  écrits  :  Spiriluale  via- 
licum,  en  allemand,  Prague,  1694;  en  latin,  Wurtz- 
bourg,  1694;  Robur  spiritus  seu  Soliloquium  contempla 
livum  solitariae  animie,  en  allemand,  Prague,  1695;  en 
latin,  Wurtzbourg,  1695;  Grundstein  des  katholischen 
Glaubens,  et  la  version  latine  :  Lapis  jundamentalis 
fidei  calholiese,  Prague,  1695;  Glaubens-Schrif/I-Wechs- 
lung,  Prague,  1704,  dans  lequel  il  répond  à  plusieurs 
doutes  contre  la  foi;  Exercitia  interiorum  uirtutum, 
Prague,  1707;  Blumen  und  Fruchlcn  des  seraphischen 
Gartens,  Prague,  1707;  Vulnus  et  medicinn  anima, 
Prague,  1708;  Mcdilaliones  de  passione  Chrisli. 
Prague,  1709;  Mcdilaliones  de  vita  et  doclrina  Cliristi 
et  explicationes  de  evangeliis  tolius  anni,  Prague,  1710; 
Le  ichlslern  zu  der  geistlichen  Uebung,  Prague,  1711; 
Christliche  Handleilung,  Prague,  1715;  Kurzcr  Begrifj 
die  Golt  ge.jallende  t  Tugenden  zncrlernen,  Prague,  1716. 
Tous  les  ouvrages  précédents  sont  écrits  en  allemand; 
ceux  qui  suivent,  au  contraire,  en  latin  :  Exercitia  vir- 
tuliim  hominis  suspiranlis  ad  Deutn,  Prague,  1712  ; 
Exercitia  spiritualia  pro  personis  ecclesiaslicis  et  ani- 
inarum  curam  gerentibus,  sca  noverim  le,  nouerim  me. 
Prague,  1713. 

Y.  Gretderer,  o.  F.  M..  Germania  franciscana,  t.  i, 
[nspruck,  1777.  I.   IV.   n.  315,  312,  31 1    ci    :>.I7.  p.  753. 

772,  77:!,  775. 

A.  Teetaert. 

SCHARDT  Chrétien,  jésuite    tchèque.  Ne  en 

1691  (Hurter  se  trompe  en  écrivant  :  1671  i.  entré  au 
noviciat  en  1707,  professa  la  philosophie  à  Olmutz  et 
douze  ans  la  théologie  à  Prague;  il  mourut  en  175  1.  P 


reste  de  lui  des  Dispulaliones  de  prsedeslinalione  et  re- 
probatione,  Olmutz,  1733;  De  sacramento  psenilenliœ 
juxla  mentem  concilii  Tridentini,  Prague,  1733;  De 
malrimonio,  ibid.,  1734. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  712- 
714;  Hurter,  Xomcnclalor,  3e  éd.,  t.  iv,  col.  13 10. 

A.  Rayez. 

SCHATZGEYER  ou  SCHATZGER  Qaa- 
par,  frère  mineur  allemand  de  l'Observance  (xve- 
xvie  siècles),  un  des  principaux  défenseurs  de  l'Église 
catholique  contre  la  réforme  luthérienne,  appelé  en- 
core Schazger,  Sazger,  Sasger,  Schazgegr,  Schazgayr, 
Schatzgayer,  Schatzgeyr,  Scangerus.  -  NéàLandshut, 
dans  la  Bavière  inférieure,  vers  la  fin  de  1463  ou  pen- 
dant la  première  moitié  de  1464  (P.  Minges,  O.  F.  M., 
Geschichte  der  Franziskaner  in  Bayern,  Munich,  1896, 
p.  89;  N.  Paulus,  Kaspar  Schalzgeyer,  ein  Vorkàmpjer 
der  katholischen  Kirche  gegen  Luther  in  Sùddeulschland, 
dans  Slrassburger  theol.  Studien,  t.  in,  Fribourg- 
en-Br.,  1898,  p.  2),  il  fit  ses  premières  études  chez 
les  franciscains  de  Landshut.  Envoyé  ensuite  à  l'uni- 
versité d'Ingolstadt  (1480),  il  y  fut  promu  bachelier 
es  arts.  Il  doit  être  entré  peu  après  clans  l'ordre  des 
frères  mineurs  de  l'Observance  au  couvent  de  Lands- 
hut, dans  lequel  il  fit  son  noviciat,  puisqu'en  1487,  il 
était  déjà  lecteur  à  Landshut  et  de  1489  à  1496  à 
Ingolstadt.  Envoyé  par  le  chapitre  provincial,  célébré 
à  Wisscmbourg,  en  1496,  au  couvent  de  Munich 
comme  vicaire  et  lecteur,  il  fut  élu,  au  chapitre  de 
Lenzfried,  près  de  Kempten,  en  1498,  définiteur  de  la 
province  monastique  de  Strasbourg,  à  laquelle  il  ap- 
partint, et  retourna  à  Munich,  comme  vicaire,  lecteur 
et  prédicateur,  jusqu'à  ce  qu'en  1499  il  devînt  gardien 
du  couvent  de  Munich.  N.  Glassberger,  O.  F.  M., 
Chronica,  dans  Analecta  franc.,  t.  n,  1887,  p.  518.  En 
1504  et  1507,  il  paraît  encore  dans  les  chapitres  de 
Bamberg  et  de  Rouffach  comme  gardien  de  Munich 
parmi  les  définiteurs  (ibid.,  p.  533  et  545).  D'après 
P.  Minges,  op.  cit.,  p.  89,  il  aurait  assisté  en  qualité  de 
custos  cuslodum  (mieux  de  discretus  discretorum,  dans 
N.  Glassberger,  op.  cit.,  p.  538),  au  chapitre  général, 
qui  se  célébra,  en  1506,  à  Rome,  dans  le  but  de  refaire 
l'union  dans  l'ordre. 

Cependant,  peu  de  temps  après  le  chapitre  provin- 
cial de  1507,  probablement  l'année  suivante  selon 
FI.  Landmann,  Das  Predigttvesen  der  Slrassburger 
Franziskanerprovinz  in  der  letzten  Zeit  des  Miltelalters. 
dans  Franzisk.  Studien,  t.  xv,  1928,  p.  342,  Gaspar 
Schatzgeyer  fut  transféré  comme  lecteur  et  prédica- 
teur au  couvent  d'Ingolstadt  et  il  paraît  avec  ces 
titres  parmi  les  définiteurs  élus  en  1511  au  chapitre  de 
Bàle.  N.  Glassberger,  op.  cit.,  p.  552.  Il  y  exerça  même 
la  charge  de  gardien  depuis  1513,  FI.  Landmann,  loc 
cil.,  p.  312  et  fut  très  goûté  comme  prédicateur. 

En  1514,  au  chapitre  célébré  à  Heidelberg,  Gaspar 
Schatzgeyer  fut  appelé  pour  la  première  fois  ;i  régir  la 
province  de  la  Haute-Allemagne  ou  de  Strasbourg 
comme  vicaire  provincial.  N.  Glassberger,  op.  cit.,  p.  554. 
En  sa  qualité  de  vicaire  provincial  d'une  florissante 
province  allemande  de  l'Observance,  il  se  vit  obligé 
d'intervenir  dans  les  tristes  luttes  entre  observants  et 
conventuels,  qui,  après  le  déplorable  échec  des  Statuts 
généraux  et  potdificaux  ou  Statuts  de  Jules  II,  publiés 
en  1508,  s'étaient  rallumées  plus  vives  que  jamais. 
En  France  ce  fut  le  conventuel  réformé  Boniface 
de  Céva  qui  dirigea  la  lutte  contre  les  observants. 
Les  controverses  furent  portées  par  celui-ci  devant 
le  Parlement,  qui  s'efforçi,  mais  eu  vain,  d'unir 
de  force  les  congrégations  des  observants.  Devant  le 
peu  de  sucées  de  cette  manœuvre,  il  proposa  de  déférer 
la  cause  au  concile  du  l.atran.  auquel  chaque  parti 
communiquerait  sa  pensée  et  son  sentiment.  Dans  ce 
but,  Boniface  écrivit  lui-même  son  fougueux  Defensn- 
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rium  elucidativum  observantise  regularis  fr.  minorum 
(sans  lieu  ni  date,  mais  vers  1415).  Il  y  soutient  que  ni 
le  pape  ni  un  concile  œcuménique  ne  peut  dispenser  un 
frère  mineur  de  l'obéissance  due,  de  par  la  règle,  au 
ministre  et  que  par  conséquent  la  provisio  du  concile 
de  Constance,  d'après  laquelle  les  observants  devaient 
obéir  à  leur  vicaire  général  et  à  leurs  vicaires  provin- 
ciaux était  pleine  de  périls,  puisque  ces  supérieurs  ne 
sont  pas  de  véritables  ministres.  Ensuite,  il  accuse  les 
observants  d'enlever  leurs  couvents  aux  conventuels, 
même  par  l'intervention  du  pouvoir  civil.  Enfin  le  con- 
cile devait  faire  l'union,  mais  seulement  sous  les 
ministres,  parce  que  le  contraire  serait  contre  la 
règle. 

Ce  Defensorium  de  Boniface  de  Céva  tomba  entre 
les  mains  de  Gaspar  Schatzgeyer  à  Pontoise,  où  il 
s'était  arrêté  lors  de  son  retour  du  concile  de  Rouen 
(1516).  Comme  le  libelle  de  Boniface  était  livré  au  pu- 
blic, Gaspar  Schatzgeyer  crut  de  son  devoir  d'inter- 
venir dans  le  débat:  il  composa  son  Apologia  status 
fratrum  ord.  minorum  de  observantia  nuncupalorum  ad- 
versus  P.  Bonifacium,  provinciee  Francise  minislrum 
(s.  1.  n.  d.,  mais  à  Bâle,  en  1516).  Faisant  remarquer 
la  stérilité  de  luttes  qui  duraient  depuis  un  siècle,  ii 
réfut  lit  point  par  point  les  accusations  de  Boniface 
de  Céva  contre  l'Observance.  Pour  la  matière  traitée 
dans  cette  Apologia,  nous  renvoyons  à  C.  Schmitz, 
O.  F.  M.,  Der  Anteil  der  sùddeutschen  Observantenvika- 
rie  an  der  Durchjiïhrunc)  der  Rejorm,  dans  Franzisk. 
Studien,  t.  n,  1915,  p.  367-368;  t.  m.  1916,  p.  360-363. 
L'avenir  donna  raison  à  Gaspar  Schatzgeyer  et  les 
idées  développées  dans  son  Apologia  constituèrent  le 
fondement  de  l'union  entre  toutes  les  branches  réfor- 
mées de  l'ordre  franciscain,  opérée  au  capilulum  gene- 
ralissimum,  célébré  à  Rome  à  la  Pentecôte  de  1517, 
auquel  le  P.  Gaspar  assista  en  sa  qualité  de  vicaire 
provincial  de  la  Haute-Allemagne.  Dans  ce  chapitre 
fut  accomplie  la  séparation  définitive  des  observants 
et  des  conventuels,  qui  auraient  désormais  des  supé- 
rieurs généraux  et  provinciaux  distincts,  avec  cette 
différence  toutefois  que,  dans  la  suite,  ce  furent  les 
observants,  auxquels  devaient  adhérer  toutes  les  au- 
tres réformes,  qui  eurent  un  ministre  général  et  des 
ministres  provinciaux,  tandis  que  les  conventuels 
n'avaient  qu'un  maître  général.  Léon  X  déposa  le 
général  Bernardin  Prati,  élu  par  les  conventuels  en 
1513,  en  lui  ordonnant  de  remettre  le  sceau  de  l'ordre 
à  son  successeur,  l'observant  Christophe  Numaï  de 
Frioul;  les  conventuels  élurent  comme  maître  général 
Antoine-Marcel  de  Cherso.  Voir  H.  Holzapfel,  Hand- 
buch  der  Gescliichle  des  Franziskanerordcns,  Fribourg- 
en-Br.,  1909,  p.  147-157;  Fr.  de  Sessevalle,  Histoire  gé- 
nérale de  l'ordre  de  Saint- François,  Ire  part.,  Le  Moyen 
Age,  t.  i,  Paris,  1935,  p.  231-242. 

Gaspar  Schatzgeyer  retourna  dans  sa  province,  in- 
vesti par  le  chapitre  généralissime  de  1517  de  la  dignité 
de  ministre  provincial;  mais,  cette  même  année,  le 
P.Jean  Macheysen  fut  élu  à  cette  dignité  parle  chapitre 
de  Munich  et  G.  Schatzgeyer  devint  custode  de  Bavière 
et  gardien  de  Nuremberg.  Élu  définiteur  au  chapitre 
provincial  d'Oppenheim,  en  1519,  il  fut  désigné  de 
nouveau,  en  1520,  au  chapitre  d'Amberg,  pour  régir  la 
province  pendant  trois  ans.  Il  assista  en  1521  au  cha- 
pitre général  de  Carpi  et,  en  1522,  il  fut  confirmé  dans 
sa  charge  de  provincial.  Au  chapitre  de  Landshut,  en 
1523,  le  P.  Henri  Castner  fut  désigné  comme  le  succes- 
seur de  Gaspar  Schatzgeyer  dans  le  gouvernement  de 
la  province  de  la  Haute-Allemagne,  tandis  que  ce 
dernier  redevenait  custode  de  Bavière  et  gardien  de 
Munich,  où  il  paraît  s'être  de  nouveau  illustré  par  de 
nombreuses  prédications.  Voir  N.  Glassberger,  op.  cit., 
Appendix  i,  p.  561  et  562.  Au  chapitre  général  de 
Rurgos,  en  1523,  il  fut   nommé  inquisiteur  pour  les 


pays  allemands  et  régions  limitrophes.   Il  mourut  à 
Munich  le  18  septembre  1527. 

Malgré  son  aversion  innée  pour  toute  polémique, 
Gaspar  Schatzgeyer  se  décida  à  intervenir  dans  les 
controverses  ou  dans  les  luttes  doctrinales  entre  les 
protestants  et  les  catholiques.  Comme  provincial  il 
était  tenu  de  sortir  de  la  réserve  gardée  jusque-là 
vis-à-vis  de  la  Réforme.  Il  s'y  sentait  d'autant 
plus  obligé  qu'au  chapitre  général  de  Carpi,  en  1521, 
auquel  il  assista,  on  avait  ordonné  à  tous  les  membres 
de  l'ordre,  surtout  aux  provinciaux,  d'engager  la  lutte 
contre  l'hérésie  luthérienne  par  la  parole  et  par  la 
plume.  Ainsi  il  se  vit  obligé  de  sévir  contre  Eberlin  de 
Gùnzburg,  prédicateur  du  couvent  d'Ulm,  et  de  lui 
défendre  de  parler  en  public,  pour  l'empêcher  de  ré- 
pandre les  théories  de  la  Réforme,  auxquelles  il  avait 
adhéré.  Il  se  vit  aussi  contraint  de  traiter  la  question 
du  protestantisme  au  chapitre  provincial  de  Leonberg, 
en  1522,  à  l'occasion  de  l'accusation  portée  contre  son 
ami  et  compagnon,  Conrad  Pelikan,  gardien  de  Bâle. 
Voir  P.  Minges,  op.  cit.,  p.  75-76;  M.  Demuth,  O.  F.  M., 
Johannes  Winzler,  ein  Franziskaner  aus  der  Rejorma- 
tionszeit,  dans  Franzisk.  Studien.  t.  iv,  1917,  p.  261- 
262. 

Se  sentant  lié  en  conscience  par  le  décret  du  cha- 
pitre général  de  Carpi,  en  1521,  Gaspar  Schatzgeyer  se 
lança  pendant  son  second  provincialat  (1520-15  3), 
dans  la  lutte  contre  la  Réforme.  C'est  grâce  à  lui  que  le 
gouvernement  bavarois  prit  la  défense  de  l'Église  ca- 
tholique et  empêcha  par  tous  les  moyens  la  diffusion  du 
protestantisme  dans  ses  États.  Voir  P.  Minges,  op.  cit., 
p.  72-73;  D.  Stocker!,  O.  F.  M.,  Die  bayerische  Franzis- 
kanerprovinz.  Ein  Gang  durch  die  Jahrhunderte,  dans 
Franzisk.  Studien,  t.  xn,  1925,  p.  2;  Die  deutschen 
Franziskaner  auf  sùddeutschen  l'iupersitâten,  ibid., 
t.  xiu,  1926,  p.  312-313. 

Mais,  d  s  la  première  période  de  ses  prédications,  à 
Munich  (1496-1508),  il  avait  eu  à  cœur  d'expliquer  au 
peuple  le  véritable  sens  des  Livres  saints,  principale- 
ment de  ceux  de  l'Ancien  Testament.  Ainsi  il  com- 
menta dans  ses  sermons  les  deux  premiers  livres  des 
Rois,  les  livres  de  Ruth,  des  Juges,  de  la  Genèse,  de 
Judith.  Un  second  recueil  de  sermons  date  de  son 
séjour  au  couvent  d'Ingolstadt  (1508-1514).  Il  y 
expose  la  doctrine  catholique  sur  la  création  de 
l'homme,  le  péché  de  nos  premiers  parents  et  la  ré- 
demption par  le  Christ  (sermons  de  Pavent  de  1511), 
ainsi  que  sur  les  dix  commandements  de  Dieu  et  le 
combat  spirituel  contre  les  vices,  surtout  contre  les 
sept  péchés  capitaux  (carêmes  de  1511  et  1512).  Dans 
un  troisième  recueil  de  prédications,  faites  lors  de 
son  dernier  séjour  à  Munich  (1524-1527),  il  traite  à 
peu  près  les  mêmes  sujets  que  ceux  de  la  série  précé- 
dente :  la  création,  la  chute  et  la  rédemption,  en  y  ajou- 
tant toutefois  quelques  sermons  sur  la  justification  et 
la  foi,  et  avec  cette  différence  qu'il  y  donne,  une  part 
plus  large  à  la  polémique  avec  les  protestants,  et  pour 
cause  1  Ces  prédications,  qui  en  général  ne  constituent 
que  des  esquisses  des  sujets  traités,  sont  conservées 
dans  les  mss  lat.  61  et  62,  7803  et  9056  de  la  biblio- 
thèque d'État  à  Munich.  Voir  FI.  Landmann,  ait.  cité. 

Gaspar  Schatzgeyer  mena  surtout  la  lutte  contre  la 
Réforme  par  ses  écrits,  dans  lesquels  d'ailleurs  il  com- 
battit la  nouvelle  doctrine  moins  par  la  polémique  que 
par  l'explication  de  la  saine  doctrine.  Un  de  ses  prin- 
cipaux ouvrages  contre  le  protestantisme  est  sans 
conteste  Scrulinium  divinse  Scripturse  pro  concilia- 
lione  dissidentium  dogmatum,  composé  en  1522,  et 
édité  à  Bâle,  1522,  in-4°.  108  p.;  Cologne,  1522,  in-4°, 
96  p.;  Augsbourg,  1522,  in-4°,  108  p.;  Tubingue,  1527, 
in-8°,  172  p.;  dans  Opéra  omnia,  édités  par  Jean  Bach- 
mann,  Ingolstadt,  1542,  fol.  1-49.  Cet  ouvrage  a  été 
récemment  réédité  par  U.   Schmidt,  O.   F.  M.,  dans 
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Corpus  catholicorum,  t.  v,  Munster-en-W.,  1922.  Les 
matières  traitées  sont  :  de  gratin  cl  libero  arbilrio;  de 
fide  el  operibus;  de  peccalo  in  bono  opère;  de  exordio 
verre  pœnitentise;  de  meritorio  actu  liberi  arbilrii;  de 
sacrificio  Xoi'i  Teslamcnti;  de  sacerdotio  A  OVX  l.rtiis;  de 
communione  sub  utraque  specie;  de  baplismo  et  Ubcrtate 
ehristiana;  de  vohs  el  statu  monachorum.  Pour  chacun 
de  ces  points,  est  donné  un  expose  concis,  mais  complet, 
de  la  doctrine  protestante,  ainsi  que  des  fondements 
allégués  par  ses  tenants  pour  établir  leurs  théories  ; 
ces  dernières  sont  ensuite  examinée.,  complétées, 
enfin,  à  l'aide  oe  la  sainte  Écriture,  critiquées  et  réfu- 
tées. Comme  le  but  poursuivi  par  l'auteur  est  avant 
tout  de  ramener  les  protestants  à  l'Église  romaine,  il  a 
évité  toute  polémique,  qui,  au  lieu  d'opérer  l'union, 
eût  éloigné  encore  davantage  du  catholicisme  les  fau- 
teurs de  la  Réforme. 

Gaspar  Sehatzgeyer  est  l'auteur  de  nombreux  au- 
tres ouvrages,  diriges  contre  les  théories  luthériennes, 
dont  vingt-neuf  ont  été  imprimés  et  seize  sont  restés 
inédits  et  dont  plusieurs  attachent  directement  des 
doctrines  soutenues  soit  par  Luther  lui-même,  soit  par 
ses  disciples  Osiander,  Jean  Rriesmann,  libertin  de 
Giinsburg,  Jean  de  Schwarzenberg,  etc.  Ainsi  :  Replica 
contra  periculosa  scripta  post  factum  Scrutinium  édita 
(s.  1.  n.  d.),  dans  laquelle  il  combat  les  théories  déve- 
loppées par  Luther  dans  le  De  votis  monaslicis  et  le 
De  captivitate  babylonica  Ecclesiœ  prœludium,  ainsi 
que  la  réponse  que  Jean  Bricsmann  publia,  en  1523, 
à  Wittenberg,  contre  le  dernier  traité  :  De  votis  et  statu 
monachorum,  du  Scrutinium  divinœ  Scripturœ,  sous  le 
titre  :  Ad  Gasparis  Sghalgeyri  minorilœ  plicas  respon- 
sio  pro  lutherano  libello  de  votis  monaslicis;  De  cultu 
el  veneralionc  sanclorum,  Munich,  1523,  en  allemand; 
1524,  en  latin  et  augmenté  ;  Traclalus  taudem  b.  virginis 
Marias  et  aliorum  sanctorum  dejendens,  Strasbourg, 
1523;  Traclalus  de  vila  ehristiana  seu  potius  christiano- 
monastica,  Munich,  1524,  aussi  en  allemand;  Von 
christlichen  Salzungen  und  Lehren,  ibid.,  1521,  où  il 
défend  la  doctrine  catholique  des  bonnes  œuvres; 
Traclalus  de  vera  libertate  evangelica,  en  allemand, 
ibid.,  1524;  en  latin  et  amplifié,  Tubingue,  1525; 
Traclalus  de  indissolubilitate  malrimonii,  en  allemand, 
Munich,  1524;  en  latin,  Tubingue,  1525;  Traclalus  de 
ss.  misstc  sacrificio  ejusque  parlibus,  inlermirla  maleria 
de  salisfactione  et  de  purgatorio,  en  latin,  Tubingue, 
1525;  Traclalus  de  ss.  eucharistia  contra  libellum  erro- 
neum,  en  allemand,  Munich,  1525;  Fùrhaltung  30  Arli- 
keln,  so  in  ge.genwarliger  Vcriuirrunq  auf  die  Bahn  ge- 
brachl  und  durch  eincn  neuen  Beschwôrer  der  allcn 
Schlange  gerechljcrtiql  werden,  ibid.,  1525,  qui  cons- 
titue une  réponse  très  tranchante  à  l'écrit  anonyme  de 
Jean  de  Schwarzenberg  :  Beschwôrung  der  allen  teu/li- 
chen  Schlange  mit  dem  gottl.  Wort;  Abwascliunq  des 
Unslats,  so  Andréas  Osiander  dem  Gaspar  Schalzger  in 
sein  Antlitz  gespichen  hat,  ibid.,  1525;  Vom  Feqfeuer, 
ibid.,  s.  d.;  Traduclio  Satanœ  ou  Salanas  se  transfor- 
mons in  anqelum  lucis,  in  evangelio,  ehristiana  Ecclesia, 
primatti  Pétri  el  genendibus  conciliis  détectas,  ibid., 
1526,  dans  lequel  Sehatzgeyer  s'efforce  de  défendre  les 
doctrines  catholiques  qui  à  cette  époque  étaient  le 
plus  vivement  attaquées;  Quinque  tituli,  nempe  :  de 
justifia  fidei,  de  juslitia  noslrorum  operum,  de  spe  et 
fiducia  in  Dcum,  de  caritate,  de  bonis  operibus,  ibid., 
1526;  Responsum  amicabile  ad  civem  Norimbergensem, 
varias  errores  el  varios  articulas  veree  fidei  exponens, 
ibid.,  1526;  Traclalus  de  arliculo  erroneo,  quod  anima 
Christi  post  mortem  ad  inféras  descendais  ibi  pœnas 
infernales  sustinuit,  ibid.,  1526;  Traclalus  contra  dom. 
Joannem  de  Schwarzenberg,  ministros  ecclesiasticos  reli- 
giosasque  personas  infeslantem,  ibid.,  1527;  Examen 
nooarum  doctrinarum  pro  elucidalione  veritatis  evange 
licir  el  calholicB  efforrnaïuni.  eu  latin,  Tubingue,  1527. 


dans  lequel  il  traite  :  de  fide,  spe  et  caritate,  de  justitia 
ehristiana,  de  prœceplis  el  legibus,  de  operibus  meritoriis, 
de  pero  Dei  cultu  el  vcncralione  sanclorum, de  tiberlale 
ehristiana,  de  monaslicis  inslitutis  et  volis  perpetuis,  de 
sacramentis  novir  leqis,  de  sacrificio  missœ,  de  confes- 
sione  sacramentali  el  auriculari,  de  sacramenlo  pœni- 
tentise el  ejus  exordio,  de  absolulione  sacramentali,  de 
poleslale  ecclesiaslica,  de  libero  arbilrio,  de  doclrina 
ehristiana;  De  Ecclesia,  de  evangelio  et  de  conciliis,  en 
latin,  ibid.,  1530;  Traclalus  de  sacramentis,  en  latin, 
ibid.,  1530;  les  ouvrages  signales  sans  aucune  indica- 
tion sont  en  allemand.  Ces  notices  ont  été  prises  dans 
V.  Grciderer,  O.  F.  M.,  Germania  franciscana,  t.  il, 
Inspruck,  1781,  1.  II,  p.  418-419,  qui  déclare  avoir  vu 
la  plupart  des  livres  recensés;  Marcellin  de  Civezza, 
Storia  universelle  dette  missioni  francescane,  t.  vu, 
1™  part.,  Prato,  1883,  p.  111-113. 

Le  catalogue  des  ouvrages  de  Gaspar  Sehatzgeyer, 
donné  ci-dessus,  n'est  toutefois  pas  complet,  bien  qu'il 
donne  les  principaux"  travaux  du  fameux  adversaire  de 
Luther.  Il  faut  le  compléter  par  la  table  fournie  par 
N.  Paulus,  op.  cit.,  p.  144-149,  qui,  outre  vingt-neuf 
imprimés,  cite  encore  seize  manuscrits.  Aux  traités 
mentionnés,  il  faut  ajouter  une  Formula  vitœ  chris- 
tianœ,  que  Sehatzgeyer  rédigea,  en  1501,  pour  l'abbé 
de  Tegernsee,  Henri  Kunzer,  et  qui  fut  imprimée  à 
Anvers,  en  1534.  Elle  contient  trente-trois  instructions 
destinées  aux  fidèles  qui  veulent  tendre  sérieusement 
à  une  vie  plus  parfaite.  Sehatzgeyer  y  enseigne  que  la 
perfection  chrétienne  consiste  dans  l'amour  de  Dieu  et 
du  prochain  et  que  toutes  les  pratiques  extérieures, 
comme  œuvres  de  pénitence,  prières  vocales,  etc.,  ne 
sont  que  des  moyens  pour  tendre  à  la  penection.  A. von 
Druiïel,  Der  bagerische  Minorit  der  Observanz  Kaspar 
Schalzger  und  seine  Schrillen,  dans  Silzungsberichle  d. 
kgl.  bayer.  Akad.  der  Wissenschaften,  Philos.-histor. 
Klasse,  t.  il,  Munich,  1890,  p.  397-433,  cite  encore  un 
Remediarius  tentalionum  et  une  Direct io  salubris  pro  mo- 
nasticis personis  (voir  Hislor.  Jahrbuch,  t.  xn,  1891, 
p.  844),  tandis  que  la  bibliothèque  municipale  de  Sé- 
lestat  conserve  de  Sehatzgeyer  Ecclesiaslicorum  sacra- 
mentorum  pia,  jusla  atque  erudila  assertio  el  diabolicœ 
fraudis,  qua  ea  oppugnat,  delectio  confutatioque,  imprimé 
en  1530,  s.  1. 

La  plupart  des  ouvrages  de  Gaspar  Sehatzgeyer,  au 
nombre  de  dix-huit,  furent  publiés  par  les  soins  de  son 
confrère  Jean  Bachmann,  sous  le  titre  de  Opéra  omniu 
rev.  ac  perdevoli  p.  fr.  Gasparis  Schalzgeri,  Ingolstadt. 
1543,  in-fol.,  354  fol.  Cette  édition,  qui  fut  saluée  avec 
grande  joie,  fut  vivement  recommandée  au  clergé  par 
les  ducs  de  Bavière,  dans  un  rescrit  autographe  de 
1543.  Voir  N.  Glassberger,  op.  cit.,  p.  570.  Jean  Eck  a 
écrit  pour  cette  édition  une  préface,  dans  laquelle  il 
abonde  en  éloges  pour  le  travail  accompli  par  Gaspar 
Sehatzgeyer  dans  la  lutte  contre  le  protestantisme  et 
exalte  les  grandes  qualités  de  ce  défenseur  du  catholi- 
cisme. 

Gaspar  Sehatzgeyer  fut  un  des  rares  écrivains  catho- 
liques adversaires  de  la  réforme,  qui  aient  adapté  leur 
méthode  de  discussion  au  principe  protestant  de  la 
suffisance  de  l'Écriture,  recourant  à  la  seule  Écriture 
pour  fonder  leurs  thèses  et  négligeante!  rattition,  que 
les  réformés  considéraient  comme  inutile  et  sans  au- 
cune valeur.  Le  Srrulinium  divinœ  Scripturœ  n'est 
qu'un  répertoire  de  citations  bibliques  concernant  la 
foi,  la  grâce,  les  bonnes  œuvres,  la  pénitence,  le  sacri 
fier  de  la  messe,  etc. 

On  ne  peut  toutefois  lui  reprocher,  comme  quelques- 
uns  l'ont  fait,  d'avoir  par  sa  méthode  compromis  la 
cause  de  l'Église.  Il  n'entendait  nullement  nier 
l'existence  «le  la  Tradition,  l'autorité  dogmatique 
des  organes  de  celles  ci,  papes.  Pères,  conciles. 
De   fait    Sehatzgeyer  affirme  explicitement  Finsuffl- 
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sance  de  la  Bible  dans  son  Scrutinium  divinie  Scrip- 
tural, éd.  U.  Schmidt,  p.  4,  et  défend  la  primauté  et 
l'autorité  du  pape  dans  sa  Replica  et  sa  Traducliu  Sa- 
tanée. L'orthodoxie  de  Gaspar  Schatzgeyer  ne  peut  donc 
être  mise  en  doute;  s'il  consent  a  descendre  sur  le  ter- 
rain de  l'adversaire,  ce  n'est  qu'une  simple  manœuvre, 
inspirée  par  le  désir  de  l'attirer  plus  facilement  et  pour 
entrer  plus  facilement  en  contact  avec  lui.  Voir  P.  Pol- 
man,  O.  F.  M.,  La  méthode  polémique  des  premiers 
adversaires  de  la  Réforme,  dans  Rev.  d'hisl.  ecclés., 
t.  xxv,  1929,  p.  471-500. 

Dans  ses  thèses  théologiques,  Gaspar  Schatzgeyer 
se  révèle  un  fidèle  disciple  de  Duns  Scot.  Pour  lui, 
comme  pour  le  Docteur  subtil,  la  volonté  absolue  de 
Dieu  constitue  le  principe  de  tous  les  êtres,  la  première 
norme  et  la  fin  de  toutes  les  lois.  Scrutinium  divinie 
scripturœ,  éd.  citée,  p.  59.  Il  suit  de  ce  principe  fonda- 
mental qu'aucun  acte  humain  ne  peut  être  péché,  s'il 
n'est  pas  contraire  à  la  volonté  de  Dieu  et  ne  lui  déplaît 
pas,  ibid.;  que  la  volonté  divine  peut  faire  en  sorte  que 
tout  acte  humain  soit  méritoire,  op.  cit.,  p.  80;  que  la 
différence  entre  le  péché  véniel  et  le  péché  mortel 
n'est  point  à  chercher  dans  leur  essence,  mais  dans  la 
volonté  divine,  qui  juge  tel  acte  humain  digne  de  ré- 
compense, tel  autre  au  contraire  digne  de  la  peine 
éternelle,  op.  cit.,  p.  63,  de  telle  scrte  que  la  bonté  de 
l'acte  dépend  de  la  volonté  de  Dieu,  qui  est  la  première 
norme  de  toute  l'activité  humaine  soit  intérieure  soit 
extérieure,  op.  cit.,  p.  153;  que  les  actes  ne  sont  pas 
bons  d'une  bonté  intrinsèque,  mais  seulement  par 
la  volonté  divine,  qui  les  accepte  comme  tels.  Op.  cit., 
p.  148,  150.  Comme  Duns  Scot,  il  insiste  sur  la  néces- 
sité de  l'amour  à  tel  point  qu'il  affirme  que,  par  un 
acte  de  pur  amour  pour  Dieu,  l'homme  mérite  plus 
que  par  dix  mille  bonnes  œuvres  accomplies  dans  le 
but  de  la  récompense,  parce  que  Dieu  mesure  tout 
d'après  la  pureté  de  l'amour.  Op.  cit.,  p.  62.  Il  partage 
encore  les  idées  de  Duns  Scot  sur  l'essence  du  péché, 
op.  cit.,  p.  67,  et  sur  la  liberté  absolue  et  complète  de 
la  volonté;  celle-ci,  pour  être  droite,  doit  se  conformer 
à  la  volonté  divine  et  se  régler  d'après  elle,  parce 
que  celle-ci  est  la  première  norme  de  toute  probité,  de 
toute  justice,  de  toute  moralité.  Op.  cit.,  p.  124.  Voir 
G.  Schatzgeyer,  Scrutinium  divinse  Scripturœ,  éd.  cit., 
p.  xn-xiv.  La  doctrine  de  Gaspar  Schatzgeyer 
sur  la  primauté  absolue  du  Christ  et  sa  médiation 
universelle  à  l'endroit  des  anges  et  des  hommes  a  été 
exposée  par  M.  Longpré,  O.  F.  M.,  La  primauté  de 
Jésus-Christ  selon  Gaspar  Schatzgeyer,  O.  F.  M.,  dans 
La  France  franc,  t.  xm,  1930,  p.  490-492. 

N.  Glassberger,  Chronica,  dans  Analecta  franc,  t.  il, 
Quaracchi,  1887,  p.  518,  533,  545,  552,  551,  555,  556,  557, 
560,  561,  562,  où  Gaspar  Schatzgeyer,  commissaire  de  la 
Saxe,  qui  fut  élu  défiuiteur  général  au  chapitre  de  1535, 
no  peut  être  identifié  avec  le  Gaspar  Schatzgeyer  de  la 
province  de  la  Haute-Allemagne,  qui  mourut  en  1527, 
comme  semblent  le  suggérer  les  éditeurs;  L.  Wadding, 
Annales  minorum,  t.  xvi,  an.  1525,  n.  xv,  Quaracchi, 
1933,  p.  238;  an.  1527,  n.  xv,  p.  286;  le  même,  Scriplores, 
O.  M.,  3e  éd.,  Rome,  1906,  p.  98-99;  V.  Greiderer,  Germania 
franciscana,  t.  n,  Inspruck,  1781,  1.  II,  p.  369-370,  418- 
420,  435;  J.-H.  Sbaialea,  Supplemenlum,  2E  éd.,  t.  i,  Rome, 
1908,  p.  317-318;  H.  Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  Il, 
col.  1254-1255;  A.  von  Druffel,  Der  bayerische  Minorit  der 
Observanz  Kaspar  Schaizger  und  seine  Scliriflen,  dans 
Sitzungsberichte  d.  kgl.  bayer.  Akad.  d.  Wissenschallen, 
Philos.-histor.  Klasse,  t.  n,  Munich,  1890,  p.  397-433; 
N.  Paulus,  Kaspar  Schazyeyer,  ein  Vorkàmpfer  der  katlw- 
lischcn  Kirche  neyen  Luther  in  Suddeulschland,  dans 
Strassburycr  Studien,  t.  m,  fasc.  1,  Strasbourg,  1898; 
P.  Minges,  O.  F.  M.,  Geschichte  der  Franziskaner  in  Bayern, 
Munich,  1896,  p.  43,  51,  57,  64,  66,  72-75,  77,  85, 
88-91,  94,  291;  Marcellin  de  Civezza,  O.  F.  M.,  Sloria 
universale  délie  missioni  francescane,  t.  vu,  lre  part.,  Prato, 
1883,  p.  110-113;  FI.  Laudmann,  Zum  Prediytwesen  der 
Strassburyer    Franziskancrprovinz    in    der    letzten    Zeit   des 


Miltelallcrs,  dans  Franzisk.  Studien,  t.  xv,  1928,  p.  340-344; 
H.  Grisar,  Luther,  Fribourg-en-Rr.,  1911,  t.  i,  p.  398,  n.  4, 
432;  t.  n,  p.  195-196,  480-481,  670,  n.  1,  690;  Gaudentius 
Guggenbichler,  Der  Proteslantismus  und  die  Franziskaner, 
Rolsano,  1882,  p.  11-12;  C.  Othmer,  O.  F.  M.,  I  frati 
minori  nel  «  Corpus  catholicorum  »,  dans  Studi  franc, 
IIP  sér.,  t.  i,  1929,  p.  392-395;  Ignace-Marie,  O.  F.  M., 
Liste  des  provinciaux  franciscains  d'Alsace  de  1239  à  1929, 
dans  Revue  hist.  franc,  t.  VII,  1930,  p.  295;  II.  Holzapfel, 
Handbuch  der  Geschichte  des  Franziskanerordens,  Fribourg- 
en-Br.,  1909,  p.  151-152,  285,  475;  M.  Straganz,  O.  F.  M., 
Ansprachen  des  Fr.  Oliverius  Maillard  an  die  Klarissen  ru 
Niirnberg,  dans  Franzisk.  Studien,  t.  iv,  1917,  p.  72; 
F.  Doelle,  O.  F.  M.,  Die  Tafel  des  ersten  Provinzkapilels 
der  Strassburger  Observanten  zu  Miinchen  im  Jalire  là  17, 
ibid.,  t.  vu,  1920,  p.  227;  M.  Demuth,  O.  F.  M., 
Johannes  Winzler,  ein  Franziskaner  inis  der  Iteformations- 
zeit,  ibid.,  t.  iv,  1917,  p.  261-262;  D.  Stôckerl,  Die 
deutschen  Franziskaner  auf  siiddcutschen  Universitàten,  ibid., 
t.  xm,  1926,  p.  312-313;  W.  Dersch,Die  Biieherverzeichnisse 
der  Franzisk<aierklôsler  Grunberg  und  Corbach,  dans  ibid.. 
t.  i,  1914,  p.  476;  autres  travaux  cités  dans  la  notice. 

A.   Teetaf.rt. 

SCHAEZLER  (Constantin  von),  théologien,  na- 
quit en  1827  à  Ratisbonne,  de  parents  protestants.  — 
Après  avoir  étudié  le  droit,  il  s'engagea  dans  l'armée 
bavaroise  en  qualité  d'officier.  En  1850,  il  abandonna 
la  carrière  militaire  et,  séjournant  à  Bruxelles,  se  con- 
vertit au  catholicisme.  A  Louvain,  où  il  avait  com- 
mencé les  études  de  théologie,  il  entra  dans  la  Compa- 
gnie de  Jésus  en  1851.  En  1857,  un  an  après  son  ordina- 
tion sacerdotale,  il  quitta  la  Compagnie,  passa  à 
Munich  le  doctorat  en  théologie  et  enseigna  l'histoire 
des  dogmes  à  Fribourg-en-Brisgau  (1862-1873).  En 
1869,  Mgr  Fessier,  évêque  de  Saint-Pôlten,  se  l'adjoi- 
gnit comme  théologien  pour  le  concile  du  Vatican. 
A  partir  de  1873,  il  se  fixa  à  Rome;  pourvu  du  titre  de 
prélat,  il  collabora,  en  qualité  de  consulteur,  à  plu- 
sieurs Congrégations.  Il  mourut  à  Interlaken,  en  1880, 
après  avoir  été  de  nouveau  admis  dans  la  Compagnie 
de  Jésus. 

Adhérent  fervent  et  intransigeant  du  thomisme, 
Schazler  fut  l'un  des  principaux  représentants  du 
renouveau  néoscolastique.  La  plupart  de  ses  ouvrages, 
dont  nous  ne  mentionnons  que  les  principaux,  eurent 
pour  but  d'exposer  la  doctrine  de  saint  Thomas  :  Die 
Lehre  von  der  Wirksamkeit  der  Sacramenle  ex  opère 
operalo,  Munich,  1860;  Das  Dogma  von  der  Mensch- 
werdung  Goltcs,  im  Geisle  des  ht.  Thomas  dargeslellt, 
Fribourg,  1870;  Divus  Thomas  contra  liberalismum 
invictus  verilatis  catholicœ  assertor,  Rome,  1874.  A 
partir  de  1863  il  intervint  dans  la  controverse  qui 
opposait  l'école  néoscolastique  et  l'école  catholique  de 
Tubingue  représentée  surtout  par  le  professeur 
J.  Kuhn.  Contre  ce  dernier,  il  publia  d'abord  plusieurs 
articles  anonymes  dans  les  Historisch-polilische  Blaller, 
puis  plusieurs  ouvrages,  en  particulier  :  Nalur  und 
Uebernalur,  Mayence,  1865;  Gnade  und  Glaube, 
Mayence,  1867.  Deux  de  ses  ouvrages  furent  publiés 
seulement  après  sa  mort  :  Introductio  in  sac.am  Iheo- 
logiam  dogmaticam  ad  mentem  D.  Thomœ,  Ratisbonne, 
1882;  Die  Bedeutung  der  Dogmengeschichte,  ibid.,  1884. 

Hurter,  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  v,  col.  1505-1506;  All- 
yemeine  deutsche  Bioyraphie,  t.  xxx,  p.  649-651  ;  Bruck, 
Geschichte  der  katholischen  Theoloyie  in  Deutschland  im 
XIX.  Jahrhunderl,  t.  m,  p.  329-331;  G.-M.  Hafele,  dans 
Divus  Thomas,  1927,  p.  411-448;  Koch,  Jesuitenlexikon, 
col.  1600. 

J.-P.   Grausem. 

SCHEEBEN    Mathias-Joseph    (1835-1888). 
I.  Vie  et  écrits.  IL  Appréciation. 

I.  Vie  et  éckits.  —  Mathias-Joseph  Scheeben 
naquit  à  Meckenheim,  près  de  Bonn,  dans  la  Prusse 
rhénane,  le  1er  mars  1835.  Après  ses  études  secondaires 
dans  un  lycée  public  de  Cologne,  il  se  rendit  à  Rome 
en  1852,  pour  y  suivre  les  cours  de  philosophie  et  de 
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théologie  à  l'Université  grégorienne,  comme  élève  du 
Collège  germanique.  Pendant  les  sept  années  qu'il 
passa  dans  la  Ville  éternelle,  il  fut  le  disciple  des  pro- 
tagonistes du  mouvement  néoscolastique,  tels  que 
Perrone,  Franzelin,  Patrizzi,  Passaglia,  Liberatore, 
Schrader  et  Kleutgen,  et  conquit  le  grade  de  docteur 
en  philosophie  et  en  théologie.  Ordonné  prêtre  le 
18  décembre  1858,  il  retourna  au  printemps  suivant  à 
son  diocèse  d'origine.  Après  avoir  été  durant  quelques 
mois  aumônier  du  pensionnat  des  ursulines  à  Munster- 
eifel,  il  fut  nommé  professeur  de  dogme  au  grand 
séminaire  de  Cologne.  Il  exerça  cette  fonction  depuis 
l'automne  de  l'année  1860  jusqu'à  sa  mort  qui  sur- 
vint le  2t  juillet  1888. 

L'activité  littéraire  de  Scheeben  est  très  considé- 
rable. En  1860,  il  publia  une  collection  de  méditations 
et  de  poésies  en  l'honneur  de  la  sainte  Vierge,  sous  le 
titre  de  Fleurs  mariâtes  des  jardins  des  saints  Pères  de 
l'Eglise  et  des  poètes  chrétiens  ( Marienblùten  aus  den 
Gàrlen  der  heiligen  Vàler  und  der  chrisllichen  Dichter). 
L'étude  intitulée  Nature  et  grâce,  essai  d'un  exposé  sys- 
tématique et  scientifique  de  l'ordre  naturel  et  surnaturel 
de  la  vie  de  l'homme  (Natur  und  Gnade,  Versuch  einer 
systcmalischcn  und  wissenschafllichcn  Darstellung  der 
natùrlichen  und  ùbernatùrlichen  Lebensordnung  des 
Menschen),  qu'il  publia  en  1861,  le  classa  d'emblée 
parmi  les  coryphées  de  la  théologie  spéculative.  Schee- 
ben y  expose  que  la  grâce  amenant  une  participation 
de  l'homme  à  la  manière  d'être  divine,  implique  un 
état  d'êtte,  de  vie  et  de  connaissance  semblable  à 
celui  de  Dieu.  Dans  le  but  de  donner  une  base  positive 
à  sa  doctrine  de  la  grâce,  Scheeben  fit  paraître  l'année 
suivante  (1862),  une  nouvelle  édition  de  l'opuscule  de 
saint  Pierre  Canisius,  intitulé  Quid  est  homo,  sive  con- 
troversiœ  de  statu  nalurœ  purœ.  Afin  de  mettre  sa  doc- 
trine de  la  grâce  à  la  portée  d'un  plus  grand  public, 
Scheeben  publia  en  1863  sous  le  titre  de  Magnificences 
de  la  grâce  divine  (Die  Hcrrlichkeiten  der  gôttlichen 
Gnade),  une  adaptation  d'un  ouvrage  vieux  de  deux 
siècles,  l' Apprecio  ed  estima  de  la  divina  gracia  que  le 
jésuite  Eusèbe  Nierenberg  avait  écrit  au  xvnc  siècle. 
Cette  publication  eut  de  nombreuses  éditions  et  fut 
traduite  en  plusieurs  langues.  L'année  1865  vit  pa- 
raître l'ouvrage  le  plus  original  de  Scheeben,  Les  mys- 
tères du  christianisme  (Die  Mystericn  des  Christen- 
tums).  Les  mystères  de  la  religion  chrétienne  y  sont 
exposés  comme  formant  «  un  tout  organique,  un  sys- 
tème de  vérités,  un  cosmos  mystique,  reposant  sur  la 
sainte  Trinité  ».  Scheeben,  dans  Lexikon  fur  Théologie 
und  Kirche,  t.  ix,  col.  226.  Dans  cette  étude,  l'auteur 
s'inspire  de  saint  Thomas,  des  victorins,  de  saint 
Anselme  et  aussi  des  Pères  grecs,  particulièrement  de 
saint  Cyrille  d'Alexandrie  et  de  l'Aréopagite.  Quand  la 
convocation  du  concile  du  Vatican  eut  suscité  de  \#es 
polémiques  d'ordre  théologique  en  Allemagne,  Schee- 
ben y  prit  une  part  très  importante.  Il  combattit 
vigoureusement  Dôllinger  ainsi  que  le  savant  cano- 
niste  von  Schulte,  dans  le  périodique  intitulé  Le  con- 
cile œcuménique  de  l'année  186'.)  (I)as  œcumenische 
Konzil  von  Jahre  1869),  lequel  fut  plus  tard  continué 
sous  le  nom  de  Feuilles  périodiques  pour  l'examen  scien- 
tifique des  grands  problèmes  théologiques  du  temps  pré- 
sent (Periodischc  Iiluller  zur  wissenschafllichen  Be- 
sprechung  der  grossen  theologischen  Fragen  der  Gegen- 
ivart)  et  parut  sous  la  direction  de  Scheeben  Jusqu'en 
1882.  En  outre,  par  de  nombreux  articles,  insérés  dans 
le  Bulletin  pastoral  de  Cologne  (KOlner  Pastoral  Blatt) 

cl   dans   l'Ami   du   foyer   chrétien   de   Cologne    (Kolner 

kalholischer  Hausfreund),  Scheeben  s'efforça  de  gagner 
le  clergé  paroissial  ainsi  que  la  masse  du  peuple  chré- 
tien à  la  doctrine  de  l'infaillibilité  pontificale.  Ces 
polémiques  n'empêchèrent  pas  Scheeben  de  continuer 
ses  recherches  de  théologie  spéculative.  En  1 8715  parut 


le  premier  volume  de  sa  Théologie  dogmatique.  Le 
second  suivit  en  1877  et  le  troisième  en  1882.  La  mort 
l'empêcha  de  terminer  son  œuvre,  laquelle  fut  plus 
tard  complétée  par  Atzberger,  qui  donna  la  doctrine 
sacramentairc  ainsi  que  l'eschatologie  comme  qua- 
trième volume. 

Enfin  nombreux  sont  les  articles  dogmatiques  et 
polémiques  que  Scheeben  fit  paraître  dans  le  Katholik 
de  Mayence.  Il  fournit  aussi  une  notable  contribution 
au  Kirchenlexikon  de  Eribourg-en-Brisgau,  notamment 
les  articles  Foi,  Apostolat  et  épiscopat  et  Cyrille 
d'Alexandrie. 

IL  Appréciation.  —  Scheeben  n'a  pas  fait  école  de 
son  vivant.  Cela  provient,  avant  tout,  de  ce  que  son 
enseignement  au  grand  séminaire  n'était,  en  somme, 
(pie  celui  d'un  répétiteur.  Car,  à  Cologne,  comme  dans 
la  plupart  des  diocèses  d'Allemagne,  les  candidats  au 
sacerdoce  n'entrent  au  grand  séminaire  qu'après  avoir 
parcouru  tout  le  cycle  des  traités  philosophiques  et 
I  héologiques  dans  une  faculté,  et.  l'unique  année  qu'ils 
y  passent  est  consacrée  avant  tout  à  la  préparation 
des  ordinations.  Scheeben  ne  pouvait  donc  exercer  son 
influence  que  par  ses  écrits.  Or,  ceux-ci  sont  rédigés 
d'une  manière  passablement  difïuse  et  dans  une  langue 
assez  obscure.  Aussi  un  critique  a-t-il  écrit  en  rendant 
compte  de  la  première  édition  des  Mystères  du  chris- 
tianisme, que  «  c'est  un  travail  d'Hercule  que  de  lire  ce 
livre...  qui  ne  sera  vraisemblablement  lu  en  entier  que 
par  celui  qui  est  chargé  d'en  faire  le  compte  rendu  ». 
Mattes,  cité  par  Schmaus,  dans  Malhias  Scheeben, 
der  Erneuerer  der  kalholischen  Glaubenswissenschaft, 
Mayence,  1935,  p.  39.  Cette  prédiction  ne  s'est  pas 
réalisée  :  malgré  l'obscurité  de  leur  style,  malgré  la 
manière  assez  lâche  de  leur  composition,  les  œuvres  de 
Scheeben  ont  forcé  l'estime  du  public  théologique. 
Toutes  ont  été  rééditées  et  quelques-unes  plusieurs 
fois.  Des  théologiens  de  marque,  en  Allemagne,  se  sont 
inspirés  des  idées  et  des  principes  qui  y  sont  exposés 
pour  promouvoir  la  science  théologique  et  un  bon 
juge,  Martin  Grabmann,  a  proclamé  que  Scheeben 
était  le  plus  grand  théologien  spéculatif  du  xixe  siècle, 
et  que  sa  théologie  spéculative  était  vraiment  géniale. 
Malhias  Scheeben,  der  Erneuerer...,  p.  10. 

Quand  Scheeben  inaugura  son  activité  théologique, 
la  lutte  contre  le  rationalisme  et  le  semirationalisme 
était  en  somme  terminée  et  la  néoscolastique  était 
parvenue  à  son  plein  épanouissement.  Aussi  Scheeben 
se  rangea-t-il  résolument  parmi  ceux  qui  voient  en 
saint  Thomas  le  maître  qu'on  doit  suivre;  mais  il  ne 
se  contenta  pas  d'une  simple  réédition  de  la  doctrine  de 
l'Aquinate  d'après  la  présentation  de  Suarez  et  de  De 
Lugo,  comme  Kleutgen  l'avait  fait;  Scheeben  veut 
connaître  saint  Thomas  par  saint  Thomas  ;  il  veut  péné- 
trer sa  pensée,  en  dégager  les  principes  et  les  idées  maî- 
tresses, afin  de  les  utiliser  pour  résoudre  les  problèmes 
de  la  pensée  moderne  tout  en  faisant  progresser  la 
connaissance  spéculative  des  vérités  révélées.  Forte- 
ment impressionné  par  l'essor  des  recherches  exégé- 
tiques  et  historiques  au  cours  du  xixe  siècle,  Scheeben 
a  voulu  donner  à  son  exposé  spéculatif  des  dogmes  une 
solide  base  exégétique  et  patristique  et,  malgré  un  cer- 
tain manque  de  méthode  critique,  le  côté  positif  de  son 
œuvre  n'en  est  pas  moins  remarquable  pour  son  temps. 
En  essayant  de  comprendre  et  de  compléter  saint 
Thomas  par  ses  contemporains,  comme  saint  Bona- 
venture,  par  ses  précurseurs  comme  saint  Anselme  et 
les  victorins,  Scheeben  a  élé  en  quelque  sorte  le  pré- 
curseur de  ceux  qui,  comme  Mandonnet,  von  Hertling 
et  Clément  Baumkcr,  ont  jeté  une  si  vive  lumière  sur 
les  luttes  théologiques  et  philosophiques  du  Moyen 
Age.  Toutefois,  c'est  dans  la  théologie  spéculative  que 
réside  l'originalité  de  Scheeben,  particulièrement  dans 
ses  conceptions  de  la  foi  et  de  la  grâce. 
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Suarez  et  De  Lugo,  et  après  eux  la  majorité  des 
théologiens  posttridentins  paraissaient  présenter  la 
certitude  de  la  foi  comme  la  conclusion  d'un  syllo- 
gisme dont  la  majeure  est  constituée  par  la  véracité 
de  Dieu,  la  mineure  par  le  fait  que  telle  ou  telle  vérité 
a  été  révélée.  Pour  Scheeben,  la  foi  ne  saurait  être  la 
conclusion  d'un  raisonnement,  Dieu  étant  saisi  par  la 
foi,  avant  tout  non  comme  la  vérité  ou  la  véracité  éter- 
nelle, mais  comme  la  majesté  absolue  à  laquelle 
l'homme  se  donne  entièrement  par  le  pius  credulitatis 
afjectus,  lequel  constitue  la  véritable  racine  de  la  foi 
en  tant  que  phénomène  psychologique.  Mais  la  foi, 
bien  que  reposant  sur  la  volonté,  «  présuppose  dans  le 
sujet  qui  croit  une  connaissance  rationnelle  et  doit 
être  accompagnée  de  celle-ci  en  toutes  phases  de  son 
développement  ».  Ainsi  il  est  nécessaire  que  celui  qui 
croit  ait  une  certitude  rationnelle  de  l'existence  de 
Dieu,  sans  que  celle-ci  soit  nécessairement  d'ordre  phi- 
losophique. De  même,  il  est  nécessaire  que  celui  qui 
croit  ait  acquis  la  certitude  du  fait  de  la  révélation, 
laquelle  certitude  repose  sur  les  miracles.  Mais,  pour 
Scheeben,  le  jugement  de  crédibilité  qui  établit  la  cer- 
titude du  fait  de  la  révélation,  ne  saurait  motiver, 
même  partiellement,  l'assentiment  de  foi.  Le  jugement 
de  crédibilité  ne  peut  motiver  que  le  jugement  pra- 
tique de  crédendité;  et,  pour  que  celui-ci  devienne 
assentiment  de  foi,  il  est  nécessaire  qu'intervienne  la 
soumission  totale  et  libre  de  l'esprit  humain  à  l'auto- 
rité divine.  C'est  ainsi  que,  pour  Scheeben,  l'assenti- 
ment de  foi  est  basé  uniquement  sur  la  vérité  incréée. 
Scheeben,  Dogmatik,  t.  i,  p.  269-419;  art.  Glaubcn 
dans  Kirchenlexicon,  t.  v,  col.  610-674.  Le  P.  Kleutgen 
combattit  vivement  la  conception  de  Scheeben,  dans 
un  appendice  de  la  Théologie  (1er  Vorzeit,  t.  v,  2e  part., 
p.  49  sq.  Scheeben  répliqua  dans  le  Katholik.  De  nos 
jours  le  P.  Garrigou-Lagrange  voit  le  principal  mérite 
de  Scheeben  dans  le  fait  d'avoir  fait  ressortir  le  carac- 
tère substantiellement  surnaturel  de  la  foi  en  refusant 
de  considérer  le  jugement  rationnel  de  crédibilité 
comme  un  élément  de  sa  certitude.  De  reuclalione,  t.  i, 
Paris,  1918,  p.  480,  note  1. 

Contre  Kuhn,  professeur  à  Tubingue,  qui  considé- 
rait la  grâce  comme  un  adjuvant  surnaturel  de  la 
volonté  humaine,  Scheeben  précise  que  la  grâce  cons- 
titue un  état  d'être,  qu'en  faisant  de  nous  des  enfants 
de  Dieu,  elle  nous  fait  participer  à  la  vie  divine  et  éta- 
blit entre  l'homme  et  Dieu  des  rapports  analogues  à 
ceux  des  trois  personnes  divines  entre  elles.  Cette  divi- 
nisation (Vergôltlichung)  de  l'homme  est  établie  par 
la  gratia  creata  inhœrens,  mais  atteint  sa  perfection 
par  l'iiihabitation  substantielle  du  Saint-Esprit  en 
nous.  Pour  ce  dernier  point  de  doctrine,  Scheeben  se 
réclame  des  Pères  grecs,  en  particulier  de  saint  Cyrille 
d'Alexandrie.  Selon  lui,  les  Pères  grecs  avaient  de  la 
grâce  une  conception  physique  et  organique  tandis 
que  celle  des  Pères  latins  était  dynamique  et  morale. 
Dogmatik,  t.  m,  n.  832-884,  surtout  833,  857.  La  doc- 
trine de  Scheeben  concernant  la  divinisation  de 
l'homme  par  la  grâce  n'a  jamais  été  acceptée  qu'avec 
réserve.  Voiries  remarques  des  éditeurs  de  la  deuxième 
et  la  troisième  édition  des  Mystères  du  christianisme, 
publiées  à  Fribourg-en-Brisgau  en  1912  et  en  1927. 
Quant  à  celle  de  l'inhabitation  substantielle  du  Saint- 
Esprit,  elle  fut  combattue  par  C  randerath,  dans  la 
Zeitschrijtfùrkath.  Théologie  d'Inspruck,  1881,  p.  283- 
319.  Scheeben  répliqua  dans  le  Katholik.  La  polé- 
mique ne  fut  pas  poursuivie. 

Ces  quelques  remarques  suffisent  pour  montrer  que 
Scheeben  tient  une  place  très  honorable  dans  l'histoire 
de  la  théologie  et  que  ses  œuvres  aujourd'hui  encore 
méritent  de  retenir  l'attention  des  théologiens. 

Eschweiler,  Die  beiden  Wcge  der  Théologie,  Hernies  und 
Scheeben,  Augsbourg,  1026;  Matthias  Scheeben,  der  Erneue- 


rer  der  katholischen  Glaubenswissenschaft,  Mayence,  1935 
(contient  les  conférences  données  par  Schmaus,  Grabmann 
et  Feckes  à  l'occasion  des  fêtes  du  centenaire  de  Scheeben, 
à  Cologne,  en  1935);  Grabmann,  dans  l'introduction  de  la 
nouvelle  édition  de  Nalur  und  Gnade,  publiée  par  lui  en 
1935.  On  trouve  des  détails  sur  la  formatien  théologique  de 
Scheeben  dans  la  Festschrift  du  Collège  germanique,  publiée 
à  l'occasion  du  centenaire  de  Scheeben;  Eross,  Die  Lehre 
ùber  die  Einwohnung  des  heiligen  Geistes  bei  Scheeben,  dans 
Scholastik,  1936,  p.  370-396;  Lexikon  fur  Theol.  und  Kirche, 
t.  ix,  col.  225. 

G.   Fritz. 

1.  SCHEFFER  Guy,  jésuite  autrichien.  Né  à 
Wolkersdorf  en  1648,  admis  au  noviciat  de  la  province 
de  Bohême  en  1667,  il  enseigna  la  philosophie  et  fut 
pendant  vingt  ans  prédicateur;  il  mourut  en  1717.  Il  a 
laissé  des  sermons  et  de  petits  ouvrages  de  spiritualité, 
mais  surtout  une  niblia  immaculata,  Prague,  1711- 
1722,  12  vol.  in-fol.,  où  il  tire  argument  de  tous  les 
textes  des  deux  Testaments  pour  prouver  l'immaculée 
conception  de  Marie.  Schiffer  fonda  aussi  à  Breslau, 
en  1C90,  ['Académie  de  l'amour  divin,  qui  avait  pour 
but  de  propager  la  bonne  doctrine  par  de  petites  bro- 
chun  s,  très  maniables.  Ces  feuilles  mensuelles,  d'allure 
polémique  et  toutes  d'actualité,  éclairèrent  clergé  et 
la  es  et  suscitèrent  bien  des  controverses. 

Sommervogel,  Ilibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  723- 
726;  Hurter,  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  iv,  col.  806-807; 
II.  Hoffmann,  P.  Vitus  Schefler  und  seine  «  Academia 
amoris  »,  dans  Archivum  hist.  S.  J.,  1936,  p.  177  sq. 

A.  Rayez. 

2.  SCHEFFER  Rupert,  frère  mineur  allemand  de 
l'Observance  (xvme  siècle).  —  Natif  de  Hammelburg, 
il  entra,  en  1730,  dans  l'ordre  des  mineurs  observants, 
où  il  exerça  les  charges  de  lecteur  au  couvent  de  Mil- 
tenberg,  de  gardien  en  celui  de  Hammelburg  et  deux 
fois  celle  de  définiteur  provincial.  Il  publia  une  Dia- 
leclica  orthodoxa  seu  parva  logica,  Fulda,  1751,  in-8°, 
876  p. 

P.  Minges,  O.  F.  M.,  Geschichte  der  Franziskaner  in 
Iiagern,  Munich,  1896,  p.  258;  A.  Gôtzelmann.O.  F.  M., Dos 
Studium  <Ier  Philosophie  und  Théologie  im  Franziskanerklos- 
ler  Millenberg  a.  M.  (1743-1807),  dans  Franzisk.  Sludien, 
t.  xvi,  1929,  p.  269. 

A.  Teetaert. 

SCHEFFMACHER  Joan-Jacques,  jésuite  al- 
sacien et  controversiste  célèbre,  naquit  à  Kientzheim, 
le  27  avril  1068.  Admis  dans  la  Compagnie  en  1684,  il 
enseigna  pendant  six  ans  les  humanités  et  la  philo- 
sophie, puis  exerça,  pendant  plus  de  vingt  ans,  le 
ministère  de  la  prédication.  Chargé  en  1715  de  la  chaire 
de  controverse  fondée  par  Louis  XIV  dans  la  cathé- 
drale de  Strasbourg,  il  acquit,  auprès  des  catholiques 
et  des  protestants,  une  grande  réputation  comme  con- 
troversiste et  réussit  à  ramener  à  l'Église  un  grand 
nombre  de  protestants.  Après  avoir  exercé  les  fonc- 
tions de  recteur  du  Collège  royal  et,  de  1728  à  1731,  de 
l'université  catholique,  il  mourut  le  18  août  1733. 

Ses  ouvrages,  tous  destinés  à  la  polémique  contre  les 
réformateurs,  connurent  un  succès  durable,  comme  en 
témoignent  les  nombreuses  éditions.  Ils  font  preuve 
d'une  information  théologique  très  solide  et  d'une 
modération  assez  rare  dans  la  controverse  de  l'époque. 
Voici  les  principaux  : 

Licht  in  den  Finsternissen,  Cologne,  1723  (sans  nom 
d'auteur),  réfutation  courte  et  populaire  du  protes- 
tantisme, sous  forme  de  catéchisme.  L'opuscule  a  été 
souvent  réédité  et  traduit  en  plusieurs  langues.  Une 
traduction  française  parut  à  Strasbourg  en  1751,  sous 
le  titre  Catéchisme  de  controverse;  elle  fut  rééditée 
plusieurs  fois  dans  le  courant  du  xixe  siècle  et  a  été 
insérée  par  Migne  dans  sa  collection  Catéchismes  phi- 
losophigues,  polémiques...,  t.  i,  col.  499-574.  (Sommer- 
vogel mentionne  à  tort  le  Catéchisme  de  controverse 
comme  un  écrit  distinct  de  l'opuscule  allemand.)  — 
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Lettres  d'un  docteur  allemand  de.  l'université  catholique 
de  Strasbourg  à  un  gentilhomme  protestant,  sur  les  six 
obstacles  au  salut,  qui  se  rencontrent  dans  la  religion 
luthérienne.  Ces  lettres,  au  nombre  de  six,  parurent 
d'abord  séparément,  puis  réunies  en  volume  à  Stras- 
bourg en  1720.  F.llcs  ont  été  souvent  rééditées,  soit 
seules,  soit  avee  la  série  suivante.  I.e  nom  de  l'auteur 
ne  Qgure  pas  en  tète  du  volume,  mais  il  se  trouve  dans 
l'approbation  du  provincial  et  à  la  fin  de  la  dernière 
lettre.  Les  lettres  développent  les  six  raisons  pour  les- 
quelles «  en  restant  dans  le  luthéranisme,  il  n'y  a  pas 
de  salut  à  espérer  »  :  le  luthérien  est  séparé  de  la  véri- 
table Église;  il  n'a  qu'une  foi  humaine  et  chancelante, 
fondée  sur  de  pures  opinions  ou  sur  des  interpréta- 
lions  incertaines  et  arbitraires  de  l'Écriture;  il  est  en 
révolte  contre  l'autorité  ecclésiastique  établie  par 
Dieu;  il  est  privé  de  l'absolution  sacramentelle,  moyen 
nécessaire  pour  la  rémission  des  péchés;  il  ne  reçoit  pas 
le  corps  et  le  sang  du  Christ;  il  adhère  à  des  doctrines 
hérétiques.  Ces  lettres,  dont  on  trouvera  une  analyse 
détaillée  dans  les  Mémoires  de.  Trévoux,  juin  1728, 
p.  1089-1122,  provoquèrent  plusieurs  réponses  pro- 
testantes, cf.  Sommervogel.  —  Lettres  d'un  théologien 
de.  l'université  catholique  de  Strasbourg  à  un  des  princi- 
paux magistrats  de  la  même  ville  faisant  profession  île. 
suivre,  la  Confession  d'Augsbourg,  sur  les  six  princi- 
paux obstacles  à  la  conversion  des  prolestants,  Stras- 
bourg, 1732,  nombreuses  rééditions.  Cette  série  com- 
prend également  six  lettres;  le  nom  de  l'auteur  est 
indiqué  de  la  même  façon  que  dans  la  série  précédente. 
Elles  exposent  les  sujets  suivants  :  le  sacrifice  de  la 
messe,  la  présence  permanente  du  Christ  dans  l'eu- 
charistie, la  communion  sous  une  seule  espèce,  l'invo- 
cation des  saints,  le  purgatoire,  la  justification.  Voir 
Mémoires  de  Trévoux,  février  1733,  p.  193-222  et  mars 
1733,  p.  475-495.  Les  deux  séries  ont  été  souvent  édi- 
tées ensemble.  Une  édition  en  3  volumes  parue  à  Rouen 
en  1769  contient  une  treizième  lettre,  sur  la  présence 
réelle  du  Christ  dans  l'eucharistie.  Elle  n'est  pas  de 
SchefTmacher,  mais  de  l'éditeur,  Terrisse,  doyen  de 
Sorbonne  et  du  chapitre  de  Rouen  (cf.  Sommervogel, 
t.  vit,  col.  730)  ;  elle  a  cependant  été  éditée  séparément, 
sous  le  nom  du  jésuite  alsacien,  à  Grenoble,  en  1821. 
Une  édition  des  douze  lettres  en  quatre  volumes  parut 
à  Lyon,  en  1739,  par  les  soins  du  chanoine  A. -B.  Caillau; 
l'éditeur  ajouta  aux  lettres  de  SchefTmacher  quelques 
autres  traités  et  dissertations  et  s'efforça  «  d'alléger 
un  peu  la  pesanteur  du  style  ».  Elle  sont  reproduites 
dans  la  collection  de  Migne,  La  perpétuité  de  la  foi  de 
V Église  catholique  sur  l'eucharistie,  t.  iv,  col.  915-1348. 
Une  traduction  allemande  parut  àRothenburgen  1752. 
—  Defjense  de  l'invocation  des  saints,  contre  un  écrit 
anom/me  daté  de  Schafhouse,  se  disant  imprimé  à  Fiéile, 
par  l'autheur  des  douze  Lettres...,  Strasbourg,  1733.  Cet 
opuscule  a  été  reproduit  à  la  suite  des  Lettres  dans 
l'édition  de  Caillau  et  dans  la  publication  de  Migne. 

Sommervogel,  Bibl.  de  ta  Comp.  de  Jésus,  t.  vil,  col.  727- 
733;  E.  Rivière,  Corrections  et  additions  à  In  Bibl.  île  la 
Comp.  ilr  Jésus,  col.  7!)1  et  1217;  Hurler,  Xomcncttitor, 
.'!»  éd.,  t.  iv,  col.  1045-1047;  I..  Koch,  Jesuiten-Lexlkon, 
col.  1601. 

J.-P.  Grausem. 

SCHELL  Hermann,  professeur  de  théologie  à 
Wurtzbourg  (1850-1901;).  -  Hermann  Schell  naquit  a 
Fribourg-en-Brisgau  le  28  février  1850.  Entré  au 
grand  séminaire  de  cette  ville  en  1868,  il  s'y  distingua 
par  son  goût  [mur  les  recherches  spéculatives  et  avant 
son  ordination  sacerdotale  il  se  rendit  à  Wurl /.bourg 
dans  le  but  d'y  étudier  la  philosophie  sous  la  direction 
de  Franz  Brentano.  l'eu  de  temps  après  son  ordination 
sacerdotale,  il  publia  en  1873  sa  thèse  de  doctorat  en 
philosophie  sur  L'unité  de  la  vie  de  l'âme  selon  Arislole 
(Die  Einheit  des  Seelenlcbens  nach  Aristoteles),  Schell 


y  prend  la  défense  du  Stag'rite  contre  E.  Zeller,  qui 
lui  avait  reproché  de  ne  pas  avoir  su  établir  l'unité  de 
l'Ame  et  aussi  contre  E.  de  Hartmann  qui,  dans  sa 
Philosophie  de  l'inconscient,  n'avait  vu  dans  la  vie 
consciente  de  l'âme  qu'un  phénomène  issu  de  l'activité 
de  l'inconscient.  Tout  en  défendant  Aristote  contre 
ses  détracteurs  modernes,  Schell  marquait  suffisam- 
ment que  la  métaphysique  dynamique  de  Platon  lui 
semblait  mieux  convenir  à  la  défense  des  conceptions 
chrétiennes  de  Dieu  et  de  l'esprit  contre  le  scepticisme 
moderne  que  celle,  à  son  avis  trop  statique,  du  vieux 
maître  du  Lycée.  Cette  préférence  de  Schell  pour  Pla- 
ton dans  la  présentation  de  saint  Augustin  a  caracté- 
risé toute  son  activité  théologique.  En  1883,  il  pré- 
senta à  la  faculté  de  théologie  de  Tubingue  comme 
thèse  pour  le  doctorat  en  théologie  une  volumineuse 
étude  sur  L'activité  de  Dieu  un  et  Irine  (Das  Wirkcn  des 
Dreieinigen  Gottes).  Cette  thèse  qui  est  f  mdie  sur  une 
étude  approfondie  de  la  patristique  tant  grecque  que 
latine,  tend  à  démontrer  que  dans  la  Trinité  se  mani- 
feste la  plénitude  de  la  vie  et  de  la  perfection  divine, 
ainsi  cpie  la  possession  de  la  sagesse  et  de  l'amour  et 
que  le  dogme  trinitaire  unissant  la  simplicité  de  l'être  à 
la  plénitude  de  l'action,  permet  de  donner  une  expli- 
cation de  l'essence  et  de  l'existence  divine  ainsi  que  de 
la  création.  Voir  art.  Schell,  dans  Lexicon  fur  Theol. 
und  Kirchc,  t.  ix,  col.  232  sq.  Avant  de  paraître  en 
librairie  en  1885,  cette  thèse  avait  valu  à  son  auteur 
la  chaire  d'apologétique  de  la  faculté  de  théologie  de 
Wurtzbourg,  dans  laquelle  il  remplaça  Hettinger.  Dans 
sa  Théologie  dogmatique,  qu'il  publia  en  trois  volumes, 
de  1889  à  1893,  Schell  a  repris  et  amplifié  les  idées 
maîtresses  de  sa  thèse.  Dieu  y  est  défini  actus  purus  ad 
extra  et  ad  intra,  ratio  et  causa  sui  et  mundi,  nécessaire 
en  soi  et  libre  quant  à  la  création,  unité  absolue  et  tri- 
nité  relative.  La  révélation  y  est  présentée  comme  une 
libre  manifestation  de  la  vie  divine,  laquelle  est  seule 
capable  de  donner  à  l'homme  la  plénitude  de  sagesse 
et  de  force  qui  lui  est  accessible.  En  eschatologie, 
Schell  semble  minimiser  le  dogme  de  l'éternité  des 
peines  de  l'enfer,  sans  doute  parce  que,  pour  lui,  le 
péché  mortel  n'est  constitué  que  par  une  révolte 
directe  et  ouverte  contre  Dieu  (Sûnde  mit  der  erhobe- 
nen  Hand).  Cf.  art.  Schell,  dans  Lexicon  fur  Theol.  und 
Kirche,  t.  ix,  col.  232;  Kiefl,  Hermann  Schell,  Mayence, 
1907,  p.  33  sq. 

Sous  le  titre.  Dieu  et  l'Esprit  ( Golt  und  Geist),  Schell 
fit  paraître,  en  1895  et  1890,  les  deux  premiers  volumes 
d'une  apologétique  de  grande  envergure.  Son  but  était 
de  prouver  l'existence  d'un  Dieu  personnel  par  la 
stricte  et  conséquente  application  du  principe  de  cau- 
salité qu'il  faisait  pénétrer  jusque  dans  l'essence  divine. 
L'année  1896-1897  vit  Schell  à  l'apogée  de  sa  renom- 
mée. Comme  recteur  de  l'Université,  il  présida  à  l'inau- 
guration du  nouveau  palais  universitaire  et  prononça 
deux  discours  qui  eurent  un  grand  retentissement. 
L'un  avait  comme  sujet  L' Université  et  la  théologie; 
l'autre  était  consacré  au  problème  de  l'esprit  considéré 
particulièrement  dans  ses  rapports  avec  la  notion  du 
Dieu  un  et  trinc.  Dans  deux  brochures  parues  l'année 
suivante,  il  réclamait  une  plus  grande  liberté  d'allure 
dans  la  vie  de  l'Église,  une  plus  large  activité  pour  les 
laïques  et  il  combattait  la  mécanisation  de  la  vie  ecclé- 
siastique. Voir  Le  catholicisme  comme  principe  du  pro- 
grès (Dit  h'iilholirismus  als  Prinzip  des  Forlschriltes) ; 
Les  temps  nouveaux  et  la  foi  ancienne  (Die  neue  Zeil  und 
lier  allr  Claube).  Ces  deux  brochures  furent  mises  à 
l'Index  le  15  décembre  1895;  de  même  la  Dogmatique, 
ainsi  que  les  deux  volumes  d'apologétique,  intitulés 
Dieu  et  Esprit.  I.es  raisons  de  cette  prohibition  furent 
communiquées  à  Schell  le  12  mai  1899  et  le  10  Janvier 
1900.  Il  lui  était  reproché  d'avoir  considéré  Dieu 
comme   causa  sui;   d'avoir  exagéré   la   puissance   du 
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raisonnement  pour  la  pénétration  du  mystère  de  la 
sainte  Trinité;  d'avoir  minimisé  le  dogme  de  l'éternité 
des  peines  de  l'enfer;  d'avoir  propagé  une  conception 
erronée  de  la  liberté  et  de  la  personnalité  et  de  s'être 
laissé  trop  influ2ncer  par  l'esprit  moderne.  Voir  les 
raisons  de  la  mise  à  l'Index  dans  la  Corrispondenza 
romana,  n.  53  (16  juillet  1907)  et  dans  Hennemann, 
Widerruf  Ilermann  Schells,  1908,  p.  82  sq. 

Le  1er  mars  1899,  Schell  se  soumit  en  déclarant  :  «  Je 
constate  que  je  veux  et  peux  accomplir  cet  acte  de 
sentiment  et  de  soumission  ecclésiastique,  après  avoir 
acquis  la  certitude  qu'il  ne  me  met  d'aucune  manière 
en  contradiction  avec  le  devoir  divin  de  la  vérité 
reconnue,  comme  la  faculté  de  théologie  l'a  déclaré  et 
démontré.  "  Kiefl,  Schell,  p.  131  sq.  Dans  plusieurs 
entrevues  avec  l'évèque  de  Wurtzbourg,  le  21  janvier 
1904  et  le  6  décembre  1905,  Schell  promit  de  s'en  tenir 
pour  son  enseignement  à  la  doctrine  de  l'Église.  Voir 
les  relations  de  ces  entrevues  dans  la  Corrispondenza 
romana,  du  16  juillet  1907.  Plus  tard,  Schell  publia 
encore  deux  volumes  d'apologétique,  Religion  et  révé- 
lation, en  1901,  Jahvé  et  le  Christ,  en  1905.  En  1903,  il 
fit  paraître  chez  Kirchheim,  à  Mayence,  une  étude 
intitulée  Le  Christ,  dans  laquelle  il  combattait  les  con- 
ceptions du  protestantisme  libéral.  Schell  mourut  subi- 
tement le  31  mai  1906. 

L'année  1907  vit  une  recrudescence  de  la  polémique 
autour  de  Schell,  lorsque  ses  amis  voulurent  lui  ériger 
un  monument  funéraire.  Cette  initiative  ayant  été 
présentée  par  quelques-uns  comme  une  protestation 
publique  contre  la  mise  à  l'Index  des  écrits  du  défunt 
professeur,  le  Saint-Siège  intervint.  Lettre  du  pape 
Pie  X,  14  juin  1907.  Mais,  quand  l'archevêque  de 
Bamberg,  Abert,  président  du  comité  du  monument, 
eut  expliqué  qu'il  ne  s'agissait  que  d'un  acte  de  piété 
émanant  d'amis  personnels  et  d'anciens  élèves,  le  car- 
dinal Merry  del  Val,  secrétaire  d'État,  déclara  le 
23  juillet,  que  rien  ne  s'opposait  à  l'érection  du  monu- 
ment. Au  cours  de  ces  polémiques,  Schell  fut  rangé 
quelquefois  parmi  les  modernistes.  A  tort,  sans  aucun 
doute.  Schell  avait  suivi  avec  intérêt  l'évolution  de 
l'apologétique  française,  inaugurée  par  Blonde!,  Bru- 
netière  et  Laberthonnière.  Mais  jamais  il  n'avait 
donné  son  adhésion  aux  idées  de  ce  dernier.  Dans  sa 
Dogmatique  comme  dans  ses  écrits  apologétiques,  il 
demeura  toujours  Adèle  à  la  métaphysique  spéculative 
dans  la  ligne  de  Platon  et  de  saint  Augustin.  Au  début 
du  mouvement  qu'on  appela  en  Allemagne  Reform- 
kalholicismus,  Schell  lui  montra  quelque  sympathie; 
mais  il  s'en  éloigna  dans  la  même  mesure  que  celui-ci 
s'éloignait  de  l'Église.  Malgré  quelques  remarques  un 
peu  vives  contre  les  autorités  romaines,  émises  dans 
des  conversations  ou  dans  des  lettres  privées,  Schell 
demeura  toute  sa  vie  très  attaché  à  l'Église.  Il  était 
doué  d'un  grand  talent  oratoire,  chose  assez  rare  en 
Allemagne.  Aussi  son  influence  sur  ses  disciples  et  ses 
auditeurs  fut-elle  très  grande.  Par  contre,  ses  écrits 
laissent  à  désirer  sous  le  rapport  de  la  clarté  des  idées 
et  du  style.  Schell  manquait  aussi  de  méthode  critique 
et  n'avait  pas  suffisamment  pénétré  la  pensée  médié- 
vale. Son  mérite  réside  dans  ses  essais  métaphysiques, 
lesquels  exercent  encore  maintenant  une  certaine 
influence  en  Allemagne. 

LexiconfurTheol.  undKirche, art.  Schell,  t.  ix,  col. 232  sr[.; 
Kiefl,  Hermann  Schell,  Mayence,  l'.)>7;  E.  Commer, 
H.  Schell  und  der  fortschrittliche  Katholizismus,  Vienne; 
1907;  le  même,  Die  jiingste  Phase  des  Schell slrciles,  1907; 
Hennemann,  ilermann  Schell,  1909;  Schmied  Millier,  Un 
théologien  moderne,  clins  Annales  de  philosophie  chrétienne, 
1906,  p.  608-619;  1907,  p.  517-535;  Ami  du  clergé,  1908, 
p.  (>.">-7G;  P.  (jod?t,  Un  apologiste  co  itemporain,  dans  lieuue 
du  clergé  français,  t.  liv,  11)118,  p.  5-30;  J.  Rivière,  Le  mo- 
dernisme dans  l'Église,  Paris,  1929,  p.  287-290  et  passim. 

G.   Fritz. 


SCHELSTRATE     ou     SCHEELSTRATE 

(l'orthographe  Schelestrate  est  fautive)  (Emmanuel 
de),  préfet  de  la  bibliothèque  Vaticane  (1648  ou  K'il'.t 
1692),  —  Né  en  1648  ou  1649  à  Anvers;  Emmanuel  de 
Schelstrate  reçut  une  excellente  formation  dans  sa  ville 
natale  et  la  compléta  par  des  voyages  en  France  et  en 
Italie.  De  bonne  heure  il  se  livra  à  l'étude  de  l'histoire 
ecclésiastique,  spécialement  des  origines  chrétiennes. 
Dès  l'âge  de  trente  ans,  il  commença  à  publier  le  résul- 
tat de  ses  recherches.  Ses  travaux  attirèrent  sur  lui 
l'attention  du  monde  savant  et  particulièrement  celle 
du  Saint-Siège  qui  trouvait  en  lui  un  ardent  défenseur 
des  prérogatives  pontificales.  Innocent  XI  appela 
Schelstrate  à  Rome  et  le  nomma  vice-préfet,  puis 
préfet  de  la  Vaticane;  c'est  en  cette  qualité  qu'il  faci- 
lita les  recherches  de  Mabillon  dans  la  célèbre  biblio- 
thèque. Cf.  Revue  bénédictine,  t.  xvi,  1899,  p.  517.  Les 
occupations  de  sa  charge  n'empêchèrent  point  Schel- 
strate de  continuer  ses  travaux  historiques  et  de  les 
livrer  au  public;  outre  une  connaissance  profonde  de 
l'antiquité  ecclésiastique,  il  y  montrait  une  orthodoxie 
sévère  et  une  pureté  de  doctrine  qui  lui  valurent  d'être 
attaqué  à  la  fois  par  les  protestants  et  par  les  gallicans; 
Schelstrate  répondit  avec  vigueur.  Le  pape  lui  témoi- 
gna sa  reconnaissance  en  le  nommant  chanoine  du 
Latran  et  de  Saint-Pierre.  Schelstrate  jouit  peu  de 
temps  de  ces  dignités;  il  mourut  le  5  avril  1692,  à  l'âge 
de  43  ans,  sans  avoir  pu  terminer  son  ouvrage  Anti- 
quitas  Ecclesiœ  auquel  il  travaillait  depuis  de  longues 
années. 

Œuvres.  —  1.  Antiquitas  illuslrala  circa  concilia 
generalia  et  provincialia,  décréta  et  gesla  ponlificum,  et 
pnveipua  tolius  historiée  ecclesiasticœ  capita,  Anvers, 

1678,  in-4°;  cet  ouvrage  veut  prouver,  contre  Launoi, 
la  haute  antiquité  de  la  primauté  pontificale.  —  2.  Ec- 
clesia    a/ricana    sub    primate    Carlhaginensi,    Anvers, 

1679,  in-4°.  Schelstrate  démontre  que  l'autorité  du 
primat  de  Carthage  a  toujours  été  subordonnée  à 
celle  du  pontife  romain;  on  trouve  dans  ce  travail  une 
excellente  étude  sur  le  différend  qui  opposa  saint 
Cyprien  au  pape  saint  Etienne  à  propos  du  baptême 
des  hérétiques.  —  3.  Sacrum  Anliochenum  concilium 
pro  Arianorum  conciliabulo  passim  habitum  nunc  vero 
primum  ex  omni  anliquilatc  aucloritati  suœ  reslilulum, 
Anvers,  1681,  in-4°.  —  4.  Acla  Constanliensis  concilii 
ad  expositioncm  decretorum  ejus  sessionum  iv  et  v 
jacientia  nunc  primum  ex  codicibus  manuscriptis  in  lu- 
cemc.ula  et  disserlatione  illuslrata,  Rome,  1683,  in-4°. 
L'occasion  de  ce  travail  fut  la  fameuse  déclaration  du 
clergé  de  France  de  1682.  Schelstrate  entreprit  de 
démontrer  la  supériorité  du  pape  sur  le  concile.  Il 
s'attira  une  vigoureuse  attaque  de  Maimbourg  :  Traité 
historique  de  l'établissement  et  des  prérogatives  de  l' Eglise 
de  Rome,  Paris,  1685,  in-4°  (cette  publication  fut  cen- 
surée par  Innocent  XI,  Index,  4  juin  1685,  et  valut  à 
Maimbourg  d'être  exclu  de  la  Compagnie  de  Jésus). 
Bossuet  crut  devoir  répondre  à  Schelstrate,  De- 
fensio  declarationis  conventus  cleri  gallicani  anni 
MDCLXXXII,  de  ecclesiastica  potestate,  IIe  part.,  1.  V, 
c.  iv-v  et  xxxm-xxxix,  ainsi  qu'Arnauld,  Éclaircisse- 
mens  sur  l'autorité  des  conciles  généraux  et  des  papes,  ou 
explications  du  vrai  sens  des  trois  décrets  des  sessions  IV 
et  v  du  concile  de  Constance,  contre  la  dissertation  de 
M.  de  Schelstrate,  Amsterdam  (?),  1711.  Sur  cette 
controverse,  voir  Reusch,  Der  Index  der  verbotenen 
Bûcher,  Bonn,  1885,  p.  584  et  575;  dom  M.  Petitdidier, 
O.  S.  B.,  Dissertation  historique  et  critique  sur  le  senti- 
ment du  concile  de  Constance  touchant  l'autorité  et  l'in- 
faillibilité des  papes,  Luxembourg,  1727,  in-12,  qui  prit 
parti  pour  Schelstrate  contre  Maimbourg;  Jacques 
Lenfant  (protestant),  Histoire  du  concile  de  Constance, 
Amsterdam,  1727,  in-4°,  passim;  Noèl  Alexandre, 
Historia    ecclesiastica,    éd.    Roncaglia-Mansi,    Venise, 
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1781,  t.  xvm;p.  144-169.  —  5.  Traclalus  de  sensu  et 
auclorilale   decretorum    concilii    Conslanticnsis...    rirca 
potestatem  ecclesiasticam,  Rome,  1686,  in-4°,  réponse  à 
Maimbourg.  Ce  petit  traité  se  termine  par  un  index 
précieux  :  Compendium  chronologicum  reriim  ad  décréta 
Constantiensia  speclanlium.  —  6.  De  lugendis  actis  cleri 
gallicani  congregati  a.  1682  disserlalio,  1 rf  édit.,  aujour- 
d'hui  introuvable    à   Anvers,   1682  (30  exemplaires); 
2e  éd..   Rome,  1684,  in-4°;  3e  édition  en    1740,   plus 
complète  que  les  précédentes,  sous  le  titre  :  De  lu- 
gendis aelis  cleri  gallicani  Parisiis,  de  mandata  regio- 
congregati,  anno  1682,  10  mardi  et  seq.,  auciore  eximio 
D.  Schelstrate,  rééditée  par  L.-X.  Veith  dans  De  pri- 
mait! et  injallibililale  romani  pontificis,  Malincs,  1824, 
in-12.  —  7.  De  disciplina  arcani,  contra  disputaiionem 
Ernesti  Tentzelii  disserlalio  apologetica  per  D.  Ema- 
nuelem  a  Schelstrate  S.    T.  D.,  bibliothecœ   Valicanœ 
prœfectum,  Ecclesiœ  Anlverpiensis  canonicum,  Rome, 
1685,  in-4°.  Dans  la  pensée  de  l'auteur,  cette  courte 
dissertation   n'était    qu'une   réponse   à  l'attaque    de 
Tentzel,   Dissertatio   de   disciplina   arcani    Willenber- 
gee  habita  die  3  jan.  1683,  Wittemberg,   1683,  in-4», 
contre  certaines  idées  émises  dans  VAniiquilas  illus- 
trala  et  dans  la  Ccmmentatio  du  concile  d'Antioche  ;  elle 
eut  une  fortune  considérable.  Schelstrate  estime  que  la 
discipline  du  secret  fut  instituée  par  Jésus-Christ  et 
pratiquée  par  les  apôtres,  que  son  objet  propre  était 
le  dogme  trinitaire,  les  sacrements  et  la  liturgie  eucha- 
ristique; il  explique  parla  la  pauvreté  de  la  littérature 
patristique  sur  le  nombre  des  sacrements,  la  trans- 
substantiation, le  culte  des  saints,  etc.  L'opinion  de 
Schelstrate  fut  adoptée  alors  par  l'ensemble  des  théo- 
logiens catholiques,  mais  elle  est  actuellement  très 
contestée,  sinon  abandonnée.   Cf.   Ratiffol,   art.   Ar- 
cane,  ici  même,  t.  i,  col.  1738  sq.,  et  Études  d'histoire 
et  de  théologie  positive,  t.  i,  p.  5-10;  Vacandard,  art. 
Arcane,  dans  Dictionn.  d'h  st.  et  de  géogr.  ecclés.,  t.  m, 
col.  1498-1499.  Tentzel  répondit  à  Schelstrate  par  des 
Animadversiones,  réunies  dans  Exercitationes  seleclœ, 
Francfort,   1692;  une  polémique  générale  s'engagea 
alors  ;  on  en  trouverale  détail  dans  Huyskens,  Zur  Frage 
ùber  die  sog.  Arkandisziplin,  Munster,  1891,  p.  16  sq. 
—  8.  Dissertatio  de  auctoritate  patriarchali  et  metropoli- 
tica  adversus   ea  quœ  scripsit  Eduardus   Stilling/leet, 
decanus  Londinensis,  in  libro  de  originibus  Britannicis, 
Rome,  1687,  in-4°.  Stillingfleet,  doyen  de  Saint-Paul  de 
Londres,  mort  en  1699  évêque  de  Worcester,  avait 
repris    dans    ses    Antiquities    of    the    lîrilish    Church, 
Londres,  1685,  les  opinions  des  Centuriateurs  de  Mag- 
debourg  touchant  l'indépendance  des  patriarches  de 
la  primitive  Église.  Cette  dissertation  a  été  reproduite 
par  Rocabertiau,  t.  xi  de  sa  Ribliotheca  maxima  ponti- 
fleia.  —  9.  Acla  Ecclesiœ  Orienlalis  contra  Cah'ini  et 
Lulheri  hœreses,  Rome,  1692,  4  vol.in-fol.;  2°  éd.,  Rome, 
1739.  On  y  trouve  des  documents  curieux  sur  les  rela- 
tions entre  les  chefs  de  la  Réforme  et  Constant  inoplc.  — 
10.  Anliquilas   Ecclesiœ   disserlationibus,  monumentis 
ac  nolis  illustrata,  Rome,  t.  i,  1692;  t.  n  (posthume), 
1697;  in-fol.  Cet  ouvrage,  qui  devait  comprendre  six 
tomes,  est  de  valeur  inégale;  on  y  rencontre  cependant 
d'excellentes  études,  particulièrement  au  t.  Il,  telles 
les  dissertations  n  et  m  (reproduites  par  Rocaberti, 
op.  cit.,  t.  xi),  respectivement  intitulées  :  De  auctori- 
tate apostolorum,  et  quod  Pelrus  collegii  apostolici  prin- 
ceps  et  caput  Ecclesiœ  a  Chrislo  constitulus  sil,  et  Quod 
primntus  Pétri  ad  ejus  in  cathedra  Romana  successores 
Iransmissus  sil.   La  pièce   principale  du   t.   i   est    une 
Disserlalio  de  antiquis  romanoruni  ponlificum  catalogis 
exquibus  Liber  pontiftealis  concinnatus  fuit,  cl  de  Libri 
poniiflealis  auciore  el  prsesiantia,  précédant  l'édition  en 
trois    colonnes    parallèles    du    catalogue    libérien,    de 
l'abrégé   félieieii   (texte   du    Va/.    Heg.    1127,  avec   des 
variantes  empruntées  au  Paris.  1451)  et  du  texte  com- 


plet (jusqu'à  Félix  IV)  du  Liber  pontiftealis  (d'après 
l'édition  de  Mayencc).  Cf.  dom  Leclercq,  art.  Liber 
pontiftealis,  dans  Dictionn.  d'archéol.,  t.  ix,  col.  451. 
Cette  dissertation  a  été  rééditée  par  Migne  en  tête  de 
son  édition  du  Liber  pontiftealis,  P.  L.,  t.  cxxvn, 
col.  157-220.  L'auteur  de  la  notice  Schelstrate,  dans  Die 
Religion  in  Geschichte  und  Gegenwarl  indique,  à  tort 
croyons-nous,  une  édition  à  part  de  cette  dissertation, 
Rome,  1692.  —  11.  Oratio  in  funere  SS.  D.  N.  Inno- 
centa XI  pontificis  maximi,  Rome,  1689,  in-4°.  —  La 
bibliothèque  royale  de  La  Haye  conserve  la  corres- 
pondance et  divers  papiers  et  notes  de  Schelstrate, 
ms.  lld'i. 

Schelstrate  tient  une  place  distinguée  parmi  les 
écrivains  ecclésiastiques  du  xvnc  siècle.  Ses  connais- 
sances sont  profondes  et  son  érudition  est  en  général 
très  sûre;  sa  doctrine,  affranchie  des  préjugés  du 
temps,  est  ferme  et  rigoureuse;  malheureusement  sa 
méthode  n'est  pas  toujours  très  précise,  principale- 
ment dans  les  études  où  la  théologie  a  plus  de  part 
que  l'histoire.  Néanmoins  l'œuvre  de  Schelstrate  est 
un  beau  monument  élevé  à  la  gloire  de  l'Église  et  de  la 
papauté;  monument  qui  eût  pu  être  encore  plus  grand 
si  son  auteur  n'était  mort  prématurément. 

Biogr.  nationale  de  Belgique,  t.  xxi,  1911-1913,  col.  673- 
679;  Die  Religion  in  Geschichte  und  Gegenwart,  t.  v,  1931, 
au  mot  Schelstrate:  The  calholic  encijclopedia,  t.  xm,  1912, 
p.  526-527;  Jôcher,  Gelehrlen  LcxiKon,  t.  iv,  p.  245;  Mi- 
chaud,  Biographie  universelle,  nouv.  éd.,  t.  xxvm,  p.  280- 
281;  Hoefer,  Août),  biogr.  générale,  t.  xliii,  Paris,  1853, 
col.  495-496;  Dictionnaire  des  auteurs  ecclésiastiques,  t.  IV. 
Lyon,  1767,  p.  534  (gallican);  Niceron,  Mémoires  pour  servir 
à  l'histoire  des  hommes  illustres,  t.  xxi,  p.  264  sq.;  Ellies 
Dupin,  Biblioth.  des  auteurs  ecclés.  du  X  VI 1'  siècle,  t.  IV, 
p.  226-241  ;  Moréri,  Grand  dictionn.  hist.,  édit.  de  1759,  t.  IX, 
p.  246-247;  Richard,  Dictionn.  universel  des  sciences  ecclés., 
t.  v,  Paris,  1762,  p.  17;  Hurter,  Nomenclator,  3e éd., t. IV, 
col.  550-554;  Roskovany,  Komanus  ponlijcx  Primas,  Nitra, 
t.  n,  1867,  p.  922,  924.  926;  t.  m,  1867,  p.  850;  le  même, 
Cwlibatus  et  Breviarium,  t.  iv,  Rudapest,  1861,  p.  184- 
185,  213. 

J.  Mercier. 

SCHERER  Georges,  jésuite  autrichien,  naquit  à 
Schwatz  près  d'Insbruck  en  1540.  entra  au  noviciat 
de  Vienne  en  1559,  enseigna  la  grammaire,  l'hébreu  et 
la  philosophie,  fut  pendant  quarante  ans  prédicateur, 
recteur  du  collège  de  Vienne,  supérieur  à  Linz  et  vice- 
provincial.  Il  mourut  à  Linz  en  1605.  Il  publia  en 
langue  allemande  de  nombreux  écrits  polémiques 
contre  les  protestants  ainsi  que  plusieurs  ouvrages  de 
piété  et  recueils  de  sermons  :  en  tout  une  quarantaine 
d'ouvrages  ou  opuscules  dont  on  trouvera  les  titres 
dans  Sommervogel.  En  1599  et  1600,  il  réunit  ses 
œuvres  en  deux  volumes  in-fol.  imprimés  au  monastère 
des  prémontrés  de  Rruck  en  Moravie,  recueil  réédité  à 
Munich  en  1613  et  1614  :  R.  P.  Scherers...  Opéra  oder 
aile  Bûcher,  Traclallein,  Schri/Jten  und  Predigten...  Si 
l'auteur  n'apporte  pas  de  contribution  notable  à  la 
théologie  technique,  il  mérite  d'être  mentionné  en 
bonne  place  dans  l'histoire  de  la  controverse  et  de 
l'apologétique  populaire.  Pour  ne  citer  qu'un  exemple: 
sa  série  de  vingt-neuf  sermons  sur  les  notes  de  la  véri- 
table Église  (1589),  Opéra,  t.  n,  p.  82-170,  constitue  un 
excellent  traité  d'apologétique. 

Sommervogel,  Biblioth.  île  la  Camp,  de  Jésus,  t.  VII, 
col.  TIO-TGT;  I  lui  Ici,  Xomcnclator,  3«  éd..  t.  m,  col.  428- 
120;  H.  Duhr,  Geschichte  <ler  Jesuiten  in  den  l.ândern 
deutscher Zunge,t.  i,  p.  806-820;  E.  de  Guilheimy,  Ménologe 

de  la  Camp,  de  Jésus,  Germanie,  l"  Sér.,  I.  n,  p.   120-421. 

J.-P.  Grausem. 
SCHERIO  (Grégoire  Lo) ,  frère  mineur  réformé 
italien  (  w  r  XVIIe  siècle),  dénommé  encore,  mais  à  tort 
paraît-il,  Schiero,  par  N.Toppi,  Biblioteca  napolitana 
et  apparato  agli  huomini  illnslri  di  Napolie  dcl  regno, 
Naples,  1678,  p.  52.  Quant  à  son  nom  de  religion,  les 
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auteurs  ne  concordent  pas.  Tandis  que  les  uns  l'ap- 
pellent Grégoire  (  J.-H.  Sbaralea,  Sii[>plcmentum,  2e  éd., 
t.  i,  Rome,  1908,  p.  331;  H.  Hurtcr,  Nomenclator, 
3e  éd.,  t.  m,  col.  043),  d'autres  le  dénomment  Bona- 
venture,  comme  N.  Toppi,  op.  cit.,  p.  52.  La  plupart, 
ne  sachant  quel  nom  lui  donner,  le  désignent  du  nom 
de  Bonaventure  et  de  celui  de  Grégoire  et  en  traitent 
en  deux  endroits  différents.  Il  nous  apparaît  toutefois 
plus  probable  qu'il  s'appelait  Grégoire,  puisqu'il  porte 
ce  nom  dans  le  titre  de  son  ouvrage  :  De  Deo  uno  et 
trino,  comme  cela  résulte  d'un  catalogue  du  libraire  de 
Lyon,  Laurent  Armisson,  édité  en  1669,  p.  104. 

D'après  J.-H.  Sbaralea,  op.  cit.,  t.  i,  p.  331  et  t.  m, 
p.  205,  Lo  Scherio  serait  originaire  de  Lecce.  Il  entra 
chez  les  mineurs  réformés  à  Lecce  le  12  juillet  1602, 
fit  son  noviciat  au  couvent  de  Copertino,  étudia  la 
philosophie  et  la  théologie,  d'abord  au  couvent  de 
Lecce  et  ensuite  à  l'université  d'Alcaln,  en  Espagne, 
où  il  eut  pour  professeur  de  théologie  le  fameux  cis- 
tercien Pierre  de  Lorca,  qui  y  occupa  la  chaire  de  Duns 
Scot.  Retourné  dans  sa  province  de  Pouille,  il  enseigna 
la  philosophie  au  couvent  de  Lecce  où  il  s'acquit  une 
telle  renommée  que  l'évèque  de  cette  ville,  Louis  Pap- 
pacoda,  choisit  Lo  Scherio  pour  son  théologien  et  pour 
examinateur  de  son  clergé  et  censeur  des  livres.  Comme 
toutes  ces  dignités  et  tous  ces  honneurs  excitaient 
l'envie  autour  de  lui.  il  quitta  à  l'insu  de  tous  sa  pro- 
vince et  se  rendit  à  Rome  où  il  fut  nommé  lecteur  de 
théologie.  Quand  les  ennuis  et  les  embarras  suscités 
contre  lui  dans  sa  province  se  furent  calmés,  il  y 
retourna  et  y  fut  élu  custode.  En  cette  qualité  il 
assista  au  chapitre  général  qui  fut  célébré  en  1639,  à 
Rome,  où  il  fut  nommé  probablement  commissaire 
général  pour  les  mineurs  ultramontains.  En  1641,  il 
devint  définiteur  de  sa  province,  mais  ne  le  resta  pas 
longtemps,  puisqu'il  mourut  au  mois  de  mai  de  1642. 

Bien  que  Lo  Scherio  se  soit  illustré  surtout  en  his- 
toire, il  ne  négligea  cependant  pas  la  théologie  et  com- 
posa dans  ce  domaine  des  Disputationes  et  quasstiones 
dcDeo  uno  et  trino,  ad inentem  Subtilis  doctoris,  publiées 
à  Lecce,  en  1644,  d'après  L.  Armison,  op.  cit.,  p.  lui; 
en  1646,  selon  Jean  de  Saint-Antoine,  Hiblioth.  fran- 
cise, t.  n,  p.  33;  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum,  t.  i, 
p.  331;  avant  1669,  d'après  X.  Toppi,  toc.  cit.;  J.-H. 
Sbaralea,  op.  cit.,  t.  m,  p.  205  et  238.  D.  Scaramuzzi, 
O.  F.  M.,  //  pensiero  di  Giovanni  Duns  Scolo  nel  mezzo- 
giorno  d'Italia,  Rome,  1027,  p.  216,  note,  cite  une  édi- 
tion de  Naples,  1645,  in-1",  faite  par  les  soins  du  mi- 
neur réformé  Séraphin  de  Secli,  dans  laquelle  se  trouve 
aussi  le  portrait  du  P.  Lo  Scherio.  Celui-ci  est  encore 
l'auteur  d'ouvrages  théologiques  inédits  :  De  incarna- 
lione;  De  gratia;  De  divinis  auxiliis;  De  visione  béati- 
fie a. 

.Jean  de  Saint-Antoine,  Bibliolh.  univ.  francise.,  .Madrid, 
1732-1733,  t.  i,  p.  239;  t.  il,  p.  27  et  33;  J.-H.  Sbaralea, 
Supplementum,  2«  éd.,  t.  i,  Home,  1908,  p.  193  et  331  ;  t.  m, 
Rome,  1936,  p.  205  et  239;  N.  Toppi,  Bibtioteca  nupolilana, 
Naples,  1678,  p.  52;  H.  Hurter,  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  m, 
col.  943;  L.  Ferraris,  ().  F.  M.,  Prompla  bibliothcca  canonial, 
juridica,  moralis,  theologica,  t.  VIII,  Paris,  1865,  col.  638. 

A.   TEETAERT. 

SCHEVICHAVIUS  Gisbert,  jésuite  hollan- 
dais, né  à  Arnhem  en  1558,  entra  dans  la  Compagnie 
en  1575;  il  mourut  le  20  mai  1622  à  Mayence,  où  il 
avait  été  recteur  et  directeur  de  conscience.  Il  composa 
De  augustissima  et  sanctissima  Trinitale  cognoscenda, 
amanda  et  laudanda,  Mayence,  1619,  in-8°.  L'auteur 
avertit  de  n'avoir  à  redouter  de  sa  part  aucune  nou- 
veauté, car  il  a  suivi  «  le  chemin  royal  et  très  sûr  de 
la  Tradition  ».  L'ouvrage  est  divisé  en  douze  livres 
dont  cinq  seulement  constituent  nos  traités  actuels 
De  Trinitale  (1.  II-VI);  le  premier  est  consacré  à  l'unité 
de  Dieu;  à  partir  du  septième,  il  s'agit  des  apparitions 
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de  la  Trinité,  de  son  culte,  de  ses  martyrs,  de  ses  défen- 
seurs, des  louanges  que  les  créatures  inanimées  lui 
rendent,  et  du  culte  public.  Les  définitions  sont  clas- 
siques, les  positions  des  adversaires  qualifiés  de  scele- 
rati  sont  à  peine  discutées;  la  raison  théologique  n'ap- 
paraît guère;  cependant,  Schevichavius,  en  un  style 
très  clair,  donne  un  magnifique  florilège  patristique 
sur  la  Trinité.  Bellarmin  écrivait  à  l'auteur,  le  12  juin 
1620  :  «  Très  souvent  je  lis  votre  ouvrage  et  je  le  lis 
comme  un  vrai  livre  spirituel,  tout  à  fait  capable  d'en- 
flammer,  d'élever  et  de  nourrir  l'âme.  »  Éloge  mérité. 
Chaque  chapitre  se  termine  par  une  prière  ou  une  élé 
vation  qui  fait  de  ce  traité  non  seulement  un  exposé 
propre  à  éclairer  l'esprit,  mais  aussi  à  satisfaire  l'âme. 
On  retrouve  les  mêmes  caractéristiques  dans  le  De 
ecclesiasticorum  vita,  moribus,  ofjiciis,  Mayence,  1621, 
in-8°.  Fruit  des  instructions  que  Schevichavius  faisait 
tous  les  dimanches  aux  prêtres  de  la  congrégation  du 
Saint-Sacrement  et  de  la  Sainte-Vierge,  établie  à 
Mayence  cet  ouvrage  relève  plutôt  de  la  spiritualité. 
A  signaler  le  règlement  de  cette  congrégation,  p.  816- 
822.  L'auteur  promettait  de  traiter  en  trois  livres 
«  l'humilité  du  Christ  »  (p.  782);  il  ne  semble  pas  qu'il 
ait  eu  le  temps  de  mettre  son  projet  à  exécution. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  776; 
Hurter,NomencZa<or,3"  éd.,t.in,col.  631-632;  E.  de Guilhei- 
my,  Mênologe  de  Germanie,  II'  sér.,  t.  i,  p.  135;  H.  Duhr. 
Geschichte  <ler  Jesuiten  in  <len  l.dndcrn  deutsclier  Zunge,  t.  i, 
p.  102-103,  417;  t.  n  a,  p.  337;  t.  n  />,  p.  111,  406-467. 

A.  Rayez. 
SCHIFFINI  Santo,  jésuite  italien,  philosophe 
et  théologien  du  xixe siècle.  —  Il  naquit  à  Santa  Dome- 
nica  (province  de  Cosenza),  le  20  juillet  1841.  A  l'âge 
de  quatorze  ans,  il  fut  admis  au  noviciat  de  Naples. 
Pendant  ses  études  il  dut  s'exiler  à  Léon  en  Espagne, 
puis  à  Laval,  où  il  termina  sa  théologie  en  1871.  Immé- 
diatement après  ses  études  il  fut  nommé  professeur  de 
philosophie  et  de  théologie  et  le  resta  jusqu'à  sa  mort. 
Il  enseigna  à  Laval  (1872-1880),  puis  à  l'Université 
grégorienne  (1881-1885).  Une  grave  maladie  l'ayant 
obligé  à  quitter  Rome,  il  passa  les  vingt  dernières 
années  de  sa  vie  comme  professeur  au  séminaire  de 
Chieri  en  Piémont,  où  il  mourut  le  10  décembre  1906. 
Profondeur  et  solidité  de  la  doctrine,  enchaînement 
logique  des  problèmes,  clarté  dans  l'exposé  et  rigueur 
dans  l'argumentation,  souci  d'écarter  les  questions  et 
développements  inutiles  et  de  tout  ramener  aux  grands 
principes  de  solution  :  telles  sont  les  qualités  qui 
classent  le  P.  Schillini  parmi  les  meilleurs  philosophes 
et  théologiens  du  xixe  siècle. 

Il  professait  un  véritable  culte  pour  le  Docteur 
angélique.  Il  aimait  à  dire  que,  plus  il  étudiait  saint 
Thomas,  plus  il  était  convaincu  que  sa  science  était  en 
quelque  manière  inspirée;  il  ajoutait  que  souvent  il 
trouvait  dans  les  œuvres  de  saint  Thomas  la  solution 
de  difficultés  qui  lui  avaient  longtemps  paru  insolubles. 
Œuvres.  —  I^lles  datent  toutes  du  séjour  à  Chieri. 
1°  Philosophie.  —  Schillini  publia  un  cours  de  philo- 
sophie en  5  volumes  :  Principia  philosophica  ad  inen- 
tem Aquinatis,  Turin,  1886,  2e  éd.,  1892.  — Dispula- 
tiones  metaphysiese  specialis,  1. 1  :  De  nutura  corporea  et 
anima  ralionali,  Turin,  1888;  2e  éd.,  1894;  t.  il  :  Theo- 
logia  naluralis,  ibid.,  1894.  —  Disputationes  philos-j- 
phiie  moralis,  t.  i  :  Ethica  generalis,  ibid.,  1891  ;  t.  n  : 
Ethica  specialis,  ibid.,  1891.  Cette  œuvre  obtint  très 
rapidement  une  large  diffusion,  surtout  dans  les  sémi- 
naires d'Italie.  On  s'accorde  d'ailleurs  à  en  reconnaître 
les  mérites.  Qu'il  suflise  de  mentionner  deux  points  : 
sur  la  question  capitale  de  la  certitude  et  de  l'évidence, 
ainsi  qu'en  éthique  sur  le  problème  du  fondement  de 
l'obligation,  on  trouvera  difficilement  ailleurs  un 
exposé  plus  approfondi  et  plus  clair.  En  1893,  l'auteur 
publia  un  résumé  en  deux  volumes  :  Instiluliones  phi- 
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losophicœ  ad  mcntem  Aquinatis  in  compendium  redactse, 
t.  i  :  Logica  et  Metaphysica;  t.  n  :  Ethica  sive  moralis. 

2°  Théologie.  —  Sous  le  titre  général  de  Aduersaria 
Iheologica,  Schifflni  publia  d'abord  pour  l'usage  sco- 
laire et  sous  une  forme  succincte  les  traités  De  vera 
religione,  De  verbo  Dei  scripto  et  tradito,  De  gratin,  De 
virtuiibus  infusis.  Il  avait  l'intention  de  reprendre  ces 
mêmes  traités  sous  une  forme  plus  développée  et  défi- 
nitive, ('/est  ainsi  qu'il  publia  Tractatus  de  gratia,  Fri- 
bourg,  1901;  Tractatus  de  virtutibus,  Fribourg,  1904. 
Parallèlement  à  ses  l'rincipia  philosophica  il  désirait 
réunir  sous  le  titre  de  Principia  théologien  k's  traités 
De  vera  religione  et  De  regulis  ftdei.  Les  controverses 
très  vives  au  sujet  de  l'inspiration  et  de  l'inerrance  de 
l'Écriture  le  décidèrent  à  publier  d'abord  séparément 
Divinitas  Scripturarum  adversus  hodiernas  novitates 
asserta  et  vindicata,  Turin,  190ô.  La  mort  l'empêcha 
de  faire  imprimer  les  autres  parties  des  Principia.  L'ou- 
vrage, dont  le  manuscrit  était  presque  achevé,  fut  édité 
après  la  mort  de  l'auteur  sous  le  titre  :  De  vera  religione 
sen  de  Christi  Ecclesia  ejusque  munere  doctrinali, 
Sienne,  1908.  Bien  que  l'auteur  n'ait  pas  pu  y  mettre 
la  dernière  main,  l'ouvrage  reste  précieux  surtout  par 
la  solidité  de  l'argumentation  et  la  réfutation  de  l'évo- 
lutionnisme  dogmatique. 

I.etlrrc  délia  provincia  Torinese  ilrlla  Compagnia  <li  Gesii, 
1907,  p.  201  sq.;  Hurter,  Nomenclator,  3«  éd.,  t.  v,  col.  L910. 

A.  Taverna. 

SCHILDERE  or  SCILDERE  (Louis  de), 
jésuite  flamand,  né  à  Bruges  le  5  octobre  1600.  Il 
entra  dans  la  Compagnie  le  30  septembre  1024.  Après 
avoir  professé  les  humanités  et  la  philosophie,  il  ensei- 
gna la  théologie  à  Louvain,  au  collège  de  la  Compagnie. 
Ce  dernier  enseignement  eut  grand  succès  et  dura 
vingt-deux  ans.  Le  P.  de  Schildere  était  du  reste  non 
inoins  remarquable  par  ses  vertus  que  par  sa  doctrine 
(Hurter).  Il  mourut  à  Bruges  le  17  juin  1607. 

Au  nombre  de  ses  ouvrages,  il  faut  d'abord  met  lie 
toute  une  série  de  thèses  publiées  et  soutenues  sous  sa 
présidence  par  ses  élèves.  Sommervogd  cite  23  de  ces 
opuscules,  datés  de  1042  à  1053.  Le  plus  considérable 
est  une  Synopsis  iheologica  de  sacrameniis  Ecclesise, 
Louvain,  1048,  in-fol.,  où  les  thèses  sont  présentées 
sous  une  forme  étendue  et  raisonnée;  elles  furent 
exposées  et  défendues  par  Humbcrt  de  Precipiano,  qui 
devint  évoque  de  Bruges,  puis  archevêque  de  Malines. 

Le  1'.  de  Schildere  fil  en  outre  paraître  sons  son  nom 
un  ouvrage  sur  la  formation  de  la  conscience  :  De  prin- 
cipiis  conscicnliir  formandœ  tractatus  sex,  tum  in  jure 
naliinc  ac  divino,  tum  in  humano,  canonico  ac  civili 
fundati,  Anvers,  1664,  in-8°,  77(5  p.  Deux  passages  de 
cet  ouvrage  méritent  d'être  relevés  pour  l'histoire  de 
la  théologie  morale.  Le  premier  concerne  le  probabi- 
lisme.  Thyrsc  Gonzalez,  dans  le  Fundamentum  theol. 
moralis, Rome,  1694,citeà  deux  reprises  (Introït.,  n.  16 
et  Dissert..  I,  $  ">,  n.  20),  le  1'.  de  Schildere  comme 
ayant  professé  dans  le  De  principiis  conscientise  for 
manda,  une  doctrine  conforme  à  la  sienne.  En  preuve, 
il  apporte,  avec  un  texte  peu  significatif  de  la  Préface, 
la  définition  donnée  tract.  Il,  cap.  n,  n.  12,  de  la  pro- 
babilité :  Esseassensum  cum  formidine  innixum  ralioni 
bus  gn  i>  bus,  exquibus  vir  consideratus,  post  argumenta 
contraria  considerataetsoluta,  in  negoliis  magni  momenli 
concludere  solet...;  d'où  il  suit  :  71,111/  quando  pro  utraque 
parle  rationes  occurrunt  neque  rationes  unius  partis 
longe  superant  alias,  opinio  formata  non  est  probabilis. 
Gonzalez  conclui  a  la  nécessité,  pour  aller  contre  la 
loi,  d'une  vraisemblance  sensiblement  pins  grande,  ci 
il  ajoute  :  lunir  scnlrntitim  Pains  Scildere,  sallem  qua 
tenus  spécial  <lr/inilioncm  scnlcnlur  probabilis,  Com 
muniter  secuti  sunt  Prof  essores  Societatis  I  ovanienses  et 
Anloerpienses  in  thesibus  impressis.  La  conclusion  de 
Gonzalez  ne  manquait  pas  de  logique.  Sans  doute  son. 


l'influence  de  l'université  lovanienne,  où  l'on  réagissait 
contre  le  laxisme,  le  P.  de  Schildere  tendait  à  s'éloi- 
gner du  probabilisme ;  notons  cependant  que,  dans  son 
ouvrage,  il  ne  l'attaque  pas  ouvertement.  Aussi,  dans 
les  discussions  qui  suivirent  sur  ce  sujet,  n'a-t-il  été 
guère  Invoqué,  ni  cité.  Les  seules  mentions  que  nous 
ayons  rencontrées  de  son  nom  avec  allusion  au  texte 
apporté  par  Gonzalez  sont  celles  faites  à  trois  reprises 
dans  le  mémoire  écrit  en  faveur  de  la  publication  du 
livre  de  ce  dernier,  et  publié  par  Dollingcr-Reusch, 
Gcschichle  (1er  Moralslreitigkeilen...,  t.  n,  p.  74-80,  85; 
ils  l'attribuent  au  secrétaire  de  la  Compagnie,  le 
1'.  /Egidius  Lstrix.  Dans  les  travaux  de  ces  dernières 
années  sur  le  probabilisme,  il  n'est  pas  davantage,  à 
notre  connaissance,  question  du  P.  de  Schildere. 

Le  second  texte  intéressant  de  cet  auteur  se 
rapporte  au  baptême  des  enfants  dans  le  sein  de  la 
mère.  Dans  le  De  principiis  conscientise  formandse, 
tract.  VI,  cap.  11,  il  soutenait  la  validité  probable  du 
baptême  intra-utérin,  si  du  moins  l'eau  baptismale 
atteignait  l'enfant  ou  même  les  enveloppes  entourant 
ce  dernier,  la  licéité  de  cette  pratique  en  cas  d'urgence 
et  sa  facilité  pour  l'accoucheuse  ou  le  chirugien  grâce 
surtout  à  un  instrument  médical.  Cette  question,  on 
le  sait,  allait  être  vivement  discutée  au  xvme  siècle, 
jusqu'à  ce  qu'elle  fût  tranchée  en  un  sens  favorable  au 
P.  de  Schildere  par  Benoît  XIV,  De  synodo,  1.  VII,  c.  v, 
n.  3  sq.,  et  saint  Alphonse,  Theol.  mor.,  1.  VI,  n.  107. 
Mais  si,  bien  avant  cette  discussion,  le  professeur  de 
Louvain  se  prononçait  aussi  nettement,  jusqu'à  quel 
point  Sommervogel  est-il  fondé  à  dire  :  «  peut-être, 
est-il  le  premier  à  avoir  soutenu  la  légitimité  de  cette 
pratique?  »  Lu  faveur  de  cette  appréciation,  on  pour- 
rait citer  un  de  ceux  qui  allaient  défendre  avec  le  plus 
d'àprelé  l'opinion  contraire,  le  P.  J.  H.  Serry,  O.  P. 
I  )ans  ses  Prœledwncs  Iheologiœ,  t.  iv,  prael.  xix,  Venise, 
17  12,  p.  200,  cet  auteur  donne  en  effet  précisément 
Schildere  et  Gobât  comme  les  premiers  modernes  à 
admettre  la  licéité  du  baptême  intra-utérin,  contre 
saint  Augustin,  saint  Thomas,  le  décret  de  Gratien  et 
le  Rituel  (cf.  Experientiœ  iheolog.  de  Gobât,  tract.  II, 
sect.  n,  1659).  Mais,  en  réalité,  la  documentation  de 
Serry  est,  sur  ce  point,  bien  restreinte.  Ni  Schildere,  ni 
Gobât  ne  se  donnaient  comme  apportant  une  doctrine 
nouvelle;  ils  prétendaient  bien  au  contraire  s'appuyer 
sur  toute  une  série  d'auteurs,  qui,  avant  eux,  avaient 
professé  qu'on  peut  renaître  à  la  vie  de  la  grâce  avant 
d'être  né  d'une  naissance  naturelle  et  normale,  ainsi 
Gabriel,  Victoria,  V al entia, Tanner,  Lcssius,  Tolet,  etc. 
Ce  qu'il  y  avait  de  vraiment  nouveau  chez  le  P.  de 
Schildere— et  ce  en  quoi  il  précède  Gobât  lui-même,  qui 
l'utilise,  c'est,  dans  le  n.  9  du  chapitre  indiqué  plus 
haut,  l'affirmation  donnée,  d'après  des  témoignages  de 
pi  al  iciens,  que  ce  baptême  était  possible  et  qu'il  était 
aisé-,  même  avant  tout  début  d'accouchement.  Le  pro- 
fesseur de  Louvain  avait  eu  le  mérite  de  s'informer 
auprès  de  ceux  qui  étaient  compétents.  Au  milieu  du 
XVIIIe  siècle,  en  défendant  les  mêmes  vues  contre 
Serry,  un  auteur  de  médecine  pastorale  qui  eut  alors 
une  grande  influence  en  ces  matières,  F.-E.  Cangiamila 
(cf.  Sacra embrgologia,  Borne,  1754,1. 1 1 1, c.  vm).  recon- 
naîtra la  bonne  information  de  Schildere  et  de  Gobât 
et  fera  triompher  leur  opinion.  Sur  un  point  de  détail, 
Schildere  ni'  peut  cependant  être  suivi  aujourd'hui  : 
comme  Benoit  XIV  du  reste,  il  admettait  que  le  bap- 
tême sur  l'extérieur  des  membranes  enveloppant  le 
Fœtus  axait  une  grande  probabilité  de  validité;  actuel- 
lement le  développement  embryonnaire  mieux  connu 
tend  plutôt  à  diminuer,  sinon  à  faire  évanouir  cette 
probabilité,    Mais  pour  le  reste,  ses  vues  et  même  ses 

recommandations  pratiques  m-  trouvent  en  cette  ma- 
tière d'accord  avec  les  enseignements  des  moralistes 
modernes. 
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Au  sujet  des  ouvrages  du  P.  de  Schildereil  faut,  pour 
être  complet,  ajouter  qu'il  a  laissé  un  certain  nombre 
d'ouvrages  inédits,  dont  Sommervogcl  nous  donne  les 
titres  :  De  charitate  proximi,  de  jure  et  justifia,  De 
sacramentis  in  génère  et  in  specie. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  782- 
785;  Hurler,  Nomenclator,  3e  éd.,  t.  vi,  col.  291;  Bibliogr. 
nationale  (Acadérnie  royale  de  Belgique),  t.  v,  1870,  col.  719, 
De  Schildere  Lotis  (lïnile  Varenbergh);  Dôllinger-Reusch, 
(ieschichle  (1er  Moralstreitinkeiten...  ,  1880,  t.  i,  p.  51  et  t.  il, 
p.  74,  80,  85. 

R.  Brouillard. 

SCHILDIZ  (Hermann  de),  t  1357,  défenseur  de 
la  cause  pontificale  sous  Jean  XXII.  —  Originaire  de 
Schildcsche  ou  Schildiz  en  Westphalie,  il  entra  dans 
l'ordre  des  augustins  et  vint  achever  ses  études  à  Paris 
vers  1320.  Il  y  professa  le  cours  de  Bible  en  1326-1327, 
puis  la  théologie,  enseignement  coupé  de  quelques 
séjours  au  couvent  d'Herford.  En  1337,  il  devint  pro- 
vincial pour  la  Saxe  et  la  Thuringe,  puis  vicaire  géné- 
ral et  pénitencier  de  l'évêque  Otton  de  Wurzbourg.  Il 
mourut  dans  l'exercice  de  ces  fonctions,  le  8  juillet 
1357. 

Hermann  est  l'auteur  de  plusieurs  ouvrages  de  droit 
canonique  et  de  théologie  pastorale,  notamment  d'un 
Spéculum  sacerdolum,  souvent  imprimé,  et  d'un  Intro- 
ductorium  juris,  qui  lui  assure  une  place  importante 
dans  l'histoire  du  droit.  Il  avait  aussi  commenté  Aris- 
tote  et  le  premier  livre  des  Sentences.  Parmi  ses  œuvres 
théologiques,  les  plus  saillantes  sont  un  De  conceptione 
Maria*  et  un  traité  de  circonstance,  Contra  flagellatores. 
Mais  il  prit  surtout  une  part  considérable  au  conflit 
politico-religieux  qui  de  son  temps  mettait  aux  prises 
le  Saint-Siège  et  l'empereur  Louis  de  Bavière. 

Vers  1327-1328,  il  avait  composé  et  dédié  au  pape 
Jean  XXII  un  petit  traité  contre  les  erreurs  de  Marsile 
de  Padoue,  aujourd'hui  perdu.  Il  y  ajouta  plus  tard, 
vers  1330-1331,  un  traité  en  deux  livres.  Contra  hœre- 
ticos  negantes  immunitatem  et  jurisdictionem  sanctee 
Ecclesiœ,  dédié  également  à  Jean  XXII,  auquel  il  joi- 
gnit le  précédent  comme  troisième  partie.  Les  deux 
premières  seules  se  sont  conservées;  mais  elles  suf- 
fisent pour  mériter  à  leur  auteur  d'être  inscrit  en  bon 
rang  parmi  les  fondateurs  de  l'ecclésiologie. 

Car,  bien  qu'il  soit  inspiré  par  les  événements  de 
l'époque,  l'ouvrage  se  développe  en  un  véritable  traité, 
De  Ecclesia.  A  la  base,  Hermann  pose  le  double  dogme 
de  l'unité  de  l'Église,  qui  fait  d'elle  le  principe  de  toute 
juridiction,  et  de  son  infaillibilité,  i,  1-5.  Ces  principes 
généraux  sont  ensuite  longuement  appliqués  a  l'Église 
romaine,  dont  il  établit  la  primauté  et  la  souveraine 
autorité  doctrinale,  la  pleine  juridiction  spirituelle  et 
temporelle  qui  lui  vaut  d'être  la  source  et  la  règle  de 
tout  pouvoir  ici-bas.  i,  G-14.  Non  seulement  les  pou- 
voirs ecclésiastiques,  mais  encore  temporalia  omnium 
principum  ctiam  laycorum  de  jure  dépendent  ab  Eccle- 
sia. i,  14,  édition  Scholz,  p.  130-139.  En  conséquence, 
la  donation  de  Constantin  et  celles  des  autres  princes 
ne  peuvent  être  qu'une  reconnaissance  des  droits  anté- 
rieurs de  l'Église,  i,  15-16.  D'où  résulte  pour  tous  un 
grave  devoir  d'obéissance,  que  l'Église  peut,  au  besoin, 
requérir  par  l'intermédiaire  du  bras  séculier,  i,  17-20. 

Les  pouvoirs  et  privilèges  de  l'Église  romaine  s'in- 
carnent évidemment,  d'une  manière  éminente,  dans  le 
pape  son  chef.  Hermann  consacre  toute  sa  deuxième 
partie  à  en  faire  l'analyse  et  la  preuve.  Pour  lui,  le 
pape  est  solus  immediatus  vicarius  Christi,  les  autres 
prélats  tenant  leur  juridiction  spirituelle  medianteauc- 
torilate  Romani  Pontificis.  n,  1-3.  Il  est  le  juge  de  tous 
et  n'est  jugé  par  personne,  4-6;  il  reçoit  le  Saint-Esprit 
comme  Pierre  et  possède  la  suprême  autorité  dans 
l'ordre  de  la  doctrine,  7-9,  non  moins  que  de  la  juridic- 
tion pénitenlielle,  10-11.  De  lui  dérive  tout  pouvoir 


juste,  même  au  temporel,  12;  aussi  toutes  ses  lois,  à  la 
différence  des  lois  civiles,  sont-elles  obligatoires  sub 
necessitate  salutis,  13-15. 

En  ce  qui  concerne  la  position  de  l'Église  par  rap- 
port à  l'État,  Hermann  est  donc  un  nouveau  témoin 
du  pouvoir  direct;  mais  l'intérêt  spécial  de  son  œuvre 
vient  de  ce  que  cette  doctrine  est  incorporée  chez  lui. 
comme  chez  Jacques  de  Viterbe,  voir  t.  vm,  col.  307, 
dans  une  systématisation  complète  du  pouvoir  pon- 
tifical. Sur  ses  contemporains,  voir  déjà  Lamuert 
Guerric,  Opicino  de  Canistris,  Pérouse  (  André  de). 
et,  plus  bas,  Spiritalis,  Toti. 

Em.  Seckel,  Beitrai/e  zur  Geschichtc  beider  Redite  im  Mit- 
telalter,  t.  r,  Tubingue,  18i)8,  p.  129-221  et  503-507,  où  sont 
îéuais  les  derniers  renseignements  sur  la  biographie  et  la 
bibliographie  de  l'auteur.  Le  traité  Contra  hereticos  est 
analysé  dans  H.  Scholz,  Unbekannle  Kirclienpolitische 
Streitschriften  ans  der  Zeit  Ludwigs  des  Bayern,  t.  i,  Rome, 
1911,  p.  50-60;  publié  par  le  même  auteur,  avec  beaucoup 
de  coupures,  au  t.  n  du  même  ouvrage,  Rome,  1914,  p.  130- 
l.">3,  d'après  un  ms.  de  la  Bibliothèque  nationale  de  Paris, 
lut.  4-J3L',  fol.  132-17.".. 

J.  Rivière. 

SCH  ISIVl  E.  —  Le  schisme  est  une  séparation  vou- 
lue de  l'unité  ou  de  la  communion  ecclésiastique;  c'est 
aussi  l'état  de  séparation  ou  le  groupement  chrétien 
constitué  en  un  tel  état  :  le  schisme  grec.  Le  schisma- 
tique  est  celui  qui  fait  schisme,  qu'il  soit  le  fauteur  ou 
le  responsable  du  schisme,  ou  qu'il  y  adhère  seulement 
par  conviction  ou  simplement  de  fait.  Il  n'y  a  pas  de 
mot  spécial,  comme  hérésiarque  vis-à-vis  d'hérésie, 
pour  désigner  le  fauteur  de  schisme  :  les  mots  schis- 
matarcha  employé  par  saint  Bernard,  Epist.,  cxxvi, 
P.  L.,  t.  clxxxii,  col.  273,  et  schismatiarcha  employé 
par  les  Gesta  Innocenta  III,  P.  L.,  t.  ccxiv,  col. 
clxxix,  sont  exceptionnels  et  n'ont  pas  de  correspon- 
dant français.  —  I.  Le  mot.  Son  emploi  scripturaire. 
IL  La  notion  de  schisme.  Aperçu  historique  (col.  1288). 

III.  La  notion  de  schisme,  partie  spéculative  (col.  1299). 

IV.  Le  schisme  comme  délit  (col.  1311). 

I.  Le  mot.  Emploi  scripturaire.  — ■  Le  mot  est 
passé  du  grec,  par  l'emploi  qu'en  a  fait  le  Nouveau 
Testament  (pas  d'emploi  dans  les  LXX,  qui  ne  con- 
naissent que  es/j.G{U)),  dans  le  latin  ecclésiastique,  puis 
dans  les  langues  modernes;  il  n'est  pas  du  vocabulaire 
latin  classique.  Malgré  différentes  équivalences  qu'on 
trouve  chez  les  écrivains  latins  du  ine  et  du  ive  siècle, 
telles  que  scissura,  discidium,  divortium,  discretio,  dis- 
cordia,  dissensio,  separatio,  preecisio,  c'est  la  simple 
transcription  du  mot  grec  qui  a  prévalu  dans  le  latin 
ecclésiastique,  où  elle  a  pris,  comme  elle  le  fera  ensuite 
dans  les  langues  modernes,  un  sens  particulier,  relatif 
à  l'unité  de  l'Église  chrétienne  :  cf.  IL  Pétré,  Hœrcsis, 
schisma  et  leurs  synonymes  latins,  dans  Revue  des  éludes 
latines,  1937,  p.  316-325. 

Hyto-ji.*  (de  ayjXjsiv,  fendre),  signifie  au  sens  propre 
fente  ou  déchirure  :  ainsi  Aristote  parle-t-il  du  pied 
fendu  du  chameau,  Hist.  anim.,  II,  i,  26,  et  le  Pasteur 
d'Hermas  de  pierres  fendues,  Sim.,  IX,  vin,  4.  Le  mot 
est  employé  au  sens  propre  de  déchirure  dans  l'Évan- 
gile, Matth.,  ix,  16;  Marc,  n,  21;  cf.  Luc,  v,  36.  Au 
sens  figuré,  er/îrjua  signifie  dissentiment,  divergence 
d'opinion  :  rare,  semble-t-il,  en  ce  sens,  dans  le 
grec  classique  (cf.  cependant  Xénophon,  èayioQqG-xv, 
Conv.,  iv,  59,  pour  désigner  une  divergence  d'avis 
amicale),  il  est  employé  dans  l'évangile  de  saint  Jean 
pour  désigner  la  division  des  opinions  au  sujet  du 
Christ  chez  les  juifs,  leur  désaccord  né  d'une  discussion 
à  son  sujet,  vu,  43;  ix,  16;  x,  19.  Mais  c'est  de  l'em- 
ploi du  mot  par  saint  Paul  que  dérive  très  certaine- 
ment son  usage  ecclésiastique.  Il  apparaît  trois  fois 
dans  la  Ire  aux  Corinthiens,  où  il  se  réfère  aux  troubles 
survenus  dans  l'Église  de  Corinthe  :  «  Moi,  je  vous 
mande,  frères,  par  le  nom  de  Notre-Seigneur  Jésus- 
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Christ,  de  tenir  le  même  langage  tous,  e1  de  n'avoir  pas 
entre  vous  de  scissions,  mais  de  rester  bien  en  harmo- 
nie dans  la  même  intelligence  et  dans  la  même  façon 
de  sentir.  »  i,  10.  «  Quand  vous  vous  réunissez  en 
assemblée,  j'entends  dire  que  des  scissions  se  font 
parmi  vous,  et  j'en  crois  bien  quelque  chose,  car  il  faut 
qu'il  y  ail  parmi  vous  des  sectes.  »  XI,  18,  «...  afin  qu'il 
n'y  ait  point  de  dissentiment  dans  le  corps,  mais  que  les 
membres  s'inquiètent  de  la  même  chose  les  uns  pour 
les  autres  ».  xn,  25  (trad.  Allô).  On  le  voit,  il  ne  s'agit 
pas  à  proprement  parler  de  schismes  au  sens  actuel  du 
mot  :  les  rr/ôau-a-ra  dont  parle  l'Apôtre  ne  sonl  pas  des 
sectes  ou  des  groupements  sortis  de  la  communion 
ecclésiastique,  mais  des  partis  à  l'intérieur  de  la  com- 
munauté, des  «  cliques  »,  (J.Weiss;  Allô).  Ce  sont  des 
particularismes  fondés  soit  sur  des  interprétations 
différentes  du  christianisme  se  recommandant  de 
patronages  divers,  i,  10,  soit  sur  des  différences  de 
classes  et  de  condition,  xi,  18,  soit  surl'égoïsme  naturel 
lui-même  lié  à  tout  cela,  xn,  25.  Le  mot  est  repris  dans 
un  sens  semblable,  mais  plus  fort,  d'ailleurs  avec  réfé- 
rence à  saint  Paul  et  aux  Corinthiens,  par  Clément 
Romain,  /  Cor.,  n,  6;  xi.vi,  5,  9;  xux,  5;  liv,  2.  Cf. 
Estienne,  Thésaurus,  à  ce  mot;  II.  Lesètre,  art. 
Schisme,  dans  le  Dictionn.  de  la  Bible,  t.  v,  col.  1529- 
1531;  J.  Weiss,  dans  le  commentaire  de  Meyer; 
E.-B.  Allô,  Commentaire  dans  la  collection  des  Btutlcs 
bibliques;  Whotherspoon,  art.  Unit;/,  dans  Hastings, 
Dicl.  of  Christ  and  Ihe  Gospel,  t.  II,  col.  7<S  1  ;  H.-YV. 
Fulford,  art.  Schism,  dans  Encyclopaedia  of  religion 
and  elhics,  t.  xi,  p.  232. 

Les  commentateurs  anciens  n'apportent  rien  d'ori- 
ginal :  saint  Jean  Chrysostome,  ayant  dans  l'esprit  le 
sens  ecclésiastique  du  terme,  note  (pie  si  Paul  use  d'un 
mot  aussi  grave,  alors  qu'il  n'était  pas  question  de 
divergences  proprement  doctrinales,  c'est  pour  frap- 
per les  Corinthiens  et  leur  faire  sentir  toute  la  gravité 
du  mal,  In  iam  Cor.,  hom.  m,  P.  G.,  t.  lxi,  col.  23; 
hom.  xxvn,  col.  225-22G.  Théodoret  de  Cyr  insiste  sur 
l'idée  de  contestation  au  sujet  des  présidents  et  des 
chefs  de  file.  Interpret.  epist.  I  ad  Cor.,  P.  G., 
t.  lxxxii,  col.  232,  313. 

Saint  Paul  fait-il  une  différence  entre  oyî(7(j.<7.  et 
atpeaiç,  rapprochés  I  Cor.,  xi,  18-10.  et  laquelle?  Plu- 
sieurs pensent  que  les  sens  en  sont  indiscernables  et 
que  les  deux  mots  seraient,  en  somme  interchan- 
geables :  Cremer-Kogel,  Biblisch-theologisches  Wôr- 
lerbuch  der  N.-T.  Grâzitât,  I08  éd.,  Gotha,  1915,  p.  85; 
E.  Buonaiuti,  Scisma  ed  eresia  nella  primitiva  lettera- 
lura  cristiana,  dans  Saggi  su!  cristianesimo  primitivo, 
1923,  p.  274-285;  Hennecke.  art.  Hâretiker des  Urchris- 
lentums,  dans  Die  Religion  in  Gesch.  u  il  Gegenwart, 
2e  éd.,  t.  ii,  1928,  col.  1567-1568;  enfin,  sans  se  pro- 
noncer catégoriquement,  et  avec  beaucoup  de  nuance. 
J.-V.  Bartlet,  art.  J/crcsy  dans  le  Dicl.  of  Ihe  Bible  de 
Hastings,  t.  n,  p.  351.  En  fail,  ni  l'un  ni  l'autre  des 
deux  mots  n'a  chez  saiid  Paul  le  sens  précis  que 
Ces  1'  rm<  s  prendront  plie,  lard.  Tout  ce  (pie  l'on  peut 
dire,  c'est  que  l'al'peoiç  englobe  plus  de  choses  que 
le  r>-/'\r,\L't.  cl,  du  moins  à    I  Cor.,  xi,   18-19,  en  marque 

peut-être  une  aggravation.  Par  quoi  l'on  ne  nie 
d'ailleurs  pas  (pie  le  mot  otïpeciç  se  charge  parfois  d'un 
sens  déjà  plus  défini,  Il  l'elr.,  n,  l.et  peut  être  Tit., 
m  ni;  cf.  !•'.  l'rat.  l.n  théologie  de  saint  l'uni.  I.  I, 
Ii,'  éd.,  p.  1  H,  n.  1  et  bi2  103;  .1.  Brosch,  Das  Wesen 
der  Hàresie,  Bonn,  1936,  p.  17-24.  De  plus,  chacun  des 
deux  mots  a  sa  nuance  propre,  de  qui  les  ultérieures 
précisions  peuvent  se  réclamer  légitimement.  Comme 
le  remarque  J.  Weiss,  «/'.  cit.,  10e éd.,  p.  13,  oxlcu/x  mi^ 
gère  l'idée  d'une  unité  violemment  troublée;  -/(.'pso-iç 
Implique  que  chacun  adhère  à  son  «ré  à  une  doctrine 

ou  à  une  forme  de  doctrine,  au  sens  oii  les  écoles  phi 

losophiques  de  l'antiquité  el  le  christianisme  lui  même 


à  son  début  furent  appelés  des  «  hérésies  »  ou  des 
i  sectes  ». 

II.    La  NOl  ion  DE  SCHISME.  APERÇU  HISTORIQUE.  - 

La  notion  de  schisme,  qui  semble  de  prime  abord  très 
simple,  est  cependant  assez  complexe  et  difficile  à 
définir  :  elle  n'a  pas  trouvé  tout  d'un  coup  la  précision 
que  nous  lui  connaissons.  Son  développement  ou  ses 
variations  sont  liés  à  deux  facteurs  principaux  :  d'une 
part,  comme  il  est  normal,  à  la  manière  dont  est 
conçue  l'unité  de  l'Église,  à  quoi  le  schisme  se  sous- 
trait ;  d'autre  part,  aux  faits  de  schismes  existant  dans 
l'Église  à  un  moment  donné  ou  dans  un  lieu  déterminé. 

1°  L'Église  ancienne,  jusqu'au  donatisme.  —  Les 
Pères  apostoliques  sont  remplis  du  zèle  de  l'unité  el 
ils  ont  certes  une  idée  très  riche  de  l'Église  une;  mais 
la  notion  de  schisme  n'a  pas  chez  eux  une  valeur  ecclé- 
siologique  technique.  L'unité  est  faite  de  la  concorde 
des  chrétiens,  de  leur  accord  en  une  même  croyance 
dans  la  soumission  aux  autorités  légitimes  de  chaque 
communauté;  elle  est  violée  quand  des  discussions  sur- 
viennent entre  chrétiens  :  d'où  les  adjurations  ou  la 
mise  en  garde  contre  les  uy[rs\ioi.-zrx,  scissions,  Clément, 
/  Cor.,  n,  6;  xlvi,  5  et  9:  xlix,  5;  liv,  2,  dissensions, 
Didachc,  iv,  3:  Ép.  de  Barnabe,  xix,  12,  discordes, 
Ilermas,  Sim.,  VIII,  ix,  I.  Ignace,  qui  est  rempli  par 
la  passion  de  l'unité,  n'emploie  pas  le  mot  oyîcu.a; 
mais,  en  une  phrase  toute  paulinienne,  il  avertit  que 
«  qui  suit  un  fauteur  de  schisme,  ayîÇov-u,  n'héritera 
pas  le  royaume  de  Dieu  »,  Phil.,u\,  3,  et  il  exhorte  les 
Philadelphiens,  c.  m-iv,  et  les  Smyrniotes,  Smijrn.,  vn- 
vin  :  Polijc. ,  vi,  à  garder  la  paix  en  obéissant  aux  condi- 
tions de  l'unité  ecclésiastique.  La  condition  décisive 
est,  pour  Ignace,  l'obéissance  à  l'évêque,  la  fidélité  à 
la  doctrine  qu'il  tient,  à  l'eucharistie  qu'il  préside. 
Ignace  donne  ainsi  la  première  formule,  et  combien 
fr>rte,  d'un  critère  de  l'unité  et  du  schisme  :  est  schis- 
matique  celui  qui  se  sépare  de  l'autorité  légitime,  à 
savoir  de  l'évêque,  et  dresse  un  autel  en  dehors  de  celte 
autorité. 

Telle  est  l'idée  la  plus  simple  du  schisme  :  elle  envi- 
sage la  rupture  de  l'unité  dans  le  cadre  de  l'Église 
locale  et  définit  le  fait  de  schisme  par  rapport  à  l'au- 
torité locale  légitime.  C'est  celle  que  nous  retrouve- 
rons dans  le  canon  5  du  concile  d'Antioche  de  341,  le 
plus  ancien  document  officiel  qui,  sans  d'ailleurs  em- 
ployer le  mot,  propose  une  notion  du  schisme  :  Si  quis 
presbyler  vel  diaconus  proprio  conlemplo  episcopo,  ab 
ecclesia  seipsum  segregaverit,  et  privatim  congregatio- 
ncin  c/jcceril.  et  allure  erexerit  et  episcopo  uccersente  non 
obedicril.  née  velit  ei  parère...  Mansi,  Concil.,  t.  n, 
col.  1309-1310. 

Du  cadre  de  l'Église  locale,  il  y  a  d'ailleurs  un  pas- 
sage à  celui  de  l'Église  universelle  :  la  communion 
avec  celle-ci  est  rompue  par  la  rupture  de  la  commu- 
nion avec  un  évêque  particulier  :  car,  entre  les  Églises 
locales,  il  y  a  une  solidarité  fondée  sur  une  unité  pro- 
fonde qui  trouve  son  expression  dans  un  rigoureux 
conformisme  de  foi.  L'autorité  épiscopale  d'une  Église 
particulière  engage  l'Église  universelle,  et  qui  rompt 
avec  elle  rompt  avec  l'Église  totale.  Ceci  se  marque  au 
plan  insi  il  ut  ionnel  par  la  valeur  universelle  de  l'excom- 
munication qui  frappe  le  schismatique  :  le  canon  6  du 
concile  d'Antioche  précédemment  cité  porte  :  Si  quis  a 
proprio  episcopo  fuit  excommunicatus,  ne  prius  ab  aliis 
suscipialur,  quam  fuerii  a  proprio  episcopo  susceptus, 
ni....  col.  1311-1312.  Or,  ce  canon  ne  fait  que  répéter 
ce  qui  a  déjà  été  décidé  aux  conciles  d'Elvire  (300), 
eau.  :").'!.  Mansi,  Concil.,  t.  Il,  col.  Il;  d'Arles  (311). 
eau.  10.  ibid.,  col.  173:  de  Nicee  (325),  nui.  5,  col.  009- 
670;  ce  qui  sera  bientôt  repris  au  concile  de  Sardiquc 
(3  13).  can.   13,  Mansi.  t.  m,  col.  10-17. 

Au  plan  idéologique,  nul  n'a  formulé  plus  fortement 
(pie  saint  Cypricn  celle  valeur  universelle  du  schisme. 
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Gyprien  est  l'homme  de  l'unité,  il  est  aussi  l'homme  de 
la  fonction  épiscopale.  Il  construit  son  ecclésiologie 
dans  le  cadre  de  l'Eglise  locale  et  autour  de  la  fonction 
épiscopale,  gardienne  de  l'unité  :  Illi  (se.  Pclro)  sunt 
ecclesia  ptebs  sacerdoti  adunata  et  pastori  suo  grex 
a:lhœrens.  Urule  scire  debes  episcopum  in  ecclesia  esse  et 
ecclesiam  in  episcopo  et  si  quis  cum  episcopo  non  sit,  in 
ecclesia  non  esse...  Epist.,  lxvi  (Hartel),  n.  vin,  3.  Dès 
lors,  le  schisme  est  conçu,  dans  le  cadre  de  l'Église  par- 
ticulière, comme  la  rupture  d'avec  l'évêque  légitime  et 
l'érection  d'un  autel  profane  contre  l'autel  catholique  : 
Qui  schisma  jaciunt  et  relicto  episcopo,  alium  sibi  foris 
pseudoepiscopum  constituant...  Epist.,  lxix,  n.  vi,  1; 
n.  vm,  3;  cf.  Epist.,  lix,  n.  v,  1  ;  lxvi,  n.  v,  1  ;  lxviii, 
n.  ii,  1,  etc.  Dans  ces  différents  textes,  Cyprien  dénonce 
comme  causes  des  schismes  le  mépris  orgueilleux  de 
l'autorité  divine  des  évêques  :  Inde  enim  schismata  et 
hiereses  obortœ  sunt  et  oriuntur,  dum  episcopus...  su- 
perba  quorumdam  pnrsumptione  contemnitur.  Epist., 
lxvi,  n.  v,  1  ;  lix,  n.  v.  1.  Il  exprime  aussi  une  idée  que 
nous  retrouverons  souvent  ensuite,  celle  de  la  stérilité 
des  schismes,  >  qui  tombent  tout  d'un  coup  avec  leur 
cabale  perverse  ».  Epist.,  lv,  n.  xxiv,  3. 

Mais,  si  le  schisme  est  conçu  par  Cyprien  comme 
rompant  l'unitéde  l'Église  dont  l'évêque  est  le  principe, 
le  critère  et  le  sceau  visible,  l'épiscopat  possédé  par  les 
chefs  des  Églises  locales  est  conçu  par  lui  comme  uni' 
réalité  une,  créant  entre  ses  parties  prenantes  plus 
même  qu'une  solidarité,  une  véritable  unité  :  dès  lors, 
se  séparer  d'un  évêque  légitime,  élever  contre  le  sien 
un  autel  rival,  c'est  se  séparer  de  la  communion  de 
l'Église  universelle  et  unique  :  le  texte  de  Epist.. 
lxvi,  n.  vm,  3,  que  nous  avons  cité  plus  haut  se  pour- 
suit ainsi  :  frustra  sibi  blandiri  eos  qui  pacem  cum  sacer- 
dotibus  Dei  non  habentes,  obrepunt  et  latenler  apud  quos- 
dam  communicare  se  credunt,  quando  Ecclesia,  quœ 
catholica  una  est  scissa  non  sit  neque  divisa,  sed  sit 
utique  connexa  et  cohserenlium  sibi  invicem  sacerdotum 
glutino  copulata.  La  solidarité,  la  cohésion  des  évêques, 
mieux,  l'indivision  de  l'épiscopat  assurentl'unitétotale 
de  l'Église  comme  l'unité  d'évêque  assure  celle  de 
chaque  Église  locale.  Qui  est  en  communion  avec  son 
évêque  légitime  est  en  communion  avec  les  autres  et 
reconnaître  l'évêque  légitime,  c'est  pour  autant  recon- 
naître «  l'unité  de  l'Église  catholique  ».  Epist.,  xlviii, 
n.  m,  2;  qui  entre  en  communion  avec  un  schisma- 
tique  est  excommunié  comme  lui,  Epist.,  lxviii;  qui 
s'est  révolté  contre  son  évêque  légitime  est  considéré 
par  les  autres  comme  schismatique.  Aussi  bien  les 
textes  où  Cyprien  exprime  sa  pensée  sur  tout  cela 
sont-ils  relatifs  au  schisme  de  Novatien,  c'est-à-dire  à 
un  schisme  survenu  au  sein  de  l'Église  romaine,  mais 
que  Cyprien  considère  comme  intéressant  et  atteignant 
aussi  bien  l'Église  d'Afrique  dont  il  est  le  primat, 
Epist.,  xlviii,  n.  m,  tout  comme  il  en  jugera  des  scis- 
sions  survenues  dans  l'Église  d'Arles  ou  ailleurs.  Dans 
ces  ruptures  cependant,  Cyprien  ne  s'attache  pas  à 
distinguer  le  pur  fait  de  schisme  d'avec  une  hérésie 
proprement  dite  :  sans  qu'on  puisse  dire  en  toute 
rigueur  qu'il  ne  mette  entre  les  deux  aucune  distinction 
(l'hérésie  est  pour  lui  manifestement  plus  grave  que 
le  schisme  :  immo  hœretico  jurore,  Epist.,  li,  n.  i,  1.  et 
semble  bien  importer  une  relation  à  un  enseignement: 
Epist.,  lv,  n.  xxiv,  1),  il  emploie  le  plus  souvent  les 
deux  mots  ensemble,  et  parfois  l'un  pour  l'autre  : 
ensemble,  exemples  innombrables,  Epist.,  xlix,  n.  u, 
4;  lu,  n.  iv,  2;  lix,  n.  v,  1  et  n.  ix,  2;  lxvi,  n.  v,  1  : 
lxix,  n.  i,  1,  n.  x,  2  et  n.  xi,  2  et  3;  lxx.  n.  i,  1  et  ni,  1  ; 
lxxi,  n.  i;  lxxiv,  n.  vu,  3  et  vm,  4;  De  unitate  Eccl., 
xix,  etc.;  l'un  pour  l'autre  :  le  schisme  de  Novatien 
est  appelé  hicrelica  factio,  Epist.,  xliii.  n.  vu,  2,  et 
pervicax  factio  et  hœretica  templatio,  Epist.,  xlv, 
n.  m,  2. 


2°  Le  donatisme.  Saint  Augustin.  —  C'est  en  Afrique 
encore,  à  propos  du  donatisme,  qu'on  devait  le  plus 
écrire  sur  le  schisme.  Plusieurs  fois  même  des  défini- 
tions précises  en  furent  données  sans  qu'on  soit  arrivé 
à  une  notion  parfaitement  cohérente  et  distincte;  aussi 
bien,  ces  textes  proviennent-ils  d'écrits  polémiques  où 
la  discussion  détermine  parfois  le  sens  et  l'usage  des 
mots.  Tantôt  nous  voyons  les  donatistes  refuser  la  dis- 
tinction du  schisme  et  de  l'hérésie  et  les  catholiques 
la  soutenir  :  ainsi  Optât  de  Milève  contre  Parmenianus  ; 
tantôt  ce  sont  les  donatistes  qui  la  revendiquent  :  ainsi 
Cresconius  le  grammairien.  Mais,  d'un  bout  à  l'autre, 
hérésie  et  schisme  restent  des  entités  très  voisines. 

L'usage  africain,  avant  qu'Augustin  n'eût  introduit 
et  justifié  la  théologie  romaine  en  cette  question,  était 
de  nier  la  validité  du  baptême  des  hérétiques  :  aussi 
bien  entendait-on  par  hérétiques  des  gens  qui  perver- 
tissaient la  foi  trinitaire  et  christologique,  à  la  manière 
des  anciens  hérésiarques.  P.  BatifTol,  Le  catholicisme 
de  saint  Augustin,  t.  i,  p.  92.  D'où  l'effort  de  saint 
Optât  pour  marquer,  entre  hérésie  et  schisme,  la 
magna  distantia  qu'il  reproche  à  son  «  frère  »  Parmenia- 
nus de  n'avoir  pas  aperçue  :  la  différence  entre  les  deux 
tient  a  ceci  que  les  hérétiques  ayant  adultéré  la  vraie 
foi  (  trinitaire  et  christologique)  sont  complètement  en 
dehors  de  l'Église  et  ne  se  rattachent  à  elle  en  aucune 
façon;  aussi  leurs  sacrements  scml-ils  inexistants,  tan- 
dis que  les  schismatiques,  venant  vraiment  de  l'Église 
et  l'ayant  vraiment  pour  mère,  s'écartent  d'elle, 
rompent  la  paix,  mais  emportent  avec  eux  la  foi  et  les 
sacrements  de  l'Église,  la  foi  qu'ils  ont  apprise  et  les 
sacrements  qu'ils  ont  reçus  d'elle.  Optât,  De  schismate 
donalistarurn  ad  Parmenianum,  1.  I,  c.  x  et  xi,  P.  L., 
t.  xi,  col.  906-907.  C'est  là  une  distinction  que  Cyprien 
n'avait  pas  faite  quand  il  rejetait  tous  les  sacrements 
donnés  en  dehors  de  l'Église.  Elle  n'avait  pas  laissé  de 
s'imposer  après  le  concile  d'Arles.  Mais,  en  Afrique  du 
moins,  elle  demeurait  imprécise  et,  tout  orientée  qu'elle 
était  vers  la  question  de  la  validité  des  sacrements,  elle 
ne  définissait  guère  les  notions  pour  elles-mêmes. 

Nous  trouverons  chez  saint  Augustin  des  données 
plus  précises.  Quel  que  soit,  par  ailleurs,  le  caractère 
un  peu  flottant  de  sa  notion  d'hérésie,  J.  de  Guibert, 
La  notion  d'hérésie  chez  suint  Augustin,  dans  llull.  de 
lillér.  ecclésiast.,  1920,  p.  368-382,  Augustin  semble  bien 
en  distinguer  le  schisme  :  comme  les  hérétiques 
violent  la  foi  par  une  fausse  conception  de  Dieu,  les 
schismatiques  s'écartent  de  la  charité  fraternelle  par 
des  divisions  impies,  tout  en  croyant  ce  que  nous- 
mêmes  croyons.  Ainsi  ni  les  hérétiques  n'appartiennent 
à  l'Église  catholique,  car  elle  aime  Dieu,  ni  les  schis- 
matiques, car  elle  aime  le  prochain  ».  De  fuie  et  symbolo 
(octobre  393),  c.  x,  n.  2,  P.  L.,  t.  xl,  col.  193.  Même 
distinction,  sensiblement,  dans  le  Contra  Eaustiun 
Manichœum  (400),  1.  XX,  c.  m,  t.  xlii,  col.  369  : 
Schisma,  nisi  fallor,  est  eadem  opinantem  atque  eodem 
ritu  colentem,  quo  cceteri,  solo  congregalionis  delectari 
dissidio.  Secta  vero  est  longe  alia  opinantem  quam  cœleri, 
alio  etiam  sibi  ac  longe  dissimili  ritu  divinitatis  insti- 
tuisse  culturam.  Comparer,  plus  tard  en  420  :  Cum 
schismaticus  sis  sacrilega  discessione,  et  hœreticus  sacri- 
lego  dogmate.  Contra  Gaudent.,  n,  '.),  t.  xliii,  col.  747. 
Les  rôles  semblent  bien  distribués  ainsi  :  l'hérésie  est 
une  opposition  dans  la  foi,  le  schisme  une  rupture  dans 
la  communion  fraternelle.  C'est  ce  qu'on  trouve  encore 
dans  les  Quœst.  ai//  in  Matth.,  q.  xi,  n.  2,  t.  xxxv, 
col.  1367,  d'une  authenticité  douteuse,  mais  dont  le 
Moyen  Age  reproduira  si  souvent  le  texte  :  Schismatici 
quid  ab  hœreticis  distent...  Schismaticus  non  ftdes  diversa 
faciat,  sed  communionis  disrupla  societas. 

Cependant,  dans  le  Contra  Cresconium  (fin  405 
d'après  Monceaux;  406-407  d'après  1'.  de  Labriolle), 
Augustin  rencontre  l'affirmation  du  grammairien  dona- 
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tistc  Crosconius  :  «  Il  n'y  a  hérésie  que  là  où  il  y  a  diver- 
gence do  doctrine.  L'hérétique  est  l'adepte  d'une 
religion  contraire  ou  autrement  interprétée  :  par 
exemple  les  manichéen?,  les  ariens,  les  marcionites,  les 
novatiens  et  tous  ceux  dont  les  doctrines  contradic- 
toires sont  en  opposition  avec  la  foi  chrétienne.  Mais 
entre  nous,  qui  croyons  au  même  Christ  né,  mort  et 
ressuscité;  entre  nous  qui  avons  une  même  religion,  les 
mêmes  sacrements,  il  n'y  a  aucune  divergence  clans  la 
pratique  du  christianisme  :  il  y  a  eu  schisme,  mais  on 
n'appelle  pas  cela  une  hérésie.  En  cfTet,  l'hérésie  est 
une  secte  composée  de  gens  dont  la  doctrine  est  diffé- 
rente; le  schisme  est  une  rupture  entre  gens  qui  ont  la 
même  doctrine,  hieresis  est  diversa  sequenlium  secla  : 
schisma  vero  cadem  sequenlium  separatio.  >  Cité  par 
Augustin,  Contra  Cresc,  c.  m,  n.  4,  t.  xliii,  col.  469, 
trad.  Monceaux,  Hist.  litlér.  de  l'Afrique  chrcl.,  t.  vi, 
p.  97.  Or,  Augustin  récuse  une  distinction  qui  semble 
si  conforme  à  ce  qu'il  a  dit  lui-même  ailleurs;  il  fait 
eflort  pour  ramener  le  schisme  à  l'hérésie  par  cette 
considération  que  la  rupture  repose  nécessairement  sur 
un  dissentiment  et  que  ce  qui  commence  en  discorde, 
si  la  division  dure,  nécessairement  tourne  en  hérésie  : 
Dicilur  schisma  esse  recens  eonqregationis  ex  atiqua  sen- 
tenliarum  diversitalc  dissensio  (neque  enim  et  schisma 
fieri  potest  nisi  diversum  aliquid  sequi  nlur,  qui  jaciunl), 
hœresis  autem  schisma  inveteratum.  C.  vu,  n.  9,  P.  L., 
ibid.,  col.  471. 

Que  veut  Augustin?  Après  une  longue  période  d'el- 
forts  iréniques,  marquée  par  l'offre  de  conférences  et 
mille  ménagements,  Augustin  et  ses  collègues  d'Afrique 
se  sont  rendu  compte  de  la  mauvaise  volonté  obstinée 
des  donatistes,  dont  les  évêques  se  sont  dérobés  à 
toute  avance.  En  cette  année  405,  Augustin  change 
d'attitude  et  ce  changement  se  marque  en  particulier 
dans  la  question  du  recours  à  l'appui  de  la  force 
publique.  Or,  à  la  multitude  d'édits  plus  ou  moins 
gênants  pour  eux,  plus  ou  moins  inopérants  aussi,  dont 
les  donatistes  ont  déjà  fait  l'objet,  un  nouveau  docu- 
ment s'est  ajouté  depuis  peu,  un  «  édit  d'union  »  vient 
d'être  promulgué  par  l'empereur  Honorius  (février  405) 
et  plusieurs  lois  viennent  d'être  portées  contre  les 
donatistes,  que  nous  a  conservées  le  Code  Théodosien, 
et  dont  l'une  a  précisément  pour  objet,  expressément 
à  l'usage  des  donatistes,  d'assimiler  le  schisme  à  l'hé- 
résie :  Intercidendam  specialiter  eam  seclam  nova  cons- 
tilutione  censuimus,  quœ  H/Eriîsis  vocarclur,  appella- 
tiones  schismatis  prieferebat.  In  tanlum  enim  sceleris 
proqressi  dicuntur  ii,  quos  donastistas  vacant,  ut...;  ita 
conligit,  ut  hseresis  ex  schismale  nasecretur...  Cod. 
Theod.,  1.  XVI,  tit.  vi,  4;  cf.  Monceaux,  op.  cit.,  t.  îv, 
p.  259.  S'il  n'y  a  pas  lieu  de  penser,  comme  l'insinue 
Buonaiuti,  op.  cit.,  p.  275,  que  Cresconius,  en  mar- 
quant une  distinction  entre  le  schisme  et  l'hérésie, 
visait  à  éviter  les  conséquences  de  la  loi  (la  lettre  de 
Cresconius  à  laquelle  répond  Augustin  est  en  effet 
de  401),  il  est  bien  permis  de  supposer  qu'Augustin, 
conformément  à  sa  nouvelle  attitude  cl  en  considéra- 
tion de  l'édit  récent,  atténue  la  distinction  et  tente  de 
ramener  le  schisme  donatiste  à  une  hérésie  :  le  dona- 
tisme.  s:ins  doute,  n'était  au  début  qu'un  schisme  :  la 
pertinacité  dans  le  dissentiment  en  a  fait  une  hérésie. 
Cf.  :  Neque  enim  vobis  obficimus,  nisi  schismatis  cri- 
men.  quant  etiam  hœresim  mate  perseverando  fecisiis. 
Epist.,  lxxxvii  (Emerito  donatislœ),  n.  4,  t.  xxxm, 
col.  2!)X  (entre  405  et  111  :  Monceaux,  op.  cit.,  t.  iv, 
p.  501). 

Ainsi  la  distinction  n'est  pas  radicale  entre  le 
schisme  el  l'hérésie  :  l'un  comme  l'autre,  ils  sord  la  rup- 
ture de  la  communion.  Comment  naît  celle  rupture? 
Augustin  attribue  le  schisme  à  Vodium  jraternum.  De 
bapt.  contra  don..  I.  I,  c.  xi,  n.  10,  t.  XLIII,  col.  I  1  N  ;  a 
YanimaUs  sensus,  ibid.,  c.  xiv,  n.  23,  col.   122;  il  a  de 


fort  beaux  passages  où  il  montre  que  le  schisme  vient 
de  ce  que  nous  nous  attribuons  ce  qui  n'appartient 
qu'au  Christ  et  de  ce  que,  oubliant  que  nous  sommes 
une  partie  faible  et  défaillante,  ayant  besoin  des  autres 
chrétiens  et  du  Christ,  nous  nous  donnons  une  valeur 
de  tout,  d'être  autonome  et  autarcique  :  cf.  le  texte 
magnifique  de  Vin  Epist.  Joan.  ad  Parthos  (de  416), 
tr.   I,  n.  X,  t.  xxxv,  col.  1984,  etc. 

1  n  dernier  trait  est  à  noter  dans  la  théologie  augus- 
tinienne  du  schisme,  car  il  constitue  un  chaînon  du 
développement  de  cette  notion  :  c'est  l'appel,  au  cours 
de  la  controverse  avec  les  donatistes,  à  un  critère  d'u- 
nité et  de  communion  au  sein  de  la  Catholica  :  le  cri- 
tère des  «  Eglises  apostoliques  »  et  singulièrement  de 
l'Église  romaine  où  se  trouve  la  cathedra  Pétri  : 
cf.  P.  Batiffol,  Le  catholicisme  de  saint  Augustin,  t.  I, 
p.  177  et  192-209;  S.  Augustin,  Epist.,  xliii,  n.  7, 
t.  xxxm,  col.  163;  Epist.,  lu,  n.  3,  col.  194-195;  cf. 
Contra  litl.  Petit.,  1.  II,  c.  li,  n.  118,  t.  xliii,  col.  300. 

Cet  appel  aux  «  Églises  apostoliques  »  (par  quoi 
Augustin  entendait  non  seulement  les  sièges  directe- 
ment fondés  par  des  apôtres,  mais  les  Églises  aux- 
quelles les  apôtres  avaient  pu  envoyer  des  lettres)  est 
à  noter  :  il  sera  en  effet  repris,  avec  une  référence  toute 
spéciale  au  Siège  apostolique  par  excellence,  celui  de 
Rome,  comme  cela  est  normal,  comme  Augustin  le 
pratique  déjà  et  comme,  avant  lui,  l'avaient  fait  saint 
Irénée  et  saint  Optât.  In  urbe  Roma,  dit  ce  dernier, 
Petro  primo  cathedram  episcopalem  esse  collalam,  in  qua 
sederit  omnium  apostolorum  caput  Petrus...,  in  qua  una 
cathedra  imitas  ab  omnibus  servarelur,  ne  cceleri  Apos- 
toli  singulas  sibi  quisque  dejenderent,  ut  jam  schismati- 
cus  et  peccalor  esscl  qui  singularcm  cathedram  alteram 
collocaret. De schism.  don.,  1.  II,  c.  Il,  P.L.  t.  xi,  col.  947. 
C'est  déjà  l'affirmation  d'un  critère  unique  et  central 
d'unité  pour  l'Église  universelle.  Plus  tard,  dans  un 
Occident  menant  une  vie  ecclésiastique  pratiquement 
coupée  de  l'Orient,  la  référence  au  Siège  romain  se  fera 
exclusive  et  nous  verrons  le  schisme,  primitivement 
conçu  dans  le  cadre  de  l'Église  particulière  et  en  réfé- 
rence à  l'épiscopat  local,  se  définir  principalement, 
puis  exclusivement,  dans  le  cadre  de  l'Église  univer- 
selle et  en  référence  au  Siège  romain.  En  tout  cas,  le 
pape  Pelage  Ier,  vers  558-560,  au  moment  où  se  pré- 
pare le  schisme  des  Trois-Chapitres,  reprendra  comme 
critère  du  schisme  l'interruption  de  la  communion 
avec  les  Églises  apostoliques  et  citera  expressément 
saint  Augustin  :  cf.  Epist.,  v,  ad  episcopos  Tuscise, 
P.  L.,  t.  lxix,  col.  398,  que  reprendra  Agobard  de 
Lyon,  De  compar.  regim.  ecclesiast.  et  polit.,  2,  P.  L., 
t.  (iv,  col.  293  sq.,  et  à  quoi  se  réfère  le  Décret  de  Gra- 
lien,  caus.  XXIV,  q.  l,  c.  34,  §  1,  éd.  Friedberg,  t.  i. 
p.  980;  voir  aussi  Pelage,  Epist.,  iv,  ad  Narsctem,  P.  L., 
t.  lxix,  col.  397  et  Epist.,  n,  au  même,  col.  395  :  Quis- 
quis  ab  aposlolicis  divisus  est  sedibus,  in  schismute  eum 
esse  non  dubium  est,  cl  contra  universalem  Ecclesiam 
allure  conalur  erigere,  reproduit  aussi  dans  le  Décret  de 
Gratien,  caus.  XXIII,  q.  v,  c.  42,  éd.  Friedberg,  t.  i, 
p.  943. 

3°  Après  Augustin,  en  Occident.  —  On  peut  distin- 
guer plusieurs  étapes  dans  ie  développement  de  la 
notion  de  schisme  après  Augustin. 

1.  Transmission  des  textes  augustiniens.  —  Une  défi- 
nition du  schisme  devient  classique,  formée  de  textes 
d'Augustin.  Saint  Isidore,  dans  ses  Étymologies,  met 
simplement  bout  à  bout  les  deux  textes  du  Contra 
Faustum,  I.  XX,  c  m,  P.  /..,  t.  xlii,  col.  369, et  du 
comment  aire  In  Epist.  Joan.  ad  Parthos,  tr.  I,  n.  8, 
P.  L.,  t.  xxxv,  col.  1984,  cpie  nous  avons  déjà  rencon- 
trés, et  il  forme  la  définit  ion  suivante  :  Schisma  a 
scissura  animorum  vocatum.  Eodem  enim  cullu,  eodem- 
que  rilu  crédit,  ut  cœtcri,  solo  congregationis  delectaluT 
dissidio.  Fit  autan  schisma,  cum  dicunt  homines  :  «  Nos 
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justi  sumus,  nos  sanclificamus  immundos,  et  cœlera 
similia.  »  Etgm.,  I.  VIII,  c.  m,  n.  5,  P.  L.,  t.  lxxxii, 
col.  297.  Ce  texte  composite  est  reproduit  avec  une 
glose  par  VAd  Elipandum  Toletanum  Epislola,  d'Éthé- 
rius  et  Béatus,  1.  II,  c.  xxx,  P.  L.,  t.  xcvi,  col.  995,  écrit 
d'un  mouvement  intérieur  tout  augustinien,  et,  tel 
quel,  par  Raban  Maur,  De  universo,  1.  IV,  c.  vin, 
P.  L.,  t.  cxi,  col.  94-95;  sans  doute  encore  par  d'autres. 

Une  autre  source  traverse  aussi  le  haut  Moyen  Age 
et  alimente  les  discussions  théologiques,  c'est  le  texte 
bien  connu  où  saint  Jérôme  marque,  entre  le  schisme 
et  l'hérésie,  une  distinction  parfaitement  nette  et  en 
même  temps  un  rapport  de  continuité  :  Inler  hœresim 
et  schisma  hoc  esse  arbitranlur,  quod  hœresis  pervrrsum 
dogma  habet,  schisma  propter  episcopalcm  dissensionem 
ab  Ecclesia  separetur  :  quod  quidem  in  principio  aliqua 
ex  parte  intelligi  potest.  Cceterum  nultum  schisma  non 
sibi  aliquam  configit  hœresim,  ut  recte  ab  Ecclesia 
recessisse  videatur.  In  epist.  ad  Titum,  c.  m,  y.  10-11, 
P.  L.,  t.  xxvi,  col.  598.  Avant  d'être  cité  dans  toutes 
les  quœstiones  scolastiqucs  où  il  sera  parlé  du  schisme, 
ce  texte  est  repris  par  les  commentateurs  anciens  : 
par  exemple  Alcuin,  Expos,  in  epist.  ad  Titum,  c.  ni, 
P.  L.,  t.  c,  col.  1025.  Augustin  ne  distinguait  pas  si 
nettement  l'hérésie  du  schisme  :  il  disait  qu'un  schisme 
devient  hérésie  par  la  durée  même  du  dissentiment  pri- 
mitif; Jérôme  est  plus  exact  :  il  n'est  pas  de  schisme, 
dit-il,  qui,  pour  justifier  sa  sécession,  ne  fabrique  une 
hérésie. 

2.  La  réforme  grégorienne.  Les  recueils  canoniques.  ■ — 
Du  point  de  vue  qui  nous  occupe,  la  réforme  grégo- 
rienne a  eu  deux  effets  principaux.  D'un  côté,  elle  a 
ramené  l'intérêt  sur  la  question  de  la  validité  des 
sacrements  conférés  par  les  simoniaques,  les  excom- 
muniés, les  hérétiques  et  les  schismatiques;  mais  l'uti- 
lisation faite  alors  des  textes  de  saint  Cyprien  (cardi- 
nal Deusdedit),  de  saint  Augustin,  de  Pelage  I",  n'a 
pas  toujours  été  judicieuse  et  exacte;  cf.  L.  Saltet,  Les 
réordinations,  Paris,  1907,  p.  79  sq.  et  388.  D'un 
autre  côté,  la  centralisation  ecclésiastique  nécessitée 
par  la  réforme  et  les  considérations  idéologiques  sur 
quoi  l'une  et  l'autre  s'appuyèrent  accentuèrent,  dans 
l'Église  d'Occident  coupée  en  même  temps  de  l'Orient, 
l'autorité  administrative  du  Saint-Siège  et  son  impor- 
tance prépondérante,  exclusive  presque,  comme  or- 
gane et  critère  de  l'unité  ecclésiastique  :  Quod  catho- 
licus  non  habeatur,  qui  non  concordat  Romanœ  Ecclesiœ, 
dit  le  c.  26  des  Dictatus  papœ,  P.  L.,  t.  ixlviii, 
col.  408;  C.  Mirbt,  Quellen  z.  Gesch.  d.  Papstums,  5e  éd., 
n.  278. 

Ces  préoccupations  se  retrouvent  chez  les  cano- 
nistes,  qui  sont  en  même  temps  des  théologiens  : 
Yves  de  Chartres,  Decr.,  1.  I.  c.  xxxvin  et  xxxix, 
P.  L.,  t.  clxi,  col.  76  :  les  schismatiques  sont  extra 
Ecclesiam  et  destinés  à  l'enfer;  1.  X.  c.  xen,  col.  720  : 
Augustin  a  reconnu  qu'il  fallait  à  leur  égard  user  de 
coercition.  —  Alger  de  Liège,  Liber  de  misericordia  et 
justifia,  c.  i,  P.  L.,  t.  clxxx,  col.  931  :  les  sacrements 
des  schismatiques  sont  illégitimes;  c.  n,  col.  931-932  : 
distinction  entre  le  schisme  et  l'hérésie,  avec  citation 
de  Jérôme  et  d'Augustin;  leurs  sacrements  sont 
valides,  mais  sans  fruit  de  salut;  c.  in-v,  col.  932  sq.  : 
application  spéciale  aux  schismatiques,  en  dépen- 
dance très  étroite  d'Augustin.  —  Décret  de  Gratien, 
caus.  XXIV,  q.  i,  c.  34,  éd.  Friedberg,  t.  i,  p.  979-980  : 
pas  de  communion  avec  les  schismatiques,  ils  ne  sont 
plus  de  l'Église,  laquelle  est  une,  et  n'ont  plus  l'eu- 
charistie :  avec  citation  de  Pelage  Ier,  d'ailleurs  mal 
interprétée,  cf.  Saltet,  op.  cit.,  p.  79  sq.,  290  sq.  — 
Plus  tard,  dans  les  Décrétâtes,  même  utilisation  outran- 
cière  de  textes  relevant  d'une  tradition  augustinienne  : 
les  ordinations  et  collations  de  bénéfices  faites  par  les 
schismatiques  sont  nulles,  Décrétâtes,  1.   V,  tit.   vm, 


éd.  Friedberg,  t.  n,  p.  790.  Sur  l'ensemble,  Saltet, 
op.  cit.;  J.  de  Ghellinck,  Le  mouvement  théologique  au 
XIIe  siècle,  Paris,  1914,  p.  289  et  296. 

Aux  controverses  de  cette  époque  se  rattachent 
aussi  différents  traités  De  schismate  qui  concernent  en 
réalité  les  faits  d'antipapes  :  par  exemple  Arnulphe  de 
Lisieux,  Tract,  de  schismate  (1130),  dans  P.  L.,  t.  cci, 
col.  173-194;  Gcrhoch  de  Reichensperg,  dans  P.  L., 
t.  cxcin  et  cxciv,  etc.  Voir  d'autres  textes  de  même 
inspiration  dans  Mon.  Germ.  hist.,  Libelli  de  Lite. 
Les  faits  d'antipapes  ont  été  relativement  fréquents 
dans  l'histoire  de  l'Église  et  y  ont  souvent  déterminé 
de  véritables  schismes  :  qu'on  se  rappelle  Novatien. 
Cf.  un  bref  aperçu  historique  dans  les  art.  Schisma  du 
Kirchenlexikon,  t.  x,  col.  1794  sq.  et  de  la  Realencyclo- 
pâdie,  t.  xvn,  p.  577  sq.  Mais  ces  traités  théologico- 
polémiques  des  xie  et  xnc  siècles  n'apportent  rien  à  la 
théologie  du  schisme  :  tout  au  plus  une  certaine  accen- 
tuation de  l'importance  du  Siège  romain.  II  faut  en 
dire  de  même  au  sujet  du  schisme  oriental  qui  n'a 
suscité  aucun  progrès  dans  l'élaboration  de  la  notion 
de  schisme,  sinon  par  la  voie  d'une  mise  en  valeur  plus 
grande  de  la  primauté  romaine,  comme  cela  semble 
assez  clair  chez  saint  Thomas. 

3.  La  synthèse  scolastique.  —  Les  Sentences  de  Pierre 
Lombard  se  taisent  entièrement  sur  le  schisme  de 
même  que  sur  les  autres  questions  relatives  à  l'Église, 
qui  sont  considérées  comme  du  domaine  des  cano- 
nistes;  ceux  qui  s'en  tiendront  à  les  commenter  seront 
réduits  sur  ce  peint  à  introduire  quelques  mots  à  pro- 
pos de  l'hérésie,  de  laquelle  il  est  d'ailleurs  parlé  non 
au  traité  de  la  foi  (I.  III,  dist.  XXIII  sq  ),  mais  à  celui 
de  l'eucharistie  (1.  IX,  dist.  XIII)  :  ainsi  feront  saint 
Bonaventure,  avec  quelques  mots  bien  peu  techniques 
In  IV*™  Sent.,  dist.  XIII.  a.  2,  q.  n,  dub.  iv,  éd.  Qua- 
racchi,  t.  IV,  p.  314  ;  saint  Thomas,  In  I  Vum,  dist.  XIII, 
q.  n,  a.  1,  ad  2,im;  plus  tard,  Pierre  de  La  Palud,  In 
/V»™,  dist.  XIII,  q.  m,  éd.  Paris,  1514,  fol.  57  r«. Mais 
les  œuvres  systématiques  bâties  sur  un  plan  nouveau 
feront  une  place  convenable  à  un  bref  traité  De  schis- 
mate :  ainsi  fera  saint  Thomas,  Sum.  theol.,  IIa-II!B, 
q.  xxxix  (1271),  voir  injra,  et  avant  lui  Alexandre  de 
Halès  (si  toutefois  cette  partie  de  la  fameuse  Summa 
est  son  oeuvre  :  Sum.  theol.,  inquis.  m,  tract.  VIII, 
sect.  i,  q.  i,  tit.  m,  éd.  Quaracchi,  t.  m,  p.  753  sq.). 
L'auteur  de  la  Summa  fait  du  schisme  un  péché  contre 
Dieu,  qui  s'attaque  plus  spécialement  non  à  la  sagesse 
ou  à  l'amour,  mais  à  la  toute-puissance  divine,  q.  i  de 
la  sect.  i,  de  même  que  l'idolâtrie,  l'infidélité  des  juifs 
et  des  païens,  l'hérésie  et  l'apostasie.  Il  examine,  à 
propos  du  schisme,  d'abord  ce  qu'il  est  :  illicila  ab 
unitate  Ecclesiœ  discessio,  c.  i,  p.  753;  puis  le  rapport 
du  schisme  à  l'hérésie  quant  à  sa  notion  et  quant  à  sa 
gravité,  c.  n,  p.  753-754;  le  pouvoir  des  schismatiques, 
c.  III,  p.  754-755;  leurs  sacrements,  c.  iv,  p.  755-756; 
leurs  ordinations,  c.  v,  p.  756-757;  toutes  questions 
où  s'affrontent  la  tradition  rigoriste  qui  se  réclame  de 
saint  Cyprien  et  la  théologie  augustinienne.  C'est 
cette  dernière  qui  l'emporte  chez  Alexandre,  avec 
l'affirmation  très  nette,  définitivement  acquise  à  la 
théologie  catholique  :  sacramenla  vera  sunt  quœ  in 
forma  Ecclesiœ  data  sunt  ab  iis  qui  poleslatem  habent  sibi 
debito  modo  collatam.  Les  c.  vi  et  vu,  p.  757,  concer- 
nent la  communion  avec  les  schismatiques,  où  se 
trouvent  exprimées  la  solution  très  déliée  qui  est  restée 
celle  de  l'Église,  et  les  peines  dont  sont  passibles  les 
schismatiques. 

Comme  nous  l'avons  déjà  indiqué,  le  schisme  orien- 
tal n'a  guère  été  une  occasion  d'approfondir  la  théolo- 
gie du  schisme.  Notons  cependant  quelques  questions 
qui  le  concernent  directement.  Godefroid  de  Fontaines 
se  demande  utrum  Grœcorum  error  de.  Spirilu  Sancto 
sit  pejor  quam    inobedientia    corum,    vel   e   converso? 
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Quodtibetum  IX,  q.  xvm  (de  1292),  éd.  Hoffmans, 
L92  I,  p.  269,  forme  nouvelle  et  actuelle  de  la  question 
concernant  la  gravité  comparée  du  schisme  et  de  l'hé- 
résie. Neuf  ans  plus  tôt,  et  dix  ans  après  le  concile 
d'union  de  Lyon,  Roger  Marston  se  demandait  : 
Utrum  fllii  schismaticorum  sinl  in  statu  salutis,  maxime 
illi  qui  schismati  non  consenti  uni?  Inédit;  ms.  Flo- 
rence, bibl.  Laurentienne,  123,  fol.  138-139'.  Il  faut 
distinguer,  dit-il  :  ceux  qui  n'ont  pas  l'usage  de  la  rai- 
son sont  sauvés  par  l'effet  du  véritable  baptême  dont 
ils  reçoivent  et  le  signe  et  la  res;  ceux  qui  ont  l'usage 
de  la  raison,  non  credo  quod  saluari  possinl;  mais  des 
braves  gens,  populares,  qui,  tout  en  ayant  l'usage  de  la 
raison,  ne  savent  pas  qu'ils  sont  séparés  de  l'Église,  on 
peut  croire,  pie  credi  potest,  qu'ils  se  sauveront  par 
une  foi  implicite  quant  à  son  objet,  mais  droite  en  son 
intention  :  mais  cette  catégorie,  pense  notre  auteur,  ne 
doit  pas  être  considérable. 

Désormais,  les  théologiens  scolastiques,  sauf  ceux 
qui  continuent  à  suivre  les  Sentences,  ainsi  Capréolus, 
traiteront  plus  ou  moins  longuement  du  schisme. 
Signalons  comme  plus  remarquable  le  traité  intéressant 
et  détaillé,  mais,  comme  tout  l'ouvrage,  assez  peu 
spéculativement  construit  et  proche  de  la  compilation, 
qui  forme  la  7»  pars  (les  quinze  premiers  chapitres)  du 
I.  IV  de  la  Summa  de  Ecclesia  de  Turrecremata;  puis, 
parmi  les  commentateurs  de  saint  Thomas,  Cajétan, 
In  Sum.  tlieol.,  IIa-IIœ,  q.  xxxix  et  Summula,  à  ce 
mot;  François  de  Vitoria,  Comment,  in  7/lm-//IP, 
q.  xxxix,  éd.  Beltran  de  Heredia,  Bibl.  de  thc'ol.  espan., 
t.  m,  1932,  p.  270  sq.;  Grégoire  de  Valence,  Comm. 
tlieol.,  //»-//*,  disp.  III,  q.  xv,  éd.  Venise,  t.  m,  1C08, 
col.  749-762,  qui  suit  Cajétan,  et  Suarez,  De  caritate, 
disp.  XII,  dans  Opéra,  éd.  Vives,  t.  xn,  p.  733  sq.  Le 
plus  original,  et  de  beaucoup,  est  Cajétan,  que  Vitoria 
ne  fait  que  résumer  et  dont  nous  retrouverons  les  con- 
sidérations dans  la  partie  systématique  de  cet  article. 
Cf.  aussi  la  Summa  silvestrina  de  Silvestre  de  Prierias, 
pars  II»,  à  ce  mot,  éd.  Venise,  1598,  p.  303  v°,  305  r°  et 
beaucoup  d'autres. 

Le  traité  de  Turrecremata  reflète  les  préoccupations 
d'un  théologien  aux  prises  avec  les  questions  posées 
par  le  Grand  Schisme  d'Occident;  aussi  son  intérêt 
porte-t-il  principalement  sur  les  schismes  personnels 
créés  par  l'élection  d'antipapes;  il  en  fait  l'historique, 
cix.il  étudie  de  très  près  et  en  apportant  des  exemples, 
les  différentes  manières  d'éteindre  ces  schismes,  c.  x. 
il  consacre  au  cas  du  pape  schismatique  dont  il  admet, 
comme  on  le  fait  communément  au  Moyen  Age,  la 
possibilité,  une  étude  attentive  qu'il  pousse  jusqu'aux 
conséquences  pratiques,  c.  xi-xm,  examine  enfin  la 
question  de  savoir  si  les  partisans  d'un  antipape  sont 
en  bloc  et  indistinctement  à  qualifier  de  schisma 
tiques,  c.  xiv.  En  dehors  de  ce  traité  de  Turrecremata, 
d'une  valeur  réelle  et  durable,  beaucoup  d'écrits  de 
circonstance  doivent  leur  composition  au  Schisme 
d'Occident  et  relèvent  du  publiciste  ou  du  controver- 
siste  autant  que  du  théologien  :  voir,  pour  l'ensemble, 
Huiler,  Nomcnctator  lit.,  t.  H,  p.  705,  708  sq.  et,  plus 
spécialement  pour  les  écrits  de  théologiens  domini 
cains,  A.  Baôic,  O.  P.,  opéra  ecclesiologica  /•'/•'.  Ord. 
l'r.rtlic,  dans  Angelicum,  I.  VI,  1929,  p.  279  'i'2  1  :  cf. 
p.  287  sq.,  291.  Quant  au  Grand  Schisme  ■  lui-même, 
comme  on  l'a  déjà  remarqué,  il  mérite  à  peine  le  nom 
de  «schisme  ».  ou  du  moins  présenterait  il  le  cas  d'un 
schisme  sans  schismatiques  :  car  la  dispute  ne  portait 
pas  soi- 1 'autorité  du  souverain  pontife,  laquelle  n'était 
nullement  mise  en  question,  mai,  sur  la  personne  du 
pape;  comme  le  dit  Bouix,  Tract,  de  papa,  I.  i.  p.  161  : 
«  On  ne  se  retirait  pas  du  vrai  poul  Ife  romain  considéré 
comme  tel,  mais  on  obéis, ail  à  relui  que  l'on  tenait 
pour  un  véritable  pape.  On  lui  était  soumis,  non  pas 
d'une   façon   absolue,   mais  a  condition   qu'il   [Ûf 


lime.  Quoiqu'il  existât  plusieurs  obédiences,  cepen- 
dant, il  n'y  eut  jamais  schisme  proprement  dit.  » 
Cf.  aussi  Mazzella,  De  religione  et  Ecclesia,  n.  671- 
672;  L.  Salcmbicr,  Le  Grand  Schisme  d'Occident  au 
point  de  vue  apologétique,  dans  Revue  prat.  d'apolog. 
t.  iv,  1 907,  p.  167-472  et  surtout  p.  579-594  ;  H.  Ed.  I  Iall. 
The  unity  oj  the  Church  and  lh>>  jurlg  years  oj  the  rival 
papes,  dans  The  Irish  theological  quarlerly,  t.  XVII, 
1921,  p.  331-311;  voir  également  G.  J.  Jordan  (angli- 
can l,  The  inner  history  of  the  Grcat  Schism  oj  the  West. 
A  Problem  in  Church  unity,  Londres,  1930. 

4.  Recueils  d'inquisiteurs  cl  écrits  de  controverse.  — 
Les  manuels  d'inquisiteurs  se  devaient  évidemment 
de  définir  le  schisme.  Nicolas  Eymcric  le  fait  avec  une 
grande  brièveté,  qui  contraste  avec  l'abondance  des 
pages  consacrées  à  l'hérésie,  Direclorium  inquisilorum, 
pars  II»,  de  hserelica  pravilatc,  q.  xlviii,  Rome,  1678, 
p.  253-254.  Le  schisme  y  est  moins  considéré  en  lui- 
même  que  dans  son  rapport  à  l'hérésie,  compétence 
propre  de  l'Inquisition;  il  y  a  pur  schisme,  et  non 
hérésie,  quand  le  dissident  non  habel  errorem  in  mente, 
nec  pertinaciam  in  voluntate;  mais  selon  une  tradi- 
tion déjà  ancienne  qui  peut  se  réclamer  de  saint 
Jérôme  et  de  saint  Augustin,  et  que  l'on  retrouve  aussi 
chez  Raymond  de  Penafort,  Summa,  1.  I,  tit.  vi,  §  1, 
Lyon,  1718,  p.  14,  un  tel  schisme  est  marqué  comme 
constituant  une  disposition  à  l'hérésie,  c'est-à-dire  à  la 
désobéissance  in  credendis.  Comparer  François  de 
Pegna,  In  //""  partem  Directorii  Nicolai  Eijmerici 
scholia,  schol.  54  in  q.  xlviii  de  schismaticis,  Rome, 
1578,  p.  97. 

D'autres  auteurs  de  recueils  développent  davantage 
l'aspect  théologique  de  leur  définition  du  schisme,  en 
dépendance  de  S.  Thomas  et  plus  tard  de  Cajétan  ; 
ainsi  font,  par  exemple,  Antoine  de  Sousa,  O.  P., 
Aphorismi  inquisitorum,  1.  I,  c.  xn,  Tournon,  1633, 
p.  90  sq.,  et  Thomas  del  René,  De  ofjîcio  S.  Inquisilionis 
circa  hœresim,  pars  posterior,  pars  IIa,  dubit.  ccxxxv, 
Lyon,  1666,  p.  375  sq.  Mais  ce  qu'il  y  a  de  plus  notable 
chez  ces  deux  auteurs,  et  qui  nous  paraît  avoir  un  réel 
intérêt  au  point  de  vue  de  l'histoire  des  idées,  c'est 
qu'ils  éliminent  la  notion  du  schisme  local  en  faveur 
d'une  considération  exclusive  de  l'Église  universelle  et 
du  pape  :  de  Sousa,  p.  92,  n.  8  et  9;  del  Bene,  sect.  vi, 
coroll.  5,  p.  379-380  :  Schismaticus  vere  et  proprie  non 
es!  qui  non  se  séparât  a  romano  pontifice,  nec  ab  univer- 
sis  Ecclesise  membris;  sed  lanlum  ab  aliquo  episcopo, 
renuens  subesse  auclorilati  illius,  vel  solum  se  séparât  a 
fidelibus  membris  diœcesis  ejusdem  episcopi,  quia  verum 
schisma  dicil  divisionem  jormaliler  ab  Ecclesia  univer- 
sali...  Les  deux  auteurs  citent  des  autorités;  il  serait 
bien  intéressant  de  pousser  l'enquête  plus  loin  et  de 
voir  à  quelle  époque,  sous  l'influence  de  quels  faits, 
de  quelles  idées,  s'est  opéré  cet  étrange  renversement 
des  positions  anciennes,  du  schisme  jadis  considéré  sur- 
tout dans  le  cadre  de  l'Église  locale  au  schisme  consi- 
déré exclusivement  dans  le  cadre  de  l'Église  universelle 
et  par  référence  au  pape.  Nos  auteurs  connaissent  bien 
les  lexlcs  de  Cyprien,  mais  ils  s'en  débarrassent, comme 
les  canonistes  cl  les  théologiens  eux-mêmes  sont  exer- 
cés à  le  l'aire,  par  une  distinction  pratique,  en  disant 
(pic  Cyprien  n'a  parlé  que  des  schismatiques  au  sens 
large,  large  cl  impropric;  par  ailleurs,  il  semble  (pic  les 
autorités  alléguées  par  nos  inquisiteurs  en  faveur  de 
leur  thèse  soient  uniquement  des  canonistes.  non  des 
théologiens,  en  loul  cas  des  auteurs  assez  récents. 

Manifestement,  un  déplacement  des  valeurs  s'est 
opéré  petit  à  petit  dans  la  conception  de  l'unité  de 
l'Église  et  par  conséquent  dans  celle  (lu  schisme  On  a 
pris,  dans  l'Eglise  d'Occident,  une  conscience  aiguë  de 
l'unité  sociologique  de  l'Église  universelle,  de  ses  exi- 
es,  de  l'importance  du  Siège  romain  comme  garan- 
tie cl  critère  de  cette  unité.  Ce  fut  surtout  une  consé- 
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quence  de  la  réforme  grégorienne,  cf.  supra,  art.  Pape, 
t.  xi,  col.  1877  sq.,  et  M.-J.  Congar,  Chrétiens  désunis. 
Principes  d'un  «  œcuménisme  »  catholique,  Paris,  1937, 
p.  31  sq.  Déjà  chez  les  théologiens  du  xme  siècle  se 
marque  un  développement  de  la  théologie  relative  au 
pape  :  la  chose  a  été  plusieurs  fois  notée  en  ce  qui  con- 
cerne saint  Thomas  :  Harnack,  Dogmengeschichte, 
3e  éd.,  t.  ni,  p.  422;  F.-X.  Leitner,  Das  unfehlbare 
Lehramt  des  Papstes,  p.  101,  etc.  Dans  la  question 
même  du  schisme,  saint  Thomas  donne  au  pape  un 
rôle  non  certes  exclusif,  comme  pourrait  le  faire  sup- 
poser l'article  Schismde  VEncijclopaedia  de  Hastings, 
p.  234,  mais  un  rôle  important,  comme  il  est  d'ailleurs 
normal.  Alexandre  de  Halès  est  beaucoup  plus  exclu- 
sif dans  cette  accentuation  :  Ma  discessio  dicitur 
schisma,  cum  aliqui  vim  et  poteslatem  Romanœ  Ecclesiœ 
adnullant,  prœcepta  ejus  et  instilula  periinaciter  con- 
temnendo  nec  capul  cam  reputundo,  op.  cit..  c.  i,  p.  753, 
cf.  c.  il,  a.  1,  p.  754,  où  intervient  la  distinction  du 
schisme  au  sens  large  et  du  schisme  proprement  dit, 
lequel  se  vérifie  quando  periinaciter  receditur  ab  obe- 
dientia  ipsius  capitis  Ecclesiœ.  L'idée  semble  s'établir 
dès  lors  qu'il  n'y  a  de  schisme  proprement  dit  que  par 
une  désobéissance  soutenue  et  consommée  à  l'égard 
du  Siège  romain  :  Scismaticus  proprie  est  qui  ab  unitate 
totius  Ecclesiœ  se  dividit,  vel  qui  ab  obedientia  romanœ 
Ecclesiœ.  sejublrahil  totaliler,  dit  Pierre  de  La  Palud, 
loc.  cit.  Saint  Thomas  est  beaucoup  moins  unilatéral. 

Les  controverses  des  xvic  et  xvnc  siècles  n'ajoutent 
plus  rien  à  cette  théologie;  elles  confirment  cette  insis- 
tance exclusive  sur  le  rôle  du  pape.  Mentionnons,  sus- 
cités par  les  grandes  sécessions  de  la  Réforme,  outre  le 
bref  chapitre  de  schismaticis  de  Bellarmin  dans  ses 
Conlrov.,  1.  III,  c.  v,  Opéra  omnia,  éd.  Naples,  1857, 
t.  ii,  p.  78-79,  un  De  schismate  de  Jean  Jovinien,  que 
Suarez  présente  comme  un  écrit  récent,  et  un  De 
schismate  in  génère  de  l'Anglais  Henri  Holden  (f  10(35) 
qu'on  trouve  dans  le  Thcologiœ  cursus  completus  de 
Migne,  t.  vi,  1841,  col .  1 1 59-1 178.  Tout  cela  ne  contient 
rien  de  bien  neuf.  Au  xvnr'  siècle,  la  crise  déterminée 
dans  l'Église  par  le  refus  d'obéir  à  la  bulle  Unigenilus 
suscitera  à  son  tour  bien  des  traités  où  l'application  des 
catégories  anciennes  de  schisme  et  de  schismatique 
sera  faite,  dans  un  sens  ou  dans  l'autre,  aux  événe- 
ments du  jour.  Échantillon  de  cette  littérature  :  Traité 
du  schisme  :  Chrislianus  mihi  nomen,  Catholicus  cogno- 
men,  Bruxelles,  1718  (du  jésuite  J.  Longueval);  Réfu- 
tation abrégée  du  livre  qui  a  pour  titre  :  Traité  du  schisme 
où  Ton  justifie,  par  le  seul  fait  de  dispute  de  S.  Cyprien 
avec  le  pape  S.  Etienne,  les  évéques  et  les  théologiens  qui 
refusent  d'accepter  la  constitution  Unigenilus,  du  crime 
de  schisme  que  leur  impute  l'auteur  de  ce  traité,  par  le 
P.  François-Dominique  Meganck,  1718. 

L'époque  contemporaine  a  vu  encore  des  schismes  : 
celui  des  vieux-catholiques  en  1871,  celui  de  Tchéco- 
slovaquie en  1920,  pour  ne  rappeler  que  les  plus  con- 
nus; mais  aucun  travail  nouveau  n'est  venu  enrichir 
la  théologie  du  schisme  et  même  la  plupart  des  théolo- 
giens ou  auteurs  de  De  Ecclesia  sont  sur  ce  sujet  d'une 
discrétion  très  grande.  Quelques  pages  dans  L.  Billot, 
De  Ecclesia,  th.  xn,  2e  éd.,  p.  313  sq.,  d'après  Cajétan. 

4°  Pères  et  auteurs  grecs.  —  Il  ne  semble  pas  qu'il  y 
ait  lieu  de  faire  pour  l'Orient  une  enquête  historique 
aussi  détaillée  que  celle  à  laquelle  nous  nous  sommes 
livrés  pour  l'Occident.  Il  ne  faut  pourtant  pas  négliger 
de  noter  quelques  expressions  très  fortes  de  la  notion 
de  schisme.  On  connaît  le  mot  terriblement  injuste  de 
Firmilien  de  Césarée,  dans  sa  lettre  à  Cyprien,  au  sujet 
du  pape  Etienne  :  Scidisti  enim  le  ipsum,  noli  le  fallere, 
si  quidem  illc  est  vere  schismalicus  qui  se  a  communione 
ecdcsiaslica  unilatis  apostatam  fecerit,  dans  la  corres- 
pondance de  S.  Cyprien.  Epist.,  lxxv,  n.  xxiv.  Cela  ne 
constitue  pas  vraimenl    une   définition   du  schisme. 


Nous  trouvons  par  contre  des  précisions  dans  deux 
textes  du  ivc  siècle  sensiblement  contemporains  :  le 
canon  0  du  synode  de  Constantinople  de  382  et  la  le1 1  re 
clxxxviii,  can.  1,  de  saint  Basile.  Le  canon  du  concile 
ne  parle  pas  expressément  des  schismatiques,  mais  il 
réduit  implicitement  leur  cas  à  celui  des  hérétiques  : 
«  Nous  appelons  hérétiques,  dit-il,  tant  ceux  qui  ont 
été  précédemment  rejetés  de  l'Église  que  ceux  qui  ont 
été  ensuite  anathématisés  par  nous  :  et  de  plus,  ceux 
qui  prétendent  professer  la  vraie  foi,  mais  qui  ont 
dévié  et  qui  forment  des  groupes,  àv-naovdcyovTaç,  en 
face  de  nos  évêques  canoniques.  »  Mansi,  Concil.,  t.  m, 
col.  501  C.  Saint  Basile,  au  contraire,  dans  l'épître 
citée,  l'une  des  trois  lettres  «  canoniques  »  adressées 
vers  373-374  à  Amphiloque  d'Iconium  et  qui  ont  con- 
tribué à  créer  la  jurisprudence  ecclésiastique  en 
Orient,  distingue  très  nettement  l'hérésie,  le  schisme 
et  les  groupements  dissidents.  Trapaouvocytayyj  :  «  L'hé- 
résie est  le  fait  de  ceux  qui  sont  tout  à  fait  perdus  et 
sont  devenus  étrangers  quant  à  la  foi  elle-même;  le 
schisme  est  le  fait  de  ceux  qui,  pour  des  causes  ou  des 
questions  ecclésiastiques,  divergent  les  uns  par  rap- 
port aux  autres  d'une  manière  non-irréductible  (littér.: 
guérissable);  les  groupements  dissidents  surviennent 
du  fait  de  prêtres  ou  d'évêques  indisciplinés  et  du  fait 
de  gens  mal  formés.  >  P.  G.,  t.  xxxn,  col.  005.  Ht, 
comme  exemple  de  schisme,  il  donne  celui-ci  :  avoir, 
au  sein  de  l'Église,  îles  sentiments  différents  touchant 
la  pénitence.  Basile  admet  la  validité  du  baptême  des 
schismatiques,  mais  non  celle  du  baptême  des  héré- 
tiques. On  sait  que  c'est  lui  qui  a,  en  cette  question, 
introduit  la  considération  de  la  reconnaissance  «  par 
économie  »  dont  les  Églises  orientales  dissidentes  font 
aujourd'hui  un  usage  vraiment  un  peu  large. 

Ultérieurement,  nous  retrouverons  en  Orient  une 
idée  du  schisme  à  la  foi  nette  et  peu  élaborée  :  cf.  par 
exemple,  le  canoniste  Zonaras,  XIIe  siècle.  Ad  can.  33 
concil.  Laod.  :  «  Les  schismatiques  sont  ceux  qui,  cor- 
rects par  rapport  à  la  foi  et  aux  dogmes,  se  séparent  et 
font  un  groupe  opposé  pour  quelque  raison.  «  P.  G., 
t.  cxxxvn,  col.  1381:  cf.  H.  Estienne,  'Thésaurus. 
t.  vu,  col.  1074. 

5°  La  notion  de  schisme  chez  les  dissidents.  —  Les  pro- 
testants proprement  dits  n'ont  guère  approfondi  la 
notion  de  schisme  :  cette  notion  suppose  en  effet  qu'on 
donne  au  corps  visible  de  l'Église  un  statut  et  une 
valeur  que  leur  théologie,  orientée  dans  un  sens  tout 
différent,  ne  leur  permettait  même  pas  de  comprendre. 
Les  quelques  mots  de  Calvin  sur  ce  sujet,  Instit.  chrét., 
1.  IV,  c.  n,  n.  5  et  0,  n'ont  aucune  originalité  théolo- 
gique. Par  contre,  les  orthodoxes  et  les  anglicans  ayant 
une  notion  de  l'unité  visible  et  de  la  communion  ecclé- 
siastique qui,  pour  diverger  de  la  nôtre,  n'en  est  pas 
moins  positive,  ont  été  amenés  à  concevoir  le  schisme 
d'une  manière  un  peu  différente  de  nous.  Le  rejet  du 
primat  romain  et  donc  d'un  organe  et  d'un  critère 
d'unité  pour  l'Église  universelle  les  amenait  à  conce- 
voir l'unité  de  celle-ci  comme  la  fédération  d'Églises 
particulières  semblables,  avant  même  foi  fondamentale, 
mêmes  sacrements  essentiels,  mais  autonomes  en  leur 
vie  ecclésiastique  et  ne  réalisant  pas  un  système  socio- 
logique unique  :  cf.  Congar,  op.  cit.,  surtout  le  c.  v. 
Dès  lors  le  schisme,  qui  est  la  rupture  de  l'unité,  ne 
pouvait  être  défini  directement  dans  le  cadre  de  l'É- 
glise universelle  et  par  référence  à  une  autorité  qui  fût, 
pour  elle,  organe  ou  critère  d'unité  et  de  communion. 

Les  orthodoxes,  dont  plusieurs,  encore  de  nos  jours, 
se  réfèrent  au  texte  de  saint  Basile  cité  plus  haut,  ne 
peuvent  concevoir  de  schisme  qu'à  l'intérieur  de 
l'Église  locale  ou  nationale,  dans  laquelle  seule  ils 
reconnaissent  une  autorité  ordinaire  légitime.  Pour  ce 
qui  est  de  la  séparation  entre  l'Église  romaine  et  eux, 
ils  portent  volontiers  le  débat  du  plan  schisme  au  plan 
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hérésie  et  parlent  non  du  schisme,  mais  des  erreurs  des 
latins.  Cf.  Fr.  GriveÇ,  Doctrina  byzantina  de  primaiu  et 
unitule  Ecclesise,  Ljubliana,  1021,  p.  02;  le  même,  De 
unitate  Ecclesise,  dans  Bogoslovni  Vêstnik,  1926,  p.  29- 
42  :  cf.  p.  30;  Th.  Spaèil,  S.  .1..  Conceptus  et  doctrina  de 
Ecclesia  juxla  theologiam  Orientis  séparait,  sect.  m, 
Theol.  récent.,  Rome.  1924,  p.  87,  n.  105. 

La  logique  de  leur  position  porte  normalement  les 
anglicans  à  concevoir  le  schisme  dans  le  seul  cadre  de 
l'Église  locale,  comme  l'érection  d'un  autel  contre 
l'autel  légitime  :  c'était  la  position  de  Newman  angli- 
can, voir  ici  art.  Newman,  t.  xi.  col.  332:  l'évêque 
Gore  a  consacré  le  c.  vin  de  ses  Roman  Catholic  daims 
à  «  la  nature  du  schisme  »,  mais  les  notations  histo- 
riques et  psychologiques  de  ces  pages  n'aboutissent 
pas  à  une  théologie  précise  du  schisme:  voir  la  réponse 
de  dom  J.  Chapman,  Bishop  dore  and  the  Catholic 
daims,  c.  vin,  Londres,  1905,  p.  97  sq.  Le  Rev.  T.  A. 
I.acev.  Unity  and  schism,  Londres,  1917,  a  des  consi- 
dérations extrêmement  intéressantes  et  instructives 
sur  l'unité  de  l'Église,  mais  il  n'élabore  pas  une  notion 
précise  du  schisme.  Le  petit  catéchisme  anglican  à 
deux  pence  porte  :  «  On  commet  le  péché  de  schisme 
quand  on  refuse  de  reconnaître  l'évêque  du  diocèse  et 
quand  on  célèbre  le  culte  à  un  autel  qui  défie  son  auto- 
rité. »  A  catechism  for  catholics  in  England,  §  54.  Cer- 
tains anglicans,  à  vrai  dire,  parlent  comme  d'une  chose 
possible  du  schisme  d'une  Église  particulière  à  l'égard 
de  l'Église  universelle  :  \V.  Palmer,  Trealise  on  the 
Cluirch,  1838,  t.  i,  p.  51:  C.  Wordsworth,  Theophilus 
anglicanus,  part.  I,  c.  v;  mais  ces  auteurs  n'expliquent 
pas  la  nature  de  ce  schisme  à  l'égard  de  l'Église  uni- 
verselle; ils  s'appliquent  évidemment  à  montrer  que  le 
cas  ne  s'applique  pas  à  l'Église  anglicane  par  rapport 
à  l'Église  catholique,  Palmer,  p.  442-460;  Wordsworth, 
part.  II,  c.  vn  ;  ils  soutiennent  au  contraire  que  ce  sont 
les  catholiques  romains  qui  sont  schismatiques  en 
Angleterre  :  cf.  T.  P.  Garnier,  A  first  bookon  the  Cluirch, 
2e  éd.,  Londres,  1893,  p.  68  sq.;  les  difficultés  de  cette 
position  sont  vigoureusement  relevées  dans  un  article 
anonyme  de  la  revue  The  monlh,  juin  1877,  p.  129-144, 
intitulé  Some  thoughts  on  schism. 

III.  Notion  de  schisme.  Partie  systématique.  — 
Comme  l'hérésie  (cf.  ce  mot),  le  schisme  peut  être 
considéré  de  trois  points  de  vue  principaux  :  au  point 
de  vue  du  droit  ecclésiastique,  il  est  un  délit,  voir  ci- 
dessous:  au  point  de  vue  d'une  étude  historique  ou 
sociologique  du  christianisme,  ou  encore  de  la  sym- 
bolique comparée  et  de  l'apologétique,  il  représente 
des  groupements  chrétiens  définis,  dissidents  par  rap- 
port à  l'Église  catholique  :  les  schismes;  au  point  de 
vue  proprement  théologique, il  représente  un  péché  spé- 
cial :  c'est  sous  cet  aspect  que  nous  avons  à  l'étudier  ici. 

1°  Définition  du  péché  de  schisme.  Sun  objet.  —  Saint 
Thomas,  dans  la  Somme,  traite  le  schisme  comme  un 
péché  opposé  à  l'union  qui  est,  entre  les  chrétiens, 
l'effet  propre  de  la  charité.  Parmi  les  péchés  qui 
offensenl  celle  vertu,  en  effet,  les  uns  s'opposent  direc- 
tement à  la  charité  elle-même  et  à  son  objet  (c'est  la 
haine),  les  autres  s'opposeni  à  ses  actes  secondaires  ou 
à  ses  effets  propres  qui  sont  la  joie,  la  paix,  la  bienfai- 
sance et  la  correction  fraternelle  :  cette  classification 
évoque  de  suite  à  l'esprit  les  textes  de  saint  Paul,  pax 
cl  f/audium  in  Spiritu  Sancto,  Rom.,  xiv.  17,  et  mi\ 
qui  énumèrent  les  fruits  de  l'Esprit,  et  l'on  sent  ainsi 
combien  \\n  esprit  aut  lient  Iquement  évangélique  anime 

la  systématisai  ion  de  la  Somme.  Les  péchés  Opposés  a 
la  paix  comme  effet  (le  la  charité  peuvent  être  de  pen- 
sée, et  c'est  la  discorde:  de  parole,  et  c'est  la  dispute, 
contentio;  d'action  enfin,  et  c'est  le  schisme.  Sum. 
theol.,  Il'  II"',  q.  xxxix,  la  guerre,  la  rixe  et  la  révo- 
lution,  seditio.    L'acte    de   schisme   est    donc   cet    acte 

mauvais  qui  a  directement,  proprement  et  essentielle- 


ment pour  objet  spécifieateur  une  chose  contraire  à  la 
communion  ecclésiastique,  c'est-à-dire  à  cette  unité 
qui  est,  entre  les  fidèles,  l'effet  propre  de  la  charité.  Un 
acte,  en  effet,  se  spécifie  par  l'objet  qu'il  vise  per  se,  en 
raison  même  de  ce  qu'il  est;  un  acte  vérifiera  la  qualité 
de  schismatique  qui,  de  sa  nature  même,  visera  la 
séparation  d'avec  l'unité  spirituelle  qui  est  le  fruit  de 
la  charité. 

Quelle  est  au  juste  cette  unité,  qui  n'est  pas  une 
union  affective  quelconque,  mais  la  réalité  même  de  la 
communion  ecclésiastique?  Saint  Thomas  précise 
qu'elle  consiste  en  deux  éléments,  que  nous  retrouve- 
rons bientôt  :  la  connexion  et  le  commerce  spirituel  des 
membres  entre  eux,  in  connexione  membrorum  Eccle- 
sise ad  invicem,  seu  communicatione,  et  l'ordre  de  tous 
au  chef  de  la  communauté,  /.oc.  cit.  Cette  manière  de 
concevoir  la  communion  ecclésiastique  n'est  chez  lui 
ni  occasionnelle  ni  inventée  pour  les  besoins  de  la 
cause  :  non  seulement  elle  se  trouve  au  fond  de  ce  que 
saint  Thomas  dit  de  l'unité  de  l'Église  et  du  Corps 
mystique.  In  IY"m  Scrd.,  dist.  XXIV,  q.  m,  a.  2, 
sol.  3:  Com.  in  Ephes.,  c.  iv,  lect.  1;  In  Coloss.,  c.  i. 
lecl.  5.  etc.  Non  seulement  elle  est  appliquée  par  lui  en 
philosophie  sociale  à  l'unité  de  la  société  naturelle, 
In  IVaa  Sent.,  dist.  XIX,  q.  n,  a.  2,  sol.  1  ;  Sum.  theol., 
I»-II°,  q.  c,  a.  5  et  0;  comparer  q.  lxxxvii,  a.  1,  et  exi, 
a.  5,  ad  lum;  mais,  comme  saint  Thomas  aime  tant  à  le 
faire,  elle  représente  une  catégorie  très  générale  appli- 
cable à  l'univers  entier,  dont  l'unité  intègre  un  ordre 
double,  celui  des  créatures  l'une  par  rapport  à  l'autre 
et  celui  de  toutes  à  Dieu:  cf.  Tabula  aurea,  au  mot 
Ordo,  n.  25;  In  I,om.,  c.  XIII,  lect.  1:  Mélanges  tho- 
mistes, Paris,  1924,  p.  29-1  sq.,  etc.  L'unité  ecclésias- 
tique dont  le  schismatique  se  sépare  est  ainsi  conçue 
par  le  Docteur  angélique,  conformément  aux  principes 
généraux  de  sa  pensée  sociologique,  comme  une  unité 
d'ordre  ou  de  relation  :  non  une  unité  absolue  ou 
substantielle,  comme  celle  d'une  personne  humaine, 
mais  l'unité  qui  naît  des  relations  mutuelles  que  sus- 
citent, entre  plusieurs,  la  commune  recherche  du  bien 
spirituel  et  les  actions  qu'implique  cette  recherche.  Ce 
sont  ces  relations  dont  saint  Thomas  dit  qu'elles  sont 
de  deux  types  :  du  type  des  relations  de  membre  à 
membre  et  du  type  des  relations  de  membre  à  chef. 
Les  relations  de  membre  à  membre  forment  l'ordre  de 
l'eut  r'aide  chrétienne,  à  laquelle  saint  Paul  donne, 
dans  ses  épîtres,  un  si  grand  relief  et  que  saint  Thomas 
appelle  subministratio  ad  invicem,  De  verilate,  q.  xxix, 
a.  1,  mutua  subministratio,  Sum.  theol.,  II»- II», 
q.  clxxxiii,  a.  2,  ad  l"m.  Ce  réseau  de  services  mutuels, 
substance  de  la  communion  ecclésiastique,  se  réalise 
quand  chaque  membre  est  soucieux  des  autres  :  s'il  a 
une  fonction,  l'exerçant  non  pour  son  intérêt  propre, 
mais  pour  le  bien  de  tous,  la  variété  des  dons  et  des 
charges,  loin  d'être  un  obstacle  à  l'unité,  étant  le 
moyen  même  de  réaliser,  dans  la  communion,  une 
unité  plus  riche  :  S.  Paul,  I  Cor.,  i,  10;  xi,  18  et  19; 
xn,  25;  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  IIa-II"\  loc.  cit.;  si  un 
membre  n'a  pas  de  fonction  spéciale,  il  se  doit  cepen- 
dant à  ses  frères,  avec  tout  ce  qu'il  a  de  dons  et  de 
grâce,  pour  les  aider  à  réaliser  le  Corps  du  Christ. 
Quant  aux  relations  de  membre  à  chef,  elles  réalisent 
l'unité  ecclésiastique  lorsque  le  chef  donne  à  chaque 
partie  ce  qui  lui  revient,  In  I  Cor.,  c.  xn,  lect.  3,  et 
lorsque  les  membres  se  laissent  mesurer  par  le  chef  en 
leur  activité  de  membres,  recevant  de  lui  la  régulation 
de  leur  activité  spirituelle  de  foi,  de  charité,  (l'en- 
tr'aide. etc.  Or.  le  chef  de  l'Église,  dit  saint  Thomas, 
est  invisiblement  le  Christ  et  visiblement  la  hiérar- 
chie qu'il  a  établie  en  une  fonction  vicariale  et  qui  a 
eu  elle  même  son  critère  de  communion  et  d'unité,  le 
Siège  apostolique.  IL  II',  q.  xxxix,  a.  1;  Contra 
gent.,  I.  IV,  c.  lxxvi;  cf.  Congar,  op.  cit.,  c.  n. 
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Cajétan  apporte  à  cette  doctrine  une  précision  qu'il 
faut  noter.  Il  cherche  à  déterminer  exactement  quelle 
est  l'unité  à  quoi  le  schisme  se  soustrait.  Ce  n'est  pas 
l'unité  des  vertus  théologales  et  des  sacrements.  Encore 
que  ces  réalités  importent  à  l'unité  de  l'Église,  elles  ne 
la  constituent  point  en  sa  réalité  ultime;  si  elles  don- 
nent à  chaque  fidèle  une  qualité  surnaturelle,  elles  ne 
font  pas  des  fidèles  une  seule  chose,  une  seule  Église; 
elles  font  des  fidèles  similes,  non  une  Ecclesia  una.  Il  ne 
suffit  même  pas,  pour  que  l'Église  soit  parfaitement 
une,  que  tous  obéissent  à  un  même  gouvernement  : 
car  des  groupements  particuliers  peuvent  avoir  un 
gouvernement  unique  sans  former  pour  autant  un  seul 
peuple  :  ainsi,  disait  Vitoria,  l'Espagne,  l'Italie  et 
l'Allemagne,  ayant  le  même  empereur;  ainsi  dirions- 
nous  aujourd'hui,  l'empire  britannique.  Ce  qui  fait 
finalement  l'Église  une,  ce  à  quoi  s'attaque  précisé- 
ment l'acte  schismatique,  c'est  que  chacun  des  fidèles 
règle  sa  pensée,  sa  prière,  son  action,  etc.,  bref  sa  vie 
chrétienne  comme  doit  l'être  la  pensée,  la  prière,  l'ac- 
tion, bref  la  vie  de  quelqu'un  qui  n'est  pas  un  tout 
autonome,  mais  une  partie  dans  un  seul  tout,  dans  une 
communauté,  esse  partem  unius  numéro  populi.  Ainsi 
le  chrétien  ne  s'appartient  pas,  mais  il  est  réglé  par  le 
corps  tout  entier  et  lui-même  vit  pour  le  corps;  tout 
ce  qu'il  fait,  il  doit  le  faire  comme  une  partie  d'un  tout, 
et  non  d'une  façon  autonome  et  autarcique.  Le  schis- 
matique est  celui  qui  se  refuse  à  agir,  à  se  conduire 
comme  une  partie,  qui  veut  penser,  prier,  agir,  vivre 
en  un  mot,  non  dans  l'Église  et  selon  l'Église,  comme 
une  partie  qui  est  mesurée  par  le  tout,  par  l'organe 
régulateur  de  la  vie  commune,  qui  est  l'autorité,  mais 
comme  un  être  autonome,  qui  détermine  lui-même  sa 
loi  de  pensée,  de  prière  et  d'action.  Cajétan,  In  7/am- 
77",  q.  xxxix,  a.  1,  n.  2;  comparer  S.  Thomas,  In  7Vum 
Sent.,  dist.  XIII,  q.  n,  a.  1,  ad  2um  :  dicuntur  enim 
schismatici  qui  concordiam  non  servant  in  Ecclesiœ 
observantiis...  volentes  per  se  Ecclesiam  conslituere  sin- 
gularem. 

Cajétan  ajoute  une  considération  très  profonde  et 
qui  rejoint  la  substance  la  plus  traditionnelle  et  la  plus 
antique  de  la  pensée  chrétienne.  A  ce  mouvement  qui 
pousse  intérieurement  les  fidèles  à  agir  ut  partes  en  vue 
de  l'unité  de  l'Église,  il  ne  faut  pas  chercher  d'autre 
cause,  dit-il,  que  le  Saint-Esprit,  qui  a  voulu  que 
l'Église  fût  une  et  qui,  sans  cesse,  la  réalise  telle  en 
poussant  intérieurement  les  âmes  à  se  conduire  en  elle 
comme  des  parties  au  sein  du  tout.  Il  meut  intérieure- 
ment les  âmes  à  cette  communion,  et  la  charité  qu'il 
diffuse  dans  le  cœur  des  chrétiens  porte  intérieure- 
ment un  poids,  une  poussée,  une  espèce  de  gravitation 
dans  le  sens  de  l'entr'aide,  de  l'obéissance  aux  chefs, 
de  la  communion,  bref  d'un  comportement  de  partie. 
Ibid.  Les  Pères  et  les  grands  théologiens  médiévaux  ou 
ceux  de  leur  tradition  ont  souvent  énoncé  des  idées 
semblables  :  Ad  ipsum  (Spiritum)  pertinet  societas  qua 
efjicimur  unum  corpus  unici  Filii  Dei,  S.  Augustin, 
Serm.,  lxxi,  n.  28,  P.  L.,  t.  xxxvm,  col.  461  ;  S.  Basile, 
Liber  de  Spiritu  Sancto,  c.  xxvi,  n.  61,  P.  G.,  t.  xxxn, 
col.  181  ;  Séb.  Tromp,  S.  J.,  De  Spiritu  S.  anima  corporis 
mystici  testimonia  selecta  :  I.  Ex  Patribus  grœcis.  II.  Ex 
Palribus  latinis,  Rome,  1932;  S.  Thomas,  Sum.  theol., 
II»-II",  q.  clxxxiii,  a.  2,  ad  3um  et  ses  textes  concer- 
nant l'idée  de  Communio  sanctorum;  Albert  le  Grand  : 
Per  Spiritum  Sanctum  totum  corpus  mysticum  unien- 
tem  et  vivificantem,  et  facientem  pro  invicem  sollicita 
membra  esse,  In  777um  Sent,  dist.  XXIV,  a.  6,  sol.; 
Bossuet,  Sermon  pour  la  Pentecôte,  1658,  2e  point, 
éd.  Lebarcq,  t.  n,  1891,  p.  503  sq.,  etc. 

Ainsi  la  communion  ecclésiastique  a-t-elle,  comme 
principe  de  sa  réalisation  et  du  mouvement  des  âmes 
en  sa  faveur,  la  charité  et  le  Saint-Esprit  qui  la  met  et 
la  gouverne  en  nous;  et  elle  a  comme  critère  propre- 


ment ecclésiastique,  le  chef  visible  de  la  chrétienté. 

II  nous  faut  encore  apporter  quelques  précisions  : 
1.  Les  théologiens  médiévaux,  ceux  du  moins  des 
xive,  xve  et  xvie  siècles,  ont  le  souci  de  noter  que  le 
schisme  est  une  séparation  illégitime  de  l'unité  de 
l'Église,  car,  disent-ils,  il  pourrait  y  avoir  une  sépa- 
ration légitime,  comme  si  quelqu'un  refusait  l'obéis- 
sance au  pape,  celui-ci  lui  commandant  une  chose 
mauvaise  ou  indue.  Turrecremata,  op.  cit.,  c.  i.  La 
considération  peut  paraître  superflue,  et  l'on  peut 
penser  que,  comme  dans  le  cas  de  l'excommunication 
injuste,  il  y  aurait  là  une  séparation  de  l'unité  pure 
ment  extérieure  et  putative.  —  2.  Il  ne  suffif  pas,  pour 
vérifier  l'appellation  de  schisme,  du  moins  au  sens 
propre  et  théologique  du  mot,  d'un  acte  contraire  à  la 
seule  unité  d'un  groupe  particulier  intégrant  la  com- 
munion de  l'Église  universelle  :  ainsi,  un  religieux  qui 
changerait  le  régime  intérieur  de  son  ordre;  il  faut, 
pour  vérifier  la  notion  de  schisme,  que  l'unité  de 
l'Église  elle-même  soit  violée,  qu'il  y  ait  refus  d'agir 
ut  pars  en  une  matière  qui  intéresse  l'unité  de  l'Église 
comme  telle  et  en  une  occasion  où  la  règle  de  la  com- 
munion est  énoncée  d'une  manière  certaine  par  l'au- 
torité légitime  et  compétente  :  peu  importe  alors  à  quel 
échelon  la  chose  se  produit.  S.  Thomas,  loc.  cit.: 
Turrecremata,  loc.  cit.  —  3.  Il  ne  serait  pas  exact  de 
dire  que  le  schisme  détruise  ou  même  atteigne  l'unité 
de  l'Eglise  :  «  Qui  donc  pourrait  croire  que  cette  unité 
issue  de  la  stabilité  divine  et  homogène  aux  mystères 
célestes  puisse  être  déchirée  dans  l'Église  et  brisée  par 
l'opposition  de  volontés  en  désaccord?  »  Cyprien,  De 
unitate  Ecclesia',  c.  iv  ;  comparer  Congar,  op.  cit.,  p.  59, 
72,  319.  L'Église  ne  perd  rien,  son  unité  ne  souffre  pass 
c'est  le  schismatique  qui  en  sort.  Cajétan  fait  à  ce 
sujet  une  distinction  éclairante,  classique  d'ailleurs 
dans  le  cas  des  péchés  que  nous  commettons  envers 
Dieu  :  celle  de  Vafjectus  et  de  Veffectus  :  l'intention, 
afjectus,  du  schismatique  attaque  l'unité  de  l'Église; 
en  réalité,  efjectu,  il  ne  détruit  cette  unité  qu'en  soi 
même.  Loc.  cit.,  n.  4.  —  4.  Le  même  Cajétan  apporte 
enfin  une  précision  d'apparence  subtile,  mais  qui 
répond  heureusement  à  une  difficulté  très  réelle.  Voici 
cette  difficulté  :  le  péché  de  schisme  peut  être  le  lait 
d'un  homme  qui  a  déjà  perdu  la  charité;  comment  dès 
lors  peut-on  dire  qu'il  s'oppose  à  l'unité  ecclésiastique 
en  tant  que  celle-ci  est  un  effet  propre  de  la  charité? 
Cajétan  maintient  que  la  communion  ecclésiastique 
est  non  la  charité  elle-même,  mais  un  effet  de  la  cha- 
rité, movet  enim  Spirilus  Sanctus  per  caritatem  singu- 
los  fidèles  ad  volendum  se  esse  partes  unius  collectionis 
catholicœ  quam  ipse  vivificat,  ac  per  hoc  ad  constituer! 
dum  unam  Ecclesiam;  mais,  parmi  les  effets  de  la  cha- 
rité, certains  sont  vivants  et  «  formés  «  de  leur  nature 
même,  comme  la  contrition,  d'autres  peuvent  être 
«  informes  »,  c'est-à-dire  coupés  de  la  charité,  comme 
l'acte  de  prendre  en  pitié  ou  de  donner  l'aumône  en 
vue  du  Christ.  Or,  si  à  la  considérer  en  elle-même,  la 
communion  ou  unité  ecclésiastique  est  toujours  liée  à 
la  charité,  car  elle  est  comme  telle  l'acte  de  toute 
l'Église,  laquelle  a  toujours  la  charité,  à  la  considérer 
en  tel  ou  tel  baptisé,  elle  peut  n'être  pas  reliée  à  son 
principe,  qui  est  la  charité.  On  ne  devient  pas  schis 
matique  pour  avoir  simplement  perdu  la  charité;  on 
peut  encore,  ayant  perdu  la  racine  vivante  de  la  com- 
munion, observer  les  règles  de  celle-ci,  c'est-à-dire  la 
loi  de  Vagerc  ut  pars.  Cajétan,  loc.  cit.,  n.  3;  Suarez, 
loc.  cit.,  n.  3,  p.  734,  critique  cette  réponse  de  Cajétan. 

2°  Manières  diverses  de  commettre  le  péché  de  schisme. 
— ■  1.  Deux  éléments  intégrant  la  communion  ecclé- 
siastique, à  savoir  la  conjonction  des  membres  entre 
eux  et  l'ordre  de  tous  au  chef,  il  y  aura  d'abord  deux 
manières  de  briser  cette  communion  :  soit  en  manquant 
à  la  connexion  des  membres,  c'est-à-dire  en  dénonçant 
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sa  condition  de  membre  et  dp  partir,  soit  en  refusant 
de  reconnaître  l'autorité  du  chef  légitime  de  l'Église 
locale  ou  de  l'Église  universelle.  Exemple  de  la  pre- 
mière manière  :  le  schisme  de  la  Petite-Église,  né  du 
refus  de  suivre  le  mouvement  de  l'Église  passant,  en 
France,  un  concordat  avec  le  pouvoir  napoléonien  issu 
de  la  Révolution.  Exemple  de  la  seconde  manière  :  les 
conciles  ou  conciliabules  rassemblés  au  mépris  de  l'au- 
torité du  pape  légitime  et  pour  contrevenir  à  cette 
autorité.  Cf.  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  IIa-IIœ,  q.  xxxix, 
a.  1  ;  Cajétan,  in  loc.  et  Siimmula;  Suarez,  loc.  cit.,  n.  2, 
p.  733,  qui  note,  après  Cajétan.  que  le  pape  pourrait 
être  schismatique  de  la  première  manière,  si  nollet 
tenere  cum  tolo  Ecclesise  corporc  unionem  et  conjunc- 
tionem  quam  débet,  ut  si  tentaret  tolarn  Ecclesiam  excom- 
munienre,  aut  si  vellct  nmnes  ecclesiasticas  cœremonias 
apostolica  traditione  formatas  evertere.  C'est  parce  qu'il 
pensait  que  saint  Etienne  de  Rome  avait  agi  ainsi  que 
Firmilien  de  Césarée,  dans  la  lettre  fameuse  adressée  à 
Cyprien  que  nous  avons  citée  plus  haut,  accuse  le 
pape  de  s'être  rendu  schismatique. 

2.  Chacune  de  ces  deux  manières  de  faire  schisme 
peut  elle-même  suivre  une  double  voie.  La  division 
peut  n'avoir  sa  racine  que  dans  la  volonté,  et  ce  serait 
le  cas  de  celui  qui,  en  la  parfaite  orthodoxie  et  adver- 
tance  de  sa  foi  en  l'Église,  refuserait  de  se  soumettre  à 
l'unité  de  l'Eglise  et  au  chef  qui  en  est  le  critère.  La 
division  peut  prendre  sa  racine  jusque  dans  l'intelli- 
gence, et  ce  serait  le  cas  de  qui  se  refuserait  à  croire 
que  l'Église  soit  une,  ou  doive  être  une,  ou  que  le 
Siège  apostolique  soit  le  centre,  le  critère  et  l'organe  de 
son  unité.  Cette  distinction  correspond  à  la  distinction 
classique  entre  le  schisma  purum,  premier  cas,  et  le 
schisma  mixlum  fhœresi),  deuxième  cas.  Cajétan, 
Summula;  Kirchenlexikon,  t.  x,  col.  1792-1793;  Reul- 
encyclopàdie,  t.  xvn,  p.  576. 

3.  Le  schisme  lié  à  un  pèche  d'hérésie,  schisma 
mixlum,  se  réalise  directement  et  pour  ainsi  dire  de 
plein  fouet;  mais  le  schisme  pur,  schisma  purum,  peut 
de  nouveau  advenir  de  deux  façons  :  car  le  refus  de  se 
soumettre  à  l'unité  ou  de  reconnaître  son  chef  peut 
être  direct  ou  indirect.  Il  est  direct,  si  la  volonté  se 
porte  à  ce  refus  comme  à  son  objet  immédiat  et  expli- 
citement voulu;  il  est  indirect  si  la  volonté  se  porte 
directement  et  comme  à  son  objet,  non  vers  le  refus  de 
communion,  mais  vers  une  chose  qui,  voulue  ainsi, 
recherchée  ou  poursuivie  dans  ces  conditions,  entraîne 
la  rupture  de  la  communion  :  ce  serait  le  cas,  par 
exemple,  d'une  Église  locale  qui  voudrait  changer  les 
rites  des  sacrements  sans  consulter  l'Église  universelle 
et  son  chef.  Le  péché  de  schisme,  comme  tout  péché, 
celui  d'homicide  par  exemple,  peut  ainsi  être  volon- 
taire directement  ou  indirectement  :  Cajétan,  In  II-'"- 
11^,  q.  xxxix,  a.  1,  n.  1  et  Summula  à  ce  mot  ;  Vito- 
ria,  op.  cit.,  p.  271.  n.  3:  Suarez,  op.  cil.,  p.  733,  734- 
735,  n.  8,  etc.  A  la  limite,  on  aurait  le  cas  du  schisma- 
tique malgré  lui.  moins  chimérique  qu'on  ne  pense  :  de 
l'homme  qui  ne  veut  pas  se  séparer  de  l'unité  mais  qui 
lait  des  choses  telles,  ou  de  telle  manière,  et  qui  s'obs- 
tine à  les  faire  de  telle  sorte  (pie  la  rupture  de  l'unité 
s'ensuive  fatalement  :  cas  type,  au  moins  au  point  de 
vue  psychologique,  celui  de  Dollinger,  qui  prolesta 
toujours  de  sa  volonté  de  rester  dans  l'unité  et  ne 
voulut  jamais  accepter  l'étiquette  de  •>  vieux  calho 
lique  »  :  cf.  Mùcke,  dans  Die  Gegenwart,  1890,  p.  38 
cl  C)7;  K.  Algermissen,  Konfessionskunde,  Hanovre, 
1930,  p.  257;  C.  Butler,  The  Vatican  council,  t.  n. 
p.  190. 

Il  y  a  lieu  de  noter  ici,  en  raison  de  l'importance  que 
ce  facteur  a  joué  dans  les  schismes  de  l'histoire,  sur 
loui  dans  les  temps  modernes,  le  danger  de  schisme 
(pie  peut  présenter  le  sentiment  nationaliste  exacerbé 
et  dépassant  la  mesure  d'un  louable  patriotisme.  On  a 


noté,  dans  le  donatisme,  un  élément  de  révolte  de  la 
Numidie  non-romanisée  contre  Carthage  romanisée, 
E.  L.  Woodward,  Christianitg  and  nationalism  in  the 
later  roman  empire,  Londres,  1916;  les  séparations 
qui  au  vr3  siècle,  constituèrent  les  Eglises  copte  et 
jacobite  relèvent  de  l'antagonisme  exaspéré  en  Egypte 
et  en  Syrie  contre  la  domination  byzantine;  on  sait 
que  le  sentiment  national  formellement  attisé  a  joué 
un  rôle  considérable  dans  le  hussitisme,  la  révolte 
luthérienne,  le  schisme  anglican  et,  tout  près  de  nous, 
dans  le  schisme  tchécoslovaque  de  1920.  Il  y  aurait 
une  étude  très  fructueuse  à  faire  des  rapports  du 
«  nationalisme  »  ainsi  compris  et  du  schisme,  refus  de 
se  conduire  ut  pars. 

3°  Péché  de  schisme  et  péchés  apparentés.  —  Notre 
notion  de  schisme  se  précisera  mieux  par  une  compa- 
raison du  péché  de  schisme  et  de  quelques  péchés  qui 
lui  sont  plus  ou  moins  voisins  et  apparentés. 

1.  Schisme  cl  désobéissance.  —  Les  deux  choses  sont 
si  évidemment  apparentées,  elles  sont  si  voisines  que 
beaucoup  les  confondent  ou  éprouvent  quelque  diffi- 
culté à  distribuerles rôles:  le  Kirchenlexikon,  col.  1793, 
parle  d'un  péché  qui  serait  contre  la  charité  par  sa  ma- 
lice intrinsèque,  et  contre  l'obéissance  par  son  appa- 
rence extérieure.  Aussi  saint  Thomas  a-t-il  éprouvé  le 
besoin  de  marquer  la  différence  :  «  Ce  qui  fait  le  schisme 
dit-il.  c'est  le  refus  d'obéir  accompagné  de  rébellion; 
et  j'entends  par  rébellion  le  mépris  obstiné,  pertina- 
citer,  des  préceptes  de  l'Église  et  le  refus  de  se  plier  à 
son  jugement.  ><  Sum.  theol.,  IIa- IIœ,  q.  xxxix,  a.  1, 
ad  2um.  Cajétan  précise  davantage,  et  d'une  façon  fort 
heureuse,  en  déterminant  trois  points  d'application  ou 
trois  motifs  possibles  pour  la  désobéissance.  Elle  peut 
concerner  la  matière  même  de  la  chose  commandée, 
sans  que  l'autorité  ou  même  la  personne  du  supérieur 
soit  mise  en  cause  :  ainsi,  je  fais  gras  délibérément  le 
vendredi  parce  que  je  n'aime  pas  le  poisson;  il  n'y  a 
pas  schisme,  mais  simple  désobéissance.  Celle-ci  peut 
s'attaquer  à  la  personne  qui  détient  l'autorité  et,  pour 
une  raison  ou  pour  une  autre,  lui  dénier  dans  un  cas 
précis  la  compétence  ou  estimer  qu'elle  se  trompe,  ou 
qu'elle  est  de  fait  illégitime,  bref  refuser  d'obéir  à  la 
personne  tout  en  respectant  par  ailleurs  la  fonction  : 
il  n'y  a  pas  encore  schisme.  Ainsi,  du  point  de  vue  qui 
nous  occupe,  la  désobéissance  des  catholiques  d'Ac- 
tion  française  non  soumis  au  jugement  de  Rome  en 
1927,  où  se  mêlent  les  deux  manières  que  nous  venons 
de  dire,  ne  se  présente  pas  comme  un  schisme  à  pro- 
prement parler.  On  aurait  plutôt  une  hérésie  (et  ulté- 
rieurement un  schisme),  si  l'on  niait  de  manière 
expresse  et  avec  pertinacité  la  compétence  de  l'Église 
en  matière  de  doctrines  éthico-politiques,  à  supposer 
que  cette  compétence  soit  une  chose  définie,  de  fide 
catholica.  l.e  schisme  se  vérifierait  si  le  refus  d'obéir 
s'attaquait,  dans  l'ordre  reçu  ou  la  décision  promul- 
guée, a  l'autorité  même,  reconnue  par  ailleurs  réelle  et 
compétente,  qui  a  donné  l'ordre  ou  porté  la  décision, 
cum  (pus  papse  pnreeptum  vel  judicium  ex  parte  o/Jicii 
sui  récusât,  non  recognoscens  cum  ut  superiorcm,  quam- 
vis  hoc  credat,  Cajétan,  loc.  cit.,  n.  7;  comparer  Vitoria, 
op.  cit..  p.  273,  n.  5  et  Thomas  del  Bene,  op.  cit., 
sect .  iv,  p.  .'!7.N,  leqilel  dislingue  entre  subtrahere  se  ab 
obedientia  s.  pontificis  materialiter  et  subtrahere  se  for- 
malilcr,  ni  summus  pontifex  est. 

2.  Schisme  et  hérésie.  La  distinction  entre  les  deux 
est  théoriquement  facile,  puisque  l'objet  formel  des 
deux  actes  est  différent  :  l'hérésie,  en  effet,  s'oppose  à 
la  foi,  le  schisme  a  la  communion  ecclésiastique  que 
fait  la  charité.  Aussi  peut-on  être  schismatique  sans 
être  hérétique,  tandis  que  l'hérésie  entraîne  nécessai- 
rement le  schisme.  TOUS  les  auteurs  notent,  le  plus  sou- 
vent en  citant  le  texte  célèbre  de  saint  Jérôme,  que  le 
schisme  est  un  chemin  vers  l'hérésie  :  car  on  cherche 
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fatalement  une  justification  de  la  sécession.  S.  Thomas. 
loc.  cit.,  ad  3,,,n.  Aussi  était-il  courant,  au  Moyen  Age, 
surtout  chez  les  juristes,  de  comparer  le  rapport  du 
schisme  à  l'hérésie  au  rapport  de  la  «  disposition  »  à 
Vhabitus.  Raymond  de  Penafort,  Summa,  I.  I,  tit.  vi, 
§  2,  éd.  Lyon,  1718,  p.  44;  Turrecremata,  op.  cit., 
c.  iv,  etc.  Par  suite  encore,  tout  schismatique  est-il 
déclaré  sapiens  hœresim  et  suspect  d'hérésie  :  ce  qui 
n'était  pas  une  clause  de  style,  mais  entraînait  un 
statut  juridique  précis  et  une  procédure  dont  les  livres 
d'inquisiteurs  que  nous  avons  cités  évoquent  le  sou 
venir,  par  exemple  Thomas  del  Bene,  op.  cit.,  sect.  vu, 
p.  380. 

4°  Gravité  du  péché  de  schisme.  —  Les  Pères 'em- 
ploient, sur  ce  chapitre,  des  expressions  exlraordinai- 
rement  fortes.  En  voici  quelques-unes  parmi  un  grand 
nombre  d'autres  :  le  schisme  mérite  la  damnation, 
disent  les  Pères  les  plus  anciens,  A.  Seitz,  Die  Heils- 
nolwendigkeit  der  Kirche  nach  der  altchristlichen  Litera- 
lur  bis  zur  Zeit  des  ht.  Augustinus,  Fribourg-en-Br., 
1903,  p.  77-80,  83-87;  saint  Augustin  écrit  —  mais  il 
faut  évidemment  faire  la  part  des  circonstances  où  il 
s'exprime  —  que  le  schisme  est  plus  grave  que  l'idolâ- 
trie et  l'infidélité,  Epist.,  li,  n.  1  et  2,  P.  L.,  t.  xxxm, 
col.  192;  De  bapt.  cont.  don..  I.  I,  c.  vm,  n.  10,  t.  xliii, 
col.  115,  etc.;  cf.  références  à  P.  L.,  t.  ccxix,  col.  752; 
P.  BatifTol,  Le  catholicisme  de  S.  Augustin,  t.  i,  p.  236; 
comp.  P.  G.,  t.  vu,  col.  1701-1762  et  Gore,  Roman 
Catholic  daims,  4e  éd.,  p.  128  sq. 

C'est  que  les  Pères  ont  rencontré  dans  l'Écriture  non 
seulement  des  paroles  terribles,  mais  des  faits  de  châ- 
timent exceptionnel  pour  le  cas  de  schisme  :  on  voit 
en  effet  le  blasphème  puni,  par  exemple,  d'une  simple 
lapidation,  Lcv.,xxiv,  14  sq.,  tandis  que,  pour  punir 
des  schismatiques,  la  terre  s'entr'ouvre  et  les  engloutit. 
Num.,  xvi,  28-35.  C'est  le  fait  biblique  d'un  traitement 
extrême  réservé  aux  schismatiques  qui  a,  ainsi  qu'ils  le 
disent  eux-mêmes,  motivé  le  jugement  des  Pères  sur  la 
gravité  suprême  du  péché  de  schisme.  S.  Augustin, 
loc.  cit.;  S.  Bernard,  Epist.,  ccxix,  P.  L.,  t.  clxxxii, 
col.  382-383,  etc.  Nous  saisissons  là  en  action  l'une  des 
conséquences  de  la  méthode  patristique  en  théologie, 
et  l'une  de  ces  différences  d'avec  la  méthode  scoj as- 
tique. Les  Pères  prennent  le  texte  biblique  tel  quel,  en 
ses  récits  historiques  comme  en  ses  affirmations  doc- 
trinales; ils  l'expliquent  sans  le  critiquer,  en  sorte 
qu'ils  sont  entraînés,  par  les  circonstances  d'un  texte 
dont  la.composition  n'est  pas  à  tous  égards  homogène 
et  dont  l'intention  n'est  ni  spéculative  ni  systématique, 
à  poser  des  affirmations  à  quoi  n'aboutirait  pas  une 
théologie  scientifiquement  élaborée.  Dans  la  Bible,  en 
effet,  il  n'y  a  pas  seulement  une  révélation  de  vérités 
spéculatives  portant  sur  les  choses  en  soi,  mais  toute 
une  politique  divine,  toute  une  pédagogie  divine,  où 
les  possibilités  de  l'auditeur,  les  opportunités  et  les 
occasions  de  l'enseignement  prennent  parfois  le  pas 
sur  la  rigoureuse  précision  des  énoncés  au  regard  d'une 
vérité  en  soi.  Aussi  les  scolastiques,  qui  connaissaient 
certes  leur  Bible  et  lui  étaient  profondément  dociles, 
se  sont-ils  généralement  appliqués,  surtout  en  matière 
morale,  à  construire  leur  théologie  selon  la  nature 
essentielle  des  choses,  quitte  à  gloser,  expliquer  et 
ajuster  ensuite  les  textes  bibliques  où  semblait  se 
trouver  une  indication  différente. 

C'est  le  cas  en  cette  question  de  la  gravité  du  schisme. 
Ils  connaissent  les  textes  de  l'Écriture  et  les  affirma- 
tions que  ces  textes  ont  inspirées  aux  Pères.  Mais  ces 
textes,  dont  aucun  ne  prononce  un  jugement  spéculatif 
sur  la  gravité  du  schisme,  nous  font  seulement  con- 
naître le  terrible  châtiment  infligé  par  Dieu  à  ce 
péché  en  telle  circonstance  donnée  :  point  de  vue  péda- 
gogique, qui  s'explique  parfaitement,  et,  ne  jugeant 
pas  du  fond  des  choses,  n'engage  pas  la  théologie  mo- 


rale à  dire  que  le  péché  de  schisme  est  en  soi  le  plus 
grave.  Un  péché  de  schisme  peut  bien  être,  en  telle 
conjoncture,  plus  grave  qu'un  péché  d'infidélité  par 
exemple;  mais  la  théologie  juge  de  l'en  soi,  et  non  de 
l'accidentel  :  la  gravité  essentielle  d'un  péché  se  prend, 
comme  son  espèce,  de  l'objet;  le  péché  est  ainsi  plus 
grave  qui  s'attaque  à  un  plus  grand  bien.  On  estimera 
que  le  schisme,  qui  s'oppose  à  la  communion  ecclésias 
tique,  c'est-à-dire  à  un  bien  créé,  est  moins  grave  que 
l'infidélité,  qui  s'oppose  directement  à  Dieu  lui-même. 
Vérité  première;  mais  aussi  qu'il  est  plus  grave  que  les 
autres  péchés  qui  s'attaquent  au  prochain,  comme  le 
péché  de  dispute,  celui  de  guerre  ou  celui  de  vol,  parce 
qu'il  porte  atteinte  au  bien  qui  est,  dans  l'ordre  des 
biens  créés,  purement  et  simplement,  le  plus  grand,  à 
savoir  le  bien  commun  surnaturel  de  l'humanité. 
Cf.  S.  Thomas,  Sum.  theol.,  IP-IP'.  q.  xxxix,  a.  2; 
In  IYum  Sent.,  dist.  XIII,  q.  n,  a.  2, ad 4um;  De malo, 
([.  n,  a.  10,  ad  4"m:  Alexandre  de  Halès,  op.  cit.,  c.  n. 
a.  2.  p.  751;  Godefroid  de  Fontaines,  loc.  cit.;  Turre- 
cremata, op.  cit.,  c.  v  et  vi ;  Grégoire  de  Valence,  loc. 
cit.,  punctum  2,  col.  755-750;  Suarez,  loc.  cit.,  n.  10, 
p.  730;  Thomas  del  Bene,  op.  cit.,  sect.  xn,  p.  382- 
383,  etc.  Évidemment,  le  péché  de  schisme  est  de  soi 
mortel;  il  ne  connaît  pas  de  légèreté  de  matière  cl  ne 
saurait  être  véniel  que  par  défaut  d'advertance. 

5°  Questions  annexes.  —  1.  La  question  du  pape 
schismatique.  —  Les  théologiens,  sauf  Albert  Pighi, 
ont  admis  unanimement,  à  la  suite  du  Décret  de  (ira- 
tien,  part,  f,  dist.  XL,  c.  vi,  éd.  Friedberg,  t.  i,  p.  146. 
la  possibilité,  pour  le  pape,  de  tomber  dans  l'hérésie: 
toute  hérésie  impliquant  schisme,  on  admettait  par  le 
fait  même  la  possibilité,  pour  le  pape,  de  devenir  schis- 
matique. Tous  n'ont  pas  été  aussi  unanimes  à  admettre 
la  possibilité,  pour  le  pape,  de  devenir  schismatique  en 
dehors  de  toute  chute  dans  la  foi,  par  un  schisma  pu- 
rum.  Cette  possibilité,  cependant,  à  l'envisager  d'une 
manière  purement  théorique,  ne  parait  pas  douteuse. 
Cajétan,  dont  tonte  la  doctrine,  en  cette  question 
connue  en  celle  du  pape  hérétique  et  de  sa  déposition, 
repose  sur  la  distinction  entre  la  fonction  de  la  papauté 
et  la  personne  du  pape,  s'attache  à  établir  la  possibilité 
du  schisme  par  un  argument  à  priori.  7/i  Sum.  theol., 
IL-II*,  q.  xxxix,  a.  1,  n.  6.  Voir  aussi  Turrecremata, 
loc.  cit.,  c.  xi;  Vitoria,  loc.  cit.,  n.  4,  p.  272-273,  qui 
résume  brièvement  Cajétan;  Suarez,  loc.  cit.,  n.  2, 
p.  733-734,  qui  est  encore  plus  bref,  et  Grégoire  de 
Valence,  op.  cit.,  disp.  III,  q.  xv.  punct.  1,  quarts 
prop.,  col.  753-751.  Les  cas  concrètement  envisagés 
par  ces  théologiens  sont  ceux  où  le  pape  refuserait  de 
communier  avec  l'Église,  ou  cesserait  de  se  conduire 
comme  son  chef  spirituel  pour  agir  en  pur  seigneur 
temporel,  mi  encore  s'il  refusait  d'obéir  à  la  loi  et  cous 
litution  données  par  le  Christ  à  l'Église  el  d'observer 
les  traditions  établies  depuis  les  apôtres  dans  l'Église 
universelle;  ou  enfin,  ajoute  Turrecremata,  visible- 
ment hanté  des  souvenirs  du  Grand  schisme,  si,  dans 
un  conflit  pour  la  tiare  où  la  légitimité  du  vrai  pape 
elle-même  paraîtrait  douteuse  à  des  esprits  sérieux, 
celui-ci  refusait  de  faire  le  nécessaire  pour  rétablir 
l'unité. 

2.  Situation  des  schismatiques  par  rapport  à  l'Église. 

Les  schismatiques  sont  en  dehors  de  l'Église,  affirme 
unanimement  la  tradition,  voir  les  Index  de  Migne. 
P.  L.,  t.  ccxix.  col.  675  sq.:  Eugène  IV,  Decr.  pro 
Jacob.,  Denz.-Bannw.,  n.  71  I:  Bellarmin,  Controv.  de 
Eccl.  milil.,  1.  III,  c.  v:  et  ici  art.  Église,  t.  iv. 
col.  2155  sq.  Seul  Suarez,  développant  d'une  manière 
raidement  dialectique  l'idée  traditionnelle  que  la 
vertu  surnaturelle  de  foi  constitue  l'unité  de  l'Église. 
tient  que  les  purs  schismatiques,  tant  qu'ils  n'ont  pas 
répudié  la  foi  au  chef  visible  de  l'Église,  restent 
membres  de  celle-ci.  De  fide,  disp.   IX,  sect.  i,  n.  11. 
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Cette  opinion,  combattue  par  tous  les  théologiens  sub- 
séquents, est  étrangère  au  sentiment  universel  qui 
requiert,  pour  l'appartenance  pure  et  simple  à  l'Église, 
autre  chose  cl  plus  que  la  foi.  Certes,  l'Église  esl  bien 
d'abord  une  vie  nouvelle  sur  la  base  de  la  foi  et  des 
sacrements  de  la  foi,  et  c'est  pourquoi  les  théologiens 
médiévaux  disaient  qu'elle  est  constituée,  instituée  ou 

fabriquée  i  par  la  foi  el  les  sacrements  de  la  foi  ;  mais 
l'Église  esl  aussi  essentiellement  une  communion,  et 
les  mêmes  théologiens  médiévaux  la  définissaient  aussi 
bien  comme  la  tocietas  ftdelium.  Cette  communion, 
certes,  est  spirituelle,  mais  elle  a  son  expression  el  ses 
implications,  mieux  encore,  elle  se  réalise  au  plan 
visible  et  social,  en  un  corps  visible  qui  est  celui  du 
peuple  de  Dieu  menant  collectivement  une  vie  théolo- 
gale, cultuelle  et  morale,  une  vie  de  contemplation  et 
d'entr'aide  proprement  sociétaire  et  ecclésiastique.  De 
cette  vie,  l'impulsion  qui  vient  de  l'autorité  est  comme 
la  forme  et  la  mesure,  le  principe  d'unité  dans  l'ordre 
proprement  ecclésiastique.  En  sorte  qu'un  pur  péché 
de  schisme,  s'il  ne  détruit  pas  le  principe  radical  d'unité 
de  l'Église,  détruit  son  unité  pure  et  simple,  qui  est 
celle  de  la  communion  entre  les  membres,  promue, 
assurée  et  mesurée  par  la  communion  de  tous  avec  les 
chefs  visibles  de  l'Église  et  finalement  avec  le  Siège  de 
Home.  Cf.  Perrone,  Ulrum  hœrctici  et  schismatici  sint 
extra  Chrisli  Ecclesiam?  dans  Migne,  Curs.  Iheol.,  t.  vi, 
col.  1215  sq.;  L.  Billot,  De  Eeelesia,  th.  xn,  p.  312  sep 

Les  théologiens  ne  s'accordent  pas  sur  le  point  de 
savoir  si  un  péché  de  schisme  purement  intérieur 
suflit  pour  exclure  un  baptisé  de  l'Église.  La  même 
question  et  le  même  débat  existent  à  propos  des  héré- 
tiques occultes  ;  voir  l'article  Église,  t.  iv,  col.  2162  sq. 
Un  petit  nombre  d'auteurs  dénient  aux  schisma- 
tiques  occultes  la  qualité  de  membres  de  l'Église;  le 
P.  Th.  Spacil  estime  cette  opinion  plus  probable,  De 
membris  Ecclcsiœ,  dans  liogoslovni  Vêstnik,  1926, 
p.  11-19;  mais  le  plus  grand  nombre  et  de  beaucoup, 
soit  parmi  les  anciens,  Pierre  Soto,  Cano,  Bellarmin, 
soit  parmi  les  modernes  ou  les  contemporains,  I).  Pal- 
mieri,  De  rom.  pontij.  ;  Mazzella,Z)£  religione  et  Eeelesia, 
n.  604  (pour  les  hérétiques  occultes);  M.  d'IIerbigny, 
Théologien  de  Eeelesia,  §  350;  G.  Philips,  Quivstiuncu- 
lee  qusedam  de  membris  Eccl.,  dans  Rcv.  ccelés.  de 
Liège,  1930,  p.  235-241  (hérétiques  occultes),  estiment 
(pie  les  schismatiques  occultes,  tout  comme  les  héré- 
tiques occultes,  ne  perdent  pas  la  qualité  de  membres 
de  l'Église.  Ces  théologiens  envisagent  l'appartenance 
à  l'Église  en  tant  que  corps  social  visible  et  d'un  point 
de  vue  plus  sociologique  et  juridique  qu'intérieur  et 
moral  :  de  ce  point  de  vue  en  effet,  les  schismatiques 
occultes  qui  ont  perdu  la  charité,  et  très  précisément 
la  charité  en  tant  que  principe  de  communion  et  de 
paix,  sont  encore  considérés  comme  membres  de 
l'Église  et,  d'une  certaine  manière,  ils  le  sont  encore. 
Certes,  ils  ont  déjà  tué  en  leur.cceur  le  principe  de  com- 
munion el  d'unité;  mais  ils  ne  sont  pas  sortis  et  n'ont 
pas  été  expulsés  du  corps  et  de  la  réalité  extérieure  (lé- 
sa communion  et  de  son  unité;  ils  n'y  sont  plus  de 
cœur,  mais  ils  y  sont  encore  de  lait,  ils  subissent 
encore,  s'ils  ne  s'y  accordent  plus  spontanément,  le 
mouvement  du  tout  et  les  obligations  de  la  commu- 
nion, ils  sont  encore  comme  entraînés  par  un  courant 
du  milieu  duquel  ils  ne  sont  pas  encore  sortis  et.  en 
profltanl  encore  comme  malgré  eux.  ils  sont  prêts  à 
bénéficier  à  nouveau  complètement  de  tout  ce  qu'ap- 
portent la  communion  de  l'Église  catholique  ci  l'im- 
pulsion reçue  de  la  hiérarchie.  Le  schismatique  avéré 
et  qui  a  consommé  extérieurement  son  schisme  n'ap 
pallient  plus  à  l'Église  (pie  par  son  caractère  de  b;i| 
et  peut-être  de  confirmé  ou  de  prêtre  et,  s'il  l'a  gardée, 
par  une  foi  non  salutaire  qui  ne  le  justifie  ni  ne  le 
sauve.    Il   n'est   un   membre  de  l'Église  (pie  sreuiuliim 


quid;  simpliciler,  il  a  cessé  de  l'être.  Cf.  Journet,  Qui 
est  membre  de  l'Église?  dans  Nova  et  vêlera.  1933,  p.  90- 
103. 

Les  théologiens,  lorsqu'ils  envisagent  ces  questions, 
parlent  toujours  des  schismatiques  formels,  c'est-à-dire 
1  des  baptisés  qui,  ayant  connaissance  de  la  vraie  condi- 
tion de  l'Église,  ont  personnellement  et  expressément 
commis  le  péché  de  schisme,  bref  de  ceux  qui  posent, 
directement  ou  indirectement  d'ailleurs,  l'acte  consti- 
tutif du  péché  de  schisme  avec  une  volonté  avertie  et 
délibérée.  La  condition  d'un  tel  acte  est  que  la  véritable 
Église  et  la  vraie  nature  de  celle-ci  soient  sufficien- 
ter  notœ.  Mais  on  peut  penser  que,  parmi  ceux  que 
nous  appelons  schismatiques,  il  existe  un  grand  nom- 
bre d'âmes  pour  qui  cette  condition  ne  se  réalise  pas  et 
qui  ne  sont  schismatiques  que  de  fait  et  matérielle- 
ment, simplement  parce  qu'elles  ont  reçu  la  naissance 
selon  Adam  et  le  bain  de  régénération  selon  le  Christ 
au  sein  d'un  groupe  lui-même  schismatique.  La  diffé- 
rence est  manifeste  entre  un  individu  qui  volontaire- 
ment fait  schisme,  et  les  chrétiens  qui,  nés  et  baptisés 
au  sein  d'Églises  séparées  de  Rome  depuis  des  généra- 
tions, n'ont  pour  la  plupart  jamais  eu  l'occasion  effec- 
tive de  connaître  l'Église  catholique.  Nous  n'avons  pas 
à  étudier  ici  l'appartenance  à  l'Église  des  dissidents  de 
bonne  foi,  cf.  Congar,  op.  cit.,  c.  vu  et  les  études  citées 
là,  p.  2X2.  Mais  il  y  a  lieu  de  dire  ici  quelques  mots  con- 
cernant les  pouvoirs  ecclésiastiques  de  ces  groupements 
schismatiques,  en  fait  des  Eglises  dissidentes  d'Orient, 
et  aussi  concernant  la  conduite  à  tenir  dans  nos  rap- 
ports avec  eux  en  matière  religieuse. 

a)  Pouvoirs  des  schismatiques.  —  Quels  qu'aient  été 
les  débats  anciens  concernant  l'état  du  pouvoir  d'ordre 
chez  les  schismatiques,  la  théologie  catholique,  telle 
qu'elle  s'est  définitivement  fixée,  établit  une  discrimi- 
nation entre  ce  qui  relève  du  pouvoir  d'ordre  et  ce  qui 
relève  du  pouvoir  de  juridiction.  Voir  M.-J.  Congar, 
Ordre  et  juridiction  dans  l'Église,  dans  Irénikon,  1933, 
p.  22-31,  97-110,  243-252,  401-408.  Le  pouvoir  d'ordre 
est  lié  à  une  consécration,  à  un  caractère  indélébile; 
chez  celui  qui  est  sorti  de  l'Église,  son  exercice  est  illi- 
cite el  illégitime,  mais  il  n'est  pas  invalide;  au  con- 
traire, le  pouvoir  de  juridiction,  tant  au  for  interne 
qu'au  for  externe,  étant  donné  ou  du  moins  conditionné 
par  une  mission,  par  une  détermination  proprement 
ecclésiastique  et  donc  humaine,  peut  être  retiré  par  la 
même  autorité  qui  le  donne  :  on  ne  peut  l'emmener 
avec  soi  en  quittant  l'Église  si  l'Église  ne  le  veut  : 
cf.  S.  Thomas,  Sum.  Iheol.,  IP-II^,  q.  xxxix,  a.  3; 
Turrccremata,  op.  cit.,  c.  vu;  Grégoire  de  Valence, 
op.  cit.,  punct.  3,  col.  758,  etc. 

Mais  on  peut  se  demander  si  ce  jugement  négatif 
porté  sur  la  juridiction  des  schismatiques  s'applique 
effectivement  aux  membres  des  Églises  dissidentes, 
dont  les  ordres  n'ont  jamais  été  mis  en  question  par 
l'Église  catholique  et  qui  ont  emporté  dans  leur  séces- 
sion toute  leur  constitution  d'Eglise  particulière.  Le 
plus  grand  nombre  des  canonistes  qui  ont  examiné 
cette  question  et,  en  tout  cas,  l'ensemble  des  auteurs 
contemporains  se  prononcent  en  faveur  de  leur  juri- 
diction. Certains  auteurs  anciens  ont  invoqué  pour 
cela  la  bonne  foi  et  l'erreur  commune  chez  les  fidèles 
et  le  titulus  coloralus  chez  les  pasteurs,  par  ex.  le  carme 
Thomas  de  .lésus.  ;  1609,  dans  son  De  unionc  schisma- 
ticorum  cum  Eeelesia  romana  procuranda,  c.  n,  a.  9. 
dans  Migne,  Cuis.  Iheol..  t.  v.  col.  496, et  le  dominicain 
Reginald  Lucarini,  Manuale  thomislicarum  controv., 
L  pars,  concl.  xxxiv,  Rome,  1766,  p.  207-209.  Mais, 
tout  en  admettant  comme  indiscutable  en  tout  cas  et 
i  fortiori  la  junduiian  du  clerg:  dissident  au  titre  de 
l'erreur  commune  el  de  la  suppléance  par  l'Église, 
l'ensemble  des  auteurs  les  plus  récents  admet  comme 
très    probable    l'existence   d'une  juridiction   véritable 
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dans   les   Églises    dissidentes.    Les    arguments    qu'ils 
invoquent  sont  de  deux  ordres. 

a.  Si  l'on  raisonne  le  cas,  on  devra  dire  que  la  juri- 
diction vient  de  l'Église  conformément  aux  détermi- 
nations positives  de  son  droit  et  qu'on  ne  la  peut  dénier 
avec  raison  aux  dissidents  que  si  l'Église  la  leur  dénie. 
Or,  on  ne  peut  apporter  aucun  texte  positif,  aucune 
donnée  indiscutable  qui  retire  au  clergé  dissident  la 
juridiction  tant  de  for  interne  que  de  for  externe.  Seul 
le  texte  du  canon  2314  semblerait  donner  un  appui  à 
la  réponse  négative.  Mais  ce  canon,  que  nous  retrou- 
verons, ne  concerne  que  le  schisme  en  tant  que  délit, 
lequel  suppose  un  péché  grave  de  schisme,  et  donc  l'ab- 
sence d'ignorance  moralement  invincible,  c'est-à-dire 
de  bonne  foi.  Or,  c'est  ce  qui  est  en  question  et,  sans 
porter  de  jugement  sur  la  bonne  foi  de  tel  ou  tel  dissi- 
dent, il  est  impossible  de  les  traiter  tous  en  schisma- 
tiques  formels  :  aucun  auteur  moderne  n'oserait  même 
reprendre  à  son  compte  sur  ce  point  l'appréciation  de 
Roger  Marston.  Reste,  il  est  vrai,  que,  de  bonne  foi  ou 
non,  les  schismatiques  orientaux  sont,  du  point  de  vue 
du  droit,  excommuniés.  Soit,  mais  de  quelle  excommu- 
nication? Très  certainement,  ce  sont  des  excommu- 
niés tolérés,  dont  les  actes  de  juridiction  à  l'un  et  l'autre 
for  demeurent  valides.  Can.  2264.  Là  est  le  nerf  du  rai- 
sonnement en  faveur  de  la  réalité  île  leur  juridiction, 
étant  considéré  d'autre  part  qu'ils  font  partie  d'une 
Église  hiérarchisée,  qui  a  gardé  sa  foi  et  sa  pratique 
sacramentelle  et  à  qui  sa  situation  de  dissidente  n'en- 
lève pas  sa  qualité  d'Église  locale. 

b.  La  jurisprudence  de  l'Église  témoigne  aussi  en 
faveur  d'une  juridiction  effective.  On  peut  remarquer, 
en  effet,  que,  dans  les  documents  précis,  explicites  et 
relativement  nombreux  des  Congrégations  romaines 
interdisant  aux  catholiques  de  recevoir  des  piètres 
dissidents  les  sacrements  impliquant  juridiction,  le 
motif  uniformément  donné  est  que  cela  n'est  pas  per- 
mis, non  licel,  et  que  jamais  on  n'y  laisse  entendre  que 
ces  sacrements  sont  invalides  ou  même  douteux. 
D'autre  part,  lors  de  la  réception  dans  l'Église  des 
orthodoxes  convertis,  aucune  confession  générale  n'est 
demandée,  mais  seulement  une  profession  de  foi,  ce  qui 
laisse  entendre  que  les  confessions  faites  dans  le 
schisme  sont  considérées  comme  valables;  et,  de  fait, 
une  confessio  intégra  peccatorum  pneteritœ  vitse  est 
demandée  non  seulement  pour  les  protestants,  mais 
pour  les  anglicans.  Form  jor  the  réception  of  a  couvert, 
Gatholic  Truth  Soc,  p.  8-9.  Enfin  dans  les  unions  de 
groupes  orthodoxes  à  l'Église  catholique,  jamais  il  n'a 
été  question  de  revalider  des  actes  juridictionnels  et 
l'on  ne  voit  pas  que  des  dispenses  de  mariage  obtenues 
dans  le  schisme  auprès  des  Ordinaires  dissidents  aient 
été  considérées  comme  non  avenues.  Et  certes,  ces  dis- 
positions n'impliquent  pas  nécessairement  que  les 
Eglises  dissidentes  aient  gardé  une  véritable  juridic- 
tion; faute  d'une  déclaration  de  l'Église  leur  attribuant 
ce  sens,  déclaration  dont  nous  ne  connaissons  pas 
l'existence,  on  pourra  toujours  les  expliquer,  en  leur 
portée  pratique,  par  l'erreur  commune,  le  lilulus  colo- 
ratus  et  la  suppléance  de  l'Église.  Mais  s'il  est  permis 
de  raisonner  par  analogie  avec  le  cas  de  la  confirmation 
conférée  dans  les  Églises  orthodoxes  par  les  simples 
prêtres,  cas  qui  semble  bien  supposer  une  délégation 
tacite  mais  positive  non  retirée,  on  sera  porté  à  penser 
que.  par  un  accord  ou  une  permission  tacites  du  Siège 
apostolique,  les  Églises  schismatiques  d'Orient  con- 
servent une  réelle  et  vraie  juridiction  de  for  interne  et 
de  for  externe. 

Sur  ce  point  particulier,  on  consultera  pour  un  bref 
historique  des  opinions  :  L.-F.  Brugère,  De  Ecclesia 
Christi,  app.  xvi,  p.  425  sq.  ;  pour  la  thèse  négative, 
A.  Straub,  Zu  meinem  Werke  De  Ecclesia,  dans  Zeitschr. 
j.  kath.  TheoL,  1913,  p.  21-22;  pour  la  thèse  favorable. 


R.  Souarn,  Mémento  de  théologie  pastorale  à  l'usage  des 
missionnaires,  n.  129  sq.;  Mgr  A.  Boudinhon,  Pri- 
mauté, schisme  et  juridiction,  dans  Revue  anglo-romaine, 
1895,  p.  348-357,  qui  admet  une  juridiction  illégitime. 
mais  réelle;  Ami  du  clergé,  1890,  p.  1093;  1899,  p.  376; 
1912,  p.  1077;  1914,  p.  317;  1923,  p.  760;  1927, 
p.  568;  la  rédaction  des  Slavorum  litlerœ  theologicœ, 
1907,  p.  286;  J.  Deslandes,  Les  prêtres  orthodoxes  ont-ils 
la  juridiction?,  dans  Échos  d'Orient,  1927,  p.  385-395; 
E.-H.  Metz,  Le  clergé  orthodoxe  a-t-il  la  juridiction  ?. 
dans  Irénikon,  1928,  p.  142-116;  enfin  F.  Cimetier, 
dans  le  Dict.  prat.  des  conn.  relig.,  t.  vi,  col.  231. 

b)  Conduite  à  tenir  dans  les  rapports  avec  les  schis- 
matiques en  matière  religieuse.  —  Les  principes  qui  ont 
été  exposés  avec  une  grande  clarté  à  l'article  Hé- 
résie s'appliquent  ici  :  nous  y  renvoyons  donc,  t.  vi, 
col.  2230  sq.;  nous  voulons  seulement  ajouter  ou  rap- 
peler quelques  précisions  qui  intéressent  plus  spéciale- 
ment les  rapports  avec  les  schismatiques,  tels  que  ces 
rapports  sont  aujourd'hui  fixés  par  le  droit  ou  la  juris- 
prudence; nous  disons  :  aujourd'hui,  car,  jusqu'au 
début  du  xixe  siècle,  des  rapports  fréquents  ont  existé 
de  fait  entre  catholiques  et  dissidents  dans  le  Proche- 
Orient  surtout,  rapports  en  matière  religieuse  qui 
seraient  aujourd'hui  réprouvés  comme  communicatio 
in  sacris.  Congar,  op.  cit.,  p.  44.  Il  peut  être  question 
de  ce  qu'il  nous  est  permis  de  recevoir  des  dissidents, 
ou  de  ce  qu'il  nous  est  permis  de  leur  donner. 

a.  Ce  qu'on  peut  recevoir  des  schismatiques.  —  On  ne 
peut  leur  faire  baptiser  des  enfants  de  catholiques  que 
dans  le  cas  de  nécessité  et  en  l'absence  de  toute  personne 
catholique,  Saint-Office,  20  août  1671  ;  on  ne  peut  rece- 
voir aucun  sacrement  d'un  ministre  schismatique  en 
dehors  du  danger  de  mort,  même  pour  l'accomplissement 
du  devoir  pascal  :  la  contrition  et  le  désir  de  recevoir 
l'eucharistie  y  suppléeraient  alors;  quant  aux  catho- 
liques de  rite  oriental,  en  l'absence  du  prêtre  uni  de 
leur  rite,  ils  devraient  s'adresser  non  au  prêtre  ortho- 
doxe de  rite  correspondant,  mais  au  piètre  catholique 
de  rite  latin,  Saint-Office,  10  mai  1753,  dans  Gasparri, 
Fontes,  t.  iv,  n.  804;  enfin,  le  Code  prévoit  des  sanc- 
tions pour  ceux  qui  recevraient  des  ordres  d'un  schis- 
matique. Can.  2372.  Il  n'y  a  qu'un  cas  formellement 
prévu  par  le  droit  et  la  jurisprudence,  où  il  serait 
permis  à  un  catholique  de  recevoir  les  sacrements  d'un 
ministre  schismatique,  c'est  le  cas  du  danger  de  mort, 
étant  bien  entendu  par  ailleurs  que  le  recours  à  un 
prêtre  catholique  est  impossible  et  qu'il  n'y  a  danger 
ni  de  scandale  ni  d'apostasie.  Saint-Office,  30  juin, 
7  juillet  1861,  dans  Gasparri,  Fontes,  t.  iv.  n.  97;;. 

b.  Ce  que  les  schismatiques  peuvent  recevoir  chez  nous. 
—  Les  principes  qui  règlent  la  communicatio  in  divinis 
et  la  distinction  entre  la  communication  active  et  la 
communication  passive  ont  été  exposés  à  l'art.  Héré- 
sie où  les  différences  dans  l'application  au  cas  des 
schismatiques  sont  marquées,  col.  2239.  Ces  principes 
trouvent  leur  application  ici,  car  les  textes  du  Code  à 
ce  sujet  parlent  sans  distinction  des  «  acatholiques  ». 
I.e  baptême  des  enfants  de  parents  schismatiques  est 
réglé  par  les  canons  750  cl  751.  On  ne  peut  adminis- 
trer aucun  sacrement  aux  schismatiques  même  de 
bonne  foi  et  les  demandant.  Can.  731,  §  2,  se  référant 
à  divers  documents  et  entre  autres  a  une  réponse  du 
Saint-Office  du  20  juillet  1898,  Gasparri,  Fontes,  t.  iv, 
n.  1203.  Cette  interdiction  ne  s'étend  pas  aux  bénédic- 
tions, en  faveur  desquelles  le  Code  fait  une  réserve 
expresse,  can.  11  19;  quant  à  l'application  de  la  nie-, se, 
elle  ne  peut  être  laite  sur  la  demande  des  schismatiques 
que  dans  l'intention  de  prier  Dieu  qu'il  leur  donne  sa 
pleine  lumière.  Saint-Office,  19  avril  1837,  dans  Gas- 
parri,  Fontes,  t.  iv,  n.  876.  Par  contre  le  document  du 
Saint-Office  de  1<S9S  et  d'autres  encore  autorisent,  en 
cas  de  danger  de  mort,  l'administration  aux  schisma- 
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i  iques  des  sacrements  de  pénitence,  d'extrême-oncl  ion 
et  peut-être  même,  par  épikie,  d'eucharistie,  cf.  Ver- 
meersch  et  Creusen,  Epitome  juris  canon.,  t.  n,  n.  16 
et,  pour  les  applications  pratiques,  Ami  du  clergé,  1 02(i, 
p.  251.  Pour  ce  qui  est  'les  obsèques,  elles  sont  Inter- 
dites, sauf  signe  de  conversion,  can.  1240,  §  1,  n.  1, 
ainsi  que  tout  office  funèbre  public,  eau.  1241,  cf. 
aussi  1339.  On  pourrait  se  demander  si  des  enfants  nés 
dans  le  schisme,  mais  que  notre  théologie  considère, 
tant  qu'ils  ne  sont  pas  religieusement  adultes,  comme 
des  membres  de  droit  de  l'Église  catholique,  et  que  le 
droit  proclame  saufs  de  toute  censure,  can.  2230,  ne 
pourraient  pas  recevoir  la  sépull  ure  ecclésiastique  :  cer- 
tains auteurs  semblent  opiner  favorablement,  Malvy, 
arl.  cil.,  p.  32,  mais  le  canon  87  semble  s'appliquer  ici 
avec  sa  clause  de  Vobex  ecclesiasticse  communionis  vin- 
culum  impediens.  Enfin,  la  jurisprudence  concernant 
la  conduite  à  tenir  envers  les  enfants  de  sehismatiques 
dans  les  écoles  ou  pensionnats  catholiques  a  été  expo- 
sée à  l'article  Hérésie,  col.  2210  sq.;  voir  encore  Ami 
du  clergé,  1900,  p.  1G04;  1907,  p.  600;  1908,  p.  444; 
Noiw.  rev.  théol.,  1908,  p.  38  sq.  et  173  sq.;  F.  Cimetier, 
art.  Schismalique,  dans  le  Dict,  prat.  des  conn.  relit/., 
t.  vi,  col.  232.  On  sait  que  des  élèves  sehismatiques 
peuvent  chanter  ou  jouer  de  l'orgue  à  l'église.  Saint- 
Ofïicc,  21  janvier  1906,  dans  Gasparri,  Fontes,  t.  iv. 
n.  1276. 

IV.  Le  schisme  comme  délit.  Point  de  vue  cano- 
nique. —  1°  Nature  du  délit.  Le  Code  canonique, 
can.  1325,  §  2,  présente  cette  définition  du  schisma- 
tique  : 


Fost  receptum  baptismum 
si  quis,  nomen  retinens 
christianum,     pertinaciter... 

subesse  renuit  summo  ponti- 
fici  aut  cuni  membris  Eccle- 
sise  ei  subjectis  communicaie 
récusât,  schismaticus  est. 


Es tschismatique  celui  qui, 

ayant  re<,-u  le  baptême  et  ne 
rejetant  pas  la  qualité  île 
chrétien,  iefuse  avec  peiti- 
nacité  soit  de  se  soumettre 
au  souverain  pontife,  soit 
de  tenir  la  communion  avec 
les  membres  de  l'Iîglise  qui 
lui  sont  soumis. 


Le  délit  canonique  de  schisme  suppose  la  pertinacité, 
c'est-à-dire  la  pleine  advertance  et  l'obstination  en 
matière  grave,  can.  2242,  §  1  :  il  suppose  aussi,  sinon 
une  manifestation  effectivement  publique,  du  moins  le 
caractère  de  soi  externe  et  constatable  du  refus,  de 
internis  non  judicat  Ecclesia,  Par  contre,  le  délit  se 
définit  par  le  refus  de  soumission  ou  de  communion 
considéré  en  lui-même,  abstraction  faite  de  l'adhésion 
à  une  secte  schismatique  ou  de  la  fondation  d'un 
groupe  dissident.  F.  M.  Cappello,  Tract,  canonico-mor. 
de  censuris,  2e  éd.,  1925,  n.  212,  4. 

2°  Sanctions.  Les  peines  infligées  dans  le  cas  (\u 
délit  de  schisme  sont  les  mêmes  et  donnent  lieu  aux 
mêmes  explications  que  les  peines  infligées  dans  le  cas 
du  délit  d'hérésie,  à  cela  près  qu'il  n'y  a  pas  dans  le 
droit  une  jurisprudence  concernant  les  suspects  de 
schisme  comme  il  y  en  a  une  concernant  les  suspects 
d'hérésie;  on  se  reportera  donc  à  l'art.  HÉRÉSIE,  l.  VI, 
col.  2244  sq.  Le  schismatique  est  frappé  d'une  excom 
munication  réservée  speciali  modo  au  Saint -Siège. 
can.  231  I.  §  1,  n.  1  et  S  2.  Après  un  avertissement 
infructueux,  le  schismatique  est  éventuellement  privé 
des  bénéfices,  dignités,  pensions,  offices  ou  privilèges 
qu'il  avait  dans  l'Église  et,  s'il  est  clerc,  après  une  non 
velle  monition,  déposé,  ibid.,  §  1,  n.  2;  s'il  a  donné 
publiquement  son  nom  à  une  secte  acatholique,  il  est 
ipso  facto  infamis  et,  s'il  est  clerc,  une  nouvelle  monl 
tion  ayant  été  faite  en  vain,  il  esl  dégradé,  n.  3. 
On  sait  que  l'infamie  de  droit  entraine  l'incapacité 
à  l'égard  de  toul  office  ecclésiastique,  can.  229  1.  Les 
sehismatiques  ne  peuvent  être  parrains  dans  le  bap 
tême  ou  la  confirmation  d'enfants  catholiques,  non 
plus  qu'exercer  le  droit  de  patronal .  can.  765,2":  195, 


2°  et  1  153,  §  I.  Ils  ont  contracté  une  irrégularité  ci 
delicto  pour  les  ordres,  can.  985,  1".  Finalement,  ils 
sont  privés  de  la  sépulture  ecclésiastique,  can.  1240, 
§  1,  n.  1  et  2339;  cf.  art.  HÉRÉSIE,  col.  2250.  Les 
éditeurs,  détenteurs,  vendeurs  ou  lecteurs  de  livres 
favorisant  expressément  le  schisme  sont  soumis  aux 
mêmes  peines  que  ceux  des  livres  favorisant  l'hérésie, 
eau.  2318,   §  1,  arl.  HÉRÉSIE,  col.  2249. 

3n  Réconciliation  des  sehismatiques.  —  La  procédure 
d'absolution  est  la  même  que  pour  les  hérétiques.  On 
se  reportera  aux  articles  Hérésie,  t.  vr,  col.  2251  sq.  et 
Abjuration,  t.  i,  col.  71  sq.  L'ordre  à  suivre  pour  la 
réconciliation  esl  indiqué  dans  la  réponse  du  Saint- 
Oflicc  à  l'évêque  de  Philadelphie  du  20  juillet  1859. 
dans  Gasparri,  Fontes,  t.  iv,  n.  953.  Cette  Congrégation 
a  approuvé  des  formulaires  de  profession  de  foi  poul- 
ies Orientaux,  1925  et  pour  les  Russes,  1933  :  on  les 
trouvera  dans  Ch.  Quénet,  Cérémonies  de  l'abjuration 
d'un  hérétique  ou  d'un  schismatique,  Paris,  de  Gigord, 
1936;  cf.  aussi  Magnin,  art.  Abjuration,  dans  le  Dict. 
île  droit  canon.,  t.  i,  COl.  80  sq. 

I.a  bibliographie  a  été  indiquée  a  mesure  dans  le  corps  de 
l'article.  L'autorité  théologique  classique  reste  S.  Thomas, 
Soin.  Iheol.,  JI^-ll3',  ([.   xxxix. 

M.-J.    CONGAR. 

SCHISME  BYZANTIN.  —L'ancienne  Église 
d'Orient  a  connu,  à  partir  du  Ve  siècle,  trois  grands 
schismes,  qui  se  sont  perpétués  jusqu'à  nos  jours  cl 
comptent  un  nombre  d'adhérents  plus  ou  moins  im- 
portant. Il  y  a  eu  d'abord  le  schisme  nestorien,  primi- 
tivement cantonné  dans  les  limites  de  l'empire  perse  et 
qui  ensuite  a  pénétré  par  ses  missions  dans  les  Indes, 
l'Asie  centrale  et  jusqu'en  Chine.  Il  en  a  été  longue- 
ment question  à  l'article  Nestorienne  (Église),  t.  xi, 
col.  157-323.  Le  schisme  monophysite  a  commencé 
après  le  concile  de  Chalcédoine  (451)  et,  après  de 
longues  controverses  et  des  péripéties  de  tout  genre, 
a  liai  par  donner  naissance  à  trois  groupes  autocé- 
phales  :  1"  L'Église  arménienne,  qui  adhéra  officielle- 
ment au  monophysisme  en  491  et  dont  il  a  été  parlé 
a  l'article  Arménie,  t.  i,  col.  1888-1968;  2°  L'Église 
capte  monophysite  et  sa  vassale  V Église  d' Ethiopie,  voir 
les  articles  Monophysite  (Église  copte),  t.  x,col.  2251- 
2306,  et  Ethiopie  (Église  d'),  t.  v,  col.  922-969; 
3a  L'Église  syrienne  jacobite,  ainsi  appelée  de  Jacques 
Baradée  qui,  en  513,  réussit  à  lui  donner  une  hiérarchie 
indépendante,  voir  les  articles  ANTIOCHE  (Patriarcat 
jacobite),  t.  i,  col.  1125-1130,  et  Syrienne  jacoriti. 
(Église). 

De  ces  deux  schismes  orientaux  à  base  d'hérésie,  il 
faut  distinguer  le  schisme  byzantin  proprement  dit, 
appelé  assez  souvent  le  scliismc  grec  ou  le  schisme  orien- 
ta! tout  court,  qui  est  représenté  de  nos  jours  par  les 
nombreuses  Kglises  autocéphales  de  rite  byzantin 
issues  de  l'ancienne  Église  byzantine,  Église  d'Étal  de 
l'empire  byzantin,  dont  elle  déborda  souvint  les 
limites,  surtout  après  la  conversion  des  nations  slaves. 
C'esl  ce  schisme,  ses  causes  lointaines  el  prochaines, 
son  développement,  sa  nature  et  ses  effets,  qui  vont 
faire  l'objet  du  présent  article.  De  nombreuses  colonnes 
ont  déjà  été  écrites  dans  ce  dictionnaire  sur  ce  vaste 
sujet.  Il  y  a  d'abord  le  long  article  Constantinople 
(Église  de),  I.  m,  col.  1307-1519,  qui,  en  plusieurs  de 
ses  sections,  s'y  rapporte  directement.  Viennenl  en 
suite  les  articles  sur  les  deux  principaux  coryphées  de 
ce  schisme,  Photius,  t.  xn,  col.  1536-1604  el  Michei 
CÉRULAIRE,  t.  x,  col.  1677-1703,  et  sur  les  deux  conciles 
unionistes  de  Lyon  (1271),  t.  ix,  col.  1374-1410,  el  de 
FLORENCE,  t.  VI,  col.  2  1-50.  Du  schisme  byzantin,  dans 
-a  péiiode  de  préparation,  il  est  également  question 
dans  les  articles  suivants  :  Léon  Ier  (Saint),  t.  ix. 
col.  2  15  27  1:  Patriarcats,  t.  xi,  col.  2253-2293;  Gou 
vernement    ecclésiastique,   I.    vi,   col.   1535-153!); 
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Primauté  du  pape  en  Orient  avant  le  ixe  siècle, 
t.  xiii,  col.  276-302;  Hénotique,  t.  vi,  col.  2153-2178 
et  aussi  dans  chacun  des  articles  consacrés  aux  IVe, 
Ve,  VIe,  VIIe  et  VIIIe  conciles  œcuméniques.  Sur  l'évo- 
lution de  ce  schisme  par  rapport  à  la  doctrine  sur  la 
primauté  du  pape,  il  y  a  l'article  Primauté  du  pape 
en  Orient  a  partir  du  IXe  siècle,  t.  xm,  col.  357- 
391.  Enfin  un  article  spécial  a  été  consacré  à  la  plupart 
des  Églises  autocéphales  qui  existaient  avant  la  guerre 
de  1914  :  voir,  en  dehors  de  l'article  Constantinople, 
(Église  de),  les  articles  suivants  :  Alexandrie,  t.  i, 
col .  786-801  ;  Antioche,  1. 1,  col .  1 399-1 41 6  ;  Bulgarie, 
t.  il,  col.  1174-1236;  Bosnie-Herzégovine,  t.  il, 
col.  1035-1049;  Carlowitz  (Patriarcat  de),  t.  il, 
col.  1354-1376;  Chypre  (Église  de),  t.  n,  col.  2424- 
2472;  Jérusalem  (Église  de),  t.  vin,  col.  997-1010; 
Russie,  t.  xiv,  col.  207-371.  Certaines  Églises  pour- 
tant ont  été  oubliées,  telle  l'Église  de  (  Irèce.  Et  il  y  a  à 
signaler,  de  nos  jours,  les  nouvelles  autocéphalies  nées 
des  changements  opérés  dans  la  carte  de  l'Europe  à  la 
suite  de  la  Grande  Guerre,  ainsi  que  les  modifications 
importantes  survenues  à  la  plupart  des  anciens  grou- 
pements. Malgré  tout  ce  qui  a  déjà  été  dit,  il  reste  donc- 
encore  quelque  chose  à  ajouter.  Il  reste  surtout  à  syn- 
thétiser en  un  tout  cohérent  les  données  fragmen- 
taires éparses  çà  et  là,  à  les  compléter  et,  au  besoin, 
à  les  corriger,  à  décrire  l'évolution  du  schisme  depuis 
ses  origines  jusqu'à  nos  jours  en  insistant  sur  les  causes 
qui  l'ont  préparé  et  maintenu  pendant  près  d'un  millé- 
naire, à  analyser  ses  traits  essentiels  pour  en  détermi- 
ner la  vraie  nature,  à  noter  enfin  ses  résultats  dans  le 
domaine  ecclésiologique  en  montrant  les  conclusions 
qu'en  peut  légitimement  tirer  l'apologétique  catho- 
lique. De  là  deux  sections  dans  le  présent  travail. 

I.  Le  schisme  byzantin.  Aperçu  historique.  II.  Le 
schisme  byzantin.  Nature  et  effets  (col.  1401). 

I.  LE  SCHISME  BYZANTIN.  APERÇU  HISTO- 
RIQUE. —  I.  Les  causes  du  schisme  et  ses  premières 
manifestations,  ou  période  de  préparation.  IL  Le 
schisme  définitif  :  Photius  et  Michel  Cérulaire  (col .  1 335). 
III.  Le  développement  du  schisme  de  la  fin  du  XIe  siècle 
au  xve.  Les  essais  d'union  (col.  1359).  IV.  La  sépara- 
tion à  l'état  stable  (xvie-xxe  siècle)  (col.  1372). 

I.  Les  causes  du  schisme  et  ses  premières 
manifestations.  —  Comme  tous  les  grands  boulever- 
sements sociaux  ou  religieux,  le  schisme  qui,  au  milieu 
du  xie  siècle,  a  séparé  définitivement  le  christianisme 
byzantin  de  l'Église  catholique  romaine  a  été  préparé 
par  de  multiples  causes,  dont  nous  découvrons  l'exis- 
tence et  l'influence  néfaste  dès  le  ive  siècle,  au  lende- 
main même  de  la  conversion  de  Constantin.  On  peut 
ramener  ces  causes  à  deux  groupes  :  1.  Les  causes  di- 
rectes, actives  et  vraiment  efficientes  qui,  de  leur  nature, 
tendaient  à  relâcher  les  liens  de  l'unité  ecclésiastique  : 
ce  qu'on  peut  appeler  les  forces  centrifuges;  2.  les 
causes  indirectes  ou  matérielles  :  événements,  institu- 
tions, usages,  tendances,  manières  de  penser  et  de 
s'exprimer,  qui  par  elles-mêmes  n'auraient  pas  suffi  à 
provoquer  la  rupture,  mais  qui  l'ont  favorisée  indirec- 
tement en  fournissant  aux  fauteurs  du  schisme  des 
occasions  et  des  prétextes. 

Trois  facteurs  principaux  ont  travaillé  à  la  destruc- 
tion de  l'unité  ecclésiastique  à  partir  du  ive  siècle  :  le 
césaropapisme  des  empereurs  d'Orient,  l'ambition  des 
évêques  de  Constantinople,  les  antipathies  ethniques 
entre  Grecs  et  Latins  unies  à  l'orgueil  national  et  aux 
rivalités  politiques. 

/.  le  cÊSAROPAPisnic.  —  Le  césaropapisme,  comme 
le  mot  l'indique,  c'est  César,  c'est  l'État  ou  le  pouvoir 
civil  en  général  se  substituant  au  pape  clans  le  gouver- 
nement suprême  de  l'Église;  c'est  l'État  s'adjugeant 
un  pouvoir  absolu  aussi  bien  sur  le  sacré  que  sur  le 
profane,  sur  le  spirituel  que  sur  le  temporel,  ignorant 

dict.  de  théol.  cathol. 


pratiquement  la  distinction  du  pouvoir  civil  et  du  pou- 
voir spirituel,  ou  tout  au  moins  subordonnant  celui-ci 
à  celui-là. 

Tel  était  bien  l'empire  païen.  La  distinction  des  deux 
pouvoirs  lui  était  inconnue.  L'empereur  païen,  qualifié 
de  summus  ponli/ex,  possédait  à  la  fois  la  plénitude  du 
sacerdoce  et  la  plénitude  du  pouvoir  sur  le  clergé  et  les 
choses  sacrées.  Ce  césaropapisme  absolu  est  incompa- 
tible avec  la  religion  chrétienne,  où  nous  trouvons  une 
hiérarchie  investie  de  pouvoirs  liturgiques  spéciaux, 
qui  ne  sauraient  appartenir  à  un  laïc,  ce  laïc  fût-il 
revêtu  de  l'autorité  suprême  dans  l'ordre  civil.  Un 
chef  d'État  chrétien  ne  saurait  être  souverain  pontife, 
parce  qu'il  lui  manquera  toujours  le  pouvoir  d'ordre. 
Mais  il  pourra  usurper  le  rôle  de  dirigeant  suprême 
clans  l'Église  catholique.  C'est  ce  pouvoir  de  juridic- 
tion et  même  d'enseignement  que  César  peut  usurper 
et  qu'il  a,  en  fait,  usurpé  bien  souvent,  une  fois  qu'il 
est  devenu  chrétien.  C'est  pourquoi  le  terme  de  césa- 
ropapisme désigne  bien  les  intrusions  que  se  sont  per- 
mises clans  les  affaires  ecclésiastiques  beaucoup  de 
souverains  chrétiens  aussi  bien  en  Occident  qu'en 
Orient. 

Mais  c'est  surtout  en  Orient  que  le  césaropapisme 
s'est  donné  libre  carrière,  et  cela  dès  le  IVe  siècle,  au 
lendemain  même  du  jour  où  Constantin  s'est  déclaré 
protecteur  de  la  religion  chrétienne.  Dès  la  fin  de 
l'année  313,  nous  le  voyons  commencer  à  faire  l'évêque 
du  dedans  en  usurpant  une  fonction  proprement 
papale,  celle  de  juge  en  dernière  instance  dans  un 
conflit  purement  ecclésiastique,  le  conflit  donatiste. 
Déboutés  de  leur  plainte  par  le  concile  romain  d'oc- 
tobre 313.  réuni  par  l'initiative  même  de  Constantin, 
les  donatistes  font  appel  de  celte  sentence  et  le  souve- 
rain prend  sur  lui  de  convoquer  le  concile  d'Arles, 
en  314,  pour  donner  aux  donatistes  de  nouveaux  juges. 
Et  il  continuera  ainsi  pendant  tout  son  règne.  Il 
deviendra  bientôt  l'instrument  docile  des  prélats  de 
cour  favorables  à  l'hérésie  arienne  et  groupés  autour 
d'Eusèbe  de  Nicomédie.  Après  avoir  convoqué  le  con- 
cile de  Nicée,  après  en  avoir  approuvé  la  définition  et 
la  condamnation  contre  Arius  et  ses  partisans,  il  se 
donnera  bientôt  à  lui-même  des  démentis  retentissants. 
Au  moment  où  il  disparait,  il  est  devenu  le  jouet  de 
l'oligarchie  arienne.  Il  a  pris  la  place  de  l'évêque  de 
Rome  dans  le  gouvernement  général  de  l'Église. 

L'exemple  donné  par  le  premier  empereur  chrétien 
fut  suivi  par  ses  successeurs,  surtout  par  ceux  qui 
gouvernèrent  la  partie  orientale  de  l'empire,  après  la 
division  de  celui-ci  en  deux  moitiés.  Ces  empereurs 
d'Orient  poussèrent  à  l'extrême  leur  intrusion  dans  le 
domaine  religieux  et  agirent  en  vrais  chefs  visibles  de 
la  partie  de  l'Église  comprise  dans  les  limites  de  leur 
territoire.  Us  se  mêlèrent  de  tout,  du  dogme  comme  de 
la  discipline  et  quelquefois  de  la  liturgie,  de  la  convo- 
cation des  conciles  comme  de  l'élection  des  évoques, 
spécialement  des  évêques  des  grands  sièges.  Les  évê- 
ques prirent  l'habitude  de  s'adresser  à  eux  pour  leurs 
affaires  et  leurs  conflits  et  ne  songèrent  guère  à  s'adres- 
ser à  l'évêque  de  Rome.  Profitant  de  cette  situation 
anormale,  les  intrigants  de  tout  genre,  les  hérétiques 
plus  ou  moins  dissimulés  font  la  cour  au  basileus, 
gagnent  sa  faveur  et  par  lui  passent  par-dessus  tous  les 
canons,  par-dessus  même  les  définitions  des  conciles 
œcuméniques  et  font  promulguer  leurs  opinions  héré- 
tiques comme  l'orthodoxie  officielle,  que  tout  le 
monde  doit  accepter  sous  peine  de  déposition,  d'exil  et 
quelquefois  de  mort.  Deux  empereurs  surtout  sont 
représentatifs  du  système  :  Constance  II  (337-361), 
conduisant  les  évêques  de  concile  en  concile,  leur  fai- 
sant souscrire  formules  sur  formules  et  répondant  aux 
évêques  du  synode  de  Milan  (355),  qui  refusaient  de 
signer    la    déposition    d'Athanase    comme    anticano- 
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nique  :  «  Ma  volonté  à  moi  est  un  canon  :  Obéissez,  ou 
l'exil.  »  Athanase,  Hist.  arianorum,  33  :  i>.X'  ôrcep  èyô 
poûXo{i.oa,  toùto  xavùv  vo[i.iÇsaOo)  ;  et  Justinien  Ier 
(527-575),  légiférant  par  ses  innombrables  novelles  sur 
tout  l'ensemble  de  la  vie  ecclésiastique,  soumettant 
le  pape  Vigile  à  mille  violences  pour  lui  faire  condam- 
ner les  Trois-Chapitres  et  finissant  tristement  par  la 
promulgation  du  décret  qui  imposait  à  tous  ses  sujets 
l'hérésie  de  Julien  d'1  lalicarnasse. 

Il  est  vrai  que  le  eésaropapisnie  impérial  servit  sou- 
vent les  intérêts  de  l'Eglise.  Il  s'appliqua  à  ruiner  le 
paganisme,  à  doter  la  religion  nouvelle  de  biens  tem- 
porels et  de  privilèges.  Quelques-unes  de  ses  immix- 
tions furent  heureuses  pour  le  vrai  catholicisme,  si 
bien  qu'à  côté  de  l'histoire  de  ses  méfaits,  on  pourrait 
écrire  celle  de  ses  services.  Mais,  tout  compte  fait,  et 
mise  à  part  la  question  de  principe,  les  méfaits  l'em 
portèrent  de  beaucoup  sur  les  avantages.  Du  point  de 
vue  de  l'unité  de  l'Église,  il  produisit  trois  effets  désas- 
treux :  la  nationalisation  de  l'Église,  l'asservissement 
du  clergé,  l'hostilité  sourde  ou  déclarée  à  l'égard  des 
papes,  qui  furent  souvent  obligés  de  repousser  ses 
attentats  ou  de  s'opposer  à  ses  prétentions. 

Dès  le  ivc  siècle,  les  agissements  eésaropapiques  des 
empereurs  d'Orient  tendent  à  isoler  l'Église  grecque  de 
l'Église  latine  et  renforcent  son  penchant  à  l'autono- 
mie. Le  christianisme  oriental  revêt  un  caractère 
ethnique  très  marqué.  Il  parle  grec  et  ne  connaît  rien 
en  dehors  de  ce  qui  n'est  pas  grec.  Ce  caractère  s'accen- 
tua après  la  disparition  de  l'empire  d'Occident  et  son 
invasion  par  les  barbares.  Avec  Justinien,  qui  recon- 
quit une  partie  de  l'ancien  empire  occidental,  il  y  eut 
bien  une  légère  réaction  dans  le  sens  universaliste  et 
catholique.  Au  Ve  concile  œcuménique,  à  la  me  ses- 
sion, on  proclama  docteurs  de  l'Église  universelle,  à 
côté  des  grands  noms  de  la  patristique  grecque,  les 
latins  Hilaire,  Ambroise,  Augustin  et  Léon.  Mansi, 
Concil.,  t.  ix,  col.  201-202.  Mais  cette  réaction  ne  dura 
pas.  Les  Pères  latins  furent  bientôt  complètement 
oubliés.  A  partir  d'IIéraclius  (610-041),  ce  fut  l'hcllc- 
nisation  complète  de  l'empire  comme  de  l'Église.  Celle- 
ci,  étant  en  fait  dominée  par  le  basileus,  fait  corps  avec 
lui.  C'est  lui  qui  lui  impose  par  la  force  ses  décrets  dog- 
matiques, si  bien  que  les  dissidents  de  l'orthodoxie  offi- 
cielle donnent  le  nom  de  melkites,  c'est-à-dire  d'impé- 
riaux, aux  chrétiens  qui  la  professent.  Cette  nationali- 
sation de  l'Église  byzantine  fait  déjà  prévoir  le 
schisme  comme  une  conséquence  inéluctable  pour  le 
jour  prochain  où  les  évoques  de  Home  devront,  par 
suite  des  circonstances,  demander  aide  et  protection 
aux  nouveaux  maîtres  de  l'Occident  et  esquisseront  en 
leur  faveur  un  rétablissement  de  l'ancien  empire 
d'Occident.  Cet  acte  sera  considéré  par  les  basileis 
comme  une  véritable  trahison  et  l'idée  catholique  ne 
survivra  pas  longtemps,  en  Orient,  aux  rivalités  poli- 
tiques qui  mettront  continuellement  aux  prises  le 
nouvel  empire  rétabli  par  les  papes  avec  les  souverains 
de  Byzance. 

Une  autre  conséquence  lamentable  du  eésaropa- 
pisnie fut  l'asservissement  de  la  hiérarchie  ecclésias- 
tique aux  volontés  des  empereurs.  Ce  mal.  l'Église 
grecque  n'est  pas  la  seule  à  l'avoir  connu.  Il  a  sévi 
aussi  dans  la  chrétienté  occidentale  el  l'on  sait  du  reste 
les  longues  luttes  du  Sacerdoce  el  de  l'Empire  pendant 
tout  le  Moyen  Age.  Mais,  à  la  différence  de  l'Église 
d'Occident  qui  a  I  rouvé  d'intrépides  défenseurs  de  sou 

indépendance,  l'Église  byzantine  a  eu  trop  peu  de 
lutteurs,  bien  qu'elle  n'en  ail  pas  manqué  complète 
ment.  En  général,  l'épiscopal  oriental  s'est  montré 
fort  docile  aux  fantaisies  dogmatiques  de  ses  basileis. 
Il  est  déplorable  que  les  prélats  byzantins  en  soient 
venus  à  dire  communément  avec  le  patriarche  Menas 
au  synode  de  Constantinople  de  536,  que  rien  ne  doit  se 


faire  dans  l'Église  sans  l'assentiment  el  l'ordre  de  l'em- 
pereur :  xal  7ïpo0'/)xei  (xvjSèv  twv  T7]  ixyiu>~x-q)  'ExxXyj- 
aict.  >uvou[iiva>v  Trapà  yvwpujv  toù  (3aot,Xscoç  xal  xéXeuatv 
yéveaOa'..  Mansi,  op.  cit.,  t.  vm,  col.  970.  Aussi  voyons- 
nous  l'épiscopat  oriental  souscrire  en  masse  aux  dé- 
crets dogmatiques  des  empereurs.  .Sans  parler  des 
scandales  des  conciliabules  ariens,  qu'on  se  rappelle  la 
défection  des  évoques  devant  Dioscorc  au  brigandage 
d'Éphèse,  les  500  signatures  données  à  Y Eneijclique 
de  Basilisque,  la  publication  de  YHcnntiquc  de  Zenon 
dans  Ions  les  patriarcats  orientaux,  l'affaire  des  Trois- 
Chapitres,  les  conciles  monothélites  de  038  et  039 
approuvant  VEethèse,  celui  de  712  pliant  devant  Phi- 
lippique,  enfin  le  grand  synode  iconoclaste  de  Hiéria, 
en  753,  auquel  participèrent  338  évêques.  Ce  qui 
montre  bien  (pie  les  empereurs  commandent  en  maîtres 
à  l'Eglise  byzantine,  même  quand  il  s'agit  de  questions 
doctrinales,  c'est  que  les  hérésies  et  les  schismes  qu'ils 
ont  provoqués  par  leurs  décrets  dogmatiques  prennent 
fin  aussi  par  leur  initiative.  Un  concile  œcuménique, 
auquel  le  pape  est  invité  par  le  basileus  et  le  patriarche, 
vient  régulièrement  terminer  le  conflit  et  les  évêques 
byzantins  retournent  à  l'orthodoxie  avec  la  même  una- 
nimité qu'ils  avaient  manifestée  à  s'engager  dans  le 
schisme  et  l'hérésie. 

Mais  pourquoi  y  a-t-il  schisme  et  hérésie?  C'est 
parce  que  l'évèque  de  Rome,  centre  de  l'unité,  résiste 
aux  basileis,  lorsque  les  intérêts  supérieurs  de  la  foi 
sont  en  jeu.  Certes  les  papes  se  sont  montrés  fort 
patients  et  accommodants.  Ils  ont  manœuvré  aussi 
bien  qu'ils  ont  pu  pour  éviter  les  conflits  ouverts.  Mais 
il  y  a  eu  des  cas  où  ils  ont  dû  répéter  le  Non  possumus 
de  Pierre.  C'est  alors  que  la  colère  des  empereurs  s'est 
tournée  contre  eux.  Au  iv«  et  au  ve  siècles,  grâce  à  la 
sagesse  des  empereurs  d'Occident,  les  évêques  de 
Home,  sauf  le  pape  Libère,  ont  échappé  aux  sévices  des 
basileis  orientaux.  Durant  le  schisme  d'Acacc,  Rome 
n'est  plus  au  pouvoir  de  ces  derniers.  Mais  dès  que 
Justinien  a  reconquis  l'Italie,  les  conflits  ne  tardent 
pas  à  éclater.  L'-s  papes  Silvère,  Vigile,  Martin  Ier  sont 
arrachés  violemment  de  leur  siège  et  soumis  à  d'odieux 
traitements,  parce  qu'ils  refusent  de  plier  devant  la 
volonté  impériale.  Ou  bien  les  basileis  favorisent  l'am- 
bition du  patriarche  byzantin  et  l'associent  à  l'exer- 
cice de  la  primauté  ecclésiastique  qu'ils  ont  usurpée. 
Ils  soutiennent  en  sous-main,  et  quelquefois  ouver- 
tëment,  des  prélats  italiens  en  rupture  avec  le  Saint- 
Siège.  Constant  II,  par  exemple,  prend  fait  et  cause 
pour  l'archevêque  de  Havenne  Maurus,  qui  est  allé 
jusqu'à  excommunier  le  pape  Vitalien,  et  par  un  décret 
du  1er  mus  060  ordonne  que  les  archevêques  de  Ra- 
venne  seront  p  mr  toujours  exempts  de  la  dépendance 
de  tout  supérieur  ecclésiastique,  y  compris  le  patriar- 
che de  l'ancienne  Home.  Mon.  Germ.  hist..  Script,  rcrum 
Lnngob.,  p,  350  et  351  en  note.  Pargiire,  L'Église 
byzantine  de  527  à  847,  p.  196-197.  De  mèm\  en  732, 
Léon  l'Isaurien  enlève  par  décret  tout  l'illyrieum 
oriental  et  les  diocèses  de  l'Italie  byzantine  au  pa- 
triarcat romain  pour  les  incorporer  au  patriarcat 
byzantin  e1  cela  parce  que  Grégoire  III  a  condamné 
l'iconoclasme. 

Somme  toute,  pour  la  période  qui  va  de  la 'mort  de 
Constantin  (337)  à  la  fête  de  l'Orthodoxie  (11  mars 
si:;),  c'est  -à-dire  pour  une  période  de  cinq  siée  es.  nous 
trouvons  au  moins  deux  cents  ans  pendant  lesquels 
l'Église  byzantine  fui  en  rupture  plus  ou  moins  com- 
plète avec  l'Église  romaine.  Ces  années  de  séparation 
se  répartissent  sur  si  pi  schismes,  qui  ont  préludé  au 
schisme  définitif  el  y  ont  préparé  les  esprits.  En  voici 
la  liste  :  1°  le  schisme  arien,  défendu  par  Constance  II 
el  Valens,  de  313  à  379;  2°  le  schisme  occasionné  par 
l'injuste  condamnation  de  saint  Jean  Chrysostome 
avec  l'appui  des  empereurs  Arcadius  et  Théodose  II, 
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de  404  à  415;  3°  le  schisme  d'Acace,  sous  les  empereurs 
Zenon  et  Anastase,  de  484  à  519;  4°  le  schisme  à  propos 
du  monothélisme,  sous  Héraclius,  Héracléonas,  Cons- 
tant II  et  Constantin  VI  Pogonat,  de  040  à  081; 
5°  la  première  persécution  iconoclaste,  commencée  par 
Léon  III  l'Isaurien  et  continuée  par  ses  successeurs, 
Constantin  Copronyme,  Léon  IV  et  Constantin  VI, 
de  720  à  787;  0°  la  rupture  occasionnée  par  l'union 
adultère  contractée  par  Constantin  VI  :  le  patriarche 
Nicéphore  s'abstient  pendant  cinq  ans,  de  800  à  811, 
de  communiquer  avec  Rome,  à  cause  de  cette  aiïaire 
(cf.  Pargoire,  op.  cit.,  p.  290);  7°  le  second  schisme 
iconoclaste,  sous  les  empereurs  Léon  l'Arménien,  Michel 
le  Bègue  et  Théophile,  de  813  à  843. 

//.  L'AMBITION  DES  PATRIARCBE8  DE  CONSTAN- 
TINOPLE. —  A  côté  du  césaropapisme  des  empereurs, 
il  faut  placer,  parmi  les  éléments  dissolvants  de  l'unité 
ecclésiastique  dans  les  premiers  siècles,  l'ambition  des 
évêques  de  Byzance,  décorée  par  Constantin  du  titre 
de  nouvelle  Rome.  Ce  titre  de  nouvelle  Rome  résume 
bien  le  programme  que  ces  prélats  ont  cherché  à  réaliser 
avec  une  ténacité  et  un  esprit  de  suite  remarquables.  Se 
rendre  égaux,  dans  la  mesure  du  possible,  à  l'évèque  de 
Rome,  tel  a  été  leur  rêve. 

L'entreprise  sans  doute  était  ardue.  Elle  était  même 
absolument  irréalisable  du  point  de  vue  de  la  foi  catho- 
lique. Rome,  en  effet,  avait  reçu  de  l'apôtre  Pierre  un 
titre  incommunicable  dans  le  domaine  religieux.  En  y 
fixant  pour  toujours  son  siège,  cet  apôtre  en  avait  fait 
la  capitale  de  l'Église  catholique,  dont  il  était  le  chef 
suprême  par  sa  primauté.  Cette  primauté,  avec  les  pri- 
vilèges qu'elle  entraîne,  il  l'avait  laissée  en  héritage  à 
ses  successeurs  sur  le  siège  de  cette  ville.  Tel  est  le  fait 
dont  témoigne  la  tradition  des  premiers  siècles  malgré 
certaines  voix  passagèrement  discordantes.  Ce  fait,  les 
évêques  de  la  nouvelle  Rome  ne  firent  pas  de  difficulté 
de  le  confesser  en  certaines  circonstances  particulière- 
ment solennelles.  Mais,  sans  prétendre,  pendant  la 
période  qui  nous  occupe,  à  la  primauté  universelle,  ils 
ont  essayé  de  conquérir  pour  leur  siège  tous  les  privi- 
lèges qui  pouvaient  leur  donner  un  air  d'égalité  avec 
le  pontife  romain.  Dans  la  poursuite  de  ce  but,  ils  ont 
trouvé  dans  les  empereurs  des  auxiliaires  naturels. 
Ceux-ci  s'étant  arrogé  en  fait  une  primauté  usurpée 
sur  l'Église  orientale,  ont  associé  à  l'exercice  de  cette 
primauté  les  évêques  de  leur  capitale  et  ont  appuyé, 
dans  les  conciles,  leurs  efforts  pour  grandir  leur  siège. 

Il  faudrait  ici  entrer  clans  les  détails  et  raconter  par 
quels  moyens  et  par  quelles  étapes  successives  l'évêché 
de  Byzance,  dont  le  premier  titulaire  sûrement  attesté 
ne  remonte  pas  au  delà  du  début  du  ivc  siècle,  est 
devenu,  d'humble  sufîragant  de  la  métropole  d'Héra- 
clée  de  Thrace,  le  plus  puissant  patriarcat  de  l'Orient. 
Moins  d'un  siècle  a  suffi  à  cette  ascension.  Commencée 
au  concile  de  Constantinople  de  381,  qui  marque  la  fin 
de  la  controverse  arienne,  elle  est  arrivée  à  son  terme 
au  concile  de  Chalcédoine  de  451,  qui  l'a  consacrée  par 
ses  canons.  Voir  Constantinople  (Église  de),  t.  ni, 
col.  1321-1335,  et  Patriarcats,  t.  xi,  col.  2253  sq. 

1°  Le  principe.  —  Rappelons  tout  d'abord  le  prin- 
cipe que  les  évêques  de  la  nouvelle  Rome  ont  mis  en 
avant  pour  atteindre  leur  but.  Ce  principe  n'est  autre 
que  celui  qui  a  été  généralement  appliqué  dans  l'orga- 
nisation hiérarchique  de  l'Église,  en  Orient  surtout, 
dès  le  nie  siècle  commençant  :  «  Le  rang  des  évêchés 
dans  la  hiérarchie  est  déterminé  par  le  rang  civil  des 
villes  dont  ils  p  irtent  le  titre.  L'organisation  ecclésias- 
tique copie  l'organisation  civile.  »  Plusieurs  canons  de 
conciles  orientaux  (le  9e  canon  du  synode  d'Antioche 
de  341,  le  34e  canon  apostolique,  les  canons  12"  et  17e 
de  Chalcédoine,  le  38e  canon  in  Trullo)  consacrent  ce 
principe  et  quelques-uns  ajoutent  expressément  que, 
si  une  ville  subit  quelque  changement  sur  l'échelle  de 


la  hiérarchie  civile,  par  exemple  si  elle  devient  métro- 
pole d'une  province  ou  cesse  de  l'être,  le  changement 
affectera  aussi  le  rang  du  siège  épiscopal  du  lieu.  Il 
suffisait  aux  évêques  de  la  nouvelle  Rome  de  faire  l'ap- 
plication de  cette  règle  au  siège  de  l'ancienne  Rome  en 
passant  sous  silence  la  véritable  raison  de  la  préémi- 
nence de  ce  siège,  c'est-à-dire  la  succession  aposto- 
lique de  Pierre,  prince  des  apôtres.  Ils  n'y  manquèrent 
pas  et  raisonnèrent  ainsi  :  parce  que  Rome  était  la 
capitale  de  l'empire,  l'évèque  de  cette  ville  a  obtenu  le 
premier  rang,  Ta  npzaozZa..  Comme  Constantinople  est 
devenue  une  nouvelle  Rome,  résidence  de  l'empereur  el 
du  Sénat,  l'évèque  de  cette  ville  doit  occuper  le  second 
rang  après  celui  de  l'ancienne  Rome  et  recevoir  les 
mêmes  privilèges  que  celui-ci,  Ta  ïoa  îrpsaosïa.  Pour 
obtenir  le  premier  rang  en  Orient  et  des  droits  supérieurs 
de  juridiction,  l'évèque  de  Constantinople  ne  pouvait 
faire  valoir  que  ce  titre  séculier  de  nouvelle  capitale  de 
l'empire.  Pour  qu'il  fût  valable,  il  n'y  avait  qu'à  sup- 
poser un  précédent  et  affirmer  que  l'évèque  de  Rome 
avait  reçu  «des  Pères»  la  première  place  dans  la  hiérar- 
chie, avec  d'autres  privilèges,  en  considération  du 
rang  de  capitale  de  sa  ville  épiscopale. 

2°  Le  28'  canon  de  Chalcédoine.  — ■  L'idée  n'est  qu'in- 
sinuée dans  le  3e  canon  du  concile  de  Constantinople 
de  381  ainsi  conçu  :  «  L'évèque  de  Constantinople  a  la 
primauté  d'honneur  (mot  à  mot  :  les  prérogatives  de 
l'honneur.  Ta  npeaocly.  tîjç  Tip.YJç)  après  l'évèque  de 
Rome,  parce  que  Constantinople  est  une  nouvelle 
Rome.  »  Elle  est  explicitement  formulée  dans  le  28e  ca- 
non du  concile  de  Chalcédoine,  présenté  comme  une 
simple  répétition  du  canon  précédent. 

«  Suivant  en  tout  les  décrets  des  saints  Pères  et  connais- 
sant le  canon  des  150  Pères  très  amis  de  Dieu  qui  vient 
d'être  lu,  nous  décrétons,  nous  aussi,  la  même  chose  et  don- 
nons notre  suffrage  au  sujet  des  privilèges  (7r:pî  tôv  up=i- 
6efu>v)  de  la  très  sainte  Église  de  Constantinople,  la  nou- 
velle Rome.  C'est,  en  effet,  à  bon  droit  que  les  Pères  ont  déféré 
au  sièije  de  l'ancienne  Rome  la  première  place  (ou  ses  privi- 
lèges), parce  que  cette  ville  était  souveraine  (=  le  siège  de 
l'empereur,  la  capitale  de  l'empire)  :  xat  yàp  tiV>  ftpovto  rr,: 
izçi'jrj-jZiÇjx;  l'i.itx',;,  î:a  to  (îaeriXevieev  t-v  itoXtv  Èxeîvï)v, 
0'.  7taTEp;;  stxoTidç  iiroSïSiôxacr!  ~x  npsrôsïa.  Mus  par  la 
même  considération,  les  1S0  Pères  très  aimés  de  Dieu  ont 
assigné  des  prérogatives  égales  (ri  £<7x  r^inni'.x  —  les 
mêmes  privilèges)  au  très  saint  siège  de  la  nouvelle  Rome, 
estimant  avec  raison  que  la  ville  honorée  de  la  présence  du 
basileus  et  du  Sénat  et  jouissant  de  prérogatives  égales  à 
l'ancienne  Home  impériale  doit  monter  en  dignité  également 
d  ins  les  affaires  ecclésiastiques,  tenant  le  second  rang  après 
elle:  /.xi  ïi  to:;  âxxXv]<T[a<mxoïç,  'i>:  ï/.iirr,i .  fiôyaXùveo"8ai 
-y  ryi.x'7'..  Ss'JTspav  \>.\-'  èxei'vï)v  im-toyavaaw. 

lin  conséquence,  les  métropolitains  seulement  des  dio- 
cèses [civils)  de  Pont,  d'Asie  et  de  Thrace  et  de  plus  les 
évêques  qui  se  trouvent  dans  les  régions  barbares  rattachées 
à  ces  diocèses  seront  ord  mnés  par  le  susdit  très  saint  siège 
de  la  très  sainte  Église  de  Constantinople,  c'est-à-dire  que 
chaque  métropolitain  dus  susdits  diocèses  [civils]  ordonnera 
les  évêques  de  sa  province  avec  le  concours  des  évoques  suf- 
fragants,  comme  il  est  prescrit  par  les  saints  canons,  tandis 
que,  comme  il  a  été  dit,  les  métropolitains  des  susdits  dio- 
cèses [civils]  seront  ordonnés  par  l'archevêque  de  Constan- 
tinople, après  que  l'élection  régulière  et  conforme  à  la  cou- 
tume lui  aura  été  notifiée.  »  Mansi,  op.  cil,,  t.  vu,  col.  369. 

Ce  texte,  d'une  rédaction  laborieuse,  appelle  de 
nombreuses  remarques,  car  il  est  loin  d'être  la  clarté 
mêm  '. 

Notons  tout  d'abord  que,  du  point  de  vue  juri- 
dique, ce  canon  ne  saurait  être  considéré  comme  un 
décret  vraiment  authentique  de  tout  le  concile  de 
Chalcédoine.  Il  ne  fut  signé,  en  effet,  que  par  deux 
cents  évêques  environ  sur  plus  de  cinq  cents  que  compta 
le  concile,  dans  une  session  (la  xve,  31  octobre  451)  à 
laquelle  n'assistèrent  ni  les  légats  romains,  présidents 
du  concile,  ni  les  commissaires  impériaux.  Le  lende- 
main, à  la  xvi«  session,  les  légats  romains  protestèrent 
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contre  ce  décret  et  exigèrenl  <]u<-  leur  protestation  fût 

insérée  aux  actes.  De  plus,  le  pape  saint  Léon,  malgré 
des  sollicitations  pressantes,  le  rejeta  et  l'abrogea 
expressément  :  in  irritum  millimus,  écrit-il  à  l'impéra- 
trice  l'nlehérie,  et  p/r  auctoritatem  beati  Pétri  apostoli, 
gcnerali  prorsus  deflnitione  cassamus.  Epist.,  cv,  Ad 
Pulcheriam  augustam,  P.  L.,  t.  liv,  col.  1000.  Cf.  article 
Léon  Ier  (Saint),  t.  ix,  col.  260-267.  Les  protestations 
obtinrent  leur  effet,  au  moins  sur  le  moment,  cl  les 
premières  collections  canoniques  orientales  omettent 
le  28e  canon  de  Chalcédoine.  Dans  la  pratique,  cepen- 
dant, comme  nous  le  verrons  plus  loin,  empereurs  et 
patriarches  ne  tinrent  aucun  compte  des  condam- 
nations romaines. 

Remarquons  ensuite  la  différence  qui  existe  entre  le 
3e  canon  des  150  Pères  de  Constantinople  et  le  présent 
décret.  A  en  croire  les  évoques  chalcédoniens,  celui-ci 
ne  serait  que  la  répétition  de  celui-là.  Mais  leur  affir- 
mation ne  résiste  pas  à  l'examen.  Le  3e  canon  de 
Constantinople  ne  parlait  que  d'une  simple  préséance 
honorifique  pour  l'évêque  de  la  nouvelle  Rome  :  Ta 
Tcpeaosïa  ttjç  Tifxîjç.  Le  canon  chalcédonien  supprime 
les  mots  ttjç  ti|ayjç  et  laisse  entendre  par  sa  finale  qu'il 
s'agit  d'octroyer  à  l'évêque  de  la  capitale  autre  chose 
qu'une  simple  préséance,  c'est  à  savoir  la  juridiction 
supérieure  sur  les  provinces  ecclésiastiques  de  trois 
diocèses  civils  et  sur  les  évêchés  sis  en  terre  barbare. 
Il  va  plus  loin;  il  pousse  l'audace  jusqu'à  demander 
des  prérogatives  égales  à  celles  du  siège  romain.  Enfin, 
il  ose  exprimer  tout  haut  ce  que  le  3e  canon  ne  faisait 
qu'insinuer  discrètement  :  le  siège  de  l'ancienne  Rome 
a  reçu  ses  privilèges  (ou  le  premier  rang)  (xà  upecësia), 
des  Pères  «  en  considération  du  rang  de  capitale  de 
l'empire  occupé  par  cette  ville  ». 

11  faut  ensuite  se  demander  :  1.  qui  sont  ces  Pères 
qui  ont  attribué  -À  l'évêque  de  Rome  la  primauté  ou  les 
prérogatives  dont  il  jouit;  2.  quelles  sont  ces  préroga- 
tives, ces  TTpeo6eïa  dont  ils  l'ont  doté?  Les  Pères,  sans 
doute  réunis  en  quelque  concile,  nous  les  cherchons 
vainement  dans  l'histoire  de  l'Église.  L.  Duchesne 
désespère  de  les  trouver,  Eglises  séparées,  p.  195. 
L.  Batiffol,  Le  Siège  apostolique,  2P  éd..  Paris,  192-1, 
p.  557,  y  voit  les  150  Pères  du  concile  de  3.S1  ;  ce  qui  est 
en  opposition  avec  le  texte  même  du  28e  canon,  qui 
distingue  bien  les  Pères  ayant  accordé  la  primauté  au 
siège  de  l'ancienne  Rome  des  150  Pères  qui,  mus  par 
la  même  considération  que  les  premiers,  ont  concédé 
des  privilèges  égaux  au  siège  de  la  nouvelle.  On  pour- 
rait songer  au  concile  de  Nicée  et  à  son  0"  canon  ainsi 
conçu  :  «  Que  les  vieux  usages  reçus  en  Egypte,  en 
Libye  et  dans  la  Pentapole  restent  en  vigueur,  en 
sorte  que  l'évêque  d'Alexandrie  ait  autorité  sur  toutes 
ces  provinces,  puisque  l'évêque  qui  est  à  Home  a  cou- 
tume d'en  faire  autant.  De  même,  qu'à  Antiocbe  et 
dans  les  autres  provinces  les  prérogatives  soient  main- 
tenues aux  Églises.»  Mais  les  Pères  de  Nicée  n'accordent 
ici  aucun  privilège  à  l'évêque  «le  Home.  Ils  s'autorisent 
de  l'exemple  qu'il  donne  de  l'exercice  d'une  juridiction 
immédiate  sur  les  évèques  d'Italie  pour  confirmer  à 
l'évêque  d'Alexandrie  une  juridiction  semblable  sur 
les  évèques  d'Egypte,  cl  aux  autres  sièges  les  privilèges 
déjà  acquis.  Le  concile  de  Nicée  n'a  donc  rien  donné  à 
l'évêque  de  Home  et  s'est  abstenu  de  légiférer  sur  son 
compte.  Mais  à  quoi  bon  nous  évertuer  à  I  rouver  ce  qui 
n'est  qu'une  invention  des  rédacteurs  du  2<sc  canon  en 
quête  d'un  considérant  pour  appuyer  leur  demande  de 
privilèges  en  faveur  du  siège  de  la  nouvelle  Home"? 

Mais  de  quels  privilèges  s'agit-il'.'  C'est  ici  que  la 
difficulté  de  l'exégèse  s'accroît.  Le  mot  employé,  Ta 
7cpea6sïa,  désigne  étymologiquement  toute  marque 
d'honneur  accordée  au  plus  âgé,  puis  un  privilège  d'hé 
rilage  par  droit  d'aînesse.  Enfin  ce  mol  a  pris  le  sens 
général  de  privilège,  prérogative,  droit  obtenu  par  pri 


vilège.  Dans  le  langage  canonique  de  la  période  patris- 
tique  les  T^psoêeia  sont  donc  des  marques  d'honneur, 
des  prérogatives,  des  droits  obtenus  par  privilège  et 
n'appartenant  pas  à  tous.  Si  nous  nous  référons  aux 
documents  contemporains  pour  déterminer  le  sens  de 
Ta  7Tp£<jêeïx,  nous  trouvons  qu'il  signifie  souvent  la 
première  place,  celle  qui  est  accordée  au  plus  âgé,  le 
droit  de  préséance  et,  si  l'on  veut,  la  primauté,  à  condi- 
tion d'entendre  ce  mot  dans  le  sens  d'une  simple  pré- 
séance honorifique.  C'est  manifestement  le  sens  du  mot 
rà  Tzpsaësl^  dans  le  3e  canon  du  concile  de  Constan- 
tinople :  xà  7tpea6eïa  -rîjç  Tijr/jç,  c'est-à-dire  la  pri- 
mauté d'honneur,  la  préséance  honorifique.  C'est  aussi 
dans  le  même  sens  que  les  Pères  de  Chalcédoine  em- 
ploient ce  terme  dans  la  lettre  même  qu'ils  écrivent  au 
pape  pour  lui  demander  d'approuver  le  28e  canon.  Ils 
disent  :  «  Nous  avons  confirmé  le  canon  des  150  Pères 
ordonnant  que  le  siège  de  Constantinople  ait  la  pre- 
mière place  (la  primauté),  après  votre  siège  très  saint, 
étant  placé  au  second  rang  :  Ta  irpsaBria  tov  Kcovar- 
TavTivou7ï6Xewç  è'yeiv  Ss'JTepov  TSTOcyp-évov.  »  Epist., 
xevin,  inter  Léon.,  P.  L.,  t.  liv.,  col.  958  A.  Dans  la 
lettre  qu'il  adresse  au  pape  à  la  même  occasion,  Ana- 
tole sépare  très  nettement  le  droit  de  préséance  des 
privilèges  juridictionnels;  il  omet  également  l'épi- 
thète  xà  ïaot.,  et  postule  pour  l'évêque  de  Constantinople 
l'honneur  et  la  première  place,  ty]v  Tijjt.ï]v  xal  xà  Ttpsa- 
êsïa,  après  le  siège  de  Home.  Epist.,  ci,  inter  Léon. 
Ibid.,  col.  982  B.  Pour  l'empereur  Marcien,  dans  sa 
lettre  à  saint  Léon,  tout  se  réduit  à  une  simple  pré- 
séance :  ut  post  apostolieam  Sedem  Constantinopolilanus 
slatim  episcopus  secundum  habeatlocum,quoniamsplen- 
didissima  urbs  junior  /{orna  appcllatur.  Epist.,  c,  inter 
Léon.,  ibid.,  col.  973  B. 

Quant  à. saint  Léon,  dans  ses  réponses  aux  intéressés, 
il  repousse  le  28e  canon  surtout  parce  qu'il  viole  les 
préséances  établies  par  le  concile  de  Nicée  qui,  d'après 
lui,  a  accordé  le  second  rang  après  Rome  à  Alexandrie 
et  le  troisième  à  Antioche.  Il  a  donc  vu  dans  les  7tpea- 
6eïa  surtout  un  droit  de  préséance.  Mais  il  fait  aussi 
allusion  à  la  finale  du  canon,  à  la  juridiction  usurpée 
sur  les  métropolitains  des  trois  diocèses;  bien  plus,  il 
semble  attribuer  à  Anatole  l'intention  d'empiéter  sur 
les  droits  d'Antioehe  et  d'Alexandrie.  Epist.,  evi,  Ad 
Anatolium,  ibid.,  col.  1003  B,  1007  B.  On  est  étonné 
qu'il  n'ait  pas  élevé  de  protestation  directe  contre 
l'affirmation  contenue  dans  le  canon  :  «  C'est  à  bon 
droit  que  les  Pères  ont  attribué  au  siège  de  l'ancienne 
Home  ses  privilèges,  parce  que  cette  ville  était  la  capi- 
tale de  l'empire.  «Aussi  bien,  dédaignant  de  défendre 
sa  propre  cause,  il  a  surtout  insisté  sur  la  violation  des 
droits  d'Alexandrie,  d'Antioehe  et  des  métropolitains 
des  trois  diocèses.  La  vraie  raison  de  cette  attitude  est. 
croyons-nous,  qu'il  n'a  pas  vu  la  négation  de  la  pri- 
mauté romaine  de  droit  divin  dans  le  texte  du  28e  ca- 
non. Il  y  a  simplement  découvert  une  manœuvre 
ambitieuse  de  l'évêque  de  Constantinople  pour  s'arro- 
ger une  sorte  de  primauté  sur  tout  l'Orient. 

Que  les  Pères  de  Chalcédoine,  aussi  bien  ceux  qui 
souscrivirent  au  'iS0  canon  que  ceux  qui  refusèrent  de 
l'approuver,  aient  reconnu  la  primauté  de  juridiction 
de  l'évêque  de  Home  sur  l'Église  universelle,  cela  ne 
fait  aucun  doute.  Pour  s'en  convaincre,  il  suffit  de  par- 
courir les  actes  même  du  concile  et  en  particulier  la 
lettre  si  déférente  que  les  signataires  du  canon  écri- 
virent au  pape  saint  Léon  pour  lui  demander  de  l'ap- 
prouver cl  de  le  confirmer  par  son  autorité.  Ils  saluent 
en  lui  l'interprète  de  la  voix  de  Pierre,  celui  qui  a  reçu 
du  Sauveur  la  garde  de  la  vigne,  c'est-à-dire  de  l'Église 
entière,  la  tète  dont  ils  sont  les  membres,  le  père  dont 
ils  sont  les  (ils.  Epist.,  xcvm,  inter  Léon.,  P.  I... 
t.  liv,  col.  951  s«|.  [|  faudrait  citer  aussi  la  lettre 
(pie  le  patriarche  Anatole,  le  principal  intéressé  dans 
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cette  affaire,  écrivit  au  pape  à  cette  occasion.  Impos- 
sible de  reconnaître  d'une  manière  plus  explicite  l'uni- 
verselle primauté  de  juridiction  du  pontife  romain. 
Qu'il  sutlise  de  rapporter  le  passage  suivant  :  Sedes 
Conslantinopolis  habe.t  patrem  thronum  apostolicum  ves- 
trum,  prœcipuo  atque  excellente  modo  seipsum  vobis  con- 
jungens,  ut  ex  veslra  de  ipsa  sollicitudine  omnes  quidem 
intelligant  vos,  jamdiu  ipsius  commodis  consulentes, 
etiam  nunc  eamdem  curam  habere  de  Ma.  Epist.,  ci, 
inter  Léon.,  P.  L.,  t.  liv,  col.  984  A.  Le  même  Ana- 
tole écrivit  au  pape,  en  454,  une  autre  lettre  où  il 
déclare  n'avoir  été  pour  rien  dans  la  rédaction  du 
28e  canon,  ajoutant  que,  du  reste,  ce  qui  avait  été  fait 
ne  pouvait  avoir  de  valeur  sans  la  confirmation  du 
pape  :  cum  et  sic  gestorum  vis  omnis  et  confirmatio  auc- 
toritati  veslrœ  Beatitudinis  fuerit  reservata.  Epist., 
(xxxii,  inter  Léon.,  col.  1084  A. 

Comment,  après  ces  déclarations  et  d'autres  sem- 
blables qu'on  pourrait  citer,  s'arrêter  à  l'idée  que  les 
Pères  de  Chalcédoine  se  sont  contredits  grossièrement 
et  ont  voulu  nier  dans  le  28e  canon  ce  qu'ils  affirment 
ailleurs  très  clairement?  Il  faut  dès  lors  donner  à  ce 
canon  une  interprétation  qui  tienne  compte  des  véri- 
tables sentiments  de  ses  auteurs  à  l'endroit  de  la 
primauté  romaine.  Au  fond,  ce  que  les  rédacteurs  de  ce 
canon  demandent  pour  l'évêque  de  Constantinople, 
c'est  d'abord  qu'il  ait  la  préséance  sur  tous  les  autres 
évêques  d'Orient  et  d'Occident  et  vienne  immédiate- 
ment après  l'évêque  de  Home;  c'est  ensuite  qu'on  lui 
reconnaisse  en  droit  ce  qu'il  a  déjà  usurpé  en  fait, 
c'est-à-dire  la  juridiction  supérieure  sur  les  trois  dio- 
cèses civils  de  Thrace,  d'Asie  et  de  Pont  et  les  évêchés 
circonvoisins,  ce  qu'on  peut  appeler  des  droits  patriar- 
caux, une  primai ie  semblable  à  celle  que  le  pape 
exerce  sur  l'Italie  et  l'Occident  en  général.  Ce  qui  est 
irréductible  à  la  vérité  historique  et  à  l'orthodoxie. 
c'est  le  considérant  par  rapport  au  siège  de  l'ancienne 
Rome  qui  accompagne  la  demande.  Qu'on  traduise  le 
terme  rà  ■nptaèzioL  par  primante  ou  privilèges,  on 
arrive  toujours  à  un  sens  inacceptable  par  rapport  au 
Siège  romain.  Il  n'est  pas  étonnant  que,  de  bonne 
heure,  les  anciens  Byzantins  et  après  eux  tous  les  dis- 
sidents orientaux  aient  vu  dans  ce  considérant  une 
négation  de  la  primauté  de  droit  divin  de  l'évêque  de 
Rome  et  l'affirmation  soit  d'une  simple  primauté  hono- 
rifique, soit  d'une  véritable  primauté  de  juridiction, 
niais  d'origine  purement  ecclésiastique,  sujette  par 
conséquent  à  disparaître  et  susceptible  d'être  trans- 
portée ailleurs.  Dès  le  ixe  siècle,  et  peut-être  déjà  dès 
le  vine,  il  s'est  trouvé,  à  Byzance,  des  logiciens  pour 
tirer  cette  conséquence  du  principe  énoncé.  Du  même 
principe  sont  sorties  toutes  les  primaties  nationales, 
toutes  les  Eglises  autocéphales  que  nous  voyons  de  nos 
jours.  Ce  n'est  donc  que  par  le  contexte  de  l'histoire 
que  l'on  peut  écarter  le  sens  fâcheux  que  suggère 
naturellement  le  texte  même  du  canon.  .Mais  le  con- 
texte de  l'histoire  sera  vite  oublié.  Le  jour  viendra 
bientôt  où  l'on  s'en  tiendra  aux  mots  employés  et  où 
on  leur  fera  dire  tout  ce  qu'ils  expriment  dans  leur  sens 
obvie  et  usuel,  à  savoir  ce  principe  fondamental  sur 
lequel  repose  le  schisme  byzantin  :  la  négation  de  toute 
primauté  de  droit  divin  dans  l'Église,  la  possibilité  de 
transférer  la  primauté  de  droit  ecclésiastique  d'un 
siège  à  un  autre,  la  multiplication  enfin  des  primautés 
ecclésiastiques  suivant  le  nombre  des  capitales  d'Etats 
indépendants. 

3°  Le  fonctionnement  du  synode  permanent.  —  Le 
28i  canon  de  Chalcédoine,  sur  lequel  nous  venons  de 
nous  étendre,  n'avait  d'autre  but  que  d'ériger  en  droit 
ce  qui  existait  déjà  en  fait.  Les  privilèges  qu'il  deman- 
dait pour  le  siège  de  la  nouvelle  Rome  avaient  déjà 
passé  dans  l'usage  courant,  comme  le  disent,  du  reste, 
expressément  les  Pères  du  concile  et  Anatole  dans  leurs 


lettres  à  saint  Léon.  Le  concile  de  381  lui  avait  déjà 
octroyé  le  second  rang  après  l'évêque  de  Rome,  sans 
que  celui-ci  eût  été  consulté.  A  partir  de  cette  date, 
avait  commencé  à  fonctionner,  à  Constantinople,  l'or- 
gane qui  a  reçu  le  nom  de  synode  permanent,  auvoSoç 
èvSïjjjioijaa.  L'évêque  de  la  capitale  en  était  le  prési- 
dent naturel  et  se  trouvait  par  le  fait  même  investi 
d'une  sorte  de  juridiction  supérieure  sur  tout  le  clergé 
de  l'empire  d'Orient,  sans  en  excepter  ces  exarques  et 
métropolitains  supérieurs  qu'on  appellera  bientôt  les 
patriarches.  Alors  que  l'évêque  de  Rome,  à  partir  du 
IIe  siècle,  ne  réunissait  habituellement  son  concile 
romain  qu'une  fois  l'an,  à  l'anniversaire  de  son  cou- 
ronnement, l'évêque  de  Constantinople  siégeait  presque 
en  permanence,  avec  les  prélats  de  passage  dans  la 
capitale,  pour  s'occuper  des  appels  de  tout  genre 
adressés  à  l'empereur  par  le  clergé  d'Orient.  Car, 
malgré  les  défenses  du  concile  de  Sardique,  les  divers 
membres  de  ce  clergé  en  appelaient  sans  cesse  au  sou- 
verain. Sur  la  nature  et  le  fonctionnement  du  synode 
permanent  voir  ce  qui  a  été  dit  à  l'article  Constan- 
tinopli:  (Église  de),  t.   m,  col.   1327-1329. 

L'institution  du  synode  permanent  favorisa  les  in- 
trusions de  l'évêque  de  la  capitale  dans  le  gouverne- 
ment des  dioeèses  et  des  provinces  ecclésiastiques  les 
plus  rapprochées  de  ce  centre.  Dès  que  surgissait 
quelque  difficulté  dans  les  élections  des  métropolitains 
ou  des  évêques  des  diocèses  civils  de  Thrace,  d'Asie  ou 
de  Pont,  on  en  appelait  ou  au  basileus  ou  à  l'évêque  de 
Constantinople,  quand  celui-ci  ne  prenait  pas  les 
devants.  Nous  voyons  même  saint  Ambroise  recourir  à 
Nectaire  pour  obtenir  la  déposition  du  clerc  milanais 
Géronce,  qui  s'était  fait  consacrer  métropolitain  de 
Nicomédie.  Sozomène,  Hist.  eccl.,  1.  VIII,  c.  vi.  Ces 
intrusions  avaient  quelque  excuse  dans  le  fait  qu'elles 
étaient  souvent  sollicitées  par  les  intéressés  eux-mêmes. 
Elles  n'en  étaient  pas  moins  de  nature  à  troubler 
l'organisation  ecclésiastique  établie  par  la  législation 
de  Nicée  et  les  canons  mêmes  du  concile  de  381.  Au 
bout  de  quelques  années, l'évêque  byzantin  se  trouva 
être  en  fait  le  vrai  patriarche  des  vingt-huit  provinces 
ecclésiastiques  que  comprenaient  les  trois  diocèses  civils 
de  Thrace,  d'Asie  et  de  Pont.  La  finale  du  28e  canon 
de  Chalcédoine  ratifie  un  fait  accompli.  Voir  un  aperçu 
sur  ces  intrusions  dans  le  même  article  Constanti- 
nople (Église  de),  t.  ni,  col.  1321-132(1. 

La  même  institution  du  synode  permanent  four- 
nissait à  l'évêque  de  Constantinople  l'occasion  de  se 
mêler  parfois  des  affaires  d'Alexandrie  et  d'Antioche. 
A  la  veille  même  du  concile  de  Chalcédoine,  nous 
voyons  Anatole  ordonner,  contre  tout  droit,  Maxime 
d'Antioche.  C'est  donc  à  une  suprématie  sur  tout  l'épis- 
copat  de  l'empire  d'Orient  que  visent  les  évêques  de  la 
nouvelle  Rome,  et  cela  rentre  dans  leur  programme 
d'égaler  l'évêque  de  l'ancienne.  Le  concile  de  Chalcé- 
doine est  invité  à  faire  passer  dans  le  droit  d'une  ma- 
nière détournée  cette  primauté  orientale.  Par  ses  canons 
9  et  17,  il  statue  qu'en  cas  de  conflit  entre  un  clerc  ou 
un  évêque  et  le  métropolitain  de  la  province,  le  plai- 
gnant peut  en  appeler  soit  à  l'exarque  du  diocèse  civil 
dont  fait  partie  la  province,  soit  au  siège  de  Constan- 
tinople. Certains  critiques  ont  pensé  que,  dans  ces  deux 
canons,  le  titre  d'exarque  ne  désignait  que  les  métro- 
politains supérieurs  d'Héraclée  de  Thrace,  d'Éphèse  et 
de  Césarée  de  Cappadoce,  à  l'exclusion  des  patriarches 
proprement  dits,  c'est-à-dire  des  évêques  d'Alexandrie, 
d'Antioche  et  de  Jérusalem.  Cf.  article  Patriarcats. 
t.  xi,  col.  22(12  ;  Duchesne,  Histoire  ancienne  de  l'Église, 
t.  m,  p.  4G2.  Mais  d'autres  voient  désignés  par  ce 
terme  tous  les  prélats  orientaux  à  juridiction  inter- 
provinciale qui  seront  bientôt  appelés  «  patriarches  ». 
Justinien  l'a  ainsi  entendu  dans  sa  CXXIIIe  novelle. 
Cf.  llefele-Leclercq,  Histoire  des  conciles,  t.  II,  2e  partie, 
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p.  792-797.  A  noire  avis,  la  portée  de  ces  deux  canons 
va  bien  jusqu'aux  patriarches,  à  l'exception  évidem- 
ment du  patriarche  d'Occident,  qui  tient  la  première 
place.  Par  le  fait  qu'on  adjuge  le  second  rang  à  l'évoque 
de  Constantinople,  on  entend  lui  subordonner,  à  l'oc- 
casion, tous  les  prélats  orientaux  et  c'est  bien  ainsi 
que,  dans  la  pratique,  les  évêques  de  la  capitale  et  les 
empereurs  l'ont  compris.  Ce  droit  d'appel  facultatif 
accordé  au  siège  de  Constantinople  est  un  nouveau  pas 
dans  l'assimilation  avec  le  siège  romain.  C'est  une 
sorte  d'équivalent  du  droit  reconnu  un  peu  t  imidement 
au  siège  de  Pierre  par  les  canons  de  Sardique. 

•1°  L'annexion  de.  V llluricum  oriental.  —  Voilà  donc 
l'évêque  de  la  nouvelle  Home  devenu  primat  de  tout. 
l'Orient,  doté  d'une  large  circonscription  patriarcale, 
accrédité  pour  recevoir  des  appels  de  tout  l'Orient. 
Il  n'est  pas  satisfait  cependant.  Lors  du  partage  de 
l'empire  romain  en  deux  moitiés,  le  diocèse  de  l'IUyri- 
cum  oriental,  dont  la  capitale  est  Thessalonique,  a  bien 
passé  sous  l'autorité  de  l'empereur  d'Orient,  niais  au 
point  de  vue  ecclésiastique,  les  provinces  de  ce  diocèse 
sont  restées  sous  la  juridiction  supérieure  de  l'évèquc 
de  Rome  qui  les  gouverne  par  l'intermédiaire  de 
l'évèquc  de  Thessalonique,  vicaire  du  Siège  aposto- 
lique. Mais  l'illyricum  oriental  ne  devrait-il  pas  être, 
au  point  de  vue  ecclésiastique,  rattaché  à  l'empire 
d'Orient  et  constituer  une  sorte  d'exarchat  ou  pa- 
triarcat, au  même  titre  que  les  autres  diocèses,  ou  bien 
avoir  le  sort  des  trois  diocèses  de  Thrace,  d'Asie  et  de 
Pont?  La  seconde  solution  agrée  davantage  aux  évê- 
ques de  Constantinople.  .Aussi  essaient -ils,  dès  avant 
le  concile  de  Chalcédoine,  d'enlever  tout  ce  territoire 
oriental  au  patriarcat  romain.  Le  14  juillet  121,  Théo- 
dose  II,  docile  sans  doute  à  la  suggestion  d'Atticus, 
publiait  un  décret  dans  ce  sens.  L'illyricum  était  sou- 
mis au  contrôle  supérieur  de  l'évêque  de  Constanti- 
nople, «  parce  que  celle  ville  jouit  des  prérogatives  de 
l'ancienne  Rome  ».  Si  le  pape  Boniface  Ier  n'avait  pro- 
testé énergiquement  en  faisant  intervenir  l'empereur 
d'Occident  Honorius,  le  décret  eût  été  appliqué.  Mais 
Théodose  II  céda  aux  remontrances  de  son  oncle  et.  si 
la  loi  ne  fut  pas  enlevée  du  code,  son  effet  du  moins 
fut  suspendu.  Cène  fut  pas  la  seule  tentative  des  pa- 
triarches byzantins  pour  s'annexer  cette  région.  En  531 
nous  voyons  le  patriarche  Épiphane  se  mêler  de  l'af- 
faire d'Etienne  de  Larissa.  Celui-ci  en  appelle  au 
pape  Boniface  II;  ce  qui  n'empêche  pas  Épiphane  de 
le  déposer,  sûr  qu'il  est  de  l'appui  de  Justinien.  Cf. 
J.  Pargoire,  L'Église  byzantine,  de  527  ù  847,  p.  47-48; 
V.  Grumel,  Hegcsles  du  patriarcat  de  Constantinople, 
n.  220-222.  Malgré  bien  des  tiraillements,  en  dépit  des 
schismes  qui  survinrent,  les  papes  maintinrent  tant 
bien  (pie  mal  leur  suprématie  sur  ces  provinces,  jus- 
qu'au jour  où  Léon  l'Isaurien  les  leur  enleva  définiti- 
vement par  un  coup  de  force  (732).  Les  réclamations 
romaines  ne  cessèrent  pas  pour  autant.  Elles  se  firent 
entendre  lui  n  Miuveni  dans  la  suite,  au  cours  des  négo- 
ciations avec  la  cour  byznnt  ine.  e1  ne  roui  ribuèrenl  pas 
peu  à  aigrir  les  relations  entre  les  deux  Eglises.  Ce  qui 
ressort  bien  de  ces  tentatives  des  évêques  de  Constan- 
tinople, c'est  qu'ils  ont  rêvé  d'une  soi  te  de  dvarehie 
ecclésiastique  calquée  sur  la  dyarchie  politique.  Quand 
celle -ci  a  cessé  du  cùlé  de  l'Occident,  toujours  guidés 
par  leur  fameux  principe,  ils  ont  élevé  des  prétentions 
encore  plus  exorbitantes. 

5°  L'origine  apostolique  du  siège  constantinopolilain. 
—  Quoi  qu'ils  lissent  cependant,  leur  siège  avait,  par 
rapport  au  siège  romain,  une  Infériorité  originelle  que 
rien  ne  semblait  pouvoir  combler  :  il  n'était  pas  de 
fondation  apostolique.  Or, il  arriva  que, durant  le  long 
schisme  d'Acace  ou  peu  après,  un  faussaire  se  chargea 
de  délivrer  au  siège  de  Byzancc  le  brevet  d'aposlolicilé 
qui  lui  manquait.  Aux  environs  de  525,  un  certain 


prêtre  Procope,  sous  le  pseudonyme  de  Dorothée  de 
Tyr,  avança  que  l'cvêché  de  Byzance  avait  été  fondé 
par  l'apôtre  saint  André,  qui  lui  avait  donné  pour  pre- 
mier pasleur  son  disciple  Stachys,  celui-là  même  dont 
parle  saint  Paul  dans  VÉpîlre  aux  Romains,  xvi,  9. 
Cf.  P.  G.,  t.  xcn,  col.  1059-1076.  Ainsi  à  Pierre  «  le 
Coryphée  »  on  peut  opposer  son  frère  André  le  «  Proto- 
clite  ».  La  légende  eut  un  rapide  succès.  Dès  le  début  du 
vii«  siècle,  elle  était  déjà  entrée  dans  le  courant  de  la 
tradition  byzantine.  Elle  s'imposa  bientôt  dans  l'Occi- 
dent lui-même  et  Baronius  l'a  insérée  dans  son  édition 
du  martyrologe  romain,  au  31  octobre.  Cf.  S.  Vailhé, 
Origines  de  l'Église  de  Constantinople,  dans  les  Échos 
d'Orient,  t.  x,  1907,  p.  287-295  ;  Pargoire,  op.  cit.,  p.  49. 
G0  Le  titre  de  patriarche  œcuménique.  —  L'ambition 
de  Constantinople  fit  un  autre  éclat  sur  la  fin  du 
vie  siècle.  Au  synode  de  588,  réuni  pour  examiner  une 
accusation  contre  le  patriarche  d'Antioche  et  auquel 
assistèrent  les  patriarches  d'Alexandrie  et  d'Antioche, 
Jean  IV  le  Jeûneur,  patriarche  de  Constantinople, 
se  fit  décerner  le  titre  de  «  patriarche  œcuménique  » 
comme  une  dénomination  réservée  désormais  à  lui 
seul  et  à  ses  successeurs.  Cette  épithète  d' œcuménique, 
appliquée  à  un  évêque,  n'était  pas  nouvelle  dans 
l'Église.  L'évêque  Olympios  d'Evaza  l'avait  donnée  à 
Dioscore  d'Alexandrie  durant  le  brigandage  d'Éphèse 
en  119.  Saint  Léon,  au  concile  de  Chalcédoine,  le  pape 
Hormisdas  en  518,  le  pape  Agapit  en  536  l'avaient 
reçue  de  la  bouche  d'Orientaux;  des  synodes  constan- 
tinopolitains  tenus  en  518  et  en  536,  des  rescrits  de 
Justinien  en  avaient  honoré  les  patriarches  Jean  II, 
Épiphane,  Anthime  et  Menas.  Quelle  était  au  juste  sa 
signification?  Il  est  difficile  de  le  dire.  Si  on  la  traduit 
par«  universel  »,le  pape  seul  la  mériterait  en  un  certain 
sens,  à  cause  de  sa  juridiction  universelle  sur  toute 
l'Église.  Dans  la  bouche  de  Jean  IV  le  Jeûneur,  le  titre 
paraît  bien  viser  à  une  sorte  de  suprématie  sur  tout 
l'épiscopat  de  cette  o'.xou[jiv7),  de  ce  petit  monde 
qu'est  l'empire  byzantin.  Les  circonstances  dans  les- 
quelles Jean  revendique  ce  titre  pour  lui  seul  favo- 
risent cette  interprétation  :  c'est  lui  qui  préside  le 
synode  qui  va  juger  le  titulaire  d'Antioche;  il 
affirme  donc  par  là  son  autorité  sur  les  autres  patriar- 
ches d'Orient.  Il  n'entend  certes  pas  englober  sous  son 
obédience  le  patriarche  même  de  Rome  dont  il  a  été 
obligé  de  reconnaître  la  primauté.  Cf.  Pargoire,  op.  cit., 
p.  46.  Quoi  qu'il  en  soit,  ce  titre  de  patriarche  œcu- 
ménique ne  dit  rien  qui  vaille  pour  l'unité  de  l'Église 
et  la  primauté  de  droit  divin  de  l'évêque  de  Rome.  Il 
est  de  signification  aussi  imprécise,  aussi  équivoque, 
aussi  trouble  que  les  Ta  7rpea6eïa  du  28e  canon.  On  sait 
que  les  papes  Pelage  II  et  Grégoire  le  Grand  protes- 
tèrent énergiquement  contre  cette  appellation  ambi- 
tieuse sans  obtenir  que  Jean  et  son  successeur  Cy- 
riaque  y  renonçassent.  Ces  deux  papes  eurent  beau 
défendre  à  I'apocrisiairc  romain  à  Constantinople  de 
communiquer  in  sacris  avec  eux.  Ils  ne  purent  venir  à 
bout  de  leur  résistance,  qu'appuyait  au  moins  tacite- 
ment l'empereur  Maurice.  Le  pape  Boniface  III  fut 
plus  heureux,  non  auprès  du  patriarche  Cyriaque,  mais 
auprès  de  l'empereur  Phocas  qui,  en  607,  publia  une 
constitution  retirant  au  patriarche  de  Constantinople 
le  fameux  titre  et  reconnaissant  la  suprématie  romaine. 
Sa  victoire  ne  fut  cpie  d'un  moment.  Phocas  disparu, 
les  successeurs  de  Cyriaque  reprirent  le  litre  ambitieux 
qu'ils  ont  gardé  jusqu'à  ce  jour.  Il  n'est  pas  inutile  de 
remarquer  que  saint  Grégoire,  dans  ses  nombreuses 
lettres  relatives  au  titre  de  patriarche  œcuménique, 
n'aperçoit,  dans  ce  litre,  aucun  attentat  à  la  primauté 
romaine.  Ses  protestations  ne  visent  qu'à  faire  respecter 
les  droits  d'Alexandrie  et  d'Antioche.  Or.  Anaslase 
d'Antioche  et  Euloge  d'Alexandrie  n'attachèrent  au- 
cune importance  à  la  fantaisie  de  leur  collègue  de  Cons- 
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tantinople.  Comme  l'écrit  fort  justement  le  P.  Vailhé, 
en  Orient  on  ne  vit  dans  l'emploi  du  titre  en  question 
qu'une  vaine  formule,  ou  bien  la  précision  des  pou- 
voirs qu'avaient  accordés  successivement  à  celui-ci  le 
3e  canon  de  Constantinople,  le  28e  et  aussi  les  9e  et  17e 
canons  de  Chalcédoine.  Le  patriarche  de  Constanti- 
nople était  déclaré  œcuménique  dans  l'empire  romain 
d'Orient,  celui  auquel  toutes  les  causes  pouvaient  être 
portées  en  appel,  sans  préjudice  du  siège  de  Rome,  qui 
restait  toujours  l'autorité  suprême.  Saint  Grégoire  le 
Grand  et  le  titre  de  patriarche  œcuménique,  dans  les 
Échos  d'Orient,  t.  xi,  1908,  p.  170-171.  Voir  aussi  Par- 
goire,  op.  cit.,  p.  49-51.  L'étonncment  de  Rome  et  de 
l'Occident  devant  la  manifestation  de  Jean  le  Jeûneur 
vient  sans  doute  de  ce  qu'on  tenait  pour  inexistante  la 
législation  du  concile  de  Chalcédoine  et  qu'on  oubliait 
en  particulier  les  canons  9  et  17. 

7°  Les  prétentions  du  concile  Quini-Sexte.  —  Faut-il 
voir  dans  la  condamnation  portée  par  le  VIe  concile 
(681)  contre  la  mémoire  du  pape  Honorais  un  secret 
désir  de  l'épiscopat  byzantin  et  de  son  chef  d'humilier 
la  vieille  Rome?  On  l'a  pensé,  encore  que  d'autres 
raisons  plus  avouables  aient  été  mises  en  avant.  En 
dernière  analyse  ces  raisons  ne  devaient  pas  manquer 
de  force,  puisqu'elles  ont  déterminé  le  pape  saint 
Léon  II  à  accepter,  en  l'expliquant,  la  damnatio  mé- 
morise de  son  prédécesseur.  Voir  l'article  Honorius  Ier, 
t.  vu,  col.  93-132.  Mais  il  demeure  incontestable  qu'un 
véritable  antagonisme  à  l'endroit  de  l'Église  romaine 
se  révèle  aussi  bien  dans  l'esprit  général  que  dans  la 
rédaction  de  plusieurs  des  canons  du  concile  dit  Quini- 
Sexte  (G92).  Voir  son  article,  t.  xm,  col.   1581-1597. 

Sous  la  présidence  du  patriarche  de  Constantinople, 
les  prélats  byzantins  se  posent  en  législateurs  de 
l'Église  universelle  et  font  la  loi  à  l'Église  romaine 
elle-même.  C'est  le  point  culminant  des  ambitions 
byzantines.  Il  semblerait  qu'on  voulût  tirer  la  consé- 
quence du  principe  énoncé  dans  le  28e  canon  de  Chal- 
cédoine. Le  siège  de  la  vieille  Rome  a  eu  le  premier 
rang,  parce  que  cette  ville  était  la  capitale  de  l'empire 
et  le  séjour  de  l'empereur.  Maintenant  que  Rome  n'est 
plus  capitale,  son  évêque  n'a  qu'à  obéir  et  à  s'effacer 
devant  l'évêque  de  la  nouvelle  capitale.  Cependant, 
cette  première  tentative  de  maîtriser  l'Église  romaine 
et  de  prendre  le  pas  sur  elle  est  encore  timide,  car  elle 
se  couvre  de  l'autorité  d'un  concile  œcuménique  dont 
le  pape  est  censé  faire  partie.  Les  Pères  in  Trullo,  en 
effet,  présentent  leur  assemblée  comme  une  simple 
continuation  du  VIe  concile  œcuménique,  et  ils  comp- 
tent sur  l'empereur  Justinien  II,  tout  gagné  à  leur 
projet,  pour  obtenir  de  force  la  signature  du  pape. 
C'est  pour  cela  qu'à  la  fin  des  actes,  ils  laissent  en 
blanc  la  place  de  cette  signature  immédiatement  après 
celle  du  basileus,  qu'on  a  prié  de  signer  le  premier  et 
avant  la  signature  de  l'évêque  de  Constantinople  et  des 
autres  patriarches  orientaux,  représentés  par  de 
simples  vicaires.  Le  fait  qu'on  met  le  pape  avant  le 
patriarche  de  Constantinople  prouve  qu'on  reconnaît 
encore  sa  primauté.  Or,  malgré  toutes  les  démarches 
et  toutes  les  menaces  de  Justinien  II.  l'approbation 
romaine  désirée  ne  vint  jamais.  Le  dernier  pape  qui  se 
soit  occupé  de  cette  affaire,  Jean  VIII,  se  contenta  de 
recevoir  ceux  des  canons  du  concile  «  qui  n'étaient  pas 
en  opposition  avec  la  foi  orthodoxe,  les  bonnes  mœurs 
et  les  décrets  de  Rome  ».  Cf.  Mansi.  ConciL,  t.  xn, 
col.  982;  Hcfele-Leclercq.  op.  cit.,  t.  m,  2e  part., 
p.57G-581  ;Duchesnc, ///:>///.<;<' <n;  iv siècle.  Paris,  1925, 
p.  476-485.  Cela  n'empêcha  pas  l'Église  byzantine  de 
passer  outre  à  la  ratification  romaine  et  d'accorder 
Pœcuménicité  au  fameux  synode,  qui  de  nos  jours 
encore  est  considéré  par  l'Église  gréco-russe  comme 
une  partie  intégrante  du  VIe  concile  œcuménique. 
Cette  «  canonisation  »  irrecevable  du  synode  in  Trullo 


pesa  lourdement  sur  les  relations  entre  les  deux  Églises, 
et  nous  verrons  les  fauteurs  du  schisme  aller  puiser 
dans  la  législation  de  ce  concile  leurs  premières  armes 
pour  attaquer  les  rites  et  les  usages  de  l'Église  latine 
et  commencer  une  polémique  puérile  et  sans  issue. 

La  dernière  victoire  de  Constantinople  sur  Rome  fut 
l'incorporation  au  patriarcat  byzantin  de  FIllyricum 
oriental,  dont  nous  avons  déjà  parlé.  La  responsabilité 
de  cette  injustice  retombe  avant  tout  sur  Léon  l'Isau- 
rien;  en  fait,  elle  comblait  les  vœux  des  patriarches 
byzantins,  qui  avaient  essayé  plusieurs  fois  d'étendre 
leur  juridiction  sur  cette  région,  et  elle  inaugurait  un 
nouveau  schisme  préliminaire,  le  plus  long  de  tous 
avant  le  schisme  définitif. 

De  tout  ce  que  nous  venons  de  dire,  il  résulte  que  la 
conduite  de  plusieurs  évêques  de  Constantinople  depuis 
la  fin  du  iv«  siècle  jusqu'au  début  du  ixe  n'a  pas  peu 
contribué  à  desserrer  les  liens  de  l'unité  ecclésiastique. 
Ces  prétentions  à  vouloir  égaler  leur  siège  à  celui  de 
Rome  et  le  recours,  dans  ce  but,  à  une  réticence  dé- 
loyale sur  le  véritable  fondement  de  la  primauté  ro- 
maine, ces  usurpations  successives  sur  les  droits 
d'autrui.  tes  résistances  et  ces  désobéissances  au  pape, 
même  en  dehors  des  périodes  de  schisme  déclaré,  tout 
cela  a  été  grandement  préjudiciable  à  l'unité  et  n'a  pu 
que  préparer  les  voies  à  la  séparation  définitive.  Ici 
encore,  du  reste,  le  eésaropapisme  des  empereurs  a 
favorisé  l'ambition  des  prélats,  quand  il  ne  l'a  pas 
excitée. 

///.  LES  ANTIPATHIES  DE  RACE,  L'ORGUEIL  NATIO- 
NAL ET  les  rivalités  POLITIQUES.  —  Tandis  que 
les  empereurs  et  les  patriarches  battent  plus  ou  moins 
ouvertement  en  brèche  le  principe  de  l'unité,  d'autres 
causes  moins  apparentes  minent  sourdement  celle-ci.  Ce 
sont  les  impondérables  qui  viennent  des  antipathies 
ethniques,  de  l'orgueil  national  et  des  rivalités  poli- 
tiques. Pendant  la  période  que  nous  étudions,  ces  trois 
éléments  n'en  font  pour  ainsi  dire  qu'un,  en  ce  sens 
qu'ils  se  renforcent  mutuellement,  favorisés  qu'ils 
sont  par  les  événements. 

1°  L'antipathie  entre  Orientaux  et  Occidentaux.  — 
Elle  se  manifeste  bien  avant  le  christianisme.  D'une 
manière  générale,  les  Latins  affichèrent  leur  supério- 
rité morale  sur  les  Grecs  et  les  autres  Orientaux  et 
insistèrent  sur  leur  perfidie  et  leur  servilité.  Ceux-ci,  à 
leur  tour,  se  targuèrent  de  leur  supériorité  intellec- 
tuelle et  artistique,  tournant  en  ridicule  la  rusticité 
des  Latins  et  se  plaignant  de  leur  arrogance.  Qu'on 
relise  le  Pro  Ftacco  de  Cicéron  :  on  y  trouvera  l'idée 
que  les  Romains  se  faisaient  des  Grecs  et  cette  idée 
n'est  pas  flatteuse,  surtout  quand  il  s'agit  des  Grecs 
d'Asie  Mineure.  On  se  souvient  aussi  du  Grœculus  esu- 
riens  in  cœlum,  jusseris,  ibit  de  Juvénal.  La  charité 
chrétienne  atténua  sans  doute  cette  antipathie  réci- 
proque, mais  elle  ne  la  supprima  pas.  Elle  se  réveilla 
surtout  du  côté  oriental,  lors  de  la  controverse  arienne. 
L'épiscopat  de  cour  qui  se  forma  alors  autour  des  em- 
pereurs à  partir  de  Constantin  ne  manqua  pas  une 
occasion  de  manifester  son  animosité  à  l'égard  des 
Occidentaux.  Qu'on  se  rappelle  la  lettre  arrogante  que 
les  Pères  du  concije  d'Antioche  de  311  écrivent  au 
pape  Jules  pour  lui  signifier  que  les  jugements  rendus 
par  les  conciles  orientaux  n'ont  pas  à  être  revisés  en 
Occident;  la  sécession  des  Orientaux  au  concile  de 
Sardique  (343)  et  l'excommunication  qu'ils  osent  lan- 
cer contre  le  pape  Jules  lui-même;  l'attitude  des  150 
Pères  du  concile  de  Constantinople  de  381.  C'est  à  cette 
assemblée  qu'on  entendit  formuler  pour  la  première 
fois  le  célèbre  argument  des  climats  :  au  témoignage 
de  l'évêque  de  Nazianze,  les  anciens  de  l'assemblée  ne 
voulaient  rien  céder  à  l'Occident,  considéré  comme  un 
étranger.  «  Il  faut,  disaient-ils,  que  les  alïaires  s'ac- 
cordent avec  le  soleil  et  qu'elles  commencent  là  où 
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le  Dieu  incarné  a  brillé  pour  nous  comme  un  soleil  le- 
vant. »  A  quoi  le  spirituel  évoque  répondait  :  «  Si  le 
Christ  est  né  en  Orient,  c'est  aussi  en  Orient  qu'on  l'a 
crucifié.  »  Cf.  S.  Grégoire  de  Nazianze,  Carmen  de  vita 
sua,  verslC37,  1690-1698,  P.  G.,  t.  xxxvn,  col.  11 17- 
1148. 

Il  est  vrai  que,  dans  l'afTaire  du  schisme  d'Antiochc 
qui  amena  tous  ces  troubles,  comme  aussi  antérieure- 
ment dans  celle  de  Marcel  d'Ancyre  et  d'Apollinaire, 
l'Occident  avait  eu  ses  torts.  Rome  alors  voyait  trop 
les  afîaires  d'Orient  par  les  yeux  des  évoques  d'Alexan- 
drie, dont  l'impartialité  n'était  pas  au-dessus  de  tout 
soupçon.  De  là  des  froissements,  des  rancœurs  éprou- 
vés par  les  meilleurs  défenseurs  de  l'orthodoxie 
nicéenne  en  Orient  à  l'égard  du  pape  Damase,  ran- 
cœurs dont  nous  trouvons  un  écho  dans  telle  lettre  de 
saint  Basile.  Epist.,  ccxxxix,  Ad  Eusebium  Samosat., 
P.  G.,  t.  xxxn,  col.  893  B.  Cf.  Duchesne,  Églises  sépa- 
rées, p.  178-179,  186-187;  Batifîol,  Le  Siège  apostolique, 
p.  99-106,  119-123;  La  paix  constantinienne,  p.  428- 
430. 

2°  Les  événements  politiques.  -  Certains  événements 
historiques  ne  tardèrent  pas  à  venir  renforcer  les  ten- 
dances séparatistes  des  Orientaux  à  l'égard  des  Occi- 
dentaux et  l'aversion  mutuelle  des  deux  races.  Ce  fut 
d'abord  le  partage  de  l'empire  romain  en  deux  moitiés, 
à  la  fin  du  IVe  siècle;  la  chute  définitive  de  l'empire 
d'Occident  sous  les  coups  des  barbares  au  cours  du  v; 
l'hellénisai  ion  complète  de  l'empire  byzantin  à  partir 
de  l'empereur  Héraclius;  la  perte  de  l'Italie  byzantine 
et  la  création  des  États  pontificaux  aux  dépens  de 
l'exarchat  de  Ravenne  sous  la  tutelle  des  rois  carolin- 
giens, dans  le  courant  du  VIIIe  siècle;  enfin,  le  geste  du 
pape  Léon  III  couronnant  Charlemagne  empereur 
d'Occident,  le  jour  de  Noël  de  l'an  800.  Les  basileis 
byzantins  virent  dans  ce  geste  de  la  papauté  une  véri- 
table trahison.  Ils  continuaient  en  etïet  à  s'appeler 
empereurs  des  Romains  et  à  se  bercer  du  rêve  de  la 
domination  universelle.  Il  est  vrai  que  Léon  III,  si  tant 
est  qu'il  ait  eu  quelque  responsabilité  dans  l'affaire, 
profita  du  moment  où  l'empire  pouvait  être  considéré 
comme  vacant  par  le  fait  qu'une  femme,  l'impératrice 
Irène,  régnait  à  Constantinople.  Mais  outre  qu'Irène 
entendait  garder  tout  le  patrimoine  de  ses  prédéces- 
seurs en  s'intitulant  elle-même  grand  basileus  et 
autocralor  des  Romains,  l'excuse  ne  pouvait  être  rece- 
vable  auprès  de  ses  successeurs.  La  vanité  de  ces  der- 
niers trouva  du  moins  le  moyen  de  se  consoler  de  l'hu- 
miliation. Ils  prétendirent  que  Charlemagne  et  ses  héri- 
tiers ne  pouvaient  être  de  vrais  basileis  et  restaient, 
comme  les  autres  princes  barbares,  de  simples  rois, 
p9JY£Ç-  Ce  qui  est  curieux,  c'est  que  les  nouveaux  em- 
pereurs d'Occident  prirent  au  sérieux  cette  prétention 
et  que,  dans  leurs  traités  avec  Byzance,  ils  exigèrent 
souvent  que  les  monarques  byzantins  leur  reconnus- 
sent officiellement  le  titre  d'empereur  ou  basileus.  Ce 
qui  fit  échouer  les  négociations  de  paix  de  803  entre 
Nicéphore  Ier  et  Charlemagne,  ce  fut  justement  cette 
question  du  litre  de  basileus  que  l'empereur  byzantin 
ne  voulait  pas  reconnaître  à  son  collègue  d'Occident. 
Il  dut  capituler  sur  ce  point  en  SI  1  bien  à  contre-cœur 
et  abandonner  en  même  temps  à  Charles  l'islrie  la 
Dalmatie  intérieure,  l'exarchat  de  Bavcnne,  la  l'enta- 
pole  cl  Home.  Mais  la  concession  sur  le  titre  de  basi- 
leus, faite  en  813  par  Michel  Bhangabé,  ne  fut  que 
momentanée.  Quelques  années  après,  Michel  II  le 
Bègue  (820-829),  écrivant  à  Louis  le  Pieux,  libellait 
ainsi  l'adresse  :  Glorioso  Francorum  et  Langobardorum 
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hist.,  Concilia  :wi  karolini,  p.  175. 

Les  Byzantins  partagèrent  plus  ou  moins  le  ressen- 
I  imenl  de  leurs  empereurs  à  l'égard  des  papes,  devenus 
les  amis  et  les  prisonniers  des    barbares,  l'n  pape  sou- 


mis aux  barbares  leur  fit  l'effet,  sinon  toujours  d'un 
ennemi,  du  moins  d'un  étranger.  Comment  se  seraient- 
ils  soumis  bénévolement  à  l'autorité  spirituelle  de  cet 
étranger,  de  ce  «  barbare  »,  eux  si  fiers  de  leur  passé,  de 
leur  supériorité  intellectuelle,  de  leur  culture  raffinée? 
Il  serait  facile  de  rassembler  des  textes  d'auteurs 
byzantins  témoignant  de  cet  état  d'esprit.  Citons  seule- 
ment les  paroles  de  Basile  l'Arménien  dans  son  Tacticon 
ou  Xomenclalure  des  évêchés  des  cinq  patriarcats,  com- 
posé vers  le  milieu  du  ixc  siècle.  Parlant  des  provinces 
ecclésiastiques  de  l'HIyricum  oriental  arrachées  au 
patriarcat  romain  par  le  décret  de  Léon  l'Isauricn  en 
732,  il  écrit  :  «  Ces  prélats  ont  été  rattachés  au  synode 
byzantin  parce  que  les  barbares  régnent  sur  le  pape  de 
l'ancienne  Home.  »  Sans  doute,  à  cette  époque  encore, 
comme  nous  le  dirons  tout  à  l'heure,  les  âmes  les  plus 
religieuses  et  les  plus  éclairées  savent  s'élever  au-dessus 
de  ces  considérations  pour  apercevoir  dans  l'évèque  de 
Borne  le  successeur  du  coryphée  des  apôtres,  chef  de 
l'Église  universelle,  gardien  de  la  véritable  orthodoxie, 
à  laquelle  des  décrets  impériaux  déclarent  continuelle- 
ment la  guerre.  Mais  celle  élite  est  elle-même  considérée 
comme  rebelle  à  l'autorité  des  basileis  et  ne  peut  libre- 
ment communiquer  avec  le  pontife  romain.  Borne  ne 
peut  intervenir  efficacement  en  Orient  que  lorsque 
l'empereur  le  veut  et  demande  un  concile  œcuménique 
pour  rétablir  l'union  des  deux  Églises. 

3°  Sentiments  des  Occidentaux  à  l'endroit  des  Byzan- 
tins. —  La  manière  dont  les  empereurs  persécuteurs 
traitèrent  certains  papes  dans  le  cours  des  vie  et 
vne  siècles,  les  hérésies  dont  ils  se  firent  les  champions 
pour  le  besoin  de  leur  politique  et  la  docilité  de  l'épis- 
copat  oriental  à  les  suivre  ne  firent  qu'augmenter 
l'aversion,  la  défiance  et  le  mépris  des  Occidentaux 
pour  les  Grecs.  Il  n'est  pas  étonnant  qu'on  trouve,  à 
leur  adresse,  sous  la  plume  de  certains  papes  de  cette 
époque,  les  épithètes  de  détestables  et  de  haïssables,  de 
pervers,  nc/andissimi  Grseci,  odibiles,  perversi  Grseci. 
Lorsque  le  pape  Yitalien  nomma  à  l'archevêché  de 
Cantorbéry  le  moine  grec  Théodore,  natif  de  Tarse,  qui 
vivait  dans  un  monastère  de  Borne,  il  ne  voulut  point 
le  laisser  partir  seul,  mais  lui  donna  comme  aide  et  un 
peu  comme  surveillant  le  moine  africain  Hadrien,  de 
peur  que  le  Grec  ne  cédât  au  penchant  habituel  à  ceux 
de  sa  race  et  ne  fit  quelque  innovation  contraire  à  la 
vérité  (le  la  fui.  Bède,  Hist.  eccl.,  1.  IV,  c.  I,  P.  L., 
t.  xcv,  col.  172.  Cf.  Duchesne,  L'Église  au  VIe  siècle, 
p.  620.  On  voit  par  ce  trait  l'opinion  qu'on  avait  géné- 
ralement  des  Grecs  en  Occident  à  cause  de  leurs  con- 
troverses perpétuelles  et  de  leurs  hérésies. 

Dès  que  les  Carolingiens  eurent  pris  pied  en  Italie, 
et  surtout  après  que  Charlemagne  eut  été  proclamé 
empereur  des  Romains,  les  rivalités  entre  les  deux  em- 
pires commencèrent.  Tantôt  ce  fut  la  lutte  ouverte, 
tantôt  l'animosité  sourde  et  l'antagonisme  dissimulé. 
On  en  vit  clés  manifestations  non  seulement  sur  le  ter- 
rain politique,  mais  aussi  dans  le  domaine  de  la  théo- 
logie. L'opposition  de  Charlemagne  et  de  ses  théolo- 
giens aux  décisions  du  second  concile  de  Nicéc,  eut 
pour  partie  des  causes  politiques.  Les  Livres  carolins 
passent  au  crible  les  actes  de  ce  concile,  y  trouvent  des 
propositions  malsonnantes  et  sentant  l'hérésie,  et  le 
pape  Hadrien  Iir  est  obligé  de  prendre  la  défense  des 
Crées  contre  leurs  attaques.  Le  zèle  de  Charlemagne  à 
propager  dans  les  Églises  (le  ses  États  l'addition  du 
Filioque  au  symbole  de  Nicée-Constantinople  et  à  faire 
défendre  par  ses  théologiens  la  doctrine  que  cet  le  addi- 
t  ion  exprime,  reconnaît  des  causes  du  même  genre.  Voir 
Fliche  et  Martin,  Ilistoirr  de  l'Égtise,t.  M,  p.  173-184. 
Le  pape  Léon  1 1 1,  qui  voyait  le  danger  de  ce  zèle  Intem- 
pestif pour  l'unité  de  l'Église,  essaya  de  le  modérer, 
mais  ses  recommandai  ions  ne  furent  guère  écoutées. 

Quelle  qu'en  ait   élé  la  nature,  il  est   clair  que  ces 
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rivalités  n'annonçaient  rien  de  bon  pour  l'union  des 
esprits  et  des  cœurs  et  venaient  renforcer  les  tendances 
séparatistes  dues  à  d'autres  causes.  Elles  étaient  d'au- 
tant plus  dangereuses  que  les  nouveaux  empereurs 
d'Occident  marchaient  sur  les  traces  des  basileis 
d'Orient  et  affichaient  eux  aussi  un  césaropapisme  tout 
aussi  autoritaire  que  celui  de  Constantin  et  de  ses  suc- 
cesseurs. On  arrivait  ainsi  à  la  formation  de  deux  blocs 
opposés  sur  le  terrain  politico-religieux.  Ce  mélange 
inextricable,  ici  et  là.  du  temporel  et  du  spirituel  ne 
pouvait  que  favoriser  la  séparation  religieuse  en  lais- 
sant aux  antipathies  ethniques  et  aux  orgueils  natio- 
naux liberté  pleine  et  entière  de  développer  leurs 
funestes  effets. 

IV.  LES  CAUSES  INDIRECTES  DU  SCHISME.  — A  côté 

des  causes  vraiment  productrices  de  l'esprit  de  schisme 
que  nous  venons  d'étudier,  il  y  a  ce  qu'on  peut  appeler 
la  matière  du  schisme,  toute  prête  à  être  informée  par 
l'esprit  de  division.  On  peut  ramener  ces  causes  maté- 
rielles à  trois  principales,  à  savoir  :  f°  L'organisation 
hiérarchique  de  l'Église  sur  le  modèle  de  l'organisation 
civile  de  l'empire  romain,  qui  a  abouti  à  la  constitu- 
tion de  cinq  grands  centres  de  juridiction  supérieure 
appelés  patriarcats  à  partir  de  Justinien;  2°  La  diver- 
sité des  langues  et  l'ignorance  réciproque  qui  en  a  été 
le  résultat;  3°  L'évolution  autonome  des  deux  Églises, 
la  grecque  et  la  latine,  à  partir  du  iv«  siècle,  dans  le 
triple  domaine  de  la  spéculation  théologique.  des  rites 
liturgiques  et  de  la  discipline  canonique. 

1°  La  constitution  des  patriarcats.  —  La  constitution 
des  patriarcats  en  Orient  a  été  l'aboutissant  logique 
du  principe  qui  a  été  appliqué  dès  le  me  siècle  com- 
mençant et  qui  consistait  à  modeler  la  hiérarchie  ecclé- 
siastique sur  la  hiérarchie  civile.  Le  patriarcat  a  été 
l'équivalent  ecclésiastique  du  diocèse  civil  créé  par 
Dioctétien.  On  a  exposé  à  l'article  Patriarcats,  t.  xi, 
col.  2253-2297,  par  quelles  étapes  successives  l'orga- 
nisation primitive  d'évêchés  égaux  et  autonomes  sous 
latrèslointainejuridiction  del'évêquede  Rome  a  évolué 
d'abord  vers  la  constitution  de  la  province  ecclésias- 
tique, puis  vers  celle  de  l'exarchat  ou  patriarcat.  Nous 
n'avons  pas  à  revenir  sur  ce  sujet,  mais  nous  avons  à 
montrer  comment  cette  organisation  d'origine  pure- 
ment ecclésiastique  présentait  un  certain  danger  pour 
l'unité  de  l'Église  et  comment,  en  fait,  elle  a  servi  les 
intérêts  du  schisme  et  les  sert  encore  dans  une  certaine 
mesure. 

Ce  danger  s'est  manifesté  du  jour  où  Justinien, 
redevenu  maître  de  Home  et  d'une  partie  de  l'ancien 
empire  d'Occident,  s'est  plu  à  considérer  l'évêque  de 
Rome  comme  l'un  des  cinq  patriarches  de  l'empire 
byzantin.  Il  lui  a  sans  doute  reconnu  le  premier  rang; 
en  mainte  circonstance  il  a  proclamé  sa  primauté  de 
juridiction  universelle;  néanmoins  il  a  eu  l'air  de  lui 
donner  quatre  égaux  dans  la  personne  des  quatre 
autres  hiérarques  orientaux  décorés  du  même  titre  que 
lui.  Le  pape  n'avait  rien  à  gagner  et  tout  à  perdre  à  se 
voir  appelé  patriarche  de  Rome  et  de  l'Occident.  Cette 
terminologie  byzantine  portait  en  germe  le  principe 
même  du  schisme,  c'est-à-dire  la  négation  de  la  pri- 
mauté universelle  de  droit  divin  du  successeur  de 
Pierre.  Elle  donna  naissance  à  la  fameuse  théorie  de  la 
pentarchie,  qui  a  été  également  étudiée  à  l'article 
Patriarcats,  col.  2269-2275.  D'abord  expliquée  d'une 
manière  orthodoxe,  cette  conception  ne  larda  pas  à 
être  tournée  contre  la  véritable  notion  de  l'Église  et 
de  la  primauté  romaine.  Nous  la  retrouverons,  arrivée 
à  son  plein  développement,  au  moment  de  la  consom- 
mation du  schisme. 

II  est  utile  de  faire  remarquer  ici  qu'en  vertu  du  droit 
divin,  les  évêques,  successeurs  des  apôtres,  sont  tous 
égaux,  qu'il  s'agisse  du  pouvoir  de  juridiction  ou  du 
pouvoir   d'ordre,    exception    faite   pour   l'évêque    de 


Rome,  successeur  de  saint  Pierre  dans  sa  primauté  de 
juridiction  sur  l'Église  universelle.  Il  suit  de  là  que  la 
juridiction  d'un  évêque  sur  un  autre  évêque  ou  sur  un 
groupe  d'évêques  n'est  légitime  que  par  une  délégation 
tacite  ou  expresse  du  successeur  de  Pierre,  en  qui  réside 
la  plénitude  de  juridiction  sur  l'Église  entière.  En  fait, 
dès  le  ivc  siècle  au  moins,  les  papes  ont  approuvé  im- 
plicitement la  formation  de  la  province  ecclésiastique 
et  aussi  de  certains  groupements  de  caractère  spécial, 
comme  celui  de  l'Église  alexandrine  et  celui  de  la 
métropole  d'Antioche,  en  acceptant  les  canons  du  pre- 
mier concile  de  Nicée  et  ceux  du  concile  de  Sardique. 
Mais  ils  ont  ignoré  la  législation  ultérieure  du  concile 
de  Chalcédoine  et  du  concile  in  Trullo  sur  l'organisa- 
tion des  patriarcats  de  Constantinople  et  de  Jérusalem 
et  ont  même  protesté  positivement  contre  certains 
canons  de  ces  conciles.  Ils  s'en  sont  tenus,  pendant  la 
période  que  nous  étudions,  à  l'espèce  de  triarchie 
Rome-Alexandrie-Antioche.  Cf.  art.  Patriarcats, 
col.  2275-2277.  Cette  conception  romaine  de  la  triar- 
chie avait  au  moins  le  mérite  de  mettre  en  relief  cette 
vérité  que  toute  juridiction  supérieure  d'un  évêque  sur 
ses  égaux  est  une  émanation  du  pouvoir  suprême  de 
juridiction  possédé  par  saint  Pierre  et  ses  successeurs 
sur  le  siège  de  Home. 

Tout  bien  considéré,  il  faut  reconnaître  que  la  cons- 
titution des  patriarcats  orientaux  était  dangereuse 
pour  l'unité  de  l'Église  non  seulement  parce  qu'on  a 
voulu  faire  figurer  le  pape  parmi  les  patriarches,  mais 
aussi  à  cause  de  la  trop  grande  puissance  et  de  la  quasi- 
autonomie  accordée  à  ces  prélats.  On  a  créé  ainsi  des 
centres  de  résistance  à  l'autorité  du  chef  de  l'Église.  Le 
danger  est  apparu  au  moment  du  schisme  monophy- 
sile.  Il  a  éclaté  au  grand  jour  dans  le  développement 
du  schisme  byzantin. 

2°  La  diversité'  des  langues  cl  l'ignorance  réciproque. 
—  Autrefois  plus  qu'aujourd'hui,  la  diversité  des 
langues  constituait  entre  les  peuples  une  barrière  dif- 
ficile à  franchir.  Sans  doute,  l'unité  de  l'Église  n'est  pas 
à  la  merci  de  cet  obstacle.  Dans  les  premiers  siècles  du 
christianisme,  c'est-à-dire  jusqu'à  la  fin  du  ivc  siècle, 
la  langue  grecque  joua  un  peu  le  rôle  que  joue  de  nos 
jours  le  latin.  L'Église  romaine  parla  grec  jusqu'au 
milieu  du  me  siècle.  Au  iv6 siècle,  la  classe  instruite,  en 
Occident,  connaît  encore  cette  langue;  mais  à  partir 
du  vc  siècle  et  surtout  après  l'invasion  des  barbares, 
elle  fut  à  peu  près  complètement  abandonnée.  Les 
papes  des  ve  et  VIe  siècles  même  les  plus  grands,  comme 
saint  Léon  et  saint  Grégoire,  ignorent  le  grec,  et  cela 
ne  va  pas  sans  quelque  inconvénient  au  moment  où 
s'ouvrent  les  grandes  controverses  christologiques.  On 
ne  connaît  pas,  ou  on  connaît  mal,  en  Occident,  la 
véritable  position  des  écoles  rivales  grecques  et  leur 
terminologie  respective,  et  l'on  se  trompe  lourdement 
sur  la  véritable  signification  de  certaines  formules,  par 
exemple  sur  celle-ci  :  Deux  çûosiq  avant  l'union,  une 
seule  o'jrsiç  après  l'union.  De  là  des  malentendus  regret- 
tables. Saint  Léon  se  verra  accuser  de  nestorianisme, 
tandis  que  lui-même  prêtera  aux  principaux  adver- 
saires du  concile  de  Chalcédoine  un  eutychianisme 
grossier  qui  est  loin  de  leur  pensée.  Lue  connaissance 
réciproque  approfondie  des  deux  théologies,  la  grecque 
et  la  latine,  eût  peut-être  conjuré  le  schisme  monophy- 
site.  Quant  au  schisme  byzantin,  il  fut  favorisé  lui 
aussi  par  cette  ignorance  de  la  langue  grecque  en  Occi- 
dent.  Il  suffit  de  rappeler  ici  les  avertissements  donnés 
aux  Romains  par  saint  Maxime  le  Confesseur  à  propos 
de  la  traduction  de  leurs  documents  officiels  en  grec, 
voir  sa  Lettre  au  prêtre  Marin  de  Chypre,  P.  G.,  t.  xc, 
col.  136  H  C,  l'opposition  de  Charlemagne  et  de  ses 
théologiens  aux  décisions  du  VIIe  concile  œcuménique 
et  leur  attaque  contre  la  formule  trinitaire  des  Pères 
grecs  :  Spiritus  Sanctus  a  Pâtre  per  Filium  procedit, 
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les  mésaventures  de  plusieurs  légats  romains  dans  les 
conciles  orientaux,  attribuâmes  à  leur  ignorance  de  la 
langue  grecque. 

Du  côté  grec,  on  peut  dire  que  l'ignorance  de  la 
théologie  latine  fut  à  peu  prés  complète.  Les  Grecs  se 
plaignent  souvent  de  la  pauvreté  et  de  l'étroitesse  de 
la  langue  latine;  c'est  pourquoi  ils  se  dispensent  de 
l'apprendre.  Les  Pères  d'Éphèse  en  431  ignorent  le 
latin  et  demandent  qu'on  leur  traduise  les  lettres  du 
pape.  Mansi,  Concil.,  t.  iv,  col.  1283.  A  la  fin  du  vie  siè- 
cle, saint  Grégoire  le  Grand,  alors  qu'il  remplit  l'office 
d'apocrisiaire  à  la  cour  de  Constantinople,  se  plaint  de 
ne  trouver  dans  cette  ville  aucun  interprète  capable  de 
bien  rendre  en  grec  les  documents  latins  :  cf.  Epist.  ad 
Eulogium  patriarcham,  P.  L.,  t.  lxxvii,  col.  1099  A. 
Mais  lui-même  ne  se  donne  pas  la  peine  d'apprendre  le 
grec.  Sous  Justinien,  le  latin  était  encore  la  langue  du 
droit,  des  tribunaux  et  de  l'armée;  mais  les  novellcs 
se  rapportant  aux  choses  ecclésiastiques  étaient  pu- 
bliées en  grec.  Si  les  autres  recueils  juridiques  parais- 
saient en  latin,  il  fallait  aussitôt  les  traduire  en  grec 
pour  l'usage  courant.  Ce  dernier  reste  d'influence 
latine  ne  tarda  pas  à  disparaître.  C'était  chose  faite 
sous  Iléraclius.  Le  latin  ne  fut  plus  représenté  à 
Byzance  que  par  certains  termes  techniques,  relatifs 
aux  emplois  de  la  cour  et  de  l'administration. 

D'un  côté  comme  de  l'autre,  mais  surtout  du 
côté  grec,  les  traductions  ne  vinrent  point  suppléer  à 
l'ignorance  des  langues.  Des  Pères  latins,  les  Grecs  ne 
connurent  guère  que  le  Tome  de  Léon  à  Flavien  et  les 
textes  des  Pères  latins  qui  l'accompagnent.  Saint  Possi- 
dius,  dans  sa  Vila  Augustini,  11,  P.  L.,  t.  xxxn, 
col.  42,  dit  bien  que  des  ouvrages  de  l'évêquc  d'Hip- 
pone  furent  traduits  en  grec.  Mais  de  ces  traductions 
on  ne  découvre  pas  trace  dans  la  littérature  théolo- 
gique de  l'Orient.  Le  De  fuie  orthodoxa  de  saint  Jean 
Damascène  ignore  complètement  le  grand  docteur 
latin  qui  a  enseigné  tout  le  Moyen  Age  occidental  et  il 
faudra  attendre  la  fin  du  xmc  siècle  pour  voir  paraître 
la  traduction  grecque  du  De  Trinitalc  d'Augustin,  exé- 
cutée par  le  moine  Maxime  Planude.  Saint  Grégoire  le 
Grand  obtint  un  traitement  de  faveur.  Anastase  II 
d'Antioche,  au  début  du  vnc  siècle,  fit  connaître  aux 
Byzantins  son  De  cura  paslorali  et,  deux  siècles  plus 
tard,  le  pape  saint  Zacharie,  un  Grec  d'origine,  donna 
une  version  grecque  de  ses  Dialogues,  d'où  lui  est  venu 
en  Orient  le  surnom  de  h  AiàXoyoç.  Théodore!,  dans  ses 
Dialogues,  I  et  II,  cite  bien  Hilaire,  Ambroise,  Damase 
et  Augustin,  mais  il  s'agit  de  petits  bouts  de  textes 
insignifiants  puisés  dans  quelque  florilège.  Cette  igno- 
rance presque  totale  de  la  littérature  théologique  de 
l'Occident  parmi  les  Grecs  n'a  pas  peu  contribué  au 
succès  de  l 'hérésie  photienne  sur  la  procession  du  Saint- 
Esprit,  qui  a  fourni  au  schisme  sa  base  dogmatique. 

Les  Latins  connurent  un  peu  mieux  la  patristique 
grecque.  Au  cours  des  premières  controverses  doc- 
trinales, ils  alignent  habituellement  quelques  témoi- 
gnages orient  aux,  pour  la  plupart  issus  de  florilèges 
(comme  les  Actes  d'Éphèse)  el  donl  l'authenticité  était 
parfois  suspecte.  Jusqu'au  xir  siècle,  ils  ignoreront  le 
De  fide  orthodoxa  de  saint  Jean  Damascène;  la  Mys- 
tagogie  sur  la  procession  du  Saint  Esprit  de  Photius  ne 
leur  sera  pleinement  révélée  qu'au  xixe  siècle  par  l'édi- 
tion du  cardinal  Hergenrôther.  Leur  connaissance  de 
la  liturgie  grecque  et  des  rites  orientaux  en  général 
sera  à  peu  près  nulle  pendant  tout  le  .Moyen  Age.  En 
plein  nui'  siècle,  un  saint  Thomas  d'Aquin  sera 
trompé  par  un  falsificateur  de  textes  grecs,  qu'un  con- 
naisseur de  la  langue  grecque  eût  tôt  fait  de  démas- 
quer; il  pourra  taire  toute  une  théorie  (lu  sacrement  de 
l'ordre  sans  tenir  le  moindre  compte  des  usages  prati- 
qués par  les  Crées  unis  à  deux  pas  de  Naples  où  il 
•nseignel 


3°  L'évolution  indépendante  des  deux  Églises  dans  le 
triple  domaine  théologique,  liturgique  et  canonique.  — 
La  diversité  des  formules  pour  exprimer  la  môme  vérité 
révélée,  les  différences  dans  les  rites,  les  usages  et  cou- 
tumes pour  tout  ce  qui  ne  touche  pas  à  la  foi  ne  consti- 
tuent pas,  par  elles-mêmes,  un  obstacle  à  l'unité  de 
l'Église.  Mais  ces  divergences  peuvent  facilement  être 
exploitées  par  les  fauteurs  de  schisme.  C'est  ce  qui  est 
arrivé  pour  le  schisme  byzantin. 

Des  divergences  existaient  entre  l'Église  d'Occident 
et  l'Église  d'Orient  sous  le  triple  rapport  de  la  spécula- 
tion théologique,  des  rites  et  des  usages  liturgiques. 
A  partir  du  ive  siècle,  chacune  des  deux  Églises  avait 
évolué,  dans  ce  triple  domaine,  d'une  manière  à  peu 
près  indépendante,  bien  que  les  ressemblances  et  les 
points  de  contact  fussent  nombreux.  La  diversité  des 
langues,  l'éloignement,  la  séparation  politique,  la  dif- 
férence de  caractère  avaient  contribué  à  cette  multiple 
variété. 

1.  Théologie.  —  Théâtre  des  grandes  controverses, 
théologiques  à  partir  du  ive  siècle,  l'Orient  orthodoxe 
doit  défendre  le  dogme  révélé  contre  les  hérétiques  qui 
l'attaquent  au  nom  de  la  philosophie  profane.  C'est 
pourquoi  les  Pères  grecs  s'abstiennent,  en  général,  de 
spéculation  philosophico-théologique  et  en  appellent 
avant  tout  aux  données  révélées  de  l'Écriture  et  de  la 
tradition.  Leur  théologie  est  essentiellement  positive 
et  concrète.  Cela  se  voit  surtout  dans  leurs  écrits  sur 
les  mystères  de  la  Trinité  et  de  l'incarnation.  Dans 
la  Trinité,  leur  pensée  se  fixe  d'abord  sur  les  trois 
personnes  nommées  dans  l'Écriture  et  par  la  consub- 
stantialité  des  personnes  arrive  à  l'unité  de  la  nature 
divine.  De  là  leurs  formules  :  Le  Saint-Esprit  procède 
du  Père  par  le  Fils  —  Dieu  le  Père  opère  tout  par  son 
Verbe  dans  le  Saint-Esprit.  Le  mouvement  de  la  vie 
divine  se  déploie  en  ligne  droite.  A  propos  de  l'incar- 
nation, ces  Pères  ont  de  la  peine  à  arriver  à  la  notion 
de  nature  individuelle  abstraite  de  son  sujet.  De  là  les 
mouvements  opposés  du  nestorianisme  et  du  mono- 
physisme  et  les  logomachies,  dès  que  leur  conception 
se  heurte  à  celle  des  Occidentaux.  Quant  à  la  notion  de 
nature  abstraite  universelle,  elle  ne  fait  son  apparition 
dans  la  théologie  grecque  qu'avec  le  philosophe  aristo- 
télicien Jean  Philopon  (vie  siècle). 

L'hostilité  des  Byzantins  à  l'égard  de  toute  spécula- 
tion philosophique  appliquée  au  dogme  se  fit  plus  om- 
brageuse à  partir  du  ixe  siècle,  après  le  triomphe  défi- 
nitif sur  les  hérésies.  A  partir  de  saint  Jean  Damascène, 
la  théologie  grecque  devint  essentiellement  conser- 
vatrice et  l'ère  du  développement  dogmatique  parut 
close  pour  elle.  Un  essai  de  scolastiquc  au  xic  siècle, 
avec  les  philosophes  Jean  Italos  et  Michel  Psellos, 
essai  qui  promettait  beaucoup,  fut  arrêté  dans  l'œuf, 
à  la  fois  par  l'intervention  de  l'Église  et  celle  de  l'État. 

La  théologie  latine,  ayant  eu  moins  à  lutter  contre 
les  hérésies  trinitaires  et  christologiques  et  ayant  eu  la 
bonne  fortune  de  posséder  déjà  dès  le  tne  siècle,  grâce  a 
Tertullien,  des  formules  claires  et  suffisantes,  qui  ont 
fini  par  s'imposer  à  l'Orient,  a  pu  se  donner  plus  de 
liberté  dans  la  tentative  d'éclaircir  les  mystères  par  la 
spéculation  philosophique.  Son  plus  illustre  représen- 
tant, saint  Augustin,  dont  la  foi  a  toujours  cherché 
plus  de  lumière,  lui  a  magistralement  tracé  cette  voie. 
A  l'époque  où  la  théologie  grecque  commence  à  se  figer 
dans  son  immobilité,  la  scolasl  ique  latine  commence  sa 
brillante  évolution.  Autre  divergence  :  alors  que  la 
pensée  grecque  est  essentiellement  concrète  et  positive, 
la  pensée  latine  a  une  tendance  marquée  à  l'abstrac 
tion.  Dans  la  théologie  trinitaire,  les  Latins,  à  la  suite 
de  saint  Augustin,  considèrent  la  nature  divine  avant 
les  personnes  cl  par  la  considération  de  la  nature 
cherchent  a  trouver  un  fondement  à  la  trinité  des  per- 
sonnes. I  )e  là  leur  belle  t  héorie  psychologique  de  la  Tri- 
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nité,  que  les  Grecs  ont  ignorée.  C'est  justement  sur  le 
mystère  de  la  Trinité  que  Photius  ira  bientôt  chercher 
querelle  aux  Latins  pour  donner  à  la  séparation  des 
Églises  une  base  doctrinale.  Déjà,  avant  lui,  la  diversité 
des  formules  sur  la  procession  du  Saint-Esprit  avait 
donné  lieu  à  des  malentendus  et  suscité  des  commen- 
cements de  controverse. 

2.  Dans  le  domaine  liturgique.  —  Malgré  l'accord  sur 
les  points  capitaux  du  rituel  et  de  l'héortologie,  les 
divergences  de  détail  ne  manquaient  pas.  Il  y  avait 
des  différences  même  dans  la  forme  de  certains  sacre- 
ments, à  plus  forte  raison  dans  les  formules  de  prières 
d'origine  purement  ecclésiastique.  Sur  la  question  de 
la  rebaptisation  et  de  la  réordination  de  certains  héré- 
tiques, l'accord  ne  paraît  pas  encore  s'être  réalisé  dans 
les  neuf  premiers  siècles.  Une  innovation  occidentale 
qui  attirera  l'attention  de  Photius  est  l'addition  du 
mot  Filioque  au  symbole  dit  de  Nicée-Constantinople. 
Faite  d'abord  par  l'Église  espagnole  dans  la  seconde 
moitié  du  vie  siècle,  elle  se  répandit  rapidement 
dans  les  diverses  Églises  d'Occident  au  cours  du 
vme  siècle.  L'Église  romaine  seule  s'abstint  de  cette 
innovation  jusqu'au  xie  siècle.  Alors  que  l'Église 
byzantine  employait  le  pain  fermenté  comme  matière 
de  l'eucharistie,  les  Églises  d'Occident  se  servaient 
d'abord  indifféremment  de  celui-ci  ou  de  l'azyme,  puis 
exclusivement  de  l'azyme.  Elles  ignoraient  le  rite  de 
la  Grande  Entrée,  celui  du  Çéov  et  l'usage  de  célébrer 
la  messe  dite  des  présanctifiés  tous  les  jours  du  grand 
carême  à  l'exception  des  samedis  et  des  dimanches, 
tous  rites  reçus  de  l'Église  byzantine.  Différence  aussi 
sur  le  ministre  de  la  confirmation  :  alors  qu'en  Orient, 
où  l'on  administrait  ce  sacrement  aussitôt  après  le 
baptême,  même  aux  petits  enfants,  le  pouvoir  de  con- 
firmer était  accordé  aux  simples  prêtres,  en  Occident, 
ce  pouvoir  était  réservé  à  l'évêque. 

3.  Discipline.  —  Plus  nombreuses  et  plus  impor- 
tantes étaient  les  différences  dans  la  discipline  cano- 
nique. Nous  avons  parlé  plus  haut,  col.  1325,  de  la  ten- 
tative du  concile  in  Trullo  d'uniformiser  le  droit  ecclé- 
siastique pour  l'Église  entière.  La  résistance  des  papes 
fit  échouer  le  projet  pour  ce  qui  regarde  l'Occident. 
On  connaît  les  points  principaux  où  la  discipline 
romaine  était  condamnée  :  loi  du  célibat  ecclésias- 
tique, jeûne  des  samedis  de  carême,  usage  des  œufs  et 
du  laitage  en  carême  :  trois  divergences  que  relèvera 
bientôt  Photius.  Mais  ce  qui  était  plus  grave,  c'était 
le  désaccord  sur  les  sources  mêmes  du  droit  canon. 
L'Église  romaine  n'avait  reçu  officiellement  au  début 
que  les  canons  du  premier  concile  de  Nicée  et  ceux 
de  Sardique  et  s'était  désintéressée  de  la  législation 
des  autres  conciles  orientaux,  œcuméniques  ou  lo- 
caux. Puis  certaines  de  leurs  prescriptions  passèrent 
dans  l'usage  des  Églises  occidentales  sous  l'influence 
de  la  collection  de  Denys  le  Petit  devenue  officielle 
dans  l'Église  romaine.  L'Église  byzantine  au  contraire 
retenait  tout  cet  héritage  du  passé  et  y  avait  ajouté, 
au  concile  in  Trullo,  plusieurs  autres  sources  fort  dis- 
parates, auxquelles  s'adjoignaient  les  novelles  impé- 
riales. Par  contre,  elle  ignorait  complètement  les  décré- 
tais des  papes  du  ive  et  du  vc  siècle.  Que  des  sujets  de 
querelle  pussent  sortir  de  ce  désaccord,  l'avenir  ne  le 
dira  que  trop. 

V.  LES  FORCES  UNIONISTES  OPPOSÉES  AUX  TEN- 
DANCES séparatistes.  —  Pour  ne  pas  fausser  la 
perspective  historique,  il  ne  sera  pas  inutile  de  dire  un 
mot  des  forces  de  cohésion  qui  maintenaient  encore, 
en  plein  ixe  siècle,  la  communion  ecclésiastique  entre 
l'ancienne  et  la  nouvelle  Rome. 

Parmi  ces  forces  de  cohésion,  il  faut  mettre  en  pre- 
mière ligne  la  ferme  croyance  en  la  primauté  de  droit 
divin  de  l'évêque  de  Rome,  successeur  de  saint  Pierre, 
qui    persistait   encore    dans   l'Église    byzantine.    Les 


schismes  mêmes  et  les  multiples  hérésies  orientales 
fournirent  au  Siège  apostolique  d'éclatantes  occasions 
de  manifester  son  autorité  suprême  et  d'intervenir 
dans  les  affaires  de  cette  Église.  Chacune  de  ces  sépa- 
rations se  termina  par  une  victoire  de  la  primauté 
romaine.  Patriarches  et  empereurs  la  reconnurent 
officiellement.  Évêques,  clercs  et  fidèles  d'Orient,  entre 
le  ve  et  le  ixe  siècle,  en  appelèrent  bien  souvent  au 
pape  pour  demander  lumière,  protection  el  assistance. 
On  reconnaissait  non  seulement  l'infaillibilité  de  son 
magistère  dans  les  questions  de  foi,  mais  aussi  sa  juri- 
diction universelle  sur  toutes  les  Églises  particulières. 
On  connaît  plus  d'un  cas,  en  effet,  d'intervention 
directe  du  pape  dans  l'administration  intérieure  des 
patriarcats  orientaux,  spécialement  de  celui  de  Cons- 
tantinople,  quand  il  s'agit,  par  exemple,  de  casser  la 
sentence  d'un  patriarche  sur  un  de  ses  clercs  en  ayant 
appelé  à  Rome.  Sur  ces  recours  des  Orientaux  au  Saint- 
Siège  et  ces  interventions  des  papes  en  Orient  avant  le 
ixe  siècle,  voir  l'article  Piumauté,  t.  xm.  col.  276-302. 
Pour  le  IXe  siècle  spécialement,  ces  interventions  et  ces 
appels  furent  particulièrement  frappants,  comme  nous 
l'avons  montré.  Ce  fait  est  gros  de  conséquences  dans 
l'histoire  du  schisme  byzantin  et  suffirait  à  le  faire  dis- 
paraître, si  les  hommes  se  laissaient  guider  par  la 
logique. 

Il  importe,  du  reste,  de  rappeler  que,  durant  cette 
période,  les  papes  étaient  loin  d'exercer  leur  primauté 
sur  l'Eglise  universelle  de  la  même  manière  que  de  nos 
jours.  La  centralisation  actuelle,  fruit  d'une  longue 
évolution,  n'existait  pas.  Une  autonomie  à  peu  près 
complète  était  laissée  aux  Églises  particulières  en 
Occident  même  pour  ce  qui  regarde  les  usages  litur- 
giques et  disciplinaires.  Pour  l'Orient  en  particulier,  le 
pape  n'intervenait  guère  que  dans  les  cas  suivants  : 
1.  en  cas  d'appel  direct  à  lui  adressé;  2.  lorsque  la  foi 
était  un  jeu  ou  qu'il  s'agissait  d'une  question  de  dis- 
cipline générale;  3.  en  cas  de  convocation  d'un  concile 
œcuménique.  l'oint  de  concile  œcuménique  sans  le 
pape  :  tel  était  l'axiome  unanimement  reçu  en  Orient 
encore  au  ixe  siècle.  En  temps  ordinaire,  le  pape  ne  se 
mêlait  ni  de  l'élection  ni  de  la  consécration  des 
patriarches  et  des  évêques  orientaux.  I.e  lien  de  com- 
munion fraternelle  se  nouait  par  l'intermédiaire  des 
patriarches  et  se  traduisait  visiblement  par  l'envoi 
réciproque  des  lettres  dites  synodiques  ou  enlhronis- 
liques,  dont  l'élément  essentiel  était  une  profession  de 
foi. 

Parmi  les  forces  unionistes  de  cette  période,  il  faut 
signaler  le  monachisme  byzantin,  qui  se  montra  géné- 
ralement dévoué  au  Siège  apostolique  et  à  l'orthodoxie 
qu'il  représentait.  Durant  les  persécutions  iconoclastes, 
les  moines  studites  se  signalèrent  spécialement  par  leur 
attachement  à  la  papauté.  A  Rome  même,  la  présence 
de  nombreux  moines  byzantins  servait  la  cause  de 
l'unité.  Cf.  Pargoire,  op.  cit.,  p.  66-73,  210-214,  307- 
310;  Duchesne,  Églises  séparées,  p.  206-207;  P.  Batif- 
fol,  Librairies  byzantines  à  Rome,  dans  Mélanges  d'ar- 
chéologie el  d'histoire  de  l'École  française  de  Borne,  t.  VIII, 
1888,  p.  295;  F.  Dvornik,  Les  légendes  de  Constairfin  et 
de  Méthode  vues  de  Byzance,  Prague,  1933,  p.  285  sq. 

Il  faut  noter  aussi  que,  mise  à  part  la  tentative 
avortée  du  concile  in  Trullo,  personne,  en  Orient,  ne 
songeait  à  exploiter  contre  l'Église  romaine  et  l'unité 
chrétienne  les  divergences  rituelles  et  canoniques  entre 
les  Eglises.  Les  rites  romain  et  byzantin  étaient  pra- 
tiqués librement  sur  le  territoire  respectif  des  deux 
patriarcats.  En  711,  le  pape  Constantin  Ier  fut  reçu  à 
Nicomédie  avec  de  grands  honneurs  par  le  basileus 
Justinien  II,  qui  assista  à  sa  messe  et  voulut  commu- 
nier de  sa  main.  A  cette  occasion,  l'empereur  renouvela 
tous  les  privilèges  de  l'Église  romaine.  De  nombreux 
papes   d'origine  grecque  ou  syrienne,   une  douzaine 
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environ,  occupèrent  le  siège  de  saint  Pierre  aux  vn°  et 
vin1'  siècles.  Leur  connaissance  de  l'Orient  les  mettait 
à  même  d'éviter  toute  démarche  capable  de  compro- 
mettre la  bonne  entente.  On  a  un  exemple  curieux  de 
leur  prudence  dans  la  manière  dont  le  pape  saint  Za- 
charie  rendit  en  grec  un  passage  des  Dialogues  de  saint 
Grégoire  le  Grand  sur  la  procession  du  Saint-Esprit. 
Voir  Échos  d'Orient,  t.  xi,  1908,  p.  321-331. 

Gardienne  des  tombeaux  des  apôtres  Pierre  et  Paul, 
Rome  inspirait  alors  aux  Orientaux  une  grande  véné- 
ration et  nombreux  étaient  les  pèlerins  qui  venaient  la 
visiter.  En  dehors  des  moines,  toute  une  colonie 
grecque  se  forma  autour  du  Palatin,  à  partir  du  milieu 
du  vi°  siècle.  Elle  avait  ses  églises,  où  tous  les  offices  se 
célébraient  selon  le  rite  byzantin.  Ces  Grecs  de  Rome, 
ces  pèlerins  orientaux  formaient  comme  un  trait 
d'union  entre  le  monde  byzantin  et  l'Italie,  et  ces 
relations  ne  pouvaient  qu'exercer  une  influence  favo- 
rable à  la  paix  religieuse. 

Nous  pouvons  conclure  de  là  qu'au  milieu  du  ix°  siè- 
cle, malgré  les  éléments  trop  nombreux  de  discorde  et 
de  division,  l'union  entre  Rome  et  Ryzance  n'était  pas 
encore  définitivement  compromise  et  pouvait  être 
maintenue,  pourvu  que  de  nouveaux  heurts  ne  vinssent 
la  mettre  à  trop  rude  épreuve  et  que  la  papauté  con- 
servât son  antique  prestige. 

II.  Le  schisme  définitif.  Photius  et  Michel 
Cérulaire.  —  (les  deux  conditions  ne  furent  malheu- 
reusement pas  réalisées.  Pendant  les  deux  siècles  qui 
s'écoulèrent  entre  la  fête  de  l'Orthodoxie  (1 1  mars  843), 
qui  marqua  la  fin  des  persécutions  iconoclastes,  et 
l'avènement  de  Michel  Cérulaire  (25  mars  1043),  auteur 
du  schisme  définitif,  de  nouveaux  schismes  vinrent 
périodiquement  compromettre  l'entente  entre  les  deux 
Églises  et,  à  partir  du  xe  siècle  jusqu'au  milieu  du 
XIe,  la  papauté  connut  les  jours  les  plus  sombres  de 
son  histoire.  Les  schismes  de  cette  période  ne  sont 
point  occasionnés  par  des  questions  de  doctrine  mais 
par  des  questions  d'ordre  disciplinaire.  Ils  sont  d'au- 
tant plus  dangereux  pour  l'unité  de  l'Église,  parce 
qu'ils  mettent  aux  prises  deux  juridictions,  deux  droits 
canoniques  et  quelquefois  deux  politiques.  Aussi 
n'est-il  pas  étonnant  que,  sur  la  fin  de  cette  période, 
avant  même  qu'apparaisse  Michel  Cérulaire,  nous  cons- 
tations un  état  de  séparation  de  fait,  une  rupture  des 
relations,  prélude  de  l'état  de  guerre  qu'inaugurera 
Michel  Cérulaire,  au  moment  où  il  sera  question  de 
renouer  les  liens  rompus. 

Après  les  longs  articles  Photius  et  Michel  Céru- 
laire, qui  ont  dit  tout  le  nécessaire  sur  le  début  et  la 
fin  de  cette  période;  après  l'aperçu  sur  l'intervalle 
séparant  la  fin  du  schisme  photien  des  événements 
de  1054  qui  a  été  donné  à  l'article  Constantinople 
f  Église  de),  t.  in,  col.  1356-1360,  il  nous  reste  peu  de 
chose  à  ajouter.  Nous  nous  contenterons  de  considé- 
rations générales  sur  le  caractère  respectif  des  schismes 
de  cette  période  et  nous  marquerons  la  progression  de 
l'esprit  de  division  sous  l'influence  des  événements 
politiques  et  religieux,  ajoutant  quelques  complé- 
ments rendus  nécessaires  par  des  publications  et  des 
travaux  récents. 

/.  LE  SCHISME  PHOTIEN.  SON  CARACTÈRE.  SON 
DÉNOUEMENT.  -  Le  schisme  photien  a  été  l'un  des 
plus  courts  parmi  ceux  qui  ont  divisé  les  deux  Églises 
avant  la  séparation  définitive.  Il  n'a  été  vraiment 
effectif  qu'à  partir  de  la  déposil  ion  de  Photius  au  con- 
cile romain  d'avril  8(13  et  il  s'est  terminé  à  l'automne 
de  867  par  la  première  expulsion  de  son  auteur  et  le 
retour  du  patriarche  Ignace,  niais  il  a  été  d'une  viru- 
lence inouïe.  Toutes  les  forces  séparatistes,  tous  les 
éléments  de  discorde  (pie  nous  avons  signalés  au  para- 
graphe précédent  sont  alors  entrés  en  action. 

1°  La  part  drs  basileis.        Il  est  évident,  tout  d'abord 


que  l'agent  principal  dans  toute  cette  affaire,  c'est  le 
césaropapisme  impérial.  C'est  lui  qui  fournit  l'occasion 
de  la  rupture  en  déposant  le  patriarche  Ignace;  lui  qui 
la  maintient,  lui  qui  la  fait  cesser  au  gré  de  ses  intérêts 
ou  de  ses  caprices.  Photius  en  appelle  au  pape  parce 
que  l'empereur  le  veut.  Il  se  révolte  ouvertement  et 
va  jusqu'à  prononcer  en  concile  la  déposition  de 
Nicolas  Ier  parce  qu'il  sait  que  l'empereur  est  avec  lui. 
Du  jour  où  Basile  le  Macédonien  prend  le  pouvoir  et 
voit  que  les  agissements  de  Photius  ont  séparé  l'Église 
byzantine  en  deux  factions  ennemies,  il  brise  le  schis- 
matique  et  se  tourne  vers  Rome,  poussé  non  par  un 
amour  spécial  de  l'unité  chrétienne  mais  pour  ramener 
la  paix  religieuse  dans  son  empire.  Dans  ce  but,  au 
concile  œcuménique  de  809-870,  il  cherche  à  faire  pré- 
valoir les  mesures  conciliatrices,  alors  que  le  pape 
Adrien  II  et  ses  légats  veulent  avant  tout  combattre 
le  principe  du  schisme  par  l'affirmation  éclatante  de  la 
primauté  romaine  et  la  punition  des  coupables.  L'op- 
position des  deux  points  de  vue  se  poursuit  jusqu'à  la 
mort  d'Ignace  et  au  rappel  de  Photius  sur  le  siège 
patriarcal.  Ce  rappel  se  fait  par  l'autorité  du  basileus 
sans  consultation  préalable  du  Saint-Siège,  sans  consi- 
dération des  multiples  condamnations  qui  pèsent  sur 
le  personnage.  On  met  le  pape  devant  le  fait  accompli, 
comptant  bien  qu'il  finira  par  tout  ratifier  moyennant 
quelque  concession  sur  la  question  bulgare  et  un 
secours  contre  les  Sarrasins.  De  870  à  878,  Adrien  II  et 
Jean  VIII  insistent  auprès  d'Ignace  pour  le  faire  renon- 
cer à  la  juridiction  sur  la  Bulgarie,  le  menaçant  des 
sanctions  extrêmes  en  cas  de  refus.  En  886,  Basile 
mort ,  nouveau  coup  de  théâtre.  Photius  est  de  nouveau 
expulsé  du  trône  patriarcal.  Léon  VI  le  remplace  par 
son  propre  frère  Etienne,  un  enfant  de  seize  ans,  qui  a 
reçu  le  diaconat  des  mains  de  Photius.  C'est  bien  le 
basileus  qui  gouverne  en  maître  l'Église  byzantine  et 
le  pape  n'exerce  sur  elle  son  autorité  et  son  influence 
que  dans  la  mesure  où  le  lui  permet  le  souverain. 
Faut-il  rappeler  qu' Ignace  lui-même,  lors  de  son  pre- 
mier patriarcat,  a  été  élevé  au  siège  patriarcal  par 
l'autorité  séculière,  contrairement  au  30e  canon  des 
apôtres. 

Cette  omnipotence  du  basileus  explique  aussi  la 
complaisance,  pour  ne  pas  dire  la  servilité  de  l'épis- 
copat  byzantin.  Sauf  quelques  partisans  résolus  de 
chacun  des  deux  groupes  rivaux,  le  gros  des  prélats 
passe  d'Ignace  à  Photius  et  de  Photius  à  Ignace,  de 
l'union  au  schisme  et  du  schisme  à  l'union,  au  gré  du 
souverain. 

2°  La  part  (1rs  patriarches.  —  Nous  avons  donné 
comme  seconde  cause  du  schisme  l'ambition  des 
patriarches  de  Constantinople,  qui  les  a  poussés  à 
s'égaler,  dans  la  mesure  du  possible,  à  l'évêque  de 
Rome.  Chez  Photius,  il  n'y  a  eu  de  prétention  à  la 
primauté  que  durant  la  période  de  sa  révolte  contre 
Nicolas  I".  Avant  comme  après  ce  coup  d'éclat,  il  n'a 
pas  fait  difficulté  de  reconnaître  les  privilèges  de 
l'Église  romaine.  Il  est  remarquable  que  dans  ses  lettres 
adressées  à  Borne  il  omet  de  prendre  le  titre  de  pa- 
triarche œcuménique.  Ce  litre  apparaît,  au  contraire, 
dans  les  suscriplions  de  ses  lettres  et  écrits  polé- 
miques, par  exemple  dans  sa  Lettre  encyclique  de  867 
aux  patriarches  •orientaux,  dans  la  Lettre  à  Valperl 
d'Aquilée  sur  la  procession  du  Saint-Esprit,  écrite  vers 
883  884.  Cf.  Y.  Grumel,  Les  Regestes  des  artrs  du  pa- 
triarcal de  Constantinople,  fasc.  2.  1936,  n.  481  et  529, 
p.  88  et  t  1  1 .  Mais,  au  moment  de  la  crise,  il  a  attaqué 
la  primauté  romaine  par  la  plume  et  surtout  par  les 
actes,  lai  dehors  de  ses  écrits  antiromains  signalés  à 
l'article  Photius,  t.  xii,  col.  1544-1545,  il  n'est  sans 
doute  pas  téméraire  de  lui  attribuer  la  théorie  de  la 
translation  de  la  primauté  de  l'ancienne  Borne  à  la 
nouvelle,  dont  parlait   l'empereur  Michel   III  dans  ses 
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lettres  au  pape  Nicolas,  et  que  ce  dernier  signale  à 
l'attention  d'Hincmar  de  Reims  et  de  ses  collègues  de 
France.  Epist.,  clii,  P.  L.,  t.  cxxi,  col.  1157  BC.  C'est 
surtout  par  sa  convocation  d'un  concile  œcuménique 
aux  fins  de  juger  le  pape  Nicolas,  de  le  déposer,  de 
recevoir  contre  lui  des  appels  venus  de  l'Occident,  par 
son  appel  à  l'empereur  Louis  II  et  à  sa  femme  Ingel- 
berge  pour  faire  exécuter  sa  sentence,  par  son  envoi 
enfin  d'une  ambassade  pour  notifier  à  Nicolas  lui- 
même  sa  déposition,  qu'il  a  usurpé  de  fait  la  pri- 
mauté. Sans  doute,  il  n'ose  porter  tout  seul  la  sentence  ; 
il  veut  s'entourer  des  autres  patriarches  pour  donner  à 
son  acte  une  portée  œcuménique.  Mais  on  voit  tout  ce 
qu'implique  une  pareille  conduite. 

C'est  encore  Photius  qui,  à  l'occasion  de  son  schisme, 
se  charge  de  réveiller  les  antipathies  ethniques  et  de 
dire  son  mépris  pour  les  barbares  d'Occident.  L'Occi- 
dent est  pour  lui  le  pays  des  ténèbres,  d'où  il  ne  peut 
sortir  rien  de  bon.  Dans  son  Encyclique  aux  patriarches 
orientaux,  il  nous  dépeint  les  missionnaires  latins  de 
Bulgarie  comme  des  sangliers  sauvages,  sortis  des 
ténèbres  de  l'Occident  pour  aller  dévaster  la  jeune 
vigne  du  Seigneur.  P.  G.,  t.  en,  col.  724.  Il  n'est  pas 
plus  aimable  dans  sa  Myslagogie  du  Saint-Esprit,  81  : 
«  Considérez,  ô  aveugles;  sourds,  écoutez,  vous  qui 
êtes  assis  au  milieu  des  ténèbres  de  l'Occident  hérétique, 
oûç  tô  cxÔtoç  yiccièyei  tî;ç  alpETixîjç  èyy.'xQrltj.évo\jç 
Sùoîwç.  »  Ibid.,  col.  365.  Car  avec  Photius  l'Occident 
devient  le  pays  de  l'hérésie. 

L'affaire  bulgare  vint,  en  plein  schisme  photien, 
envenimer  les  relations  entre  Rome  et  Constantinople 
et  cette  affaire  est  en  étroite  connexion  avec  la  consti- 
tution des  patriarcats.  Dépouillée  de  la  juridiction 
patriarcale  sur  FIllyricum  oriental  par  l'injuste  décret 
de  Léon  l'Isaurien,  l'Église  romaine  ne  manquait  pas 
une  occasion  de  réclamer  aux  empereurs  byzantins  la 
restitution  des  provinces  ecclésiastiques  enlevées.  Ni- 
colas Ier,  dans  sa  lettre  au  basileus,  datée  du  25  sep- 
tembre 860,  Jafîé,  Regesla,  n.  2682,  formulait  déjà  cette 
réclamation.  Lorsque  le  roi  des  Bulgares,  Boris,  se  fut 
converti  au  christianisme  et  que  peu  de  temps  après  il 
eut  demandé  des  missionnaires  latins,  on  crut  avoir  à 
Rome  deux  raisons  au  lieu  d'une  pour  revendiquer  la 
juridiction  sur  la  Bulgarie;  mais  aucune  n'était  par- 
faitement adéquate,  car  la  raison  historique  basée  sur 
l'ancienne  possession  de  l'Illyricum  oriental  ne  valait 
que  pour  une  petite  partie  du  nouveau  royaume. 
Cf.  art.  Photius,  col.  1571.  0uant  au  titre  d'évangé- 
lisation,  Constantinople  pouvait  aussi  le  mettre  en 
avant  et  prétexter  la  priorité.  De  là  le  côté  particuliè- 
rement délicat  et  irritant  de  cette  question  bulgare. 

3°  Exploitation  de  la  «  matière  du  schisme  ».  —  Nous 
voyons  enfin  dans  le  schisme  photien  l'exploitation  de 
ce  que  nous  avons  appelé  la  matière  du  schisme,  les 
nids  à  querelle,  exploitation  qui  a  été  facilitée  par  la 
diversité  des  langues  et  l'ignorance  réciproque  dans  le 
domaine  théologique. 

L'offensive  qu'avait  esquissée  le  concile  in  l'rullo, 
Photius  l'a  reprise  sur  le  ton  de  la  guerre  déclarée.  Sur 
les  cinq  griefs  qu'il  élève  contre  les  missionnaires 
latins  de  Bulgarie  et  par  le  fait  même  contre  l'Église 
occidentale  en  général,  trois  sont  empruntés  au  concile 
in  Trullo,  à  savoir  le  célibat  des  clercs,  le  jeûne  des 
samedis  de  carême  et  l'usage  des  œufs  et  du  laitage  du- 
rant la  première  semaine  du  carême.  Les  deux  autres  : 
celui  qui  a  trait  à  la  réitération  de  la  confirmation 
administrée  par  un  simple  prêtre  et  celui  qui  regarde 
«  l'addition»  au  symbole  et  la  doctrine  qu'il  exprime, 
viennent  de  Photius  lui-même.  Quant  aux  quatre 
autres  accusations  signalées  par  le  pape  Nicolas  Ier 
dans  sa  lettre  aux  évoques  francs  :  offrande  d'un 
agneau  sur  l'autel,  le  jour  de  Pâques,  à  la  manière  des 
juifs;   confection   du   saint-chrême   avec   de  l'eau   de 


rivière;  ordination  per  saltum  d'un  simple  diacre  à 
l'épiscopat;  coutume  des  clercs  romains  de  se  raser. 
on  les  trouva  formulées  dans  les  documents  que  les 
légats  romains  apportèrent  de  la  cour  bulgare.  Si  on 
ne  peut  les  attribuer  directement  à  Photius,  il  est  sûr 
qu'elles  furent  répandues  en  Bulgarie  par  les  mission- 
naires qu'il  y  avait  envoyés. 

Il  va  sans  dire  que  le  plus  grave  de  tous  ces  griefs 
était  celui  qui  regardait  l'addition  du  Filioque  au  sym- 
bole et  la  procession  du  Saint-Esprit  du  Père  et  du 
Fils.  Sur  ce  point  Photius  n'innovait  pas  complète- 
ment. Comme  nous  l'avons  dit  plus  haut,  des  contro- 
verses s'étaient  déjà  élevées  entre  Grecs  et  Latins  sur 
cette  question.  Mais  celle-ci  n'avait  pas  été  éclaircie  à 
fond.  C'est  sur  elle  que  Photius,  sur  la  fin  de  sa  vie, 
fit  porter  tout  le  poids  de  sa  polémique  antilatine, 
après  avoir  renoncé  à  ses  autres  griefs.  Il  en  arriva  à 
formuler  une  doctrine  qui  est  une  véritable  hérésie, 
opposée  aussi  bien  à  l'enseignement  des  Pères  grecs 
qu'à  la  doctrine  des  Pères  latins.  Chose  curieuse,  ni  les 
Latins  ni  les  Grecs  de  cette  époque  n'y  prêtèrent  grande 
attention.  On  n'en  souffla  mot  au  concile  œcuménique 
de  869-870,  et  au  synode  de  Sainte-Sophie  de  879-880 
on  se  contenta  de  proscrire  d'une  manière  générale 
tout  changement,  toute  addition  au  symbole  «  tant 
que  ne  s'élève  pas  quelque  nouvelle  hérésie  suscitée 
par  le  Malin  »,  sans  toucher  à  la  doctrine  exprimée  par 
le  Filioque. 

Nous  découvrons  donc,  dans  le  schisme  photien, 
l'influence  de  tous  les  éléments  de  discorde  que  nous 
avons  signalés  dans  le  premier  paragraphe.  Ce  qu'il  y  a 
de  plus  grave  en  tout  cela,  le  fait  nouveau  qui  dis- 
tingue ce  schisme  des  précédents,  c'est  l'attitude  d'of- 
fensive directe  prise  par  Photius  contre  le  pape,  et 
toute  l'Église  d'Occident.  De  cette  Église  l'on  critique 
et  l'on  condamne  non  seulement  certains  rites  et  usages 
mais  l'on  attaque  sa  foi  elle-même  touchant  le  mystère 
fondamental  de  la  religion  chrétienne,  le  mystère  de  la 
Trinité.  Alors  que,  dans  les  schismes  précédents,  c'était 
Byzance  qui  avait  roulé  dans  l'hérésie,  Photius  pré- 
tend, cette  fois,  que  l'hérétique  c'est  l'Occident. 

En  fait,  la  manœuvre  échoua  piteusement.  Tentée 
dans  un  accès  de  colère,  elle  perdit  toute  sa  portée  par 
suite  des  palinodies  de  son  auteur.  Pour  les  contem- 
porains, qui  connaissaient  l'attitude  première  de  Pho- 
tius à  l'égard  du  pape  et  de  l'Eglise  romaine,  il  était 
clair  que  les  griefs  relevés  dans  l'encyclique  aux  Orien- 
taux avaient  été  dictés  non  par  le  souci  de  défendre 
l'orthodoxie  mais  par  un  orgueil  blessé.  Photius  recon- 
nut plus  tard  lui-même  la  fausseté  de  cette  position  et 
revint  à  sa  première  manière  d'envisager  les  diver- 
gences rituelles  et  disciplinaires  entre  les  Églises.  Au 
synode  de  Sainte-Sophie  de  879-880,  il  fit  approuver  le 
canon  suivant,  que  ne  respecteront  malheureusement 
pas  les  polémistes  de  l'avenir  :  «  Chaque  siège  observe 
certaines  coutumes  anciennes,  qui  lui  ont  été  trans- 
mises par  la  tradition  et  il  ne  faut  point  entrer  en  con- 
testation ni  en  litige  à  ce  sujet.  L'Église  romaine  se 
conforme  à  ses  usages  particuliers  et  cela  convient.  De 
son  coté,  l'Église  de  Constantinople  conserve  aussi  ses 
coutumes,  qu'elle  tient  d'une  antique  tradition.  Les 
sièges  orientaux  en  font  autant.  »  Actio  I  Y.  Ilardouin, 
ConciL,  t.  vi,  col.  312. 

Même  inconséquence  dans  ses  attitudes  successives  à 
l'égard  du  pape  et  de  sa  primauté.  Avant  d'être  déposé 
par  Nicolas  Ier,  il  reconnaît  explicitement  cette  pri- 
mauté tant  par  ses  actes  que  par  ses  écrits,  et  plus 
encore  par  ceux-là  que  par  ceux-ci.  Condamné,  il  la  nie 
et  la  combat  dans  plusieurs  opuscules.  Puis,  de  nou- 
veau, il  s'incline  devant  Jean  VIII,  «  son  Jean  », 
comme  il  dit  dans  la  Myslagogie  du  Saint-Esprit.  Sans 
doute,  au  synode  de  Sainte-Sophie,  où  le  pape  aurait 
voulu  qu'il  demandât  pardon  des  scandales  du  passé,  il 
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ménage  à  son  amour-propre  un  magnifique  triomphe  : 
tout  y  est  ordonné  en  vue  de  le  glorifier,  de  l'exalter,  de 
le  venger  de  tous  ses  adversaires,  de  l'égaler  même  au 
pape  dans  une  certaine  mesure.  Cependant,  dans  le 
canon  même  qui  a  pour  but  d'affirmer  cette  quasi' 
égalité,  les  privilèges  de  l'Église  romaine  et  de  son  chef 
sont  explicitement  maintenus  :  le  pape  Jean  VIII 
considérera  comme  déposés,  anathématisés  et  excom- 
muniés ceux  (pie  Photius  aura  frappés  de  ces  peines  et 
vice  versa,  sans  que  celle,  disposition  porte  atteinte  en 
quoi  que  ce  soit,  soit  pour  le  présent  soit  pour  l'avenir, 
aux  privilèges  attachés  au  très  saint  siège  de  l'Église  des 
Romains  et  èi  son  chef.  Aelio  V,  Ilardouin,  ibid.,  col.  320. 

Sur  une  seule  question,  celle  de  «  l'addition  »  au 
symbole,  Photius  a  gardé  une  certaine  continuité.  Il  l'a 
réprouvée  non  seulement  dans  l'Encyclique  aux  sièges 
orientaux,  mais  aussi  au  synode  de  Sainte-Sophie  et 
dans  ses  ouvrages  ultérieurs.  Mais  au  synode  de  Sainte- 
Sophie,  il  ne  l'a  proscrite  que  conditionnellement  : 
«  tant  que  ne  s'élève  pas  de  nouvelle  hérésie  »,  comme 
nous  l'avons  noté  plus  haut.  Quant  à  la  doctrine  même 
sur  la  procession  du  Saint-Esprit,  on  peut  établir  par 
ses  écrits  antérieurs  à  la  rupture  avec  Rome  qu'il  a 
d'abord  enseigné  la  doctrine  commune  des  Pères  grecs 
et  de  l'Église  byzantine  de  la  procession  du  Saint- 
Esprit  du  Père  par  le  I-ils.  Cf.  M.  Jugie,  De  processione 
Spiritus  Sancti  ex  fontibus  Rcvelationis  et  secundum 
Orientales  dissidentes,  Rome,  1936,  p.  300-304.  En- 
traîné ensuite  par  la  polémique  contre  les  Latins,  pour 
mieux  montrer  que  l'addition  du  mot  Filioque  était 
irrecevable,  il  a  inventé  une  doctrine  nouvelle,  une 
véritable  hérésie,  celle  de  la  procession  du  Saint-Esprit 
du  Père  seul.  Comme  nous  l'avons  déjà  dit,  il  se 
garda  de  soulever  cette  question  doctrinale  au  synode 
de  Sainte-Sophie.  Il  savait  trop  bien  que  cela  aurait 
suffi  à  compromettre  irrémédiablement  sa  reconnais- 
sance par  le  pape  Jean  VIII.  Mais,  quand  il  vit  que  le 
pape  Marin  Ier  (882-884)  ne  lui  envoyait  pas  sa  syno- 
dique  pour  lui  notifier  son  élection,  il  rouvrit  aussitôt 
le  débat  sur  ce  point  par  sa  Lettre  à  Valpcrl  d'Aquilée, 
sans  faire,  du  reste,  la  moindre  allusion  à  ses  premières 
attaques  dans  l'encyclique  aux  Orientaux  et  en  prê- 
tant la  doctrine  de  la  procession  ab  utroque  non  à  tous 
les  Latins  en  général,  mais  seulement  à  quelques-uns 
d'entre  eux,  tivsç.  Il  reprit  une  troisième  fois  la  ques- 
tion lors  de  son  second  exil,  vraisemblablement  sous  le 
pontificat  du  pape  Formose  (891-890),  et  sur  un  ton 
particulièrement  acerbe,  dans  le  livre  intitulé  La 
mijstagogie  du  Saint-Esprit.  Dans  cet  ouvrage,  la  doc- 
trine de  la  double  procession  est  présentée  comme  une 
hérésie,  une  folie,  une  invention  du  diable,  une  doc- 
trine sacrilège  qui  s'attaque  à  Lieu  même,  une  théorie 
où  l'impiété  le  dispute  à  la  sottise,  etc.;  ceux  qui  la 
soutiennent  sont  traités  de  bavards  impies,  de  cory- 
phées de  l'impiété  et  du  mensonge,  de  serpents  qui  dis- 
tillent leur  venin  goutte  à  goutte,  etc.  On  remarquera 
d'ailleurs  qu'il  excepte  formellement  de  ses  invectives 
les  papes  de  Léon  III  à  Jean  V 1 1 1  et  qu'il  se  réclame 
au  contraire  de  leur  attitude  comme  d'un  témoignage 
en  faveur  de  sa  doctrine. 

4°  La  liquidation  du  schisme  photien.  —  Cette  ques- 
tion a  déjà  été  traitée  aux  art.  Jean  VIII,  t.  vin, 
col.  601-613;  Jean  IX,  ibid.,  col.  614  616;  Photius, 
t.  xii,  col.  1582-1604.  La  solution  qui  a  élé  donnée 
pour  lors  s'est  trouvée  partiellement  confirmée  par  des 
travaux  récents,  parus  presque  au  même  moment  que 
ce  dernier  article;  cf.  F.  Dvornik,  Les  légendes  de  Cons- 
tantin et  de  Méthode,  Prague.  1933,  p.  313-330,  el  Le 
second  schisme  de  Photius.  l 'ne  mystification  historique, 
flans  Byzantion,  t.  vin,  1933,  p.  125-474;  V,  Grumel, 
Y  eut-il  un  second  schisme  de  Photius?  dans  Revue  des 
sciences  phil.  et  théol.,  t.  xn,  1933,  p.  122-157,  et  La 
liquidation  de  la  querelle  photienne,  dans  Échos  d'Orient, 


t.  xxxiii,  1934,  p.  257-288.  Ces  travaux  rédigés  sans 
entente  préalable  arrivent  tous  par  la  même  méthode, 
à  savoir  la  critique  et  la  dissection  du  document  anti- 
photien  joint  aux  Actes  du  VIIIe  concile,  voir  Pho- 
tit-s,  t.  xn,  col.  1552  sq.,  à  la  même  conclusion  :  le 
pape  Jean  VIII  a  approuvé  les  actes  du  concile  de  879- 
880,  n'est  jamais  revenu  sur  cette  décision  durant  le 
second  patriarcat  de  Photius.  Ses  succi  sscurs  ont  imité 
sa  conduite.  Donc  jusqu'à  l'automne  886,  il  n'y  a  pas 
eu  de  schisme  entre  Rome  et  Constantinople.  Une 
question  seulement  reste  pendante,  celle  de  la  liquida- 
tion du  schisme  entre  photiens  et  ignaciens. 

1.  La  reconnaissance  par  Jean  VIII  du  concile  de 
870-880.  —  S'il  faut  tenir  pour  authentique  la  relation 
du  concile  actuellement  connue,  cf.  art.  Photius, 
col.  1589  sq.,  y  compris  celle  des  deux  dernières  ses- 
sions, on  se  heurte  à  un  certain  nombre  de  difficultés, 
surtout  d'ordre  psychologique,  qui  ont  fait  impression 
sur  nombre  d'historiens  catholiques  et  les  ont  amenés 
à  supposer  que  le  pape  Jean  VIII  avait  finalement 
rejeté  le  concile  et  procédé  contre  Photius. 

Mais  notons  d'abord  qu'en  ce  qui  concerne  les  deux 
dernières  sessions,  relatives  au  rejet  de  l'addition 
(c'est-à-dire  du  Filioque),  il  n'y  a  pas  de  difficultés  à 
en  admettre  l'authenticité;  elles  ne  présentent  rien 
en  effet  qui  eût  été  de  nature  à  les  faire  rejeter  par 
Jean  VIII.  A  cette  date,  l'Eglise  romaine  n'avait  pas 
encore  introduit  le  Filioque  dans  le  symbole,  elle  pou- 
vait tomber  d'accord  avec  Constantinople  sur  la  prohi- 
bition (renouvelée  du  concile  d'Éphèse)  de  rien  ajouter 
à  la  formule  de  Nicée.  Le  fait  même  que  le  concile 
déclarait  qu'une  addition  pouvait  être  permise,  «  si  le 
Malin  venait  à  susciter  par  ses  artifices  une  nouvelle 
hérésie  »,  sauvegardait  suffisamment  l'avenir.  Voir 
Photius,  t.  xn,  col.  1591. 

Toutefois  il  semble  que  l'approbation  par  le  pape  des 
cinq  premières  sessions  se  heurte  à  une  difficulté  bien 
plus  grande.  On  se  demande  comment  Jean  VIII,  en 
acceptant  le  concile,  a  pu  passer  outre  aux  hyperbo- 
liques louanges  données  à  Photius,  cf.  Hardouin,  Con- 
cil.,  t.  vi,  col.  264-265,  272,  320,  341  ;  comment  surtout 
il  a  pu  fermer  les  yeux  aux  falsifications  qu'avaient  su- 
bies les  documents  en  provenance  de  la  Curie  romaine. 
Pour  ne  pas  parler  de  la  différence  qui  se  remarque 
entre  les  lettres  telles  qu'elles  sont  conservées  au 
registre  de  Jean  VIII  et  telles  qu'elles  figurent  aux 
procès-verbaux  du  concile,  il  est  bien  difficile  d'ad- 
mettre que  le  C.ommonitoriuin  remis  aux  légats  ro- 
mains (et  dont  nous  n'avons  pas  le  double)  ait  contenu 
la  cassation  pure  et  simple  de  tous  les  actes  de  la  Curie 
d'Adrien  II  contre  Photius  qu'on  lit  dans  le  texte  con- 
servé aux  actes  conciliaires;  cf.  Hardouin,  ibid.,  col.  236 
et  comparer  col.  219  et  237.  Art.  Photi    s.  col.  1589. 

Ainsi  se  pose  la  question  de  l'authenticité  des  actes 
du  concile  photien.  Or,  cette  authenticité  a  été  mise  en 
doute  par  le  P.  V.  Laurent,  dans  Échos  d'Orient, 
t.  xxix,  1930.  p.  107- 109.  L'analyse  d'un  écrit  de  Jean 
Veccos  el  de  l'Histoire  dogmatique  du  contemporain  de 
celui-ci,  Georges  le  Métochite,  lui  aurait  révélé  que  les 
procès  verbaux  du  concile  photien  auraient  présenté, 
à  la  fm  du  xine  siècle,  des  particularités  qui  ne  se 
retrouvent  plus  dans  les  actes  d'aujourd'hui,  lesquels 
représenteraient 'donc  une  rédaction  falsifiée  pour  les 
besoins  de  la  cause  antiunioniste  vers  la  fm  du  xmc  siè- 
cle. Mais  c'est  là,  croyons-nous,  une  conclusion  qui  est 
loin  de  s'imposer:  il  est  liés  facile  d'expliquer  en  fonc- 
tion de  noire  texte  actuel  les  expressions  de  Veccos  et 
du  Métochite. 

De  son  côté  le  P.  Y.  Grumel  a  cru  découvrir  un 
autre  indice  d'interpolation  des  actes  dans  le  Dialogue 
entre  le  basileus  et  le  patriarche,  du  patriarche  Michel 
d'Anchialos  (1 170-1 177).  Voir  Le  «  Filioque  «au  concile 
photien  de.  870-880  et  le  témoignage  de  Michel  d'Anchia- 
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los,  dans  Échos  d'Orient,  t.  xxix,  1930,  p.  257-264. 
Mais  nous  n'arrivons  pas  non  plus  à  découvrir  dans  le 
texte  signalé  la  preuve  que  l'on  y  cherche.  Tout  au 
contraire  nous  y  verrions  bien  plutôt  une  preuve  de 
l'authenticité  de  la  vie  et  de  la  vne  session. 

Ainsi  les  actes  grecs,  tels  que  Rader  les  a  donnés, 
nous  paraissent  bien  authentiques.  Mais  une  autre 
question  se  pose  :  Jean  VIII  les  a-t-il  connus  dans  une 
version  exacte  et  complète?  Nous  ne  le  pensons  pas. 
Gomme  ou  l'a  dit  à  l'art.  Jean  VIII,  t.  vin,  col.  607, 
à  l'art.  Photius,  col.  1554,  il  nous  reste,  tant  dans 
Yves  de  Chartres  que  dans  la  collection  canonique  du 
cardinal  Deusdedit,  des  fragments  d'une  vieille  tra- 
duction latine  du  concile  photien.  Or,  la  comparaison 
de  ces  fragments  avec  le  texte  grec  montre  :  1.  qu'il 
s'agit  bien  d'une  traduction  des  actes  grecs  (en  ce  qui 
concerne  les  lettres  de  Jean  VIII,  il  s'agit  bien  d'une 
traduction  des  lettres  authentiques  et  non,  comme  il  a 
été  hypothétiquement  avancé  à  l'article  Jean  VIII, 
col.  607,  d'une  seconde  rédaction  latine  de  ces  lettres 
exécutée  au  dernier  moment  par  la  Curie)  ;  2.  que,  tout 
en  reproduisant  le  texte  grec  pour  l'essentiel,  la  tra- 
duction omet  les  épithètes,  les  expressions,  les  pas- 
sages par  trop  choquants  pour  des  oreilles  romaines. 
Ceci  est  très  visible  dans  la  traduction  de  la  lettre  de 
Jean  VIII  aux  empereurs,  lue  à  la  ne  session,  comme 
il  résulte  de  la  comparaison  suivante  : 

Suscipite  virum   sine    ali-  Recipite  eura  sine  excusa- 

qua  excusatione.  Nemo  prae-  tione.  Nullus  excuset  se  pro 

texat  eas  quœ  contra  ipsum  synodis  contra  eura  peractis. 

factae  sunt  injustas  synodos.  Nullus     sanctorum     prœde- 

NJemo,  ut  plerisque   videtur  cessorum  meorum  Nicolai  et 

iraperitisac  rudibus,  decesso-  Adriani     sententias    contra 

rum  nostrorum,  Nicolai   in-  eum  causetur  de  ipso  enim 

quam    et   Hadriani,  décréta  subreptum  est  illis  [i.  e.  sen- 

culpet  ;  neque  enim  ab  ipsis  tentiis].   Yves   de   Chartres, 

suscepta     sunt    quoecumque  dans  Mansi,  Concil.,  t.  xvn, 

adversus  sanctissimum  Pho-  col.  527-530. 
tium  agitata    Traduction  la- 
tine des  Actes  dans  Hardouin, 
Concil.,  t.  vi,  col.  238  A. 

Au  lieu  d'une  abrogation  pure  et  simple  des  «  in- 
justes synodes  »..  dont  Nicolas  Ier  ni  Adrien  n'ont  reçu 
les  décrets,  il  s'agit  chez  Yves  d'une  dérogation  aux 
sentences  portées  par  ceux-ci  contre  Photius. 

De  même  les  extraits  des  actes  fournis  par  Deusdedit 
sont  conformes  pour  le  fond  avec  le  texte  grec;  mais 
ça  et  là  diverses  particularités  indiquent  une  traduction 
libre  et  même  une  rédaction  indépendante.  Ainsi  à  la 
IIe  session,  on  trouve  une  précision  historique  d'un 
grand  poid:;  pour  notre  hypothèse.  Alors  que  les 
actes  grecs  font  dire  à  Photius  :  Exacto  in  patriar- 
chali  sede  tanto  jam  tempore,  neque  pallium  ordi- 
nalionis  misimus...,  le  recueil  de  Deusdedit  porte  : 
Nos  tertium  jam  annum  in  sacerdotali  ihrono  ha- 
bentes  (ce  qui  est  tout  à  fait  exact)  neque  pallium 
misimus,  etc. 

Les  choses  se  passent  comme  si,  aussitôt  après  le 
synode  photien  et  avant  le  départ  des  légats,  on  avait 
rédigé,  à  Constantinople,  un  résumé  latin  des  actes  à 
l'intention  de  la  Curie.  On  y  a  mis  tout  l'essentiel  de  ce 
qui  avait  été  fait,  dit,  lu,  en  omettant  ce  qui  aurait  pu 
sembler  désagréable  au  pape  et  à  son  entourage.  C'est 
par  ce  moyen  que  Jean  VIII  aura  d'abord  connu  le 
synode.  A  moins  que  l'on  ne  préfère  une  autre  hypo- 
thèse, selon  laquelle  les  légats  auraient  apporté  à 
Rome  un  résumé  des  actes  grecs,  qui  aurait  été  traduit 
à  la  Cur.e  même,  le  texte  complet  avec  toute  la  mise 
en  scène  organisée  pour  glorifier  Photius  étant  resté 
inconnu  des  Romains. 

Quoi  qu'il  en  soit,  d'ailleurs,  il  ne  faut  pas  perdre  de 
vue  que  le  pape  n'a  pas  donné  d'approbation  positive 
et  sans  restriction  à  tout  ce  qui  s'est  dit  et  fait  au  con- 
cile de  879-880.   La  lettre  de  Jean  VIII  à  Photius 


montre  bien  que-  ce  pape  s'est  aperçu  qu'au  concile 
toutes  ses  volontés  n'avaient  pas  été  exécutées  et  que 
plusieurs  de  ses  dispositions  avaient  été  altérées.  Voir 
surtout  Hardouin,  t.  vi,  col.  87  D.  Sans  vouloir  pousser 
trop  loin  ses  investigations,  il  approuve  ce  qui  s'est 
fait  «  miséricordieusement  »  en  vue  de  rétablir  Photius 
sur  le  siège  patriarcal,  mais  il  déclare  de  nulle  valeur 
«  ce  que  ses  légats  auraient  pu  accomplir  de  contraire 
à  ses  prescriptions  ».  Ibid.,  col.  87-88;  comparer  la  lettre 
aux  basileis,  col.  88-89.  Somme  toute,  Jean  VIII  n'a 
donc  approuvé  qu'une  seule  chose  :  le  rétablissement 
de  Photius  sur  le  siège  patriarcal.  Voir  Photius,  t.  xn, 
col.  1592. 

2.  Les  suites  de  l'affaire  photienne.  —  Les  travaux 
ci-dessus  énumérés  ont  rendu  infiniment  probable  la 
solution  suivant  laquelle  la  communion  n'aurait  plus 
été  rompue  entre  Rome  et  Constantinople,  au  moins 
jusqu'au  temps  du  pape  Formose  (891-896).  Ni  sous 
le  pape  Marin,  ni  sous  Etienne  V,  en  dépit  de  frois- 
sements assez  vifs,  il  n'y  eut  rupture  officielle.  A  la 
fin  de  880,  Photius  disparaît,  et  sa  déposition  facilite  les 
rapports  entre  les  deux  sièges.  Le  patriarche  Etienne, 
frère  du  basileus  Léon  VI,  est  reconnu  par  Rome,  encore 
qu'il  ait  reçu  le  diaconat  des  mains  de  Photius  et  qu'il 
soit  regardé  comme  «  photien  »  par  le  parti  des  igna- 
ciens,  c'est-à-dire  des  intransigeants.  Ceux-ci,  de  plus 
en  plus  ancrés  dans  leur  schisme,  essaient  vainement 
d'obtenir  pour  leur  attitude  l'approbation  de  Rome. 
Cet  état  dure  au  moins  jusqu'au  pontificat  de  Formose. 
Sous  ce  dernier,  s'il  faut  en  croire  le  P.  Grumel,  contre- 
dit d'ailleurs  par  F.  Dvornik,  il  y  aurait  eu  une  nou- 
velle rupture  entre  Rome  et  l'Église  officielle,  qualifiée 
par  ses  adversaires  de  photienne.  Pour  donner  aux 
ignaciens  un  semblant  de  satisfaction  et  les  amener  à 
l'union,  Formose  aurait  exigé  des  clercs  ordonnés  par 
Photius  lors  de  son  premier  patriarcat  un  acte  de 
repentance.  Cette  mesure  aurait  amené  une  nouvelle 
séparation  entre  Rome  et  l'Église  officielle  de  Constan- 
tinople, sans  rallier  d'ailleurs  les  ignaciens. 

Admise  cette  hypothèse,  admise  aussi  la  survivance 
de  Photius  (déposé)  jusque  vers  897-898,  admise  enfin 
la  composition  par  lui  de  la  Mystagogie  du  Saint- 
Esprit  sous  le  pontificat  de  Formose,  on  comprendrait 
mieux  le  ton  acerbe  de  cet  écrit  à  l'endroit  des  Occi- 
dentaux. La  raison  en  serait  que  Formose  aurait  pris 
quelque  mesure  ayant  blessé  la  susceptibilité  de  l'ex- 
palriarche.  C'était  peut-être  pour  une  raison  analogue 
qu'une  dizaine  d'années  plus  tôt,  à  l'époque  du  pape 
Marin,  Photius  avait  rouvert  l'attaque  contre  les 
Occidentaux  au  sujet  du  Filioque  dans  la  lettre  à 
l'archevêque  d'Aquilée. 

lui  tout  état  de  cause,  qu'il  y  ait  eu  ou  non  schisme 
entre  Rome  et  Constantinople  sous  Formose,  il  est 
certain  que  par  les  soins  de  la  Curie  romaine  l'union  se 
rétablit  d'une  part  à  Constantinople  entre  l'Église 
officielle  (photienne)  et  les  ignaciens  (au  moins  les  plus 
modérés),  d'autre  paît,  si  tant  est  que  cela  fût  néces- 
saire, entre  l'Église  romaine  et  celle  de  Constantinople. 
Seule  la  question  de  date  est  assez  difficile  à  fixer,  et  il 
y  a  débat  entre  les  érudits  qui  se  sont  occ  ipés  de  la 
question.  Voir  A.  Vogt,  Note  sur  la  chronologie  des 
patriarches,  dans  Échos  d'Orient,  t.  xxxn,  1933,  p.  275- 
278;  H.  Grégoire,  Études  sur  le  ixe  siècle,  dans  Byzan- 
tion,  t.  vm,  1933,  p.  540-550;  F.  Dvornik,  ouvrage  et 
article  cités, col.  1339;  V.  Grumel,  art.  cit.  et  Chronologie 
des  événements  du  règne  de  Léon  VI,  dans  Échos 
d'Orient,  t.  xxxv,  1936,  p.  6-8,  13-17;  cf.  Regestes  du 
patriarcat,  fasc.  2,  n.  590,  p.  132.  A.  Vogt  et  V.  Grumel, 
se  fondant  sur  le  Klvtorologion  de  Philothée  (inséré 
dans  le  De  cœremoniis,  P.  G.,  t.  cxn,  col.  1353-1356), 
placent  l'union  sous  Jean  IX  (avril  898-mai  900)  et  le 
patriarche  Antoine  Cauléas  (qu'ils  font  siéger  d'août 
893  à  février  901),  et  plus  précisément  au  milieu  de  899, 
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avant  septembre,  date  où  fui  composé  le  Klétorologion. 
H.  Grégoire  qui  fait  mourir  Cauléas  le  12  février  898, 
est  obligé  d'avancer  la  réconciliation  à  897.  sous  le 
pape  Etienne  VI  (novembre  896-juillet 897).  Nous  nous 
rangerions  plus  volontiers  à  l'opinion  de  V.  Grumel, 
qui  fait  état  de  la  fameuse  lettre  de  Jean  IX  à  Sty- 
licn  de  Néocésarée.  Par  ailleurs  Auxilius,  parlant  des 
ordinations  de  Formose  reconnues  au  concile  de 
Ravenne  tenu  par  Jean  IX,  déclare  que  l'Église  de 
Constantinople  a  accepté  l'ordination  de  Formose 
favorisant  ainsi  la  paix  de  l'Église.  Il  semble  que  les 
deux  sièges  se  soient  fait,  en  l'occurrence,  des  conces- 
sions réciproques.  Les  Grecs  auraient  reconnu  Formose 
à  titre  posthume  à  condition  que  Jean  IX  retirerait 
les  injonctions  de  ce  pape  relativement  aux  clercs 
ordonnés  par  Photius  sous  son  premier  patriarcat. 
Cf.  Grumel,  Regestes,  n.  596,  p.  132. 

Depuis  longtemps,  du  côté  cal  holique,  on  a  considéré 
Photius  comme  le  père  du  schisme  byzantin.  Ce  titre, 
il  le  mérite  surtout  par  ses  écrits  polémiques  sur  la 
procession  du  Saint-Esprit,  car  ses  attaques  contre  les 
usages  liturgiques  et  disciplinaires  de  l'Église  latine 
ont  été  passagères  et  clairement  désavouées  au  synode 
de  Sainte-Sophie.  Il  a  désavoué  aussi  par  sa  conduite, 
et  même  par  ses  paroles,  ses  opuscules  contre  la  pri- 
mauté romaine.  Au  synode  de  Sainte-Sophie,  on  le  voit 
appeler  Jean  VIII  son  «  père  spirituel  »et  proclamer  ses 
privilèges  comme  successeur  de  Pierre.  Mais  sur  la 
procession  du  Saint-Esprit  il  a  enseigné  jusqu'à  la  fin 
une  doctrine  hérétique,  destinée  à  devenir  la  base  dog- 
matique du  schisme  définitif.  C'est,  en  effet,  dans  son 
dernier  ouvrage,  intitulé  Mystagogie  du  Saint-Esprit, 
qu'après  la  consommation  du  schisme  les  polémistes 
antilatins  iront  puiser  leurs  principaux  arguments 
pour  mettre  entre  les  deux  Églises  une  barrière  d'ordre 
doctrinal.  Ce  titre,  il  le  mérite  aussi  par  l'exemple  de 
cet  esprit  d'offensive  contre  la  foi  et  les  usages  de 
l'Église  d'Occident  qui  a  caractérisé  sa  révolte.  Il  a  eu 
beau  renoncer  ensuite  à  sa  première  manière,  ce  sera 
celle-ci  qu'adopteront  les  futurs  adversaires  de  l'union, 
et  nous  verrons  Michel  Cérulaire  emprunter  à  l'Ency- 
clique aux  patriarches  orientaux  le  début  de  son  Edit 
synodal  contre  le  cardinal  Humbert  et  ses  compagnons. 
Au  demeurant,  le  procès  de  Photius  demande  à  être 
revisé  avec  équité,  car  on  a  surtout  dépeint  jusqu'ici 
le  personnage  d'après  les  écrits  passionnés  de  ses 
adversaires,  dont  plusieurs  furent  aussi  schismatiques 
à  leur  manière,  en  refusant  d'obéir  à  Jean  VIII. 

//.  LES  RELATIONS  ENTRE  LES  DEUX  ÉGLISES,  DE  LA 
FIN  DU  SCBISME  I'IIOTIEN  A  L'AVÈNEMENT  LE  MICHEL 
CÉRULAIRE  (900-1043).  —  1°  L' Église  byzantine  chez 
elle.  —  Ébranlée  un  instant  par  le  schisme  photien, 
l'union  avait  été  assez  facilement  rétablie  entre 
Rome  et  Constantinople.  Des  griefs  soulevés  par  Pho- 
tius contre  la  foi  et  les  usages  de  l'Église  latine  tout 
vestige  parut  bientôt  effacé.  Mis  à  pari  un  opuscule  de 
Nicétas  de  Byzance,  dit  le  Philosophe,  et  une  homélie 
de  Léon  le  Sage,  qui  sont  comme  un  dernier  écho  de  la 
polémique  photienne  sur  la  procession  du  Saint- 
Esprit  venant  de  deux  disciples  immédiats  du  maître, 
on  ne  trouve,  sur  cette  question,  aucune  trace  de  dis- 
pute jusqu'à  Michel  Cérulaire.  Certains  historiens  ont 
prétendu  que  les  patriarches  Sisinnius  II  (996-998)  et 
Sergius  II  (1001-1019)  auraient  publié  de  nouveau, 
chacun  pour  sa  pari  et  en  son  propre  nom,  la  fameuse 
encyclique  de  Photius  aux  sièges  orientaux  en  y  opé- 
rant quelques  suppressions.  Le  I'.  Grumel  a  récemment 
démontré  que  pareille  affirmation  était  dénuée  de  tout 
fondement.  Échos  d'Orient,  t.  xwiv,  1935,  p.  129  138; 
Regestes,  fasc.  2.  n.  si  1  et  820,  p.  238  239.  Il  y  a  eu, 
pourtant,  durant  celte  période,  de  nouvelles  ruptures, 
mais,  chose  étonnante,  on  laissa  dormir,  dans  ces  occa- 
sions, les  anciens  griefs  de  Photius  contre  l'Occident, 


même  celui  qui  regarde  le  Filioque.  Écrivant  au  tsar 
de  Bulgarie,  Pierre  (927-969),  vers  le  milieu  du  xc  siècle, 
le  patriarche  Théophylacte  (933-956)  témoigne  de 
l'unité  de  foi  qui  existait  alors  entre  Rome  et  les  pa- 
triarcats d'Orient  :  «  Anathème,  dit-il,  à  qui  ne  par- 
tage pas  la  foi  de  la  sainte  Église  catholique  de  Dieu, 
qui  est  à  Rome,  à  Constantinople,  à  Alexandrie,  à 
Antioche  et  dans  la  Ville  sainte  et  jusqu'aux  extrémi- 
tés du  monde.  »  Cf.  V.  Grumel,  Regesles,  fasc.  2,  n.  789, 
p.  223-224. 

A  y  regarder  de  près  cependant,  on  s'aperçoit  que 
l'esprit  de  schisme  a  fait,  durant  ces  cent  cinquante 
ans,  des  progrès  décisifs.  Plus  cju'au  siècle  précédent, 
l'Église  byzantine  vit  de  sa  vie  propre  et  autonome, 
sans  aucun  lien  apparent  de  subordination  vis-à-vis  de 
l'Église  romaine.  Sauf  en  deux  ou  trois  circonstances 
plutôt  malheureuses,  les  papes  n'interviennent  pas 
dans  les  affaires  intérieures  de  cette  Église.  Et  com- 
ment interviendraient-ils,  alors  qu'ils  ne  font  que 
passer  sur  le  Siège  apostolique,  faits  et  défaits  ou  mas- 
sacrés par  les  factions?  Plusieurs,  sans  nul  doute,  n'ont 
même  pas  eu  le  temps  d'annoncer  leur  élection  aux 
patriarches  d'Orient  selon  la  coutume  reçue.  Alors  que 
de  901  à  1059  on  ne  compte  que  quinze  patriarches  de 
Constantinople,  durant  la  même  période,  une  qua- 
rantaine de  papes  se  succèdent  sur  le  siège  de  saint 
Pierre.  Et  si  l'on  regarde  non  plus  le  nombre  mais  la 
qualité  des  titulaires,  on  doit  reconnaître  que  la 
balance  penche  aussi  du  côté  de  Byzance,  où  l'on  ne 
rencontre  qu'un  seul  patriarche  vraiment  scandaleux, 
le  fameux  Théophylacte,  fils  du  basileus  Romain 
Lécapène,  intronisé  à  l'âge  de  seize  ans.  Cf.  article 
Constantinople  (Église  de),  t.  m,  col.  1358.  Ici  et  là, 
c'est  sans  doute  le  césaropapisme  qui  domine;  mais, 
sous  ce  rapport  encore,  le  sort  de  Constantinople  est 
plus  enviable  que  celui  de  Rome.  Le  patriarche  de 
Constantinople,  qui  se  qualifie  toujours  d'œcumé- 
nique,  gouverne,  sous  la  haute  surveillance  du  basileus, 
toutes  les  Églises  de  l'empire  et  fait  sentir  son  in- 
fluence souveraine  sur  les  autres  patriarcats  orientaux, 
qui  ne  sont  plus  que  l'ombre  d'eux-mêmes  et  spéciale- 
ment sur  celui  d'Antioche,  à  partir  du  jour  où  cette 
ville  est  reconquise  sur  les  Arabes  en  969.  Tout  comme 
le  pape  de  Rome,  et  sans  doute  plus  souvent  que  lui 
durant  cette  période,  il  se  prononce  sur  les  questions 
intéressant  la  foi,  la  liturgie  et  la  discipline.  Voir  pour 
cette  période  les  nombreux  décrets  patriarcaux  sur  le 
droit  matrimonial,  Grumel.  Regeste  s,  fasc.  2,n.804,  805, 
807,  812,  822,  824,  834,  844-849.  Il  fait  même  parfois 
plier  le  basileus  à  ses  volontés. 

Au  ixc  siècle,  la  papauté  conservait  encore  en  Orient 
des  défenseurs  zélés,  prompts  à  en  appeler  à  son  auto- 
rité souveraine  pour  réprimer  les  abus  :  nous  voulons 
parler  des  moines,  dont  l'influence  a  toujours  été 
grande  dans  l'Église  byzantine.  Aux  xe  et  XIe  siècles, 
leur  voix  se  tait  devant  la  décadence  lamentable  du 
Siège  apostolique,  en  attendant  qu'elle  se  fasse  hostile. 
A  cette  hostilité  la  question  des  rites  dans  l'Italie  méri- 
dionale, reconquise  par  Basile  Ier  sur  les  Sarrasins  cl 
les  Lombards  et  peuplée  de  moines  grecs,  commence 
déjà  à  fournir  un  aliment. 

Ajoutons  que  les  tendances  schismatiques  se  forti- 
fient aussi  par.  suite  des  luttes  politiques,  qui  ne 
chôment  guère  entre  Occidentaux  et  Byzantins,  tandis 
que  les  antipathies  de  race  s'avivent  à  mesure  que  les 
rapports  deviennent  plus  fréquents.  De  ces  antipa- 
thies nous  trouvons  l'expression  aiguë  dans  la  Legatio 
ait  Nicephorum  Phocam  (968)  de  Luitprand,  évêque  de 
Crémone.  Envoyé  à  la  cour  byzantine  par  Olton  Ier, 
empereur  d'Allemagne,  pour  négocier  une  alliance  et 
un  mariage,  Luitprand  raconte,  avec  force  exagéra 
lion,  la  manière  dont  on  le  reçut  à  Constantinople  et 
ses  entretiens  avec  le  basileus.  On  y  entend  Nicéphore 
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Phocas  se  considérer  encore  comme  le  souverain  légi- 
time de  l'Italie,  traiter  d'usurpateurs  les  Lombards  et 
autres  Barbares  qui  ont  osé  s'emparer  de  ce  pays,  et 
refuser  le  titre  de  basikus  à  l'empereur  Otton,  qui 
n'est  pour  lui  qu'un  vulgaire  çrJL.  Quant  à  l'évêque  de 
Crémone,  il  parle  sans  ménagement  de  ces  Romains, 
'P(0(j.aïoi  (il  s'agit  des  Byzantins),  qui  ont  laissé  Rome 
tomber  sous  la  domination  des  courtisanes  :  Legaiio  ad 
Nicephorum  Phocam,  P.  L.,  t.  cxxxvi,  col.  909-938. 
Un  peu  plus  tard,  le  chroniqueur  Raoul  Glaber  se 
montre  plus  juste  pour  les  Grecs  et  ne  fait  pas  diffi- 
culté de  reconnaître  que,  de  son  temps,  les  règles  de  la 
discipline  ecclésiastique  sont  mieux  observées  en  Orient 
qu'en  Occident.  Historiée,  éd.  Prou,  1.  I,  c.  i. 

Sur  la  fin  du  xe  siècle,  en  987,  un  grave  événement 
se  produit  qui  intéresse  la  chrétienté  tout  entière.  Le 
kniaz  Vladimir  se  convertit  au  christianisme  avec  ses 
Russes.  Rome  et  Constantinople  se  disputent  quelque 
temps  l'influence  sur  les  nouveaux  convertis.  Les 
Latins  paraissent  d'abord  l'emporter.  Contrairement  à 
la  légende  inventée  par  des  Grecs,  au  xne  siècle,  et 
communément  acceptée  comme  historique  encore  de 
nos  jours  par  trop  de  savants,  ignorants  des  décou- 
vertes des  historiens  russes  du  xixe  siècle,  Vladimir  ne 
fut  pas  baptisé  à  Kherson  par  des  Grecs  en  988-989, 
mais  bien  à  Kiev,  en  987,  par  des  Varègues  chrétiens 
qui  suivaient  vraisemblablement  le  rite  latin.  C'est  de 
Rome,  et  non  de  Byzance,  que  la  nouvelle  Église  russe 
reçut  sa  première  organisation  hiérarchique.  Le  rite 
byzantin  ne  fut  officiellement  adopté  que  sous  Jaros- 
lav (1016-1054).  L'influence  romaine  se  maintint  du- 
rant tout  le  règne  de  ce  prince.  Mais  après  lui,  à  une 
date  non  encore  précisée,  la  métropole  de  Kiev  lut 
rattachée  au  patriarcat  œcuménique,  qui  imposa  à 
l'Église  russe  des  métropolites  d'origine  grecque  jus- 
qu'à l'invasion  des  Mongols  (1240).  C'est  par  l'action 
de  ces  Grecs  que  le  schisme  s'implanta  en  Russie  dès  la 
fin  du  xie  siècle.  Cf.  notre  article  Les  origines  romaines 
de  l'Église  russe,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xxxvi 
(1937),  p.  257-270;  N.  de  Baumgarten,  Saint  Vladimir 
et  la  conversion  de  la  Russie,  Rome,  1932,  dans  Orienta- 
lia  chrisliana,  t.  xxvn,  fasc.  1,  p.  1-136;  ici  l'art. 
Russie,  col.  209  sq. 

C'est  aussi  pendant  la  période  que  nous  étudions  que 
se  fixe  définitivement  l'orientation  religieuse  des 
Slaves  de  la  péninsule  balkanicme.  La  question  bulgare 
n'avait  pas  peu  contribué,  nous  l'avons  vu,  à  aigrir  les 
relations  entre  Rome  et  Constantinople.  Au  concile  de 
Sainte-Sophie  de  879-880,  les  Byzantins  avaient  donné 
satisfaction  au  pape  Jean  VIII  en  renonçant  à  la  juri- 
diction sur  la  Bulgarie.  Mais  il  fallait  amener  le  roi 
Boris  à  ratifier  cet  arrangement  et  à  se  remettre  sous  la 
juridiction  romaine.  Jean  VIII  s'y  essaya  vainement. 
Boris  garda  son  clergé  byzantin  jusqu'au  jour  où, 
chassés  de  Moravie,  les  disciples  de  saint  Méthode  lui 
demandèrent  l'hospitalité  (886).  Le  prince  les  reçut  à 
bras  ouverts;  et  comme  la  grande  majorité  de  son 
royaume  était  de  race  slave,  il  profita  de  cette  occasion 
pour  introduire  dans  l'Église  bulgare  la  langue  et  la 
liturgie  slavonnes  constituées  par  les  saints  Cyrille  et 
Méthode.  L'un  des  principaux  disciples  de  saint  Mé- 
thode, Gorazd  et,  après  lui,  Clément,  reçurent  le  titre 
d'archevêque  de  Bulgarie. 

Ce  titre  ne  satisfaisait  pas  les  souverains  bulgares. 
Ils  voulaient  s'égaler  au  basileus  byzantin  et  avoir  un 
patriarche  pour  leur  donner  la  consécration  impériale. 
La  cour  byzantine  repoussa  longtemps  leurs  préten- 
tions, qui  ne  furent  reconnues  qu'en  945,  après  que  le 
Saint-Siège,  antérieurement  à  l'année  926,  les  avaient 
déjà  satisfaites  en  reconnaissant  au  successeur  de 
Boris,  le  tsar  Siméon  (893-927),  le  titre  de  tsar  ou  em- 
pereur, et  à  l'archevêque  bulgare  celui  de  patriarche. 
Cf.  Theiner,  Monumenta  historiée  ïlavorum  meridiona- 
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lium,  t.  i,  p.  15,  20.  Ce  fut  aussi  une  légation  romaine 
qui  apporta  la  couronne  impériale  à  Pierre,  successeur 
de  Boris  (927-969).  A  partir  de  cet  événement  jus- 
qu'à la  destruction  de  l'empire  bulgare  par  Basile  II  le 
Bulgaroctone  (1018),  on  ne  trouve  pas  trace  d'inter- 
ventions du  Saint-Siège  en  Bulgarie.  L'union  religieuse 
existait  évidemment  et  les  tsars  bulgares,  qui  durant 
toute  cette  période  furent  en  guerre  perpétuelle  avec 
les  Byzantins,  loin  d'avoir  quelque  motif  de  se  séparer 
de  Rome  ou  de  se  plier  aux  vicissitudes  de  la  politique 
byzantine  à  l'égard  du  Saint-Siège,  avaient  plutôt 
intérêt  à  entretenir  avec  celui-ci  des  relations  amicales. 
Aussi  peut-on  affirmer  que  l'Église  bulgare  ne  parti- 
cipa ni  au  schisme  de  la  tétragamie,  ni  à  celui  qui  fut 
occasionné  par  l'antipape  Franco  (Boniface  VII).  Si 
la  papauté  n'avait  pas  été  alois  ce  que  l'on  sait,  elle 
aurait  pu  profiter  de  la  rivalité  entre  les  deux  empires 
pour  essayer  de  rétablir  sa  juridiction  patriarcale  sur 
la  Bulgarie  et  d'entraîner  celle-ci  clans  l'orbite  de  son 
influence.  Peut-être  même  aurait-elle  réussi  à  empêcher 
l'anéantissement  de  l'empire  bulgare,  qui  consacra  la 
défaite  du  catholicisme  dans  les  Balkans. 

2°  Rapports  de  l'Église  byzantine  avec  Rome.  —  Pour 
ce  qui  regarde  les  relations  de  l'Église  byzantine  avec 
Rome  pendant  cette  période,  l'essentiel  a  été  dit  à 
l'article  Constantinople  (Église  de),  t.  ni,  col.  1357- 
1360.  Nous  devons  cependant  ajouter  quelques  com- 
pléments relativement  à  ses  événements  mis  en  lumière 
par  des  études  récentes. 

Tout  d'abord,  le  schisme  occasionné  par  l'affaire  de 
la  tétragamie,  c'est-à-dire  par  les  quatrièmes  noces 
de  Léon  VI  le  Sage  fut  comme  une  répétition  du 
schisme  photien.  Comme  ce  dernier,  ce  schisme  fut 
double.  11  sépara  pendant  quelques  années,  de  912  à 
923,  le  siège  de  Rome  de  celui  de  Constantinople,  et 
donna  naissance  à  un  schisme  intestin  entre  les  parti- 
sans de  Nicolas  le  Mystique  (déposé  en  907,  rétabli 
en  912)  ou  nicolaïtes,  et  ceux  du  patriarche  Euthyme 
(907-912)  ou  cuthymiens.  Ce  schisme  intérieur  dura 
près  d'un  siècle  et  ne  fut  complètement  éteint  que  sous 
le  patriarcat  de  Sisinnius  (996-998).  Cette  question  a 
été  amplement  traitée  aux  articles  Léon  VI  le  Sage, 
t.  ix,  col.  365-379.  Nous  n'avons  qu'un  mot  à  ajouter 
sur  les  conditions  auxquelles  se  refit,  le  6  juin  923, 
l'union  des  deux  Églises.  On  ne  possède  sur  ce 
point  aucun  renseignement  précis.  S'il  fallait  en  croire 
une  lettre  de  Nicolas  au  tsar  des  Bulgares,  Syméon, 
écrite  peu  après  l'événement,  «  les  légats  auraient 
anathématisé  le  scandale  des  quatrièmes  noces  >.  Mais 
on  sait  ce  que  cela  veut  dire  d'après  une  lettre  du  même 
patriarche  au  pape  Jean  X,  à  l'automne  de  920.  On  en 
revenait  aux  termes  employés  par  les  légats  du  pape 
en  907  :  tout  en  reconnaissant  que  la  tétragamie  était 
contraire  à  la  discipline  de  l'Église  byzantine,  on  avait 
eu  de  bonnes  raisons  d'accorder  une  dispense  sur  ce 
point  à  l'empereur  Léon.  C'est  dans  ce  sens  seulement 
que  les  légats  romains  durent  «  anathématiser  le 
scandale  des  quatrièmes  noces  ».  Il  y  eut  vraisembla- 
blement une  clause  par  laquelle  était  repoussée  la  pré- 
tention de  Nicolas  le  Mystique  de  faire  adopter  comme 
loi  de  l'Église  universelle  la  prohibition  des  quatrièmes 
noces,  comme  si  celles-ci  eussent  constitué  par  elles- 
mêmes  une  atteinte  à  la  morale  chrétienne,  un  péché 
proprement  dit,  une  fornication  véritable,  selon  les 
expressions  employées  par  Nicolas  dans  sa  première 
lettre  au  pape  Anastase  III.  Du  reste,  il  n'était  plus 
question  de  cela  dans  le  «  tome  de  l'union  »,  où  l'on 
passait  condamnation  sur  ce  qui  s'était  fait  et  où  la 
tétragamie  était  désormais  interdite  dans  l'Église 
byzantine  sous  des  peines  sévères.  On  légiférait  aussi, 
en  entrant  dans  beaucoup  de  détails,  sur  les  troisièmes 
noces.  Cf.  sur  toute  cette  affaire  Grumel,  Regestes, 
n.  630-712,  passim,  p.  148-194. 
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On  est  quelque  peu  étonné  de  l'insistance  tic  Nico- 
las le  Mystique  à  faire  cesser  le  schisme  qu'il  avait  lui- 
même  provoqué.  C'était  peut-être  remords  de  sa  part. 
Mais  on  peut  soupçonner  aussi  d'autres  mol  ifs  :  on 
avait  besoin  de  l'intervention  du  pape  pour  ramener 
les  euthymiens  opiniâtres  qui  refusaient  de  se  rallier 
au  second  patriarcat  anticanonique  de  Nicolas  et  aux 
vues  intransigeantes  de  celui-ci  sur  les  quatrièmes 
noces.  De  plus,  on  savait  le  Saint-Siège  en  bonnes  rela- 
tions avec  le  tsar  des  Bulgares  Syméon,  qui  menaçait 
alors  de  s'emparer  de  Constantinople,  après  avoir 
infligé  aux  Byzantins  la  défaite  d'Anchialos,  le  20 
août  917.  Nous  voyons  Nicolas  adresser  lettres  sur 
lettres  à  Syméon  pour  l'engager  à  faire  la  paix  avec  le 
basilcus.  Aussitôt  après  le  rétablissement  de  l'union 
avec  Rome,  le  patriarche  écrit  de  nouveau  au  prince. 
Il  déclare  le  faire  non  seulement  en  son  nom  propre, 
mais  aussi  sur  l'invitation  du  pape,  qui  a  envoyé  une 
ambassade  au  tsar  en  vue  de  mettre  fin  au  conflit  entre 
Bulgares  et  Byzantins.  Les  ambassadeurs  sont,  pour 
le  moment,  retenus  à  Constantinople.  Le  prince  est 
averti  «  de  ne  point  mépriser  le  pape,  car  mépriser  le 
pape,  c'est  faire  injure  au  Prince  des  apôtres  ».  Grumel, 
op.  cit.,  n.  712.  Ce  dessous  politique  éclaire  d'un  jour 
singulier  la  dernière  lettre  si  humble  de  Nicolas  au 
pape  et  son  zèle  à  faire  cesser  le  schisme.  Et  l'on  com- 
prend aussi  l'ambassade  impériale  avec  présents  en- 
voyée à  Sa  Sainteté! 

De  923  à  974,  l'union  entre  les  deux  Églises  paraît 
s'être  maintenue  sans  accroc.  A  Rome,  c'est  l'asservis- 
sement complet  de  la  papauté,  d'abord  à  la  maison  de 
Théophylacte,  puis,  à  partir  de  962,  aux  Ottons  d'Alle- 
magne. L'activité  du  Saint-Siège  en  Orient  ne  se  mani- 
feste, durant  ce  temps,  que  par  une  démarche  peu  sus- 
ceptible d'augmenter  son  prestige  et  de  lui  concilier 
l'estime  des  Byzantins  :  l'envoi  par  le  pape  Jean  XI  de 
quatre  légats,  dont  deux  évèques,  en  février  933,  pour 
assister  à  l'intronisation  du  fameux  patriarche  Théo- 
phylacte et  négocier  une  alliance  matrimoniale  entre 
la  famille  de  Romain  Lécapène  et  celle  de  Marozie, 
deux  familles  d'usurpateurs.  C'est  en  974  que  les  rela- 
tions se  gâtent  de  nouveau  et  aboutissent  à  une  rup- 
ture avec  le  pape  légitime.  La  cour  byzantine,  en  effet, 
commence  à  se  mêler  des  affaires  intérieures  de  l'Église 
romaine.  Malgré  le  mariage  de  Théophano  avec 
Otton  II,  qui  vient  de  succéder  à  son  père,  elle  soutient 
le  parti  des  factions  romaines  contre  la  tutelle  alle- 
mande. Après  avoir  fait  étrangler  Benoît  VI  (972-974), 
Crescentius  donne  la  tiare  à  Boniface  Franco,  qui 
prend  le  nom  de  Boniface  VII.  Déposé  sur  l'interven- 
tion de  l'empereur  allemand,  l'antipape  s'enfuit  à 
Constantinople  en  emportant,  dit-on,  les  trésors  du 
Vatican  (974).  C'est  pour  lui  que  les  souverains  de  By- 
zance  prennent  parti,  après  avoir  déposé  le  patriarche 
Basile  I"  Scamandrenos  (970-974)  qui  a  refusé  de 
comparaître  devant  le  tribunal  impérial  et  en  a  appelé 
au  jugement  d'un  concile  universel,  c'est-à-dire  impli- 
citement au  jugement  du  pape  de  Rome.  Cf.  Sehlum- 
berger,  L'épopée  byzantine,  1. 1,  p.  263-275.  La  rupture 
se  prolongea  dix  ans  jusqu'au  jour  où  Franco  réussit, 
avec  l'appui  de  Crescentius,  à  remonter  sur  le  trône 
pontifical.  Mais  son  second  pontificat  ne  dura  guère 
plus  que  le  premier.  Après  avoir  exaspéré  les  Romains 
par  sa  rapacité,  il  fut,  semhlc-t-il,  assassiné  en  985. 

Les  Byzantins  reconnurent  ils  les  deux  successeurs 
de  Benoît  VII,  Jean  XV  (985-996)  et  Grégoire  V  (996 
'.)'.)',))>    La    chose    ne    paraît    pas    faire    de    doute    pour 
Jean  XV,  une  créature  du  dis  de  Crescentius,  sous  le 

pontifical  duquel  l'impératrice  Théophano,  veuve 
d'Otton  II  et  sieur  des  empereurs  byzantins  Basile  II 

cl  Constantin  IX,  se  réfugia  à  Rome,  prenant  le  titre 
d'impératrice  des  Romains.  Grégoire  N',  au  contraire, 
candidat  (le  l'empereur  allemand,  fut  repoussé  et  l'on 


soutint  la  créature  de  Crescentius,  Jean  Philagathos, 
archevêque  de  Plaisance,  un  Grec  de  Calabre,  qui  prit 
le  nom  de  Jean  XVI.  Ce  nouvel  antipape  ne  fut  pas 
plus  heureux  que  Franco.  Il  était  à  peine  intronisé 
(avril  997)  qu'Otton  III  faisait  route  vers  l'Italie.  Se 
voyant  perdu,  il  fit  sa  soumission  à  Grégoire  V  et  finit 
ses  jours  dans  un  monastère.  Voir  l'article  Jean  XVI, 
t.  vin,  col.  629. 

Les  relations  durent  reprendre  entre  Rome  et  Cons- 
tantinople, sinon  sous  le  pape  Sylvestre  II  (999-1003), 
l'élu  d'Otton  III,  du  moins  sous  ses  successeurs 
Jean  XVII  (1003),  Jean  XVIII  (1003-1009)  et  Ser- 
gius  IV  (1009-1012),  créatures  de  la  faction  romaine 
des  Crescentii.  Ce  qui  est  sûr,  c'est  qu'en  l'an  1009,  sous 
le  pontificat  de  Jean  XVIII,  Pierre,  patriarche  d'An- 
tioche  au  temps  de  Michel  Cérulaire,  voyait  le  nom  du 
pape  inscrit  aux  diptyques  de  Sainte-Sophie.  Lettre  à 
Michel  Cérulaire,  P.  G.,  t.  cxx,  col.  800.  L'union  con- 
tinua-t-elle  sous  le  successeur  de  Sergius  IV,  Be- 
noît VIII  (1012-1024)?  Il  y  a  des  raisons  d'en  douter, 
non  seulement  à  cause  des  circonstances  de  l'élection 
de  ce  pape,  que  confirma  l'arbitrage  de  l'empereur  alle- 
mand Henri  II,  mais  aussi  à  cause  du  couronnement 
solennel  de  cet  empereur  par  le  nouveau  pape,  le 
14  février  1014.  Cette  répétition  de  l'acte  solennel 
qu'avait  autrefois  accompli  le  pape  Léon  III  pour Char- 
lemagne,  la  présentation,  qui  fut  faite  au  souverain, 
du  globe  d'or  surmonté  d'une  croix,  symbole  de  la 
domination  universelle,  ne  durent  certainement  pas 
être  du  goût  de  Basile  II,  alors  au  faîte  de  sa  puissance. 
S'il  eut  connaissance  de  ces  détails,  il  dut  en  éprouver 
un  vif  mécontentement  et  se  sentir  fort  mal  disposé  à 
l'égard  du  nouveau  pape.  Le  globe  d'or,  c'était  à  lui 
qu'il  était  dû,  et  non  au  souverain  barbare.  Faut-il 
conclure  de  là  que  Benoît  VIII  ne  fut  pas  admis  à 
figurer  sur  les  diptyques  de  Sainte-Sophie?  La  chose  ne 
serait  pas  impossible,  et  ce  serait  à  cette  occasion  que 
le  schisme  survenu  du  temps  du  patriarche  Sergius  II, 
dont  parlent  Nicétas  de  Nicée  et  plusieurs  autres  écri- 
vains byzantins,  se  serait  produit.  On  aurait  rompu 
avec  le  pape  pour  le  punir  de  l'attentat  qu'il  avait 
commis  contre  les  droits  du  basileus  en  offrant  le  globe 
d'or  à  Henri  II  et  en  le  couronnant  empereur.  Une 
leçon  de  Nicétas  de  Nicée,  considérée  par  certains 
critiques  comme  la  leçon  authentique,  paraît  favoriser 
cette  hypothèse.  D'après  cette  leçon,  le  schisme  en  ques- 
tion aurait  été  occasionné  par  «  l'usurpation  des  pri- 
vilèges et  des  droits  romains  (entendez  :  byzantins)  : 
si  Ss  Sià  x/)v  twv  7rpovo(iicov  xal  xàv  pcojiaïxwv  Stxaîcov 
ûçaproxy/jv,  TroXuTrpaYr10^™  ô  PouXôfisvoç.  »Cf.  P.  G., 
t.  cxx,  col.  713  sq.  Il  ne  faut  pas  oublier  qu'à  l'instiga- 
tion de  Benoît  VIII  l'empereur  Henri  II  soutint  la 
révolte  de  l'Apulie  contre  les  Byzantins  en  1018,  et 
tenta  de  s'emparer  de  la  Calabre  byzantine  en  1022. 

Si  l'on  ne  reconnut  pas  Benoît  VIII,  il  est  sûr  qu'on 
fit  une  démarche  pour  entrer  en  relation  avec  son 
successeur  le  pape  Jean  XIX  (1021-1033),  Eustathe, 
successeur  de  Sergius  II  sur  le  siège  de  Constanti- 
nople, étant  encore  de  ce  monde  (t  novembre-dé- 
cembre 1025).  L'avènement  de  Jean  XIX  parut  aux 
Byzantins  une  occasion  favorable  pour  régler  une 
question  pendante  depuis  plusieurs  siècles.  Pour  la 
première  fois  depuis  longtemps,  on  avait  affaire  à  un 
pape-roi,  soustrait  à  la  t  nielle  séculière,  un  laïc  d'hier 
porté  d'une  façon  irrégulière  sur  le  trône  de  saint 
Pierre  et  réunissant  en  ses  mains  à  la  fois  le  pouvoir 
religieux  et  le  pouvoir  civil.  Jean  XIX,  en  effet,  n'était 
nuire  que  le  «  sénateur  «  Romain,  frère  du  pape  priée 
dent,  qui  s'était  déchargé  sur  lui  du  gouvernement  tem- 
porel. Jean  XIX  axait  reçu  en  quelques  jours  les  divers 
ordres  sacrés.  Voir  son  article.  On  pensa,  à  Constanti- 
nople à  faire  reconnaître  par  lui  le  titre  de  patriarche 
œcuménique.   Ce   serait   la  consécration   officielle   de 
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cette  dyarchie  ecclésiastique  à  laquelle  on  avait  aspiré 
sur  les  rives  du  Bosphore  depuis  l'époque  lointaine  du 
partage  de  l'empire  romain  en  deux  moitiés.  Pour 
appuyer  la  requête,  les  ambassadeurs  byzantins  arri- 
vaient chargés  de  présents  non  seulement  pour  le  pape, 
mais  aussi  pour  les  membres  les  plus  influents  de  l'aris- 
tocratie romaine.  La  combinaison  faillit  réussir;  elle 
paraît  même  avoir  été  acceptée  en  principe  pendant 
quelque  temps,  jusqu'au  jour  où  l'affaire  vint  à 
s'ébruiter  dans  le  monde  occidental  et  y  provoquer  de 
vives  protestations,  de  l'opportunité  desquelles  il  est 
permis,  après  coup,  de  douter.  Du  moment,  en  effet, 
qu'on  ne  contestait  pas  au  pontife  romain  sa  primauté 
universelle,  qu'on  la  reconnaissait  explicitement  et 
qu'on  ne  demandait  pour  le  siège  de  Gonstantinople 
qu'une  juridiction  supérieure  circonscrite  aux  limites 
de  l'empire  byzantin  et  subordonnée  à  celle  de  Rome, 
on  peut  se  poser  la  question  s'il  n'eût  pas  été  à  la  fois 
plus  sage  et  plus  habile  de  consacrer  par  le  droit  le 
fait  existant  et  d'essayer,  par  ce  geste,  de  resserrer  un 
peu  l'union  si  lâche  qui  existait  encore  entre  les  deux 
Églises.  Peut-être  aurait-on  prévenu  ainsi  la  dangereuse 
offensive  que  Michel  Cérulaire  allait  prendre  bientôt 
contre  la  liturgie,  la  discipline  et  même  la  foi  de  l'Église 
d'Occident  pour  rendre  le  schisme  inévitable  et  défi- 
nitif. Voir  sur  cette  affaire  Raoul  Glaber,  Historiée, 
iv,  1,  P.  L.,  t.  cxlii,  col.  670-672,  qui  n'est  pas  un  his- 
torien très  sûr,  mais  dont  il  paraît  difficile  de  récuser 
ici  le  témoignage.  La  remontrance  la  plus  remarquable 
que  reçut  le  pape,  à  cette  occasion,  fut  celle  de 
Guillaume  de  Volpiano,  abbé  de  Saint-Bénigne  de 
Dijon.  Cette  résistance  des  Occidentaux  aux  préten- 
tions des  Grecs  révèle  évidemment  un  état  d'esprit  peu 
sympathique  à  leur  endroit.  L'abbé  Guillaume  exagé- 
rait la  portée  dogmatique  de  la  requête  byzantine. 
D'après  Raoul  Glaber  il  s'agissait  simplement  de  ceci  : 
les  Grecs  voulaient  que  l'Église  de  Constantinople 
reçût  le  titre  d'universelle  dans  les  limites  de  son 
patriarcat  et  fût  regardée  comme  telle,  de  la  même 
manière  que  l'Église  romaine  est  dite  universelle  par 
rapport  au  monde  entier  :  qualenus  cum  consensu 
romani  pontiftcis  liceret  Ecclesiam  constanlinopolila- 
nam  in  suo  orbe,  sicut  romana  in  universo,  universalem 
dici  et  haberi. 

Bien  que  nous  soyons  mal  renseignés  sur  les  détails 
de  cette  affaire  dont  les  chroniqueurs  byzantins  ne 
disent  mot,  nous  en  savons  pourtant  l'issue  :  tout  en  y 
mettant  sans  doute  les  formes  voulues,  Jean  XIX  n'ac- 
corda pas  aux  Byzantins  ce  qu'ils  réclamaient.  Le 
désappointement  de  Basile  II  et  d'Eustathe  dut  être 
amer.  En  vinrent-ils  aussitôt,  par  mesure  de  repré- 
sailles, à  rompre  toute  relation  officielle  avec  le  Saint- 
Siège,  à  supposer  que  ce  ne  fût  déjà  fait  depuis  le  pon- 
tificat de  Benoît  VIII?  On  l'a  supposé  avec  beaucoup 
de  vraisemblance.  Il  est  permis  pourtant  d'en  douter. 
Il  semble  que  la  rupture  ait  été  retardée  de  trois  ou 
quatre  ans,  alors  que  Basile  et  Eustathe  n'étaient  plus 
de  ce  monde.  Un  chroniqueur  latin,  auquel  les  histo- 
riens ne  paraissent  pas  avoir  prêté  jusqu'ici  grande 
attention,  note  «  qu'en  l'an  du  Seigneur  1028,  au 
temps  de  l'empereur  Conrad  II,  dit  le  Salique,  l'Église 
orientale  s'affranchit  de  l'obédience  du  Siège  aposto- 
lique ».  Chronica  S.  Pétri  Erfordiensis  moderna,  dans 
Mon.  Germ.  hist.,  Script.,  t.  xxx,  p.  407;  cf.  Chro- 
nica minor,  auctore  minorita  Erfordiensi,  ibid.,  t.  xxiv, 
p.  189.  Cette  date  paraît  fort  plausible.  C'est  en  1027, 
en  effet,  que  l'empereur  Conrad  II,  de  la  maison  de 
Franconie,  descendu  en  Italie  l'année  précédente, 
demanda  au  pape  Jean  XIX  de  lui  décerner  la  cou- 
ronne impériale  et  de  renouveler  pour  lui  ce  que 
Benoît  VIII  avait  fait  pour  Henri  II.  La  cérémonie  du 
sacre  eut  lieu  à  Rome,  le  jour  de  Pâques.  C'était  de 
nouveau  l'alliance  étroite  de  la  papauté  et  de  l'empe- 


reur germanique.  Jean  XIX  faisait  désormais  figure 
d'ennemi  à  la  cour  de  Byzance.  Cette  impression  dut 
s'accentuer,  s'il  est  vrai  que  le  nouvel  empereur  ma- 
nifesta son  hostilité  envers  l'empire  d'Orient  en  allant 
réclamer  l'hommage  des  princes  de  Bénévent,  de  Sa- 
lerne  et  de  Capoue,  que  Basile  II  avait  comptés  parmi 
ses  vassaux.  Ou  bien,  si  ce  voyage  n'eut  pas  lieu,  la 
rupture  se  produisit-elle  à  la  mort  de  Constantin  VIII 
(12  novembre  1028),  lorsque  le  nouvel  empereur 
Romain  III  Argyros  (1028-1034)  interrompit  les  négo- 
ciations nouées  avec  Conrad  II,  en  vue  d'une  alliance 
matrimoniale  entre  le  fils  de  l'empereur  allemand  et 
une  Porphyrogénète?  Ce  qui  est  sûr,  c'est  que  la  com- 
munion religieuse  entre  Rome  et  Constantinople,  était 
suspendue  depuis  de  longues  années,  lorsqu'il  fut 
question  de  la  rétablir  en  1053,  comme  cela  ressort 
clairement  de  plusieurs  passages  du  dossier  relatif  au 
schisme  de  Michel  Cérulaire,  en  particulier  des  lettres 
échangées  entre  le  pape  Léon  IX  et  la  cour  byzantine, 
et  aussi  entre  Pierre  d'Antioche  et  le  pape.  Cf.  article 
Michel  Cérulaire,  t.  x,  col.  1680-1681.  Voir  aussi  les 
Synodiques  de  Pierre  d'Antioche  publiées  par  A.  Mi- 
chel, Humbert  und  Kerullarios,  t.  n,  Paderborn,  1930, 
p.  432-457.  Il  suit  de  là  qu'à  son  avènement  (25  mars 
1043),  le  patriarche  Michel  Cérulaire  n'eut  pas  à  rayer 
le  nom  du  pape  régnant  des  diptyques  de  Sainte-So- 
phie, geste  que  lui  prêtent  encore  certains  historiens. 
Son  rôle  dans  l'histoire  du  schisme  définitif  fut  tout 
autre.  Il  faut,  du  reste,  reconnaître,  à  sa  décharge,  que 
pour  peu  qu'il  eût  tardé  à  envoyer  à  Rome  ses  lettres 
synodiques,  il  eût  pu  être  embarrassé  sur  le  choix  du 
destinataire.  En  1044,  en  effet,  il  y  avait  à  Rome  deux 
papes,  et  en  1045,  il  y  en  avait  trois,  que  déposa  d'un 
seul  coup  Henri  III,  empereur  d'Allemagne,  pour  les 
remplacer  par  Clément  II  (1046-1047). 

///.  MICHEL  CÉRULAIRE.  LE  SCHISME  DÉFINITIF.  — 

Après  l'article  Michel  Cérulaire,  nous  n'avons  pas  à 
reprendre  ici  l'exposé  des  événements  qui,  durant  les 
années  1053-1054,  mirent  aux  prises  le  pape  saint 
Léon  IX  et  ses  légats  avec  le  patriarche  Michel 
Cérulaire.  Mais  nous  avons  à  marquer  nettement  le 
rôle  de  celui-ci  dans  ces  démêlés  qui  transformèrent 
une  simple  rupture  de  relations  en  un  état  de  guerre 
déclarée  et  aboutirent  en  fait,  quoi  qu'en  aient  pu 
penser  les  contemporains,  à  consommer  la  séparation 
déjà  virtuellement  opérée  entre  l'Église  romaine  et 
l'Église  byzantine.  Nous  avons  à  apprécier  la  portée 
des  condamnations  réciproques  qui  furent  lancées 
alors,  à  mettre  en  relief  les  maladresses  commises  par 
les  légats  romains  durant  leur  séjour  à  Constantinople 
en  1054,  et  à  montrer  le  véritable  état  d'esprit  des 
Byzantins  du  xi«  siècle,  même  des  mieux  intentionnés, 
vis-à-vis  du  Saint-Siège.  On  pourra  ainsi  constater 
toute  la  distance  parcourue  dans  le  chemin  de  la 
désunion  depuis  le  siècle  de  Photius. 

Michel  Cérulaire  n'a  pas  provoqué  la  rupture  entre 
Rome  et  l'Église  byzantine  —  cette  rupture  existait 
déjà  quand  il  est  devenu  patriarche  —  mais  il  a  tout 
fait  pour  empêcher  le  rétablissement  des  relations 
normales  entre  les  deux  Églises.  De  ses  deux  lettres  à 
Pierre  d'Antioche,  il  ressort  qu'il  s'accommodait  fort 
bien  de  l'état  de  séparation  qui  durait  depuis  quelque 
temps  et  que,  dans  son  ignorance  de  l'histoire  ecclé- 
siastique, il  croyait  fort  ancienne  et  se  perdant  presque 
dans  la  nuit  des  temps,  puisqu'il  la  faisait  remonter 
au  temps  du  pape  Vigile,  contemporain,  d'après  lui, 
du  sixième  concile  œcuménique  (1).  Epist.,  il,  Ad  Pe- 
trum  Anliochcniim,  9,  P.  G.,  t.  cxx,  col.  788-789.  C'est 
chez  lui  une  conviction  bien  arrêtée  que  le  pape  et 
les  Latins  sont  depuis  longtemps  séparés  de  la  véri- 
table Eglise.  Il  déclare  à  Pierre  d'Antioche  que,  s'il  a 
écrit  au  pape  une  lettre  pleine  de  condescendance,  ce 
fut  pour  le  ramener  dans  le  droit  chemin,  «  le  gagner  », 
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comme  il  dit,  et  pour  le  rendre  favorable  à  la  cause 
des  Byzantins  dans  la  lutte  contre  les  Francs.  Loc. 
cit.,  3,  col.  781  B.  Mais  qu'on  ne  lui  parle  pas  de  sujé- 
tion au  successeur  de  Pierre.  L'esprit  d'indépendance 
qui  l'anime  lui  en  rend  insupportable  la  simple 
pensée.  Ce  n'est  pas  qu'il  veuille  entrer  directement  en 
conflit  avec  lui,  ni  contester  sa  primauté  par  des  polé- 
miques, mais  il  veut  traiter  avec  lui  d'égal  à  égal.  Il 
consentira  à  inscrire  son  nom  sur  les  diptyques  de 
Sainte-Sophie,  si  le  pape  veut  bien  lui-même  le  payer 
de  retour  :  «  Si  par  toi  mon  nom  est  proclamé  dans  la 
seule  Église  romaine,  par  mon  intermédiaire  ton  nom 
sera  connu  dans  toutes  les  Églises  de  l'univers.  » 
Cf.  Leonis  IX  epist.  ad  Michaelem,  P.  L.,  t.  cxliii, 
col.  770.  Il  est  déjà  plus  exigeant  que  le  patriarche 
Eustathe  en  1024,  en  ce  sens  qu'il  ne  parle  plus, 
comme  celui-ci,  de  reconnaître  la  primauté  universelle 
du  pontife  romain;  il  se  pose  d'emblée  comme  son 
égal.  Avec  de  pareilles  dispositions,  il  n'est  pas  éton- 
nant qu'il  ait  mis  tout  en  œuvre  pour  empêcher  la 
réconciliation  religieuse,  à  l'occasion  de  l'alliance 
politique  qui  se  négociait,  par  l'intermédiaire  d'Ar- 
gyros,  entre  saint  Léon  IX  et  le  basileus  contre  les 
Normands  de  l'Italie  méridionale.  Aussi,  dès  qu'il  a 
eu  vent  de  ces  négociations,  il  a  dressé  son  plan  de 
combat  pour  faire  échouer  le  projet  au  moins  sur  le 
terrain  religieux.  De  là  son  attaque  brusquée  contre  les 
rites  et  les  usages  de  l'Église  romaine,  accompagnée  de 
la  fermeture  des  églises  latines  de  Constantinople,  sans 
qu'aucun  litige,  aucune  controverse  ait  précédé.  Il  ne 
s'est  pas,  du  reste,  compromis  lui-même  directement, 
mais  il  a  fait  marcher  le  chef  de  l'Église  bulgare, 
Léon,  archevêque  d'Ochrida.pour  se  ménager  une  pos- 
sibilité de  recul,  au  cas  où  le  basileus  se  montrerait 
trop  exigeant.  Léon  lui-même  n'écrit  pas  directement 
au  pape,  mais  adresse  son  manifeste  à  un  prélat  latin 
d'Apulic,  Jean,  archevêque  de  Trani,  qui  est  chargé 
de  le  transmettre  à  tout  l'Occident  et  au  pape  lui- 
même. 

Ce  manifeste  est  une  attaque  directe  contre  les  rites 
et  les  usages  de  l'Église  latine  et  constitue  une  violation 
flagrante  du  canon  que  Photius  avait  fait  approuver 
au  synode  de  Sainte-Sophie  sur  les  usages  particuliers 
des  diverses  Églises.  Aucun  grief  proprement  dogma- 
tique. On  a  même  oublié  le  Filioque  de  Photius.  Céru- 
laire  avoue  à  Pierre  d'Antioche  qu'il  ignorait  d'abord 
cette  question.  Epist.,  n,  Ad  Petrum  Antiochcnum,  9, 
15,  P.  G.,  t.  cxx,  col.  788-789,  793  C.  Mais  on  en  veut 
au  jeûne  du  samedi,  à  l'usage  de  manger  des  viandes 
non  saignées,  à  la  suppression  de  Valleluia  pendant  le 
carême,  et  surtout  à  l'emploi  du  pain  azyme  dans  la 
célébration  du  sacrifice  eucharistique.  La  question 
des  azymes  est  la  trouvaille  propre  de  Cérulaire. 

Une  fois  mise  sur  le  terrain  des  rites  et  des  usages,  la 
polémique  antilatine  ne  pouvait  que  se  développer. 
Ce  développement  fut  rapide.  Aux  quatre  «  énormités  » 
dénoncées  par  Léon  d'Achrida  dans  son  manifeste, 
Nicétas  Stéthatos  ajouta,  quelques  semaines  après, 
deux  nouveaux  griefs  :  le  célibat  ecclésiastique  et 
l'omission  pendant  le  carême  du  rite  des  présanctifiés, 
observé  par  l'Église  byzantine.  Puis,  le  cardinal  Hum- 
bert,  durant  son  séjour  à  Constantinople,  ayant  eu 
la  malencontreuse  idée  d'attaquer  les  (liées  sur  la 
procession  du  Saint-Esprit  et  même  de  leur  reprocher 
d'avoir  supprimé  (sic)  dans  le  symbole  de  Nicée-Cons- 
tantinople  le  mol  Filioque,  on  en  vint  enfin  à  ce  grief, 
sans  y  attacher  d'ailleurs  autrement  d'importance. 
Des  divergences  entre  1rs  deux  Eglises  Michel  allonge 
démesurément  la  liste  dans  sa  seconde  lettre  à  Pierre 
d'Antioche.  Cf.  l'article  Michel  CÉRULAIRE,  t.  x, 
ccil.  1698-1699.  Plusieurs,  du  reste,  sont  de  pures  ca 
lomnies,  par  exemple  l'accusai  ion  de  ne  pas  vénérer  les 
reliques  et  les  images.  La  plupart  roulent  sur  des  pué- 


rilités. A  la  fin  de  sa  lettre,  le  patriarche  byzantin  a 
soin  de  dire  que  l'énumération  est  loin  d'être  complète. 
Cette  liste  est  parvenue  jusqu'à  nous  dans  un  opus- 
cule que  certains  manuscrits  attribuent  à  tort  à 
Photius  et  qui  porte  le  titre  de  Ilepl  twv  OpdcyYwv,  Sur 
les  Francs  et  les  autres  Latins.  Les  emprunts  faits  aux 
lettres  de  Cérulaire  sont'  manifestes.  Tous  les  griefs 
qu'il  a  énumérés  s'y  retrouvent  et  d'autres  du  même 
genre  s'y  ajoutent.  Du  reste,  variantes  et  additions 
ne  manquent  pas  dans  les  manuscrits.  Le  début 
mérite  d'être  cité  : 

L'évêque  de  Rome  et  tous  les  chrétiens  occidentaux  qui 
habitent  au  delà  de  la  mer  Ionienne  :  Italiens,  Lombards, 
Francs,  comme  aussi  Germains,  Amalfitains,  Vénitiens  et 
les  autres,  à  l'exception  des  Calabrais  et  des  Allemands  — 
ces  derniers,  en  effet,  ne  diffèrent  en  rien  des  anciens  païens 
tant  par  la  religion  que  par  la  sauvagerie  de  leurs  mœurs; 
quant  aux  Calabrais,  ce  sont,  depuis  l'origine,  des  chrétiens 
oithodoxes,  élevés  dans  les  rites  de  notre  Église  aposto- 
lique —  tous  ceux-là,  y  compris  le  pape,  vivent  depuis  de 
longues  années  hors  de  l'Église  catholique,  étrangers  qu'ils 
sont  aux  traditions  de  l'évangile  des  apôtres  et  des  Pères, 
et  suivent  des  rites  et  des  coutumes  illicites  et  barbares.  Les 
plus  mauvaises  et  les  plus  détestables  sont  les  suivantes  : 

1.  Alors  que  le  symbole  de  notre  foi,  composé  des  paroles 
évangéliques,  s'exprime  clairement  en  ces  termes  sur  le 
Saint-Esprit  :  «  Et  au  Saint-Esprit,  Seigneur,  vivifiant,  qui 
procède  du  Père  »,  eux  ont  fait  cette  addition  fausse  et 
périlleuse  :  «  et  du  Fils  ».  A  mon  avis,  à  cause  de  la  pauvreté 
de  leur  langue,  ils  ont  cru  que  la  procession  du  Saint-Esprit 
du  Père  était  la  même  chose  que  l'envoi  du  même  Esprit  par 
le  Fils  jusqu'à  nous.  Dans  leur  ignorance,  ces  barbares  ont 
pensé  que  la  mission  ne  différait  en  rien  de  la  procession. 

2.  Au  lieu  de  pain,  ils  offrent  des  azymes  et  calomnient 
l'apôtre  Pierre  et  les  saints  Pères  qui  furent  évêques  de 
Rome,  en  disant  que  ce  sont  eux  qui  leur  ont  transmis  cette 
tradition.  Hergenrôther,  Monumcnta  grœca  ad  Phoiium 
ejusque  historiam  pertinenlia,  Ratisbonne,  1869,  p.  62-71. 
Cf.  P.  G.,  t.  cxl,  col.  541  sq.,  où  l'on  trouve  une  traduction 
latine  de  l'opuscule,  due  à  Hugues  Éthérien. 

Et  la  liste  continue.  Avec  quelques  variantes,  on 
répète  ce  qu'ont  reproché  aux  Latins  Cérulaire,  Léon 
d'Achrida  et  Nicétas  Stéthatos,  à  l'exception  du  rite 
des  présanctifiés  pendant  le  carême.  Cet  oubli  est 
largement  compensé  par  de  nouveaux  griefs  dans  le 
genre  de  ceux-ci  : 

Dans  leurs  églises,  on  ne  voit  d'autre  image  que  le  cru- 
cifix, et  celui-ci  n'est  pas  peint,  mais  en  relief.  En  entrant 
dans  les  églises,  ils  se  prosternent  en  murmurant  des  prières; 
puis  traçant  une  croix  sur  le  sol,  ils  la  baisent  et  s'en  vont. 
A  la  mère  de  Notre-Seigneur  Jésus-Christ  ils  ne  donnent  pas 
le  nom  de  Théotocos,  mais  t'appellent  simplement  sainte 
Marie.  Chez  eux,  n'importe  qui,  quels  que  soient  son  âge, 
son  sexe  et  son  rang,  peut  entrer  dans  le  sanctuaire  et 
s'avancer  près  de  l'autel  pendant  la  messe;  on  voit  même 
des  femmes  s'asseoir  sur  le  trône  de  l'évêque.  Tel  est  leur 
discernement  du  sacré  et  du  profane.  Non  seulement  ils 
mangent  des  viandes  étouffées  et  du  sang,  mais  aussi  des 
ours,  des  chiens  et  des  loups  et  d'autres  animaux  encore  plus 
immondes.  Leurs  prélats  et  leurs  prêtres,  au  lieu  d'habits 
de  laine,  portent  des  vêtements  de  soie  polychrome,  des 
bagues  et  des  gants.  Pour  le  baptême,  non  seulement  ils 
remplissent  de  sel  la  bouche  du  baptisé,  mais  encore  ils 
l'enduisent  de  salive.  Lorsque  les  baptisés  sont  parvenus  à 
l'âge  adulte  et  sont  tombés  dans  le  péché,  ils  leur  font  une 
onction  d'huile  pour  la  rémission  des  péchés  et  paraissent 
ainsi  administrer  deux  fois  le  baptême  (allusion  sans  doute  à 
l'administration  de  la  confirmation  séparément  du  bap- 
1  èmc).  Esclaves  de  rites  judaïques,  leurs  prêtres  font  chaque 
jour  toute  sorte  de  purifications  et  d'aspersions  pour  écarter 
malheurs  et  dangers.  Ils  ont  une  curieuse  manière  de  faire  le 
signe  de  la  croix  avec  les  cinq  doigts  et  de  se  signer  ensuite 
avec  le  pouce.  Bien  que  leur  loi  impose  le  célibat  aux  diacres, 
aux  prêtres  et  aux  évêques,  ceux-ci  n'en  contrarient  lias 
moins  mariage  et  convolent  même  en  secondes  et  troisièmes 
noces.  A  les  entendre, il  ne  serait  permis  de  louer  Dieu  qu'en 
trois  langues  :  l'hébraïque,  la  grecque  et  la  latine.  Ils  n'en- 
terrent leurs  évêques  qu'au  bout  de  huit  jours;  durant  ce 
temps,  les  fidèles  leur  apportent  des  présents;  puis  on  les 
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ensevelit  en  leur  étendant  les  mains  jusqu'aux  cuisses  au 
lieu  de  les  disposer  en  forme  de  croix,  et  en  leur  bouchant 
tous  les  sens  avec  de  la  cire.  La  même  coutume  est  observée 
pour  les  laïcs.  Leurs  prêtres  célèbrent  chaque  jour  la  messe 
trois  ou  quatre  fois  sur  le  même  autel;  ils  célèbrent  même 
n'importe  où,  sans  nul  discernement  du  sacré  et  du  profane. 
Chez  eux,  un  moine  cesse  de  faire  maigre  s'il  devient  évêque 
ou  s'il  est  atteint  d'une  légère  infirmité;  tous  leurs  moines  en 
général  mangent  de  la  viande  de  porc,  etc. 

Des  griefs  si  puérils,  dont  le  nombre  allait  augmenter 
au  cours  des  siècles  ne  pouvaient  pas  avoir  grand  eiïet 
sur  les  esprits  cultivés,  mais  ils  devaient  impressionner 
la  masse  des  fidèles  et  renforcer  l'antipathie  et  le 
mépris  qu'on  ressentait  à  l'égard  des  Barbares  d'Occi- 
dent. Ceux-ci  étaient  expressément  mis  au  rang  des 
hétérodoxes,  et  l'on  osait  déclarer  que  le  pape  de 
Rome  était  depuis  longtemps  séparé  de  l'Église 
catholique.  Le  fait  que  Michel  Cérulaire  et  ses  théolo- 
giens aient  pu  écrire  pareilles  énormités  montre 
jusqu'à  quel  point  l'esprit  de  séparation  et  de  schisme 
était  avancé  en  Orient. 

Et  ce  n'étaient  pas  seulement  les  ennemis  déclarés 
des  Latins  qui  parlaient  ainsi;  c'étaient  aussi  les  parti- 
sans sincères  de  l'union  qui  étaient  imbus  d'une  fausse 
conception  de  l'Église.  Depuis  le  ixe  siècle,  la  théorie 
de  la  pentarchie  ecclésiastique  avait  évolué  dans  un 
sens  tout  à  fait  hétérodoxe.  Au  milieu  du  xr3  siècle, 
elle  était  à  ce  point  ancrée  dans  les  esprits  qu'on  ne 
songeait  même  pas  à  mettre  au  nombre  des  diver- 
gences entre  les  Églises  la  doctrine  de  la  primauté 
universelle  de  droit  divin  de  l'évêque  de  Rome.  Ou  ne 
niait  pas  encore  la  primauté  de  Pierre  sur  les  autres 
apôtres;  mais  il  était  entendu  que  le  pape  de  Rome, 
tout  en  ayant  la  primauté  du  rang,  n'était  que  le 
patriarche  de  l'Occident,  pratiquement  égal  aux 
quatre  autres  patriarches  d'Orient,  nullement  infail- 
lible et  pouvant  faire  défection  sans  que  l'Église 
catholique  en  souffrît  grand  dommage.  Nous  trouvons 
cette  hérésie  jusque  sous  la  plume  du  pacifique  Pierre  III 
d'Antioche  qui,  nommé  par  l'empereur,  en  1052, 
patriarche  de  cette  ville  et  consacré  par  Michel  Céru- 
laire, prend  le  premier  l'initiative  de  renouer  les 
relations  depuis  longtemps  rompues  avec  le  siège  de 
Rome.  Il  envoie  à  saint  Léon  IX  sa  synodique,  qui 
débute  ainsi  :  «  Nuit  et  jour  je  me  demandais  la  raison 
de  la  séparation  ecclésiastique  et  comment  il  pouvait 
se  faire  que  le  grand  successeur  du  grand  Pierre  fût 
exclu  et  séparé  du  divin  corps  des  Églises;  qu'il  ne  fit 
point  entendre  sa  voix  dans  les  conseils  de  leurs  pré- 
lats et  ne  prît  point  sa  part  des  sollicitudes  ecclésias- 
tiques, recevant  d'eux,  môme  lui.  une  direction  frater- 
nelle et  tout  apostolique  :  ïva  xal  ô  toû  jjtsyàXou  11s- 
xpou  (jiyaç  SiâSo/oç,  ô  T/jç  T^pscrouTsçaç  'Pôir/jç  noux-qv, 
toû  0FÊoo  tôjv  Gsîwv  êxxXyjaiwv  acô[i.aToç  ô^acr/lÇoiTÔ 
ts  xal  St.aTsii.voi.To  xai  pu)  au[X[i.£Ts;(oi  toïç  TrpoeaTwai. 
toutwv  tgjv  6eïx<ï>v  (3ouXeuu.àTa)v  xal  Tàç  èxxXy)c(.aa- 
Tixàç  auvSiacpspoi  cppovTlSaç  àvà  [ispoç.  »  Epistola  enthro- 
nistica,  publiée  par  A.  Michel,  Humbert  und  Kerulla- 
rios,  t.  il,  p.  446-448.  Voilà  donc  l'évêque  de  Rome 
séparé  du  divin  corps  des  Églises!  Il  n'a  pas  à  s'oc- 
cuper de  l'Église  universelle  mais  d'une  partie  seu- 
lement, àvà  [xépoç.  Il  n'est  pas  infaillible  mais  peut 
avoir  besoin,  lui  aussi,  d'être  conduit  et  dirigé  comme 
par  la  main  par  ses  collègues,  les  autres  patriarches  : 
xal  aÙTOç  U7t'  sxrîvtov  )(st.paYWYOu[i.£voç.  Pierre  tient 
ce  langage  avec  une  entière  bonne  foi.  Avant  d'ins- 
crire le  nom  du  pape  dans  ses  diptyques,  il  veut 
savoir  s'il  est  orthodoxe.  Tout  le  passé  de  l'Église 
romaine  fait  sans  doute  penser  qu'il  l'est  pleinement. 
Mais  enfin  l'hypothèse  d'une  erreur  dans  la  foi  de.  sa 
part,  S6yjj.aToç  Traparpom)  ts  xal  xaivicaôç,  n'est  pas 
exclue  a  priori.  C'est  pourquoi  il  sollicite  l'envoi  de 
sa  profession  de  foi,  comme  lui-même  lui  adresse  la 


sienne  :  Çt;tw  8s  xal  racpà  tyjç  a^ç  TfXeiÔTVjTOÇ  è'yypacpov 
tyjç  tÛotecûç  è'xOeaiv  xal  ty;v  a'iTÎav  TÎjç  SiaCTTàaswç 
àTcapa'.T7)Tcoç  sîaTrpâTTM.  Ibid.,  p.  448. 

Cette  première  lettre  au  pape  mit  longtemps  à  lui 
parvenir.  Deux  ans  se  passèrent  sans  qu'elle  reçût  de 
réponse.  Croyant  qu'elle  s'était  perdue,  soupçonnant 
peut-être  qu'elle  avait  déplu  à  cause  du  préambule 
que  nous  venons  d'analyser,  Pierre  en  rédigea  une 
seconde,  beaucoup  plus  courte,  beaucoup  plus  réservée, 
amputée  de  tout  le  préambule  et  donnant  comme 
profession  de  foi  le  symbole  de  Nïcée-Constantinople, 
suivi  de  rémunération  des  sept  conciles  œcuméniques, 
avec  les  noms  des  principaux  hérétiques  condamnés 
par  chacun  d'eux.  Au  sixième  concile,  le  nom  d'Hono- 
rius  était  omis.  A.  Michel,  op.  cit.,  p.  454-457.  Notons 
en  passant  qu'IIonorius  avait  été  aussi  omis  dans  la 
synodique  au  patriarche  d'Alexandrie;  mais  dans  celle 
qui  avait  été  adressée  au  patriarche  de  Jérusalem,  ce 
pape  avait  été  traité  d'âne  bâté,  'ilvwptov,  tôv  àvTtxpùç 
ÔvojSy)  tÔ  <pp6v7)|za.  A.  Michel,  op.  cit.,  p.  411.  Celte 
seconde  lettre  à  Léon  IX,  Pierre  la  confiait  aux  bons 
soins  de  Dominique,  patriarche  de  Grado,  qui  lui  avait 
écrit  pour  nouer  avec  lui  des  relations  amicales,  lui 
apprendre  que,  lui  aussi,  portait  le  titre  de  patriarche, 
et  se  plaindre  des  attaques  du  clergé  de  Constant  i- 
nople  contre  l'Église  romaine  spécialement  à  propos  de 
l'emploi  du  pain  azyme.  P.  G.,  t.  cxx,  col.  751-756. 
C'est  dans  sa  réponse  à  Dominique  que  le  patriarche 
d'Antioche  expose  avec  toute  la  clarté  désirable  sa 
théorie  de  la  pentarchie  ecclésiastique,  qui  se  laissait 
déjà  deviner  dans  le  préambule  de  la  première  lettre 
au  pape.  Il  en  a  été  déjà  parlé  tant  à  l'article  Patriar- 
cats, t.  xi,  col.  2269-2275,  qu'à  l'article  Primauté 
en  Orient  a  partir  du  ixe  siècle,  t.  xm,  col.  379. 
D'après  cette  théorie,  la  constitution  de  l'Église  n'est 
pas  monarchique  mais  oligarchique.  Les  cinq  patri- 
arches sont  égaux,  et  les  affaires  majeures  sont  décidées 
par  eux  à  la  pluralité  des  voix. 

Voilà  donc  où  l'on  en  était  arrivé  à  Byzance  après 
un  siècle  et  demi  d'union  de  plus  en  plus  lâche,  coupée 
par  des  ruptures  plus  ou  moins  longues.  Quand  on 
songe  à  cet  état  d'esprit  des  Byzantins  vis-à-vis  du 
Saint-Siège,  on  ne  peut  qu'être  frappé  de  l'illusion  que 
se  faisaient  à  leur  endroit  le  pape  saint  Léon  IX  et 
surtout  son  secrétaire  et  légat,  le  cardinal  Humbert. 
Celui-ci  ne  parait  pas  avoir  compris  le  rôle  extrême- 
ment délicat  qu'il  devait  jouer,  s'il  voulait  arriver  à 
renouer  l'union  religieuse,  à  l'occasion  de  l'alliance 
politique.  D'abord  le  ton  des  lettres  pontificales  qu'il 
a  rédigées  au  nom  du  pape  n'était  guère  adapté  à  ce 
but.  Alors  que  Cérulaire  avait  écrit  au  pape  une  lettre 
courtoise  et  conciliante,  faisant  le  silence  absolu  sur 
le  manifeste  de  Léon  d'Achrida,  pourquoi  lui  dénier  le 
titre  de  patriarche  et  l'appeler  simplement  évêque'? 
Pourquoi  le  traiter  de  néophyte,  le  considérer  comme 
un  accusé  et  le  menacer  de  sanctions,  s'il  ne  se  cor- 
rigeait pas?  Pourquoi  remuer  encore,  en  pareille  occa- 
sion, le  thème  archéologique  sur  le  titre  de  patriarche 
œcuménique?  Mais  le  cardinal  Humbert  s'est  figuré 
qu'il  réussirait  en  employant  la  manière  forte;  qu'il 
suffirait  d'avoir  avec  soi  le  basilcus,  à  qui  l'on  faisait 
de  grands  compliments  en  le  comparant  à  Constantin 
le  Grand.  Plus  maladroite  fut  encore  la  conduite  du 
cardinal  durant  son  séjour  à  Constantinople.  Son 
esprit  polémique  le  servit  fort  mal  en  la  circonstance, 
et  son  érudition  se  trouva  en  défaut  sur  un  point 
important,  auquel  Cérulaire  et  les  siens  n'avaient  pas 
encore  songé.  Il  attaqua  les  Grecs  sur  la  question  de 
la  procession  du  Saint-Esprit  et  les  accusa  d'avoir 
supprimé  le  mot  Filioque  dans  le  symbole.  Cette 
grosse  erreur  historique  dépare,  avec  bien  d'autres 
exagérations  ou  faussetés,  la  sentence  même  d'excom- 
munication que  les  légats  romains  formulèrent  contre 
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Michel  Cérulaire  et  ses  partisans  et  déposèrent  sur 
l'autel  majeur  de  Sainte-Sophie,  le  samedi  l(i  juillet 
1054.  Voir  la  traduction  de  celte  sentence  dans  l'article 
Michel  Cérulaire,  t.  x, col.  1G9 1-1  <)<).">.  Cette  sentence 

ne  visait  sans  doute  directement  que  Michel  Cérulaire  et 
ses  partisans,  et  non  l'Église  byzantine  en  général  avec 
son  clergé  et  ses  fidèles.  Mais  les  partisans  de  Céru- 
laire, c'étaient,  au  fond,  tout  le  clergé,  tous  les  moines 
et  le  peuple  lui-même,  comme  ne  le  montrèrent  que  t  rop 
les  événements  qui  suivirent.  A  tout  point  de  vue,  le 
geste  théâtral  des  légats  était  regrettable  :  regrettable, 
parce  que  le  Saint-Siège  était  alors  vacant  et  qu'on 
pouvait  se  demander  s'ils  étaient  dûment  autorisés  à 
prendre  une  mesure  aussi  grave;  regrettable,  parce 
qu'inutile  et  inefficace,  Humbert  et  ses  compagnons  ne 
disposant  d'aucun  moyen  de  faire  exécuter  la  sentence, 
regrettable  surtout  par  le  contenu  même  de  celle-ci 
et  le  ton  sur  lequel  elle  était  libellée.  Si  le  cardinal 
Humbert  avait  pu  montrer  sa  rédaction  au  pape  saint 
Léon  IX,  il  y  a  tout  à  parier  que  le  texte  en  aurait  été 
profondément  modifié.  Somme  toute,  cette  rédaction 
n'engage  que  son  auteur,  et  l'on  ne  voit  pas  qu'aucun 
des  successeurs  de  Léon  IX  l'ait  approuvée. 

La  portée  du  geste  des  légats  fut  d'ailleurs  diminuée 
du  côté  byzantin  par  le  fait  que  Michel  Cérulaire  ne 
voulut  voir  en  eux  que  les  émissaires  du  duc  Argyros, 
et  non  des  apocrisiaires  du  pape.  Le  patriarche,  en 
effet,  après  avoir  parcouru  la  lettre  qu'on  lui  remit.de 
la  part  de  Léon  IX,  flaira  aussitôt  une  machination 
d'Argyros.  La  manière  dont  le  pape  répondait  à  ses 
propositions  de  concorde  lui  parut  invraisemblable, 
inconciliable  avec  ce  qu'il  avait  entendu  dire  de  la 
noblesse  et  de  la  sagesse  de  Léon  IX  :  ra-pl  ttjç  àpea^ç 
xal  T/jç  sÙYevsîaç  xocl  y^weetoç  roG  vûv  xeXsuTYioavToç 
7tootoc.  Epist.,  il,  Ad  Petrum  Antiochenum,  3,  P.  G., 
t.  cxx,  col.  784  A.  L'idée  surgit  aussitôt  dans  son 
esprit  que  cette  lettre  ne  devait  pas  être  authentique, 
mais  qu'elle  avait  été  fabriquée  par  son  ennemi  per- 
sonnel, le  duc  d'Italie.  Un  examen  minutieux  du  docu- 
ment, des  sceaux,  comme  du  contenu  le  convainquit 
qu'il  était  en  présence  d'une  mystification  d'Argyros, 
comme  il  le  raconte  lui-même  à  Pierre  d'Antioche, 
Epist.  cit.,  7,  col.  784-785,  en  appuyant  son  soupçon 
sur  un  précédent.  Dans  quelle  mesure  était-il  sincère? 
Il  est  difficile  de  le  dire.  Le  sceau  de  la  lettre  pontificale 
partait,  parait-il,  des  traces  de  violation.  Il  ne  serait 
pas  impossible  que  le  cardinal  Humbert  en  passant 
par  l'Apulie  pour  se  rendre  à  Constantinople,  ait 
communiqué  à  Argyros  le  dossier  dont  il  était  porteur. 
Quoi  qu'il  en  soit,  Cérulaire,  à  partir  du  jour  où  on  lui 
remit  la  lettre  du  pape,  considéra  les  légats  non  comme 
des  envoyés  officiels  du  Saint-Siège,  mais  comme  des 
émissaires  d'Argyros  et  les  traita  en  conséquence.  Il  ne 
voulut  avoir  avec  eux  aucun  rapport  et  se  refusa  à 
toute  discussion  sur  les  azymes  et  sur  le  reste.  Ce  n'est 
([ne  lorsqu'il  eut  entre  les  mains  la  traduction  du 
long  anathème  fulminé  contre  lui  que,  prenant  à  son 
tour  le  rôle  d'accusateur,  il  cita  les  légats  à  son  tri- 
bunal pour  qu'ils  rendissent  compte  des  accusations 
lancées  contre  lui  et  ses  partisans.  Fort  habilement,  il 
sut  exploiter  contre  leurs  auteurs  la  malheureuse 
sentence.  On  sait  ce  qui  advint.  Les  légats  n'ayant  pas 
comparu,  il  leur  rendit  la  monnaie  de  leur  pièce  en 
deux  séances  du  synode  permanent,  tenues  les  20  et 
2  1  juillet  1054  et  en  fit  rédiger  l'acte  officiel,  arJu.£Îcojj.a, 
dont  le  résumé  a  été  donné  à  l'article  Michel  Céru- 
laire, t.  x,  col.  1697-1698. 

Dans  ce  document,  on  ne  trouve  rien  qui  s'attaque 
directement  au  Siège  apostolique  et  à  sa  primauté, 
puisque  les  lcgals,  sur  qui  tombe  l'anathème,  ne  sont 
pas  considérés  comme  les  envoyés  du  pape  mais 
comme  les  émissaires  d'Argyros.  Loin  de  prendre 
l'offensive  contre   l'Église   latine  et   scs  usages,  Céru- 


laire affecte  de  s'y  tenir  sur  la  défensive,  comme  si  le 
cardinal  Humbert  avait  voulu  forcer  les  Byzantins  à 
se  raser  comme  les  Latins  ou  à  renoncer  à  leur  légis- 
lation sur  le  mariage  des  clercs.  C'est  encore  en  se 
défendant  qu'il  parle  de  la  procession  du  Saint-Esprit; 
et  l'on  remarque  que,  s'il  combat  la  doctrine  latine  sur 
cette  question,  il  ne  dit  pas  expressément,  comme 
Photius,  que  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  seul, 
il  dit  simplement  qu'il  procède  du  Père.  Mais  ce  qu'il 
y  a  de  plus  étonnant,  c'est  qu'il  se  tait  absolument 
sur  les  azymes.  On  dirait  qu'il  a  oublié  le  manifeste 
de  Léon  d'Achrida  et  la  réponse  de  Nicétas  au  cardinal 
Humbert.  Bref,  dans  VÈdit  synodal,  il  garde  d'un 
bout  à  l'autre  le  beau  rôle  pour  mettre  mieux  en  relief 
la  frasque  des  légats.  Seul  l'emprunt  fait  à  Photius  au 
début  du  document,  cette  allusion  discourtoise  à 
l'Occident,  région  des  ténèbres,  témoigne  de  ses 
sentiments  intimes  à  l'égard  des  Latins  en  général, 
que  nous  connaissons  bien  par  ses  deux  lettres  à 
Pierre  III  d'Antioche. 

Dans  le  recul  de  l'histoire,  les  excommunications 
réciproques  échangées  à  Constantinople  en  juillet  1054 
ont  été  considérées  comme  le  terme  fatal  des  schismes 
qui,  depuis  de  longs  siècles,  séparaient  périodiquement 
l'Église  byzantine  de  l'Église  d'Occident,  et  l'on  a  vu 
en  Michel  Cérulaire  l'auteur  du  schisme  définitif.  En 
fait,  quand  on  examine  les  documents  de  près,  on 
s'aperçoit  que  ces  anathèmes  n'avaient  pas  la  portée 
générale  qu'on  a  voulu  leur  attribuer.  Les  légats  ro- 
mains n'ont  pas  lancé  les  leurs  contre  l'Église  byzan- 
tine mais  contre  un  de  ses  patriarches  et  certains  de 
ses  clercs.  Leur  sentence  elle-même  paraît,  du  point 
de  vue  canonique,  dénuée  de  valeur  et  n'a  jamais  été 
approuvée  par  le  Saint-Siège.  Quant  à  l'excommuni- 
cation des  légats  par  Michel  Cérulaire  et  son  synode 
permanent,  elle  n'atteint  ni  le  pape  ni  l'ensemble  de 
l'Église  latine;  c'est  une  simple  mesure  de  représailles 
contre  des  étrangers  insolents,  qui  ont  osé  élever  contre 
Cérulaire  et  son  clergé  les  accusations  les  plus  fantai- 
sistes et  en  qui  l'on  n'a  voulu  voir  que  des  émissaires 
du  duc  d'Italie,  Argyros.  Au  lieu  de  parler  de  schisme 
définitif,  il  serait  sans  doute  plus  exact  de  dire  que 
nous  sommes  en  présence  de  la  première  tentative  de 
réunion  avortée.  Il  est  certain,  en  effet,  que  la  sépa- 
ration de  fait  existait  depuis  de  longues  années.  En 
1053-1051,  on  veut  profiter  de  l'occasion  de  pour- 
parlers d'ordre  politique  pour  essayer  de  rétablir  les 
relations  rompues.  Cette  tentative  a  échoué  avant  tout 
par  la  faute  de  Michel  Cérulaire.  C'est  lui  qui  a  calculé 
à  froid  les  moyens  de  la  rendre  vaine.  Sans  doute,  les 
maladresses  et  les  outrances  de  langage  du  cardinal 
Humbert  ont  favorisé  son  dessein  et  lui  ont  permis 
de  mettre  apparemment  les  grands  torts  du  côté  des 
envoyés  romains.  Mais  devant  l'histoire  impartiale, 
c'est  bien  lui  qui  porte,  en  définitive,  la  responsabilité 
de  l'échec,  car  c'est  son  attaque  brusquée  du  début 
qui  a  rendu  impossible  toute  réussite.  Quant  à  ses 
véritables  sentiments  à  l'égard  du  pape  et  des  Latins, 
ils  s'étalent  au  grand  jour  dans  ses  lettres  à  Pierre 
d'Antioche.  Il  y  fait  figure  non  d'un  schismatique  de 
fraîche  date  secouant  brusquement  l'autorité  du 
pontife  romain,  mais  d'un  chef  d'une  Église  dissidente, 
depuis  longtemps  autonome,  qui  répugne  à  la  réunion 
et  met  tout  en  œuvre  pour  l'empêcher. 

Ajoutons  qu'au  cas  où  la  tentative  eût  réussi,  elle 
n'avait,  humainement  parlant,  aucune  chance  de  du- 
rer. L'union  que  des  raisons  politiques  auraient  provo- 
quée, des  raisons  politiques  en  sens  inverse  l'auraient 
bientôt  fait  disparaître.  La  politique  antinormande  de 
Léon  IX.  en  effet,  l'ut  sans  lendemain.  Victor  II 
(1054-1057)  entra  avec  les  Normands  dans  la  voir  dis 
négociations.  Un  moment.  Etienne  IX  (1057-1058) 
parut  reprendre  le  projet  de  Léon  IX.  Il  prépara  une 
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ambassade  pour  Constantinople;  mais,  au  moment  où 
ses  légats  allaient  faire  voile  vers  le  Bosphore,  ils 
apprirent  sa  mort  et  ne  poussèrent  pas  plus  loin.  Son 
successeur  Nicolas  II  (1058-1061)  inaugura  la  nou- 
velle politique  qui  aboutit  bientôt  à  faire  des  ennemis 
de  la  veille  les  vassaux  et  les  défenseurs  du  Saint- 
Siège,  après  qu'ils  eurent  achevé  la  conquête  de  l'Italie 
byzantine  et  repris  toute  la  Sicile  aux  Sarrasins. 

Il  est  vrai  que  ces  Normands,  maintenant  au  service 
du  pape,  allaient  devenir  les  ennemis  les  plus  redou- 
tables de  l'empire  byzantin  après  les  Turcs.  Cette 
situation  devait  amener  de  nouveaux  pourparlers 
politiques  accompagnés  de  nouvelles  tentatives  d'u- 
nion religieuse.  Ces  tentatives,  Michel  Cérulaire  les 
avait  vouées  d'avance  à  un  échec  certain  en  ressus- 
citant en  Orient  la  polémique  antilatine,  qui  dormait 
depuis  Photius  première  manière.  A  ce  point  de  vue, 
il  faut  reconnaître  que  les  événements  de  1054  revêtent 
une  exceptionnelle  gravité.  Cette  guerre  rageuse  et 
puérile  contre  les  rites  et  les  usages  de  l'Église  latine, 
cette  accumulation  de  griefs  frivoles  et  souvent 
calomnieux,  à  laquelle  Michel  Cérulaire  et  les  siens  se 
sont  complu,  a  vraiment  dressé  entre  les  deux  Églises 
la  muraille  de  la  séparation,  derrière  laquelle  les  pa- 
triarches byzantins  ont  abrité  leur  autonomie,  toutes 
les  fois  qu'il  a  été  question  d'y  porter  atteinte  par  des 
projets  d'union  avec  Rome.  Sous  ce  rapport,  la  lac- 
tique de  Michel  Cérulaire  a  été  encore  plus  redoutable 
que  celle  de  Photius.  Celui-ci,  nous  l'avons  vu,  avait, 
en  dernier  lieu,  renoncé  à  la  polémique  rituelle  et 
canonique  et  avait  fait  sanctionner  le  principe  que 
chaque  Église  devait  garder  ses  pratiques  et  ses  usages 
particuliers.  C'était  un  grand  pas  dans  la  voie  du  bon 
sens  et  de  l'entente.  Cérulaire,  lui,  retourne  brusque- 
ment en  arrière.  Il  attaque  l'Église  romaine  avec  la 
mentalité  d'un  évêque  du  concile  in  Trullo.  La  question 
du  Filioque,  la  seule  que  Photius  eût  finalement  rete- 
nue, ne  l'intéresse  guère.  Au  début,  il  ignore  même 
qu'il  existe  une  question  de  cette  espèce.  On  n'y  serait 
sans  doute  point  revenu  si  le  cardinal  Humbert 
n'avait  eu  la  malencontreuse  inspiration  de  pousser 
une  attaque  contre  les  Grecs  sur  ce  chapitre.  Du  reste, 
même  après  que  cette  querelle  a  été  de  nouveau 
soulevée,  on  n'y  attache  pas  sur  le  momeut  grande 
importance.  On  ne  crie  pas  à  l'hérésie  comme  l'a  fait 
Photius,  et  l'on  ne  prononce  point  la  formule  :  «  Le 
Saint-Esprit  procède  du  Père  seul.  »  On  blâme  sur- 
tout l'addition  au  symbole  comme  telle.  Ce  qui  est 
grave,  c'est  l'usage  du  pain  azyme,  de  ce  pain  qui 
n'est  pas  du  vrai  pain  mais  la  pâte  morte  des  juifs  et 
qui  symbolise  l'hérésie  d'Apollinaire  supprimant  le 
voùç,  l'âme  intellectuelle,  à  l'humanité  du  Christ.  Ce 
qui  est  abominable,  c'est  de  manger  des  viandes 
étouffées,  des  boudins,  des  ours  et  des  loups;  c'est  de 
jeûner  les  samedis  de  carême,  de  faire  gras  le  mercredi, 
d'user  de  fromage  et  d'oeufs  le  vendredi:  c'est  d'omet- 
tre Valleluia  et  la  messe  des  présanctifiés  pendant  le 
carême.  Voilà  une  théologie  que  la  masse  du  peuple 
comprend  et  qui  suffit  à  lui  inspirer  la  haine  des  Latins 
et  de  leur  pape.  Voilà  pourquoi  Cérulaire  mérite  le 
titre  de  père  du  schisme,  parce  qu'il  a  remis  à  la  mode 
la  polémique  rituelle,  qui  est  sans  issue.  Au  xv«  siècle, 
Georges  Seholarios  constatait  que  la  querelle  des 
azymes,  à  elle  seule,  avait  enfanté  autant  et  plus  de 
traités  que  la  controverse  sur  la  procession  du  Saint- 
Esprit.  Opuscule  sur  le  Purgatoire,  dans  Œuvres 
complètes  de  Georges  Seholarios,  t.  i,  Paris,  1928, 
p.  538-539.  Disons,  à  ce  propos,  que  rien  n'est  plus 
faux  que  ce  qu'a  affirmé,  après  beaucoup  d'autres,  ce 
même  Seholarios  et  ce  que  répètent  certains  Orientaux 
encore  de  nos  jours,  à  savoir  que  l'addition  du  Filioque 
au  symbole  a  été  la  vraie  cause  de  la  séparation  des 
Églises.  La  conduite  de  Michel  Cérulaire  est  là  pour 


protester  contre  cette  affirmation.  La  vraie  cause  du 
schisme  déclaré  du  xie  siècle  a  été  la  volonté  indomp- 
table du  patriarche  byzantin  de  maintenir  sa  pleine 
autonomie  vis-à-vis  du  pontife  romain. 

Cette  attitude,  il  faut  bien  l'avouer,  avait  plus  ou 
moins  explicitement  l'approbation  du  clergé  et  de 
la  masse  du  peuple.  Elle  trouvait  aussi  un  appui  de 
fond  dans  la  conception  de  l'Église  universelle  qui  peu 
à  peu  s'était  infiltrée  dans  la  théologie  byzantine. 
Cette  théorie  de  la  pentarchie  ecclésiastique  était 
courante  parmi  le  clergé  et  les  lettrés  du  temps.  A 
peine  ébauchée  et  se  tenant  encore  dans  les  limites  de 
l'orthodoxie  au  ixe  siècle,  elle  s'est  enracinée  et  a 
pris  corps  au  xe  et  au  xie  sous  sa  forme  hétérodoxe 
par  le  fait  du  grand  silence  de  l'Église  romaine  en 
Orient  durant  cette  période.  Les  patriarches  de 
Constantinople  lui  ont  fait  bon  accueil,  malgré  le  prin- 
cipe de  l'égalité  de  cinq  qu'elle  proclame,  car  ils 
n'ignorent  pas  qu'il  s'agit  d'une  égalité  purement 
théorique.  Dans  la  pratique,  ils  ont  pour  eux  les 
privilèges  acquis,  fondés  sur  des  canons  œcuméniques 
et  des  décrets  impériaux,  qui  leur  assurent  l'hégémonie 
sur  les  trois  autres  patriarcats  orientaux.  Ces  patri- 
arcats, du  reste,  ne  représentent  guère  plus  qu'un 
souvenir.  Ils  ne  comptent  qu'un  nombre  infime  de 
fidèles.  Deux  d'entre  eux  mènent  une  vie  misérable 
sous  le  joug  musulman.  Antioche  est  rentré  dans 
l'orbite  byzantine  depuis  près  d'un  siècle  et  sa  sujétion 
à  l'égard  de  Constantinople  est  un  fait  accompli.  Dès 
lors,  la  théorie  de  la  pentarchie  devient  une  arme 
commode,  dont  on  se  servira  pour  écarter  ou  neutra- 
liser l'ingérence  de  l'évêque  de  Rome  dans  les  affaires 
de  l'Église  byzantine,  quitte  à  faire  bientôt  appel  à 
une  autre  théorie,  celle  de  la  translation  de  la  primauté 
de  l'ancienne  Rome  à  la  nouvelle.  Pour  les  Byzantins, 
le  pape  est  confiné  en  Occident  parmi  les  nations 
barbares.  Il  ne  représente  que  le  cinquième  de  l'Église 
universelle;  son  autorité  n'équivaut  qu'à  une  voix 
sur  cinq.  On  se  demande  comment  la  notion  de  la 
primauté  romaine  a  pu  s'éclipser  à  ce  point.  C'est  sous 
l'influence  de  cette  ignorance  que  les  Byzantins  en 
sont  arrivés  à  considérer  l'Église  latine  et  son  chef 
comme  une  quantité  négligeable,  et  que  l'auteur  de 
l'opuscule  contre  les  Francs  peut  écrire  avec  sérénité  : 
«  L'évêque  de  Rome  et  tous  les  chrétiens  occidentaux 
qui  habitent  au  delà  du  golfe  d'Ionie  vivent  depuis 
longtemps  hors  de  l'Église  catholique.  »  Ci-dessus, 
col.  1352. 

Il  suit  de  là  que  Michel  Cérulaire  n'a  pas  été  l'unique 
artisan  du  schisme  auquel  son  nom  reste  attaché.  Ce 
schisme  était  déjà  virtuellement  accompli  dans  les 
esprits  et  dans  les  cœurs.  Le  coup  d'éclat  de  1051  a  eu 
pour  effet  de  le  faire  apparaître  au  dehors  dans  toute 
sa  réalité  et  sa  profondeur. 

L'examen  attentif  des  documents  relatifs  à  ce  coup 
d'éclat  nous  amène  à  faire  une  autre  grave  constata- 
tion. Le  christianisme  byzantin  est  vicié  par  une 
fausse  conception  de  l'élément  rituel  et  canonique  qui 
lui  est  parvenu  sous  l'étiquette  des  sept  premiers 
conciles  œcuméniques.  Cet  élément  qui,  à  l'origine,  ne 
représente,  comme  nous  l'avons  dit,  qu'une  législation 
de  circonstance  n'intéressant,  dans  la  majorité  des  cas, 
que  le  seul  Orient  ou  l'une  de  ses  parties,  a  été  incor- 
poré, comme  partie  intégrante,  au  dépôt  sacré  de 
l'antique  tradition  et  mis  à  peu  près  sur  le  même  pied 
que  les  formules  dogmatiques;  c'est-à-dire  que  cet 
élément  est  considéré  comme  quelque  chose  d'im- 
muable et  d'obligatoire  pour  toujours,  pour  tous  et  par- 
tout. Il  n'y  a  que  cela  d'orthodoxe.  Tout  ce  qui  dans 
les  rites,  us  et  coutumes  de  l'Église  d'Occident  ne  lui 
est  pas  conforme  doit  être  supprimé,  abandonné 
comme  contraire  à  tel  canon  du  synode  de  Néoeésarée, 
à  telle  règle  du  concile  de  Gangres,  à  telle  prescription 
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du  synode  de  Laodicée...!  De  nos  jours  encore,  on  n'est 
pas  complètement  guéri  de  ce  mal  dans  les  Églises 
autocéphales  de  rite  byzantin. 

III.  Le  développement  du  schisme  de  la  fin  du 
xif  SIÈCLE  au  xv».  Les  essais  d'union.  —  /.  EXTEN- 
SION DO  SCHISME.  —  Considérés  dans  la  trame  géné- 
rale de  l'histoire,  1rs  événements  qui  se  déroulèrent  à 
Constantinople  en  juin-juillet  1054,  entre  les  légats 
romains  et  Michel  Cérulaire,  font  figure  d'un  simple 
incident.  C'est  bien  sous  cet  angle  que  les  ont  envi- 
sagés les  contemporains,  aussi  bien  du  côté  byzantin 
que  du  côté  latin.  Cf.  article  Michel  Cérulaire,  t.  x, 
col.  1701-1702.  Ils  ne  modifièrent  en  rien  le  statu  quo 
des  relations  entre  les  Églises. 

1°  Les  patriarcats  orientaux.  — ■  A  Constantinople  et 
à  Antioche,  on  n'inscrivait  plus  depuis  longtemps  le 
nom  du  pape  sur  les  diptyques.  On  persévéra  dans 
cette  attitude.  Rien  ne  permet  d'affirmer  qu'il  y  ait  eu, 
à  ce  moment  et  jusqu'à  la  fin  du  xie  siècle,  quelque 
chose  qui  ressemblât  à  une  proclamation  officielle  du 
schisme  vis-à-vis  de  l'Église  romaine  malgré  les  affir- 
mations contraires  de  certains  auteurs  postérieurs, 
comme  Georges  le  Métochite,  Michel  Blastarès  et 
Georges  Phrantzès.  Cf.  V.  Laurent,  Notes  critiques 
sur  le  schisme  de  Michel  Cérulaire,  dans  les  Échos 
d'Orient,  t.  xxxi,  1932,  p.  101.  Ce  qui  est  sûr,  c'est 
que,  sans  faire  d'autre  éclat  que  la  publication  de  son 
Édit  synodal,  Michel  Cérulaire  s'employa,  par  sa 
correspondance  avec  les  patriarches  orientaux,  à 
détacher  ces  derniers  de  la  communion  romaine. 
C'est  ce  qui  ressort  de  sa  seconde  lettre  à  Pierre 
d'Antioche,  écrite  après  les  événements  de  juillet  1054. 

Quel  fut  le  résultat  de  cette  propagande?  Elle  dut 
être  efficace  auprès  de  Pierre  d'Antioche;  car  cet  unio- 
niste de  cœur  était,  au  fond,  un  timide.  Il  se  défendit 
énergiquement,  dans  sa  réponse,  d'avoir  pris  l'initia- 
tive d'inscrire  le  nom  du  pape  dans  les  diptyques  de 
son  Église.  Comment  aurait-il  pu  en  agir  ainsi,  avant 
que  l'Église  de  Constantinople  n'eût  elle-même  fait  ce 
geste,  lui  un  nourrisson  de  cette  Église,  lui  le  défen- 
seur zélé  de  ses  privilèges?  Epist.  ad  Michaelem,  3, 
P.  G.,  t.  cxx,  col.  796.  Il  y  a  donc  tout  à  parier  que, 
malgré  le  geste  du  début  de  son  pontificat,  malgré 
cette  lettre  irénique  envoyée  alors  au  pape,  il  évita 
de  faire  le  pas  décisif  et  n'inscrivit  pas  sur  ses  dipty- 
ques le  nom  du  successeur  de  Léon  IX,  parce  que 
Cérulaire  lui-même  s'y  refusa.  Cela  est  d'autant  plus 
vraisemblable  que,  la  réponse  de  Léon  IX  à  sa  lettre 
enthronistique  lui  étant  parvenue  sur  ces  entrefaites, 
il  ne  put  la  déchiffrer  et  l'envoya  à  Cérulaire  lui-même 
pour  en  avoir  une  traduction  grecque.  Epist.  ad 
Michaelem,  21,  ibid.,  col.  813  C.  La  lettre  romaine 
insistait  sur  la  primauté  romaine  et  mettait  Pierre  en 
garde  contre  «  toute  racine  d'amertume  et  de  dissen- 
sion »  qui  pourrait  bien  pousser  dans  les  parages  orien- 
taux. Comme  elle  l'exhortait  aussi  à  défendre  les  droits 
du  siège  d'Antioche  contre  les  entreprises  de  tiers 
arrogants,  cf.  P.  L.,  t.  cxliii,  col.  709-773,  on  peut 
conjecturer  ce  ([n'en  fit  Cérulaire.  Pierre  dut  donc 
continuer,  comme  par  le  passé,  à  régler  sa  conduite 
sur  celle  de  la  Grande  Église,  dont  il  se  proclamait  le 
nourrisson. 

Quant  aux  patriarches  d'Alexandrie  et  de  Jéru- 
salem, il  est  douteux  que  l'intervention  de  Cérulaire 
ait   eu  sur  eux  l'effet  souhaité,    l'eut   être,  cependant , 

ces  prélats  suspendirent-ils  momentanément  l'envoi 
de  leurs  Ici  1res  iréniques  au  pape  et  l'inscription  de 
son  nom  dans  les  diptyques.  Nous  ignorons  d'ailleurs 
si,  antérieurement  à  105  I.  ils  étaient  habituellement 
fidèles  à  remplir  ces  obligations  protocolaires.  L'éloi- 
gnemenl  des  lieux,  le  manque  de  courriers,  le  danger 
de  se  compromettre  auprès  des  souverains  infidèles 

devaient     sans     doute     bien     souvent      empêcher     les 


communications  avec  l'Occident.  Pierre  d'Antioche, 
qui  cependant  était  sujet  du  basileus  nous  apprend 
lui-même  qu'il  profitait  du  passage  de  pèlerins  ou  de 
marchands  pour  expédier  ses  lettres  en  Italie.  Le 
patriarche  de  Jérusalem  avait  plus  d'occasions  que  ses 
collègues  d'Alexandrie  et  d'Antioche  de  recourir  à  des 
intermédiaires  de  ce  genre.  Encore  devait-il  agir  avec 
prudence.  Ce  qui  est  sûr,  c'est  qu'au  début  de  la 
première  croisade  les  patriarches  d'Antioche  et  de 
Jérusalem  entrèrent  en  communion  avec  les  prélats 
latins  qui  faisaient  partie  de  l'expédition.  Siméon, 
patriarche  de  Jérusalem,  rédigeait,  à  la  fin  de  1097, 
un  appel  aux  chrétiens  d'Occident  de  concert  avec  le 
légat  du  Saint-Siège  Adhémar,  évêque  du  Puy,  pour 
leur  demander  du  secours  contre  les  infidèles.  Cf.  Ha- 
genmeyer,  Die  Kreuzzugbriefe  (1088-1100),  Inspruck, 
1901.  Epist.,  vi,  p.  111.  Un  peu  plus  tard,  le  15  jan- 
vier 1098,  une  nouvelle  lettre  à  l'adresse  de  l'Église 
d'Occident  débutait  ainsi  :  «  Le  patriarche  de  Jéru- 
salem, les  évêques  tant  grecs  que  latins  et  toute  la 
milice  du  Seigneur,  à  l'Église  d'Occident.  »  Ibid., 
Epist.,  ix,  ]).  146.  A  Antioche,  qui  avait  repassé  sous 
le  joug  musulman  en  1085,  le  patriarche  melkite 
Jean  V  fut  pendant  deux  ans,  de  1098  à  1100,  le 
pasteur  des  Grecs  et  des  Latins  habitant  la  cité  recon- 
quise. Les  deux  clergés  fraternisèrent  malgré  la 
différence  du  pain  fermenté  et  du  pain  azyme.  Sans 
l'intransigeance  des  chefs  normands,  qui  voulurent 
latiniser  de  force  le  patriarcat,  l'entente  fraternelle 
aurait  sans  doute  persévéré.  En  1100,  Jean  V  quitta 
Antioche  pour  Constantinople  et  se  livra  bientôt  à  des 
attaques  polémiques  contre  les  Latins,  comme  en 
témoigne  son  opuscule  sur  les  azymes,  publié  par  le 
P.  Leib  clans  les  Orientalia  christiana,  t.  n,  p.  24  1-263. 
Dès  1105,  on  lui  donna  un  successeur,  Jean  VI,  qui 
ne  vit  jamais  son  siège.  Cf.  V.  Grumel,  Les  patriarches 
grecs  d'Antioche  du  nom  de  Jean,  dans  les  Échos 
d'Orient,  t.  xxxn,  1933,  p.  286-298. 

2°  L'Église  russe.  —  Du  côté  de  l'Église  russe,  nous 
ne  découvrons  aucune  trace  d'antilatinis.me  avant  le 
métropolite  Jean  II  (1077-1089),  un  Grec  envoyé  de 
Constantinople,  qui  avait  lu  les  lettres  de  Michel 
Cérulaire  à  Pierre  d'Antioche  et  les  autres  opuscules 
polémiques  écrits  aux  alentours  de  1051.  On  a  voulu 
attribuer  au  métropolite  Georges  (1035-1077?)  un 
opuscule  intitulé  :  Dispute  avec  un  Latin,  où  l'on  trouve 
énumérés  la  plupart  des  griefs  contre  les  Latins  qui  se 
lisent  dans  le  Traité  contre  les  Francs.  Voir  art.  Russie, 
col.  218.  Les  critiques  russes  les  plus  récents  sont  una- 
nimes à  voir  dans  cette  compilation  une  œuvre  de 
beaucoup  postérieure  au  xie  siècle.  Nous  ne  parlons 
pas  d'un  prétendu  traité  contre  les  azymes  de  Léon 
(ou  Léonce),  premier  métropolite  de  Kiev  (ou  de  Pre- 
slava)  sur  la  fin  du  xe  siècle.  Ibid.,  col.  217.  Il  est 
établi  que  le  métropolite  et  son  opuscule  sont  des 
inventions  des  chroniqueurs  p  >stérieurs.  Il  n'y  a  pas 
eu  de  question  des  a/.ym  s  avant  Michel  Cérulaire. 

Comme  nous  l'avons  dit  plus  haut,  col.  1345,  ce  n'est 
vraisemblablement  qu'après  la  mort  du  grand  kniaz 
Jaroslav  (1054)  que  la  métropole  de  Kiev  fut  officiel- 
lement incorporée  au  patriarcat  œcuménique  en  des 
circonstances  encore  inconnues.  La  guerre  civile  qui 
éclata  entre  les  fils  de  Jaroslav,  après  1058,  dut  sans 
doute  tourner  vers  Byzance  Svjatoslav,  l'adversaire 
de  l'héritier  légitime,  qui  était  Izjaslav.  Le  fait  que 
celui-ci  demanda  la  protection  du  roi  de  Pologne, 
puis  celle  de  l'empereur  d'Allemagne,  enfin  celle  du 
pape,  pul  suggérer  à  Svjatoslav  et  aussi  à  son  frère 
Vsévolod,  qui  en  1016  avait  épousé  une  fille  de  Cons- 
tantin Monomaque  et  qui  fil  cause  commune  avec 
lui,  l'idée  de  s'appuyer  sur  la  cour  byzantine.  L'appel 
d' Izjaslav  au  pape  Grégoire  VII,  à  qui  il  avait  fait 
hommage    de    s;i    principauté   de    Kiev,   ne   resta    pas 
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sans  réponse.  Grégoire  écrivit  au  prince  malheureux 
une  lettre  toute  paternelle  et  lui  envoya  des  légats.  Il 
somma  le  roi  de  Pologne  de  restituer  au  kniaz  les 
trésors  qu'il  lui  avait  dérobés  et  l'intéressa  à  sa  cause. 
Une  intervention  polonaise  réussit  à  rétablir  Izjaslav 
sur  son  trône  et  à  le  réconcilier  avec  son  frère  Vsévolod, 
Svjatoslav  étant  déjà  mort  l'année  précédente.  Ce 
recours  du  prince  russe  au  pape,  cet  hommage  de  son 
royaume  à  saint  Pierre  sont  significatifs  et  montrent 
que  la  Russie,  à  ce  moment,  n'avait  pas  encore 
adhéré  à  un  schisme  formel  avec  Rome.  Cf.  B.  Leib, 
Rome,  Kiev  et  Byzance  à  la  fin  du  XIe  siècle,  Paris, 
1924,  p.  158-161. 

C'est  après  1080  que  le  métropolite  de  Kiev, 
Jean  II,  oncle  du  fameux  poète  byzantin  Théodore 
Prodromos,  fut  amené  à  manifester  ses  sentiments  à 
l'égard  des  Latins.  L'antipape  Guibert  (1080-1100)  qui, 
sous  le  nom  de  Clément  III,  s'opposa  vingt  ans  durant 
aux  papes  légitimes,  voulut  fortifier  sa  position  en  se 
faisant  reconnaître  par  le  chef  de  l'Église  russe  et  lui 
envoya  une  ambassade.  La  réponse  de  Jean  II  fut 
courtoise  dans  la  forme,  mais  parla  sans  détour  des 
«  scandales  qui  séparaient  les  Latins  de  l'ensemble  de 
la  chrétienté  »  :  «  Je  ne  dis  pas,  déclarait  le  prélat  grec 
qui  occupait  le  siège  de  Kiev,  que  vous  êtes  complè- 
tement séparés  de  nous  :  nous  savons  bien  que,  depuis 
longtemps,  vous  êtes  chrétiens  par  la  grâce  de  Dieu 
et  que,  sur  la  plupart  des  points,  nous  nous  entendons 
parfaitement;  mais  il  y  a  des  questions  sur  lesquelles 
nous  sommes  en  désaccord.  »  Parmi  ces  questions, 
Jean  en  signale  six,  après  avoir  fait  entendre  qu'il  y  en 
a  beaucoup  d'autres.  Il  s'agit  des  azymes,  du  jeûne 
du  samedi,  de  la  violation  des  abstinences  byzantines 
pour  les  semaines  de  Vapocreo  et  de  la  tyrophagie,  du 
célibat  ecclésiastique,  de  la  coutume  de  différer  le 
sacrement  de  confirmation  aux  nouveaux  baptisés, 
enfin  de  la  procession  du  Saint-Esprit.  Les  deux 
divergences  les  plus  graves  sont  celles  qui  regardent 
le  pain  azyme  et  la  procession  du  Saint-Esprit.  Jean 
termine  ainsi  sa  lettre.  «  Je  prie  votre  Charité,  dans 
le  Seigneur,  de  vouloir  bien  d'abord  s'adresser  à  notre 
très  saint  patriarche  de  Constant inople  et  à  tous  les 
saints  métropolites  qui  l'entourent  :  ils  ont  le  verbe  de 
vie,  resplendissent  dans  le  monde  comme  des  flam- 
beaux et  peuvent,  avec  la  grâce  de  Dieu,  vous  aider  à 
corriger  toutes  vos  erreurs.  Ensuite,  si  cela  vous  est 
agréable,  vous  m'écrirez  à  moi  le  dernier  de  tous.  » 
A.  Pavlov,  Essai  critique  sur  l'ancienne  polémique 
gréco-russe  contre  les  Latins,  Pétersbourg,  1878, 
p.  1G8-18G,  où  se  trouve  le  texte  original  (grec)  de  la 
lettre  avec  la  version  slavonne.  Cf.  art.  Russie, 
col.  218  sq. 

C'est,  on  le  voit,  à  peu  près  le  ton  et  la  manière  de 
Pierre  d'Antioche  répondant  à  Dominique  de  Grado. 
Aussi  bien,  est-ce  un  Grec  transplanté  en  Russie  qui 
parle.  Son  hostilité  à  l'égard  des  chrétiens  occidentaux 
s'accentue  dans  les  Réponses  canoniques  au  moine 
Jacques,  qui  nous  sont  parvenues  sous  son  nom.  Dans 
l'une  d'elles  il  déclare  qu'il  est  interdit  d'avoir  des 
relations  ou  de  concélébrer  avec  ceux  qui  emploient 
du  pain  non  fermenté,  violent  l'abstinence  de  la 
semaine  de  la  tyrophagie,  mangent  du  sang,  des 
viandes  non  saignées  et  autres  aliments  impurs.  Il 
faut  tâcher  de  les  détourner  de  leurs  coutumes  cou- 
pables. S'ils  refusent  de  s'amender,  il  faut  leur  inter- 
dire toute  participation  aux  divines  eulogies  et  les 
considérer  comme  de  vrais  païens.  Dans  une  autre 
réponse  Jean  écrit  en  toutes  lettres  :  «  Il  est  indigne 
et  très  indécent  que  les  filles  du  grand  kniaz  épousent 
des  gens  qui  communient  avec  les  azymes.  Si  donc  le 
prince,  très  pieux  et  très  orthodoxe  par  la  grâce  de 
Dieu,  fait  contracter  de  telles  unions  à  ses  enfants,  il 
sera  puni  par  l'Église.  »  L.-K.  Goetz,  Kirchenreehtliche 


und  kullurgeschichlliche  Denkmàlcr  Altrusslands,  Stutt- 
gart, 1905,  p.  121,  138,  où  l'on  trouvera  le  texte  grec 
et  la  version  slavonne  des  Réponses  canoniques  au 
moine  Jacques. 

Les  successeurs  de  Jean  II  sur  le  siège  de  Kiev 
jusqu'à  l'invasion  mongole  (1240),  à  l'exception  de 
deux  ou  trois,  furent  tous,  comme  lui,  des  Grecs 
choisis  par  le  patriarche  œcuménique.  Ils  vinrent 
en  Russie  avec  la  même  mentalité  et  observèrent 
à  l'égard  des  Latins  une  attitude  semblable,  pous- 
sant quelquefois  l'intolérance  plus  loin.  Bien  qu'ils 
ignorassent,  la  plupart  du  temps,  la  langue  de  leurs 
ouailles,  ils  firent  traduire  en  langue  slavonne 
quelques-uns  des  libelles  antilatins  composés  à  l'épo- 
que de  Cérulaire,  notamment  la  seconde  lettre  de 
celui-ci  à  Pierre  d'Antioche,  le  manifeste  de  Léon 
d'Achrida  à  Jean  de  Trani  et  le  Traité  contre  les 
Francs.  C'est  à  ces  sources  que  puise,  au  début  du 
xne  siècle,  le  métropolite  Nicéphore  (1104-1121), 
lorsqu'il  rédige  ses  deux  lettres  adressées  l'une  à  Vla- 
dimir Monomaque,  grand  kniaz  de  Kiev,  l'autre 
à  Jaroslav  Svjatopolkoviè,  prince  de  Volhynie.  Cf. 
K.  Kalaïdovic,  Monuments  de  la  littérature  russe  du 
XIIe  siècle,  Moscou,  1821,  où  se  trouve  le  texte  grec  de 
la  première  lettre.  Pour  la  seconde,  voir  Macaire 
Bulgakov,  Histoire  de  l'Église  russe,  t.  n,  et  Golou- 
binskij,  Histoire  de  l'Église  russe,  t.  i,  2e  part.,  p.  820- 
828.  Un  peu  plus  tard,  le  métropolite  Théodose, 
surnommé  le  Grec  (1145-11G5),  écrit  sa  Lettre  au 
prince  Izjaslav  II  sur  la  foi  des  Latins.  C'est  comme 
une  réédition  du  Traité  contre  les  Francs,  dans  laquelle 
on  trouve  une  première  mention  de  l'usage  latin  des 
indulgences.  Théodosc  va  jusqu'à  interdire  toute 
relation  soit  religieuse,  soit  même  profane,  avec  les 
Latins.  Si  un  orthodoxe,  par  charité  et  en  cas  de 
nécessité,  a  donné  à  manger  à  un  Latin,  il  doit  ensuite 
purifier  les  ustensiles  dont  l'hôte  s'est  servi.  Cf.  Actes 
scientifiques  de  l'académie  des  sciences  de  Pétersbourg, 
t.  ii,  fasc.  2. 

On  ne  peut  que  déplorer  l'influence  néfaste  que  ces 
esprits  étroits  exercèrent  sur  un  peuple  encore  primitif. 
Avec  l'aversion  pour  les  Latins  hérétiques,  ils  déve- 
loppèrent chez  lui,  à  un  degré  inimaginable,  ce  ritua- 
lisme  puéril  qui,  dans  les  choses  de  la  religion,  met 
tout  sur  le  mémo  plan,  attribue  une  importance  égale 
à  une  vérité  dogmatique  et  à  un  précepte  disciplinaire 
de  circonstance,  voit  une  hérésie  latine  dans  le  fait  de 
se  raser  la  barbe  et  combat  pour  le  signe  de  la  croix 
fait  avec  deux  doigts  avec  autant  d'àpreté  que  s'il 
s'agissait  du  mystère  de  la  Trinité.  Néanmoins,  pour 
la  période  qui  nous  occupe,  cette  influence  des  métro- 
polites grecs  antilatins  parait  heureusement  avoir  été 
moins  grande  qu'on  serait  tenté  de  le  supposer  en 
lisant  leurs  écrits  polémiques.  C'est  bien  en  vain,  par 
exemple,  que  ces  prélats  tonnèrent  contre  les  alliances 
matrimoniales  entre  familles  princières  russes  et  la- 
tines. Pendant  toute  la  période  prémongolienne  et 
particulièrement  dans  la  seconde  moitié  du  xie  siècle 
ainsi  qu'au  début  du  xne,  ces  alliances  furent  très 
nombreuses.  Et  l'on  ne  voit  pas  que,  d'un  côté  comme 
de  l'autre,  on  ait  prêté  attention,  à  l'occasion  de  ces 
mariages,  aux  futilités  de  la  polémique  byzantine  pour 
exiger  quelque  démarche  ressemblant  de  près  ou  de 
loin  à  une  abjuration.  Voir  B.  Leib,  op.  cit.,  p.  143-178. 
Somme  toute,  malgré  les  écrits  polémiques,  les  fidèles 
des  deux  rites,  latin  et  slavon-byzantin,  fraternisaient 
couramment,  sans  se  préoccuper  de  purifier  verres  et 
assiettes,  comme  l'aurait  voulu  Théodose  le  Grec. 

//.  LES  ESSAIS  D'UNION.  CONSIDÉRATIONS  GÉNÉ- 
RALES. —  Nous  avons  dit  que  les  pourparlers  politico- 
religieux  de  1053-1054  entre  le  Saint-Siège  et  la  cour 
byzantine  pouvaient  être  considérés  comme  la  pre- 
mière  tentative    d'union   entre   l'Église   romaine    et 
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l'Église  byzantine.  Loin  de  réussir,  cette  tentative 
aggrava  la  séparation  déjà  existante,  en  ce  sens  qu'elle 
transforma  une  simple  rupture  des  relations  en  un  état 
d'hostilité  déclarée.  Cel  essai  fut  suivi  de  beaucoup 
d'autres.  De  la  fin  du  xif-  siècle  à  la  prise  de  Constan- 
tinople  en  1453,  ce  fut  une  suite  presque  ininterrompue 
de  pourparlers  unionistes  entre  les  papes  et  les  empe- 
reurs de  Byzance.  Leur  nombre  exact  est  difficile  à 
déterminer.  Il  peut  être  augmenté  ou  diminué  suivant 
qu'on  sépare  entre  elles  une  série  de  négociations 
s'étendant  sur  plusieurs  années,  ou  qu'on  les  bloque 
en  une  seule.  Nous  sommes  arrivés,  pour  notre  part, 
à  en  compter  vingt-cinq,  trois  pour  la  fin  du  xie  siècle, 
quatre  au  xnc  siècle,  huit  au  XIIIe,  six  au  xive,  quatre 
au  xve.  Le  I5.  S.  Vailhé  les  a  énumérées  presque  toutes  à 
l'article  Constantinople  ( Eglise  de),  t.  ni,  col.  1374- 
1402.  Nous  ne  reviendrons  que  sur  les  principales 
pour  marquer  clairement  la  marche  du  schisme  et 
ajouter  quelques  compléments  appelés  par  des  études 
nouvelles  et  des  documents  publiés  depuis  l'apparition 
de  l'article. 

Mais  avant  de  passer  aux  détails,  il  est  bon  de  se 
demander  pourquoi  ces  essais  perpétuels  d'union  se 
sont  produits,  et  pourquoi  ils  ont  toujours  échoué;  de 
noter  aussi  leurs  résultats  heureux  ou  néfastes. 

Ce  n'est  pas  de  l'Église  byzantine,  de  ses  prélats  ni 
de  ses  fidèles  que  pouvait  venir  l'initiative  d'un 
rapprochement  avec  Home.  On  s'était  habitué  depuis 
t  rop  longtemps  à  vivre  d'une  vie  autonome  pour  songer 
à  renouer  des  liens  qui,  du  reste,  avaient  toujours  été 
assez  lâches.  Du  pape  on  n'avait  plus  besoin,  comme 
autrefois,  pour  rétablir  l'orthodoxie.  Depuis  la  fin  de 
de  l'iconoclasme  et  la  fête  de  l'orthodoxie  de  843,  les 
basileis  byzantins  ne  se  mêlaient  plus  de  troubler 
l'Église  par  des  édits  dogmatiques.  L'Église  byzantine 
se  suffisait  à  elle-même.  Bien  plus,  Photius  au  ixe  siècle, 
et  tout  récemment  Michel  Cérulaire  n'avaient  pas 
craint  de  jeter  la  suspicion  sur  la  foi  des  Latins,  consi- 
dérés comme  des  barbares  plus  ou  moins  ignorants, 
incapables  de  saisir  la  subtilité  des  dogmes  divins. 
Pas  plus  que  le  clergé  de  son  empire,  l'empereur  byzan- 
tin n'était  dévoré  du  zèle  de  l'unité  chrétienne.  On 
pouvait  être  sûr  a  priori  que,  s'il  prenait  l'initiative  de 
pourparlers  unionistes,  ce  serait  en  vue  d'un  intérêt 
politique.  Or,  il  arriva,  et  cela  dès  la  fin  du  xie  siècle, 
qu'entretenir  des  relations  avec  le  pape  devint  pour 
lui  une  véritable  nécessité.  Le  pape  en  efïct,  dès  cette 
époque,  n'est  plus  seulement  une  puissance  spirituelle. 
Il  est  aussi  une  puissance  temporelle  de  premier  ordre, 
d'où  dépendra,  à  certains  moments,  le  sort  même  de 
l'empire.  Non  seulement  il  possède  en  Italie  un  petit 
royaume,  mais  il  a  fait  ses  amis  et  ses  vassaux  de  ces 
Normands  contre  lesquels  saint  Léon  IX  avait  guer- 
royé. Or,  dès  1071,  les  Normands  avaient  définiti- 
vement chassé  les  Byzantins  de  l'Italie  méridionale 
et  conquis  la  Sicile  sur  les  Arabes.  C'étaient  pour  les 
Byzantins  de  dangereux  voisins,  presque  aussi  redou- 
tables que  les  Turcs.  Ces  voisins  turbulents,  le  pape 
pouvait  jusqu'à  un  certain  point  les  contenir  et  les 
empêcher  de  nuire.  D'où  la  nécessité  de  s'entendre 
avec  lui. 

Par  ailleurs,  dès  la  Tin  de  ce  même  xie  siècle,  se 
produit  un  phénomène  politique  nouveau,  qui  va 
devenir  périodique  :  celui  de  la  croisade  contre  les 
infidèles.  Ce  phénomène,  c'est  le  pape  qui  en  a  l'initia- 
tive; c'est  lui  qui  le  déclenche  et  essaie  de  le  diriger  de 
son  mieux.  Tour  Byzance.  la  croisade  peut  être  un 
danger  mortel,  ou  un  secours  providentiel,  four  qu'elle 
soit  ceci  et  non  cela,  les  basileis  sont  forcés  de  s'adres- 
ser à  celui  qui  manœuvre  la  redoutable  machine. 
Tantôt  il  s'agira  d'obtenir  du  pape  que  la  machine  ne 
se  tourne  pas  contre  eux.  tantôt  qu'elle  vienne  au 
secours    de    l'empire    agonisant     sous     les    coup,    des 


Turcs.  Voilà  le  secret  des  essais  d'union  du  côté 
byzantin.  Il  n'a  rien  d'idéologique.  Si  le  pape  n'avait 
été  qu'un  souverain  spirituel  et  n'avait  point  dispose 
d'une  puissance  politique  considérable,  il  n'y  aurait 
eu  de  la  part  des  empereurs  byzantins  aucune  démarche 
unioniste. 

Il  va  sans  dire  que  les  papes  ont  toujours  désiré 
mettre  fin  au  schisme  et  rétablir  l'ancienne  unité.  Il 
n'est  pas  étonnant,  dès  lors,  qu'ils  aient  répondu  aux 
avances  des  empereurs,  chaque  fois  que  ceux-ci  se 
sont  tournés  vers  eux,  et  qu'ils  aient  souvent  eux- 
mêmes  pris  l'initiative  de  négociations  unionistes,  que 
les  empereurs  ont  acceptées  ou  repoussées  au  gré  de 
leurs  intérêts.  Car,  si  les  papes  sont  toujours  prêts  à 
l'union,  il  n'en  va  pas  de  même  des  empereurs.  Pour 
ceux-ci  l'union  religieuse  des  Églises  n'est  pas  un  but 
mais  un  moyen.  C'est  la  monnaie  politique  avec 
laquelle  ils  négocient.  Du  côté  des  papas,  au  contraire,, 
l'union  est  le  but;  la  monnaie  d'échange  est  le  secours 
négatif  ou  positif  prêté  à  l'empire  :  secours  négatif, 
quand  il  s'agit  d'empêcher  les  princes  occidentaux  de 
tourner  leurs  armes  contre  Byzance;  secours  positif, 
lorsque  le  besoin  pressant  se  fait  sentir  d'une  croisade 
contre  les  Turcs.  En  un  mot,  dans  ces  tentatives 
d'union,  du  côté  des  empereurs  le  but  est  politique, 
et  le  moyen  d'ordre  religieux;  du  côté  des  papes,  au 
contraire,  le  but  est  religieux,  et  le  moyen  politique. 

C'est  ce  qui  explique  en  partie  l'échec  de  ces  sortes 
de  négociations.  Les  empereurs,  qui  sentaient  bien 
que  l'union,  chez  eux,  n'était  pas  populaire — -certains 
d'entre  eux  l'ont  même  considérée  comme  impDssible 
—  voulaient  d'abord  obtenir  des  papes  les  secours 
dont  ils  avaient  besoin,  promettant  de  s'employer 
ensuite  à  procurer  l'union.  Les  papes,  au  contraire, 
instruits  par  l'expérience,  insistaient  pour  que  l'union 
religieuse  fût  le  préambule  de  l'alliance  politique.  De 
là  des  tiraillements,  des  délais,  des  ruptures  suivies  de 
reprises.  Mais  la  principale  cause  de  l'insuccès  doit 
être  recherchée  dans  l'opposition  irréductible  du 
clergé  et  des  moines  byzantins  et  dans  l'aversion  pro- 
fonde des  Grecs  pour  les  Latins.  Les  successeurs  de 
Cérulaire  sur  le  siège  de  Constantinople  tiennent  tout 
autant  que  lui  à  leur  autonomie.  Aussi,  toutes  les  fois 
qu'il  est  question  d'union,  leur  tactique  est  toujours 
la  même  :  ils  mettent  en  avant  les  innovations  des 
Latins  dans  le  dogme,  la  liturgie  et  la  discipline,  leur 
kaihotomies,  comme  ils  disent,  pour  refuser  d'entrer 
en  relations  avec  eux  jusqu'à  ce  que  toutes  ces  ques- 
tions soient  tirées  au  clair  dans  un  concile  œcuménique 
tenu  à  Constantinople.  A  l'exemple  de  Cérulaire,  on 
n'attaque  pas  habituellement  sa  primauté,  bien  qu'à 
l'occasion  on  fasse  allusion  à  l'une  des  deux  théories 
contradictoires  :  celle  de  la  pentarchie  égalitaire  et 
celle  de  la  translation  de  la  primauté  de  l'ancienne 
Borne  à  la  nouvelle.  L'.'s  kainotomies  suffisent.  Les 
autres  prélats  byzantins  se  rangent  habituellement  à 
l'avis  de  leur  chef,  le  patriarche  oecuménique,  bien 
que  l'empereur  réussisse  parfois  à  gagner  à  ses  vues 
unionistes  quelques-uns  d'entre  eux.  Quant  au  clergé 
inférieur  et  aux  moines,  on  leur  a  tellement  répété  que 
les  barbares  d'Occident  étaient  des  hérétiques  qu'ils 
en  sont  pleinement  convaincus.  Pour  eux  l'union  ne 
leur  apparaît  possible  et  acceptable  que  par  une  capi- 
tulation complète  des  Latins  sur  toutes  les  questions 
controversées.  Le  peuple,  sur  lequel  les  moines  ont  une 
influence  prépondérante,  ne  peut  que  penser  comme 
ceux  qui  l'instruisent  cl  le  dirigent.  Du  reste,  loin 
d'éprouver  de  la  sympathie  pour  les  étrangers  venus 
d'Occident,  pour  ces  croisés  qui  ont  laissé  de  bien 
tristes  souvenirs  en  passant  à  Constantinople  el 
ailleurs,  pour  ceux  surtout  qui,  en  1201,  ont  dépouillé 
la  ville  de  toutes  ses  richesses  sacrées  et  profanes  et 
ont  commis  les  pires  abominations,  pour  ces  marchands 
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sans  entrailles  qui  s'appellent  les  Génois  et  les  Véni- 
tiens, qui  extorquent  sans  cesse  au  basileus  de  nou- 
veaux privilèges  au  grand  détriment  des  gens  du 
pays,  les  Byzantins  ressentent  une  aversion  profonde, 
une  véritable  haine,  qui  n'attend  que  l'occasion 
d'exploser.  L'occasion  se  présenta  lors  des  troubles 
qui  accompagnèrent  l'avènement  d'Andronic  Ier 
Comnène  en  1182.  L'usurpateur  et  la  populace  s'enten- 
dirent à  merveille.  L'un  prit  la  couronne,  l'autre  se 
jeta  sur  les  Latins,  qui  étaient,  dit-on,  au  nombre  de 
GO  000,  et  en  fit  un  massacre  épouvantable.  «  On 
haïssait  les  Latins  à  la  fois  comme  étrangers  et  comme 
exploiteurs.  La  haine  de  tous  était  faite  des  griefs  de 
chacun  :  du  moine  grec  enragé  contre  «  l'hérésie 
«  latine  »;  du  fonctionnaire  qui  avait  été  puni  sur  les 
réclamations  d'un  podestà;  du  noble  qui  se  voyait 
préférer  quelque  Italien  par  les  plus  riches  héritières; 
du  marchand,  de  l'artisan,  du  gagne-petit,  du  plébéien 
comparant  leur  misère  à  l'opulence  de  ces  palais 
étrangers,  toujours  en  fête;  du  propriétaire  dont 
l'immeuble  avait  péri  dans  les  incendies  qu'allumaient 
périodiquement  les  rixes  entre  matelots  génois  et 
vénitiens.  »  A.  Rambaud,  Histoire  générale  de  Lavisse 
et  Rambaud,  t.  n,  p.  842-843.  On  sait  que  les  repré- 
sailles, du  côté  des  Latins,  furent  atroces,  d'abord  à 
Thessalonique  en  1185,  puis  à  Constantinople,  en  1204. 
De  tels  événements  n'étaient  pas  faits  pour  rapprocher 
les  deux  races  sur  le  terrain  religieux.  Aussi  les  em- 
pereurs, malgré  leur  omnipotence,  virent  leur  politique 
unioniste  échouer  devant  l'opposition  irréductible  du 
clergé,  des  moines  et  du  peuple. 

Cette  politique  échoua  d'autant  plus  facilement 
qu'ils  répugnèrent  toujours  à  employer  loyalement  le 
moyen  que  réclamaient  le  haut  clergé  et  les  théologiens, 
à  savoir  un  concile  œcuménique  où  seraient  discutés 
librement  les  points  controversés  entre  les  deux  Églises. 
Cette  question  du  concile  œcuménique  fut  toujours  à 
l'ordre  du  jour,  à  chaque  nouveau  pourparler.  Les 
basileis  ne  voulaient  pas  de  concile  pour  deux  raisons  : 
d'abord,  parce  qu'ils  désiraient  aller  vite;  ensuite, 
parce  que  l'issue  d'un  tel  débat  échappait  à  leurs 
prévisions  et  leur  paraissait  fort  aléatoire.  Ils  n'igno- 
raient pas,  en  effet,  la  répugnance  des  Grecs  à  l'union, 
leur  esprit  de  contention  et  de  dispute.  Consentir  à  un 
concile  œcuménique,  c'était,  par  avance,  consentir  à 
la  faillite  de  leurs  projets;  c'était  manifester  au  grand 
jour  l'impossibilité  de  l'union;  c'était  fermer  la  porte 
à  de  nouvelles  négociations  et  rendre  le  schisme  pire 
qu'auparavant.  C'est  ce  qu'au  dire  du  chroniqueur 
Georges  Phrantzès,  Manuel  II  Paléologue  mourant 
avouait  à  son  fils  et  successeur  Jean  VII.  Chronicum 
majus,  1.  II,  P.  G.,  t.  clvi,  col.  784-785.  Aussi,  la 
préférence  des  empereurs  allait  à  l'emploi  d'une 
simple  profession  de  foi,  qu'eux-mêmes  et  leur  clergé 
souscriraient  pour  donner  satisfaction  au  pape.  C'est 
la  méthode  qui  fut  employée  au  second  concile  de 
Lyon  en  1274,  où  il  n'y  eut  aucun  débat,  où  même 
les  Latins  définirent  le  point  principal  en  litige,  celui 
de  la  procession  du  Saint-Esprit,  avant  l'arrivée  de  la 
légation  byzantine.  Voir  Lyon  (IIe  concile  de),  t.  ix, 
col.  1374  sq.  Cette  méthode  avait  aussi  toute  la  faveur 
des  papes,  qui  répugnaient  à  ce  qu'on  remît  en  discus- 
sion des  vérités  déjà  définies  ou  explicitement  reçues 
comme  appartenant  à  la  foi.  Ils  n'étaient  pas  sans 
crainte  non  plus  sur  la  tournure  que  prendrait  une 
assemblée  où  la  représentation  byzantine  serait  égale, 
peut-être  même  supérieure  à  la  représentation  latine, 
surtout  si  elle  se  tenait  à  Constantinople.  C'est  pour- 
quoi la  proposition  du  concile  œcuménique  fut  long- 
temps rejetée  par  les  papes.  Il  fallut  le  danger  pressant 
de  l'empire  sur  le  point  de  succomber  sous  les  coups  des 
Turcs  et  les  manœuvres  schismatiques  du  concile  de 
Bâle  pour  décider  à  la  fois  l'empereur  et  le  pape  à  un 


nouveau  concile  unioniste,  qui  se  tiendrait  non  pas 
à  Constantinople,  mais  dans  une  ville  d'Italie.  Là 
encore,  si  L'on  avait  écouté  l'empereur,  il  n'y  aurait 
pas  eu  de  débat  contradictoire,  mais  l'union  conclue 
par  simple  acceptation  d'une  profession  de  foi.  Obligé 
de  céder  sur  ce  point,  l'empereur  Jean  VII  se  réserva 
du  moins  ele  limiter  et  de  diriger  les  controverses,  de 
choisir  les  protagonistes  êtes  Grecs,  de  leur  fermer  la 
bouche  devant  certaines  questions  indiscrètes  posées 
par  les  Latins,  de  contrebalancer  l'influence  des  prélats 
hostiles  à  l'union  par  la  science  de  certains  magistrats 
laïcs  versés  dans  les  questions  théologiques.  On  sait  le 
triste  résultat  de  ces  manœuvres,  qui  permirent 
ensuite  aux  adversaires  de  l'union  de  jeter  le  discrédit 
sur  le  concile  en  disant  que  la  liberté  de  discussion 
n'avait  pas  été  sauvegardée,  et  fournirent  une  excuse 
aux  prélats  trop  nombreux  qui  renièrent  leur  signa- 
ture. 

Le  pape  et  l'empereur  :  il  n'y  a  qu'eux  qui 
comptent  dans  ces  sortes  de  négociations.  Le  pape  se 
figure  que,  si  l'empereur  veut,  la  cause  est  gagnée,  et 
c'est  en  ejuoi  il  se  trompe.  On  néglige  dès  lors  la  prépa- 
ration psychologique  du  clergé  et  de  la  masse  des 
fidèles  pour  faire  disparaître  les  préjugés,  discuter  les 
questions  en  litige  dans  une  atmosphère  ele  paix  et  île 
bienveillance  réciproque  et  susciter  le  désir  ele  l'union. 
Cette  préparation  eût  été  d'autant  plus  nécessaire  que 
plus  profonde  persévérait  l'inimitié  entre  Grecs  et 
Latins  à  la  suite  eles  premières  croisades.  Les  Occi- 
dentaux accusaient  les  Byzantins  d'avoir  fait  échouer 
ces  expéditions  par  leur  déloyauté  et  leurs  intrigues. 
Les  Byzantins  se  plaignaient  de  l'insolence,  ele  la 
rudesse,  des  vexations,  des  visées  égoïstes  de  ces 
prétendus  libérateurs  du  tombeau  du  Christ  qui  ne 
cherchaient  qu'à  se  tailler  des  royaumes,  tant  aux 
dépens  de  l'empire  chrétien  que  ele  celui  des  infidèles 
et  violaient  leurs  engagements  les  plus  sacrés.  Qui 
avait  tort,  qui  avait  raison?  Ils  avaient  tous  un  peu 
raison,  et  tous  grandement  tort.  Les  mesures  el'ordrc 
ecclésiastique,  prises  par  les  papes  et  le  haut  clergé 
latin  tant  dans  le  royaume  latin  de  Jérusalem  au 
xne  siècle  que  dans  l'empire  latin  de  Constantinople 
au  xme  n'étaient  pas  faites  pour  atténuer  l'inimitié 
et  pour  préparer  la  voie  à  la  concorde.  Il  est  remar- 
quable qu'à  cette  époque  les  Latins  prirent  à  l'égard 
ele  la  discipline  et  de  la  liturgie  byzantine  la  mentalité 
des  Grecs  du  xie  siècle  à  l'égard  de  tout  ce  qui  était 
latin.  Au  lieu  de  la  tolérance  d'autrefois,  on  visa  à 
réeluire  les  Grecs  à  la  norme  latine.  On  décréta  la 
supériorité  du  rite  latin  sur  le  rite  byzantin.  Une 
scolastiejue  tatillonne,  ignorante  des  vénérables  tra- 
ditions des  liturgies  orientales  et  des  usages  discipli- 
naires, qu'on  avait  laissé  librement  se  développer  dans 
les  siècles  passés,  voulut  tout  reviser,  tout  modifier  à 
la  mesure  d  s  nouvelles  théories  sacramentaires  écloses 
dans  les  universités  d'Occident  et  n'intéressant 
nullement  la  substance  du  dogme.  Cette  ignorance  de 
l'antiquité  chrétienne  tant  latine  que  grecque  fit 
commettre  bien  des  bévues,  poussa  à  des  exigences 
outrancières  qui  ne  pouvaient  que  blesser  profon- 
dément les  susceptibilités  des  Orientaux  et  compro- 
mettre l'œuvre  de  la  réunion.  On  rétablit  partout  la 
hiérarchie  latine,  même  sur  les  grands  sièges  patriar- 
caux d'Orient.  La  hiérarchie  grecciue,  là  où  elle  fut 
tolérée,  fut  subordonnée  aux  évêques  latins  dans  les 
pays  conquis  par  les  Occidentaux.  Après  la  prise  de 
Constantinople,  en  1204,  non  seulement  on  supprima 
pratiquement  la  hiérarchie  grecque,  mais  l'empereur 
latin  et  ses  barons  s'emparèrent  des  évêchés  et  de  tous 
les  biens  ecclésiastiques  et  monastiques  de  l'Église 
byzantine,  réduisant  à  la  portion  congrue  le  nouveau 
clergé  latin  lui-même.  Le  pape  eut  beau  fulminer  les 
excommunications  contre  les  Iaïcisateurs,  quelquefois 
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même  contre  certains  prélats  latins.  Ses  interventions 

en  faveur  des  spoliés  n'eurent  pas  grande  efficacité. 
Ses  légats  eux-mêmes  manquèrent  souvent  de  tact  et 
de  mesure.  Si  le  cardinal  Benoît  de  Sainte-Suzanne  se 
montra  partisan  des  mesures  pacifiques  et  alla  même 
jusqu'à  faire  cette  déclaration  d'un  opportunisme 
hardi  pour  l'époque  :  «  Je  crois  que  la  diversité  des 
roui  unies  ecclésiastiques  ne  peut  faire  aucun  tort  aux 
Eglises  qui  ont  pris  racine  dans  une  croyance  unique 
et  (pie,  par  elle-même,  elle  ne  saurait  constituer  un 
schisme  »,  son  successeur,  l'Espagnol  Pelage  d'Albano, 
vint  en  Romanie  avec  les  dispositions  d'un  inquisiteur 
farouche.  Il  voulut  obliger  par  la  force  le  clergé  et  les 
moines  byzantins  à  reconnaître  publiquement  la  pri- 
mauté du  pape.  Les  mesures  de  rigueur  auxquelles  il 
eut  recours  créèrent  de  sérieux  embarras  au  gouver- 
nement d'Henri  de  Flandre,  qui  dut  intervenir  en 
faveur  des  persécutés.  Finalement,  il  dut  se  résigner  à 
n'obtenir  pour  le  pape  que  l'acclamation  qui  était  de 
règle  pour  les  empereurs  byzantins  à  la  fin  des  offices 
liturgiques  :»  Longue  vie  au  seigneur  Innocent,  papede 
l'ancienne  Rome!  »  Cf.  Achille  Luchaire,  Innocent  III. 
La  question  d'Orient,  Paris,  1907,  p.  229-261.  Inno- 
cent III  lui-même,  tout  en  réprouvant  les  excès  com- 
mis en  1204,  visait  à  une  latinisation  modérée  de 
l'Orient,  obtenue  par  l'emploi  de  la  persuasion  et  de  la 
douceur.  N'avait-il  pas  écrit  à  l'empereur  Baudouin, 
dès  le  début  de  l'occupation  :  «  L'empire  est  passé  des 
Grecs  aux  Latins;  il  faut  aussi  que  les  rites  soient 
changés.  Il  importe  qu'Éphraïm,  revenu  au  pays  de 
Juda,  se  nourrisse  avec  les  azymes  de  la  sincérité  et  de 
la  vérité,  après  s'être  débarrassé  de  l'ancien  ferment.  » 
Potthast,  Regesta  poniificum,  n.  2498.  Ses  instructions 
au  patriarche  latin  de  Constantinople,  Morosini,  ten- 
daient au  même  but.  Interrogé,  en  1206,  pour  savoir 
si  l'on  devait  permettre  aux  Grecs  de  célébrer  les 
offices  religieux  selon  leur  rite,  ou  s'il  fallait  les  con- 
traindre à  pratiquer  les  usages  latins,  il  répondit  qu'on 
devait  les  laisser  libres  de  suivre  les  formes  byzantines, 
si  l'on  ne  pouvait  les  amener  au  rite  latin,  «  au  moins 
jusqu'au  moment  où  l'autorité  romaine  prendrait  sur 
ce  point  une  décision  ».  S'il  ne  veut  pas  qu'on  réor- 
donne selon  le  rite  latin  les  prélats  ordonnés  selon 
le  rite  byzantin  —  on  est  étonné  que  des  évèques  latins 
aient  hésité  sur  cette  question  —  il  oblige  à  l'ordina- 
tion latine  ceux  des  Grecs  qui  seront  désormais  promus 
àl'épiscopat,après  avoir  reconnu  l'obédience  de  l'Église 
romaine.  Voir  l'article  Innocent  III,  t.  vu,  col.  1975. 

On  se  montra  sans  doute  plus  tard  moins  intran- 
sigeant. Aux  conciles  unionistes  de  Lyon  et  de  Flo- 
rence, il  fut  entendu  que  les  Grecs  conserveraient 
leurs  rites  et  leurs  usages. Mais  ces  déclarations  géné- 
rales" ne  supprimèrent  pas  les  privilèges  du  rite  latin 
là  où  dominait  une  autorité  latine.  Elles  n'empêchèrent 
pas  des  inquisitions  inopportunes  et  des  exigences  non 
justifiées  sur  des  points  de  détail,  telles  celles  des 
successeurs  de  Grégoire  X  après  le  concile  de  Lyon 
spécialement  pour  ce  qui  regarde  l'addition  du 
Filioque  au  symbole.  Cf.  l'article  Lyon  (IIe  concile  de), 
t.  ix,  col.  1392-1410. 

Il  n'est  pas  étonnant  qu'avec  de  pareilles  méthodes 
et  de  semblables  procédés  on  ait  abouti  à  un  résultat 
tout  opposé  à  celui  que  l'on  recherchait.  Non  seule- 
ment l'union  ne  se  fit  pas,  mais,  comme  le  remarquèrent 
plusieurs  auteurs  tant  du  côté  latin  que  du  côté  grec, 
la  conséquence  finale  de  ces  tentatives  d'union  fut 
d'élargir  le  fossé  de  la  séparation.  Ces  tentatives,  en 
effet,  eurent  pour  effet  de  multiplier  le  nombre  des 
griefs  et  des  divergences  cl  d'entretenir  l'esprit  d'ani- 
mosité  et   d'aversion  réciproques. 

N'exagérons  rien  cependant.  Ces  essais  de  rappro- 
chement produisirent  aussi  quelques  bous  résultats. 
Ils    aboutirent    parfois    à    diminuer    le    nombre   et    à 


modérer  le  ton  des  controverses.  A  Byzance,  en  effet, 
il  y  eut  toujours,  pour  ce  qui  regarde  les  relations 
avec  les  Latins,  deux  tendances  opposées.  A  côté  du 
part  i  des  intransigeants  et  des  irréductibles,  apparaît 
la  petite  faction  des  théologiens  attentifs  à  la  politique 
impériale.  Si  les  orthodoxes  purs  poussaient  les  hauts 
cris  chaque  fois  qu'il  était  question  d'union,  les  latino- 
phrones  s'appliquaient  à  montrer  que.  peu  de  chose,  au 
fond,  séparait  les  deux  Églises  et  qu'on  pouvait 
arriver  à  une  entente  moyennant  quelques  concessions 
réciproques.  II  y  eut  même  une  catégorie  de  latino- 
phrones  qui  poussèrent  plus  loin  l'esprit  d'accommo- 
dement et  soutinrent  franchement  les  thèses  latines 
et  catholiques.  S'ils  ne  furent  pas  très  nombreux,  ce 
furent  presque  tous  des  hommes  remarquables  par 
leur  science  et  leur  vertu.  C'est  ainsi  que  déjà,  sur  la 
fin  du  xie  siècle,  les  Latins  trouvèrent  un  défenseur  en 
la  personne  de  Théophylacte  archevêque  de  Bulgarie. 
Sans  doute,  il  n'alla  pas  jusqu'à  se  rallier  au  pape, 
mais  il  fit  le  procès  des  polémistes  outranciers  qui 
s'attachaient  aux  futiles  divergences  relevées  par  les 
disciples  de  Gérulaire.  Il  capitula  sur  la  question  des 
azymes  et  s'efforça  de  trouver  un  compromis  sur  celle 
du  Filioque.  Voir  sa  lettre  au  diacre  Nicolas  De  iis 
quorum  Latini  incusantur,  dans  P.  G.,  t.  cxxvi, 
col.  221  sq.  Au  siècle  suivant,  Nicétas  de  Maronée, 
archevêque  de  Thessalonique,  et  le  philosophe  Théo- 
rianos  se  font  les  collaborateurs  de  la  politique  unio- 
niste de  Manuel  Comnène  sur  le  terrain  de  la  théologie. 
Nicétas  reconnaît  explicitement  le  dogme  de  la  proces- 
sion du  Saint-Esprit,  mais  demande  aux  Latins  de  sa- 
crifier l'addition  du  Filioque  au  symbole.  Au  xme  siècle, 
le  nombre  des  théologiens  unionistes  augmente.  Le 
savant  moine  Nicéphorc  Blemmidès  entre  dans  les 
vues  de  Théodore  II  Lascaris  et  de  Michel  Paléologue 
et  prépare  l'union  de  Lyon,  que  le  patriarche  Jean 
Beccos  et  ses  dévoués  collaborateurs,  Georges  le  Méto- 
chite  et  Constantin  Mélitiniotès,  défendent  jusqu'à  la 
mort.  Le  xivc  siècle  voit  la  théologie  latine  mise  à  la 
portée  des  Byzantins  par  les  traductions  augusti- 
niennes  et  thomistes  de  Maxime  Planude  et  des  deux 
Cydonès,  Démétrius  et  Prochore,  par  les  écrits  origi- 
naux du  même  Démétrius  Cydonès  et  de  son  disciple 
Manuel  Calécas,  sans  parler  d'autres  traductions  grec- 
ques d'ceuvres  latines  faites  par  des  missionnaires.  En 
même  temps  commence  en  Italie  le  mouvement  de  la 
Renaissance,  qui  a  pour  effet  de  dissiper  bien  des 
préjugés  occidentaux  sur  le  compte  des  Grecs  et  de 
rapprocher  entre  eux  les  esprits  supérieurs  dans  les 
deux  camps.  Ce  mouvement  s'accentue  dans  la  pre- 
mière moitié  du  xve  siècle  avec  des  hommes  tels  que 
Georges  Scholarios,  Bessarion,  Georges  de  Trébizonde. 
De  tout  cela  il  résulte  une  connaissance  mutuelle  plus 
sérieuse,  qui  engendre  l'estime  et  atteint  le  schisme 
dans  l'une  de  ses  causes  les  plus  profondes.  Ajoutons 
que  les  unionistes  byzantins,  mieux  que  nos  théolo- 
giens scolastiques,  expliquèrent  la  doctrine  trinitaire 
des  Pères  grecs  et,  en  particulier,  du  dernier  de  tous, 
saint  Jean  Damascône,  et  montrèrent  leur  accord 
foncier  avec  les  Pères  latins  sur  la  question  de  la 
procession  du  Saint-Esprit. 

///.  COUP  D'ŒIL  SUR  LES  PRINCIPAUX  ESSAIS 
D'UNION.  —  Rien  ne  montre  mieux  le  caractère  épiso- 
dique  des  événements  de  1054  que  les  essais  d'union 
qui  se  produisirent  peu  d'années  après.  Une  première 
démarche  fut  faite  par  le  pape  Alexandre  II  (1061- 
107.1),  à  l'avènement  de  l'empereur  Michel  VII  Doucaa 
(1071-1078).  L'opposition  irréductible  du  philosophe- 
ministre  Michel  Psellos  et  du  patriarche  Jean  Xiphilin 
(1063-1075)  réduisirent  à  néant  les  esp  >irs  d'union. 

L'année  suivante,  les  rôles  étaient  renversés. 
Devant  les  progrès  des  Turcs,  ce  fut  Michel  VII  qui 
se  tourna  vers  le  pape  Grégoire  VIL  nouvellement  élu, 
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pour  en  obtenir  du  secours,  promettant  en  retour 
d'opérer  l'union  des  Églises.  Cf.  Jalïé,  Monumcnta 
greguriana.  Bibliotheca  rerum  germanicarum,  t.  n, 
p.  31  sq.,  145.  Le  pape  entra  d'autant  plus  facilement 
dans  ses  vues,  qu'il  avait  aperçu  lui-même  le  danger 
musulman  et  se  proposait  de  recruter,  dans  ce  but, 
une  armée  de  50  000  hommes.  Mais  il  entendait  poser 
ses  conditions  pour  la  réconciliation  religieuse. 
L'Église  grecque  reconnaîtrait  la  primauté  romaine 
avec  toutes  les  conséquences  qui  s'en  suivent.  On 
s'occupa  du  projet  durant  toute  l'année  1074.  Puis 
brusquement  les  pourparlers  cessèrent,  vraisembla- 
blement à  cause  de  l'opposition  du  patriarche  Xi- 
philin  et  du  haut  clergé  byzantin.  Grégoire  VII  n'en 
continua  pas  moins  à  entretenir  avec  le  basikus  des 
relations  cordiales,  que  pouvait  rendre  durables  le 
projet  de  mariage  d'Hélène,  fille  de  Robert  Guiscard, 
avec  le  jeune  Constantin,  fils  de  Michel  VII,  conclu  en 
1074.  Malheureusement  la  révolution  de  palais  qui 
détrôna  Michel  au  profit  de  Nicéphore  III  Botoniate 
vint  tout  brouiller.  Le  pape,  fidèle  au  souverain  déchu, 
excommunia  l'usurpateur.  Robert  Guiscard,  qui  était 
devenu  le  gendre  de  Michel  VII,  trouva  là  un  beau 
prétexte  pour  attaquer  les  Byzantins  et  recourut  à  une 
audacieuse  mystification  pour  mettre  Grégoire  VII  de 
son  côté.  Mais  cette  politique  fut  fatale  à  toute  union 
religieuse  non  seulement  durant  les  trois  années  du 
règne  de  Nicéphore  Botoniate,  mais  aussi  durant  les 
sept  premières  années  du  règne  d'Alexis  Comnène 
(1081-1118),  qui,  pour  tenir  tête  au  prince  normand, 
s'allia  avec  Henri  IV  d'Allemagne.  A  cause  de  ces 
événements,  la  mémoire  de  saint  Grégoire  VII  devint 
odieuse  aux  Byzantins.  Dans  son  Alexiade,  1.  I, 
P.  G.,  t.  cxxxi,  col.  52  sq.,  Anne  Comnène  trace  de  ce 
pape  une  véritable  caricature. 

Dès  son  avènement,  Urbain  II  (1088-1099)  entama 
des  négociations  avec  le  basileus  pour  le  rétablissement 
de  relations  cordiales  dans  le  domaine  politique  et 
religieux.  Une  ambassade  pontificale  se  rendit  à 
Constantinople  pour  solliciter  le  retrait  des  mesures 
persécutrices  prises  contre  certaines  églises  latines  de 
Constantinople  à  l'occasion  de  la  guerre  de  Robert 
Guiscard  contre  Byzance.  Alexis  accueillit  les  ouver- 
tures pontificales,  sachant  de  quel  prix  était  l'amitié 
du  pape.  Il  s'offrait  à  favoriser  la  liquidation  de  la 
controverse  sur  les  azymes.  Un  concile  se  réunirait  à 
Constantinople  auquel  le  pape  se  rendrait  avec  ses 
théologiens.  La  liberté  de  discussion  serait  complète 
et  tout  le  monde  s'en  tiendrait  à  la  décision  prise 
d'un  commun  accord.  Mis  au  courant  des  négociations 
par  le  pape,  le  frère  et  successeur  de  Robert  Guiscard, 
Roger  de  Sicile,  approuva  le  projet  de  concile.  Urbain  II 
put,  dès  lors,  donner  au  basileus  une  réponse  affirma- 
tive et  de  part  et  d'autre  on  se  prépara  au  concile. 

Malheureusement  les  agissements  de  l'antipape 
Clément  III  (Guibert)  et  de  ses  partisans  empêchèrent 
Urbain  II  de  partir  pour  l'Orient.  Il  dut  se  contenter 
d'envoyer  des  légats  à  Constantinople  dans  le  courant 
de  l'année  1089.  Ceux-ci  relevèrent  de  l'excommuni- 
cation l'empereur  Alexis  qui,  en  retour,  demanda  au 
patriarche  byzantin  et  à  son  synode  d'inscrire  le  nom 
du  pape  aux  diptyques  de  Sainte-Sophie.  Le  synode  s'y 
refusa  tout  d'abord,  prétextant  «  certains  différends 
d'ordre  canonique  »,  y.ocvovixà  Çy]TY)(i.aTa,  qui  existaient 
entre  les  deux  Églises  et  exigeant  du  pape  l'envoi  de 
sa  profession  de  foi.  Mais  la  volonté  du  basileus  était 
formelle.  Fort  habilement,  Alexis  demanda  qu'on  fît 
une  enquête  dans  les  archives  de  Sainte-Sophie  pour 
trouver  le  document  officiel  attestant  que  l'Église  de 
Rome  avait  été  canoniquement  séparée  de  l'Église 
byzantine  et  motivant  la  suppression  du  nom  du  pape 
dans  les  diptyques.  On  eut  beau  fouiller.  On  ne  trouva 
rien  de  tel.  Il  y  avait  sans  doute  le  fameux  Édit  synodal 


de  Michel  Cérulaire;  mais,  comme  nous  l'avons  vu 
col.  1355,  la  pièce  ne  regardait  ni  l'Église  romaine  ni 
son  chef,  mais  seulement  les  trois  légats  de  1054,  en 
la  personne  desquels  on  n'avait  vu  que  des  émissaires 
d'Argyros.  S'adressant  alors  au  synode,  Alexis  fit 
remarquer  qu'il  était  absolument  illégal  de  supprimer 
le  nom  du  pape  dans  les  diptyques  avant  une  condam- 
nation canonique  dans  les  formes.  Le  patriarche  et  le 
synode  durent  s'incliner  et  décidèrent  de  recourir  à 
l'économie  :  on  inscrirait  le  nom  du  pape  aux  diptyques 
en  lui  marquant  un  délai  de  dix-huit  mois,  au  cours 
duquel  il  aurait  à  envoyer  sa  profession  de  foi  et  à  se 
présenter  devant  le  synode,  soit  personnellement,  soit 
par  délégués,  pour  l'examen  des  questions  pendantes 
entre  les  deux  Églises.  Ce  qui  fut  réglé  fut  exécuté. 
Après  plus  de  soixante  ans  d'interruption,  le  nom  de 
l'évêque  de  Rome  fut  de  nouveau  proclamé  à  la 
Grande  Église  de  Constantinople  et  la  communion 
provisoirement  rétablie  avec  les  Latins,  dont  les 
églises  fermées  furent  rouvertes.  Ce  que  les  légats  de 
saint  Léon  IX  n'avaient  pu  obtenir  était  accordé 
à  ceux  d'Urbain  II,  grâce  à  l'énergique  intervention 
du  basikus.  Il  est  vrai  que  les  conditions  posées  pour 
l'union  définitive  étaient  difficilement  acceptables 
pour  le  pontife  romain.  Les  hauts  prélats  byzantins 
comptaient  bien  que  leurs  conditions  et  les  termes 
dans  lesquels  on  les  formulait  suffiraient  à  faire 
échouer  l'accord  définitif  et  à  préserver  une  fois  de 
plus  leur  autonomie  menacée.  Dans  sa  lettre  à 
Urbain  II,  le  patriarche  Nicolas  III  Grammaticos 
(1084-1111)  affectait  de  le  traiter  comme  un  égal, 
ôy.OTCCfi]ç,  et  lui  reprochait  discrètement  de  n'avoir 
pas  envoyé  sa  lettre  enthronistique  avec  sa  profession 
de  foi,  au  moment  de  son  élection,  conformément  à 
l'usage.  Par  ailleurs,  le  synode  permanent  exigeait 
l'acceptation  de  toute  la  discipline  canonique  de 
l'Église  byzantine,  y  compris  les  canons  apostoliques 
et  toute  la  législation  du  concile  in  Trullo,  qui  était 
qualifié  d'oecuménique.  Tout  cela  était  difficilement 
recevable.  Il  n'en  est  pas  moins  curieux  de  constater 
que,  plus  de  trente  ans  après  Michel  Cérulaire,  on  ne 
trouvait  à  Byzance  rien  de  sérieux  à  faire  valoir  pour 
légitimer  la  rupture  avec  l'Église  romaine.  Un  peu  de 
bonne  volonté  aurait  suffi  à  dissiper  les  malentendus. 
Mais  il  aurait  fallu  que  les  prélats  byzantins  recon- 
nussent la  primauté  véritable  du  successeur  de 
Pierre,  et  c'est  cela  qu'ils  ne  voulaient  pas.  Voir  sur 
toute  cette  affaire  le  dossier  inédit  publié  par  H.  Holtz- 
mann,  Unionsverhandlungen  zwischen  Kaiser  Alexis  I. 
und  Papst  Urban  II.  im  Jahre  1089,  dans  la  Byzan- 
tinische  Zeitschrift,  t.  xxvm,  1928,  p.  38-67. 

Combien  de  temps  dura  cette  union  provisoire? 
Nous  l'ignorons.  Bientôt  survint  la  première  croisade 
et  les  complications  politiques  qu'elle  amena  entre 
Byzantins  et  Occidentaux.  La  polémique  antilatine 
paraît  cependant  avoir  fait  trêve  en  Orient  jusqu'en 
1111-1113,  époque  où  une  nouvelle  tentative  d'union 
s'esquissa  entre  le  pape  Pascal  II  (1099-1118)  et 
Alexis  Comnène.  On  reparla  d'un  concile  œcuménique 
pour  éclaircir  les  points  controversés.  En  1113, 
l'archevêque  de  Milan,  Pierre  Grossolano, revenant  de 
Terre  sainte  en  Occident,  passa  par  Constantinople 
et  entama  des  discussions  avec  les  théologiens  grecs 
sur  la  procession  du  Saint-Esprit  et  les  azymes.  C'en 
fut  assez  pour  rallumer  en  Orient  le  feu  de  la  polémique 
antilatine.  Une  nuée  de  théologiens  se  leva  aussitôt 
pour  défendre  l'orthodoxie  et  protéger  l'autonomie 
byzantine;  les  traités  contre  le  Filioque  et  les  azymes 
se  multiplièrent.  C'est  alors  que  le  moine  exégète 
Euthyme  Zigabène  produisit  sa  Panoplie  dogmatique, 
dont  un  titre  entier  est  réservé  aux  erreurs  latines. 
Mauvais  présage  pour  le  succès  de  l'union  !  Cela 
n'empêcha   point   les   successeurs   d'Alexis,   Jean   et 
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Manuel  Comnène  d'engager  de  continuels  pourparlers 
politico-religieux  avec-  les  papes.  Ces  empereurs 
caressenl  encore  parfois  le  rêve  de  reconquérir  l'Italie 
et  de  se  faire  couronner  par  le  pape.  Manuel  Comnène 
surtout  donna  dans  cette  utopie.  Pendant  tout  son 
règne,  il  se  montra  latinophilc,  confia  à  des  Latins  les 
premières  charges  <!<■  l'empire  cl,  en  1166,  lit  auprès  du 
pape  Alexandre  III  une  démarche  décisive.  Le  sébaste 
Jourdain,  fils  du  prince  Robert  de  Capoue,  vint  pro- 
poser au  pape,  de  la  part  de  l'empereur,  la  réunion  des 
Églises.  En  échange,  Manuel  demandait  à  Alexan- 
dre III  la  couronne  impériale  et  le  rétablissement 
de  l'unité  de  l'empire.  Il  s'engageait  à  l'aider  finan- 
cièrement pour  vaincre  la  résistance  des  opposants. 
Le  pape  prit  l'offre  en  considération.  Les  cardinaux 
Ubald  d'Ostie  et  Jean  des  Saints-Jean-et-Paul  se 
rendirent  à  Constant inople  pour  négocier.  Le  projet 
échoua,  à  la  suite  de  joutes  théologiques  sur  les  points 
controversés,  sans  doute  aussi  parce  que  le  basileus 
n'accepta  pas  la  condition  posée  par  le  pape,  qui 
demandait  à  Manuel  de  fixer  sa  résidence  à  Home. 
Nouvelles  négociations  unionistes  vers  1170.  Elles  se 
heurtèrent  à  l'opposition  irréductible  du  patriarche 
Michel  III  d'Anchialos.  Cf.  Chalandon,  Jean  II  Com- 
nène (1118-1143)  et  Manuel  Comnène  (1143-1180), 
Paris,  1912,  p.  161-164,  564-568. 

Inutile  de  dire  que  la  quatrième  croisade  et  la 
constitution  d'un  empire  latin  sur  les  rives  du  Bos- 
phore rendirent  de  plus  en  plus  difficile  l'union  reli- 
gieuse; mais  ces  événements  eurent  aussi  pour  effet 
de  multiplier  les  pourparlers  politiques  en  vue  de  la 
procurer.  Il  en  a  été  suffisamment  parlé  soit  à  l'article 
Constantinoplk  (Église  de),  t.  in,  col.  1380-1396,  soit 
à  l'article  Lyon  (IIe  concile  de),  t.  ix,  col.  1374-1410. 

La  réaction  violente  contre  les  Latins  qui  suivit  la 
rupture  de  l'union  conclue  au  concile  de  Lyon  (1282), 
arrêta  pour  quelques  années  de  nouvelles  négociations. 
L'empereur  Andronic  II  (1282-1328)  repoussa  toutes 
les  avances  qu'on  lui  fit  jusqu'en  1323.  Aussi  voyons- 
nous  les  papes,  pendant  cette  période,  essayer  de 
reconstituer  l'empire  latin,  détruit  par  Michel  Paléo- 
loguc  en  1261.  A  partir  de  1330,  devant  le  péril  de 
plus  en  plus  menaçant  des  Turcs,  que  favorise  la 
guerre  civile  entre  l'usurpateur  Jean  Cantacuzènc 
et  l'héritier  légitime  Jean  V  Paléologue,  les  pour- 
parlers unionistes  entre  papes  et  empereurs  devien- 
nent continuels.  Les  papes  se  déclarent  prêts  à  venir 
au  secours  des  Byzantins,  mais  ils  exigent  auparavant 
la  soumission  de  l'Église  byzantine  à  leur  autorité. 
Les  empereurs,  au  contraire,  veulent  être  aidés  tout 
de  suite  et  promettent  de  procurer  l'union  des  Églises, 
une  fois  le  péril  écarté.  C'est  aussi  durant  cette 
période  qu'on  reparle  de  plus  belle  du  concile  œcu- 
ménique. Les  Grecs  ont  complètement  oublié  le  second 
concile  de  Lyon,  qui  pour  eux  ne  compte  pas,  parce 
qu'il  n'y  a  pas  eu  d'examen  des  questions  contro- 
versées. Rome  résiste  d'abord  et  ne  veut  point  qu'on 
revienne  sur  la  chose  jugée,  si  bien  que  le  polémiste 
Nil  Cabasilas  (fl360),  métropolite  de  Thessaloniquc, 
déclare  que  la  persistance  du  schisme  vient  de  ce  que 
les  Romains  ne  vculcnl  pas  qu'un  concile  œcuménique, 
semblable  aux  anciens  conciles  des  huit  premiers 
siècles,  examine  les  questions  controversées,  mais  pré- 
tendent tout  dirimer  de  leur  propre  autorité  comme 
des  maîtres  en  présence  <\t-  dociles  disciples.  De  eccle- 
siarum  dissidio,  /'.  G.,  t.  CXLix,  col.  684-685.  On  finit 
pourtant  par  leur  accorder  ce  qu'ils  demandaient. 
L'empereur  Manuel  Paléologue  envoya  une  nombreuse 
délégation  au  concile  de  Constance  en  1117;  mais 
l'union  ne  put  être  réalisée,  l'.n  1  138-1  139,  après  de 
longs  pourparlers,  on  eut  enfin  le  concile  unioniste 
rêvé.  On  discuta  longuement  à  Florence  sur  les  princi- 
pales questions  controversées.  Les  Grecs,  sans  doute, 


comme  nous  l'avons  dit  col.  1366,  ne  furent  pas  toujours 
libres  de  dire  tout  ce  qu'ils  pensaient,  parce  que  l'em- 
pereur s'y  opposait.  Il  y  eut  cependant  enquête  sérieuse 
sur  tous  les  points  et  plusieurs  des  prélats  orientaux 
sortirent  de  ces  débats  pleinement  convaincus  des 
vérités  définies  dans  le  décret  d'union.  Mais  la  masse 
du  clergé,  les  moines  et  le  peuple  n'étaient  point  pré- 
parés à  abandonner  les  dogmes  des  ancêtres.  Il  suffit 
de  Marc  d'Éphèse  et  de  quelques  autres  meneurs  pour 
faire  avorter  l'union  si  péniblement  conclue.  On  ne  put 
la  promulguer  officiellement  à  Sainte-Sophie  que  le 
12  décembre  1452,  six  mois  avant  la  prise  de  Constan- 
tinople  par  les  Turcs.  Alors  que  les  Latins  virent  géné- 
ralement dans  la  victoire  des  infidèles  le  juste  châti- 
ment de  l'entêtement  des  Grecs  à  rester  dans  le 
schisme,  les  chefs  des  antiunionistes,  tel  Georges- 
Gennade  Scholarios,  considérèrent  cet  événement 
comme  la  punition  de  l'abandon  de  l'orthodoxie  per- 
pétré à  Florence.  Les  Russes  moscovites  virent  du 
même  œil  la  catastrophe  et  commencèrent  à  concevoir 
des  soupçons  sur  l'orthodoxie  des  Grecs.  Il  se  trouva 
bientôt  des  théologiens  pour  parler  de  la  translation 
de  la  primauté  de  Constantinople  à  Moscou,  qualifiée 
de  troisième  Rome.  Voir  art.  Russie,  col.  243  sq. 

IV.  Le  schisme  a.  l'état  stable  (xv«  au  xxe  siècle). 
—  Dans  la  période  moderne,  le  schisme  byzantin 
poursuit  son  évolution  normale,  conforme  au  principe 
qui  lui  a  donné  naissance.  Tombée  sous  le  joug  des 
infidèles,  l'Église  de  Constantinople  voit  bientôt  sa 
primauté  contestée  par  les  groupes  dissidents  qui 
habitent  hors  des  frontières  de  l'empire  turc.  Com- 
mencé déjà  dans  la  période  précédente,  après  la  dislo- 
cation de  l'empire  byzantin  qui  suivit  la  quatrième 
croisade,  ce  morcellement  s'est  surtout  accentué  dans 
la  première  moitié  du  xix«  siècle.  Il  a  continué  à  la 
suite  des  changements  opérés  dans  la  carte  politique 
de  l'Europe  et  de  l'Asie  par  la  guerre  balkanique  et  la 
guerre  mondiale  de  1914-1918.  Cette  division  de 
l'ancienne  Église  byzantine  en  de  nombreux  groupes 
autocéphales  et  autonomes  est  comparable  au  phéno- 
mène de  fissiparité;  c'est  la  loi  du  schisme  installée 
dans  le  schisme  même. 

Durant  la  même  période,  l'hostilité  à  l'égard  de 
l'Église  catholique,  loin  de  diminuer,  est  plutôt  ren- 
forcée. Les  tentatives  d'union  cessent  complètement. 
La  polémique  antilatine  bat  toujours  son  plein  et 
s'exaspère  même  à  certains  moments  sous  l'influence 
de  causes  diverses.  C'est  bien  le  schisme  à  l'état 
stable  et  vraiment  définitif. 

Par  contre,  dès  la  fin  du  xvr3  siècle,  des  essais  de 
rapprochement  commencent  à  s'amorcer  avec  les 
réformés  d'Occident.  Ces  essais  sont  devenus  plus 
fréquents  depuis  un  siècle,  mais  jusqu'ici  ils  n'ont  pas 
eu  plus  de  résultat  que  les  négociations  unionistes  de 
la  période  byzantine  avec  l'Église  romaine. 

/.  LE  MORCELLEMENT  DE  L'ANCIENNE  ÉGLISE  BY- 
ZANTINE EN  PLUSIEURS  GROUPES  AUTONOMES.  LES 
ÉGLISES  AUTOCÉPHALES  NATIONALES.  — La  destruc- 
tion de  l'empire  chrétien  eut  pour  l'Église  byzantine  les 
plus  graves  conséquences.  L'autonomie  du  patriarche 
œcuménique,  son  autorité,  les  limites  mêmes  de 
sa  juridiction  parurent  d'abord  s'être  accrues  sous 
le  nouveau  régime  que  Mahomet  II  cl  ses  successeurs 
imposèrent  à  leurs  sujets  chrétiens.  Le  patriarche 
n'eut  plus  à  compter  avec  le  basileus  qui  menaçait 
périodiquement  son  indépendance  par  des  tentatives 
d'union  avec  le  pape.  Par  ailleurs,  les  sultans  lui 
donnèrent  un  nouveau  trait  de  ressemblance  avec 
l'évêque  de  Rome,  à  la  fois  primat  spirituel  et  roi 
temporel,  en  lui  accordant  une  certaine  juridiction 
civile  sur  ses  ouailles.  C'est  sous  la  dominai  ion  turque, 
plus  cpie  sous  le  règne  des  basileis,  que  le  patriarche 
œcuménique  fit  vraiment    ligure  de  pape  des  chré- 
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tientés  orientales  de  rite  byzantin.  Son  domaine 
s'enrichit  aussi  des  dépouilles  des  Églises  bulgare  et 
serbe  à  la  suite  de  l'incorporation  à  l'empire  turc  des 
royaumes  de  Bulgarie  et  de  Serbie.  Il  hérita  direc- 
tement des  métropoles  du  patriarcat  de  Tirnovo 
{cf.  art.  Constantinople  ( Église  de),  t.  m,  col.  1400), 
et  la  haute  juridiction  sur  le  patriarcat  serbe  d'Ipek  lui 
revint  par  l'intermédiaire  de  l'archevêché  ou  patriarcat 
gréco-bulgare  d'Ochrida,  auquel  il  fut  d'abord  annexé. 
Rétabli  en  1557,  le  patriarcat  d'Ipek  fut  définitivement 
supprimé  en  1700  au  profit  du  patriarcat  œcuménique. 
L'année  suivante,  le  patriarcat  d'Ochrida  eut  le  même 
sort. 

Quant  aux  trois  patriarcats  melkites  d'Alexandrie, 
d'Antioche  et  de  Jérusalem  qui,  d'après  les  principes 
de  la  pentarchie,  devaient  être  autonomes,  il  y  avait 
longtemps  déjà  qu'ils  subissaient  l'hégémonie  de 
Constantinople,  leurs  titulaires  résidant  la  plupart  du 
temps  dans  cette  ville.  Cette  sujétion  devint  plus 
étroite  lorsque  les  Turcs  se  furent  emparés  de  la  Syrie 
et  de  l'Egypte.  Le  patriarche  œcuménique  les  traita 
vraiment  comme  ses  subordonnés  jusqu'au  premier 
quart  du  xixe  siècle. 

Mais  cette  fortune  reposait  sur  une  base  fragile. 
Le  principe  laïc  qui  l'étayait  ne  devait  pas  tarder  à 
jouer  au  détriment  de  ceux  qu'il  avait  d'abord  servis. 
Si  le  siège  de  Constantinople  avait  reçu  ses  privilèges 
ecclésiastiques  à  cause  du  rang  civil  de  cette  capitale, 
il  devait  arriver  que  ces  privilèges  lui  seraient  con- 
testés, du  jour  où  la  ville  cesserait  d'être  la  tête  d'un 
empire  chrétien  ;  du  jour  aussi  où  d'autres  cités  devien- 
draient les  capitales  de  nouveaux  États  chrétiens.  On 
avait  déjà  vu  cette  conséquence  logique  entrer  dans 
les  faits  à  la  période  précédente.  Après  la  consti- 
tution de  l'empire  latin  de  Constantinople  en  1204, 
le  patriarcat  byzantin  s'était,  en  fait,  scindé  en  plu- 
sieurs tronçons,  suivant  le  nombre  des  juridictions 
civiles  autonomes.  Chaque  prince,  chaque  basileus 
nouveau  avait  voulu  avoir  son  patriarche,  un  patri- 
arche indépendant,  comme  lui,  de  toute  ingérence 
étrangère.  Le  despotat  d'Épire,  l'empire  de  Trébi- 
zonde  jouirent  ainsi  pendant  quelque  temps  d'une 
certaine  autonomie  religieuse  malgré  les  protestations 
des  patriarches  œcuméniques  réfugiés  à  Nicée.  En 
même  temps,  les  Bulgares  reconquirent  leur  indépen- 
dance et  constituèrent  leur  second  patriarcat  à 
Tirnovo,  qu'ils  firent  reconnaître  d'abord  par  le  pape 
en  1204,  puis  par  le  patriarche  œcuménique  lui-même 
vers  1235.  Les  Serbes,  devenus  indépendants  dans  la 
seconde  moitié  du  xne  siècle,  furent  d'abord  unis  à 
Rome;  mais,  après  la  chute  de  l'empire  latin  de  Cons- 
tantinople, les  rois  de  Serbie  commencèrent  à  se  tour- 
ner vers  Byzance  jusqu'au  jour  où  Douchan  voulut 
être  tsar  et  avoir  un  patriarche  qui  pût  lui  conférer 
l'onction  impériale.  Par  son  ordre,  en  1346,  le  métro- 
polite serbe  Joannice  fut  promu  patriarche  d'Ipek 
par  le  patriarche  bulgare  de  Tirnovo  et  le  patriarche 
gréco-bulgare   d'Ochrida. 

Quelle  a  été  l'attitude  habituelle  des  patriarches  de 
Constantinople  à  la  naissance  de  chaque  nouvelle 
autocéphalie?  Au  Moyen  Age  comme  dans  la  période 
moderne,  cette  attitude  a  été  uniforme  :  ils  ont  d'a- 
bord commencé  par  protester  énergiquement  ;  puis, 
au  bout  d'un  laps  de  temps  plus  ou  moins  long,  mar- 
qué parfois  par  un  schisme  formel  accompagné  d'ana- 
thèmes,  ils  ont  fini  par  reconnaître  le  fait  accompli 
en  s 'efforçant  de  garder  un  semblant  de  juridiction 
sur  leurs  filles  émancipées.  Ainsi,  avaient-ils  fait  à 
l'égard  du  premier  patriarcat  bulgare  du  xc  siècle; 
ainsi  firent-ils  à  l'égard  du  second.  Quant  au  patriarcat 
serbe  d'Ipek,  non  seulement  on  refusa  d'abord  de  le 
reconnaître,  mais  en  1352,  le  patriarche  œcuménique 
Calliste  Ier  lança  l'excommunication  contre  l'empereur 


Douchan,  son  patriarche  Joannice  et  toute  la  nation 
serbe.  La  censure  ne  fut  levée  qu'en  1375  par  le 
patriarche  Philothée.  Le  nouveau  patriarcat  dura 
jusqu'en  1459,  époque  où  il  fut  rattaché  par  Maho- 
met II  au  patriarcat  gréco-bulgare  d'Ochrida.  L'Église 
serbe  resta  sous  la  juridiction  d'Ochrida  de  1459  à 
1557.  A  cette  dernière  date,  le  patriarcat  d'Ipek  fut 
rétabli,  grâce  à  l'intervention  du  grand  vizir  Mehmed 
Sokolovitch,  renégat  serbe,  dont  le  frère,  Macaire,  fut 
nommé  patriarche.  Cette  situation  dura  jusqu'en  1760, 
année  où  les  Turcs,  poussés  par  le  Phanar,  suppri- 
mèrent de  nouveau  le  patriarcat  d'Ipek  au  profit  du 
patriarcat  œcuménique.  Nous  avons  dit  que,  l'année 
suivante,  le  patriarcat  gréco-bulgare  disparut  à  son 
tour  de  la  même  manière. 

1°  Église  russe.  — ■  Dans  la  période  moderne,  la 
première  Église  qui  ait  secoué  la  tutelle  de  Constan- 
tinople et  conquis  sa  pleine  autonomie  est  l'Église 
russe.  Jusqu'à  l'invasion  mongole  (1240),  celle-ci  figura 
sur  les  rôles  du  patriarcat  œcuménique  sous  le  titre  de 
métropole  de  Kiev,  et  les  titulaires  furent  presque  tous 
des  Grecs  d'origine.  Sous  la  domination  tatare,  qui  fut 
tolérante  pour  l'Église,  l'influence  byzantine  réussit  à 
se  maintenir  jusqu'en  1401.  Durant  cette  période, 
c'est  encore  le  patriarche  œcuménique  qui  choisit  les 
métropolites  non  plus  seulement  parmi  les  Grecs  mais 
aussi  parmi  les  Slaves  méridionaux.  Il  est  rare  que 
les  candidats  du  kniaz  soient  acceptés.  Le  schisme 
s'alfermit  par  la  traduction  en  slavon  de  plusieurs 
ouvrages  polémiques  de  théologiens  byzantins,  et 
quand  parait,  en  1280,  la  première  rédaction  de  la 
Kormcaja  Kniga  (ou  Corpus  juris  canunici  de  l'Église 
russe),  on  y  insère  la  seconde  Lettre  de  Michel  Cérulaire 
à  Pierre  d'Antioche  et  l'Opuscule  contre  les  Francs. 
Voir  art.  Russie,  col.  234. 

Dans  la  première  moitié  du  xive  siècle,  un  grave 
événement  se  produisit  qui  devait  amener  à  la  longue 
la  division  de  l'Église  russe  en  deux  métropoles  dis- 
tinctes. Les  Lithuaniens,  qui  fusionnèrent  avec  les 
Polonais  en  1380  pour  constituer  un  seul  royaume, 
s'annexèrent  les  provinces  occidentales  et  méridio- 
nales de  la  Russie.  Kiev  elle-même  tomba  en  leur 
pouvoir  vers  1320.  Le  métropolite  russe  devenait  ainsi 
sujet  d'un  roi  catholique.  Cette  situation  ne  pouvait 
durer  indéfiniment  en  vertu  même  du  principe  de 
l'autocéphalisme  national.  Elle  se  prolongea  jus- 
qu'après le  concile  de  Florence,  auquel  assista,  comme 
on  sait,  le  métropolite  de  Kiev,  Isidore.  Celui-ci  resta 
fidèle  à  l'union  mais  essaya  vainement  de  la  faire 
accepter  dans  la  Russie  indépendante,  alors  soumise 
au  grand  kniaz  Vassili  l'Aveugle.  A  Isidore  devenu 
catholique  les  dissidents  substituèrent  le  métropolite 
Jonas  (1458-1461),  qui  siégea  à  Moscou.  A  sa  mort, 
le  grand  kniaz  nomma  lui-même  son  successeur, 
Théodore,  sans  consulter  le  patriarche  œcuménique 
(1461).  A  partir  de  cette  date,  l'Église  moscovite 
proprement  dite,  celle  de  la  Russie  indépendante,  fut 
en  fait  autocéphalc  et  rompit  tout  lien  de  sujétion 
vis-à-vis  du  patriarcat  œcuménique.  Mais  celui-ci 
réussit  à  maintenir  sa  haute  juridiction  sur  la  métro- 
pole de  Kiev,  qui  ne  commanda  plus,  dès  lors,  qu'aux 
«  orthodoxes  »  du  royaume  polono-lithuanien.  Dans 
cette  métropole,  du  reste,  les  titulaires  de  Kiev,  sinon 
leurs  sufïragants.  reconnurent  la  suprématie  romaine 
de  1458  à  1518.  En  1595,  au  synode  de  Brest,  la  majo- 
rité de  l'épiscopat  de  rite  byzantin  du  royaume 
polono-lithuanien  s'unit  officiellement  à  Rome  et 
constitua  l'Église  ruthène  unie.  Les  adversaires  de 
l'union  se  maintinrent  pourtant  nombreux  dans  le 
pays,  et  en  1620  le  patriarche  de  Jérusalem,  Théo- 
phane,  réussit  à  y  rétablir  la  hiérarchie  dissidente  qui 
resta  soumise  au  patriarcat  œcuménique  jusqu'au 
jour  où  Kiev  et  les  environs  tombèrent  au  pouvoir  des 
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tsars  moscovites  (1686).  En  perdant  la  Russie,  le 
patriarcat  grec  de  Conslantinople  perdait,  en  fait,  la 
prépondérance  dans  le  concert  des  Églises  autocé- 
phales  Issues  du  schisme  byzantin. 

Nous  avons  dit  qu'à  partir  de  1461  l'Eglise  russe 
devint  en  fait  autocéphale.  Mais  cette  autocéphalie  ne 
fut  reconnue  en  droit  que  sur  la  fin  du  xvie  siècle, 
lorsque  la  métropole  de  Moscou  fut  érigée  en  patriar- 
cat. Voir  Russie,  col.  272  sq.  Profitant  du  passage  à 
Moscou  du  patriarche  œcuménique  Jérémie  II,  le 
tout  puissant  ministre  de  Fédof  Ivanovic,  Boris 
Godunof,  fit  élever  à  la  dignité  patriarcale  le  métro- 
polite de  Moscou,  Job,  demandant  pour  lui  le  troi- 
sième rang  dans  la  hiérarchie,  après  les  patriarches  de 
Constantinople  et  d'Alexandrie  (1589).  Au  synode  de 
Constantinople  de  1590,  les  prélats  grecs  reconnurent 
d'assez  mauvaise  grâce  le  nouveau  patriarcat  mais  lui 
assignèrent  le  cinquième  et  dernier  rang.  Boris  Godunof 
insista  vainement  auprès  des  patriarches  orientaux 
pour  obtenir  le  troisième  rang,  que  Jérémie  II  lui  avait 
imprudemment  promis.  Un  nouveau  synode  eonstanti- 
nopolitain  tenu  en  1593  confirma  la  décision  de  celui 
de  1590.  Les  patriarches  orientaux  affectèrent,  du 
reste,  de  considérer  le  patriarcat  moscovite  comme  un 
patriarcat  mineur  et  le  traitèrent  comme  ils  traitaient 
les  patriarcats  d'Ipek  et  d'Ochrida,  c'est-à-dire  en  le 
passant  sous  silence  dans  les  documents  officiels.  Se 
référant  à  la  vieille  théorie  de  la  pentarchie,  ils  ne 
comptaient  que  quatre  patriarches  orthodoxes,  le 
cinquième,  l'évêque  de  Rome,  ayant  fait  défection. 
Quelques-uns  en  arrivèrent  même  à  abandonner  la 
comparaison  des  cinq  sens  du  corps  humain,  dont  on 
s'était  d'abord  servi  pour  légitimer  le  nombre  de  cinq, 
et  comparèrent  les  quatre  patriarches  aux  quatre 
colonnes  du  temple  de  l'orthodoxie.  Cf.  l'article 
Primauté  dans  l'Église  gréco-russe,  t.  xm, 
col.  378. 

Mais  l'importance  de  l'Église  russe  ne  fil  que  grandir 
avec  la  puissance  politique  de  l'empire  des  tsars.  Le 
cinquième  patriarcat  devint  en  réalité  le  premier,  tant 
par  le  nombre  de  ses  fidèles  que  par  son  influence  sur 
les  autres  Églises  autocéphales.  L'institution  patriar- 
cale, du  reste,  ne  dura  pas  longtemps.  Après  le  long 
et  pénible  conflit  entre  le  tsar  Alexis  Mikhaïlovic 
(1645-1676)  et  le  patriarche  Nicon,  elle  s'avéra  dange- 
reuse pour  l'omnipotence  des  tsars.  Pierre  le  Grand  la 
supprima  en  1700  et  la  remplaça  en  1721  par  le  Saint- 
Synode  dirigeant  siégeant  à  Saint-Pétersbourg. 
L'organisme  créé  par  Pierre  le  Grand,  qui  le  fit  approu- 
ver par  les  quatre  patriarches  d'Orient  en  1723,  a  régi 
l'Église  russe  pendant  deux  cents  ans,  de  1721  à  1917. 
En  1917,  au  moment  où  commençait  la  révolution 
bolehéviste,  le  concile  panrusse  de  Moscou  rétablit  le 
patriarcat  en  l'encadrant  d'organismes  parlementaires 
qui  faisaient  du  patriarche  un  président  d'assemblée 
plutôt  qu'un  véritable  chef.  La  nouvelle  institution, 
du  reste,  n'a  pu  fonctionner  jusqu'ici  d'une  manière 
normale  à  cause  de  la  persécution  soviet icpie.  Depuis 
la  mort  de  Tikhon,  le  patriarche  élu  par  l'assemblée  «le 
1917  (7  avril  1925),  on  n'a  pas  encore  réussi  à  lui 
donner  un  successeur  dans  les  formes  prévues  par  le 
concile. 

Depuis  1917,  l'Église  russe,  tant  par  l'effet  de 
l'atroce  persécution  dont  elle  a  été  l'objet  qu'à  cause 
des  éléments  de  division  qui  la  minaient  sourdement 
depuis  longtemps,  est  en  pleine  désagrégation.  On  ne 
compte  plus  les  schismes,  les  factions,  les  Eglises 
rivales  qui  se  sont  formées  depuis  vingt  ans  tant  à 
l'intérieur  des  Républiques  soviétiques  que  parmi  les 
liusses  émigrés  à  l'étranger.  Plusieurs  de  ces  Kglises 
n'ont  eu  qu'une  vie  éphémère  cl  oui  déjà  disparu.  Une 
dizaine  environ  subsistent  encore  qui  hier  s'anathé- 
matisaient  les  unes  les  autres  ou  continuent  de  le  taire. 


tandis  que  les  autres  Églises  autocéphales  observent 
à  leur  égard  les  attitudes  les  plus  contradictoires, 
chacune  d'elles  reconnaissant  les  unes  et  rejetant  les 
autres  sans  aucune  unité  de  vues.  C'est  la  destruction 
totale,  au  sein  de  l'Église  dissidente,  de  ce  qu'on 
appelle  l'unité  de  communion. 

2°  Patriarcat  serbe.  — ■  Tant  qu'il  dura,  le  patriarcat 
serbe  d'Ipek  réunit  sous  sa  haute  juridiction  plusieurs 
groupes  distincts,  qui  finirent  par  constituer  autant 
d'Églises  autocéphales.  Avant  la  guerre  de  1914,  on  ne 
comptait  pas  moins  de  cinq  Eglises  serbes,  dont  quatre 
étaient  complètement  indépendantes  ou  autocéphales, 
et  la  cinquième  tenait  encore  par  un  fil  ténu  au  patriar- 
cat de  Constantinople.  La  première  était  la  petite 
Église  du  Monténégro  comprenant  les  fidèles  de  la 
principauté,  c'est-à-dire  environ  300  000.  Pendant 
longtemps,  c'est-à-dire  de  1516  à  1851,  son  évêque  ou 
vladika,  en  résidence  à  Cettigné,  fut  en  même  temps 
le  prince  temporel  du  pays.  Dès  le  début  du  xvms  siè- 
cle il  s'était  mis  sous  la  protection  de  la  Russie  et 
c'est  à  l'Église  russe  qu'il  demandait  le  saint-chrême. 
La  seconde  Église  serbe  était  le  patriarcat  de  Carlovitz, 
commandant  aux  Serbes  de  Hongrie,  qui  dépassaient 
le  million.  Son  histoire  a  été  racontée  et  son  organi- 
sation exposée  à  l'article  Carlovitz,  t.  n,  col.  1754- 
1776.  La  troisième  était  constituée  par  les  diocèses 
serbes  de  Dalmatic,  d'abord  rattaches  au  patriarcat  de 
Carlovitz,  puis,  à  partir  de  1873,  à  la  métropole  serbo- 
roumaine  de  Cernovic  ou  Çernauti  en  Bukovinc,  qui 
réunissait  sous  sa  juridiction  tous  les  «  orthodoxes  » 
de  l'Autriche  proprement  dite.  Ces  diocèses  serbes 
étaient  depuis  1870,  au  nombre  de  deux  :  Zara  et 
Cattaro.  Après  l'annexion  plus  ou  moins  complète 
de  la  Bosnie-Herzégovine  à  l'empire  austro-hongrois 
en  1878,  ces  deux  provinces  échappèrent  à  la  juri- 
diction immédiate  du  patriarcat  œcuménique.  Celui-ci 
conservant  le  droit  de  présentation  des  candidats  aux 
évêchés,  tandis  que  le  choix  final  était  réservé  au 
pouvoir  séculier.  Sur  l'Église  de  Bosnie-Herzégovine, 
dont  la  population  voisinait  le  million,  voir  l'article 
Bosnie-Herzégovine,  t.  il,  col.  1035-1059.  Il  y  avait 
enfin  V Église  du  royaume  serbe  gouvernée  par  un  Saint- 
Synode  composé  des  évêques  diocésains  et  présidé  par 
le  métropolite-archevêque  de  Belgrade.  Après  les 
accroissements  reçus  à  la  suite  de  la  guerre  balkanique 
de  1912-1913,  cette  Église  comptait  3  700  000  fidèles. 
Dès  1832,  elle  avait  obtenu  une  autonomie  relative 
vis-à-vis  du  patriarche  de  Constantinople,  qui  corres- 
pondait à  peu  près  à  l'autonomie  également  relative 
du  royaume  serbe  vis-à-vis  de  la  Sublime  Porte. 
L'autocéphalie  complète  suivit  de  près  l'indépendance 
politique,  conquise  en  1878.  Dès  1879,  le  patriarche 
œcuménique  Joachim  III  délivrait  à  l'Église  serbe  sa 
(harte  ou  tomos  d'autocéphalie.  Aux  termes  de  ce 
document,  l'Église  orthodoxe  du  royaume  serbe  était 
déclarée  «  canoniquement  autocéphale,  indépendante, 
s'administrant  elle-même  sous  l'autorité  et  présidence 
de  l'archevêque  de  Belgrade,  métropolitain  de  Serbie, 
assisté,  conformément  aux  saints  canons,  d'un  synode 
composé  des  métropolitains  de  sa  circonscription  ». 
Le  trait  commun  des  règlements  organiques  multiples 
et  souvent  revisés  que  ces  Églises  serbes  avaient  reçus 
du  pouvoir  civil,  él  ait  la  subordination  étroite  à  l'État. 
Dans  le  patriarcat  de  Carlovitz,  on  remarquait,  en 
plus,  la  prépondérance  de  l'élément  laïque  dans  l'admi- 
nistrât ion  ecclésiastique. 

Le  traité  de  Versailles  de  1919  ayant  réuni  en  un 
seul  État  la  presque  totalité  des  territoires  où  se 
trouvaient  les  cinq  autonomies  ecclésiastiques  serbes, 
il  était  logique  que  ces  cinq  groupes  fussent  réunis 
en  une  seule  Église  nationale  englobant  tous  les  fidèles 
du  nouveau  royaume  yougoslave.  Aussitôt  la  paix 
signée,  le  gouvernement  de  Belgrade  s'est  occupé  de 
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cette  unification,  qu'il  a  réussi  à  réaliser  dès  1920.  Un 
décret  royal  portant  la  date  du  24  décembre  1920  a 
promulgué  le  statut  de  la  nouvelle  Église  unifiée 
sous  le  signe  du  rétablissement  de  l'ancien  patriarcat 
d'Ipek.  Par  le  fait  même  ont  été  supprimées  par  absorp- 
tion les  anciennes  Églises  du  Monténégro,  de  Dal- 
matie,  de  Carlovitz  et  de  Bosnie-Herzégovine.  Le 
patriarche  porte  les  titres  d'archevêque  de  Petch  ou 
Ipck,  métropolite  de  Belgrade  et  de  Carlovitz,  pa- 
triarche des  Serbes.  Le  statut  organique  de  1920  a  déjà 
été  modifié  deux  fois,  en  1929  et  en  1931.  Toujours 
correct  avec  le  patriarcat  œcuménique,  le  gouver- 
nement serbe  a  tenu  à  faire  reconnaître  par  lui  la 
nouvelle  organisation  ecclésiastique.  Après  de  longs 
pourparlers,  le  patriarche  Mélétios  IV  a  délivré  au 
nouveau  patriarcat  serbe  son  tomos  d'autocéphalie, 
daté  du  9  mars  1922.  En  1934,  le  nombre  des  fidèles 
était  de  6  785  601. 

3°  Église  de  Grèce.  —  Bien  avant  l'Église  serbe, 
l'Église  de  Grèce,  dite  Église  hellénique,  avait  fait 
reconnaître  son  autonomie  complète  par  le  patriarche 
œcuménique,  après  vingt  ans  de  schisme.  Dès  1833, 
une  assemblée  de  trente-trois  évêques  du  nouveau 
royaume  qui  venait  de  conquérir  son  indépendance 
politique  (traité  d'Andrinople  de  1829),  réunie  à  Nau- 
plie,  déclara  l'Église  de  Grèce  absolument  indépen- 
dante du  patriarche  de  Constantinople  et  approuva  la 
nouvelle  constitution  ecclésiastique  élaborée  par  le 
pouvoir  civil  et  rappelant  de  très  près  le  Règlement  ecclé- 
siastique de  Pierre  le  Grand.  Le  Phanar  protesta  éner- 
giquement  et  refusa  de  reconnaître  le  fait  accompli.  Les 
Grecs  passèrent  outre  et  attendirent  que  le  patriarche 
œcuménique  s'inclinât  devant  le  principe  de  l'autocé- 
phalisme  national.  Ce  ne  fut  qu'en  1850  que  le  pa- 
triarche Anthime  IV  délivra  enfin  en  bonne  et  due 
forme  à  l'Église  de  Grèce  son  tomos  d'autocéphalie,  qui 
souleva  d'ailleurs  de  violentes  protestations,  mais  finit 
par  être  accepté  en  substance  par  la  nouvelle  loi  orga- 
nique de  1852,  atténuant  dans  les  mots  plus  que  dans  la 
réalité  le  césaropapisme  de  la  loi  de  1833.  C'est  cette 
loi  de  1852  qui  a  régi  l'Église  hellénique  jusqu'en  1923. 
A  cette  dernière  date,  le  statut  organique  a  été  revisé 
dans  le  sens  d'une  plus  grande  liberté  laissée  à  l'Église. 
Mais,  dès  1925,  le  dictateur  Pangalos  reprenait  en  par- 
tie les  concessions  faites.  Nouveau  statut  promulgué  le 
21  juillet  1931.  Il  comporte  essentiellement  un  synode 
permanent  composé  de  neuf  membres,  représentant 
de  l'assemblée  plénière  de  l'épiscopat,  et  cette  assem- 
blée plénière  elle-même  en  qui  réside  l'autorité  ecclé- 
siastique suprême.  L'assemblée  ne  se  réunit  que  tous 
les  trois  ans,  le  1er  octobre.  Avec  le  consentement  de 
l'État,  il  peut  y  avoir  des  sessions  extraordinaires.  Les 
décisions  importantes  sont  prises  aux  deux-tiers  des 
voix  et  doivent  toutes  .être  approuvées  par  le  chef  de 
l'État  sur  proposition  du  ministre  des  Cultes.  Un  com- 
missaire du  gouvernement  assiste  aux  séances  à  titre 
de  simple  témoin,  dont  la  présence  n'est  pas  absolu- 
ment requise  pour  la  validité  des  actes.  Comparées  au 
statut  de  1852,  ces  dispositions  accusent  une  atténua- 
tion sensible  de  l'ingérence  de  l'État.  Cependant  le 
contrôle  de  celui-ci  est  universel.  C'est  le  ministre  des 
Cultes  qui  choisit  les  évêques  sur  présentation  de  trois 
candidats  élus  par  l'assemblée  des  évêques.  C'est 
encore  lui  qui  décide  de  la  fondation  des  séminaires  et 
en  établit  le  programme.  Il  intervient  d'une  manière 
très  active  dans  l'administration  des  biens  ecclésiasti- 
ques. Pour  plus  de  détails  voir  l'article  du  B.  P.  Janin 
dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xxxi,  1932,  p.  218-235. 

Quoique  l'État  hellénique  ait  vu  plus  que  doubler 
sa  population,  à  la  suite  de  la  guerre  balkanique,  de  la 
guerre  de  1914  et  de  celle  de  1922  contre  la  Turquie, 
l'Église  de  Grèce  est  restée  jusqu'en  1928  avec  un 
nombre   de    fidèles   sensiblement   équivalent   à   celui 

DICT.    DE   THÉOL.    CATHOL. 


qu'elle  possédait  avant  les  nouvelles  conquêtes-.  Cette 
anomalie  s'explique  par  le  fait  que  le  principe  de  l'au- 
tocéphalisme  national  n'a  pas  été  appliqué,  avant  celte 
date,  aux  métropoles  de  la  nouvelle  Grèce,  qui  sont 
restées  de  1913  à  1928  sous  la  juridiction  du  patriarcat 
œcuménique,  de  plus  en  plus  amoindri  par  l'expulsion 
des  Turcs  de  la  péninsule  balkanique.  A  la  suite  de 
l'incorporation,  déclarée  provisoire,  des  nouvelles  mé- 
tropoles, de  l'exode  en  masse  des  Grecs  d'Asie  Mineure 
en  1922  et  de  l'échange  des  populations  prescrit  par  le 
traité  de  Lausanne,  le  nombre  des  fidèles  a  passé  de 
2  700  000  à  plus  de  6  000  000.  L'Église  est  divisée  en 
81  métropoles  sans  évêchés  suffragants,  dont  33  dans 
les  anciennes  provinces  et  48  dans  les  nouvelles.  Ce 
dernier  chiffre  doit  être  réduit  à  40,  voire  même  à  35 
selon  le  nombre  des  nomes  ou  départements  civils. 
Étroitement  inféodée  à  l'État,  l'Église  hellénique  a 
fortement  subi  le  contre-coup  des  révolutions  poli- 
tiques dont  la  Grèce  contemporaine  a  été  le  théâtre. 
Ayant  adopté,  depuis  mars  1924,  le  calendrier  grégo- 
rien, elle  a  à  lutter  contre  un  groupe  important  d'op- 
posants, qui  repousse  cette  innovation  et  s'entête  à 
suivre  l'ancien  calendrier.  Si  peu  importante  qu'elle 
soit  en  elle-même,  cette  question  du  calendrier  est 
capable  de  déterminer  un  schisme.  La  haute  hiérar- 
chie, mollement  soutenue  par  le  gouvernement,  n'a  pas 
encore  réussi  à  écarter  le  péril,  qui  augmente  d'année 
en  année.  N'a-t-on  pas  vu  en  1935  trois  métropolites  à 
la  tête  des  opposants,  qui  ont  déclaré  se  séparer  de 
l'Église  officielle  et  ont  commencé  à  créer  une  hié- 
rarchie à  part?  Cf.  Échos  d'Orient,  t.  xxxv,  193G, 
p.  357-359. 

4°  Église  de  Crète.  —  Bien  que  l'île  de  Crète  ait  été 
annexée  à  la  Grèce  en  1911,  l'Église  locale  a  conservé 
son  statut  particulier  de  province  autonome  sous  la 
haute  juridiction  du  patriarche  œcuménique,  qui 
nomme  directement  le  métropolite  de  Candie.  Celui-ci 
gouverne  l'île  avec  un  synode  local,  composé  de  ses 
suffragants  d'abord  au  nombre  de  sept,  puis  de  quatre 
entre  1929  et  1935;  puis  de  nouveau  de  sept.  Ces  sufi'ra- 
Lumts  sont  élus  par  le  synode.  Il  est  évident  cpie  cette 
situation  exceptionnelle  est  destinée  à  disparaître  dans 
un  avenir  prochain.  La  métropole  de  Crète  ne  tardera 
pas  à  être  rattachée  à  l'Église  nationale.  On  constate 
que  les  Grecs  de  Grèce,  après  avoir  caressé  un  instant 
l'espoir  de  conquérir  Constantinople  et  Sainte-Sophie, 
usent  de  beaucoup  de  ménagements  à  l'égard  du 
patriarcat  œcuménique,  au  moment  où  celui-ci  voit 
son  territoire  se  rétrécir  de  plus  en  plus. 

5°  Église  bulgare.  —  De  l'Église  bulgare  il  a  été 
.suffisamment  traité  à  l'article  Bulgarie,  t.  n,col.  1174- 
1228.  Depuis  l'apparition  de  l'article,  l'événement 
saillant  a  été  la  suppression  de  fait  de  la  dignité 
d'exarque  par  la  mort  de  l'exarque  Joseph  (1877-1915). 
On  n'a  donné  à  celui-ci  aucun  successeur,  mais  on  a 
nommé  un  locum  tenens,  qui  réside  à  Constantinople 
avec  le  titre  de  vicaire  exarchal.  En  fait,  l'exarque  n'a 
guère  plus  de  raison  d'être,  puisqu'il  ne  reste  en  Thrace 
turque  que  quelques  centaines  de  fidèles  et  que  le  gou- 
vernement t  urc  actuel  ignore  les  Églises.  Le  statut  orga- 
nique de  l'Église  bulgare,  publié  en  1870  et  remanié 
en  1895,  ne  répond  plus,  dans  plusieurs  de  ses  articles, 
à  l'état  actuel.  En  attendant  qu'on  le  remplace  par  un 
nouveau  règlement,  on  se  conforme  à  l'ancien  pour  ce 
qui  est  encore  applicable.  On  finira  sans  doute  par  res- 
susciter l'ancien  patriarcat  bulgare  pour  imiter  les 
Serbes  et  les  Roumains,  qui  se  sont  donné,  eux  aussi, 
un  patriarche.  Le  schisme  avec  le  patriarcat  de  Cons- 
tantinople et  les  autocéphalies  de  langue  grecque  dure 
toujours,  bien  que  la  raison  qui  l'a  motivé,  à  savoir  le 
phylétisme,  n'existe  pour  ainsi  dire  plus  pour  les  Bul- 
gares, alors  que  plusieurs  autres  autocéphalies  s'en 
sont  rendues  coupables  depuis,  et  d'une  manière  beau- 


T. 


XIV.  —  44. 


1379 


SCHISME    BYZANTIN.    PATRIARCAT    ROUMAIN 


1380 


couj)  plus  grave.  On  sait  que  par  phylétisme  ou  entend 
le  système  d'organisation  ecclésiastique  qui  multiplie 
les  autocéphalies  et  les  diocèses  non  d'après  le  nombre 
des  nationalités  au  sens  juridique  du  mot,  mais  d'après 
celui  des  races  (le  mot  phijlétisme  vient  du  grec  tpuXr]  : 
tribu,  race).  Dans  ce  système,  la  juridiction  est  atta- 
chée  non  à  un  territoire  déterminé  mais  à  un  groupe  de 
fidèles  de  telle  race.  Il  peut  dès  lors  arriver  que.  sur  un 
territoire  donné,  dans  une  grande  ville,  par  exemple,  il 
y  ait  quatre,  cinq,  etc.,  évèques  «  orthodoxes  »,  si  sur 
ce  territoire,  dans  cette  ville,  un  nombre  égal  de  races 
sont  représentées.  Le  cas  n'est  pas  purement  hypothé- 
tique. A  New- York  résident  actuellement  un  évoque 
grec,  quatre  évèques  russes  d'obédiences  diverses,  un 
évoque  roumain,  un  évêque  melkite.  Les  Bulgares,  en 
1870,  étaient  tombés  dans  le  phylétisme  en  établissant 
à  Constantinople,  dans  le  voisinage  du  Phanar,  un 
évoque  décoré  du  titre  d'exarque  pour  les  Bulgares  de 
l'endroit.  L'empêchement  du  phylétisme  ayant  à  peu 
près  disparu  du  côté  bulgare,  plusieurs  tentatives  ont 
été  faites  depuis  1914  pour  réconcilier  l'Église  bulgare 
avec  le  patriarcat  œcuménique.  Les  négociations  ont 
été  particulièrement  actives  entre  1930  et  1935.  Elles 
ont  échoué  devant  l'intransigeance  des  Bulgares  qui 
ne  paraissent  pas  attacher  grande  importance  à  la 
réconciliation  avec  une  Église  peut-être  à  la  veille  de 
disparaître,  L'Église  bulgare  compte  actuellement 
près  de  5  millions  de  fidèles  —  exactement  4  661  829 
en  1928  — ■  répartis  en  onze  éparchies  ou  diocèses  et 
1  700  paroisses. 

6°  Patriarcat  roumain.  —  Avant  la  guerre  de  1914,  il 
existait  trois  Églises  autocéphales  roumaines  :  l'Église 
du  royaume  de  Roumanie,  qui  comptait  7  200  000  fi- 
dèles, l'Église  roumaine  de  Transylvanie  avec  deux 
millions  de  fidèles  environ,  et  l'Église  roumaine  de 
Bukovinc,  à  laquslle  étaient  juridiquement  unis  les 
Serbes  de  Dalmatie,  la  communauté  grecque  de  Vienne 
et  la  communauté  serbe  de  Vienne,  c'est-à-dire  tous  les 
orthodoxes  de  l'Autriche  proprement  dite.  Ces  auto- 
céphalies n'étaient  pas  anciennes.  La  première  n'avait 
été  reconnue  officiellement  par  le  patriarcat  œcumé- 
nique qu'en  1885,  mais  elle  s'administrait  en  fait  d'une 
manière  autonome,  sous  l'étroit  contrôle  de  l'État, 
depuis  janvier  1865.  A  cette  date,  le  prince  Couza, 
commandant  à  la  Roumanie  nouvelle  créée  par  le 
traité  de  Paris  de  1856,  fit  décréter  à  la  fois  par  la 
représentation  nationale  et  par  le  synode  national  la 
complète  indépendance  de  l'Église  roumaine  vis-à-vis 
du  patriarche  de  Constantinople.  Selon  son  habitude 
en  pareil  cas,  celui-ci  protesta  énergiquement.  De  part 
et  d'autre  on  vécut  dans  un  état  voisin  du  schisme  pen- 
dant vingt  ans.  Les  relations  normales  ne  reprirent 
qu'en  1885  par  la  capitulation  du  patriarcat  œcumé- 
nique. Quant  aux  Roumains  de  Bukovinc,  ils  avaient 
d'abord  été  soumis  au  patriarcat  serbe  de  Carlovitz.  Us 
n'obtinrent  l'autonomie  de  leur  métropole,  dont  le 
siège  était  Sibiu  (Hermannstadt),  qu'en  186  4.  On  créa 
à  cette  occasion  deux  évêchés  suffragants  afin  de  pou- 
voir constituer  un  synode.  Un  statut  organique  fut 
promulgué  le  28  mai  1869.  La  métropole  disparate  de 
Bukovinc,  dont  le  siège  était  la  ville  de  Ccrnovic  (Çer- 
nauti)  a  une  histoire  semblable  à  la  métropole  de 
Transylvanie.  D'abord  dépendante  de  Carlovitz,  elle 
ne  devint  autocéphale  que  le  23  janvier  1873.  I.a 
guerre  de  1911  ayant  eu  pour  résultat  de  réunir  en  une 
seule  nation  les  fidèles  de  ces  trois  groupes  ainsi  que  les 
orthodoxes  de  l'ancienne  province  russe  de  Bessarabie, 
le  principe  de  l'autocéphalisme  n'a  pas  tardé  à  jouer. 
lui  1925,  on  a  réussi,  non  sans  peine,  à  uni  lier  les 
quatre  groupes  en  mie  seule  Église  nationale  roumaine 
sous  le  titre  de  patriarcat  roumain.  Un  statut  orga- 
nique, promulgué  le  1  mai  1925,  a  été  revisé  en  1931. 
Le  patriarcat  est  divisé  en  dix-huit  diocèses  groupés 


autour  des  cinq  métropoles  de  Bucarest  (Oungro- 
Valachie),  Iassy  (Moldavie),  Sibiu  (Ardeal),  Çernauti 
(Bukovinc)  et  Chisinau  (Bessarabie).  La  métropole  de 
Sibiu  conserve  son  organisation  particulière. 

Le  patriarche  porte  le  titre  de  «Très  saint  archevêque 
de  Bucarest,  métropolite  d'Oungro-Valachie,  très- 
bienheureux  patriarche  de  l'Église  roumaine  ortho- 
doxe ».  Il  est  élu  parle  Congrès  national  ecclésiastique, 
composé  de  tous  les  évèques  et  de  six  représentants  de 
chaque  diocèse,  dont  deux  clercs  et  quatre  laïques,  et 
par  les  membres  orthodoxes  du  Sénat  et  de  la  Chambre 
des  députés,  c'est-à-dire  par  une  forte  majorité  de 
laïcs.  Il  est  le  président  des  quatre  assemblées  ecclé- 
siastiques qui  détiennent  l'autorité  ecclésiastique  à  des 
degrés  divers,  à  savoir  :  1.  Le  Saint-Synode  annuel, 
assemblée  purement  ecclésiastique,  composée  de  tous 
les  métropolites,  évèques,  vicaires  épiscopaux  et  de 
l'aumônier  général  de  l'armée.  Il  est  convoqué  au 
moins  une  fois  par  an  par  décret  royal.  C'est  la  véri- 
table autorité  ecclésiastique  s'occupant  des  affaires 
proprement  religieuses  :  dogme,  culte,  discipline, 
enseignement  religieux.  Il  se  fait  aider  par  cinq  com- 
missions synodales  d'au  moins  cinq  membres  nom- 
mées par  lui;  2.  Le  synode  permanent,  qui  se  réunit  au 
moins  une  fois  par  mois.  Il  comprend  le  patriarche  et 
quatre  membres  élus  par  le  synode  annuel  parmi  ses 
membres,  renouvelables  par  moitié  tous  les  deux  ans. 
Il  fait  exécuter  les  décisions  du  synode  annuel  et 
résout  les  questions  urgentes  sous  réserve  de  l'appro- 
bation de  l'assemblée  plénière.  Il  est  aidé  dans  ses 
travaux  par  cinq  sections  synodales;  3.  Le  congrès 
national  ecclésiastique,  composé  des  membres  du  Saint- 
Synode  et  de  six  représentants  de  chaque  diocèse  (deux 
clercs  et  quatre  laïques),  nommés  pour  six  ans  par  les 
assemblées  diocésaines,  qui  se  réunit  tous  les  trois  ans 
et  s'occupe  de  l'administration  des  biens  ecclésias- 
tiques, des  œuvres  d'éducation,  etc.  ;  4.  Le  conseil  cen- 
tral ecclésiastique  permanent,  composé  de  quinze 
membres  (trois  par  métropole,  dont  un  clerc  et  deux 
laïcs),  organe  exécutif  du  congrès  national  et  du 
synode  annuel.  Toutes  ces  assemblées  délibèrent 
sous  le  contrôle  du  ministre  des  Cultes.  Leurs  déci- 
sions doivent  avoir  son  approbation.  L'article  4  du 
statut  organique  de  1925  dit  en  effet  :  «  Le  contrôle 
de  l'État  sur  l'Église  et  ses  organismes  s'exerce  par  le 
ministre  des  Cultes,  selon  le  mode  prévu  par  la 
constitution.  »  Il  est  remarquable  que  dans  tous  les 
organismes  en  question,  qui  sont  nombreux  et  com- 
pliqués, il  y  a  régulièrement  un  tiers  de  clercs  et  deux 
tiers  de  laïcs,  à  l'exception  des  deux  synodes  annuel  et 
permanent.  Les  évèques  sont  élus  par  un  corps  élec- 
toral comprenant  le  congrès  national  ecclésiastique, 
les  membres  de  l'assemblée  diocésaine  (50  membres, 
dont  les  deux  tiers  laïcs)  et  de  plusieurs  hauts  digni- 
taires (président  du  Conseil,  ministre  des  Cultes.  Us 
présidents  des  deux  Chambres,  de  la  Cour  de  cassation, 
de  l'Académie  roumaine,  des  recteurs  des  universités 
et  des  doyens  des  facultés  de  théologie).  Chaque  dio- 
cèse est  gouverné  par  un  évêque  et  un  vicaire  général. 
Les  métropoles  ont  en  outre  un  évêque  auxiliaire.  Celle 
de  Bucarest  en  a  deux.  Quant  à  l'assemblée  diocésaine, 
elle  comprend  de  30  à  60  membres  selon  le  chiffre  de  la 
population.  Le  nombre  des  fidèles  du  patriarcal  était 
en  1930  de  13  067  000,  soit  72,2  °0  de  la  population 
loi  aie  du  royaume  de  Roumanie.  Il  y  a  quai  re  facultés 
de  théologie,  une  dans  chacune  des  universités  d'État 
(Bucarest,  Çernauti,  Cluj,  Chisinau),  dont  les  profes- 
seurs sont  nommés  par  l'Klat,  indépendamment  de 
l'épiscopat,  cinq  académies  théologiques  et  trois  sémi- 
naires (au  lieu  de  quatorze  qui  existaient  naguère).  Un 
évêché  roumain  a  été  créé  à  New- York,  le  15  décembre 
1927; 

L'Église    orthodoxe    roumaine    est    reconnue    par 
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l'État  comme  l'Église  dominante  du  royaume.  Elle  est, 
en  fait,  de  nos  jours,  l'Église  autocéphale  la  plus  nom- 
breuse après  l'Église  russe,  si  morcelée  en  ce  moment. 
Aussi  a-t-elle  tendance  à  vouloir  jouer  le  premier  rôle 
au  sein  de  l'orthodoxie  orientale.  Elle  a  adopté  le 
calendrier  grégorien  le  14  octobre  1924.  La  réforme  a 
soulevé  des  protestations  assez  sérieuses,  surtout  en 
Bessarabie  où  de  nombreux  centres  observent  encore 
le  vieux  calendrier  en  dépit  des  objurgations  du  Saint- 
Synode  et  des  mesures  de  police.  Les  opposants  com- 
mencent à  tourner  à  la  secte.  On  les  appelle  les  stylistes. 
Le  royaume  de  Roumanie  renferme  des  minorités  im- 
portantes de  latins  catholiques,  de  catholiques  rou- 
mains de  rite  byzantin,  de  protestants  et  de  plusieurs 
sectes  d'origine  diverse.  Il  en  est  longuement  question 
à  l'article  Roumanie,  ci-dessus,  col.  17-101.  Voir  les  sta- 
tuts du  patriarcat  roumain  dans  les  Échos  d'Orient, 
t.  xxv,   1926,  p.  61-70;   t.  xxxn,   1933,  p.  488-492. 

Avant  de  passer  aux  autocéphalies  nouvelles  nées 
après  la  guerre,  nous  devons  compléter  brièvement  les 
articles  déjà  anciens  consacrés  dans  ce  dictionnaire  aux 
trois  patriarcats  orientaux  d'Alexandrie,  d'Antio- 
che  et  de  Jérusalem,  à  l'Église  de  Chypre  et  à 
l'Église  de  Constantinople  elle-même,  dont  la  situa- 
tion a  bien  changé  dans  les  trente  dernières  années. 
Nous  dirons  enfin  un  mot  de  l'Église  minuscule  du 
Mont  Sinaï,  qui  fait  figure  aussi  d'autonomie  ecclé- 
siastique malgré  le  nombre  insignifiant  de  ses  sujets. 

7°  Alexandrie.  —  Le  patriarcat  grec  d'Alexandrie 
s'est  accru  rapidement  en  ces  dernières  années  par 
l'afilux  d'émigrés  hellènes  et  syriens.  Les  sujets  hel- 
lènes dépassent  100  000.  Les  Syriens  de  nationalité 
égyptienne  sont  environ  40  000.  Quelques  Hellènes  ont 
déjà  pris  la  nationalité  égyptienne.  L'antagonisme 
entre  Grecs  et  Syriens  amène  souvent  des  conflits.  On 
est  arrivé  à  une  entente  en  1937  pour  ce  qui  regarde  le 
mode  d'élection  du  patriarche,  à  l'occasion  de  la  con- 
firmation par  décret  royal  du  2  avril  1937  du  patriarche 
Nicolas  V  Evanghélidès,  élu  le  2  février  1936.  Le  pa- 
triarcat est  divisé  en  10  diocèses.  Le  diocèse  patriarcal 
englobe  les  villes  d'Alexandrie  et  du  Caire.  Parmi  les 
9  métropoles  se  trouve  celle  de  Carthage,  créée  le 
9  novembre  1931  et  ayant  juridiction  sur  toute  la  Mau- 
ritanie et  l'île  de  Malte,  qui  relevait  autrefois  du  Pha- 
nar.  Une  autre  métropole  est  celle  de  Nubie,  avec 
Khartoum  pour  siège.  L'Église  est  gouvernée  par  un 
synode  composé  de  tous  les  métropolites  sous  la  prési- 
dence du  patriarche.  Il  se  réunit  deux  fois  par  an,  au 
printemps  et  à  l'automne.  C'est  lui  qui  nomme  les 
évêques.  Les  décisions  sont  prises  à  la  majorité  des 
voix.  Cette  forme  de  gouvernement  ecclésiastique  rap- 
pelle de  très  près  celle  de  la  province  ecclésiastique 
telle  qu'elle  est  réglée  par  les  canons  des  plus  anciens 
conciles  orientaux. 

8°  Antioche.  —  Depuis  une  quarantaine  d'années,  le 
patriarcat  d'Antioche  a  été  souvent  troublé  par  l'an- 
tagonisme entre  Grecs  et  Syriens.  A  partir  du  xvnr3 
siècle  jusqu'en  1899,  les  patriarches  ont  toujours  été 
de  race  grecque.  En  1899,  les  Syriens,  secrètement  sou- 
tenus par  la  Russie,  réussirent  à  faire  élire  un  des  leurs, 
Mélèce  Doumâni,  que  les  trois  autres  patriarcats  grecs 

I refusèrent  de  reconnaître.  Le  schisme  dura  jusqu'en 
1909.  Un  nouveau  schisme  local  a  éclaté  en  1928  entre 
deux  candidats  rivaux  et  s'est  terminé  en  1933  par  la 
mort  de  l'un  d'eux,  la  France,  puissance  mandataire 
de  Syrie,  ayant  gardé  une  neutralité  absolue  dans  le 
conflit.  Le  nombre  des  fidèles  de  cette  autocéphalie  a 
beaucoup  diminué  depuis  la  guerre  de  1914.  On  l'éva- 
lue à  150  000  environ,  habitant  la  Syrie,  le  Liban  et  la 
TransJordanie.  Beaucoup  ont  émigré  en  Egypte  et 
dans  les  deux  Amériques. 
9°  Jérusalem.  —  Les  luttes  intestines  entre  l'élément 


environ,  et  l'élément  arabe,  qui  en  représente  50  000, 
caractérisent  aussi  la  vie  intérieure  du  patriarcat  de 
Jérusalem.  La  confrérie  du  Saint-Sépulcre,  composée 
uniquement  de  Grecs,  détient  toutes  les  hautes  charges 
depuis  le  xvie  siècle.  Patriarche  et  métropolites  sont 
choisis  dans  son  sein.  Les  Arabes  s'agitent  depuis  long- 
temps pour  faire  modifier  le  statut  organique  de  1875 
qui  règle  l'élection  du  patriarche  de  manière  à  assurer 
toujours  la  majorité  aux  Grecs.  Jusqu'ici,  ils  n'ont 
obtenu  aucun  résultat  substantiel,  bien  qu'un  nouveau 
règlement  ait  été  élaboré  en  1934.  A  cause  de  ces 
luttes,  le  siège  est  resté  vacant  pendant  quatre  ans, 
après  la  mort  du  patriarche  Damianos  (14  août  1931- 
22  juillet  1935).  Le  nouveau  patriarche,  Timothée  Thé- 
mélis  a  été  élu  sans  la  participation  des  délégués 
arabes.  L'Église  est  gouvernée  par  un  synode  perma- 
nent composé  du  patriarche,  de  douze  métropolites  et 
de  neuf  archimandrites.  Deux  métropolites  seulement 
ont  un  diocèse  à  gouverner,  celui  de  Ptolémaïs  (Saint- 
Jean  d'Acre),  et  celui  de  Nazareth.  Les  autres  sont 
purement  titulaires. 

10°  Chypre.  —  La  vieille  autocéphalie  de  l'Église  de 
Chypre  n'a  guère  changé  depuis  la  guerre,  mais  sa 
population  a  sensiblement  augmenté,  passant  de 
200  000  à  280  000  fidèles.  Elle  est  divisée  en  quatre 
diocèses  et  gouvernée  par  le  synode  des  quatre  évêques 
dont  le  président  est  l'archevêque  de  Constantia  en 
résidence  à  Nicosie.  Compromis  dans  la  révolte  de  1931 
contre  la  domination  anglaise  —  on  sait  que  l'île  de 
Chypre  est  devenue  olliciellement  colonie  anglaise  en 
1925  —  les  métropolites  de  Kition  et  de  Kyrénia  ont 
été  expulsés  et  n'ont  pas  été  remplacés.  L'archevêque 
Cyrille  est  mort  en  1933  et  n'avait  pas  encore  de  suc- 
cesseur en  1936,  faute  de  synode  pour  faire  l'élection. 

11°  Constantinople.  —  Après  l'Église  russe,  c'est  le 
patriarcat  de  Constantinople  qui  a  subi  les  modifica- 
tions les  plus  profondes  depuis  la  guerre  balkanique  de 
1912.  Il  a  perdu,  en  effet,  la  plus  grande  partie  de  ses 
fidèles,  qui  sont  passés  sous  la  juridiction  des  Eglises 
voisines  :  Eglise  bulgare,  Église  hellénique,  patriarcat 
serbe.  De  ceux  qui  lui  restent  encore,  la  plupart  lui 
échapperont  vraisemblablement  dans  un  avenir  pro- 
chain, et  l'on  prévoit  déjà  le  jour  où  il  sera  réduit  à  la 
ville  de  Constantinople  et  à  ses  environs.  On  peut  esti- 
mer à  400  000  environ  le  nombre  des  fidèles  qui  d'une 
manière  médiate  ou  immédiate  ressortissent  encore  à 
sa  juridiction.  Us  se  répartissent  ainsi  : 

1.  La  métropole  même  de  Constantinople  avec  les 
quatre  diocèses  de  Dercos,  Chalcédoinc,  Prinkipo  et 
Imbros  commandant  à  100  000  fidèles  environ.  Le 
clergé  de  cette  portion,  la  seule  qui  vraisemblablement 
restera  finalement  au  patriarcat,  comprend  outre  le 
patriarche  et  les  évêques  des  quatre  diocèses  indiqués, 
quatorze  métropolites  titulaires  et  six  évêques  égale- 
ment titulaires,  ceux-ci  préposés  aux  principaux  quar- 
tiers de  Constantinople.  Parmi  les  quatorze  métropo- 
lites titulaires,  l'un  est  exarque  patriarcal  pour  les 
Grecs  de  l'Europe  centrale  et  réside  à  Vienne  (fonction 
créée  en  1924),  l'autre,  exarque  patriarcal  pour  les 
Grecs  de  l'Europe  occidentale  et  résida  à  Londres 
(création  de  1922);  un  troisième  est  archevêque  des 
Grecs  d'Amérique,  dont  nous  allons  parler;  un  qua- 
trième régit  la  nouvelle  métropole  d'Australie,  créée 
au  début  de  1924  pour  les  quelques  milliers  de  Grecs 
qui  habitent  ce  pays.  Il  faut  signaler  la  petite  Église 
schismatique  de  langue  turque  fondée  par  le  papas 
Efthym  et  favorisée  par  le  gouvernement  turc  malgré 
les  anathèmes  du  patriarche. 

2.  Les  quatre  métropoles  du  Dodécanèse  italien 
(Rhodes,  Léros-Kalyinnos,  Cos,  Carpathos-Cassos) 
avec  120  000  fidèles  environ.  Le  gouvernement  italien 
demande  avec  insistance  depuis  1929  qu'un  lomos  d'au- 
tocéphalie  soit  délivré  à  cette  Église  du  Dodécanèse  en 
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vertu  du  principe  autocéphalistc.  Jusqu'ici  les  négo- 
ciations avec  le  patriarcal  œcuménique  n'ont  pas 
abouti.  Des  troubles  et  des  désordres  ont  éclaté  parmi 
la  population  en  1935  et  1936.  Le  jour  n'est  pas  loin 
où  l'indépendance  religieuse  du  Dodécanèse  sera  un 
fait  accompli  et  où  l'orthodoxie  comptera  une  autocé- 
pbalie  de  plus. 

3.  L'archevêché  grec  d'Amérique  dont  le  titulaire 
réside  à  New-York  et  régit  depuis  1931,  avccPaide  d'un 
auxiliaire,  les  200  000  Grecs  des  deux  Amériques.  De 
1922  à  1931,  cet  archevêché  a  été  organisé  en  véritable 
autonomie  ecclésiastique  sous  la  haute  juridiction  du 
patriarcat,  comprenant  l'archevêque  et  trois  suffra- 
gants.  En  1931,  on  a  supprimé  cette  organisation  à 
cause  des  dissensions  intestines  perpétuelles  qui 
sévissent  parmi  ces  Grecs  émigrés.  Mais  la  suppression, 
loin  d'amener  la  concorde,  a  occasionné  de  nouvelles 
scissions.  On  n'est  pas  près  d'en  voir  la  fin.  Il  arrivera 
sans  doute  dans  un  avenir  prochain  qu'une  autocépha- 
lie  grecque  d'Amérique  se  constituera  et  grossira  le 
nombre  des  autocéphalies  racistes  ou  phijlétiques  exis- 
tant déjà  dans  le  Nouveau  Monde. 

4.  Le  Mont-Athos  et  ses  vingt  monastères  ayant 
sous  leur  dépendance  douze  skiles  ou  couvents  secon- 
daires, 204  kellia  ou  cellules  et  456  ermitages  ou kalybes. 
La  population  monastique,  qui  en  1913  atteignait 
6  345  moines,  est  en  continuelle  décroissance.  En  1928, 
on  comptait  encore  4  858  moines.  Le  monastère  russe 
de  Saint-Pantéleimon,  qui  avec  les  skites  russes  arri- 
vait à  un  effectif  de  2  300  moines  et  plus,  est  actuelle- 
ment presque  dépeuplé.  C'est  par  une  entorse  au  prin- 
cipe de  Pautocéphalisme  national  que  le  Mont-Athos, 
qui  se  trouve  actuellement  en  territoire  hellénique, 
reste  encore  sous  la  juridiction  du  patriarcat  œcumé- 
nique. Cette  anomalie  cessera  sans  doute  un  jour, 
comme  a  cessé  en  1928  celle  qui  laissait  à  ce  même 
patriarcat  les  métropoles  de  la  Grèce  nouvelle  sises 
dans  les  territoires  conquis  depuis  1913. 

Après  la  guerre  gréco-turque  de  1922  et  le  retour  des 
Turcs  à  Constantinople,  le  patriarcat  œcuménique  a 
perdu  les  privilèges  civils  que  lui  avaient  conférés  les 
anciens  sultans.  Au  statut  organique  compliqué  qui  l'a 
régi  de  1860  à  1922  et  qui  a  été  décrit  à  l'article  Cons- 
tantinople, t.  m,  col.  1467-1482,  a  succédé  une  consti- 
tution très  simple.  Un  synode  permanent  de  douze  mé- 
tropolites présidé  par  le  patriarche  en  est  l'élément 
essentiel.  Le  patriarche  est  élu  par  les  dix-huit  métro- 
polites du  patriarcat  sans  participation  des  laïcs.  Il 
reste  à  créer  un  organisme  mixte  pour  l'administration 
des  biens  ecclésiastiques.  Pour  le  moment  il  n'existe 
que  des  commissions  ecclésiastiques  ou  laïques.  L'hos- 
tilité du  gouvernement  turc  entrave  l'élaboration  d'un 
statut  définitif. 

Complétons  la  liste  des  patriarches  de  Constanti- 
nople donnée  à  l'article  Constantinopli:,  liste  qui 
s'arrêtait  à  Joachim  III,  mort  le  26  novembre  1912. 
Depuis  cette  date,  il  n'y  a  pas  eu  moins  de  sept  pa- 
triarches, à  savoir  : 

Germain  V  (10  février  1913-24  octobre  1918). 

Mélélios  IV  Métaxakis  (8  décembre  1921-20  sep- 
tembre 1923). 

Grégoire  VII  (6  décembre  1923-17  novembre  1924). 

Constantin  VI  (17  décembre  192  1-30  janvier  1925). 

Basile  III  (13  juillet  1925-28  septembre  1929). 

Photius  II  (7  octobre  1929-29  décembre  1935). 

Benjamin   I"  (18  janvier  1936). 

12°  Archevêché  du  Sinaï.  —  La  minuscule  autono- 
mie du  Sinaï  est  gouvernée  par  un  archevêque,  qui 
reçoit  l'ordination  du  patriarche  de  Jérusalem,  Cet 
archevêque  est  en  même  temps  l'higoumène  du  cou- 
vent de  Sainte-Catherine,  qui  compte  une  quarantaine 
de  moines.  Les  autres  fidèles,  bédouins  plus  ou  moins 
nomades  et   pêcheurs  établis  le  long  des  côtes  de   la 


presqu'île  sinaïtique,  ne  dépassent  guère  la  soixan- 
taine. Autrefois,  deux  petits  évêchés,  celui  de  Pharan 
et  celui  de  Baïthou,  étaient  unis  ou  couvent,  d'où  le 
titre  à' archevêque  du  Sinai-Pharan-Raïthou  que  prend 
l'archevêque-higoumène.  Celui-ci  est  élu  par  la  synaxe 
ou  chapitre  du  couvent,  composé  des  membres  les  plus 
importants  de  la  communauté,  et  ne  peut  rien  faire 
sans  son  consentement.  L'autonomie  de  l'archevêché 
du  Sinaï  a  été  reconnue  par  l'Église  de  Constantinople 
en  1575  et  de  nouveau  en  1782.  Le  monastère  de 
Sainte-Catherine  possède  une  dépendance  ou  mélo- 
chion  au  Caire,  qui  est  sous  la  juridiction  du  patriarche 
d'Alexandrie  d'après  un  modus  Vivendi  établi  par  l'ac- 
cord du  5  novembre  1932. 

13°-20°  Autocéphalies  et  autonomies  nouvelles  (ù  par- 
tir de  l'Jl'J).  —  Conformément  au  principe  de  Pauto- 
céphalisme national,  les  bouleversements  territoriaux 
introduits  dans  la  carte  de  l'Europe  à  la  suite  de  la 
guerre  de  1914-1918  ont  eu  pour  effet  de  faire  dispa- 
raître plusieurs  anciennes  Églises  autocéphales  et  de 
créer  de  nouvelles  Églises  indépendantes.  Avant  de 
passer  à  l'énumération  de  celles-ci,  notons  que  les 
canonistes  gréco-russes  distinguent  deux  groupes 
d'Églises  :  les  Églises  autocéphales  proprement  dites  et 
les  Églises  simplement  autonomes.  Les  premières  sont 
celles  qui  sont  absolument  indépendantes  de  la  juridic- 
tion de  toute  autre  Église-sœur  et  ne  reconnaissent 
comme  autorité  ecclésiastique  au-dessus  d'elle  que  le 
concile  œcuménique,  si  jamais  il  se  réunissait.  Les 
j  autonomies,  au  contraire,  ne  jouissent  que  d'une  indé- 
pendance relative  et  restent  encore  sous  la  haute  juri- 
diction et  surveillance  de  PÉglise-mère  dont  elles  se 
sont  détachées,  cette  Église-mère  étant  la  plupart  du 
temps  l'Église  de  Constantinople  et  quelquefois  l'Église 
russe.  Les  droits  de  PÉglise-mère  sur  l'autonomie  de 
sa  fille  sont  généralement  les  suivants  :  1.  ordonner  le 
premier  pasteur  de  PÉglise-fille;  2.  lui  fournir  le  saint- 
chrême;  3.  intervenir  par  l'envoi  d'un  exarque  dans  les 
affaires  d'importance  majeure;  4.  recevoir  les  appels; 
5.  exiger  la  proclamation  du  chef  de  PÉglise-mère  dans 
les  offices  liturgiques.  Parmi  les  douze  Églises  déjà 
énumérées,  il  faut  classer  au  nombre  des  autonomies 
l'Église  de  Crète  et  l'archevêché  du  Sinaï. 

Depuis  1919  on  a  vu  apparaître  quatre  autocéphalies 
nouvelles  et  quatre  autonomies.  Les  quatre  auto- 
céphalies sont  :  le  patriarcat  de  Géorgie,  l'Église  de 
Pologne,  l'Église  d'Albanie,  l'Église  de  Lithuanie.  Les 
quatre  autonomies  sont  :  l'Église  de  Finlande,  l'Église 
d'Esthonie,  l'Église  de  Tchécoslovaquie  et  l'Église  de 
Lettonie. 

a)  L'Église  de  Géorgie,  dont  on  a  raconté  les  origines 
et  l'histoire  à  l'article  GÉOKGIE,  t.  vi,  col.  1239-1289, 
avait  été  incorporée  à  l'Église  russe  en  1811  sous  le 
titre  d'exarchat  de  Géorgie.  Dès  1918,  les  Géorgiens 
proclamèrent  leur  indépendance  civile  et  religieuse  et 
remplacèrent  l'exarque  russe  par  un  catholicos  ou 
patriarche  géorgien.  Celui-ci  réside  à  Tifiis  et  gouverne 
son  Eglise  avec  un  synode  composé  des  quatre  évêques 
de  Koutaïs,  Batoum,  Gori  et  Soukhoum-Kalé.  Le 
nombre  des  fidèles  doit  voisiner  trois  millions.  Mais 
que  se  passe-t-il  dans  ce  pays,  depuis  qu'il  est  tombé 
sous  la  domination  des  Soviets?  Nous  l'ignorons. 

h)  L'Église  orthodoxe  de  Pologne  a  été  reconnue 
comme  autocéphale,  sur  sa  demande,  par  le  patriarche 
de  Constantinople,  le  11  novembre  1924,  malgré  Us 
protestations  du  patriarche  Tikhon  et  dis  autres 
Busses.  Elle  esl  gouvernée  par  un  synode  présidé  par 
le  métropolite  de  Varsovie,  de  Volhynie  et  de  toute  la 
Pologne  et  composé  des  évêques  des  quatre  diocèses 
établis.  On  peut  estimer  à  3  500  000  environ  le  nombre 
des  fidèles.  Noir  l'article  Pologne,  t.  xn,  col.  2264- 
2269. 

c )  L'Église  d'Albanie,  indépendante  de  fait  depuis 
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1929,  n'a  reçu  son  tomos  d'autocéphalie  que  le  12  avril 
1937  par  un  décret  synodal  du  patriarcat  œcuménique, 
après  avoir  passé  une  huitaine  d'années  sous  les  ana- 
thèmes  de  ce  dernier.  Son  chef  porte  le  titre  de  «  mé- 
tropolite-archevêque de  Tirana-Dyrrachium-Elbassan 
et  de  toute  l'Albanie,  président  du  synode  de  la 
sainte  Église  orthodoxe  autocéphale  d'Albanie  ».  Le 
synode  est  composé  des  trois  autres  évêques  de  la 
région,  dont  les  sièges  sont  Corytza,  Bérat-Aulona- 
Kanina,  et  Argyrocastro.  Il  est  entendu  que  l'Église 
d'Albanie  demandera  le  saint-chrême  à  l'Église  de 
Constantinople.  Le  nombre  des  fidèles  est  de  180  000 
environ.  Voir  le  texte  grec  du  tomos  d'autocéphalie 
dans  la  revue  'Op0oSo;b,  t.  xn,  1937,  p.  111-113,  et 
sa  traduction  française  dans  les  Échos  d'Orient, 
t.  xxxvi,  1937,  p.  354-356. 

d)  Lithuanie.  —  Les  «  orthodoxes  «  du  nouvel  État 
de  Lithuanie  se  sont  réunis  automatiquement  en 
groupe  religieux  autocéphale  sans  demander  la  per- 
mission à  personne.  Leur  chef  est  l'archevêque  de 
Kaunas.  Us  sont  25  000  environ,  tandis  que  les  sta- 
rovières  ou  vieux-croyants  russes  comptent  32  500 
adhérents. 

e)  Finlande.  —  Les  orthodoxes  de  Finlande,  dans 
un  synode  tenu  à  Viborg,  le  27  juin  1919,  demandèrent 
d'abord  leur  autonomie  au  patriarche  russe  Tykhon, 
qui  la  leur  accorda  dès  1920.  Mais  vu  la  quasi-impossi- 
bilité de  communiquer  avec  ce  dernier  à  cause  de  la 
persécution  soviétique,  les  autorités  ecclésiastiques 
recoururent  au  patriarche  de  Constantinople  par  l'in- 
termédiaire du  gouvernement  finlandais  pour  obtenir 
l'autocéphalie  de  leur  Église.  Le  patriarche  œcumé- 
nique accorda  non  l'autocéphalie  complète  mais  une 
large  autonomie  et  sacra  lui-même  l'évêque  de  Carélie, 
Germain  Aava,  le  8  juillet  1923.  Le  9  juin  1925,  celui- 
ci  reçut  le  titre  «  d'archevêque  de  Carélie  et  de  toute  la 
Finlande  »,  titre  approuvé  parle  patriarche  œcuménique 
le  8  février  1926.  Un  nouveau  règlement  organique  de 
cette  petite  Égl ise  de  73  587  fidèles  (dont  8  000  Russes) 
est  entré  en  vigueur  en  1926.  Il  y  a  deux  diocèses  :  celui 
de  Carélie  (résidence  à  Helsingfors)  et  celui  de  Viborg. 
Dans  le  diocèse  de  Carélie,  qui  compte  51  000  fidèles, 
la  langue  liturgique  est  le  finnois;  dans  celui  de  Viborg 
(19  000  fidèles),  c'est  le  slavon  qui  domine.  Pour  gou- 
verner cette  minuscule  autonomie  on  a  cru  nécessaire 
de  créer  deux  synodes,  l'un  permanent  composé  des 
deux  évêques,  d'un  clerc  et  d'un  laïc;  l'autre  pério- 
dique, comprenant  un  certain  nombre  de  délégués 
clercs  et  laïques  et  se  réunissant  tous  les  cinq  ans. 

I )  L'Église  autonome  d'Esthonie  ressemble  beau- 
coup à  celle  de  Finlande.  Comme  celle-ci,  elle  a  obtenu 
son  autonomie  du  patriarcat  de  Constantinople  en 
juillet  1923.  Les  fidèles,  dont  la  plupart  sont  d'anciens 
luthériens  convertis  à  l'orthodoxie  russe,  arrivaient 
au  chiffre  de  212  764,  en  1935.  Il  y  a  deux  évêchés  : 
celui  de  Narva  pour  les  Russes,  et  celui  de  Tallinn 
(Rêvai)  pour  les  Esthoniens.  Dans  le  premier,  la  langue 
liturgique  est  le  slavon,  dans  le  second,  c'est  la  langue 
esthonienne. 

g)  L'Église  orthodoxe  de  Tchéoslovaguie,  qu'il  ne 
faut  pas  confondre  avec  l'Église  nationale  tchécoslo- 
vaque, groupe  schismatique  de  rite  latin  constitué 
après  la  guerre,  est  depuis  1925,  une  autonomie  sous 
le  haut  patronage  du  patriarcat  serbe  d'Ipek.  Avant 
cette  date,  les  orthodoxes  de  Tchécoslovaquie  s'étaient 
organisés  en  Église  autonome  sous  la  tutelle  du  patriar- 
cat œcuménique,  qui  leur  avait  donné  pour  chef,  le 
8  mars  1923,  l'évêque  Sabbazd.  Le  changement  de 
juridiction  se  produisit  à  l'occasion  de  la  scission  qui  se 
fit,  en  1925,  parmi  les  membres  de  l'Église  nationale 
tchécoslovaque.  Une  minorité  de  ces  schismatiques, 
rebutée  par  les  tendances  protestantes  de  la  majorité, 
se  joignit  alors  aux  orthodoxes  et  c'est  ce  qui  fait  que 


cette  autonomie  orthodoxe  compte  quelques  fidèles  de 
rite  latin.  Elle  a  vu  le  nombre  de  ses  membres  augmen- 
ter considérablement  dans  ces  dernières  années  par  la 
défection  d'environ  200  000  Ruthènes  unis  de  Podcar- 
pathie,  pour  lesquels  on  a  créé  l'éparchie  de  Lukacevo. 
Le  total  des  fidèles  se  monte  à  250  000.  Cf.  K.  Alger- 
missen,  Konjessionskunde.  Ein  Handbuch  der  christli- 
chen  Kirchen  und  Sektenkunde  der  Gegenwarl,  Hanovre, 
1930,  p.  319. 

h)  Enfin,  l'Église  du  nouvel  état  de  Lettonie  a  senti 
récemment  le  besoin  de  se  placer  sous  la  tutelle  du 
patriarcat  œcuménique,  après  avoir  vécu  dans  l'indé- 
pendance complète  jusqu'en  1935.  C'est  désormais  une 
simple  autonomie.  Le  patriarche  œcuménique  Ben- 
jamin Ier  l'a  reconnue  sous  ce  titre  par  un  tomos  syno- 
dal daté  de  février  1936.  Voir  le  texte  original  de  ce 
document  dans  la  revue  'OpOoSo^îa  de  mars  1936, 
p.  104-107,  et  sa  traduction  française  dans  les  Échos 
d'Orient,  t.  xxxvi,  1937,  p.  360-362.  L'Église  porte  le 
titre  de  Métropole  autonome  de  Riga  et  de  toute  la  Let- 
tonie. Le  métropolite  est  choisi  par  le  patriarche  œcu- 
ménique surles  trois  noms  que  lui  présente  l'assemblée 
élective  présidée  par  l'exarque  patriarcal.  On  voit  que 
la  sujétion  est  assez  directe.  En  1935  la  métiopole 
comptait  174  389  orthodoxes,  dont  la  moitié  d'origine 
russe.  Il  y  a,  en  plus,  dans  l'État  de  Lettonie,  107  195 
starovières. 

On  compte  donc,  à  l'heure  actuelle,  18  Églises  indé- 
pendantes issues  de  l'ancienne  Église  byzantine,  dont 
12  aulocéphalies  proprement  dites  et  6  autonomies.  Les 
autonomies  sont  :  l'Église  de  Crète,  l'archevêché  du 
Sinaï,  l'Église  de  Finlande,  l'Église  d'Esthonie,  l'Église 
de  Tchécoslovaquie,  l'Église  de  Lettonie.  Il  faudrait 
dire  28  Églises  et  plus,  si  l'on  tenait  compte  des 
groupes  autonomes  sortis  de  l'Église  russe  depuis  1917. 
Les  groupes  de  vieux-croyants  ou  starovières  russes 
qui  ont  conservé  le  sacerdoce  méritent  aussi  de  figurer 
parmi  les  Églises  autocéphales  byzantines,  puisqu'elles 
ne  se  séparent  des  autres  que  sur  des  questions  secon- 
daires et  sont  plus  proches,  en  fait,  de  l'Église  catho- 
lique romaine  que  plusieurs  autres  aulocéphalies. 

//.  //ATTITUDE  DE  L'ECU  SE  0RÉC0-RO38E  VIS-A-VIS 
HE  L'ÉGLISE  CATHOLIQUE  DANS  LA  PÉRIODE  MODERNE. 
—  Nous  entendons  ici  par  Église  gréco-russe  l'en- 
semble des  Églises  autocéphales  de  rite  byzantin  issues 
de  l'ancienne  Église  byzantine,  celles-là  mêmes  que 
nous  venons  d'énumérer.  Ce  terme  d'Église  gréco- 
russe  est  une  expression  commode,  mais  qui  ne  doit  pas 
faire  oublier  que  ce  singulier  cache  une  pluralité 
d'Eglises.  Il  est,  du  reste,  fort  critiquable,  tout  comme 
ses  équivalents  :  Église  gréco-slave,  Église  des  sept 
conciles,  Église  orientale,  Église  orthodoxe,  Église 
orientale-orthodoxe,  Église  schismatique,  Église  schis- 
matique orientale,  Églises  autocéphales,  Église  pho- 
tienne,  etc.  Aucune  de  ces  appellations  n'est  satisfai- 
sante et  ne  répond  pleinement  à  la  réalité.  La  plus 
exacte  serait  :  Les  Églises  autocéphales  de  rite  byzan- 
tin et  nous  l'aurions  choisie  si  elle  n'était  trop  longue. 
Nous  optons  pour  le  terme  Église  gréco-russe,  qui  est 
pris  du  point  de  vue  ethnique  et  national.  Il  désigne  à 
la  fois  la  race  d'où  sont  sortis  les  premiers  auteurs  du 
schisme  byzantin  et  qui  adhère  encore  à  ce  schisme 
dans  sa  presque  totalité  et  la  nation  qui  fournit  le  plus 
grand  nombre  des  fidèles  de  cette  Église  et  en  a  été  le 
grand  soutien  jusqu'à  la  guerre  de  1914.  Il  est  parti- 
culièrement convenable  du  point  de  vue  théologique, 
al  tendu  que  presque  tous  les  théologiens  de  marque  de 
cette  Église  jusqu'à  nos  jours  ont  été  des  Grecs  et  des 
Russes.  Il  a  aussi  l'avantage  de  ne  pas  froisser  les  dissi- 
dents, qui  l'emploient  parfois  eux-mêmes. 

Comme  l'expression  Église  gréco-russe  ne  désigne 
pas  une  seule  Église,  mais  plusieurs  Églises  totalement 
indépendantes    les    unes    des    autres    et    étroitement 
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subordonnées  au  pouvoir  civil  des  États  où  elles  se 
trouvent,  étudier  les  relations  de  l'Église  gréco-russe 
avec  l'Église  catholique,  c'est  pratiquement  examiner 
l'attitude  de  chaque  Église  autocéphalc  à  l'égard  du 
Saint-Siège.  On  voit  l'ampleur  d'un  tel  sujet.  Il  ne 
peut  s'agir  ici  de  le  traiter  dans  les  détails  ni  par  rap- 
port ù  chaque  autocéphalie.  Nous  nous  contenterons 
d'esquisser  à  grands  traits  la  ligne  de  conduite  généra- 
lement suivie,  depuis  le  concile  de  Florence,  tant  par 
l'Église  grecque  proprement  dite  que  par  l'Église 
russe.  Et  par  Église  grecque  il  faut  entendre  ici  surtout 
le  patriarcat  de  Constantinople  et  ses  satellites,  les 
trois  autres  patriarcats  orientaux,  qui  en  fait  ont  été 
sous  sa  dépendance  plus  ou  moins  étroite  jusqu'à  un 
passé  très  récent.  On  sait,  du  reste,  que  la  plupart  des 
autres  autocéphalies  sont  d'origine  presque  contempo- 
raine et  n'ont  guère  d'histoire. 

1°  Le  sort  de  l'union  de  Florence.  —  Avant  d'entrer 
dans  le  sujet,  il  ne  sera  pas  inutile  d'examiner  une 
question  qui  a  été  soulevée  au  milieu  du  siècle  dernier 
et  plus  récemment  encore  par  certains  catholiques,  à 
savoir  si  l'union  de  Florence  a  été  officiellement  rom- 
pue tant  du  côté  des  Grecs  que  du  côté  des  Russes. 

Une  telle  question  n'a  pu  être  posée  que  par  des 
auteurs  qui  ignoraient  l'histoire  des  relations  tant  des 
Grecs  que  des  Russes  avec  l'Église  catholique.  Cer- 
tains d'entre  eux  ont  prétendu  que  jamais,  au  cours  des 
siècles,  il  ne  fut  posé  par  l'Église  grecque  un  acte  offi- 
ciel pour  révoquer  l'union  de  Florence;  que  jamais  un 
schisme  avec  Rome  ne  fut  proclamé  et  que  «  juridique- 
ment parlant,  l'union  existerait  encore  ».  Cf.  Van 
Caloen,  La  question  religieuse  chez  les  Grecs,  dans  la 
Revue  bénédictine,  t.  Vin,  1891,  p.  121,  125;  Ami  du 
clergé,  1899,  p.  379.  D'autres  ont  restreint  la  question 
à  l'Église  russe  proprement  dite.  Lacordaire  a  écrit  un 
jour  :  «  La  Russie  est  catholique  à  son  insu  :  elle  n'est 
pas  et  n'a  jamais  été  schismatique  de  son  gré,  comme 
il  en  a  été  de  l'Église  d'Orient  (entendez  l'Église 
grecque  proprement  dite).  »Cf.  Revue  des  Églises  unies 
d'Orient,  t.  ni,  1887,  p.  462.  Le  P.  Gagarin  a  paru  favo- 
riser cette  thèse  dans  sa  brochure  :  La  Russie  sera-l-elle 
catholique?  Paris,  1856.  Le  Russe  Kireêvskij  la  défen- 
dait dans  un  opuscule  intitulé  :  La  Russie  est-elle  schis- 
matique? Aux  hommes  de  bonne  foi  par  un  Russe 
orthodoxe,  Paris,  1859.  Et  Vladimir  Solovief  a  semblé 
la  reprendre  à  son  compte,  lorsqu'il  a  écrit  :  «  La 
Russie  n'est  pas  formellement  et  régulièrement  séparée 
de  l'Église  catholique  :  elle  se  trouve  sous  ce  rapport 
dans  un  état  indécis  et  anormal,  éminemment  favo- 
rable à  l'œuvre  de  la  réunion.  »  Journal  L'Univers, 
18  septembre  1888. 

Quand  on  examine  de  près  ce  que  ces  auteurs,  et 
surtout  le  dernier,  ont  voulu  dire,  on  s'aperçoit  qu'il  y 
a,  dans  leur  manière  de  s'exprimer,  une  équivoque.  Ils 
ne  parlent  pas,  en  effet,  de  l'Église  russe,  mais  de  la 
Russie  en  général,  et  par  Russie  ils  entendent  le  peuple 
russe  croyant,  à  l'exclusion  des  autorités  ecclésiastiques 
du  pays.  Au  fond,  ils  veulent  simplement  affirmer  que 
le  peuple  russe  dans  son  ensemble  est  de  bonne  foi, 
quand  il  considère  l'Église  russe  comme  la  véritable 
Église,  et  qu'il  n'est  pas  coupable  du  péché  de  schisme, 
ce  qui  est  incontestable.  Vladimir  Solovief  s'est  suffi- 
samment expliqué  là-dessus  dans  son  tract  intitulé 
L'idée  russe,  Paris,  1888,  p.  22,  28  :  «  Notre  religion,  en 
tant  qu'elle  se  manifeste  dans  la  foi  du  peuple  et  dans 
le  culte  divin,  est  parfaitement  orthodoxe.  L'Église 
russe,  en  faut  qu'elle  conserve  la  vérité  de  la  foi,  la 
perpétuité  de  la  succession  apostolique  et  la  validité 
des  sacrements,  participe,  quant  à  l'essence,  à  l'unité 
de  l'Église  universelle  (ondée  par  le  Christ...  L'institu- 
tion officielle  qui  est  représentée  par  noire  gouverne- 
ment ecclésiastique  et  par  notre  école  théologique,  el 
qui  maintient  à  tout  prix  son  caractère  particulariste 


et  exclusif,  n'est  pas,  certes,  une  partie  vivante  de  la 
vraie  Église  universelle  fondée  par  le  Christ...  Une 
Église  qui  fait  partie  d'un  État,  d'un  royaume  de  ce 
monde,  a  abdiqué  sa  mission  et  devra  partager  la  des- 
tinée de  tous  les  royaumes  de  ce  monde...  Une  institu- 
tion que  l'Esprit  de  vérité  a  abandonnée  ne  peut  pas 
être  l'Église  véritable  de  Dieu.  » 

Ce  que  Solovief  affirme  ici  du  peuple  russe  comme 
distinct  des  autorités  ecclésiastiques  qui  le  gouver- 
nent, le  Grec  Jacques  Pitzipios  l'avait  dit  du  peuple 
grec  considéré  à  part  du  patriarche  œcuménique  et  du 
clergé  du  Phanar,  dans  son  ouvrage  intitulé  L'Église 
orientale,  Rome,  1855,  p.  v  de  l'introduction  et  toute 
la  deuxième  partie. 

Rien  de  mieux  attesté  que  la  répudiation  officielle  de 
l'union  de  Florence  par  le  haut  clergé  grec,  avant  même 
qu'elle  fût  officiellement  proclamée,  le  12  décembre 
1452,  presque  à  la  veille  de  la  prise  de  Constantinople 
par  les  Turcs.  Parmi  les  vingt-neuf  métropolites  ou 
clercs  de  diverses  catégories  qui  avaient  apposé  leur 
signature  au  décret  d'union,  vingt  et  un  revinrent  au 
schisme  dès  leur  retour  à  Constantinople.  Au  témoi- 
gnage de  Georges  Scholarios,  ces  mêmes  prélats 
avaient  déjà  rejeté  quatre  fois  le  concile  de  Florence 
avant  le  29  mai  1453,  date  de  la  chute  de  Constanti- 
nople, en  signant  des  décrets  officiels  dirigés  contre 
l'union.  Œuvres  complètes  de  G.  Scholarios,  t.  ni,  Paris, 
1930,  p.  179-180.  En  1443,  les  patriarches  d'Alexan- 
drie, d'Antioche  et  de  Jérusalem,  réunis  en  synode 
dans  la  Ville  sainte,  traitèrent  d'abominable  et  de 
détestable  le  concile  de  Florence  et  déposèrent  Métro- 
phane,  patriarche  uni  de  Constantinople.  Fn  no- 
vembre 1452,  cinq  métropolites  et  dix  autres  clercs 
adressaient  à  l'empereur  Constantin  XII  Dragasès  un 
rapport  dans  lequel  ils  rejetaient  l'union.  Cf.  G.  Scho- 
larios, Œuvres  complètes,  t.  m,  p.  188-193. 

Mais  ce  fut  surtout  après  la  prise  de  Constantinople, 
sous  le  nouveau  régime  imposé  par  le  sultan  à  l'Église 
grecque,  que  celle-ci  s'affermit  définitivement  dans  la 
séparation  d'avec  le  centre  de  la  catholicité.  Les  essais 
d'union  étaient,  cette  fois,  bien  finis.  Il  n'y  avait  plus 
d'empereur  chrétien  pour  en  tenter  de  nouveaux. 
Quant  aux  prélats  grecs,  l'eussent-ils  voulu,  que  des 
négociations  de  ce  genre  leur  auraient  été  désormais 
interdites.  Comment  les  sultans  auraient-ils  toléré 
pareils  pourparlers,  alors  que  le  pape,  chef  de  la  croi- 
sade, était  pour  eux  le  grand  adversaire?  Au  demeu- 
rant, le  patriarche  œcuménique  et  ses  métropolites 
n'éprouvèrent  pas  plus  qu'auparavant  le  besoin  de 
s'unir.  Il  faut  même  dire  que  leur  animosité  à  l'égard 
du  pape  et  des  Latins  en  général,  loin  de  diminuer 
après  la  catastrophe,  ne  fit  que  s'accroître.  Tel  fut  le 
résultat  lamentable  de  la  tentative  de  Florence.  On  le 
vit  bien  au  concile  de  Constantinople  de  1484,  auquel 
participèrent  les  quatre  patriarches  d'Orient  et  qui 
prit  même  le  titre  d'œcuménique.  On  y  promulgua  un 
office  spécial  de  réconciliation  des  Latins,  à  leur  entrée 
dans  l'Église  orthodoxe.  Ceux-ci  furent  officiellement 
catalogués  parmi  les  hérétiques  de  la  deuxième  caté- 
gorie, c'est-à-dire  parmi  ceux  qu'on  reçoit  par  la  réi- 
tération du  sacrement  de  confirmation  et  par  une 
formule  d'abjuration  et  de  profession  de  foi,  alors 
qu'auparavant  on  n'exigeait  d'eux  habituellement 
qu'une  profession  de  foi.  Dans  ce  rite  de  réconciliation, 
le  concile  de  Florence  est  expressément  rejeté  comme 
étant  de  nulle  valeur.  Une  des  questions  posées  au 
nouveau  prosélyte  est  ainsi  conçue  :  «  Rejettes-tu  et 
comptes-tu  pour  rien  le  concile  tenu  à  Florence,  en 
Italie,  ainsi  que  toutes  les  décisions  erronées  et  bâtardes 
portées  par  lui  contre  l'Église  catholique?  »  Et  le  con- 
verti répond  :  «  Je  rejette  ce  concile,  saint  Père,  el  je 
compte  pour  rien  sa  convocation  comme  sa  tenue.  ■ 
Rhallis  et  Potlis,  llùvrayu-a  tcùv  OeÊwv  xal  kpt7>v  xav6- 
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vcov,  t.  v,  Athènes,  1855,  p.  143-147;  cf.  L.  Petit,  L'en- 
trée des  catholiques  dans  l'Église  orthodoxe,  dans  les 
Échos  d'Orient,  t.  n,  1898,  p.  129-131.  Par  trois  autres 
questions  on  repousse  comme  des  théories  erronées  les 
dogmes  catholiques  de  la  primauté  de  saint  Pierre  et 
de  son  successeur,  l'évêque  de  Rome,  et  l'infaillibilité 
de  celui-ci. 

A  partir  du  xvie  siècle,  la  polémique  antilatine  se 
fit,  chez  les  Grecs,  de  plus  en  plus  violente.  Ce  qui 
l'alimenta,  ce  furent  surtout  les  efforts  de  la  propa- 
gande catholique  en  Pologne  et  dans  le  Proche-Orient. 
Cette  propagande,  qui  fut  parfois  maladroite  et  à  ten- 
dance latinisante,  connut  pourtant  de  véritables  succès 
et  réussit  à  ramener  à  l'unité  catholique  des  groupes 
importants  de  dissidents,  à  créer  des  Églises  catho- 
liques de  rite  byzantin.  La  plus  importante  de  ces 
Églises  fut  l'Église  ruthène  du  royaume  de, Pologne, 
qui  adhéra  à  l'unité  catholique  au  synode  de  Brest  en 
1595  et  groupa,  dès  le  début,  plusieurs  millions  de 
fidèles.  Voir  son  article.  Dans  les  premières  années 
du  xvme  siècle,  naquirent  les  Églises  roumaine  et 
melkite  catholiques.  Depuis  1860,  s'est  constituée 
une  petite  Église  bulgare  unie,  et  plus  récemment 
un  petit  groupe  grec  catholique.  C'est  la  création 
de  ces  Églises  unies  de  rite  byzantin  qui  a  le  plus 
excité  l'animosité  des  hiérarchies  dissidentes  et  les  a 
poussées  aux  représailles  extrêmes  dont  nous  allons 
parler.  Il  faut  y  ajouter  l'apostolat  des  écoles  con- 
gréganistes  dans  le  Proche-Orient,  qui  s'est  déve- 
loppé dans  la  seconde  moitié  du  xixe  siècle  et  qui 
battait  son  plein  à  la  veille  de  la  guerre  mondiale 
de  1914. 

2°  L'Église  grecque  et  l'Église  romaine.  —  Les  polé- 
mistes de  la  période  moderne  ressemblent  à  leurs 
devanciers  de  la  période  byzantine.  Ils  reprochent  à 
l'Église  catholique  ses  innovations  ou  kainotomies 
tant  en  matière  dogmatique  qu'en  matière  liturgique 
ou  disciplinaire. 

Parmi  les  innovations  dogmatiques  se  trouve  tou- 
jours la  question  du  Filioque;  mais  elle  n'occupe  plus, 
de  nos  jours,  la  première  place.  Elle  a  même  été  aban- 
donnée récemment  par  un  nombre  respe  (table  de  théo- 
logiens russes.  La  grande  divergence  sur  laquelle  on 
insiste  depuis  le  xvie  siècle  et  surtout  au  xixe  et  au 
xxe,  c'est  la  primauté  de  juridiction  de  l'évêque  de 
Rome  sur  l'Église  universelle  et  son  magistère  infail- 
lible défini  au  concile  du  Vatican.  Certains  théologiens 
dissidents  vont  jusqu'à  dire  que  c'est  là  le  seul  point 
important,  le  seul  empêchement  dirimant  de  l'union 
des  Églises.  Mais  ces  minimistes  sont  de  date  récente. 
Les  polémistes  les  plus  medérés  de  cette  période  s'en 
tiennent,  en  fait  de  différences  dogmatiques,  aux  cinq 
points  définis  dans  le  décret  d'union  de  Florence.  Quel- 
ques-uns même  admettent  l'essentiel  de  la  doctrine 
catholique  sur  plusieurs  de  ces  points  et  ne  s'en  écartent 
que  sur  des  détails  accessoires  et  des  questions  de  ter- 
minologie. D'autres,  au  contraire,  ont  grossi  démesu- 
rément le  nombre  des  divergences  et  ont  découvert  de 
nouveaux  griefs.  Signalons  parmi  ceux-ci  l'immaculée 
conception,  la  validité  du  baptême  par  infusion  ou 
même  la  validité  du  baptême  des  hérétiques,  l'existence 
du  caractère  sacramentel,  l'existence  d'une  peine  tem- 
porelle due  au  péché  même  pardonné,  l'indissolubilité 
du  mariage  même  en  cas  d'adultère,  l'inspiration  des 
livres  deutéro-canoniques  de  l'Ancien  Testament,  etc. 

Quant  aux  divergences  liturgiques  et  disciplinaires, 
on  ne  craint  pas,  même  à  une  date  très  rapprochée  de 
nous,  de  reprendre  les  plus  désuètes  parmi  les  an- 
ciennes. Dans  plusieurs  listes  officielles  dressées  par  les 
patriarches  orientaux,  on  voit  reparaître  le  jeûne  du 
samedi,  les  œufs  et  les  laitages  du  carême,  l'usage  des 
boudins  et  des  viandes  étouffées.  Ces  derniers  griefs 
étaient  formulés  encore  en  1838  par  le  patriarche  œcu- 


ménique Grégoire  VI  dans  une  encyclique  approuvée 
par  les  trois  autres  patriarches  orientaux,  sans  parler 
des  métropolites.  Mansi-Petit,  Concil.,  t.  xl,  col.  272. 
En  1848,  dans  leur  réponse  à  Pie  IX,  qui  leur  avait 
adressé  un  appel  à  l'union,  les  quatre  patriarches 
d'Orient  ne  craignent  pas  de  reprocher  aux  catho- 
liques, entre  autres  choses,  l'usage  des  petites  hosties, 
celui  du  pain  azyme,  la  communion  sous  une  seule 
espèce,  le  célibat  des  clercs,  l'interpolation  des  écrits 
des  saints  Pères.  Mansi-Petit,  ibid.,  col.  377-418.  Les 
azymes  reviennent,  en  1895,  dans  l'encyclique  du 
patriarche  œcuménique  Anthime  VII  répondant  à 
l'encyclique  du  pape  Léon  XIII  Prœclara  gratulutionis, 
du  20  juin  1894.  Si  des  documents  officiels  promulgués 
par  la  hiérarchie  dissidente  nous  passions  aux  écrits 
des  théologiens  et  des  polémistes  de  profession,  nous 
trouverions  bien  d'autres  griefs  surprenants.  Au  xvie 
siècle,  par  exemple,  on  attaque  comme  une  innovation 
blâmable  la  réforme  du  calendrier  opérée  par  le  pape 
Grégoire  XIII,  réforme  que,  de  nos  jours,  plusieurs 
Églises  autocéphales  ont  enfin  acceptée,  en  partie  du 
n  oins,  non  sans  provoquer  des  menaces  de  schisme. 

C'est  lorsque  la  propagande  catholique  obtient 
quelque  succès  en  Orient  que  la  polémique  dissidente 
se  fait  plus  violente  et  plus  aggressive.  Ce  fut  le  cas 
au  xvme  siècle,  lors  de  la  création  de  l'Église  melkite 
catholique  en  Syrie.  On  vit  alors  les  quatre  patriarches 
d'Orient  dresser  des  listes  officielles  des  kainotomies 
latines  pour  enrayer  le  mouvement  vers  l'union  avec 
Rome.  En  1722,  une  longue  lettre  dogmatique  était 
adressée  aux  fidèles  du  patriarcat  d'Antioche  pour 
dénoncer  les  hérésies  et  erreurs  latines,  parmi  les- 
quelles figuraient,  outre  les  cinq  questions  résolues  à 
Florence,  le  jeûne  du  samedi,  le  refus  de  la  confirma- 
tion et  de  la  communion  aux  petits  enfants,  la  com- 
munion sous  une  seule  espèce,  l'administration  de 
Y euchelaion  ou  extrême-onction  aux  seuls  moribonds. 
Une  admonition  synodale  du  patriarche  œcuménique 
Jérémie  III  y  ajoutait  les  divergences  sur  l'abstinence 
quadragésimale  et  la  «  tétragamie  ».  Peu  de  temps 
après,  en  1727,  paraissait  une  nouvelle  confession  ele 
foi  en  seize  articles,  qui  reprochait  aux  Latins,  entre 
autres  choses,  d'admettre  plus  de  sept  conciles  œcu- 
méniques, de  manger  des  viandes  étouffées,  de  rejeter 
la  doctrine  palamite  sur  la  lumière  thaborique  incrééc, 
d'enseigner  l'indissolubilité  du  mariage  en  cas  d'adul- 
tère. Le  fanatisme  anticatholique  dépassa  toute  borne 
dans  la  seconde  moitié  du  xvnr3  siècle.  Alors  que, 
depuis  le  concile  de  Constantinople  de  1484,  l'Église 
grecque  avait  reconnu  la  validité  du  baptême  des 
Latins  et  ne  réitérait  à  ceux-ci  que  le  sacrement  de 
confirmation,  à  leur  entrée  dans  l'Église  orthodoxe; 
alors  qu'au  synode  de  Moscou  de  1666-1067,  les  prélats 
grecs  présents  avaient  persuadé  aux  Russes  de  renon- 
cer à  rebaptiser  les  catholiques,  le  patriarche  œcumé- 
nique Cyrille  V  décréta,  en  1755,  que  les  papistes 
n'étaient  que  des  infidèles  et  qu'il  fallait  les  rebaptiser. 
Il  est  aujourd'hui  prouvé  que  la  décision  de  ce  patri- 
arche fut  tout  à  fait  anticanonique,  les  membres  de  son 
synode  ayant  refusé  d'approuver  une  pareille  innova- 
tion et  ayant  même  réeiigé  une  contre-définition.  Cf. 
Mansi-Petit,  t.  xxxvin,  col.  575-634.  Le  décret  patriar- 
cal n'en  a  pas  moins  obtenu  force  de  loi,  à  partir  de 
1774,  dans  les  autocéphalies  de  langue  grecque  ou 
gréco-arabe,  et  il  reste  encore  en  vigueur.  Si  on  y 
déroge  parfois,  pour  des  raisons  spéciales,  on  explique 
ces  exceptions  par  la  curieuse  théorie  de  «  l'économie  », 
d'après  laquelle  la  validité  des  sacrements  des  hétéro- 
doxes dépend  de  la  volonté  ele  la  véritable  Église. 

Malgré  ces  outrances  polémiques,  cette  haine  du 
Latin  que  les  Grecs  modernes  ont  héritée  des  anciens 
Byzantins,  il  y  a  eu  parfois  des  accalmies,  de  courtes 
périoeles  de  relations  cordiales,  voire  même  une  ou  deux 
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tentatives  d'union  négociées  dans  Le  secret.  Le  néces- 
saire a  été  dit  à  l'article  Constantinople  (Église  de), 

col.l  127-1 429, 1455-1 458.  Voir  aussi,  pour  ce  qui  regarde 
les  relations  de  certains  missionnaires  latins  du  Levant 
avec  la  hiérarchie  dissidente  aux  xvnc  et  xvme  siècles, 
les  documents  publiés  par  V.  Laurent  dans  la  revue 
L'unité  de  l'Église,  à  partir  du  n.  64,  t.  rv  (1933-1936), 
p.  217-224  et  n.  suivants;  voir  aussi  t.  m,  p.  643-644. 
Ces  cas  isolés  de  relations  vraiment  fraternelles  ne 
doivent  pas  donner  le  change. 

Et  pourtant,  malgré  cette  tension  polémique  à  l'état 
continu,  l'Église  grecque  moderne  a  subi  dans  une 
large  mesure  t'influence  doctrinale  de  l'Église  catho- 
lique. Cela  tient  à  ce  que,  à  partir  du  xvie  siècle  jus- 
qu'au xvme,  un  bon  nombre  de  Grecs,  privés  de  toute 
institution  de  haute  culture  établie  chez  eux,  ont  fré- 
quenté les  universités  catholiques  d'Italie  ou  d'ailleurs 
el  se  sont  familiarisés  avec  la  scolaslique  latine.  Plu- 
sieurs d'entre  eux  ont  fait  leurs  études  au  collège  grec 
de  Saint-Athanase,  fondé  à  Home,  le  13  janvier  1577, 
par  le  pape  Grégoire  XIII.  Catholiques  pendant  le 
temps  de  leurs  études,  ils  sont  parfois  retournés  au 
schisme  et  sont  devenus  les  meilleurs  théologiens  grecs 
de  l'époque  moderne  comme  aussi,  trop  souvent,  les 
adversaires  les  plus  acharnés  de  l'union  avec  Rome. 
Malgré  tout,  ils  se  sont  ouverts  à  la  culture  occidentale 
et  ont  rompu  avec  le  particularisme  étroit  de  la  période 
byzantine,  qui  ne  connaissait  pas  d'autre  source  d'in- 
formation dans  les  sciences  sacrées  que  la  littérature 
écrite  en  grec.  Cette  influence  de  la  théologie  catholique 
s'est  accrue  par  suite  de  la  lutte  contre  les  erreurs 
protestantes,  que  l'Église  grecque  a  dû  mener  en 
même  temps  que  l'Église  catholique.  C'est  au  xvne  siè- 
cle qu'ont  été  rédigées  les  deux  principales  confessions 
de  foi  où  cette  Église  a  essayé  de  condenser  son  ensei- 
gnement et  de  fixer  sa  position  vis-à-vis  des  novateurs. 
Or,  ces  deux  documents  trahissent  une  dépendance 
incontestable  par  rapport  à  la  théologie  catholique. 
Sous  ce  rapport,  il  y  a  eu  un  véritable  rapprochement 
entre  les  deux  Églises,  rapprochement  malheureuse- 
ment éphémère,  de  plus  en  plus  contesté  et  désavoué 
de  nos  jours,  à  cause  de  l'absence  de  tout  véritable 
magistère  doctrinal  dans  l'Église  gréco-russe.  Car, 
si  l'influence  de  la  théologie  catholique  a  été  pré- 
pondérante dans  l'Église  grecque  jusqu'au  milieu  du 
xixe  siècle,  elle  a  fortement  diminué  à  partir  de  cette 
époque  au  profit  de  l'influence  protestante,  qui  s'est 
exercée  soit  directement,  soit  par  l'intermédiaire  de  la 
théologie  russe  déjà  contaminée  par  elle. 

3°  L'Église  russe  et  l'Église  romaine.  —  Si  de  l'Église 
grecque  nous  passons  à  l'Église  russe  proprement  dite, 
nous  constatons  des  variations  sensibles  dans  l'atti- 
tude de  cette  Eglise  à  l'égard  de  l'Église  catholique. 
Ces  variations  n'ont  pas  toujours  correspondu  chro- 
nologiquement à  celles  de  l'Église  grecque.  On  en 
trouve  un  exemple  frappant  dans  la  manière  dont 
l'Église  russe  s'est  comportée  à  l'égard  des  transfuges 
catholiques  demandant  à  être  reçus  dans  son  sein.  Du 
xnc  siècle  au  concile  de  Florence,  le  rite  de  réconcilia- 
tion consistait  essentiellement  dans  l'onction  du 
chrême  accompagné  de  diverses  prières,  bien  qu'il  y 
ait  eu  quelques  cas  de  rebaptisation.  Après  le  concile 
de  Florence,  les  catholiques  de  tout  rite  furent  régu- 
lièrement rebaptisés.  Celle  pratique  fut  sanctionnée 
au  synode  de  Moscou  de  1620,  présidé  parle  patriarche 
Philarète  Nikilic  et  dura  jusqu'au  concile  de  Moscou 
de  1667.  C'était  l'époque  où  l'exaspération  des  Mos- 
covites  contre  les  Polonais  el  les  catholiques  en  général 

(•tait  à  son  comble  tant  à  cause  des  conflits  politiques 
(lue  de  l'union  des  Lusses  méridionaux  sujets  du 
royaume  de  Pologne  à  l'Église  catholique,  union  pro- 
clamée au  synode  de  Brest  (1595).  Il  esl  curieux  de 
Constater  que,  pour  légitimer  celle  mesure,  les  Lusses 


mirent  en  avant  les  cinq  raisons  suivantes  :  1.  Le 
latinisme  contient  toute  la  substance  des  hérésies  dont 
les  adhérents  sont  soumis  à  la  rebaptisation  par  le 
canon  95  du  concile  in  Trullo  :  paulianistes,  eunomiens, 
montanistes,  manichéens,  juifs,  messaliens,  etc.;  2.  En 
plus,  les  Latins  enseignent  des  hérésies  qui  leur  sont 
propres,  et  l'on  en  énumère  une  trentaine,  presque 
toutes  empruntées  au  Traité  contre  les  Francs,  dont 
nous  avons  parlé  plus  haut;  3.  D'après  les  canons  des 
apôtres  46  et  47,  tous  les  hérétiques  doivent  être 
rebaptisés;  or,  les  Latins  sont  des  hérétiques;  4.  Cette 
pratique  de  rebaptiser  les  Latins  a  toujours  existé  dans 
l'Église  russe;  5.  Les  patriarches  d'Orient  lui  sont 
favorables.  A  toutes  ces  raisons,  les  prélats  grecs  pré- 
sents au  concile  de  Moscou  de  1667  firent  des  réponses 
pertinentes  et,  à  partir  de  cette  date,  l'Église  russe  se 
conforma  au  rite  de  réconciliation  des  Latins  usité 
chez  les  Grecs  depuis  1484,  tout  en  continuant  à 
rebaptiser  les  protestants  de  toute  secte.  Cf.  article 
Russiiî,  t.  xiv,  col.  276-281.  Cela  dura  jusqu'en  1757. 
Cette  année-là,  le  Saint-Synode  dirigeant  de  Saint- 
Pétersbourg  fit  un  pas  de  plus  dans  le  sens  de  la  tolé- 
rance en  adoptant,  avec  quelques  modifications,  le 
Trebnik  ou  Rituel  de  Pierre  Moghila,  qui  prescrivait 
de  recevoir  les  Latins  par  une  simple  formulé  d'abju- 
ration et  une  profession  de  foi,  sauf  lorsque  le  prosé- 
lyte n'aurait  pas  été  confirmé  par  un  évêque  latin. 
Dans  ce  cas,  on  lui  administrerait  la  confirmation. 
Depuis  1718,  sur  réponse  favorable  du  patriarche  œcu- 
ménique Jérémie  III  à  une  demande  de  Pierre  le 
Grand,  on  avait  renoncé  à  rebaptiser  les  protestants  et 
on  les  admettait  en  leur  conférant  le  sacrement  de  con- 
firmation, puisque  luthériens  et  calvinistes  ignorent  ce 
sacrement.  Ainsi,  au  moment  même  où  l'Église  grecque 
prenait  à  l'égard  des  catholiques  une  mesure  extrême 
et  décrétait  de  les  rebaptiser,  ci-dessus,  col.  1 390,  l'Église 
russe  reconnaissait  officiellement  la  validité  de  leur 
baptême  et  de  leur  confirmation.  Depuis  1757,  le  mode 
de  réception  des  Latins  et  des  catholiques  en  général 
dans  l'Eglise  russe  n'a  pas  varié.  La  cinquième  édition 
du  rite  de  réconciliation,  parue  en  1858,  porte  à  peine 
quelques  légères  modifications  ducs  à  Philarète  Droz- 
dov,  métropolite  de  Moscou.  A  la  différence  de  la  for- 
mule d'abjuration  promulguée  par  le  synode  de  Cons- 
tantinople de  1484,  qui  ne  mentionnait  expressément 
comme  erreurs  latines  à  rejeter  que  la  procession  du 
Saint-Esprit  du  Père  et  du  Fils,  l'usage  des  azymes  et 
le  concile  de  Florence,  la  formule  russe  insiste  surtout 
sur  la  primauté  et  l'infaillibilité  du  pape.  Trois  ques- 
tions se  réfèrent  à  ce  point.  Cf.  L.  Petit,  art.  cit.,  Échos 
d'Orient,  t.  n,  p.  136-137,  où  l'on  trouvera  la  traduction 
française  du  rite  d'admission  des  catholiques  dans 
l'Église  russe. 

Traiter  des  rapports  de  l'Église  russe  avec  l'Eglise 
catholique,  c'est,  en  fait,  parler  des  relations  des  tsars 
avec  le  pape,  car  l'Église  russe  a  été  de  tout  temps  telle- 
ment inféodée  à  l'État  qu'elle  n'avait  aucune  possi- 
bilité de  communiquer  avec  les  autres  confessions 
chrétiennes  d'une  manière  indépendante.  Depuis  Pierre 
le  Grand  en  particulier,  le  gouvernement  russe  se 
substituait  à  l'Église  pour  toute  relation  tant  avec  les 
confessions  dissidentes  qu'avec  les  Églises  autocé 
phales.  C'est  ainsi  que  le  patriarcat  œcuménique  com- 
muniquait avec  le  Saint-Synode  russe  par  l'intermé- 
diaire de  l'ambassadeur  russe  auprès  de  la  Sublime 
Porte.  Les  relations  des  tsars  avec  les  papes  ont  tou- 
jours été  dictées  par  des  motifs  politiques.  Comme  les 
basileis  byzantins,  ils  ont  vu  dans  le  successeur  de 
Pierre  avant  tout  la  puissance  politique  et  temporelle 
avec  laquelle  il  pouvait  y  avoir  parfois  intérêt  à  traiter. 
En  général,  l'Église  catholique  n'a  pas  eu  à  se  féliciter 
de  leur  attitude  à  son  égard.  Dans  les  deux  derniers 
siècles,  la  Russie  a  élé  le  grand  soutien,  sous  (ou     II  S 
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rapports,  du  schisme  oriental.  Protectrice  attitrée  des 
chrétiens  dissidents  de  l'empire  turc  et  des  nouveaux 
États  nés  du  démembrement  de  celui-ci,  elle  a  contre- 
carré partout  l'action  de  la  propagande  catholique  en 
Orient  et  inspiré  les  mesures  d'intolérance  à  l'égard  des 
catholiques.  A  l'intérieur  même  de  l'empire  russe,  le 
gouvernement  des  tsars  a  poursuivi  de  sa  haine  persé- 
cutrice spécialement  les  Ruthènes  unis  annexés  à  l'em- 
pire, à  la  suite  des  partages  successifs  de  la  Pologne. 
Plusieurs  millions  de  catholiques  de  rite  oriental  ont 
été  ainsi  détachés  de  la  juridiction  romaine  et  incorpo- 
rés à  l'Église  officielle  par  la  violence  et  la  ruse.  Le  der- 
nier évêché  uniate,  celui  de  Chelm,  fut  supprimé  en 
1875.  A  l'égard  des  catholiques  latins  de  l'empire  on  a 
montré  plus  de  tolérance;  on  a  négocié  des  accords 
avec  le  Saint-Siège;  mais  que  d'entraves  apportées  à  la 
liberté  de  l'Église  catholique!  Cf.  Pierling,  La  Russie 
et  le  Saint-Siège,  Paris,  189C-1912,  5  vol.,  continués 
par  les  deux  volumes  du  P.  Boudou  :  Le  Saint-Siège 
et  la  Russie  :  leurs  relations  diplomatiques  au  xixe  siècle 
(1814-1883),  Paris,  1922-1923. 

Entre  l'Église  russe  et  l'Église  catholique  il  n'y  eut 
jamais  de  tentative  sérieuse  d'union.  Ce  n'est  pas  que 
du  côté  catholique  on  n'ait  essayé  à  plusieurs  reprises 
d'amorcer  des  négociations  dans  ce  but.  Signalons  seu- 
lement la  légation  diplomatique  du  P.  Possevino 
auprès  d'Ivan  IV  le  Terrible  (1581-1582),  sur  laquelle 
on  tenta  vainement  de  greffer  un  projet  d'union  reli- 
gieuse (voir  art.  Possevino,  t.  xn,  col.  2648-2649); 
les  pourparlers  unionistes  entre  les  théologiens  pari- 
siens de  la  Sorbonne  et  le  Saint-Synode  russe,  entamés 
à  l'occasion  du  voyage  de  Pierre  le  Grand  à  Paris. 
Cf.  Pierling,  La  Sorbonne  et  la  Russie  (1717-1747), 
Paris,  1882.  On  a  beaucoup  parlé  du  projet  d'union  des 
Églises  que  méditait  l'empereur  Alexandre  Ier  de 
Russie  (1801-1825).  Le  bruit  même  a  couru  que  cet 
empereur  aurait  été  catholique  en  secret.  Il  mourut 
malheureusement  l'année  même  où  il  devait  com- 
msneer  à  mettre  son  projet  à  exécution  et  l'on  peut  se 
demander  s'il  eût  abouti.  Cf.  la  Lettre  du  général 
Alexandre  Michaud,  comte  de  Beauretour,  à  l'empereur 
Nicolas  Ier  de  Russie,  datée  du  1er  juillet  1835,  publiée 
dans  L'unité  de  l'Église,  n.  86  (1937),  t.  iv,  p.  129-133. 
Certes,  si  les  tsars  l'avaient  voulu,  au  moins  à  cer- 
taines époques,  ils  auraient  pu  réaliser  l'union  avec 
Rome  par  la  force,  à  la  manière  de  Michel  Paléologue. 
Mais  il  ne  semble  pas  qu'ils  y  aient  jamais  songé 
sérieusement. 

Malgré  cette  hostilité  constante  et  déclarée,  l'Église 
russe  a  subi,  dans  une  large  mesure,  aux  xvie  et  xvnc 
siècles  et  dans  la  première  moitié  du  xvme,  l'influence 
de  la  théologie  catholique.  Cette  influence  s'est  d'abord 
exercée  sur  les  Russes  méridionaux  sujets  du  royaume 
de  Pologne  et  par  eux  elle  a  pénétré  chez  les  Russes  du 
Nord  ou  Moscovites.  Sur  plusieurs  points  plus  ou 
moins  controversés  entre  Grecs  et  Latins,  les  théolo- 
giens dissidents  de  Kiev  adoptèrent  les  thèses  catho- 
liques et  les  défendirent  avec  acharnement  contre  les 
théologiens  grecs  et  leurs  disciples  moscovites.  Sur  la 
forme  de  l'eucharistie,  sur  le  purgatoire  et  l'époque  des 
rétributions  d'outre-tombe,  sur  l'immaculée  concep- 
tion, leur  théologie  était  d'accord  avec  la  théologie 
catholique.  Ce  ne  fut  pas  sans  peine  que  les  doctrines 
grecques  finirent  par  prévaloir.  Cf.  articles  Moghila 
(Pierre),  t.  x,  col.  2063;  Russie,  t.  xiv,  col.  304  sq.  et 
co!.346sq.;RuTHÈNE  (Église),  t. x.iv,co\.  399.  Il  est,  en 
particulier,  curieux  de  constater  qu'à  l'académie  de 
Kiev  l'enseignement  théologique  non  seulement  se  don- 
nait en  latin  mais  était  puisé  dans  la  Somme  théologique 
de  saint  Thomas  d'Aquin  et  que  les  théologiens  petits- 
russiens  citaient  couramment  dans  leurs  écrits  les 
grands  théologiens  latins  des  xvie  et  xvne  siècles,  sur- 
tout quand  il  s'agissait  de  réfuter  les  erreurs  protes- 


tantes. Cette  influence  fut  malheureusement  arrêtée  et 
neutralisée  dans  la  seconde  moitié  du  xvmc  siècle  par 
l'influence  de  la  théologie  luthérienne  et  calviniste, 
dont  le  théologien  favori  de  Pierre  le  Grand,  Théophane 
Procopovic,  s'était  fait  le  champion  durant  son 
court  passage  à  l'académie  de  Kiev.  Sur  son  influence 
et  la  réaction  qui  suivit,  voir  Russie,  t.  xiv,  col.  351  sq. 
Quelques  années  seulement  après  la  réforme  de  Pro- 
tasov,  en  réaction  contre  Procopovic,  une  nouvelle  in- 
fluence, devenue  de  nos  jours  prépondérante,  fit  son  ap- 
parition :  celle  des  Slavophiles.  Voir  Russie,  col.  359  sq. 
Le  mouvement  slavophile,  caractérisé  par  une  haine 
farouche  de  tout  ce  qui  venait  de  l'Occident,  pénétra 
aussi  dans  le  domaine  de  la  théologie  par  l'un  de  ses 
chefs,  Alexis  Stépanovic  Khomiakov  (1804-1860).  Il 
est  curieux  de  constater  que  ce  mouvement  xéno- 
phobe coïncida  avec  les  querelles  politiques  autour  de 
la  question  d'Orient  qui  aboutirent  à  la  guerre  de  Crimée 
et  à  la  défaite  de  la  Russie.  Ancien  officier  de  l'armée, 
Khomiakov  ignorait  la  théologie  officielle  et  n'avait 
sans  doute  jamais  lu  le  catéchisme  de  Philarète.  Cela 
ne  l'empêcha  pas  de  se  poser  en  théologien  dans  quel- 
ques opuscules  et  lettres  polémiques  roulant  unique- 
ment sur  la  question  de  l'Église.  Plusieurs  de  ses  vues 
étaient  si  franchement  hétérodoxes  que  ses  œuvres  ne 
purent  d'abord  être  publiées  en  Russie.  Ce  ne  fut 
qu'en  1879  que  le  Saint-Synode  en  permit  l'impression 
en  faisant  des  réserves  sur  la  doctrine  de  l'auteur.  Cela 
n'a  pas  empêché  cette  doctrine  et  surtout  l'esprit  qui 
l'anime  de  s'infiltrer  dans  la  théologie  russe  contem- 
poraine, malgré  son  désaccord  avec  les  thèses  classiques 
des  manuels.  Cette  théologie  n'est  ni  spécifiquement 
protestante  ni,  à  plus  forte  raison,  catholique;  mais 
elle  coïncide  en  fait  sur  plusieurs  points  avec  les  ten- 
dance du  protestantisme  libéral  et  avoisine  parfois  le 
modernisme.  Elle  fleurit  en  ce  moment  à  l'Institut 
supérieur  de  théologie  russe  de  Paris,  créé  pour  les 
Russes  de  l'émigration.  Les  théologiens  slavophiles  ont 
surtout  excellé  à  inspirer  la  haine  du  catholicisme  et  à 
défigurer  sa  doctrine  par  leurs  interprétations  fantai- 
sistes, leurs  inventions  dénuées  de  tout  fondement  réel. 
Ils  ont  tracé  de  la  papauté  de  véritables  caricatures, 
qui  dépassent  toute  imagination.  Voir  en  particulier 
l'ouvrage  d'Alexandre  Lebedev  :  De  la  primauté  du 
pape  ou  des  difjérences  entre  orthodoxes  et  papistes  tou- 
chant la  doctrine  de  l'Église,  deux  éditions,  Saint- 
Pétersbourg,  1887  et  1903.  La  théologie  officielle  elle- 
même,  du  reste,  se  distinguait,  dans  les  dernières 
années  du  xixe  siècle  et  le  commencement  du  xxc.  par 
un  esprit  polémique  intense  contre  l'Église  catholique 
et  son  chef.  Un  programme  détaillé  de  théologie  polé- 
mique contre  les  confessions  occidentales  avait  été 
élaboré,  qui  multipliait  les  divergences  dogmatiques 
entre  l'Église  gréco-russe  et  l'Église  catholique.  Con- 
formément à  ce  programme,  des  manuels  avaient  été 
rédigés  à  l'usage  des  académies  ecclésiastiques  et  des 
séminaires.  Parmi  les  doctrines  catholiques  incrimi- 
nées dans  ce  programme  il  faut  signaler  les  suivantes  : 
l'inspiration  des  livres  deutéro-canoniques  de  l'Ancien 
Testament,  une  conception  erronée  de  la  justice  ori- 
ginelle, une  fausse  notion  du  péché  originel,  qui  n'est 
pas  seulement  la  privation  de  dons  gratuits  et  de  la 
grâce  infuse,  la  conception  immaculée  de  la  sainte 
Vierge,  la  théorie  des  œuvres  surérogatoircs  et  du  trésor 
dus  mérites  de  la  sainte  Vierge  et  des  saints,  l'insuffi- 
sance des  mérites  de  Jésus-Christ  pour  j  us l  i  lier  l'homme, 
l'efficacité  des  sacrements  ex  opère  operalo  (formule 
interprétée  de  travers  par  les  théologiens  dissidents), 
la  négation  de  la  nécessité  de  l'épiclèse  pour  la  consé- 
cration de  l'eucharistie,  l'existence  d'une  peine  tem- 
porelle due  au  péché  même  après  l'absolution  sacer- 
dotale, les  indulgences,  l'indissolubilité  absolue  du 
mariage  et  le  célibat  des  clercs,  l'ordre  de  la  papauté 
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(sic),  la  réserve  à  l'évêque  de  la  bénédiction  de  l'huile 
des  infirmes,  le  purgatoire  comme  état  intermédiaire 
entre  le  ciel  et  l'enfer,  l'immutabilité  de  la  sentence  du 
jugement  particulier  pour  les  damnés,  la  doctrine  du 
probabilisme,  etc.  Certains  manuels  de  théologie  polé- 
mique ajoutent  d'autres  griefs,  par  exemple  la  doctrine 
du  caractère  indélébile  de  la  confirmation,  la  distinc- 
tion entre  les  préceptes  et  les  conseils,  entre  le  mérite 
de  condigno  et  le  mérite  de  congruo.  Inutile  de  dire  que 
tous  les  théologiens  russes  sont  loin  de  s'entendre  entre 
eux  sur  ce  catalogue  des  erreurs  catholiques.  Un  bon 
nombre  admettent  tout  l'essentiel  du  dogme  catholique 
sur  plusieurs  des  points  indiqués.  Ce  catalogue  indique 
du  moins,  par  son  abondance,  l'attitude  profondément 
hostile  de  l'Église  russe  officielle  à  l'égard  de  l'Église 
catholique  dans  les  dernières  années  du  tsarisme. 

4°  Les  autres  autocéphalies.  —  En  dehors  de  l'Église 
grecque  et  de  l'Église  russe,  quelques-unes  des  auto- 
céphalies plus  récentes  ou  nouvellement  transformées 
depuis  la  guerre  de  1914  ont  fait  preuve  d'un  état  d'es- 
prit non  moins  agressif  à  l'égard  du  catholicisme. 

L'Eglise  hellénique  est  allée  jusqu'à  solliciter  du 
gouvernement  des  mesures  d'exception  contre  les 
clercs  catholiques  étrangers  relativement  à  leur  séjour 
sur  le  territoire  du  royaume.  Dans  le  patriarcat  d'An- 
tioche,  on  fait  revivre  le  décret  de  rebaptisation  des 
catholiques  demandant  à  passer  à  l'orthodoxie  orien- 
tale. Le  canon  8  d'un  concile  des  métropolites  tenu  à 
Antioche  en  juillet  1933  ordonne  de  rebaptiser  papistes 
(=  catholiques),  protestants  et  monophysites,  et  cela 
évidemment  dans  le  but  d'enrayer  la  propagande 
catholique.  Cf.  Unité  de  l'Église,  n.  63,  1933,  t.  IV, 
p.   165-167. 

Mais  c'est  surtout  le  patriarcat  serbe  qui  a  ouvert 
brusquement  une  violente  offensive  contre  l'Église 
catholique  en  Yougoslavie  sous  le  pontificat  du  pa- 
triarche Varnava  (1930-1938).  Dès  l'automne  de  1930, 
l'organe  du  clergé  serbe,  le  Vêstnik  publiait  un  article 
intitulé  Goliath  et  David,  où  Goliath  figure  l'Église 
catholique  et  David  l'Église  d'Orient.  Dans  sa  lettre 
pascale  de  1931,  le  patriarche  Varnava  développait  le 
même  thème.  Peu  après,  le  Vêstnik  récidivait  et  appe- 
lait l'Église  catholique  l'Église  des  bourreaux  :  «  Cha- 
que siècle  dans  la  vie  de  l'Église  catholique  forme  une 
lettre  de  cette  horrible  inscription  :  Ferro  igneque.  On 
n'en  rencontre  pas  de  plus  noire  même  dans  l'enfer  du 
Dante.  L'Église  catholique,  c'est  le  signe  de  Caïn,  le 
ricanement  de  la  subconscience  païenne.  L'antique 
serpent  se  devine  sous  les  soutanes  des  prêtres  et  dans 
les  capuces  des  moines  de  l'autre  côté  de  l'Évangile.  » 
Dans  le  même  bulletin,  l'Eglise  catholique  reçoit  les 
épithètes  de  matérialiste,  mécanique,  païenne,  anti- 
évangélique,  athée,  satanique,  luciférienne,  sadique, 
etc.  La  même  offensive,  avec  l'emploi  des  mêmes 
armes,  a  été  menée  dans  la  presse  du  pays  par  des 
articles,  des  tracts,  des  brochures  et  même  par  des 
pièces  de  théâtre.  En  1927,  Douchan  Nikolaèvic  pu- 
bliait à  Belgrade  son  drame  intitulé  Volga,  qui  s'ins- 
pire de  la  vie  des  émigrés  russes.  On  y  glorifie  la  théo- 
logie de  Dostoievskij  et  les  idées  anticatholiques  de  son 
Grand  inquisiteur.  Le  héros  principal,  André,  parle  du 
sadisme  de  l'Église  catholique  et  en  apporte  comme 
preuve  les  images  et  les  statues  catholiques  de  Jésus 
crucifié.  A  la  fin  du  drame,  Dostoievskij  se  lie  d'amitié 
avec  Lénine  pour  combattre  l'Occident  catholique  et 
ils  souhaitent  tous  deux  que  la  Volga  submerge  et 
emporte  l'Occident  et  son  catholicisme.  On  a  vu  à  bon 
droit  dans  cette  littérature  de  haine  l'inspiration  de 
l'imagination  démente  des  slavophiles  russes  émigrés 
en  Yougoslavie.  Cf.  les  articles  île  l'ranz  drivée  Intitu- 
lés :  Nouvelles  tendances  dans  l'Eglise  serbe  dans  l'or- 
gane de  ['université  de  Ljubliana,le  Bogoslovni  Vêstnik, 
1932,  et  l'article  paru  dans  l'Unité  de  l'Église,  n.  61, 


1933,  t.  iv,  p.  112-115.  Après  une  pareille  propa- 
gande, qui  a  duré  plusieurs  années,  on  n'est  pas  étonné 
de  l'opposition  irréductible  du  clergé  serbe  et  du  vieux 
parti  national  serbe  à  la  ratification  du  concordat  avec 
le  Vatican  qui  avait  été  élaboré  depuis  de  longues 
années  et  que  le  gouvernement  yougoslave  voulait 
enfin  faire  approuver  parles  assemblées  parlementaires 
sur  la  fin  de  1937. 

///.  V  ATTITUDE  DE  L'ÉGLISE  G1ÎÉCO-RUSSE  A 
VÊGAIU)  Hi:s  PROTESTANTS   ET  AUTRES  SECTES  OCCI- 

DES talés.  —  Lorsque  les  positions  de  la  Réforme 
protestante  se  furent  précisées  dans  ses  trois  fractions 
principales  :  luthéranisme,  calvinisme,  anglicanisme, 
des  pourparlers  unionistes  avec  l'Église  grecque  dissi- 
dente ne  tardèrent  pas  à  s'amorcer. 

Ce  furent  les  luthériens  d'Allemagne  qui  firent  les 
premières  démarches  dans  ce  sens.  Dès  1559,  Mélanch- 
thon  entrait  en  relations  avec  le  patriarche  œcumé- 
nique Joasaph  II  (1555-1565),  qui  envoya  à  Wittcn- 
berg  son  diacre  Dimitrios  Misos  pour  faire  une  enquête 
sur  la  nouvelle  Réforme.  Dimitrios  revint  à  Constan- 
tinoplc  porteur  de  la  Confession  d'Augsbourg.  Après 
l'avoir  parcourue,  le  patriarche  n'eut  pas  de  peine  à 
s'apercevoir  que  tout  espoir  d'accord  était  illusoire  et 
rompit  les  négociations.  Bientôt  les  théologiens  de 
Wittenberg  revinrent  à  la  charge  auprès  du  patriarche 
Jérémie  II  Tranos  et  ne  réussirent  qu'à  s'attirer  trois 
répliques  portant  réfutation  de  leurs  hérésies.  Voir 
l'article  Jérémie  II,  t.  vin,  col.  886-889. 

L'offensive  calviniste  secrète  et  sournoise  menée  par 
Cyrille  Lucar  durant  ses  sept  patriarcats  constanti- 
nopolitains  (1612-1638)  contre  l'orthodoxie  grecque 
échoua  misérablement  malgré  l'appui  des  ambassa- 
deurs anglais  et  hollandais  auprès  de  la  Porte.  Voir 
l'article  Lucar  (Cyrille),  t.  ix,  col.  1003-1019,  et 
Constantinople   (Église  de),  t.  in,  col.  1426-1431. 

Au  début  du  xvme  siècle,  s'esquissa  la  première  ten- 
tative d'union  sérieuse  avec  la  fraction  de  l'Église 
anglicane  dite  des  «  non-jureurs  ».  Un  échange  de  lettres 
dogmatiques  fort  intéressantes  entre  ceux-ci  et  les 
quatre  patriarches  d'Orient  eut  lieu  de  1716  à  1723.  A 
ces  négociations  fut  intéressée  aussi  l'Église  russe,  à 
laquelle  Pierre  le  Grand  venait  de  donner  le  Règlement 
ecclésiastique,  rédigé  par  le  théologien  luthéranisant 
Théophane  Procopovic.  L'accord  s'avoua  bientôt 
irréalisable,  les  patriarches  d'Orient  ayant  déclaré  s'en 
tenir  à  la  doctrine  de  la  Confession  de  Dosilhée.  Le  dos- 
sier de  cette  affaire  est  publié  dans  Mansi-Petit,  Con- 
cil.,  t.  xxxvii,  col.  369-624,  et  analysé  par  L.  Petit 
dans  les  Échos  d'Orient,  t.  vin,  1905,  p.  321-328. 

On  ne  voit  plus  de  tentatives  d'union  avec  les  pro- 
testants ni  en  Orient  ni  en  Russie  avant  la  seconde 
moitié  du  xix°  siècle,  malgré  l'influence  prédominante 
de  la  théologie  luthérienne  dans  l'Église  russe  pendant 
trois  quarts  de  siècle  et  l'active  propagande  des 
Sociétés  bibliques  tant  en  Russie  que  dans  le  Proche- 
Orient.  Certains  protagonistes  du  mouvement  d'Ox- 
ford tournèrent  un  moment  leurs  regards  vers  l'Église 
gréco-russe.  Ils  furent  vite  déçus,  quand  ils  s'aper- 
çurent que  Constantinople  et  Pétersbourg  ne  s'enten- 
daient pas  sur  la  validité  du  baptême  des  hétérodoxes. 
L'un  d'entre  eux,  William  Palmcr,  étudia  de  près  les 
deux  fractions  principales  de  l'orthodoxie  orientale  et 
fit  exprès  un  voyage  en  Russie  en  1810-1841.  Sa  désil- 
lusion fut  profonde  et  il  finit  par  se  faire  catholique, 
disant  plaisamment,  à  propos  du  désaccord  entre  Crées 
et  Russes  sur  la  validité  du  baptême  occidental,  qu'un 
voyage  à  Pétersbourg  tenait  lieu  de  baptême  à  Cons- 
tantinople et  refusant  d'entrer  dans  une  Église  «  qui 
parlait  comme  un  ventriloque  et  ne  voyait  pas  grand 
mal  à  tourmenter  les  particuliers  par  ses  deux  voix 
discordantes."  Cf.  W.  l'aimer.  Notes  of  a  visitto  the 
Russian   Church,    1840-1841,   éd.   Newman,   Londres, 
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1882,  et  S.  Tyszkiewicz,  Un  épisode  du  mouvement 
d'Oxford  :  La  mission  de  William  Palmer,  dans  les 
Éludes,  20  juillet  1913,  t.  cxxxvi,  p.  200  sq.  C'est  en 
1867,  lors  de  la  Première  conférence  de  Lambeth,  que 
l'archevêque  anglican  de  Cantorbéry,  Archibald  Camp- 
bell, prit  l'initiative  de  s'adresser  au  patriarche  œcu- 
ménique Grégoire  VI  pour  lui  manifester  son  désir 
d'union  avec  l'Église  grecque.  Le  patriarche  fit  une 
réponse  courtoise  sans  dissimuler  les  difficultés  du 
projet.  Depuis  lors,  les  relations  cordiales  n'ont  pas 
cessé  entre  anglicans  et  orthodoxes  grecs  et  la  poli- 
tique anglaise  n'y  a  pas  été  étrangère. 

Une  nouvelle  secte,  celle  des  vieux-catholiques, 
se  préoccupa,  dès  sa  formation,  de  s'unir  aux  or- 
thodoxes orientaux.  Sur  l'initiative  de  ses  dirigeants 
se  tinrent  à  Bonn,  en  1874  et  en  1875,  deux  conférences 
où  les  délégués  anglicans,  russes  et  grecs  fraternisèrent 
dans  une  haine  commune  de  la  papauté  et  essayèrent 
de  jeter  les  bases  d'un  accord  dogmatique  entre  leurs 
Églises  respectives.  On  ne  s'occupa  que  de  la  question 
de  la  procession  du  Saint-Esprit  et  de  l'addition  du 
Filioque  au  symbole.  Si  l'on  s'entendit  assez  facilement 
sur  la  question  secondaire  de  l'addition,  il  en  fut  autre- 
ment de  la  question  proprement  dogmatique.  On  n'ar- 
riva qu'à  un  accord  équivoque  sur  six  propositions 
tirées  de  saint  Jean  Damascène,  qu'Occidentaux  et 
Gréco-Russes  interprétaient  différemment  dans  leur 
for  intérieur.  Pratiquement,  cet  essai  d'union  n'abou- 
tit à  rien,  mais  il  donna  le  goût  des  discussions  unio- 
nistes aux  trois  groupes  dissidents.  Après  avoir  laissé 
tomber  les  négociations  à  partir  de  1877,  les  Russes  les 
reprirent  pour  leur  part  avec  les  vieux-catholiques 
dès  1892.  Une  commission  russe  spéciale  auprès  du 
Saint-Synode  dirigeant  fut  créée  pour  s'occuper  de 
l'union  avec  eux.  Elle  donna  successivement  en  1893, 
en  1897  et  en  1907,  trois  réponses  discordantes  sur  la 
question  de  la  procession  du  Saint-Esprit.  La  dernière, 
inspirée  des  thèses  sur  le  Filioque  du  professeur  Basile 
Boloton  (f  1900),  écartait  pratiquement  de  la  contro- 
verse la  fameuse  querelle,  qui  avait  alimenté  le  schisme 
byzantin  depuis  Photius,  et  reléguait  parmi  les  theolo- 
goumena  ou  opinions  théologiques  aussi  bien  l'a  Paire 
solo  de  Photius  que  le  Filioque  des  Latins.  Cinq  années 
plus  tard,  en  1912,  l'anglican  V.  Puller  discutait  à  Saint- 
Pétersbourg  avec  les  membres  de  la  Société  des  zélateurs 
de  l'union  avec  l'Église  anglicane,  créée  en  1911,  la 
même  question  de  la  procession  du  Saint-Esprit  et 
faisait  faire  un  pas  de  plus  aux  théologiens  russes  vers 
la  thèse  occidentale,  avec  l'approbation  non  dissimu- 
lée du  Saint-Synode.  On  s'accordait  à  reconnaître  que 
les  Pères  latins  et  les  Pères  grecs  avaient  enseigné  une 
même  doctrine  sur  la  procession  du  Saint-Esprit  en 
employant  des  formules  différentes.  C'était  donner  rai- 
son au  décret  d'union  de  Florence.  Déjà  plusieurs 
théologiens  russes  avaient  formulé  la  même  conclusion. 
D'autres  l'ont  patronnée  depuis.  Les  discussions  entre 
théologiens  russes  et  théologiens  vieux-catholiques  ont 
eu  un  autre  résultat  important  :  celui  d'amener  les 
Russes  à  convenir  que  leur  Église  n'avait  aucune  doc- 
trine officielle  obligatoire,  en  dehors  des  définitions 
des  sept  premiers  conciles  œcuméniques.  Ceci  est  de 
grande  importance  non  seulement  pour  les  essais 
d'union  des  dissidents  entre  eux,  mais  aussi  pour  leurs 
relations  avec  l'Église  catholique.  Au  demeurant, 
malgré  tous  les  pourparlers,  l'union  des  vieux-catho- 
liques et  des  anglicans  avec  l'Église  russe  ne  s'est  pas 
réalisée  et  n'est  pas  près  de  se  faire. 

Les  vieux-catholiques  ont  eu  moins  de  succès  auprès 
des  Grecs  qu'auprès  des  Russes.  Par  contre,  les  rela- 
tions de  l'Église  anglicane  avec  les  autocéphalies 
grecques  sont  devenues  plus  fréquentes  et  plus  cor- 
diales après  la  guerre  de  1914-1918,  sous  l'influence 
visible  des  événements  politiques.  Dès  1920,  le  pa- 


triarche œcuménique  Mélétios  IV  Métaxakis  envoyait 
des  délégués  à  la  cinquième  conférence  de  Lambeth 
(4  juillet-5  août  1920),  qui  leur  fit  un  accueil  chaleu- 
reux. On  sait  qu'à  ces  conférences  de  Lambeth  pren- 
nent part  les  évêques  anglicans  du  monde  entier  et 
ceux  de  l'Église  épiscopalienne  d'Amérique.  A  la 
cinquième,  dont  nous  parlons,  assistèrent  252  évêques 
anglicans,  parmi  lesquels  52  venus  des  États-Unisetdu 
Canada.  Us  publièrent  sous  forme  d'encyclique  un 
Appel  à  toute  la  chrétienté  en  vue  de  faire  cesser  toutes 
les  divisions  entre  chrétiens  et  de  former  une  seule 
Église  catholique  unie.  On  y  établissait  une  distinction 
entre  la  qualité  de  membre  de  l'Église  universelle  du 
Christ  et  la  communion  dans  une  même  Église  visible. 
Pour  être  membre,  deux  conditions  sont  requises  : 
Lia  foi  en  Jésus-Christ  Seigneur;  2.  le  baptême  au  nom 
de  la  sainte  Trinité.  Quant  à  la  communion  elle  requiert 
une  société  externe,  viable  et  unie,  possédant  la  même 
foi,  reconnaissant  les  mêmes  ministres,  usant  des 
mêmes  moyens  de  grâce  et  apprenant  à  tous  ses 
membres  épars  dans  le  monde  la  même  manière  de  ser- 
vir la  cause  du  royaume  de  Dieu.  Plus  précisément,  le 
minimum  exigé  par  les  anglicans  pour  la  réunion  dans 
une  même  société  visible  se  réduit  aux  quatre  points 
suivants  arrêtés  à  la  conférence  de  1888  :  1.  La  sainte 
Écriture  comme  révélation  de  Dieu  et  ultime  règle  de 
la  foi;  2.  les  symboles  des  apôtres  et  de  Nicée;  3.  le 
baptême  et  la  cène  comme  sacrements  institués  par 
Jésus-Christ;  4.  l'épiscopat  historique.  A  propos  de  ce 
dernier  point,  V Appel  de  1920  a  ajouté  une  importante 
concession  manifestant  le  bon  vouloir  des  évêques  et 
du  clergé  anglicans  :  ceux-ci  consentiraient  à  une  sorte 
de  réordination  dans  l'intérêt  de  l'unité  ecclésiastique, 
si  les  circonstances  l'exigeaient.  C'est  à  réaliser  ce  pro- 
gramme de  communion  qu'anglicans  et  grecs  ortho- 
doxes travaillent  depuis  1920.  Un  premier  pas  a  été 
fait  dans  ce  sens  deux  ans  après  la  conférence  de  1920. 
Le  1er  août  1922,1e  Saint-Synode  del'Église  de  Constan- 
tinople  déclarait  accepter  les  ordinations  anglicanes 
comme  n'étant  pas  moins  valides  que  celles  des  Latins 
et  des  Arméniens,  conformément  à  la  théorie  dite  de 
l'économie.  Le  8  août  de  la  même  année,  le  patriarche 
Mélétios  IV  notifiait  cette  décision  par  une  encyclique 
à  sept  des  autres  Églises  autocéphales,  les  invitant  à 
suivre  l'exemple  de  l'Église  de  Constantinople.  Seules 
les  Églises  de  Chypre  et  de  Jérusalem  imitèrent,  en 
1923,  le  geste  du  Phanar.  En  1930,  Mélétios  Métaxakis 
étant  devenu  patriarche  d'Alexandrie,  a  également 
fait  reconnaître  par  son  synode  la  validité  des  ordina- 
tions anglicanes.  Enfin,  en  mars  1930,  à  la  suite  des 
délibérations  d'une  commission  mixte  composée  de 
théologiens  anglicans  et  de  Roumains  orthodoxes,  le 
synode  du  patriarcat  roumain  a  accepté,  à  son  tour,  les 
ordinations  anglicanes.  L'accord  conclu  entre  les  deux 
Églises  anglicane  et  roumaine  a  été  approuvé  officielle- 
ment à  la  Convocation  ou  synode  provincial  de  Cantor- 
béry le  20  janvier  1937.  Il  a  soulevé  de  violentes  pro- 
testations d'une  partie  du  clergé  anglican,  qui  a 
reproché  aux  délégués  de  la  commission  mixte  de 
Bucarest  d'avoir  défiguré  gravement  les  doctrines  de 
l'Église  d'Angleterre  et  changé  celles-ci  dans  le  sens  de 
la  doctrine  des  orthodoxes  orientaux.  Du  côté  roumain 
la  réaction  n'a  pas  été  moins  vive.  L'accord,  que  les 
autorités  roumaines  n'ont  pas  osé  publier  et  que  le 
public  roumain  n'a  connu  que  par  la  presse  anglicane, 
a  été  l'objet  de  critiques  presque  unanimes.  Cf.  T.  Aus- 
tin,  Fntre  Anglicans  et  Roumains  orthodoxes,  dans 
l'Unité  de  l'Église,  n.  86-87,  1937,  t.  v,  p.  144-151, 
172-179.  Il  faut  bien  reconnaître  que  ces  accords 
encore  partiels  rien  ne  fait  prévoir  qu'ils  puissent 
jamais  être  acceptés  de  toutes  les  autocéphalies 
byzantines  —  reposent  sur  des  équivoques  tant  du 
côté  anglican  que  du  côté  oriental. 
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L'accord  de  Bucarest-Cantorbéry  de  1936-1937  se 
présente  comme  le  résultat  de  la  participation  des 
délégués  gréco-russes  à  la  septième  conférence  de 
Lambeth  (7-10  juillet  1930).  A  cette  conférence  assis- 
tèrent le  patriarche  d'Alexandrie,  Mélétios  Métaxakis 
et  des  représentants  (les  patriarcats  d'Antioche,  de 
Constantinople,  de  Bucarest,  d'Ipek,  de  Jérusalem, 
des  Églises  de  Grèce,  de  Chypre,  de  Bulgarie  et  de 
Pologne.  On  revint  sur  les  questions  déjà  traitées  en 
1920  relativement  à  l'intereommunion  entre  anglicans 
et  gréco-russes  et  à  la  validité  des  ordinations  angli- 
canes. Les  gréco-russes  demandèrent  aux  anglicans  de 
préciser  leur  doctrine  sur  certains  points  capitaux  de 
dogme  spécialement  sur  l'Église  et  sur  l'eucharistie.  Il 
fut  convenu  qu'une  commission  mixte  de  théologiens 
orthodoxes  et  anglicans  travaillerait  à  élucider  les 
points  en  litige  et  préparerait  un  rapport  qui  serait 
présenté  au  prosgnode  ou  préconcile  orthodoxe.  Celui-ci 
fut  fixé  par  le  patriarche  œcuménique  pour  le  19  juin, 
1932,  mais  fut  remis  sine  die  pour  diverses  raisons 
dont  la  principale  était  qu'il  n'aurait  pu  représenter 
qu'une  partie  des  autocéphalies.  Quant  à  la  commis- 
sion mixte,  elle  fut  fidèle  à  rédiger  le  rapport  demandé 
dans  des  réunions  qui  se  tinrent  du  14  au  20  octobre 
1931.  Un  texte  d'accord  en  six  chapitres  fut  approuvé 
par  l'archevêque  de  Cantorbéry,  le  Bev.  Cosmo  Lang, 
et  le  patriarche  œcuménique  Photius  II.  Anglicans  et 
orthodoxes  s'y  font  quelques  concessions  réciproques. 
Les  premiers  reconnaissent  la  valeur  de  la  tradition 
dans  une  formule  ambiguë,  et  les  seconds  abandonnent 
l'inspiration  des  livres  deutéro-canoniques  de  l'Ancien 
Testament.  Sur  la  procession  du  Saint-Esprit  on  re- 
vient aux  six  propositions  équivoques  des  conférences 
de  Bonn  et  l'on  déclare  illicite  l'addition  du  Filioque 
au  symbole.  Sur  le  nombre  des  sacrements  on  n'a  pu 
établir  une  formule  commune.  Quant  aux  us  et  cou- 
tumes ecclésiastiques,  on  accepte  la  distinction  de 
Photius  entre  ce  qui  est  universel  et  ce  qui  n'a  qu'un 
caractère  local  et  particulier.  Sur  la  participation  des 
gréco-russes  à  la  conférence  de  Lambeth  de  1930  et  le 
rapport  de  la  commission  mixte  de  1931,  voir  les 
Échos  d'Orient,  t.  xxx,  1931,  p.  197-211,  et  t.  xxxi, 
p.  239-241. 

Parallèlement  à  la  reconnaissance  des  ordinations 
anglicanes,  on  a  traité,  aux  deux  conférences  de  Lam- 
beth de  1920  et  de  1930,  de  l'intereommunion  entre 
anglicans  et  orthodoxes  orientaux.  La  question  n'a 
pu  être  résolue  encore  d'une  manière  satisfaisante. 
Cependant,  à  la  conférence  de  1930,  le  patriarche  Mélé- 
tios Métaxakis  déclara  qu'il  ne  voyait  aucune  diffi- 
culté à  ce  que  des  ministres  anglicans  baptisassent  et 
mariassent  des  orthodoxes  en  cas  de  nécessité.  Pour 
la  communion,  il  avoua  qu'on  ne  pouvait  la  permettre 
régulièrement,  mais  bien  à  titre  d'exception  et  par 
«  économie  ».  En  fait,  depuis  1 920,  il  y  a  eu  des  exemples 
retentissants  d'intercommunion  entre  les  deux  Eglises. 
Signalons  en  particulier  celui  qui  se  produisit  à  la 
cathédrale  de  Belgrade,  le  25  décembre  1927  :  le 
patriarche  serbe  Dimitri  communia  de  sa  main  un 
petit  groupe  d'anglicans,  après  leur  avoir  donné  l'ab- 
solution générale.  Son  geste,  approuvé  par  certains, 
souleva  chez  d'autres  de  violentes  protestations,  en 
particulier  celle  du  Véstnik,  organe  du  clergé  serbe,  qui 
fit  remarquer  que,  tant  que  l'union  entre  les  deux  con- 
fessions n'aura  pas  élé  sanctionnée,  aucune  Église 
autocéphale,  ni  aucun  de  ses  membres,  et  encore 
moins  celui  qui  y  occupe  le  rang  le  plus  élevé,  ne  peut 
s'arroger  le  droil  de  résoudre  une  question  aussi  im- 
portante que  celle  qui  regarde  l'admission  des  hétéro- 
doxes à  la  communion,  (if.  L'unité  de  l'Église,  t.  h, 
p.  432  133;  1!».".  196. 

Non  contentes  d'entamer  des  pourparlers  unionistes 
suivis  avec  l'Église  anglicane,  les  Églises  autocéphales 


de  rite  byzantin  ont  cru  bon  aussi  de  participer  par 
des  délégués  aux  conférences  mondiales  des  chrétientés 
dissidentes  qui  se  sont  tenues  en  ces  dernières  années. 
Ces  conférences  mondiales  ont  eu  pour  initiateurs  des 
protestants  d'Amérique.  L'idée  maîtresse  qui  les  a 
inspirées  paraît  être  de  créer  une  Société  des  Églises 
chrétiennes  sur  le  modèle  de  la  Société  des  nations  qui 
siège  à  Genève.  Deux  groupes  se  sont  formés  :  le 
groupe  du  christianisme  pratique  Vie  et  action  (Life 
and  work)  et  celui  de  la  foi  et  du  gouvernement  de 
l'Église  (Faith  and  ord'er).  Le  premier  exclut  la  dis- 
cussion des  questions  doctrinales  et  se  maintient  sur 
le  terrain  de  la  morale  et  de  la  sociologie;  le  second 
ambitionne  de  réunir  tous  les  chrétiens  autour  d'un 
minimum  de  croyances  dogmatiques,  laissant  place  à 
des  divergences  secondaires.  Chacun  des  deux  groupes 
a  déjà  tenu  deux  congrès  mondiaux.  A  chacun  d'eux 
l'orthodoxie  orientale  a  pris  part  par  un  certain 
nombre  de  délégués.  Le  groupe  Vie  et  action  eut  son 
premier  congrès  à  Stockholm  du  19  au  30  août  1925. 
On  y  vit  plus  de  600  délégués  venant  de  37  nations  et 
de  31  confessions  religieuses  différentes.  Les  ortho- 
doxes orientaux  y  étaient  une  trentaine.  Les  rapports 
qui  furent  lus  concernaient  l'attitude  de  l'Église  vis-à- 
vis  des  problèmes  politiques,  sociaux  et  économiques. 
La  guerre,  le  nationalisme  et  le  capitalisme  furent  con- 
damnés. Nouveau  congrès  du  même  groupe  en  1937,  à 
Oxford,  du  12  au  24  juillet,  où  l'on  a  traité  des  rela- 
tions de  l'Église  et  de  l'État.  Près  de  900  délégués 
appartenant  à  45  pays  différents  y  ont  représenté  les 
diverses  confessions  protestantes,  vieilles-catholiques 
et  neuf  autocéphalies  byzantines,  parmi  lesquelles  deux 
Églises  de  l'émigration  russe  :  celle  du  métropolite 
Euloge,  dite  de  l'Europe  occidentale  et  celle  de  Car- 
lovtsy.  Quant  au  groupe  Foi  et  gouvernement,  il  a  tenu 
une  première  assemblée  à  Lausanne  du  3  au  21  août 
1927,  une  seconde  à  Edimbourg  du  4  au  18  août  1937. 
On  y  a  agité  tout  un  programme  d'union  des  Églises 
chrétiennes.  Les  délégués  orthodoxes  représentant  une 
dizaine  d'autocéphalics  y  ont  assez  bien  maintenu  les 
positions  doctrinales  de  l'Église  gréco-russe,  et  leur 
exposé  a  manifesté  aux  yeux  de  tous  l'abîme  qui  les 
sépare,  sur  le  terrain  dogmatique,  de  la  multitude  des 
sectes  protestantes.  Des  voix  commencent  à  se  faire 
entendre,  au  sein  de  l'orthodoxie,  contre  la  participa- 
lion  à  ces  réunions  stériles,  dont  le  résultat  le  plus  tan- 
gible est  d'étaler  le  chaos  des  sectes  séparées  de  l'Église 
catholique.  Tant  qu'elle  restera  ce  qu'elle  est,  l'Église 
gréco-russe  ne  pourra  conclure  aucune  union  véritable 
avec  n'importe  laquelle  des  sectes  protestantes  actuel- 
lement existantes.  El  e  n'a  des  possibilités  d'union 
qu'avec  l'Église  catholique  romaine.  Il  suffit  pour  cela 
qu'elle  renoue  les  liens  qui  rattachaient  au  siège 
romain  l'ancienne  Église  byzantine.  Sur  les  confé- 
rences mondiales  dont  nous  venons  de  parler,  voir 
L'unité  de  l'Église,  t.  n,  p.  373-377,  393-395,  519-525, 
t.  v,  p.  85-92,  136-142.  Sur  la  conférence  de  Stockholm 
en  particulier,  voirl'ouvrage  d'Adolphe  Dcissmann,-Dj'e 
Stockholmer  Weltkirchenkonferenz,  Berlin,  1926.  Sur  les 
deux  mouvements,  voir  entre  autres  M.-J.  Congar, 
Chrétiens  désunis,  Paris,  1937,  p.  149-182,  avec  nom- 
breuses références. 

Il  ne  peut  être  question  ici  de  donner  une  bibliographie 
détaillée.  Il  faudrait  reproduire  les  bibliographies  partielles 
particulièrement  abondantes  déjà  données  dans  ce  Dic- 
tionnaire aux  articles  spéciaux  auxquels  nous  renvoyons. 
Nous  avons,  du  reste,  Indiqué  an  cours  de  ce  travail  beau- 
Coup  de  sources  et  de  travaux  relatifs  à  des  points  spéciaux. 

n  nous  suffira  de  signaler  les  ouvrages  d'ensemble  ou  les  tra- 
vaux récents  se  rapportant  à  chacun  des  quatre  paragraphes 
de  l'article. 

I.  Sun  lis  (  \i  s:  s  or  SCHISME.  —  L.  Allai  ius.  De  l'.ecle- 
siœ  occidentalis  atque  orientalis  perpétua  consensione  libri 
1res,  Cologne,  1648;  Maimbourg,  Histoire  du  schisme  ijrec. 
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Paris,  1677,  2  vol.;  Tosti,  Storia  dell'  origine  dello  scisma, 
Florence,  1856,  2  vol.;  Pichler,  Geschichle  der  kirchl. 
Trennung  zivisclwn  Orient  und  Occident,  Munich,  1861-1865, 
2  vol.  (à  l'Index);  Hergenrother,  Pliolius,  Patriarch  von 
Konstanlinopel,  t.  i,  Ratisbonne,  1867;  L.  Duchesne,  Auto- 
nomies ecclésiastiques.  Églises  séparées,  2e  éd.,  Paris,  1905; 
J.  Pargoire,  L'Église  byzantine  de  527  à  847,  Paris,  1905; 
M.  Jugie,  Theologia  dogmatica  christianorum  orientulium  ab 
Ecclesia  catholica  dissidentium,  t.  i,  Paris,  1926,  p.  48-100; 
voir  aussi  Vladimir  Soloviev,  La  Russie  et  l'Église  univer- 
selle, 2e  éd.,  Paris,  1906,  introduction,  p.  i-lxvii. 

II.  Sur  les  schismes  de  Photius  et  de  Michel  Céru- 
laire.  —  Voir  les  bibliographies  des  articles  Photius  et 
Michel  Cérulaire;  y  ajouter  :  V.  Grumel,  Y  eut-il  un 
second  schisme  de  Pliotius  ?  dans  la  Revue  des  sciences  pliilo- 
sophiques  et  théologiques,  t.  xn,  1933,  p.  432-457;  du  même, 
La  liquidation  de  la  querelle  pholiennc,  dans  les  Échos 
d'Orient,  t.  xxxm,  1934,  p.  257-288;  du  même,  Regestes  des 
actes  du  patriarcat  de  ConslaïUinople,  fasc.  2,  1936;  F.  Dvor- 
nik,  Les  légendes  de  Constantin  et  de  Méthode  vues  de  Byzance, 
Prague,  1933;  du  même,  Le  second  seliisme  de  Photius.  Une 
mystification  historique,  dans  la  revue  Byzantion,  t.  vm, 
1933,  p.  425-474;  Henri  Grégoire,  Études  sur  le  IXe  siècle, 
dans  Byzantion,  t.  vm,  p.  540-550;  A.  Michel,  Humbert  und 
Kerullarios,t.  n,  Paderborn,  1930;  M.  Jugie,  Le  schisme  de 
Michel  Cérulaire,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xxxvi,  1937, 
p.  440-473. 

III.  Sur  le  développement  du  schisme  de  la  fin  du 
xi8  siècle  au  xve.  —  Voir  les  bibliographies  de  l'article 
Constantinople,  t.  m,  col.  1386-1387,1393-1 394  ;  y  ajouter: 
Luchaire,  Innocent  III,  t.  iv  :  La  question  d'Orient,  Paris, 
1907;  M.  Viller,  La  question  de  l'union  des  Églises  entre  Grecs 
et  Latins  depuis  le  concile  de  Lyon  jusqu'à  celui  de  Florence 
(extrait  de  la  Revue  d'histoire  ecclésiastique,  t.  xvn  et  xvm), 
Louvain,  1922,  108  p.,  avec  nombreuses  indications  biblio- 
graphiques; Bernard  Leib,  Rome,  Kiev  et  Byzance  à  la  fin 
du  XIe  siècle.  Rapports  religieux  des  Latins  et  des  Gréco- 
Russes  sous  le  pontificat  d'Urbain  II  (1088-1099),  Paris, 
1921;  V.  Laurent,  Le  pape  Alexandre  IV  et  l'empire  de  Nicée, 
dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xxxiv,  1935,  p.  26-55;  voir  les 
bibliographies  des  articles  Lyon  (IIe  concile  de)  et  Flo- 
rence (Concile  de). 

IV.  Sur  l'Église  gréco-russe  dans  la  période  mo- 
derne. —  Voir  la  bibliographie  générale  de  l'article  Cons- 
tantinople, t.  m,  col.  1515-1519 ;  A.  Fortescue,  Theorthodox 
eastern  Church,  Londres,  1907;  R.  Janin,  Les  Églises  orien- 
tales et  les  rites  orientaux,  2e  éd.,  Paris,  1926;  du  même, 
Les  Églises  séparées  d'Orient,  Paris,  1930;  M.  Jugie,  Theo- 
logia dogmatica  christianorum  orientulium,  t.  iv,  Paris,  1931, 
p.  212-273;  Friedrich  Heiler,  Urkirche  und  Ostlcirche,  Mu- 
nich, 1937;  voir  les  bibliographies  des  articles  consacrés 
à  chacune  des  Églises  autocéphales.  Pour  les  changements 
multiples  survenus  dans  les  autocéphalies  de  rite  byzantin 
depuis  la  guerre  de  1914-1918,  voir  les  chroniques  des 
Églises  orientales  parues  dans  les  Échos  d'Orient  et  plu- 
sieurs articles  spéciaux  publiés  dans  la  même  revue. 

M.  JuniE. 
II.  LE  SCHISME  BYZANTIN.  NATURE  ET  EF- 
FETS. —  Dans  l'article  précédent,  nous  avons  recher- 
ché les  causes  du  schisme  byzantin,  marqué  les 
principaux  stades  de  son  évolution,  exposé  en  dernier 
lieu  son  résultat  le  plus  tangible,  qui  a  été  le  morcelle- 
ment de  l'ancienne  Église  byzantine  en  un  nombre 
indéfini  d'autocéphalies  et  d'autonomies  nationales  ou 
ethniques.  Après  cette  vue,  prise  pour  ainsi  dire  du 
dehors,  nous  devons  examiner  ce  schisme  par  le  dedans, 
essayer  de  déterminer  sa  nature  intime  et  ses  carac- 
tères généraux  tels  qu'ils  s'incarnent  dans  ce  que  nous 
avons  appelé  l'Église  gréco-russe,  analyser  dans  le 
détail  ses  effets  d'ordre  ecclésiologique.  Car,  si  nous 
connaissons  déjà  le  grand  effet  de  ce  schisme,  c'est-à- 
dire  la  division  de  l'Église  en  autocéphalies  multiples, 
nous  n'avons  pas  encore  indiqué  les  relations  de  ces 
autocéphalies  entre  elles,  leur  concept  de  l'unité  de 
l'Église,  ce  que  deviennent,  dans  le  système  des  Églises 
autocéphales,  les  propriétés  essentielles  de  l'Église, 
qu'il  s'agisse  de  son  magistère  infaillible,  de  son  indé- 
pendance vis-à-vis  de  l'État,  de  sa  mission  apostolique 
et  sanctificatrice.  Ce  sont  ces  questions  que  nous  de- 
vons aborder  maintenant.   Si  la  première  partie  de 


notre  travail  a  été  surtout  historique,  celle-ci  sera  sur- 
tout d'ordre  théologique. 

I.     Caractères    généraux    du     schisme     byzantin. 

II.  Le  schisme  byzantin  et  l'unité  de  l'Église,  col.  1407. 

III.  Le  schisme  byzantin  et  le  magistère  ecclésias- 
tique, col.  1420.  IV.  Le  schisme  byzantin  et  l'indé- 
pendance de  l'Église,  (  ol.  1435.  V.  Le  schisme  byzantin 
et  la  mission  apostolique  de  l'Église,  col.  1449.  VI.  Le 
schisme  byzantin  et  la  vie  chrétienne,  col.  1451. 
VIL  Conclusion,  col.  1463. 

I.  Caractères  généraux  du  schisme  byzantin. 
—  Le  schisme  en  général  peut  se  présenter  sous  deux 
formes.  Ce  peut  être  le  refus  positif  de  se  soumettre  à 
l'autorité  du  chef  visible  de  l'Église  catholique,  le  pon- 
tife romain,  successeur  de  saint  Pierre  dans  sa  primauté 
de  juridiction  universelle.  Il  peut  consister  aussi  dans 
un  acte  de  simple  sécession,  par  lequel  on  cesse,  à  un 
moment  donné,  tout  rapport  religieux  avec  l'Église 
catholique,  son  chef,  ses  membres,  pour  s'isoler,  se 
constituer  avec  d'autres  en  groupe  séparé  ou  se  joindre 
à  un  groupe  dissident  déjà  existant.  La  première  ma- 
nière se  réalise  surtout  pour  les  individus  pris  sépa- 
rément. C'est  de  la  seconde  manière  que  certaines 
Églises  particulières  peuvent  cesser  de  faire  partie  de 
la  grande  communauté  catholique.  Pour  ce  qui  regarde 
l'Église  byzantine,  c'est  bien  ainsi  qu'elle  est  arrivée 
au  schisme  définitif.  Ce  schisme  définitif  a  été  précédé 
d'une  série  de  rebellions  ouvertes  contre  le  Siège  apos- 
tolique, espacées  entre  le  ive  et  le  xic  siècle.  En  dernier 
lieu,  entre  les  années  1024  et  1043,  il  y  a  eu  brusque- 
ment, mais  sans  aucun  éclat  et  comme  tacitement, 
rupture  des  relations  avec  Rome.  En  1052-1053, 
quand  on  a  voulu  les  renouer,  on  était  bien  embarrassé 
pour  indiquer  la  raison  de  la  séparation.  Pierre  d'An- 
tioche  demandait  au  pape  saint  Léon  IX  de  la  lui  faire 
reconnaître.  On  la  cherchait  encore  en  vain  à  Constan- 
tinople, en  1089,  et  nous  avons  vu  Alexis  Comnène 
obliger  le  patriarche  œcuménique  et  son  synode  à 
replacer  le  nom  du  pape  dans  les  diptyques  de  Sainte- 
Sophie,  puisqu'on  ne  pouvait  établir  par  aucun  docu- 
ment officiel  le  fait  même  de  la  rupture.  Ci-dessus, 
col.   1369. 

1°  Esprit  militant,  agressif  et  polémique.  —  Mais 
entre  1024  et  1089,  un  événement  grave  s'était  passé. 
En  1053-1054,  on  avait  fait,  à  Byzance,  acte  de 
schisme  positif.  Le  patriarche  Michel  Cérulaire,  pour 
empêcher  le  rétablissement  de  l'union  avec  Rome,  avait 
brusquement,  sans  motif  plausible,  sans  avertissement 
préalable,  lancé  un  manifeste  contre  certains  usages  de 
l'Église  d'Occident.  Ce  n'était  pas  la  première  fois  que 
le  fait  se  produisait.  Sur  la  fin  du  viie  siècle,  nous  l'a- 
vons vu,  le  concile  in  Trullo  avait  inauguré  sous  une 
forme  spéciale  la  polémique  antilatine,  en  escomptant 
naïvement  l'approbation  même  de  ceux  que  l'on  con- 
damnait, c'est-à-dire  du  pape  et  de  l'épiscopat  occi- 
dental. Au  plus  fort  de  sa  révolte,  Photius  avait  repris 
des  griefs  identiques  ou  analogues  sur  un  ton  beau- 
coup plus  agressif,  en  y  joignant  la  question  dogma- 
tique du  Filioque.  Ainsi  le  schisme  byzantin,  pour  se 
justifier,  a  eu  recours,  dès  l'origine,  à  la  polémique 
dogmatique,  canonique,  rituelle.  C'est,  du  reste,  la  ten- 
dance de  tout  schisme,  spécialement  quand  il  s'agit 
de  sectes  religieuses.  Dans  ce  cas,  le  schisme  se  com- 
plique presque  toujours  d'hérésie;  mais  l'hérésie  vient 
en  second,  comme  un  prétexte  pour  couvrir  d'un  motif 
spécieux  la  sécession.  Le  prétexte,  nous  l'avons  trouvé 
dans  Photius  révolté;  prétexte  abandonné  ensuite  par 
Photius  réconcilié  avec  Jean  VIII.  Le  prétexte  n'est 
pas  moins  apparent  chez  Michel  Cérulaire.  Quand  il 
attaque  les  usages  de  l'Église  romaine,  il  ne  s'agit  pas 
pour  ce  personnage  de  justifier  une  révolte  antécédente 
contre  le  pape,  mais  bien  de  maintenir  l'autonomie 
complète  de  l'Église  byzantine  vis-à-vis  du  successeur 
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de  Pierre.  C'est  le  même  esprit  de  schisme,  le  même 
souci  de  sauvegarder  leur  indépendance  complète  et 
leur  primauté  sur  tout  l'Orient  qui  ont  animé  les 
patriarches  œcuméniques,  ses  successeurs,  et  leur  ont 
inspiré  leur  attitude  hostile  à  l'égard  de  tout  essai 
d'union.  Dans  la  période  moderne,  la  même  méthode  a 
été  employée  moins  pour  protéger  une  autonomie  qui 
n'était  plus  en  péril  que  pour  entraver,  arrêter  une 
propagande  menaçant  de  diminuer  le  troupeau.  A 
toutes  les  époques,  le  schisme  byzantin  se  montre  donc 
à  nous  sous  un  aspect  militant.  Dans  la  période  de  pré- 
paration et  d'incubation,  il  attaque  timidement  et 
sournoisement  pour  usurper,  avec  l'appui  du  basileus, 
la  primauté  que  détient  l'Irise  romaine,  témoin  les 
canons  du  concile  in  Trullo  contre  les  usages  de  l'Église 
d'Occident  avec  leurs  menaces  d'excommunication  et 
de  déposition.  A  partir  de  Photius  et  surtout  de 
Michel  Cérulaire,  comme  Rome  a  pour  toujours 
échappé  à  la  domination  byzantine  et  qu'il  n'y  a  plus 
d'espoir  de  la  soumettre,  Byzancc  se  bat  pour  son 
autonomie,  menacée  par  la  politique  impériale.  Dans 
la  période  moderne,  le  schisme  continue  la  guerre  contre 
les  Latins  comme  par  habitude  et  aussi  pour  sauvegar- 
der son  existence:  ou  plutôt,  souvent,  celui  qui  mène 
la  lutte  contre  le  pape,  c'est  moins  le  patriarche  ou  le 
synode  de  telle  Église  autocéphale  que  le  pouvoir 
civil  de  l'État  où  elle  se  trouve,  jaloux  qu'il  est  de 
la  garder  sous  sa  tutelle  et  nullement  disposé  à  céder 
au  pape  la  haute  juridiction  qu'il  exerce  sur  les  per- 
sonnes et  les  affaires  ecclésiastiques. 

Cet  esprit  agressif  et  polémique  contre  l'Église  catho- 
lique et  son  chef  est  donc  la  première  marque  distinclive 
du  schisme  byzantin.  On  peut  dire  qu'il  a  vécu  de  la 
polémique  antilatine.  Innombrables  sont  les  ouvrages 
de  controverse  écrits  par  les  anciens  Byzantins  ou  les 
Gréco-Russes  modernes  contre  les  catholiques;  innom- 
brables aussi  les  griefs  que  l'on  a  produits  contre  ces 
derniers  au  cours  des  siècles.  Nous  en  avons  donné  quel- 
ques spécimens  à  l'article  précédent.  Au  demeurant,  ces 
listes  de  divergences,  ces  catalogues  d'innovations 
latines,  qu'ils  viennent  des  théologiens  privés  ou  des 
autorités  ecclésiastiques,  frappent  par  leur  diversité  et 
leur  incohérence,  souvent  aussi  par  leur  futilité.  Il  ne 
faut  pas  leur  attribuer  une  importance  qu'ils  n'ont  pas. 
L'histoire  montre  qu'en  général  on  produit  une  liste 
de  kainolomies  latines,  lorsque  la  propagande  catho- 
lique se  fait  plus  active  en  Orient  ou  qu'un  pape  s'avise 
de  convier  à  l'union  les  frères  séparés.  C'est  un  procédé 
de  pure  polémique,  destiné  à  écarter  pour  le  moment, 
selon  l'expression  reçue,  «  le  loup  papiste  de  la  bergerie 
orthodoxe  ».  Comme  les  divergences,  dans  le  domaine 
rituel  et  canonique,  sont  en  nombre  indéfini  et  qu'il 
est  facile  <Vu\\  découvrir  toujours  de  nouvelles,  on 
choisit  dans  le  tas,  sans  trop  regarder  ù  la  quantité,  ni 
surtout  à  la  qualité.  Car  ces  sortes  d'énumérations  ne 
reposent  point  sur  un  examen  approfondi  des  diver- 
gences réelles  existant  entre  les  deux  Églises  sur  le 
terrain  dogmatique.  La  plupart  ne  visent  que  des  rites 
et  des  usages  et  liassent  sous  silence  des  différences 
trop  réelles  et  qui  intéressent  la  doctrine. 

2°  Le  culte  du  statu  quo  dans  tous  les  domaines.  — 
Durant  la  période  byzantine,  la  polémique  antilatine 
s'est  principalement  alimentée  des  divergences 
canoniques  et  rituelles.  Dans  la  période  moderne,  une 
plus  grande  place  a  été  faite  aux  questions  dogma- 
tiques, à  cause  des  nouvelles  définitions  doctrinales 
que  l'Église  catholique  a  été  amenée  à  multiplier 
devant  les  erreurs  protestantes  et  les  négations  ratio- 
nalistes. Si  nous  recherchons  la  source  de  cette  atti- 
tude perpétuellement  polémique  de  l'Église  dissidente, 
nous  la  trouvons  à  la  fois  dans  une  conception  statique 
du  magistère  ecclésiastique  et  dans  l'œcuménisation 
indue  de  l'élément  canonico-rilucl  pari  iculier  à  l'Église 


byzantine.  Ces  deux  causes  peuvent  se  résumer  d'un 
seul  mot  :  le  culte  du  statu  quo  dans  tous  les  domaines, 
le  statu  quo  se  datant  du  dernier  concile  œcuménique 
reconnu  par  l'Église  gréco-russe,  le  septième,  second  de 
Nicée,  en  787.  Conservatisme  excessif  s'opposant  à  la 
fois  au  légitime  progrès  dogmatique  et  aux  adaptations 
nécessaires  de  la  discipline  canonique  et  des  rites  selon 
les  besoins  des  temps  et  des  lieux  :  tel  est  le  second 
caractère  du  schisme  byzantin. 

Rien  ne  heurte  plus  le  véritable  esprit  byzantin,  qui 
est  devenu  l'esprit  commun  de  l'orthodoxie  orientale, 
que  la  notion  de  progrès  dans  le  domaine  religieux  sous 
quelque  forme  qu'il  se  présente.  Pour  le  Byzantin,  l'or- 
thodoxie s'est  irrévocablement  figée  à  la  fin  de  la 
seconde  persécution  iconoclaste,  à  la  Fête  de  l'ortho- 
doxie (11  mars  843).  Désormais,  le  rôle  du  magistère 
ecclésiastique  sera  de  conserver  jalousement  ce  dépôt 
sans  chercher  à  l'exploiter,  à  le  développer,  ne  serait-ce 
que  par  l'emploi  de  nouvelles  formules.  Quoi  d'éton- 
nant, dès  lors,  qu'on  crie  à  l'innovation  à  chaque  défi- 
nition portée  par  l'Église  romaine?  Sans  doute,  dans 
ces  derniers  temps,  beaucoup  de  théologiens  gréco- 
russes  ont  adopté  le  concept  de  développement  dog- 
matique. Ils  en  donnent  des  définitions  semblables  à 
celles  de  nos  manuels  de  théologie.  Mais,  lorsqu'ils  en 
arrivent  à  la  polémique  contre  les  catholiques,  ils 
oublient  généralement  ces  explications,  accusent 
l'Église  romaine  d'avoir  inventé  de  nouveaux  dogmes 
et  nous  opposent  la  fameuse  règle  posée  par  saint  Vin- 
cent de  Lérins  :  Id  teneamus  quod  ubique,  quod  semper, 
quod  ab  omnibus  creditum  est,  en  y  introduisant  l'ad- 
verbe solum  et  en  entendant  le  creditum  est  de  la  foi 
explicite.  On  arrive  alors  à  une  proposition  exclusive 
de  tout  progrès  dogmatique  :  «  Ne  retenons  que  ce 
qui  a  été  cru  partout,  toujours  et  par  tous  d'une  foi 
explicite.  » 

Ces  essais  d'adaptation  à  la  doctrine  catholique  du 
développement  sont  du  reste  de  fraîche  date.  La  con- 
ception traditionnelle  de  la  théologie  orientale  dissi- 
dente y  répugne  ouvertement.  D'après  cette  concep- 
tion, les  sept  premiers  conciles  œcuméniques  ont  défini 
tout  ce  qu'il  était  nécessaire  de  définir.  Le  développe- 
ment dogmatique  a  été  clos  au  second  concile  de 
Nicée  en  787.  Au  xve  siècle,  quelques  années  après  le 
concile  de  Florence,  cjue  les  Orientaux  unis  appelaient 
volontiers  le  huitième  œcuménique,  le  métropolite  de 
Kiev,  Jouas,  prêchait,  paraît-il,  aux  fidèles  qu'il  y  avait 
péché  mortel  à  croire  à  la  possibilité  d'un  nouveau 
concile  œcuménique.  Les  théologiens  plus  récents  ne 
vont  pas  jusque-là,  mais  ils  disent  volontiers  avec  Nec- 
taire, patriarche  de  Jérusalem  au  xvne  siècle  :  «  Par 
les  saints  conciles  œcuméniques  au  nombre  mystique 
de  sept,  toute  hérésie  a  été  annihilée,  la  foi  orthodoxe  a 
resplendi  dans  sa  plénitude,  si  bien  que  depuis  cette 
époque  il  n'y  a  aucune  nécessité  d'ajouter  quoi  que  ce 
soit,  aucune  possibilité  de  faire  la  moindre  suppres- 
sion. »  Ilspi  tt(ç  àpyr,<;  ztâ  tuSuzol,  Iassy,  1682;  traduc- 
tion latine  de  l'anglican  Pierre  Allix,  Conlutatio 
imperii  papse,  Londres,  1702,  p.  208.  Et  les  quatre 
patriarches  d'Orient,  dans  leur  Encyclique  à  tous  les 
orthodoxes,  écrivaient  en  18-18  :  «  Notre  foi,  ayant 
acquis  sa  plénitude  par  les  conciles  œcuméniques,  est 
désormais  scellée  et  ne  souffre  ni  diminution,  ni 
augmentation,  ni  changement  d'aucune  sorte,  i 
Mansi-Petit,  op.  cit.,  t.  xl,  col.  411  B.  Le  polémiste 
lusse  Alexandre  l.ebedev,  dans  son  ouvrage  sur  La 
primauté  du  pupe.  2°  éd.,  l'élrograd,  1903,  p.  66, 
déclare  ou\  crh  nient  que  «  le  progrès  dogmatique  est 
rejeté  par  la  science  orthodoxe  »  et  que  le  rôle  du 
magistère  ecclésiastique  est  de  conserver  sans  aucun 
changement  ce  qui  a  été  défini  dans  les  anciens  con- 
ciles et  symboles.  Si  certains  théologiens  à  tendance 
libérale  reconnaissent  que  les  sept  conciles  cecumé- 
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niques  n'ont  défini  qu'un  petit  nombre  de  vérités  et 
qu'il  y  aurait  encore  matière  à  de  nombreuses  défini- 
tions, c'est  piur  conclure  avec  le  général  A.  Kireêv 
que  ces  nouvelles  définitions  ne  sont  nullement  dési- 
rables et  «  qu'il  y  a  assez  de  dogmes  ».  Cf.  Revue  inter- 
nationale de  théologie,  1904,  p.  600-601. 

Quant  au  conservatisme  dans  le  domaine  de  la  dis- 
cipline et  de  la  liturgie,  nous  avons  déjà  eu  l'occasion 
d'en  signaler  les  désastreux  effets.  Voir  plus  haut, 
col.  1351.  Intégrer  au  dépôt  révélé,  comme  quelque 
chose  d'intangible,  d'immuable  et  d'obligatoire  pour 
tous  les  temps  et  pour  tous  les  lieux,  la  vieille  législa- 
tion canonique  ou  rituelle  du  concile  in  Trullo,  c'est 
lier  l'Église  avec  les  bandelettes  d'une  momie.  Or,  il  est 
avéré  que  l'Église  occidentale  des  huit  premiers  siècles 
a  ignoré  une  bonne  partie  de  cette  législation  de  cir- 
constance, établie  pour  la  seule  Église  d'Orient,  qui 
est  constituée  par  les  canons  des  sept  premiers  conciles 
œcuméniques  ou  des  synodes  locaux  d'Orient  énumérés 
par  le  concile  in  Trullo.  «  Par  ce  côté,  écrit  A.  Leroy- 
Beaulieu,  l'orthodoxie  gréco-russe  a  un  manifeste 
désavantage  vis-à-vis  du  catholicisme  latin.  Elle  n'a 
point  les  mêmes  ressources  que  l'Église  romaine.  Ne 
possédant  pas  d'autorité  centrale,  d'organe  vivant 
pour  commander  au  nom  du  Christ,  elle  ne  peut, 
autant  que  sa  grande  rivale,  s'accommoder  aux  néces- 
sités des  temps  ou  aux  besoins  des  climats...  Sans  voix 
pour  parler  en  son  nom  ni  ressort  pour  la  mouvoir,  elle 
semble  vouée  au  silence  aussi  bien  qu'à  l'immobilité. 
A  force  de  se  garder  de  tout  changement,  elle  a  pour 
ainsi  dire  perdu  la  faculté  du  mouvement.  Elle  res- 
semble à  ses  rigides  icônes;  sa  bouche  comme  la  leur 
est  close;  ses  membres,  raidis  depuis  des  siècles,  ne 
peuvent  se  ployer  à  volonté;  ils  sont  pour  ainsi  dire 
ankylosés.  »  Revue  des  deux-mondes,  15  août  1887, 
p.  861-862;  reproduit  dans  L'empire  des  tsars  et  les 
Russes,  t.  ni,  Paris,  1889. 

Cette  habitude  de  mettre  sur  le  même  pied  que  le 
dogme  l'élément  canonico-rituel  de  l'antique  tradition 
constitue  de  plus  un  danger  permanent  de  schisme 
intestin.  Car  l'Église  gréco-russe  s'est  vue  obligée,  au 
cours  des  siècles,  à  faire  des  innovations  dans  les  rites 
et  la  discipline,  à  procéder  à  quelques  réformes. 
Qu'est-il  arrivé  dans  ces  cas?  De  graves  dissensions  se 
sont  produites  parmi  les  fidèles,  des  schismes  ont  éclaté, 
dont  le  plus  important  et  le  plus  tenace  a  été  le  raskol 
russe.  Voir  art.  Russie,  col.  292-3  i4.  Ce  ritualisme 
exagéré  n'est  pas  encore  mort,  même  dans  des  pays 
policés  comme  la  Grèce  et  la  Roumanie,  témoin  les 
commencements  de  schisme  occasionnés  par  l'adop- 
tion partielle  du  calendrier  grégorien  dans  ces  auto- 
céphalies.  Voir  plus  haut,  col.  1378  et  1381.  C'est  sans 
doute  la  crainte  de  schisme  cjui  a  empêché  jusqu'à  nos 
jours  les  patriarcats  de  Jérusalem,  d'Antioche  et  de 
Serbie,  l'Église  bulgare  et  la  plus  grande  partie  de 
l'Église  russe  soit  en  Russie,  soit  ailleurs,  de  se  rallier 
au  nouveau  calendrier  sous  la  forme  atténuée  qui  a  été 
acceptée  par  d'autres  Églises  autocéphales.  Certaines 
de  ces  Églises,  en  effet,  ont  excepté  de  la  réforme  le 
comput  pascal  fixé  par  le  premier  concile  de  Nicée.  On 
voit  par  cet  exemple  comment  se  tiennent  les  deux 
termes  :  po'émique  et  maintien  du  statu  quo  dans  tous 
les  domaines. 

3°  Le  statu  quo  pourtant  n'a  été  maintenu  par 
V Eglise  gréco-russe  que  d'une  manière  relative.  —  A  son 
point  de  départ  même,  c'est-à-dire  à  partir  du  jour  où 
le  schisme  a  été  consommé,  le  conservatisme  byzantin 
a  présenté  de  graves  lacunes.  Il  n'a  pas  retenu  tout  le 
patrimoine  de  l'antique  tradition  des  neuf  premiers 
siècles.  Il  en  a  éliminé  ce  qui  gênait  le  schisme  lui- 
même,  c'est-à-dire  avant  tout  la  primauté  de  juridic- 
tion suprême  et  universelle  de  l'évêque  de  Rome, 
reconnue  d'une  manière  tout  à  fait  explicite  encore  au 


siècle  de  Photius.  Cf.  l'article  Primauté  romaine  dans 
l'Église  byzantine  au  ixe  siècle,  t.  xm,  col.  357- 
367.  Au  VIP  concile  oecuménique,  on  avait  entendu 
aussi  et  approuvé  la  profession  de  foi  de  l'oncle  de 
Photius,  le  patriarche  de  Constantinople  Taraise,  qui 
disait  que  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  par  le  Fils. 
Or,  à  partir  de  Michel  Cérulaire,  l'Église  byzantine  et 
gréco-russe  a  généralement  adopté  sur  ce  chapitre  la 
formule  de  Photius  :  Le  Saint-Esprit  procède  du  Père 
seul.  De  plus,  dans  le  domaine  liturgique  et  canonique, 
cette  Église  a  sacrifié,  quoique  dans  une  mesure 
moindre  que  l'Église  latine,  au  besoin  d'introduire  des 
changements.  Cette  constatation  ne  laisse  pas  que  de  la 
mettre  dans  une  situation  embarrassante  vis-à-vis  de 
l'histoire  impartiale,  comme  aussi  vis-à-vis  de  l'Église 
catholique,  à  laquelle  on  veut  toujours  reprocher  ses 
innovations.  Pour  échapper  à  la  contradiction,  la  polé- 
mique anticatholique  devrait  établir  que  les  innova- 
tions dogmatiques  et  autres  reprochées  de  nos  jours 
à  l'Église  romaine  n'ont  commencé  qu'avec  le  schisme, 
qu'elles  n'existaient  pas  auparavant  et  que  ce  sont 
précisément  ces  innovations  qui  ont  déterminé  la 
sécession  de  l'Église  orientale.  Telle  est  bien  la  position 
classique  des  polémistes  anciens  et  nouveaux  qui 
veulent  donner  au  schisme  byzantin  une  attitude  cohé- 
rente. A  les  entendre,  l'Église  byzantine  s'est  séparée 
I  de  l'Église  romaine  du  jour  où  le  pape  a  voulu  s'arro- 
!  ger  un  pouvoir  effectif  de  juridiction  sur  les  Églises 
orientales;  du  jour  où  l'on  a  enseigné  en  Occident  que 
le  Saint-Esprit  procède  du  Père  et  du  Fils  et  où  l'on  a 
ajouté  le  mot  Filioque  au  symbole;  du  jour  où  l'on  a 
introduit  l'usage  du  pain  azyme  pour  la  célébration 
du  sacrifice  eucharistique,  etc.  Malheureusement  pour 
ces  polémistes,  de  pareilles  affirmations  ne  tiennent 
pas  devant  l'histoire.  Les  historiens  et  les  théologiens 
gréco-russes  de  nos  jours  ont  constaté  eux-mêmes  que 
cette  position  n'était  plus  défendable.  Les  meilleurs 
d'entre  eux  ne  font  pas  difficulté  de  reconnaître  qu'au 
moins  à  partir  du  v°  siècle,  l'Église  d'Orient  s'est  incli- 
née devant  l'autorité  des  pontifes  romains  dans  les 
assemblées  œcuméniques  et  que  le  pape  saint  Léon 
a  parlé  de  sa  primauté  et  même  de  son  infaillibilité 
avec  une  précision  qui  n'a  pas  été  dépassée  par  les 
définitions  du  concile  du  Vatican.  Or,  le  pape  saint 
Léon  est  un  des  docteurs  œcuméniques  dont  la  doc- 
trine a  été  approuvée  par  les  Pères  du  Ve  concile  géné- 
ral, et  l'Église  byzantine  célèbre  sa  fête  le  18  février  en 
lui  donnant  les  plus  grands  éloges.  Des  éloges  sem- 
blables sont  décernés,  dans  les  livres  liturgiques  byzan- 
tins, à  d'autres  docteurs  et  saints  personnages  tant 
occidentaux  qu'orientaux  qui  ont  enseigné  expressé- 
ment les  doctrines  que  l'on  qualifie  maintenant  d'inno- 
vations latines,  voire  d'hérésies  manifestes,  qui  rendent 
impossible  l'union  avec  l'Eglise  romaine.  Parmi  ces 
doctrines  il  faut  signaler  la  primauté  elîective  de 
l'apôtre  Pierre  sur  les  autres  apôtres,  la  primauté  et  le 
magistère  infaillible  du  successeur  de  Pierre,  l'évêque 
de  Rome,  la  procession  du  Saint-Esprit  du  Père  et  du 
Fils  ou  du  Père  par  le  Fils,  pour  ne  citer  que  les  grandes 
questions  qui  ont  alimenté  la  polémique  antilatine 
depuis  la  séparation  définitive.  Devant  une  contradic- 
tion aussi  éclatante,  le  mot  incohérence  vient  de  lui- 
même  aux  lèvres.  L'incohérence  doctrinale,  voilà  la 
troisième  caractéristique  du  schisme  byzantin.  Sous  ce 
rapport,  nous  ne  trouvons  qu'une  Église  qui  puisse 
être  comparée  à  l'Église  gréco-russe  :  c'est  l'Église 
anglicane  actuelle  avec  ses  trois  fractions  disparates  de 
haute  Église,  de  basse  Église  et  d'Église  large.  Ce 
caractère  d'illogisme  et  d'incohérence  apparaîtra 
encore  plus  manifeste  par  ce  que  nous  allons  dire  dans 
les  paragraphes  qui  vont  suivre. 

On  pourrait  pousser  plus  loin  l'analyse  et  découvrir 
la  source  commune  de  ces  marques  distinctives  dans 
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l'exclusivisme  nationaliste  des  byzantins.  Nous  avons 
vu,  en  effet,  que  le  césaropapisme  avait  eu  pour  cflct 
de  nationaliser  la  religion.  Le  basileus  se  considérait 
comme  le  souverain  de  l'univers.  Tout  ce  qui  était  en 
dehors  des  frontières  de  son  empire  devait  tôt  ou  tard 
lui  appartenir  et  restait,  en  attendant,  l'habitat  des 
barbares.  La  vraie  religion,  l'authentique  orthodoxie 
était  celle  dont  il  était  le  chef  et  le  protecteur  attitré 
dans  ses  Liais.  Tout  devait  être  conforme  à  cette 
norme.  Ce  qui  en  différait  ne  pouvait  être  qu'hétéro- 
doxe. Du  jour  où  le  pape  ne  fut  plus  sujet  de  l'empire, 
du  jour  surtout  où  il  se  fit  le  promoteur  d'un  empire 
rival,  d'un  empire  barbare,  le  schisme  était  virtuel- 
lement accompli. 

IL  Le  schisme  byzantin  et  l'unité  de  l'Église. 
-  Quand  ils  parlent  de  l'unité  de  l'Église  -  il  s'agit 
de  l'unité  de  l'Église  militante  —  les  théologiens 
catholiques  ont  l'habitude  de  distinguer  plusieurs 
sortes  d'unités  :  unité  de  gouvernement,  unité  de  foi, 
unité  de  communion  ou  de  charité,  unité  disciplinaire, 
unité  liturgique.  La  plupart  des  théologiens  gréco- 
russes,  dans  leurs  manuels  de  théologie,  parlent  aussi 
de  ces  diverses  unités,  quittes  à  en  donner  des  défini- 
tions divergentes.  De  ces  unités  multiples,  il  est  évident 
que  la  principale  est  l'unité  de  gouvernement  puisque 
l'Église  est  une  société  hiérarchique  visible  et  qu'une 
société  est  une  avant  tout  par  l'autorité  suprême  qui 
la  dirige  et  en  maintient  la  cohésion  dans  tous  les 
domaines.  Nous  allons  donc  rechercher  tout  d'abord 
les  conséquences  du  schisme  byzantin  par  rapport  à 
cette  unité  primordiale.  Nous  parlerons  ensuite  de 
l'unité  de  foi  ou  de  doctrine  parmi  les  Églises  autocé- 
phales  actuelles  issues  de  ce  schisme;  puis  de  l'unité  de 
communion  ou  de  charité.  Nous  terminerons  en  disant 
un  mot  de  l'unité  disciplinaire  et  de  l'unité  rituelle. 

/.  LE  SCHISME  BYZANTIN  ET  L'UNITÉ  DE  GOUVER- 
NEMENT ECCLÉSIASTIQUE. —  1°  Si  nous  considérons  ce 
que  nous  avons  appelé  l'Église  gréco-russe,  c'est-à-dire 
l'ensemble  des  Lglises  autocéphales  actuelles  issues  de 
l'ancienne  Église  byzantine,  dans  son  organisation 
actuelle,  il  est  trop  visible  qu'elle  est  privée  de  l'unité 
de  gouverncmenL  Ces  Églises  autocéphales,  en  effet, 
ne  reconnaissent  aucune  autorité  suprême  commune  et 
permanente,  à  laquelle  elles  soient  tenues  d'obéir.  Il 
n'y  a  pour  elles  aucun  centre  d'autorité  commun  per- 
manent, étendant  sur  chacune  d'elles  sa  juridiction 
souveraine,  comme  cela  existe  pour  l'Église  catholique 
romaine.  Chacune  de  ces  Églises  constitue  une  société 
religieuse  numériquement  distincte  des  Égiises-sœurs, 
indépendante  de  chacune  d'elles,  ayant  son  organisa- 
tion particulière,  son  autorité  suprême  habituellement 
représentée  par  un  collège  ou  synode.  Nous  avons  un 
ensemble  de  républiques  indépendantes  les  unes  des 
autres,  comme  l'indique  du  reste  suffisamment  le  titre 
d'Églises  autocéphales.  On  ne  peut  pas  rétablir,  dans 
ce  système,  l'unité  de  l'Église,  en  disant  que  ces  répu- 
bliques ecclésiastiques  constituent  une  fédération,  une 
confédéral  ion  proprement  dite,  dans  le  genre  de  la 
confédération  des  Etats  l'nis  d'Amérique,  car  dans  les 
États-Unis  d'Amérique  il  y  a  une  autorité  centrale 
commune  permanente  reconnue  de  tous  et  édictant  des 
lois,  des  ordres  obligatoires  pour  tous.  Il  appert  donc 
que  le  schisme  byzantin  a  détruit  l'unité  visible  pro- 
prement dite  de  l'Église  considérée  comme  société. 

2°  Peut-on  dire  que  le  système  des  Églises  autocé- 
phales aboutit  à  une  Société  d'Églises  semblable  à  la 
Société  des  nations  qui  a  son  siège  à  Genève?  Oui  et 
non  :  oui  en  théorie,  non  en  pratique.  En  théorie,  en 
effet,  les  Églises  autocéphales  de  rite  byzantin  recon- 
naissenl  le  concile  œcuménique  comme  l'autorité 
visible  suprême,  à  laquelle  elles  sont  prêtes  à  obéir. 
C'est  une  autorité  commune,  niais  une  autorité  trau 
sitoire.  Tant   qu'il  dore,  on   peul    dire  que  ces  Lglises 


possèdent  une  tête  visible,  ont  un  gouvernement 
unique,  constituent  une  seule  société,  une  seule  Église. 
Comparées  à  l'Église  catholique,  elles  en  diffèrent  alors 
en  ceci  que  l'Église  catholique  possède  une  autorité 
commune  permanente,  tandis  qu'elles  n'ont  qu'une 
autorité  commune  intermittente  et  transitoire.  C'est 
un  pou  ce  qui  liasse  pour  les  nations  représentées  à 
l'assemblée  de  Genève  parleurs  délégués.  Le  conseil  de 
la  Société  des  nations  a  cependant  l'avantage  d'être 
une  réalité,  non  une  pure  fiction.  Il  se  réunit  une  ou 
plusieurs  fois  par  an.  Le  concile  œcuménique,  au  con- 
traire, est  pour  les  Églises  autocéphales  une  simple 
théorie.  Jusqu'ici,  de  l'aveu  de  théologiens  dissidents, 
aucune  assemblée  de  ce  genre  ne  s'est  tenue  en  Orient 
depuis  787,  et  elle  n'est  pas  près  d'avoir  lieu  malgré  les 
désirs  quasi  unanimes  exprimés  en  ces  derniers  temps. 
C'est  que  ces  Églises  elles-mêmes  ne  sont  pas  d'accord 
sur  les  conditions  requises  pour  constituer  un  véritable 
concile  œcuménique,  comme  il  sera  dit  plus  loin.  On 
aboutit  dès  lors  à  une  impasse.  Beaucoup  de  dissi- 
dents le  reconnaissent  et  déclarent  le  concile  œcu- 
ménique impossible  tant  que  dure  le  schisme  avec 
l'Église  romaine.  Autant  vaut  dire  qu'une  assemblée 
de  cette  espèce  est  pratiquement  inexistante,  que  c'est 
une  pure  abstraction  et  que  les  Églises  autocéphales  ne 
peuvent  arriver  par  cette  voie  à  l'unité,  unité  qui  ne 
serait  d'ailleurs  qu'intermittente. 

3°  Certains  théoriciens  subtils  font  ici  une  instance. 
Ils  nous  disent  que  les  anciens  conciles  œcuméniques 
continuent  à  régir  visiblement  l'Église  universelle  en 
tant  que  leurs  décrets  sont  reçus  et  appliqués  dans 
toutes  les  Églises  particulières.  A  l'unité  visible  de 
l'Église  catholique,  constituée  par  l'autorité  vivante  et 
permanente  du  pape,  ils  opposent  l'autorité  des  con- 
ciles œcuméniques  persévérant  virtuellement  dans  leurs 
décrets.  L'Église  universelle  est  ainsi  régie  non  par  le 
pouvoir  personnel  d'un  seul,  mais  par  l'autorité  col- 
lective de  l'assemblée  œcuménique  des  évêques,  sui- 
vant le  principe  oligarchique  ou  collégial  tant  vanté 
par  les  théologiens  russes  contemporains  sous  le  nom 
de  sobornost,  la  conciliante,  ou,  si  l'on  veut,  le  parle- 
mentarisme. Mais  il  est  évident  que  la  lettre  morte  des 
anciens  conciles  ne  peut  tenir  lieu  d'autorité  suprême 
visible  pour  une  société  d'hommes  vivants.  Cette  sorte 
d'autorité  est  une  pure  fiction  de  l'esprit,  une  manière 
de  parler  qui  signifie  simplement  que  l'acceptation  par 
toutes  les  autocéphalies  des  définitions  dogmatiques 
des  conciles  donne  à  ces  Églises  un  minimum  d'unité 
dogmatique,  et  que  la  mise  en  vigueur  des  canons  dis- 
ciplinaires de  ces  mêmes  conciles  dans  les  diverses 
Églises  leur  confère  l'uniformité  de  législation  et  de 
constitution,  ce  qu'on  peut  appeler  l'unité  canonique. 
Nous  verrons,  du  reste,  plus  loin  à  quoi  se  réduit  cette 
unité.  Constatons  pour  le  moment  que  ni  l'unité  dog- 
matique, ni  l'unité  de  législation  ou  de  constitution  ne 
suffisent  à  faire  des  diverses  autocéphalies  une  seule 
société  religieuse,  une  seule  Église,  pas  plus  que  plu- 
sieurs nations  autonomes  ayant  adopté  la  même  forme 
de  gouvernement,  le  même  code,  la  même  législation 
ne  constituent,  de  ce  chef,  une  seule  et  même  nation. 
Dès  là  qu'habituellement  —  on  peut  dire  toujours  — 
les  Lglises  particulières  s'administrent  d'une  manière 
absolument  autonome,  il  y  a  autant  de  sociétés  reli- 
gieuses, aulant  d'Églises  numériquement  distinctes 
qu'il  y  a  d'autocéphalies. 

4°  Ce  qu'on  peut  concéder,  c'est  qu'à  défaut  d'unité 
numérique  de  gouvernement,  les  Lglises  autocéphales 
possèdent  une  certaine  unité  spécifique,  de  constitution. 
Chez  chacune  d'elles,  en  effet,  a  prévalu,  au  lieu  du 
gouvernement  personnel  d'un  seul  prélat,  primat  d'une 
autocéphalie  entière,  le  système  synodal  ou  collégial, 
la  sobornost.  L'autorité  suprême  ecclésiastique  est 
dévolue  à   un  synode,  dont   la  composition  est  loin 
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d'être  toujours  identique.  En  rigueur  de  droit,  con- 
formément aux  anciens  canons,  tous  les  membres  du 
synode  autocéphalique  devraient  être  des  évêques. 
Mais  il  s'en  faut  qu'il  en  soit  ainsi  partout  et  toujours. 
Si  nous  jetons  un  coup  d'œil  sur  l'organisation  actuelle 
des  Églises  autocéphales,  nous  constatons  quatre 
variétés  de  synodes  :  1.  le  synode  strictement  épisco- 
pal,  dont  tous  les  membres  sont  des  évêques;  2.  le 
synode  composé  d'évêques  et  de  membres  du  clergé 
inférieur;  3.  le  synode  composé  d'évêques  et  de  laïcs; 
4.  le  synode  composé  d'évêques,  de  clercs  et  de  laïcs. 
Sous  le  rapport  de  leur  durée,  les  synodes  ou  collèges 
sont  permanents  ou  périodiques.  Certaines  autocépha- 
lies  n'ont  qu'un  synode  permanent  :  ainsi  le  patriarcat 
œcuménique,  l'Église  bulgare,  l'Église  géorgienne. 
D'autres  n'ont  qu'un  synode  périodique  :  ainsi  les 
Églises  d'Alexandrie  et  de  Chypre.  Plusieurs  autocé- 
phalies  ont  à  la  fois  un  ou  plusieurs  synodes  perma- 
nents, un  ou  plusieurs  synodes  périodiques  et  ces 
synodes  sont  ou  purement  épiscopaux  ou  mixtes. 
Ainsi  l'Église  russe  patriarchiste,  tel'e  qu'elle  a  été 
organisée  par  le  synode  panrusse  de  Moscou  de  1917- 
1918,  est  dotée  de  deux  assemblées  permanentes,  l'une 
épiscopale,  l'autre  mixte,  et  d'un  synode  périodique 
mixte  composé  des  évêques  et  d'une  majorité  de  délé- 
gués clercs  et  laïcs,  qui  détient  l'autorité  suprême. 
L'Église  roumaine  est  régie  par  deux  assemblées  perma- 
nentes et  deux  assemblées  périodiques;  de  ces  quatre 
collèges  deux  sont  épiscopaux,  deux  sont  mixtes. 
Les  Églises  de  Grèce  et  de  Finlande  ont  un  synode 
permanent  et  un  synode  périodique.  En  général,  les 
synodes  épiscopaliens  s'occupent  des  affaires  stricte- 
ment religieuses;  les  divers  synodes  mixtes,  de  l'admi- 
nistration des  biens  ecclésiastiques.  On  voit  par  là  que 
l'unité  de  constitution  dont  nous  parlons  doit  s'en- 
tendre au  sens  large  et  que  la  sobornost  revêt  des  formes 
variées  et  pas  toujours  canoniques.  Ce  sont  ces  formes 
variées  de  haut  gouvernement  ecclésiastique,  qui  se 
sont  substituées,  dans  la  période  contemporaine,  à 
l'ancienne  primauté  canonique  du  patriarche  de  Cons- 
tantinople,  telle  qu'elle  se  constitua  durant  la  période 
byzantine,  après  qu'on  eut  rejeté  la  primauté  de  droit 
divin  de  l'évêque  de  Rome,  successeur  de  saint  Pierre. 

Il  ne  faut  pas  oublier,  en  effet,  que  le  principe  de 
Pautocéphalisme  national,  tel  qu'il  est  appliqué  de  nos 
jours,  et  qui  a  enlevé  à  l'Église  byzantine  séparée 
l'unité  de  gouvernement,  est  une  nouveauté  assez 
récente.  Il  a  succédé,  en  fait,  à  la  primauté  de  juridic- 
tion que  s'arrogea  le  patriarche  œcuménique  après  la 
séparation  d'avec  l'Église  romaine.  Cette  primauté 
avait  pour  base  la  théorie  de  la  translation  de  la  pri- 
mauté de  l'ancienne  Rome  à  la  nouvelle;  primauté 
canonique  sans  doute,  et  non  de  droit  divin,  mais  pri- 
mauté effective  et  de  juridiction,  que  le  patriarche  de 
Constanlinople  a  exercée  en  Orient  durant  de  longs 
siècles.  L'Église  byzantine  séparée  avait  alors  une  véri- 
table unité  de  gouvernement,  un  véritable  primat  à 
l'image  du  pape  de  Rome,  dont  il  prétendait  être 
l'héritier.  Nous  avons  exposé  ailleurs  les  diverses 
théories  sur  le  haut  gouvernement  ecclésiastique  qui 
ont  précédé  l'éclosion  de  l'autocéphalismc  national 
actuel.  Voir  l'article  Primauté  dans  les  Églises 
séparées  d'Orient,  t.  xm,  col.  373-380.  Il  y  a  eu 
succession  de  doctrines  disparates  et  contradictoires 
commandée  par  la  nécessité  d'adapter  la  théorie  à  la 
réalité. 

5°  De  nos  jours,  l'ancienne  primauté  de  juridiction 
du  patriarche  de  Constantinople  n'est  plus  admise  en 
théorie,  mais  il  en  reste  des  vestiges  dans  la  pratique. 
Une  primauté  de  cette  sorte  est  inconciliable  avec  le 
système  de  l'autocéphalisme  national  et  ne  serait 
réalisable  que  dans  l'hypothèse  d'un  empire  universel 
englobant    sous    une    autorité    commune    toutes    les 
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nations  de  la  terre.  Aussi  les  théoriciens  de  l'autocé- 
phalisme n'accordent  plus  à  l'évêque  de  Constanti- 
nople qu'une  simple  primauté  d'honneur  et  de  pré- 
séance; c'est  le  primus  inter  pares.  Cette  primauté 
honorifique,  ils  la  fondent  sur  les  mêmes  anciens  ca- 
nons des  conciles  œcuméniques  qu'on  invoquait  autre- 
fois pour  établir  la  primauté  de  juridiction,  spéciale- 
ment le  28e  canon  de  Chalcédoine.  Pris  en  eux-mêmes 
cependant,  ces  canons,  comme  nous  l'avons  vu,  favo- 
risent plutôt  une  véritable  primauté  de  juridiction 
d'ordre  canonique.  D'ailleurs,  la  pratique  actuelle 
n'est  pas  toujours  conforme  à  la  thèse  des  nouveaux 
théoriciens,  qui  se  trompent  certainement  quand  ils 
veulent  l'appliquer  au  passé  et  nier  que  le  patriarche 
œcuménique  ait  jamais  joui  d'un  véritable  pouvoir  de 
juridiction  suprême  sur  les  trois  autres  anciens  pa- 
triarcats d'Orient  et  sur  d'autres  Églises  autonomes 
moins  anciennes.  Dans  le  tome  synodal  lui-même  par 
lequel  le  patriarche  Jérémie  II  reconnut,  en  1590,  la 
constitution  du  patriarcat  moscovite,  nous  trouvons 
ce  passage  qui  en  dit  long  sur  les  prétentions  papales 
des  évêques  de  Constantinople  encore  à  la  fin  du 
xvie  siècle  :  «  Le  nouveau  patriarche  Job  devra  consi- 
dérer le  siège  apostolique  de  Constantinople  comme  sa 
tête  et  son  primat  et  le  traiter  comme  tel,  à  l'exemple 
des  autres  patriarches  :  xocl  v.sqoi.'Ary  oojtou  xal  rpcoTov 
è'/îiv  v.v.l  vouiÇeiv  tov  àTCOCTToXixôv  Opôvov  KcùvaToev- 
Ttvou7r6Xewç  ùtç,  y.al  oi  Xoiirol  £/ouai  7raTpi.âpyai..  » 
Cf.  \V.  Regel,  Analecta  byzaniino-russica,  p.  85-91. 
Évidemment  de  pareilles  recommandations  restèrent 
d'ordinaire  lettre  morte.  Les  Russes  pourtant  témoi 
gnèrent  en  certaines  occasions  beaucoup  de  déférence 
au  patriarche  œcuménique  et  le  consultèrent  sur  des 
questions  liturgiques,  canoniques  el  même  dogma- 
tiques. Dans  les  décrets  d'autocéphalie  plus  récents, 
la  Grande  Église  de  Constantinople,  ne  pouvant  plus 
prétendre  à  l'ancienne  juridiction,  cherche  encore  à 
maintenir  un  reste  de  suprématie.  Les  Églises  que  l'on 
déclare  autocéphales  sont  invitées  à  demander  le 
saint-chrême  à  l'Église  de  Constantinople  et  à  la  con- 
sulter sur  toute  question  majeure  intéressant  le  bien 
général. 

Dans  la  pratique,  les  autres  Églises  attribuent  au 
patriarche  œcuménique  tantôt  une  simple  primauté 
d'honneur,  tantôt  une  certaine  juridiction  atténuée, 
selon  qu'il  y  va  de  leurs  intérêts.  Inutile  de  dire 
que  le  Phanar  fait  toujours  le  meilleur  accueil  à  toute 
démarche  tendant  à  rétablir  une  suprématie  perdue. 
Depuis  la  guerre  de  1914-1918,  on  a  vu  un  certain 
nombre  d'Églises  nouvelles  ou  nouvellement  orga 
nisées  s'adresser  a  Constantinople  pour  obtenir  la 
reconnaissance  officielle,  l'autocéphalie  ou  la  simple 
autonomie.  C'est  le  cas  pour  les  Eglises  de  Tchécoslo- 
vaquie, d'Esthonie,  de  Finlande,  de  Pologne,  de  l'Église 
russe  de  l'Europe  occidentale  de  l'obédience  du  métro 
polite  Euloge  el  tout  récemment  des  Églises  de  Letto 
ine  et  d'Albanie.  Les  Serbes  consultèrent  le  patriarcal 
œcuménique  avant  de  constituer  leur  nouveau  patri- 
arcat d'Ipek  en  192H.  Par  contre,  l'Église  roumaine  en 
1925  s'est  muée  en  patriarcat  sans  en  avertir,  au  préa 
lable,  sa  sœur  de  Constantinople.  A  l'exception  du 
métropolite  Euloge,  les  Russes  émigrés  se  sont  orga 
insés  en  dehors  de  toute  intervention  du  patriarche 
œcuménique.  Ils  n'ont  pas  été  les  seuls  à  repousser  les 
prétentions  de  ce  dernier  à  la  juridiction  sur  tous  les 
orthodoxes  dispersés  hors  des  frontières  des  États  où 
se  trouve  une  Eglise  autocéphale  dûment  établie,  pré- 
tentions appuyées  sur  la  finale  du  28e  canon  du  concile 
de  Chalcédoine,  qui  rattache  à  la  juridiction  du  siège 
de  Constanlinople  les  évêchés  sis  en  terre  barbare 
limitrophes  des  diocèses  d'Asie,  de  1  hrace  et  de  Pont. 
Remarquons  pourtant  qu'en  ces  derniers  temps, 
devant  le  nombre  croissant  des  autocéphalies,  la  muî- 
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tiplication  des  conflits  de  tout  genre  soit  au  sein  d'une 
même  Église  soit  entre  les  Églises-sœurs,  un  certain 
nombre  de  théologiens  et  de  canonistes  dissidents  ont 
préconisé  la  formation  d'un  centre  commun  de  juri- 
diction ecclésiastique  au  profit  du  patriarcat  œcumé- 
nique. On  dédommagerait  ainsi  ce  dernier  du  rétré- 
cissement progressif  de  son  territoire.  Ce  serait  le 
retour  à  la  primauté  canonique  d'autrefois,  à  une  sorte 
de  papauté  d'institution  ecclésiastique.  L'Église  gréco- 
russe  acquerrait  ainsi  l'unité  de  gouvernement  qui  lui 
manque  actuellement.  Mais  un  tel  projet  n'a  aucune 
chance  de  se  réaliser,  à  notre  époque  surtout,  où  nous 
voyons  l'autocéphalisme  national  faire  place  en  cer- 
taines régions  à  un  particularisme  encore  plus  ennemi 
de  l'unité,  l'autocéphalisme  phylétique  ou  racique,  qui 
multiplie  les  Églises  et  les  diocèses  suivant  l'origine 
ethnique  des  fidèles  sans  tenir  compte  du  territoire, 
base  habituelle  de  la  juridiction  ecclésiastique. 

//.  LE   SCHISME    BYZANTIN   ET    L'UNITÉ  DE  FOI.  — 

Indépendantes  les  unes  des  autres  pour  ce  qui  regarde 
leur  administration  intérieure,  les  Églises  autocéphales 
de  rite  byzantin  possèdent-elles  une  véritable  unité  de 
foi?  On  peut  répondre  que  oui,  actuellement  du  moins, 
à  condition  qu'on  restreigne  cette  unité  dogmatique 
au  symbole  de  Nicée-Constantinopleet  aux  définitions 
expresses  des  sept  premiers  conciles  œcuméniques. 

1°  C'est  en  effet  sur  ce  minimum  seulement  que  se 
réalise  de  nos  jours  l'accord  des  Églises  autocéphales  et 
du  commun  de  leurs  théologiens.  Sur  tout  le  reste  — 
et  qu'on  remarque  l'ampleur  de  cette  expression  —  il 
peut  y  avoir  et  il  y  a,  en  effet,  divergence  entre  les 
théologiens  gréco-russes.  Il  y  a  eu  des  époques  depuis 
la  séparation  d'avec  l'Église  romaine,  où  ce  minimum 
était  dépassé,  où  l'accord  unanime  existait  sur  certains 
points  non  définis  par  les  sept  conciles.  Sur  la  fin  de 
la  période  byzantine,  par  exemple,  on  considérait 
comme  faisant  corps  avec  les  définitions  dogmatiques 
anciennes  les  décrets  dogmatiques  de  certains  conciles 
byzantins  tenus  entre  la  fin  du  xie  siècle  et  la  fin  du 
xive,  décrets  qui  étaient  consignés  clans  l'office  ou 
synodicoii  du  dimanche  de  l'orthodoxie.  Parmi  ces 
décrets  il  faut  signaler  les  définitions  des  conciles 
palamites,  spécialement  de  celui  de  Constantinople 
en  1351.  Voir  art.  Palamisme,  t.  xi,  col.  1777.  Mais, 
dès  la  fin  du  xvi°  siècle,  sous  l'influence  de  la  théologie 
latine,  les  dogmes  palamites  commencèrent  à  être 
abandonnés  et  même  à  être  combattus  par  certains 
théologiens  grecs  et  surtout  par  les  théologiens  russes. 
En  1767,  l'Église  russe  modifia  radicalement  l'office 
du  dimanche  de  l'orthodoxie  et  supprima  toute  men- 
tion des  conciles  byzantins  et  des  définitions  pala- 
mites. Cela  se  fit  sans  aucun  avertissement  préalable 
donné  aux  patriarches  d'Orient.  Chose  curieuse,  de  nos 
jours,  un  revirement  se  produit  en  faveur  du  pala- 
misme parmi  les  théologiens  russes  de  l'émigration. 
Quelques  théologiens  grecs  esquissent  un  mouvement 
semblable. 

Ce  n'est  pas  seulement  sur  la  question  du  pala- 
misme qu'on  peut  découvrir  dans  l'Église  gréco-russe 
une  variation  d'ensemble  d'ordre  dogmatique.  C'est 
ainsi  que,  jusqu'au  xvme siècle,  il  y  eut  accord  morale- 
ment unanime  pour  admettre  l'inspiration  des  livres 
deutérocanoniques  de  l'Ancien  Testament.  De  nos 
jours  cet  accord  est  retourné  et  l'unanimité  est  en  train 
de  se  faire  sur  la  négation  de  l'inspiration  de  ces  mêmes 
livres.  Nous  donnerons  plus  loin  d'autres  exemples  de 
ces  variations  étonnantes,  quand  nous  parlerons  du 
magistère  ecclésiastique.  Disons  seulement  qu'actuelle- 
ment il  y  a  grave  désaccord  entre  les  théologiens  dissi- 
dents sur  la  valeur  doctrinale  (les  deux  confessions  de 
foi  de  Pierre  Moghila  cl  de  Dosithée  de  Jérusalem, 
rédigées  au  xvnc  siècle  et  considérées  alors  comme 
l'expression  authentique  de  l'orthodoxie  au  moins  par 


l'Église  grecque.  Un  bon  nombre  d'entre  eux  regardent 
ces  deux  documents  comme  ayant  une  autorité 
infaillible  et  obligatoire  au  même  titre  que  les  défini- 
tions dogmatiques  des  sept  conciles  œcuméniques,  et 
cela  en  vertu  de  ce  qu'ils  appellent  le  magistère  ordi- 
naire de  l'Église  orthodoxe.  Mais  cette  opinion  est  de 
plus  en  plus  abandonnée.  La  majorité  des  théologiens 
contemporains  dénient  à  ces  confessions  l'autorité 
œcuménique,  les  déclarent  entachées  de  latinisme  et  ne 
se  font  pas  scrupule  de  contredire  leur  enseignement.  Il 
est  difficile  de  n'être  pas  de  leur  avis,  lorsqu'on  étudie 
de  près  l'histoire  et  le  contenu  même  de  ces  écrits,  qui 
se  contredisent  ouvertement  sur  certains  points.  Cf. 
l'article  Moghila  (Confession  de),  t.  x,  col.  2070-2081. 
Voir  aussi  ce  que  nous  disons  plus  loin,  col.  1424  sq. 

A  côté  du  minimum  dogmatique  unanimement 
accepté,  on  découvre  dans  les  Églises  autocéphales  un 
enseignement  plus  ou  moins  commun  relatif  à  cer- 
taines vérités  révélées  sur  lesquelles  les  sept  conciles 
œcuméniques  ont  gardé  le  silence  et  que  l'Église 
catholique  a  été  amenée  à  définir  après  la  séparation. 
Sur  ce  terrain  il  y  a  aussi  de  surprenantes  variations 
à  enregistrer.  Telle  doctrine  autrefois  communé- 
ment reçue  comme  appartenant  à  la  foi  a  passé  de  nos 
jours  au  rang  de  simple  opinion  théologique  ou  de 
thcologoumenon  patristique  qu'on  est  libre  de  rejeter. 
Ainsi  jusqu'à  ces  derniers  temps  le  septénaire  sacra- 
mentel était  communément  considéré  comme  une  doc- 
trine faisant  corps  avec  la  foi  orthodoxe  et  que  l'on  ne 
pouvait  nier  sans  tomber  dans  l'hérésie.  De  nos  jours 
on  a  vu  des  théologiens  russes  mettre  en  doute  ou 
rejeter  ce  septénaire  comme  une  importation  latine, 
rayer  le  mariage  du  nombre  des  sacrements  et  élever  à 
ce  rang  le  rite  des  funérailles  et  l'habit  monastique. 
Cf.  M.  Jugie,  Theologia  dogmatica  Orientalium,  t.  ni, 
p.  22-25.  Ce  phénomène  ne  doit  pas  trop  nous  étonner. 
Quel  est,  en  effet,  le  concile  œcuménique,  parmi  les 
sept  premiers,  qui  a  déclaré  que  les  sacrements  pro- 
prement dits  étaient  au  nombre  de  sept,  ni  plus  ni 
moins?  Ainsi  en  va-t-il  pour  un  nombre  considérable 
de  vérités  révélées  de  première  importance,  qui  restent 
encore  à  l'état  d'opinions  théologiques  dans  l'ortho- 
doxie orientale  parce  que  le  magistère  ecclésiastique  a 
pratiquement  chômé  pour  elle  depuis  787. 

2°  Mis  à  part  le  minimum  dogmatique  dont  nous 
venons  de  parler,  les  divergences  doctrinales  qui  se 
remarquent  au  sein  des  Églises  autocéphales  sont  plu- 
tôt le  fait  des  théologiens  privés  que  des  Églises  prises 
comme  telles.  La  plupart  des  autocéphalies,  en  effet, 
sont  de  date  récente  et  n'ont  pas  eu  le  temps  de  se 
différencier  entre  elles  par  une  théologie  qui  leur  soit 
propre,  d'autant  plus  que  les  préoccupations  doctri- 
nales et  l'activité  théologique  tiennent  bien  peu  de 
place  chez  elles.  On  ne  peut  parler  de  différence  mar- 
quée qu'entre  l'Église  grecque  (englobant  l'Église 
hellénique  et  les  quatre  patriarcats  orientaux)  et 
l'Église  russe.  Les  autres  Églises  subissent  l'influence 
doctrinale  de  la  première  ou  de  la  seconde.  Il  y  a  du 
reste,  de  nos  jours  surtout,  compénétration  entre  les 
deux  courants  théologiques  ou,  si  l'on  veut,  entre  les 
deux  orthodoxies,  la  grecque  et  la  russe. 

L'opposition  entre  ces  deux  orthodoxies  a  commencé 
à  se  manifester  au  xvne  siècle.  Les  Russes  méridio- 
naux soumis  à  la  Pologne  et  en  contact  quotidien  avec 
les  catholiques  latins  et  les  Huthènes  unis  subirent 
dans  une  large  mesure  t'influence  de  la  théologie  latine. 
Ils  adoptèrent  en  particulier  les  thèses  catholiques  sur 
la  forme  de  l'eucharistie  et  sur  les  fins  dernières,  con- 
formément à  l'accord  conclu  au  concile  de  Florence. 
Dans  le  catéchisme  qu'il  rédigea  en  latin,  le  métropo- 
lite de  Kiev,  Pierre  Moghila,  enseigna  expressément 
que,  dans  la  célébration  du  sacrifice  eucharistique,  la 
conversion  des  oblats  au  corps  et  au  sang  de  Jésus 
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Christ  a  lieu  au  moment  où  le  prêtre  répète  les  paroles 
du  Seigneur:«  Ceci  est  mon  corps  —  Ceci  est  mon  sang.  » 
Il  maintint  également  la  doctrine  du  purgatoire,  c'est- 
à-dire  l'existence  d'un  état  intermédiaire  entre  le  ciel 
et  l'enfer.  Soumise  à  la  revision  du  théologien  grec 
Mélèce  Syrigos,  l'œuvre  du  métropolite  de  Kiev  subit 
de  graves  corrections  sur  les  deux  points  indiqués.  Voir 
art.  Moghila,  t.  x,  col.  2070  sq.  Ainsi  corrigé  et  traduit 
en  grec  vulgaire,  le  catéchisme  de  Pierre  Moghila  devint 
la  Confession  orthodoxe  de  l'Église  orientale,  que  les 
quatre  patriarches  orientaux  approuvèrent  en  1643. 
Mais  les  Kiéviens  refusèrent  de  s'incliner  devant  le 
magistère  des  Grecs  et,  sans  faire  d'éclat,  restèrent 
fidèles  aux  doctrines  qui  leur  étaient  chères.  Pierre 
Moghila,  abandonnant  son  premier  catéchisme,  rédi- 
gea un  nouveau  catéchisme  plus  court,  publié  en  1645, 
où  il  maintenait  contre  la  Confession  orthodoxe  que  la 
transsubstantiation  s'opérait  par  les  seules  paroles  du 
Seigneur.  Les  doctrines  des  théologiens  de  Kiev,  ayant 
pénétré  en  Moscovie,  s'y  heurtèrent  à  l'opposition  des 
Grecs  et  des  Moscovites  devenus  leurs  disciples.  Il  ne 
s'agissait  plus  seulement  de  la  forme  de  l'eucharistie, 
mais  aussi  de  l'immaculée  conception  que  les  Kié- 
viens considéraient  comme  un  dogme  de  foi,  et  de  la 
question  dogmatico-liturgique  de  la  consécration  des 
parcelles  ou  Ltspîâeç  détachées  de  la  grande  hostie 
dans  le  rite  byzantin.  Les  Russes  méridionaux  main- 
tinrent longtemps  leurs  thèses  contre  la  théologie 
grecque  malgré  les  anathèmes  du  concile  de  Moscou 
de  1690  tout  favorable  aux  Grecs.  Ce  ne  fut  que  peu  a 
peu  que  les  doctrines  grecques  sur  les  points  indiqués 
réussirent  à  s'imposer  à  la  théologie  russe  avec  des 
réserves  et  des  nuances  assez  marquées. 

Au  xvme  siècle  et  dans  la  première  moitié  du  xixe, 
les  Grecs  perdirent  toute  influence  doctrinale  en 
Russie.  Durant  cette  période,  les  deux  Églises  grecque 
et  russe  s'ignorèrent  complètement  et  suivirent  des 
voies  divergentes  en  matière  théologique.  Dans  la 
seconde  moitié  du  xvme  siècle,  l'Église  russe  adopta 
officiellement  les  principales  thèses  du  luthéranisme 
allemand  sur  l'Écriture  sainte  considérée  comme  règle 
unique  de  la  foi  à  l'exclusion  de  la  tradition,  sur  la 
corruption  foncière  de  la  nature  humaine  par  le  péché 
originel,  sur  la  justification  par  la  foi  seule,  sur  la  non- 
inspiration  des  livres  deutéro-canoniques  de  l'Ancien 
Testament,  sur  la  faillibilité  des  conciles  œcuméniques, 
sur  la  négation  du  caractère  sacramentel,  de  la  peine 
temporelle  due  au  péché  pardonné  et  d'un  état  inter- 
médiaire entre  le  ciel  et  l'enfer,  etc.  En  même  temps, 
elle  renonça  à  la  doctrine  palamite,  qu'elle  expulsa  de 
l'office  du  dimanche  de  l'orthodoxie,  et  elle  donna  place 
parmi  les  sacrements  à  l'onction  des  tsars.  Après  avoir 
pendant  longtemps  rebaptisé  catholiques  et  protes- 
tants, la  même  Église  russe,  suivant  les  conseils  des 
patriarches  orientaux,  avait  renoncé  à  la  rebaptisation 
des  catholiques  au  concile  de  Moscou  de  1667,  et  à  la 
rebaptisation  des  protestants  en  1723.  A  cette  date, 
elle  se  trouvait  d'accord  sur  toute  la  ligne  avec  l'Église 
grecque  pour  ce  qui  regarde  la  réception  des  hétéro- 
doxes et  la  reconnaissance  de  la  validité  du  baptême 
par  infusion  et  du  baptême  des  hérétiques  en  général. 
Mais  cette  entente  ne  dura  pas  longtemps.  Comme  nous 
l'avons  dit  plus  haut,  col.  1391  et  col.  1392,  entre  les 
années  1750  et  1760,  alors  que  l'Église  grecque,  par  un 
brusque  revirement,  se  décidait  à  considérer  comme 
des  infidèles  et  à  traiter  en  conséquence  les  catholiques 
d3  tout  rite,  les  arméniens  et  les  hérétiques  en  général, 
l'Église  russe  renonçait  même  à  reconfirmer  les  Latins 
et  tout  dissident  d'une  Église  chrétienne  ayant  con- 
servé le  sacrement  de  confirmation.  Elle  renonçait 
aussi,  à  la  même  époque,  à  reconfirmer  les  apostats 
ou  renégats  proprement  dits,  malgré  la  pratique  con- 
traire consignée  dans  la  Confession  orthodoxe,  pratique 


qui  implique  la  négation  du  caractère  sacramentel 
indélébile  et  à  laquelle  reste  attachée  l'Église  grecque. 

On  pourra  trouver  que  ces  divergences  doctrinales 
étaient  assez  graves  pour  déterminer  une  rupture. 
Mais  il  n'en  fut  rien.  D'un  côté  comme  de  l'autre,  on 
garda  le  silence  le  plus  complet.  Le  silence,  on  le  garde 
encore,  malgré  la  persistance  de  plusieurs  des  diver- 
gences indiquées,  notamment  de  celles  qui  ont  trait 
au  baptême  des  hétérodoxes,  à  la  reconfirmation  des 
apostats,  à  l'onction  des  tsars.  Notons  que  plusieurs 
des  infiltrations  luthériennes  dans  la  théologie  russe 
des  xvme  et  xixe  siècles  ont  fini  par  pénétrer  dans  la 
théologie  des  Grecs  contemporains,  où  elles  sont 
reçues  à  titre  d'opinions  théologiques  librement  débat- 
tues. Signalons  parmi  ces  nouveautés  la  négation  de 
l'inspiration  des  livres  deutéro-canoniques  de  l'Ancien 
Testament,  la  négation  du  caractère  indélébile  de 
l'ordre,  le  rejet  de  la  peine  temporelle  due  au  péché 
remis  par  l'absolution  sacerdotale.  Autres  divergences 
liturgico-dogmatiques  actuellement  existantes  entre 
l'Église  russe  et  l'Église  grecque  :  1.  La  première 
n'administre  l'extrême-onction  ou  euchelaeon  qu'aux 
malades;  la  seconde  confère  ce  sacrement  aussi  aux 
bien  portants  pour  la  rémission  des  péchés,  comme 
préparation  à  la  communion;  2.  L'Église  russe  tolère 
une  addition  au  symbole  chez  ses  Uniates  ou  Edino- 
viertsy  =  ( Starovières  unis);  l'Église  grecque  défend 
toute  addition,  même  purement  verbale.  De  plus,  un 
certain  nombre  de  théologiens  russes,  au  vu  et  au  su 
de  leur  Église,  ont  renoncé  au  dogme  photien  de  la 
procession  du  Saint-Esprit  a  l'aire  solo,  et  enseignent 
la  procession  du  Saint-Esprit  a  Pâtre  per  Filium,  voire 
même  a  Paire  et  Filio,  rayant  cette  question  du 
nombre  des  différences  dogmatiques  entre  l'Église 
catholique  et  l'Église  orthodoxe  d'Orient;  3.  L'Église 
russe  a  adopté  comme  forme  du  sacrement  de  pénitence 
une  formule  indicative  calquée  sur  l'absolution  du 
rituel  latin;  l'Église  grecque  s'en  lient  aux  anciennes 
formules,  qui  sont  toutes  déprécatives. 

En  terminant  cette  question  de  l'unité  de  foi  entre 
les  Églises  autocéphales,  donnons  un  exemple  typique 
de  la  désinvolture  avec  laquelle  l'Église  russe  a  traité 
la  foi  grecque.  En  1723,  alors  que  Pierre  le  Grand 
venait  de  promulguer  le  fameux  Rèf/lement  ecclésias- 
tique, les  patriarches  orientaux  envoyèrent  au  Saint- 
Synode  russe  la  confession  de  foi  de  Dosithée  de  Jéru- 
salem et  la  lui  recommandèrent  comme  l'expression  de 
l'orthodoxie,  ëxôemç  tîjç  ôpOoSo^îaç,  à  laquelle  il  fal- 
lait s'en  tenir  dans  les  négociations  unionistes  avec  la 
secte  anglicane  des  non-jureurs.  Depuis  ce  temps,  la 
confession  de  Dosithée  a  été  connue  en  Russie  sous  le 
nom  de  Lettre  des  patriarches.  Mais  on  la  laissa  dans 
l'oubli  pour  un  siècle,  car  elle  contredisait  ouver- 
tement les  thèses  protestantes  chères  au  rédacteur 
du  Règlement  ecclésiastique,  Théophane  Procopoviè. 
On  ne  l'en  tira  qu'en  1838,  lorsque  le  haut-procureur 
du  Saint-Synode,  Protasov,  ordonna  au  clergé  russe  de 
revenir  à  l'orthodoxie  du  xvir3  siècle.  On  en  publia 
alors  à  Pétersbourg  une  traduction  russe  destinée  aux 
étudiants  des  académies  ecclésiastiques  et  des  sémi- 
naires. Mais  ce  n'était  pas  impunément  qu'on  avait 
feuilleté  pendant  près  d'un  siècle  les  manuels  de  théo- 
logie du  luthéranisme  allemand.  Malgré  l'ordre  de  Pro- 
tasov, le  métropolite  de  Moscou,  Philarète  Drozdov, 
chargé  d'éditer  l'œuvre  de  Dosithée,  ne  put  se  résoudre 
à  en  respecter  tout  le  contenu,  qui  sur  certains  points 
était  inconciliable  avec  la  croyance  et  la  pratique  russes 
de  l'époque,  et  il  fit  hardiment  plusieurs  coupures.  Voir 
l'article  Philarète,  t.  xn,  col.  1382  sq.  Au  xvne  siècle, 
les  Grecs  avaient  corrigé  un  catéchisme  russe  par  la 
plume  de  Mélèce  Syrigos;  au  xixe,les  Russes  corrigeaient 
une  profession  de  foi  grecque  par  la  main  de  Philarète. 
Les  Grecs  ne  paraissent  pas  s'en  être  jamais  douté. 
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///.  /./.  SCHISME  JD/.ANT1N  KT  VVS1TÉ  DE  COU 
MUNION.  —  Toute  Église  qui  possède  l'unité  de  gou- 
vernement possède  aussi  l'unité  de  communion  ou 
de  charité.  Tel  est  le  cas  pour  l'Église  catholique  ro- 
maine, qui  est  sans  doute  divisée  en  de  nombreuses 
provinces  ecclésiastiques,  en  de  nombreux  diocèses, 
mais  dont  tous  les  fidèles  sont  unis  entre  eux  par  les 
liens  communs  d'une  fraternité  spirituelle  qui  les  fait 
admettre  en  tout  lieu  à  la  participation  des  sacrements 
cl  des  autres  biens  spirituels  de  la  communauté  catho- 
lique. Si  un  fidèle  est  exclu  de  cette  communauté  par 
l'excommunication  qu'a  portée  l'autorité  légitime, 
c'est-à-dire  le  pape  ou  bien  un  évèque  en  commu- 
nion avec  le  pape,  cette  sentence  est  respectée  dans 
l'Église  catholique  entière.  L'excommunié  n'est  admis 
à  la  participation  des  sacrements  et  des  autres  biens 
spirituels  dans  aucune  Église  particulière.  Cette  unité 
de  charité  et  de  communion  manifeste  d'une  manière 
très  claire  l'unité  de  société  et  de  gouvernement,  dont 
elle  est  la  conséquence  naturelle.  Elle  est  un  élément 
indispensable  de  l'unité  de  l'Église  considérée  dans  son 
concept  total. 

L'unité  de  communion  peut-elle  exister  sans  l'unité 
de  gouvernement?  En  théorie  rien  ne  s'y  oppose.  De 
même  que  plusieurs  nations  indépendantes  peuvent 
contracter  entre  elles  des  alliances,  des  pactes  d'ami- 
tié en  vertu  desquels  les  sujets  de  ces  diverses  nations 
jouiront  de  droits,  de  privilèges  égaux  sur  le  territoire 
des  nations  alliées  et  amies,  de  même  il  peut  y  avoir 
entente  entre  plusieurs  sociétés  religieuses,  plusieurs 
Églises  numériquement  distinctes  les  unes  des  autres 
pour  accorder  l'intercommunion  à  leurs  fidèles  res- 
pectifs sur  tout  le  territoire  des  Églises-sœurs.  Mais  on 
comprend  facilement  que,  dans  la  pratiquc;  l'unité  de 
communion  ainsi  obtenue  est  moins  forte  et  moins 
stable  que  dans  une  Église  possédant  une  autorité 
suprême  unique  reconnue  de  tous  ses  membres.  Cette 
unité  est  à  la  merci  des  querelles  particulières  qui 
peuvent  s'élever  entre  une  Eglise  autocéphalc  et  sa 
voisine.  Elle  est  d'autant  plus  difficile  à  sauvegarder 
que  les  Églises-sœurs  sont  plus  nombreuses.  Et,  si  la 
brouille  éclate  entre  deux  de  ces  dernières,  l'embarras 
sera  grand  pour  les  autres  sur  l'attitude  à  garder  vis- 
à-vis  de  chacune  d'elles.  Les  unes  opteront  pour  celle-ci, 
les  autres  pour  celle-là,  et  l'on  violera  le  principe  : 
»  Les  amis  de  nos  amis  sont  nos  amis  »,  c'est-à-dire  que 
l'unité  de  communion  sera  détruite.  Ainsi  en  va-t-ïl 
dans  les  relations  entre  nations  autonomes.  Les  amies 
et  alliées  de  l'une  ne  sont  pas  nécessairement  et  pour 
le  même  objet  les  amies  et  les  aliiées  de  l'autre. 

Les  Églises  autocéphales  de  rite  byzantin,  ne  possé- 
dant pas  l'unité  de  gouvernement,  peuvent  bien  arri- 
ver à  établir  entre  elles  l'unité  de  charité  et  de  com- 
munion, mais  cette  unité  est  fragile  et  exposée  à  être 
souvent  rompue.  C'est  ce  qu'atteste  l'histoire  de  leurs 
relations. 

1°  En  principe,  ces  relations  doivent  être  celles  que 
suppose  l'unité  de  charité  et  de  communion.  Elles 
peuvent  se  résumer  ainsi  : 

1.  Le  premier  prélat  ou  primat  de  chaque  autocé- 
phalie  notifie  son  élection  aux  Églises-sœurs  par  l'en- 
voi d'une  lettre  contenant  sa  profession  de  lui.  Cette 
lettre  est  appelée  lettre  irénique  ou  enlhronisiique. 
L'usage  en  remonte  aux  premiers  siècles  du  christia- 
nisme. C'esl  de  cette  manière  que  les  titulaires  des 
grands  sièges,  c'est-à-dire  les  cinq  patriarches  de  l'an- 
cienne Enlise  byzantine,  communiquaient  entre  eux. 

La  lettre  enthronistique  était  le  signe  de  la  communion 
ecclésiastique  el  de  l'unité  de  foi  qui  régnaient  entre 
les  cinq  patriarches  cl  par  eux  entre  les  évêques  de 
l'Église  entière  groupés  autour  des  cinq  patriarcats. 
An  primat  qui  envoie  sa  lettre  enthronistique  l'auto- 
rité religieuse  suprême  de  chaque  autocéphalie  répond 


par  une  lettre  semblable  en  signe  de  communion.  Ce 
mode  fondamental  de  manifester  l'union  de  charité 
fraternelle  et  l'unité  de  foi  entre  les  Églises  particu- 
lières est  donc  tout  à  fait  dans  la  ligne  de  l'ancienne 
tradition  et  il  faut  reconnaître  qu'il  peut  exister,  au 
moins  en  théorie,  dans  le  système  des  Églises  auto- 
céphales. 

2.  Les  primats  des  autocéphalies  insèrent  mutuelle- 
ment leurs  noms  dans  les  diptyques  de  leur  Église  et 
les  récitent  dans  les  offices  liturgiques,  spécialement  à 
la  messe,  au  mémento  des  vivants. 

3.  Les  autocéphalies  doivent  pratiquer,  pour  ce  qui 
regarde  la  participation  aux  choses  saintes,  la  devise  : 
«  Les  amis  de  nos  amis  sont  nos  amis  —  Les  ennemis 
de  nos  amis  sont  nos  ennemis  »,  c'est-à-dire  que  ceux 
qu'une  Église  autocéphalc  reçoit  à  sa  communion 
doivent  être  également  admis  par  les  autres  Églises 
autocéphales;  de  même,  ceux  qu'une  autocéphalie  a 
excommuniés,  déposés,  condamnés  doivent  être  traités 
comme  tels  par  toutes  les  autres,  conformément  aux 
anciens  canons  :  5e  canon  du  premier  concile  de  Nicée  : 
toùç  ôcp'  sTspwv  à.Tzoè'krfiévxot.ç  ûcp'  ÉTÉpwv  p.-/)  7rpo<r- 
tecQai,  —  13e  canon  apostolique  :  Eï  tiç  xX^pixoç  ïj 
Xaï/.oç  àçcùptcp-évoç  rtzoi  aSsx-roç,  à^eXOcov  èv  érspa 
t:6Xzi,  SsyQvj  #veu  ypa(j.p:âTMV  aoaTaTixtôv,  àçopiÇéaOco 
xai,  ô  Se^à[j.evoç  xal  o  Se/Osiç  Cette  règle  est  particuliè- 
rement importante  et  tout  à  fait  traditionnelle.  Sa 
transgression  supprime  en  fait  la  véritable  unité  de 
charité  et  de  communion  et  introduit  le  schisme. 

4.  Il  arrive  que  les  autocéphalies  pauvres  demandent 
le  saint-chrême  aux  autocéphalies  plus  fortunées.  Les 
décrets  d'autocéphalie  délivrés  par  le  patriarcat  œcu- 
ménique portent  que  la  nouvelle  Église  demandera  le 
saint-chrême  à  Constantinople.  En  fait,  ne  tiennent 
compte  de  cette  recommandation  que  les  Églises  qui  y 
trouvent  leur  intérêt.  Avant  la  guerre,  l'Église  russe 
fournissait  le  chrême  aux  Églises  de  Monténégro,  de 
Bulgarie  et  d'Antioche.  L'Église  roumaine  se  suffit  à 
elle-même  depuis  1882  et,  en  1923,  elle  a  approvi- 
sionné l'Église  bulgare. 

5.  Les  autocéphalies  doivent  se  communiquer  les 
décisions  importantes  qu'elles  prennent  et  qui  peuvent 
avoir  un  intérêt  général.  Dans  les  tomes  d'autocéphalie, 
on  recommande  aux  Églises  de  prendre  conseil,  en 
pareil  cas,  du  patriarche  œcuménique. 

6.  Les  grandes  autocéphalies  ont  l'habitude  de  main- 
tenir entre  elles  des  rapports  suivis  par  des  représen- 
tants ou  délégués  appelés  apocrisiaircs. 

7.  A  l'occasion  des  grandes  fêtes  de  l'année,  spécia- 
lement à  Noël  et  à  Pâques,  les  premiers  prélats  des 
Églises-sœurs  échangent  souvent  des  lettres  de  souhait  s 
et  de  congratulation.  Cette  pratique,  cependant,  n'est 
pas  générale 

8.  En  cas  de  convocation  du  concile  oecuménique, 
chaque  Église  doit  se  faire  représenter  par  ses  évêques 
ou,  du  moins,  par  quelques-uns  d'entre  eux. 

2°  La  prc.t  que.  -  Telle  est  la  charte  idéale  des  rela- 
tions interecclésiastiques.  Il  s'en  faut  que  dans  la  pra- 
tique tout  cela  soit  observé.  Les  points  les  plus  impor- 
tants sont  évidemment  le  troisième,  le  cinquième  et  le 
huitième.  Or,  ce  sont  justement  ceux  qui  ont  été  et 
sont  encore  le  pins  souvent  violés. 

Tout  d'abord  la  loi  capitale  de  l'intercommunion 
ecclésiastique,  sans  laquelle,  comme  nous  l'avons  dit, 
il  n'existe  pas  de  véritable  unité  de  communion,  est 
pratiquement  inexistante  depuis  une  soixantaine  d'an- 
nées. Le  phénomène  qui  se  produit  est  celui-ci  :  une 
Église  rompt  les  relations  avec  une  autre  et  la  frappe 
d'anathème.  Parmi  les  autres  autocéphalies.  les  unes 
prennent  parti  pour  celle  cini  a  porté  l'anathème,  les 
autres  pour  celle  qui  en  a  clé  frappée,  les  autres  gardent 
la  neutralité  à  l'égard  des  deux  soeurs  ennemies  et 
continuent  à  communiquer  in  sacris  aussi  bien  avec 
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les  deux  rivales  qu'avec  leurs  amies  et  leurs  ennemies 
respectives.  De  même,  les  amies  de  l'une  ne  rompent 
pas  avec  les  amies  de  l'autre  ni  avec  les  neutres.  On 
ne  tient  aucun  compte  du  5e  canon  de  Nicée.  Les 
exemples  abondent.  Le  plus  remarquable,  qui  dure 
depuis  soixante-six  ans.  est  le  cas  de  l'Église  bulgare, 
anathématisée  par  le  patriarcat  œcuménique  en  1872. 
Tandis  que  les  autocéphalies  de  langue  grecque  ont 
adhéré  à  cette  sentence,  les  autres  Églises  ont  continué 
à  communiquer  aussi  bien  avec  les  Bulgares  qu'avec  les 
Églises  de  langue  grecque.  De  même,  de  1898  à  1909,  il 
y  eut  schisme  entre  le  patriarcat  d'Antioche  et  les  trois 
autres  patriarcats  orientaux;  mais  les  autres  Églises  ne 
modifièrent  en  rien  leur  attitude  vis-à-vis  des  parties 
adverses,  qui,  à  leur  tour,  en  firent  autant  à  leur  égard. 
De  nos  jours,  la  confusion  la.  plus  grande  règne  sur 
cette  question  de  la  communion  ecclésiastique  par  rap- 
port aux  diverses  hiérarchies  russes.  Certaines  Églises 
communiquent  avec  les  quatre  principales  hiérarchies 
russes  :  patriarchistes,  synodaux,  eulogiens,  carlo- 
vitziens;  les  autres  avec  trois  d'entre  elles,  les  autres 
avec  deux,  les  autres  avec  une,  sans  que  cela  modifie 
en  rien  leur  attitude  à  l'égard  des  autres  autocéphalies. 
On  a  vu  le  patriarcat  œcuménique  accorder  ses  bonnes 
grâces  également  aux  patriarchistes  et  aux  synodaux 
russes,  qui  s'anathématisent  mutuellement,  aux  eulo- 
giens et  aux  carlovitziens,  qui  faisaient  de  même. 

Bref,  les  relations  entre  les  Églises  autocéphales  res- 
semblent, de  nos  jours,  aux  relations  de  nation  à 
nation.  Elles  peuvent  aller  de  l'alliance  et  de  l'entente 
cordiale  jusqu'à  la  rupture  complète  et  à  la  guerre 
ouverte,  en  passant  par  les  phases  intermédiaires  : 
froideur,  relations  tendues,  retrait  des  ambassadeurs 
et  rupture  des  relations  diplomatiques.  Et  cela  est 
logique,  puisqu'en  réalité  il  ne  s'agit  pas  d'une  seule 
Église  mais  de  plusieurs  sociétés  religieuses  distinctes 
et  autonomes. 

Par  là  s'expliquent  aussi  les  manquements  à  la  cin- 
quième règle  énoncée  plus  haut.  On  ne  se  soucie  pas  de 
consulter  les  Églises-sœurs  quand  il  s'agit  de  régler 
une  affaire  importante,  ou  de  leur  communiquer  les 
décisions  prises.  C'est  ainsi  qu'en  1925  l'Église  rou- 
maine s'est  muée  en  patriarcat  sans  avertir  ni  le 
patriarcat  œcuménique  ni  les  autres  Églises.  Quant  à 
la  convocation  d'un  nouveau  concile  œcuménique,  des 
tentatives  ont  été  faites  à  plusieurs  reprises  depuis 
1868  jusqu'à  nos  jours  pour  préparer  une  assemblée  de 
ce  genre.  Aux  invitations  faites  dans  ce  but  par  le 
patriarche  œcuménique,  plusieurs  Églises  n'ont  pas 
répondu;  d'autres  se  sont  prononcées  contre  l'opportu- 
nité, ou  même  ont  fait  valoir  l'impossibilité  d'aboutir 
à  la  réunion  d'une  assemblée  vraiment  œcuménique. 
On  a  bien  eu,  en  1923,  un  Congrès  panorthodoxe,  mais 
il  portait  mal  son  nom,  car  toutes  les  Églises  n'y  étaient 
pas  représentées.  Ce  n'était  également  qu'une  confé- 
rence orthodoxe  partielle  qui  se  réunit  au  Mont-Athos 
en  1930,  en  vue  de  préparer  un  présynode,  TcpocrôvoSoç, 
prélude  du  synode  œcuménique  toujours  attendu. 
Mais  le  présynode  lui-même,  convoqué  pour  1932,  a  été 
remis  sine  die.  Il  ne  faut  pas  oublier,  du  reste,  que  les 
Églises  autocéphales  ne  sont  pas  libres  de  leurs  mou- 
vements et  ne  peuvent  communiquer  entre  elles  à  leur 
gré.  Elles  doivent  compter  avec  l'autorisation  du  pou- 
voir séculier,  qui  les  maintient  sous  sa  tutelle,  comme 
il  sera  expliqué  plus  loin. 

IV.    LE    SCHISME    BYZANTIN    ET   L'UNITÉ  DISCIPLI- 

naire  et  rituelle.  —  Dans  l'Église  catholique,  l'unité 
de  la  législation  canonique  découle  tout  naturellement 
de  l'unité  de  gouvernement.  Le  pape  est  la  suprême 
autorité  législative  qui  veille  à  l'uniformité  de  la  dis- 
cipline générale  tout  en  laissant  subsister  de  légitimes 
coutumes  locales.  On  ne  peut  s'attendre  à  trouver  une 
pareille  uniformité  dans  les  Églises  autocéphales  de 


rite  byzantin.  Ces  Églises,  en  effet,  sont  étroitement 
soumises  pour  la  plupart  au  pouvoir  séculier,  qui  ne  se 
fait  pas  faute  de  légiférer  en  matière  ecclésiastique.  Le 
césaropapisme  législatif  est  un  héritage  de  l'ancienne 
Église  byzantine.  Celle-ci  possédait  sans  doute  un 
recueil  officiel  de  lois  ecclésiastiques  constitué  par  les 
canons  apostoliques,  les  canons  des  anciens  conciles 
œcuméniques  et  locaux  et  les  décrets  de  certains 
anciens  Pères,  dont  nous  trouvons  l'énumération  dans 
le  canon  2  du  concile  in  Trullo,  les  102  canons  du 
concile  in  Trullo  lui-même,  toujours  considéré  comme 
œcuménique,  les  22  canons  du  second  concile  de  Nicée 
de  787,  les  canons  des  deux  conciles  photiens  de  861  et 
de  879-880.  En  même  temps  que  l'Église  et  à  côté  d'elle, 
les  basileis  byzantins  n'avaient  cessé  de  légiférer  en 
matière  ecclésiastique  par  leurs  novelles.  Après  le 
VIP  concile  œcuménique,  les  patriarches  byzantins, 
devenus  en  fait  les  vrais  papes  de  l'Orient,  commen- 
cèrent, de  leur  côté  à  donner  des  réponses  canoniques 
officielles  aux  prélats  qui  les  interrogeaient  et  à  porter 
de  nouveaux  canons,  comme  faisaient  les  papes  par 
leurs  décrétales  pour  les  Églises  d'Occident.  Tout  cela 
constituait  un  assemblage  fort  bigarré  et  compliqué 
dont  on  fit  des  résumés  sous  le  nom  de  nomocanons  et 
de  sijntagmata.  L'élément  principal  de  toute  cette  ma- 
tière canonique  était  évidemment  la  législation  des 
anciens  conciles  et  des  anciens  Pères.  C'est  cette  partie 
que  les  grands  canonistes  du  xne  siècle,  Zonaras,  Bal- 
samon,  Aristène,  commentèrent  par  le  détail.  Ces  com- 
mentaires devinrent  classiques  non  seulement  pour 
les  canonistes  de  l'époque  byzantine,  mais  encore 
pour  ceux  de  la  période  moderne.  C'est  également  cette 
partie  qui,  parce  qu'elle  se  présentait  avec  l'estampille 
œcuménique,  a  passé  aux  Églises  autocéphales  issues 
de  l'ancienne  Église  byzantine,  et  c'est  à  son  sujet  qu'il 
y  a  lieu  de  se  demander  si  elle  représente  encore  de  nos 
jours  un  élément  canonique  commun  à  toutes  les 
Églises.  Les  théologiens  et  canonistes  gréco-russes  qui 
parlent  de  l'unité  canonique  des  Églises  autocéphales 
font  sans  nul  doute  allusion  à  cette  partie  de  l'ancienne 
discipline  de  l'Église  byzantine.  Qu'en  est-il  en  réalité? 
Un  canoniste  russe  va  nous  répondre  pour  la  principale 
des  Églises  autocéphales,  l'Église  russe.  Voici  ce  qu'é- 
crivait en  1912  N.  Souvorov  dans  la  quatrième  édition 
de  son  Manuel  de  droit  ecclésiastique  : 

Une  question  capitale  se  pose  relativement  à  la  valeur 
pratique  que  possèdent  toutes  les  règles  empruntées  d'une 
manière  générale  à  Byzance,  c'est-à-dire  et  les  canons  et  les 
articles  canoniques  et  les  lz\:-.  Impériales  1  idet  qui  présida 
à  l'édition  imprimée  de  la  Kormcaia  Kniga  (=  le  livre  du 
gouvernail,  le  ll/,ô//  iov  des  Grecs  ou  Corpus  juris  officiel  de 
l'Église  byzantine)  était  sans  nul  doute  d'introduire  dans 
l'usage  commun  de  l'Église  un  recueil  officiel,  publié  par 
l'autorité  ecclésiastique  et  par  suite  exhaustif  des  règles 
pratiques  du  droit  ecclésiastique,  à  l'exclusion  complète  non 
seulement  de  tous  les  statuts  ou  règlements  de  provenance 
russe,  mais  aussi  des  éléments  byzantins  non  insérés  dans  la 
Kormcaia,  comme  les  commentaires  de  Balsamon  et  la  plus 
grande  partie  des  commentaires  de  Zonaras...  Nos  Pères 
voyaient  effectivement  dans  la  Kormcaia  Kniga  piise 
dans  sa  totalité  les  règles  des  apôtres  et  des  saints  Pères. 
Pourtant,  il  était  absolument  impossible  de  s'en  tenir  pra- 
tiquement à  ce  point  de  vue,  attendu  que  dans  la  Kormcaia 
étaient  renfermés  non  seulement  les  règles  canoniques  poi- 
tées  à  différentes  époques  et  pour  divers  cas  particuliers, 
non  seulement  les  lois  ecclésiastiques  des  empereurs  byzan- 
tins, mais  des  codes  entiers  de  droit  civil  et  criminel  (Légis- 
lation mosaïque,  Ecloya,  Prochiron),  qui  se  contredisent  l'un 
l'autre  et  s'excluent  mutuellement.  En  outre,  ils  auraient 
toujours  présenté  la  grosse  difficulté  de  ne  pas  concorder 
avec  l'état  de  la  législation  russe  et  d'aller  au  delà  du  cercle 
des  attributions  des  organes  de  l'administration  ecclésias- 
tique, même  en  donnant  à  ces  attributions  toute  l'ampleur 
qu'elles  avaient  au  Moyen  Age... 

Dans  la  seconde  moitié  du  xvm'  siècle,  le  synode,  dans 
l'instruction  donnée  à  son  représentant  à  la  commission 
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établie  par  Catherine  il,  insista  encore  tanl  qu'il  put  pour 
obtenir  la  confirmation  par  l'autorité  impériale  «les  canons 

des  sept  conciles  œcuméniques  et  des  neuf  conciles  locaux 
ainsi  que  des  lois  grecques.  Mais,  d'une  manier  e  générale,  la 
pratique  ecclésiastique  fut  déterminée  non  par  les  règles  des 
apôtres  et  des  Pères,  mais  par  l'usage  développé  au  cours 
des  siècles  ou  par  les  lois  d'origine  nationale  qui  n'avaient 
pas  été  jugées  dignes  d'entrer  dans  la  Kormëaia.  Celle-ci,  de 
celle  manière,  tout  en  tenant  lieu  pratiquement  de  recueil 
du  droit  en  vigueur,  servait  à  peine  en  réalité  de  source  sub- 
sidiaire ou  auxiliaire;  et  cela  doit  s'entendre  de  tout  son 
contenu,  sans  distinction  des  canons  et  des  lois,  des  articles 
canoniques  et  des  commentaires.  Le  Saint-Synode  s'efforce 
habituellement  de  baser  ses  sentences  judiciaires  sur  les 
règles  canoniques,  donnant  ainsi  à  comprendre  que,  tout  air 
moins  pour  la  pratique  judiciaire,  les  canons  sont  non  la 
source  subsidiaire  mais  la  source  principale  et  fondamentale. 
Mais,  en  fait,  il  est  difficile  de  trouver  un  canon  qui  puisse 
s'appliquer  littéralement  à  la  pratique  contemporaine, 
même  dans  les  jugements,  en  particulier  pour  ce  qiri  regarde 
les  châtiments  pour  les  délits  ecclésiastiques.  D'ailleurs, 
môme  s'il  se  rencontrait  un  petit  nombre  de  canons  suscep- 
tibles d'une  application  littérale,  leur  valeur  pratique  dépen- 
drait non  du  fait  de  leur  insertion  dans  le  Livre  des  canons, 
ni  même  de  ce  qu'ils  ont  été  portés  par  un  concile  œcumé- 
nique quelconque  (car  autrement  on  ne  comprendrait  pas 
pourquoi  la  majori  té  des  canons  ne  sont  pas  observés  dans  la 
pratique),  mais  de  ce  qu'ils  ont  été  reçus,  assimilés  par  la 
vie  ecclésiastique  russe  et  sont  devenus  une  partie  du  droit 
ecclésiastique  national  delaRussie.encomblant  ses  lacunes. 
...Plus  la  législation  ecclésiastique  nationale  se  développe  et 
tend  à  tout  embrasser,  plus  l'importance  des  règles  byzan- 
tines diminue  même  comme  source  subsidiaire,  pour  la  solu- 
tion des  cas  pratiques,  et  il  pourra  arriver  que  cette  impor- 
tance se  réduise  à  ce  que  le  pouvoir  législatif  d'une  Église 
locale  ne  verra  dans  les  anciens  canons  que  la  base  histo- 
rique commune  pour  organiser  le  nouveau  droit  ecclésias- 
tique et  ne  les  prendra  en  considération  que  lorsqu'il  s'agira 
de  formuler  une  nouvelle  loi.  Kurz  cerkovnago  prava, 
4e  éd.,  Pétersbourg,  1912,  p.  184-186. 

Ce  que  vient  de  dire  le  canoniste  russe  pour  son 
Église  vaut  aussi  dans  une  bonne  mesure  pour  les 
autres  Églises  autocéphales,  y  compris  le  patriarcat 
œcuménique.  Sans  doute  on  professe  un  profond  res- 
pect pour  la  vénérable  législation  de  l'ancienne  Église 
byzantine.  On  en  imprime  le  recueil  avec  des  commen- 
taires anciens  et  nouveaux;  mais  ce  recueil  ne  repré- 
sente qu'une  petite  partie  des  lois  en  vigueur,  et  dans 
cette  partie  même  on  fait  pratiquement  un  choix  :  il  y 
a  les  canons  qu'on  observe  et  il  y  a  ceux  qu'on  n'ob- 
serve pas;  et  comment  les  obs.erverait-on  tous,  puis- 
qu'il y  en  a  qui  se  contredisent  (tout  comme  dans 
l'Église  catholique,  d'ailleurs,  avant  la  récente  codifi- 
cation). Nous  avons  signalé  déjà  quelques-unes  des 
principales  entorses  données  de  nos  jours  à  la  législa- 
tion œcuménique.  Les  statuts  organiques  de  la  plupart 
des  Églises  autocéphales  sont  en  fait  des  lois  qui  ont 
été  imposées  par  le  pouvoir  séculier  et  où  les  infrac- 
tions aux  anciens  canons  ne  sont  pas  rares.  Nous  en 
reparlerons  à  propos  des  relations  des  Églises  et  de 
l'État.  Nous  avons  vu  quel  cas  on  faisait  des  canons 
réglant  la  communion  interecclésiastique.  Bref,  si  l'on 
se  place  au  point  de  vue  de  l'ancienne  discipline,  que 
l'on  considère  en  théorie  comme  obligatoire  parce 
qu'émanant  des  premiers  conciles  œcuméniques  cl  des 
conciles  locaux  approuvés  par  eux,  on  peut  affirmer 
que  chacune  des  Églises  autocéphales  se  meut  plus  ou 
moins  dans  l'illégalité  cl  l'anticanonicité.  C'est  ce  que 
faisaient  remarquer  récemment  les  partisans  de  l'Église 
synodale  russe  aux  patriarchistes,  qui  leur  reprochaient 
d'admettre  le  mariage  des  évoques  contrairement  à  la 
législation  du  concile  in  Trulln.  Ils  n'avaient  pas  de 
peine  à  énumérer  une  série  d'anciens  canons  ouverte- 
ment violés  par  leurs  adversaires.  Pour  se  tirer  de 
l'impasse  où  elles  se  trouvent  sous  ce  rapport — car  en 
théorie,  seul  un  concile  œcuménique  peut  abroger  ou 
modifier  les  décrets  des  conciles  œcuméniques  —  les 


Églises  autocéphales  n'ont  d'autre  ressource  que  de 
préjuger  l'approbation  d'un  futur  concile  œcuménique 
pour  les  libertés  qu'elles  prennent  vis-à-vis  de  tel  ou 
tel  ancien  canon.  C'est  la  conséquence  inéluctable  de 
l'absence  de  toute  autorité  commune  permanente 
ayant  le  pouvoir  de  légiférer  pour  tous  et  d'adapter  la 
discipline  aux  besoins  des  temps  et  des  lieux.  On  voit 
dès  lors  à  quoi  se  réduit  l'unité  canonique  des  Églises 
autocéphales.  Elle  ne  concerne  que  la  partie  des  an- 
ciens canons  qu'on  observe  encore  d'une  manière 
plus  ou  moins  approximative  et  certains  usages  em- 
pruntés à  l'ancien  droit  byzantin  et  passés  dans  la 
pratique  commune.  Sur  la  législation  matrimoniale  il 
existait  naguère  des  divergences  assez  notables  entre 
l'Église  russe  et  l'Église  grecque.  De  nos  jours,  l'uni- 
formité est  en  train  de  s'établir  spécialement  pour  ce 
qui  regarde  les  nombreux  cas  de  divorce.  Cf.  l'article 
Mariage  dans  l'Église  gréco-russe,  t.  ix.  col.  2317- 
2335. 

Si  entre  les  Églises  autocéphales  l'unité  disciplinaire 
est  fort  imparfaite,  il  faut  reconnaître,  par  contre,  que 
l'unité  rituelle  ou  liturgique  est  à  peu  près  complète. 
Cela  vient  sans  cloute  de  ce  que  sur  cette  partie  du 
ressort  ecclésiastique  l'influence  du  césaropapisme  a 
été  à  peu  près  nulle.  Dès  le  haut  Moyen  Age,  l'Église 
byzantine  réussit  à  imposer  ses  rites  et  ses  usages  litur- 
giques à  toutes  les  Églises  orientales  demeurées  fidèles 
aux  définitions  de  Chalcédoine  et  à  les  transmettre  aux 
peuples  slaves  venus  à  la  foi  chrétienne  à  partir  du 
ixe  siècle.  Les  livres  liturgiques  byzantins  furent  d'a- 
bord traduits  en  slavon,  plus  récemment  en  d'autres 
langues  :  roumain,  finnois,  esthonien,  chinois,  etc., 
sans  parler  du  géorgien,  beaucoup  plus  ancien  comme 
langue  liturgique  que  le  slavon  lui-même.  Cette  unité 
rituelle  s'est  assez  bien  maintenue,  ce  qui  n'exclut  pas 
certains  usages  particuliers  introduits  au  cours  des 
siècles  dans  telle  ou  telle  Église  particulière.  L'Église 
qui  s'est  permis  le  plus  d'innovations  paraît  être 
l'Église  russe.  Elle  a  complètement  modifié  l'office  du 
dimanche  de  l'orthodoxie,  élaboré  un  rite  du  sacre  des 
empereurs  sensiblement  différent  du  rite  byzantin.  Ces 
changements  ne  sont  pas  négligeables,  parce  qu'ils  ont 
une  portée  doctrinale.  Les  Grecs,  eux  aussi,  dans  de 
récentes  éditions  des  livres  liturgiques,  ont  fait  quel- 
ques additions  et  suppressions  dans  le  but  de  mettre 
en  relief  leur  doctrine  sur  l'épiclèse  eucharistique  et 
d'écarter  des  témoignages  gênants  sur  la  primauté  de 
l'évêque  de  Rome.  Mais  ces  petites  modifications  ne 
détruisent  pas  l'unité  de  rite.  Pour  cette  raison,  l'ap- 
pellation la  plus  satisfaisante  qu'on  puisse  employer 
pour  désigner  l'ensemble  des  Églises  qui  constituent 
l'Église  gréco-russe  est  celle-ci  :  Les  Églises  autocé- 
phales de  rite  byzantin. 

III.  Le  schisme  byzantin  et  le  magistère  ecclé- 
siastique. —  L'Église  a  pour  mission  primordiale  d'en- 
seigner aux  hommes  la  vérité  révélée.  C'est  l'ordre  que 
Jésus-Christ  lui  a  donné  en  lui  promettant  sa  perpé- 
tuelle assistance  pour  la  préserver  de  toute  erreur. 
Joa.,  xvi,  13;  Matth.,  xxvm,  18-20.  Aussi  saint  Paul 
appelle-t-il  l'Église  «  la  colonne  et  la  base  de  la  vérité  . 
I  Tim.,  m,  15.  Pour  l'Église,  enseigner  la  vérité  révélée, 
ce  n'est  pas  seulement  l'exposer  et  la  transmettre,  c'est 
aussi  l'expliquer,  l'éclaircir  en  formules  équivalentes 
adaptées  aux  besoins  des  temps  et  des  lieux,  en  mon- 
trer des  aspects  restés  d'abord  inaperçus;  c'est  la 
défendre  contre  les  multiples  erreurs  qui  peinent  sur- 
gir. Par  l'histoire  des  huit  premiers  siècles  nous  voyons 
que  c'est  bien  de  celle  manière  que  l'Église  a  compris 
sa  mission  doctrinale.  Mais  son  histoire  ne  s'arrête  pas 
au  ix1'  siècle.  L'Église  doit  poursuivre  son  œuvre  jus- 
qu'à la  fin  du  monde  en  enseignant  toujours  la  même 
vérité  révélée  et  err  la  vengeant  des  erreurs  nouvelles. 

Or.  si  nous  jetons  les  yeux  sur  l'Église  byzantine, 'à 
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partir  du  jour  où  elle  a  été  séparée  en  fait  de  l'Église 
romaine  et  sur  l'ensemble  des  Églises  autocéphales 
actuelles,  que  constatons-nous?  La  majorité  des  théo- 
logiens gréco-russes  de  nos  jours  nous  fournit  la  ré- 
ponse que  nous  avons  déjà  signalée  plus  haut  en 
parlant  de  l'unité  de  foi  :  Depuis  le  VIT'  concile  œcu- 
ménique tenu  à  Nicée  en  787,  la  voix  infaillible  de 
l'Église  universelle  ne  s'est  fait  entendre  ni  pour  porter 
une  nouvelle  définition  dogmatique,  ni  pour  dirimer 
l'une  des  innombrables  controverses  qui  se  sont  élevées 
depuis  cette  date,  ni  pour  condamner  d'une  manière 
péremptoire  et  définitive  quelqu'une  des  nombreuses 
hérésies  nouvelles  qui  sont  venues  battre  en  brèche  la 
vérité  révélée.  Depuis  sa  séparation  d'avec  l'Église 
romaine,  l'Église  byzantine  et  gréco-russe  n'a  fait 
aucune  acquisition  dogmatique.  Voilà  le  fait.  Chose 
plus  grave,  cette  Église  est  actuellement,  comme  elle  a 
été  dans  le  passé,  comme  elle  sera  dans  l'avenir  tant 
qu'elle  restera  ce  qu'elle  est,  c'est-à-dire  séparée  de 
l'Église  romaine,  dans  l'incapacité  radicale  de  porter 
une  nouvelle  définition  dogmatique  et  de  dirimer 
d'une  manière  définitive  une  controverse  doctrinale 
quelconque;  et  cela  de  l'aveu  d'un  grand  nombre  de 
ses  théologiens  parmi  les  plus  renommés  et  en  vertu 
des  principes  dont  ils  se  réclament.  La  même  conclu- 
sion ressort  aussi  d'une  façon  évidente  de  l'histoire 
d'un  passé  millénaire.  Après  la  destruction  de  l'unité 
sociale,  le  résultat  le  plus  tangible  du  schisme  byzantin 
au  point  de  vue  ecclésiologique  a  été  de  dépouiller 
l'Eglise  gréco-russe  de  tout  magistère  infaillible  et  de 
la  réduire  au  perpétuel  flottement  des  opinions  théo- 
logiques, aux  variations  indéfinies  sur  tout  ce  qui  n'a 
pas  été  expressément  arrêté  par  le  magistère  de  l'Église 
des  huit  premiers  siècles. 

Nous  connaissons  déjà  l'expédient  auquel  ont  eu  re- 
oours  beaucoup  de  théologiens  dissidents  pour  atté- 
nuer la  portée  d'une  pareille  constatation.  Ils  ont  pré- 
tendu que  les  sept  premiers  conciles  œcuméniques 
avaient  tout  défini  ou,  du  moins,  avaient  défini  tout  ce 
qui  était  nécessaire.  Mais  cette  affirmation  ne  tient  pas 
devant  les  faits,  devant  les  essais  multiples  tentés  par 
l'Église  dissidente,  depuis  la  séparation,  pour  arriver 
à  une  solution  définitive  des  points  controversés  avec 
les  Latins;  pour  définir  la  doctrine  orthodoxe  contre 
les  nombreuses  erreurs  écloses  depuis  le  IXe  siècle  ;  pour 
rédiger  de  véritables  confessions  de  foi,  des  livres  sym- 
boliques proprement  dits  exposant  la  dogmatique 
immuable  de  l'orthodoxie  orientale;  pour  réunir  enfin 
un  véritable  concile  œcuménique  parlant  avec  une 
autorité  infaillible  à  l'Église  entière. 

/.  h'ÉQLISE  GRÉCO-RUSSE  -V'.l  PU  RÉSOUDRE  D'UNE 
MANIÈRE  DÉFINITIVE  AUCUNE  DES  QUESTIONS  CON- 
TROVERSÉES AVEC  L'ÉGLISE  CATHOLIQUE,  MAISAFAIT 
PREUVE  DE  VAIUATIO.X*  PERPÉTUELLES  SUR  CHA- 
CUNE DE  CES  QUESTIONS.  -  Tout  comme  l'Église 
gréco-russe,  l'Église  catholique  se  glorifie  de  retenir 
toutes  les  définitions  dogmatiques  proprement  dites 
des  sept  premiers  conciles  œcuméniques.  Un  des  prin- 
cipaux théologiens  russes  du  xixe  siècle,  auteur  du 
manuel  de  théologie  le  plus  répandu  dans  les  sémi- 
naires et  les  académies  ecclésiastiques  russes  et  reçu 
également  dans  plusieurs  autres  Églises  autocéphales, 
Macaire  Boulgakov,  après  avoir  posé  en  principe  que 
la  véritable  Eglise  est  celle  qui  conserve  fidèlement  et 
sans  aucun  changement  la  doctrine  infaillible  de  l'an- 
cienne Église  universelle,  ne  trouve  à  reprocher  à 
l'Église  catholique  que  deux  nouveautés  qui  seraient 
contraires  à  cet  enseignement  infaillible,  à  savoir  l'ad- 
dition du  Filioque  au  symbole  de  Nicée-Constantinople 
et  la  primauté  de  juridiction  de  l'évèque  de  Rome  sur 
l'Église  universelle.  Mais  quel  est  le  concile  œcumé- 
nique, parmi  les  sept  premiers,  qui  a  porté  une  défini- 
tion expresse  et  directe  sur  les  deux  points  indiqués? 


1°  Le  Filioque.  —  Sans  doute,  plusieurs  de  ces  conciles 
ont  approuvé  explicitement  le  symbole  de  Nicée-Cons- 
tantinople sans«  l'addition  •.  Mais  affirmer  simplement 
que  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  n'est  pas  nier  qu'il 
procède  aussi  du  Fils.  Proccde-t-il  aussi  du  Fils?  Sur 
cette  question  aucun  des  sept  conciles  œcuméniques 
n'a  rédigé  de  définition  expresse  et  directe.  Tout  ce 
qu'on  peut  dire  c'est  que  les  Pères  du  VIF  concile 
œcuménique  approuvèrent  tacitement  et  ne  trou- 
vèrent rien  à  redire  à  la  profession  de  foi  de  l'oncle  de 
Photius,  Taraise,  patriarche  de  Constantinople,  affir- 
mant que  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  par  le  Fils. 
Avant  d'accuser  l'Église  catholique  d'enseigner  une 
nouveauté  en  disant  que  le  Saint-Esprit  procède  du 
Père  et  du  Fils  comme  d'un  seul  principe,  n'y  aurait- 
il  pas  lieu  de  se  demander  si  la  formule  de  Taraise  : 
//  procède  du  Pire  par  le  Fils  ne  revient  pas  au  même 
que  la  formule  latine  :  Il  procède  du  Père  et  du  Fils? 
C'est  à  cette  solution  que  Grecs  et  Latins  arrivèrent 
après  les  discussions  du  concile  de  Florence.  C'est  la 
même  affirmation  qu'après  une  controverse  de  plus  de 
mille  ans  plusieurs  théologiens  russes  contemporains, 
avec  l'approbation  non  dissimulée  du  Saint-Synode, 
ont  répétée  et  répètent  dans  leurs  discours  et  dans 
leurs  écrits. 

Cette  controverse  sur  la  procession  du  Saint-Esprit, 
qui  a  été  la  grande  base  dogmatique  du  schisme  byzan- 
tin durant  de  longs  siècles,  fournit  une  preuve  apodic- 
tique  de  notre  thèse.  Car  les  théologiens  et  les  polé- 
mistes dissidents  ont  mis  sur  pied  une  quinzaine  d'ex- 
plications divergentes  et  plus  ou  moins  contradictoires 
de  la  formule  communément,  quoique  non  exclusive- 
ment, adoptée  par  les  anciens  Pères  grecs  :  Le  Saint- 
Esprit  procède  du  Père  par  le  Fils;  parmi  elles  se  trouve 
l'explication  catholique  du  concile  de  Florence.  Voir 
Jugie,  Theologia  dogmatica  dissideniium  orienlaliurn, 
t.  ii,  p.  492-49(1.  S'il  y  a  un  point  que  l'Église  byzantine 
dissidente  aurait  dû  trancher  pour  ses  fidèles,  n'est-ce 
pas  celui-là?  Elle  a  plusieurs  fois  essayé,  mais  elle  n'y 
a  pas  réussi.  Rien  n'est  démonstratif  de  son  impuissance 
à  terminer  une  controverse  quelconque  comme  ces  per- 
pétuelles variations  sur  la  première  et  la  principale  des 
questions  dogmatiques  débattues  dès  l'origine  du 
schisme. 

2°  La  primauté  du  pape.  — ■  Pour  ce  qui  est  de  la 
primauté  de  juridiction  du  pape,  dont  parle  le  théolo- 
gien Macaire,  remarquons,  tout  d'abord,  qu'au  début 
l'Église  byzantine  n'a  pas  rompu  avec  le  pape  à  cause 
de  l'affirmation  de  sa  primauté  universelle,  mais  à 
cause  de  la  violation  de  certains  anciens  canons,  (h' 
l'usage  du  pain  azyme,  de  l'addition  et  de  la  doctrine 
du  Filioque,  etc.  Encore  au  xve  siècle,  l'un  des  princi- 
paux théologiens  byzantins.  SyméondeThessalonique, 
grand  adversaire  des  Latins,  écrivait  ce  qui  suit  :  «Nous 
n'avons  pas  à  contredire  les  Latins  lorsqu'ils  reven- 
diquent la  primauté  pour  l'évèque  de  Rome.  Cela  ne 
peut  nuire  à  l'Église.  Qu'ils  nous  montrent  seulement 
que  le  pape  persévère  dans  la  foi  de  Pierre,  qu'il  est 
vraiment  son  successeur  sous  ce  rapport  et  nous  lui 
accordons  tous  les  privilèges  de  Pierre  et  nous  le  recon- 
naissons pour  le  chef,  la  tète  et  le  pontife  suprême.  Ces 
titres,  la  tradition  écrite  les  décerne  aux  patriarches  de 
Rome.  Ce  siège  est  apostolique  et  celui  qui  l'occupe  est 
dit  le  successeur  de  Pierre,  s'il  est  attaché  à  la  Maie 
foi.  Personne  de  ceux  qui  pensent  et  parlent  selon  la 
vérité  ne  contredira  ci  cela...  Que  l'évèque  de  Rome  pro- 
fesse seulement  la  foi  de  Silvestre,  d'Agathon,  de 
Léon,  de  Libère,  de  Martin  et  de  Grégoire,  et  nous  le 
proclamerons  vraiment  apostolique  et  nous  le  considé- 
rerons comme  le  premier  des  pontifes  et  nous  lui  obéi- 
rons non  seulement  comme  à  Pierre,  mais  comme  au 
Sauveur  lui-même.  »  Dialogus  contra  hivreses,  c.  xxm, 
P.  G.,  t.  clv,  col.  120-121. 


1423        SCHISME    BYZANTIN    ET    MAGISTÈRE    ECCLÉSIASTIQUE 


1424 


S'il  revenait  de  nos  jours,  Syméon  serait  bien  étonné 
d'en  tendre  d'unanimes  protestât  ions  contre  ce  qu'il  con- 
sidérait, comme  une  vérité  évidente  attestée  par  l'an- 
tique tradition,  à  savoir  la  primauté  universelle  de 
droit  divin  de  l'évêque  de  Rome,  successeur  de  saint 
Pierre.  Or,  c'est  lui  qui  a  raison.  Comme  nous  l'avons 
établi  a  l'article  Primauté  dans  les  Églises  sépa- 
rées d'Orient,  t.  xm,col.  358-367,  encore  au  ixe  siècle 
l'Église  byzantine  prise  dans  son  ensemble  proclamait 
la  vérité  évidente  dont  parle  Syméon.  D'autres  l'ont 
reconnue,  même  après  lui,  par  exemple  Georges 
Scholarios.  Cf.  ibid.,  col.  374.  Mais  aussi  d'autres 
théories  ont  surgi.  Les  théologiens  dissidents  ont  ensei- 
gné successivement,  et  quelquefois  en  même  temps,  la 
primauté  canonique  de  juridiction,  la  pentarchie  mo- 
narchique et  la  pentarchie  égalitaire,  pour  en  arriver 
de  nos  jours  à  une  simple  primauté  d'honneur  d'ori- 
gine canonique.  Au  concile  de  Florence,  les  prélats 
grecs  signèrent  le  décret  d'union,  qui  définissait  la 
primauté  universelle  de  juridiction  de  droit  divin. 
Comme  pour  le  Filioque,  l'Église  gréco-russe  s'est 
montrée  impuissante  jusqu'ici  à  donner  une  solution 
nette  et  définitive  sur  la  question  de  la  primauté  ro- 
maine. Plusieurs  parmi  ses  meilleurs  historiens  et 
théologiens  actuels  donnent  à  la  fois  raison  et  tort  à 
Syméon  de  Thessalonique  sur  ce  chapitre.  Encore  ici 
nous  sommes  en  plein  chaos,  en  pleine  incohérence.  Et 
cependant  il  s'agit  de  la  question  qui,  au  témoignage 
de  beaucoup  de  dissidents,  est  la  seule,  à  l'heure 
actuelle,  qui  fasse  vraiment  obstacle  au  rétablissement 
de  l'union  avec  l'Église  romaine. 

3°  Autres  points  controversés. —  Si  sur  les  deux  points 
principaux  nous  trouvons  une  pareille  variété  d'opi- 
nions, il  n'est  pas  étonnant  que  le  même  phénomène  se 
remarque  pour  tous  les  autres  sujets  de  controverse 
qui  se  sont  élevés  au  cours  des  siècles  entre  catho- 
liques latins  et  orientaux  dissidents.  Pour  les  varia- 
tions de  l'Église  gréco-russe  sur  l'immaculée  concep- 
tion, voir  l'article  Immaculée  Conception  en  Orient 
après  le  concile  d'Éphèse,  t.  vu,  col.  893-975.  Sur 
l'épiclèse  eucharistique,  voir  Épiclèse,  t.  v,  col.  193- 
300.  Sur  le  purgatoire  et  les  fins  dernières  en  général, 
voir  l'article  Purgatoire  dans  l'Église  gréco- 
russe   APRÈS   LE    CONCILE   DE    FLORENCE,   t.    XIV,    COl. 

132G-1352  et  le  travail  paru  dans  les  Échos  d'Orient, 
t.  xvn,  1914  :  La  doctrine  des  fins  dernières  dans 
l'Église  gréco-russe.  Le  jugement  particulier.  L'époque 
de  la  rétribution;  et  aussi  un  aperçu  d'ensemble  dans  le 
t.  iv  de  notre  Theologia  dogmatica  dissidenlium  orienta- 
lium,  p.  9-202.  Nous  avons  déjà  fait  allusion  plus  haut 
et  aux  variations  invraisemblables  de  l'Église  grecque 
et  de  l'Église  russe  sur  la  validité  du  baptême  par 
infusion  et  du  baptême  des  hérétiques  en  général  et 
au  désaccord  qui  existe  encore  actuellement  sur  ce 
point  entre  ces  deux  Églises.  Toutes  ces  variations  sont 
indiquées  dans  le  t.  in  de  la  Theologia  orientalium, 
p.  73-80,  89-97,  103-125.  On  trouvera  dans  le  même 
tome,  p.  232-25G,  les  opinions  divergentes  pour  tout  ce 
qui  regarde  les  divers  aspects  de  la  question  des  azymes. 
Sur  le  sacrement  de  mariage  et  la  question  du  divorce 
dans  les  Églises  autocéphalcs  l'essentiel  a  été  dit  à 
l'article  Mariage  dans  l'Église  gréco-russe,  t.  ix, 
col.  2323-2330. 

Inutile  de  s'arrêter  aux  points  controversés  de 
moindre  importance.  Nulle  part  nous  ne  rencontrons, 
du  côté  de  l'Église  gréco-russe,  une  doctrine  fixe  et 
stable,  mais  une  multiplicité  d'opinions  divergentes  ou 
contradictoires,  parmi  lesquelles  figure  toujours  la 
I  hèse  cat  holique  avec  un  bon  nombre  de  part  isans,  soit 
anciens)  soit  contemporains.  Cela  n'empêche  pas  cha- 
cun des  théologiens  dissidents  de  présenter  sa  théorie 
comme  l'expression  de  la  véritable  orthodoxie,  comme 
renseignement  immuable  de  l'Église  orthodoxe.  On  en 


vient  ainsi  à  constater  la  vérité  de  l'assertion  de  cer- 
tains Russes  contemporains  «  qu'il  y  a  autant  d'ortho- 
doxics  que  de  théologiens  de  marque  dans  le  monde 
orthodoxe  ».  Cf.  Theologia  orientalium,  t.  il,  p.  21-24. 
Basile  Bolotov  (f  1900),  qui  s'occupa  beaucoup  de  la 
question  du  Filioque  sur  la  fin  de  sa  vie  et  délivra 
l'Église  russe  du  dogme  photien  de  la  procession  a 
Paire  solo  par  ses  critiques  sans  réplique,  a  fait  le 
procès  de  ces  théologiens  qui  voudraient  faire  passer 
leurs  opinions  particulières  pour  la  doctrine  officielle 
de  leur  Église.  Revue  internationale  de  théologie,  1899, 
p.  585. 

Somme  toute,  on  reproche  à  l'Église  catholique  d'en- 
seigner des  doctrines  erronées  et  hérétiques  sur  une 
foule  de  questions  que  les  sept  premiers  conciles  œcu- 
méniques n'ont  pas  tranchées,  alors  qu'on  est  soi- 
même  incapable  de  décider  où  est  l'erreur  et  où  est  la 
vérité;  alors  qu'on  est  obligé  de  convenir  :  1°  que  seul 
un  concile  œcuménique  peut  donner  sur  ces  questions 
une  solution  définitive;  2°  que  ce  concile  œcuménique 
n'a  pas  encore  eu  lieu;  3°  qu'une  bonne  partie  des 
théologiens  dissidents  ont  soutenu  ou  soutiennent 
encore  ce  qu'on  reproche  aux  catholiques. 

//.  DEPUIS  LA  CONSOMMATION  BU  SCHISME  AU 
XIe  SIÈCLE,  L'ÉGLISE  GRÉCO-RUSSE  N'A  PU  RÉBIOER 
AUCUNE  PROFESSION  DE  FOI  INFAILLIBLE,  AUCUN 
LIVRE    SYMBOLIQUE    PROPREMENT   BIT.   —    L'impuis- 

sance  doctrinale  de  l'Église  gréco-russe  n'éclate  pas 
seulement  sur  le  terrain  de  la  polémique  anticatho- 
lique. Elle  est  manifeste  aussi  dans  la  lutte  menée 
contre  les  erreurs  et  les  hérésies  nouvelles  écloses 
depuis  le  xie  siècle  soit  à  Byzance  même,  soit  en  Occi- 
dent, mises  à  part  les  controverses  proprement  gréco- 
latines.  En  particulier,  cette  Église  a  vainement  essayé 
de  rédiger  des  exposés  définitifs  de  l'orthodoxie  contre 
les  erreurs  protestantes. 

Au  xivc  siècle,  une  grande  controverse  intestine 
divisa  l'Église  byzantine  en  deux  camps.  Adversaires 
et  partisans  de  Grégoire  Palamas  se  disputèrent  un 
siècle  durant.  D'abord  officiellement  condamné  par  le 
patriarche  œcuménique  Jean  XIV  Calécas  (1334-1347) 
et  rejeté  par  les  esprits  les  plus  éclairés,  le  palamisme 
fut  imposé  à  l'Église  par  la  force  brutale  de  l'usurpa- 
teur Jean  Cantacuzène.  Il  triompha  si  bien  par  l'évin- 
cement  systématique  de  tous  les  prélats  antipalamites, 
qu'il  parut  bientôt  faire  corps  avec  l'orthodoxie  elle- 
même.  Comme  nous  l'avons  dit  plus  haut,  col.  1411,  on 
en  inséra  les  formules  dans  l'office  du  dimanche  de  l'or- 
thodoxie. Malgré  cette  consécration  officielle,  les 
dogmes  palamites  ne  tardèrent  pas  à  être  abandonnés 
et  bientôt  publiquement  combattus  par  la  plus  grande 
partie  des  théologiens  gréco-russes.  Les  plus  récents 
manuels  de  théologie  russes  et  grecs  les  contredisent 
ouvertement.  Cf.  l'article  Palamite  (Controverse), 
t.  xi,  col.  1810-1818. 

Au  xvne  siècle,  l'Église  gréco-russe  parut  s'opposer 
victorieusement  aux  hérésies  protestantes.  En  dehors 
de  nombreux  conciles  particuliers,  qui  condamnèrent 
les  novateurs,  les  quatre  patriarches  orientaux  furent 
d'accord  pour  approuver,  à  un  moment  donné,  deux 
exposés  officiels  de  l'orthodoxie  orientale,  qu'on  aurait 
pu  croire  définitifs;  nous  voulons  parler  de  la  Confes- 
sion orthodoxe  dite  de  Pierre  Moghila  et  de  la  Confession 
de  Dosithée  ou  Lettre  des  patriarches.  Sur  cette  dernière, 
voir  art.  Dosithée,  t.  iv,  col.  1791  sq.  Mais  nous  avons 
montré  à  l'article  Mogiiii.a,  t.  \,  col.  2070-2081,  que  le 
premier  document  avait  été  renié  par  son  auteur  aussi 
tôt  après  son  approbation  par  les  patriarches  (1G43), 
à  cause  des  corrections  opérées  parle  théologien  grec 
Mélèce  Syrigos,  cl  nous  avons  vu  avec  quelle  désinvol- 
ture avait  été  traité  le  second  en  1838  et  en  1840  par 
le  métropolite  de  Moscou,  Philarète  Drozdov  et  par  le 
Saint-Synode  russe,  t.  xn.  col.  1392.  De  plus,  ce  (pie  nous 
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n'avons  pas  encore  dit  et  ce  dont  la  plupart  des  théolo- 
giens dissidents  ne  paraissent  pas  s'être  aperçus,  c'est 
que  Dosithée,  dans  une  seconde  édition  qu'il  donna  de 
sa  Confession  de  foi  en  1690,  modifia  complètement 
l'article  xvm,  relatif  à  l'existence  d'une  peine  tem- 
porelle due  au  péché  pardonné  et  d'un  état  intermé- 
diaire entre  le  ciel  et  l'enfer.  Explicitement  affirmées 
dans  la  rédaction  approuvée  par  le  synode  de  Jéru- 
salem de  1672,  ces  deux  vérités  ne  sont  pas  moins  expli- 
citement rejetées  par  Dosithée  dans  l'édition  de  1690. 
Or,  ce  n'est  pas  le  texte  corrigé,  mais  la  rédactio'n  pre- 
mière de  1672  que  les  patriarches  orientaux  envoyèrent 
aux  Russes  en  1723  comme  l'expression  de  la  pure 
orthodoxie.  On  arrive  ainsi  à  constater  que  ces  deux 
fameuses  confessions  de  foi  du  xvne  siècle,  qu'un  bon 
nombre  de  théologiens  gréco-russes  ont  considérées  et 
considèrent  encore  comme  des  livres  symboliques  pro- 
prement dits,  comme  des  documents  infaillibles  au 
même  titre  que  les  définitions  des  sept  conciles,  ont  été 
reniées  en  certaines  de  leurs  parties  par  leurs  auteurs 
eux-mêmes. 

Il  faut  ajouter  que  ces  deux  confessions,  dans  le 
texte  qui  a  été  approuvé  par  les  patriarches  orientaux, 
se  contredisent  l'une  l'autre  sur  plusieurs  points.  C'est 
ainsi  que  la  confession  de  Moghila  nie  l'existence  de 
toute  peine  temporelle  après  la  mort  et  de  tout  état 
intermédiaire  entre  le  ciel  et  l'enfer,  tandis  que  la 
confession  de  Dosithée  enseigne  le  contraire.  La  pre- 
mière ordonne  de  reconfirmer  les  apostats,  la  seconde 
de  les  réconcilier  par  le  sacrement  de  pénitence.  Tandis 
que  Dosithée  reconnaît  explicitement  la  validité  du 
baptêms  des  hérétiques,  la  confession  orthodoxe  de 
Moghila  corrigée  par  Syrigos  exige  pour  la  validité  du 
sacrement  la  foi  orthodoxe  au  mystère  de  la  Trinité. 
La  même  retarde  la  béatitude  des  âmes  saintes  jusqu'au 
jugement  dernier,  alors  que  la  confession  de  Dosithée 
est  pour  la  rétribution  immédiate. 

///.  I/ÉGLISE  GRÉCO-RUSSE  EST  DANS  L'IMPUIS- 
SANCE   RADICALE   DE   RÉUNIR    UN   NOUVEAU  CONCILE 

œcuménique.  —  Le  concile  œcuménique  a  pour 
l'Église  gréco-russe  une  importance  beaucoup  plus 
grande  que  pour  l'Église  catholique.  C'est,  en  effet, 
pour  elle  la  seule  autorité  commune  qui  puisse  porter 
des  décrets  obligatoires  pour  chaque  Église  particu- 
lière, le  seul  organe  infaillible  du  magistère  ecclésias- 
tique capable  de  dirimer  en  dernier  ressort  les  con- 
troverses doctrinales.  Sans  concile  œcuménique,  l'É- 
glise gréco-russe  est,  de  fait,  privée  de  tout  magistère 
ecclésiastique  infaillible.  Pour  l'Église  catholique,  au 
contraire,  le  concile  œcuménique,  bien  qu'il  puisse  être 
très  utile,  n'est  jamais  indispensable,  à  cause  du  pou- 
voir de  juridiction  plénier  et  immédiat  et  de  la  préro- 
gative de  l'infaillibilité  personnelle  de  l'évêque  de 
Rome,  successeur  de  saint  Pierre. 

Or,  depuis  la  consommation  du  schisme  byzantin 
au  xie  siècle,  l'Église  catholique,  qui  peut,  à  la  rigueur, 
se  passer  des  conciles  œcuméniques,  en  a  réuni  douze, 
tandis  que  l'Église  gréco-russe,  pour  qui  le  concile 
œcuménique  est  un  organisme  vital  indispensable, 
n'en  a  connu  aucun.  Chose  plus  invraisemblable,  la 
théologie  du  concile  œcuménique  n'existe  pour  ainsi 
dire  pas  dans  cette  Église.  Ses  théologiens  n'arrivent 
pas  à  s'entendre  sur  les  conditions  et  les  prérogatives 
d'une  pareille  assemblée.  C'est  pourquoi  ils  en  parlent 
très  peu,  ou  même  se  taisent  complètement  à  son 
sujet;  on  ne  trouve  à  peu  près  rien  sur  le  concile  œcu- 
ménique dans  la  littérature  théologique  de  l'ortho- 
doxie orientale. 

Si  les  théologiens  gréco-russes  ne  s'entendent  pas 
entre  eux  sur  les  conditions  et  les  prérogatives  du  con- 
cile œcuménique,  cela  vient  de  ce  qu'aucune  des 
assemblées  de  ce  genre  reconnues  par  eux  n'a  déter- 
miné d'une  manière  précise  ces  conditions  et  ces  pré- 


rogatives. Or,  du  point  de  vue  de  l'orthodoxie  orien- 
tale, seul  un  concile  œcuménique  peut  statuer  d'une 
manière  infaillible  sur  les  conditions  de  l'œcuménicité. 
Aussi  comprend-on  que  quelques-uns  de  ces  théolo- 
giens, pour  être  sûrs  d'avoir  un  vrai  concile  œcumé- 
nique, exigent  que  cette  assemblée  soit  calquée  sur  le 
modèle  des  sept  premiers  conciles  en  tout  et  pour  tout 
et  que  le  pape  de  Rome  y  soit  représenté. 

1°  Question  de  la  présence  du  pape  de  Rome.  —  La 
question  de  la  nécessité  de  la  présence  de  l'évêque  de 
Rome  pour  former  un  véritable  concile  œcuménique 
mérite  d'attirer  notre  attention,  car  elle  en  suppose 
une  autre  plus  générale  et  plus  importante,  sur  laquelle 
les  théologiens  gréco-russes  ne  s'entendent  pas  non 
plus.  Cette  question  est  celle-ci  :  «L'Église  gréco-russe, 
constitue-t-elle,  à  elle  seule,  l'Église  universelle,  la 
véritable  Église  fondée  par  Jésus-Christ;  ou  bien  n'en 
est-elle  qu'une  partie?  »  Le  fait  même  que  les  théolo- 
giens dissidents  en  soient  encore  à  se  poser  une  pa- 
reille question  et  qu'ils  ne  soient  pas  d'accord  sur  sa 
solution  est  vraiment  suggestif.  Il  en  est  cependant 
ainsi.  Par  la  voix  d'un  bon  nombre  de  ses  théologiens, 
elle  affirme  sans  doute  qu'elle  appartient  à  l'Église 
universelle  fondée  par  le  Sauveur,  mais  elle  ajoute 
qu'elle  n'en  constitue  pas  la  totalité,  qu'elle  n'est  qu'une 
partie  du  tout.  La  position  de  ces  théologiens  peut  se 
résumer  ainsi  : 

L'unité  visible  de  l'Église  universelle  a  été  brisée 
au  xie  siècle.  L'Église  gréco-russe,  dite  Église  orientale, 
ne  forme  pas,  à  elle  seule,  la  totalité  de  la  véritable 
Église  fondée  par  Jésus-Christ.  Elle  n'en  est  que  la 
partie  la  plus  saine,  celle  qui  a  conservé  l'ancienne 
tradition  indemne  de  tout  alliage  humain.  L'autre 
partie  de  l'Église  universelle  est  l'Église  d'Occident. 
Par  Église  d'Occident  il  faut  entendre,  selon  les  uns, 
la  seule  Église  romaine-catholique;  d'après  les  autres, 
également  les  Églises  protestantes,  au  moins  celle 
d'entre  elles  qui  a  conservé  l'épiscopat,  à  savoirl'Église 
anglicane.  Tant  que  durera  le  schisme  entre  les  deux 
Églises  il  ne  pourra  pas  y  avoir  de  véritable  concile 
œcuménique.  La  présence  de  l'évêque  de  Rome,  pa- 
triarche d'Occident,  est  absolument  requise  pour 
qu'une  assemblée  conciliaire  possède  l'œcuménicité. 
De  même,  la  représentation  des  patriarcats  d'Orient 
est  indispensable  pour  constituer  un  concile  œcumé- 
nique. Il  suit  de  là  que  les  conciles  tenus  en  Occident 
depuis  787,  ne  sauraient  être  considérés  comme  de 
vrais  conciles  œcuméniques. 

Parmi  les  théologiens  qui  ont  soutenu  cette  thèse,  il 
faut  d'abord  signaler  Philarète  Drozdov,  métropolite 
de  Moscou  (1782-1867),  le  plus  célèbre  des  théologiens 
russes  du  xixe  siècle.  Cf.  l'article  Philarète  Drozdov, 
t.  xii,  col.  1376-1398.  Dans  son  opuscule  intitulé  Dia- 
logues entre  un  chercheur  et  un  convaincu,  composé  en 
1815,  il  reconnaît  que  l'Église  occidentale  vient  de 
Dieu  et  qu'elle  fait  partie  intégrante  de  l'Église  uni- 
verselle; mais  il  déclare  qu'elle  n'est  pas  purement 
vraie,  parce  qu'au  salutaire  enseignement  de  la  foi 
chrétienne  elle  a  mêlé  des  opinions  humaines  fausses 
et  nuisibles,  tandis  que  l'Église  orientale  est  la  partie 
laplus  saine  de  l'Église  universelle,  celle  qui  a  conservé 
l'antique  tradition  sans  mélange  d'erreur  et  de  men- 
songe. Le  grand  reproche  que  Philarète  fait  à  l'Église 
d'Occident  est  justement  de  considérer  comme  exclue 
de  la  véritable  Église,  fondée  par  Jésus-Christ,  sa 
sœur  l'Église  orientale,  cette  autre  moitié  de  la  chré- 
tienté. La  séparation  des  deux  Églises  peut  se  compa- 
rer à  la  division  des  tribus  d'Israël  en  royaume  de  Juda 
et  en  royaume  d'Israël,  après  la  mort  de  Salomon.  Au 
royaume  d'Israël  correspond  l'Église  occidentale,  qui 
s'est  séparée  de  sa  sœur,  l'Église  orientale,  en  définis- 
sant, de  son  jugement  particulier,  sans  la  participation 
de  l'autre  moitié  de  la  chrétienté,  certaines  doctrines 
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appartenant  à  la  foi.  L'Église  orientale,  ajoute-t-il, 
serait  en  droit  de  considérer  comme  VIII0  concile  œcu- 
ménique celui  que  réunit  Photius  dans  l'église  Sainte- 
Sophie  en  870-880.  Mais  comme  le  christianisme  occi- 
dental persiste  à  rejeter  ce  synode,  l'Église  orientale, 
pour  conserver  la  concorde  œcuménique,  s'en  tient  au 
septénaire  conciliaire,  que  l'Église  occidentale  elle- 
même  ne  peut  répudier.  Par  contre,  les  synodes  aux- 
quels l'Église  occidentale  a  attribué  l'œcuminicité 
postérieurement  à  la  séparation,  ne  sauraient  être 
reçus  comme  de  véritables  conciles  œcuméniques, 
parce  que  l'Église  orientale  ne  les  a  pas  confirmés  par 
son  suffrage.  Le  théologien  russe  termine  en  disant  que 
sa  légitime  vénération  pour  l'Église  orientale  ne  doit 
pas  être  prise  pour  une  condamnation  des  chrétiens 
occidentaux  et  de  l'Église  occidentale  elle-même. 
«  Conformément  aux  lois  ecclésiastiques,  je  laisse 
l'Église  particulière  d'Occident  au  jugement  de  l'Église 
universelle.  Quant  aux  âmes  chrétiennes,  je  les  livre 
au  jugement,  ou  plutôt  à  la  miséricorde  de  Dieu.  » 
Dialogues  entre  un  chercheur  et  un  convaincu  sur  l'or- 
thodoxie de  l'Église  orientale  gréco-russe  avec  des 
extraits  de  l'encyclique  de  Photius,  patriarche  de  Cons- 
tanlinople,  aux  sièges  patriarcaux  d'Orient,  Péters- 
bourg,  181 5  (en  russe);  traduction  grecque  de  Théodore 
Vallianos,  Athènes,  1853,  p.  47,  85-87. 

Le  comte  N.-A.  Mouraviev,  contemporain  de  Phi- 
larète,  qui  s'est  fait  un  nom  comme  théologien  et  con- 
troversiste,  exprime  la  même  conception  de  l'Église 
universelle  dans  sa  brochure  intitulée  :  Parole  de  l'or- 
thodoxie catholique  au  catholicisme  romain,  traduction 
du  russe  par  Alexandre  Popovitski,  Paris,  1853,  p.  36- 
37.  Pour  lui  aussi,  l'antique  unité  de  l'Église  univer- 
selle a  été  rompue  par  le  schisme.  Impossible  de  réunir 
un  vrai  concile  œcuménique  d'un  côté  comme  de 
l'autre,  tant  que  cette  unité  n'aura  pas  été  rétablie. 
Plus  récemment,  T.  Stoïanov,  répondant  à  Vladimir 
Soloviev,  qui  avait  écrit  que  les  théologiens  gréco- 
russes  considéraient  communément  l'Église  orientale 
comme  constituant  à  elle  seule  l'Église  universelle, 
déclarait  qu'à  cette  conception  moyenâgeuse  les  théo- 
logiens russes  avaient  renoncé  depuis  l'époque  de 
Pierre  le  Grand  et  qu'ils  n'excluaient  nullement  l'Église 
romaine  de  l'Église  universelle. 

Les  nombreux  théologiens  russes  qui,  avant  la 
guerre  de  1914,  étaient  partisans  de  l'union  avec  les 
vieux-catholiques,  n'ont  cessé  de  répéter  que  l'Église 
gréco-russe  n'était  pas  toute  l'Église  universelle  mais 
une  de  ses  parties.  L'un  d'entre  eux,  l'archiprêtre 
Svietlov,  un  des  théologiens  russes  contemporains  les 
plus  féconds  et  les  plus  originaux,  résume  sa  doctrine 
sur  l'Église  universelle  dans  les  six  propositions  sui- 
vantes : 

I.  Toutes  les  confessions  chrétiennes  sont  d'accord 
entre  elles  sur  les  points  essentiels.  —  2.  Les  diver- 
gences qui  existent  entre  elles,  y  compris  celles  qui 
regardent  le  dogme,  ou  sont  inexistantes,  ou  ont  été 
démesurément  exagérées.  -  3.  Le  caractère  hérétique 
des  Églises  occidentales  n'a  jamais  été  démontré.  — 
4.  Ces  Eglises  méritent  le  litre  de  chrétiennes  au  même 
titre  (pie  les  Églises  orientales.  Elles  font  réellement 
partie  de  l'Église  universelle  et  ne  doivent  pas  être 
considérées  comme  en  étant  séparées.  -  5.  Toutes  les 
Kgiiscs  chrétiennes,  tant  les  occidentales  fine  les  orien- 
tales, sonl  des  Églises  particulières  el  les  parties  du 
tout  qui  s'appelle  l'Église  universelle.  Aucune  Église 
particulière  n'a  le  droit  de  confisquer  à  son  profit  le 
titre  d'Église  universelle.  (i.  Les  cinq  propositions 
précédentes  prises  ensemble  fournissent  la  réponse 
claire  et  certaine  à  la  question:  (  r  se  trouve  l'Église 
universelle  ?»  et  définissent  la  vraie  notion  de  celle-ci, 
qui  peut  s'exprimer  ainsi  :  L'Église  universelle  est 
l'ensemble  des  Églises  particulières  d'Orient  et  d'Occi- 


dent, qui  manquent  de  la  parfaite  unité  visible,  tant 
que  le  concile  œcuménique  ne  peut  être  réuni  à  cause  de  la 
division  extérieure  de  l'Église.  Elles  revendiquent 
cependant  le  nom  d'Église  et  de  corps  du  Christ  à 
cause  de  l'intime  unité  de  foi  et  de  vie  spirituelle  qui 
est  dans  le  Christ...  Le  manque  d'unité  visible  ne  dé- 
truit pas  l'unité  invisible.  »  Khristianskoe  vêro-ucenie 
(Doctrine  de  la  joi  chrétienne  exposée  du  point  de  vue 
apologétique),  3e  éd.,  Kiev,  1910,  p.  208-209. 

Au  demeurant,  Svietlov,  comme  Philarète  de  Mos- 
cou, estime  que  l'Église  gréco-russe  est  la  partie  la 
meilleure  et  la  plus  saine  de  l'Église  universelle.  Il  n'en 
est  cependant  pas  bien  sûr  et  il  déclare  ne  pas  vouloir 
préjuger,  en  cette  matière,  le  jugement  même  de  Dieu. 

La  même  conception  a  été  acceptée  par  certains 
théologiens  grecs  sous  l'influence  des  Russes,  par 
exemple  par  Diomède  Kyriakos  et  Jean  Mesoloras, 
professeurs  de  l'université  d'Athènes.  Eux  aussi  sou- 
tiennent que  l'unité  visible  de  l'Église  a  disparu  au 
ixc  siècle  par  le  fait  du  schisme  byzantin.  Cf.  M.  Jugie, 
Theologia  orienlalium,  t.  iv,  p.  313-314. 

Il  faut  reconnaître  pourtant  que  la  majorité  des 
théologiens  dissidents  repoussent  cette  conception  et 
voient  dans  l'Église  gréco-russe  l'unique  véritable 
Église  fondée  par  Jésus-Christ.  Pour  eux,  l'Église 
catholique  romaine  est  une  Église  schismatique  et 
hérétique,  et  la  participation  du  pape  n'est  nullement 
nécessaire  pour  constituer  un  concile  œcuménique. 
Mais  leur  thèse  est  réduite  à  l'état  de  simple  opinion 
théologique.  Entre  eux  et  leurs  adversaires,  seul  un 
concile  œcuménique  pourrait  trancher  le  débat.  Or, 
le  débat  porte  précisément  sur  la  constitution  même 
du  concile  œcuménique,  seul  organe  infaillible  reconnu 
par  tous. 

2°  Autres  questions  relatives  au  concile.  —  La  ques- 
tion de  la  participation  de  l'évêque  de  Rome  à  un 
nouveau  concile  œcuménique  n'est  pas  la  seule  sur 
laquelle  les  théologiens  gréco-russes  soient  divisés.  Ils 
le  sont  encore  sur  une  foule  d'autres  points  particuliers 
relatifs  à  ce  même  sujet  du  concile  œcuménique  :  sur 
sa  convocation,  sa  présidence,  la  qualité  et  le  nombre 
de  ses  membres;  sur  la  conduite  des  Pères  au  cours 
des  sessions;  sur  la  matière  des  délibérations  et  des 
décrets;  sur  le  mode  requis  pour  la  validité  de  ceux-ci; 
enfin  sur  les  conditions  mêmes  de  l'infaillibilité  du 
concile. 

1.  Convocation.  —  D'après  les  anciens  Byzantins  et 
la  plupart  des  modernes,  le  droit  de  convocation 
appartient  au  pouvoir  civil  ou,  comme  s'expriment  la 
plupart,  à  l'empereur.  La  raison  qu'ils  en  donnent  est 
que  les  sept  premiers  conciles  œcuméniques  ont  été 
convoqués,  en  fait,  par  les  empereurs.  Du  fait  ils  ont 
conclu  au  droit.  La  polémique  anticatholique  n'a  pas 
peu  contribué  à  fortifier  cette  position.  On  a  accordé 
à  l'empereur  ce  qu'on  voulait  à  tout  prix  enlever  au 
pape.  De  nos  jours,  les  partisans  de  cette  opinion  la 
modifient  en  disant  que  le  concile  œcuménique  devrait 
être  convoqué  par  les  princes  chrétiens,  après  entente 
préalable.  Avant  la  guerre,  quelques  Russes  suggéraient 
que  ce  droit  devait  être  reconnu  au  tsar  de  Russie. 

A  côté  de  cette  théorie  césaropapiste,  il  y  a  la 
théorie  proprement  ecclésiastique,  d'après  laquelle  le 
droit  de  convocation  appartient  à  l'Église,  après 
entente  préalable  entre  les  premiers  prélats  des 
Églises  autocéphales.  Les  partisans  de  cette  opinion 
expliquent  pourquoi  ce  furent  les  empereurs  byzantins 
qui  convoquèrent  les  premiers  conciles  œcuméniques. 
Ils  agirent  comme  délégués  de  l'Église,  disent  quelques- 
uns,  à  la  suite  de  Syinéou  de  4  hessalonique.  Ils  USUT- 
lièrent  un  droit  qui  ne  leur  appartenait  pas.  disent  les 
autres,  parce  qu'à  celle  époque,  aucun  éveque.  pas 
même  celui  de  Rome,  n'avait  assez  d'autorité  pour 
s'imposer  à  toute  l'Église. 
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Une  troisième  opinion  cherche  à  concilier  les  deux 
solutions  extrêmes  :  dans  la  convocation  du  concile 
œcuménique,  deux  facteurs  interviennent  :  l'Église 
et  l'État.  L'Église  fait  connaître  à  l'État  la  nécessité 
de  convoquer  l'assemblée  pour  dirimer  telle  et  telle 
question.  L'État  —  ou  les  États  —  après  examen, 
convoque  les  évêques  en  un  endroit  déterminé,  se 
charge  des  dépenses  et  prend  toute  mesure  propre  à 
favoriser  la  tâche  du  concile;  ainsi  pensent  le  cano- 
niste  serbe  Nicodème  MilaS,  Le  droit  ecclésiastique  de. 
l'Église  orientale  orthodoxe,  §  80,  éd.  grecque,  p.  410, 
et  le  Russe  P.  Lapine,  Le  concile  considéré  comme 
l'organe  suprême  du  pouvoir  ecclésiastique  (en  russe), 
Kazan,  1909,  p.  112-114. 

2.  Présidence.  —  Pour  ce  qui  regarde  la  présidence 
du  concile,  rares  sont  les  théologiens  et  les  canonistes 
qui  touchent  cette  question  délicate  entre  toutes. 
Au  xve  siècle,  Macaire  d'Ancyre  attribuait  cette 
présidence  à  l'empereur  en  personne,  ou,  en  son 
absence,  à  ses  magistrats,  ou  encore  à  tel  prélat  désigné 
par  lui.  De  nos  jours,  la  plupart  reconnaissent  ce 
privilège  au  prélat  qui  a  la  primauté  d'honneur,  c'est- 
à-dire  au  pape,  s'il  est  orthodoxe,  ou,  à  son  défaut, 
au  patriarche  de  Constantinople,  en  vertu  du  28e  canon 
du  concile  de  Chalcédoine. 

3.  Composition.  —  Point  d'entente  non  plus  sur  la 
composition  du  concile.  Les  partisans  de  l'ancienne 
théorie  de  la  pentarchie  soutenaient  que,  pour  faire 
un  concile  œcuménique,  la  présence  des  cinq  patri- 
arches était  nécessaire.  Il  faut  voir  un  vestige  de  cette 
théorie  dans  l'opinion  de  ceux  qui  estiment  indispen- 
sable la  participation  du  pape.  De  nos  jours,  l'opinion 
commune  est  que  toutes  les  Églises  autocéphales 
doivent  être  représentées  au  moins  par  quelques 
délégués.  Mais  certains  paraissent  exiger  la  présence 
de  tous  les  évêques,  alors  que  le  canoniste  MilaS  se 
contenterait  d'une  participation  par  document  écrit, 
en  vertu  duquel  les  évêques  d'une  autocéphalie  donne- 
raient leur  sentiment  sur  les  questions  proposées,  ou 
s'engageraient  à  accepter  à  l'avance  les  décisions  de 
l'assemblée. 

4.  Droit  de  vote.  ■ —  Quant  au  droit  de  vote,  les 
anciens  césaropapistes  comme  Macaire  d'Ancyre, 
l'accordaient  à  l'empereur  et  à  ses  représentants.  De 
nos  jours,  l'opinion  la  plus  commune  déclare  que  ce 
droit  n'appartient  qu'aux  évêques  ou  à  leurs  délégués 
officiels.  Mais  toute  une  école  nouvelle,  celle  des  slavo- 
philes  russes,  qui  se  réclame  de  Khomiakov,  le  reven- 
dique pour  un  certain  nombre  de  délégués  du  clergé 
inférieur  et  des  simples  fidèles.  Cette  école  avait  beau- 
coup de  partisans  en  Russie  avant  la  guerre,  et  c'est 
d'après  ses  principes  que  fut  constitué  le  synode 
panrusse  de  Moscou  de  1917-1918.  La  plupart  des 
théologiens  de  l'émigration  russe  lui  restent  fidèles. 

5.  Conditions  internes.  —  Si  des  conditions  externes 
du  concile  œcuménique  nous  passons  à  ses  conditions 
internes,  c'est-à-dire  à  la  conduite  des  Pères  durant 
les  sessions,  à  la  matière  des  délibérations  et  des  décrets 
et  au  mode  de  définition,  les  opinions  divergentes 
abondent  de  nouveau.  Ainsi  beaucoup  de  théologiens 
exigent  (pie  les  Pères  se  réunissent  «  au  nom  du  Sei- 
gneur et  dans  le  Saint-Esprit  »;  mais  l'accord  cesse 
quand  il  s'agit  de  définir  le  sens  de  ces  expressions. 
L'explication  la  plus  commune  est  celle-ci  :  se  réunir 
au  nom  du  Seigneur  et  dans  le  Saint-Esprit,  c'est  se 
réunir  pour  une  fin  surnaturelle,  non  pour  des  motifs 
terrestres  ;  c'est  aussi  recourir  à  la  prière  et  à  un 
sérieux  examen  pour  obtenir  la  lumière  d'en  haut. 
Autres  conditions  :  les  Pères  doivent  avoir  pleine 
liberté  de  manifester  leurs  sentiments,  n'être  soumis  à 
aucune  violence  extérieure,  à  aucune  crainte  grave.  Ils 
doivent  observer  en  tout  la  charité  fraternelle  et  déli- 
bérer dans  le  calme  et  la  paix.  Un  assez  grand  nombre 


de  théologiens  grecs  soutiennent  qu'un  concile,  pour 
être  vraiment  œcuménique,  doit  définir  quelque  point 
de  dogme.  Les  autres  déclarent  qu'il  suffit  que  le 
concile  traite  de  questions  d'ordre  général  intéressant 
toutes  les  Églises  et  non  pas  seulement  une  seule  ou 
plusieurs.  De  nos  jours,  tous  exigent  l'accord  des 
décrets  nouveaux  avec  l'Écriture  sainte  et  les  défini- 
tions des  conciles  œcuméniques  cpii  ont  précédé;  mais 
au  xvine  siècle,  les  théologiens  protestantisants  dis- 
ciples de  Théophane  Procopovic.  proclamaient  l'Écri- 
ture sainte  l'unique  règle  de  foi  et  n'attribuaient  de 
valeur  aux  décisions  des  conciles  que  dans  la  mesure  où 
elles  concordaient  avec  celle-ci.  Il  n'est  pas  rare  de 
trouver  des  théologiens  contemporains  soutenant  que 
le  concile  œcuménique  ne  peut  rien  définir  qui  n'y 
soit  contenu  explicitement  ou  implicitement.  Certains 
disent,  avec  le  canoniste  Milas  :  le  concile  doit  édicter 
dans  ses  définitions  ce  qui  a  été  cru  dès  le  début, 
partout  et  par  tous,  selon  le  mot  de  saint  Vincent  de 
Lérins.  Disons  enfin  que  pour  la  validité  des  décrets  et 
définitions,  certains  exigent  l'unanimité  des  suffrages, 
alors  que  la  plupart  déclarent  qu'il  suffit  de  l'appro- 
bation de  la  majorité.  Exiger  l'unanimité,  en  effet, 
serait,  par  le  fait  même,  rayer  du  nombre  des  conciles 
œcuméniques  la  plupart  cies  sept  premiers. 

6.  Conditions  d'infaillibilité.  —  Mais  la  question  la 
plus  grave  sur  laquelle  les  théologiens  gréco-russes 
sont  aujourd'hui  en  sérieux  désaccord  est  celle  qui  a 
trait  aux  conditions  d'infaillibilité  du  concile  œcumé- 
nique. Suffit-il,  pour  qu'un  concile  œcuménique  soit 
considéré  comme  doté  de  l'infaillibilité,  que  ses 
décrets  disciplinaires,  cpie  ses  définitions  dogmatiques 
aient  recueilli  la  majorité  des  suffrages  des  évêques 
présents?  Si  étrange  que  cela  puisse  paraître,  bien  peu 
de  théologiens  gréco-russes  de  nos  jours  répondent  à 
cette  question  par  l'affirmative.  C'est  qu'ils  sont  divisés 
sur  le  sujet  même  de  l'infaillibilité  de  l'Église.  La 
plupart  font  dépendre  l'œcuménicité  définitive  d'un 
concile,  et  par  conséquent  son  infaillibilité,  du  consen- 
tement subséquent  unanime  de  l'Église.  Ce  consen- 
tement subséquent  unanime  est  considéré,  de  nos 
jours,  par  la  plupart  des  théologiens,  soit  comme  la 
confirmation  indispensable  des  décrets  du  concile, 
soit  tout  au  moins  comme  le  seul  critère,  la  seule 
marque  d'œcuménicité  d'un  concile.  C'est,  au  fond, 
la  doctrine  de  nos  anciens  gallicans  et  celle  des  jansé- 
nistes actuels. 

Que  faut-il  entendre  par  le  consentement  unanime 
de  l'Église?  Certains  le  limitent  au  consentement  de 
tous  les  patriarches  et  évêques  de  l'Église  universelle, 
même  de  ceux  qui  n'ont  pas  assisté  au  concile.  C'est 
l'opinion  la  plus  modérée,  celle  qui  se  rapproche  le  plus 
de  la  thèse  catholique,  en  ce  sens  qu'elle  considère 
le  corps  épiscopal  comme  le  véritable  sujet  de  l'infailli- 
bilité. Elle  n'en  est  pas  moins  inacceptable,  en  tant 
qu'elle  fait  dépendre  l'infaillibilité  du  concile  de  l'accep- 
tation unanime  subséquente  des  évêques  qui  n'ont 
pas  pris  pari  à  l'assemblée.  Si  on  appliquait  ce  critère 
aux  anciens  conciles,  plusieurs  d'entre  eux,  sinon  tous, 
et  en  particulier  le  plus  nombreux  d'entre  eux,  le 
concile  de  Chalcédoine,  perdraient   leur  œcuméniclté. 

D'autres  parlent  du  consentement  de  toute  l'Église 
en  général,  pasteurs  et  fidèles,  sans  distinction.  Un 
grand  nombre  distinguent  nettement  entre  l'accep- 
tation des  chefs  des  Églises  particulières  et  de  leurs 
évêques  et  l'acceptation  du  clergé  inférieur  et  de  la 
masse  des  fidèles.  (Test  ce  consentement  unanime  des 
clercs  inférieurs  et  des  fidèles  qui,  d'après  eux,  cons- 
titue soit  la  condition,  soit,  tout  au  moins,  le  critère 
visible  de  l'œcuménicité.  La  distinction  entre  condition 
et  critère  est  intéressante  en  théorie;  en  pratique,  elle 
n'a  aucune  portée.  Si,  en  effet,  l'acceptation  subsé- 
quente de  toute  l'Église,  et  en  particulier  du  peuple 
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[idole,  est  l'unique  marque  visible  à  laquelle  nous 
puissions  reconnaître  qu'un  concile  est  œcuménique 
et,  par  conséquent,  infaillible,  il  suit  de  là  que  le  corps 
épiscopal  considéré  en  lui-même  indépendamment  de 
la  masse  des  fidèles  n'est  pas  le  véritable  sujet  de 
l'infaillibilité.  Ce  sujet,  c'est  le  corps  de  l'Église  pris 
dans  sa  totalité;  c'est  même,  avant  tout,  le  peuple 
fidèle  pris  à  part  du  collège  des  évêques. 

C'est  bien  jusqu'à  celte  conception  extrême  qui 
voit  dans  le  peuple  fidèle  le  véritable  sujet  de  l'infailli- 
bilité ecclésiastique,  qu'en  arrivent  la  plupart  des 
théologiens  gréco-russes  contemporains.  Nous  trou- 
vons les  premières  traces  de  cette  théorie  chez  les 
théologiens  russes  protestantisants  du  xvmc  siècle. 
L'un  d'entre  eux,  Théophylacte  Gorskij,  écrit,  par 
exemple  :  «  Dans  les  conciles  se  réunissent  les  docteurs 
et  les  délégués  de  l'Église,  à  qui  toute  la  communauté 
des  croyants  a  confié  le  pouvoir  d'examiner  et  de 
trancher  les  points  douteux  et  controversés  et  d'en 
donner  une  interprétation  officielle.  »  Orienlalis 
Ecclesiœ  dogmala  seu  doctrina  cliristiana  de  credendis, 
3°  éd.,  Moscou,  1831,  p.  277.  Elle  apparaît  ensuite 
dans  un  document  officiel  où  l'on  ne  s'attendrait  pas 
à  la  rencontrer,  à  savoir  dans  l'encyclique  des  quatre 
patriarches  d'Orient  écrite  en  1848  en  réponse  à 
l'encyclique  que  leur  avait  adressée  le  pape  Pie  IX 
pour  les  inviter  à  l'union.  On  lit  textuellement  dans 
cette  pièce  le  passage  suivant  :  «  Chez  nous,  ni  les 
patriarches  ni  les  synodes  n'ont  jamais  réussi  à 
introduire  des  nouveautés,  parce  que  le  défenseur  de 
la  religion  est  le  corps  même  de  l'Église  81.6x1  ô 
Û7repaa7ïicj-r7)ç  ttjç  OpvjCTXEÎaç  scrùv  ocùto  to  aôJjjLa 
-r7)ç  'ExxXKjaiaç,  c'est-à-dire  le  peuple  lui-même,  qui 
veut  que  sa  religion  reste  immuable  à  jamais  et 
conforme  à  la  tradition  de  ses  pères.  De  cette  disposi- 
tion du  peuple  orthodoxe  plusieurs  papes  et  plusieurs 
patriarches  latinophrones,  depuis  le  schisme,  ont  fait 
l'expérience  et  n'ont  abouti  à  rien  dans  leurs  tenta- 
tives. »  Mansi-Petit,  Concil.,  t.  xl,  col.  407. 

Alexis  Khomiakov  fut  heureux  de  saisir  ce  témoi- 
gnage pour  donner  du  poids  à  sa  nouvelle  théorie  de 
l'Église  égalitairc  et  communiste.  D'après  lui,  la 
distinction  classique  entre  Église  enseignante  et  Église 
enseignée  est  à  rejeter.  Le  charisme  de  l'infaillibilité, 
qui  a  pour  condition  sine  qua  non  la  sainteté,  n'appar- 
tient pas  à  un  seul  homme  ou  à  un  petit  groupe.  C'est 
le  patrimoine  commun  de  tous  les  membres  de  l'Église, 
le  bien  de  la  communauté.  Tout  fidèle  est  à  la  fois  un 
enseignant  et  un  disciple.  Les  évêques  réunis  en  concile 
œcuménique  ne  jouissent  pas,  par  eux-mêmes,  du 
privilège  de  l'infaillibilité.  Leurs  décrets  ne  s'avèrent 
infaillibles  que  s'ils  sont  approuvés  par  le  peuple 
chrétien.  L'Eglise  latine  et  le  protestantisme  au  point 
de  vue  de  V Église  d'Orient,  Lausanne,  1872,  p.  62. 

La  théologie  de  Khomiakov,  malgré  son  opposition 
llagrante  aux  thèses  communes  des  manuels  classiques, 
a  eu.  en  Russie,  un  succès  incroyable.  La  plupart  des 
théologiens  russes  contemporains  l'ont  adoptée  en 
lui  faisant  subir  quelques  légères  retouches.  Les 
évêques  réunis  en  concile  ne  sont  que  les  légats  et  les 
mandataires  de  l'Église  universelle.  Leur  rôle  est 
simplement  de  déclarer  et  de  manifester  ce  que  celle-ci 
porte  dans  sa  conscience  depuis  toujours.  Cf.  Alexandre 
Lebedev,  De  lu  primauté  du  pape,  éd.  de  Pétersbourg, 
1904,  p.  37,  69-72.  Aussi  un  concile  ne  devient  œcu- 
ménique que  par  l'acceptation  du  peuple  chrétien. 

Cette  théorie  a,  pour  les  théologiens  gréco-russes, 
un  réel  avantage  apologétique  et  polémique.  Elle  leur 
fournit  une  réponse  à  l'objection  que  leur  font  les 
catholiques  relativement  aux  conciles  unionistes  de 
Constant inoplc  (869-870),  huitième  œcuménique,  de 
Lyon  (1274)  et  surtout  de  Florence  (1439).  Les  dissi 
dents,   en   effet,   n'ont    aucune   raison   sérieuse   à   faire 


valoir  contre  l'œcuménicité  du  premier  et  du  troisième 
de  ces  conciles.  Les  formes  anciennes  y  furent  obser- 
vées. La  quasi-unanimité  des  prélats  orientaux  en 
accepta  et  en  souscrivit  les  décisions.  Pour  se  débar- 
rasser de  cette  difficulté,  il  n'y  a  qu'une  issue  :  déclarer 
qu'un  concile  n'est  valable  et  œcuménique  que  s'il  est 
accepté  par  le  peuple  chrétien.  Mais  cette  solution 
revient  à  dire  que  c'est  le  peuple  chrétien  qui  est  le 
sujet  et  le  véritable  détenteur  du  privilège  de  l'infailli- 
bilité. Or,  cette  thèse  fut  unaniment  rejetée  au  xvir3  siè- 
cle dans  les  confessions  de  foi  officielles  de  Moghila  et 
de  Dosithée.  Elle  est  réprouvée  comme  une  hérésie 
contraire  à  la  véritable  orthodoxie  par  la  plupart  des 
manuels  de  théologie  qui  étaient  naguère  en  usage  en 
Russie  et  en  Grèce  et  le  sont  encore  en  plusieurs 
Églises  autocéphales.  Ces  manuels  maintiennent  la 
distinction  entre  Église  enseignante  et  Église  ensei- 
gnée et  attribuent  le  privilège  de  l'infaillibilité  au 
seul  collège  des  évêques  réunis  en  concile  œcuménique 
ou  même  —  ceci  est  l'avis  de  quelques-uns  —  dis- 
persés dans  leurs  diocèses.  Il  est  vrai  que  certains 
auteurs  de  manuels  parmi  les  plus  récents  cherchent 
à  combiner  les  deux  conceptions  divergentes  pour 
profiter  des  avantages  de  chacune  d'elles.  Le  véritable 
sujet  de  l'infaillibilité,  disent-ils,  est  bien  le  corps 
épiscopal  réuni  en  concile  général.  Mais  cette  infailli- 
bilité n'est  manifestée  que  par  l'acceptation  subsé- 
quente du  clergé  inférieur  et  des  fidèles.  A  ces  théolo- 
giens il  faut  demander  comment  ils  expliquent  l'œcumé- 
nicité du  concile  de  Chalcédoine,  qui  fut  rejeté  par  de 
nombreux  prélats  et  par  de  populeuses  provinces 
ecclésiastiques.  La  seule  position  logique  est  celle 
qu'exprime  le  Russe  N.-A.  Mouraviev  :  «  Ils  se  trom- 
pent du  tout  au  tout,  dit  ce  théologien,  ceux  qui  pré- 
tendent que,  pour  posséder  une  autorité  œcuménique, 
les  décrets  d'un  concile  général  ont  besoin  d'être 
acceptés  par  le  synode  local  de  chacune  des  Églises 
particulières,  ou  de  recevoir  une  confirmation  spéciale 
du  pape.  A  quoi  bon,  en  effet,  réunir  un  concile 
œcuménique,  si  ses  décrets  doivent  ensuite  être  soumis 
à  l'examen  et  à  la  censure  d'un  nouveau  tribunal? 
Mais  cela  n'est  pas.  Le  jugement  définitif  sur  les 
questions  de  foi  et  de  discipline  a  toujours  été  pro- 
noncé au  sein  du  concile  lui-même;  sans  quoi  les 
Pères  n'auraient  pas  pu  dire  :  «  Il  a  plu  au  Saint- 
«  Esprit  et  à  nous.  »  Les  décrets  conciliaires  ont  toujours 
été  promulgués  comme  immuables  et  comme  obliga- 
toires pour  toutes  les  Églises,  sans  excepter  l'Église 
romaine.  «  Lettre  sur  l'autorité  des  conciles  œcuméniques, 
dans  la  revue  Suppléments  aux  œuvres  des  saints  Pères 
(en  russe),  t.  xvn,  1858,  p.  508.  Mouraviev  oublie 
seulement  de  signaler  que  le  véritable  critère  de 
l'œcuménicité  d'un  concile  pour  l'Église  des  huit 
premiers  siècles  fut  toujours  la  participation  ou 
l'acceptation  de  l'évêque  de  Rome. 

On  ne  saurait  trop  insister  sur  la  gravité  du  conflit 
qui  divise  aujourd'hui  les  théologiens  gréco-russes 
touchant  le  sujet  de  l'infaillibilité.  Cette  gravité  s'est 
manifestée  au  grand  jour  au  sein  du  premier  cou 
de  théologie  orthodoxe,  qui  s'est  tenu  à  Athènes  du 
29  novembre  au  3  décembre  1936.  Les  deux  thèses 
rivales,  celle  des  confessions  de  foi  du  XVIIe  siècle  et 
celle  de  l'école  de  Khomiakov,  s'y  sont  heurtées  de 
front.  Les  théologiens  russes,  parmi  lesquels  se  distin- 
guaient ceux  de  l'école  théologique  de  Paris,  Serge 
Bulgakov  et  (1.  Florovskij,  y  ont  exposé  et  défendu 
l'opinion  de  Khomiakov  contre  les  attaques  de 
l'archimandrite  roumain  Scriban,  partisan  de  la 
doctrine  traditionnelle.  Les  Russes  ont  soutenu  jus- 
qu'au bout  que  c'est  le  peuple  qui  juge  en  définitive 
de  la  véracité  des  décisions  d'un  concile,  et  ils  oui 
habilement  mis  en  avant  le  cas  du  concile  de  Florence. 
Le    scandale    parmi    certains    auditeurs   n'a   pas   été 
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petit.  Pour  qu'il  ne  se  renouvelât  pas,  après  cette  joute, 
qui  fut  la  première,  on  a  supprimé  tout  débat  contra- 
dictoire et  l'on  s'est  contenté  de  lire  des  rapports  sans 
les  discuter.  Cf.  E.  Stéphanou,  Le  premier  congrès  de 
théologie  orthodoxe,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xxxvi, 
1937,  p.  225-238. 

3°  Liff. culte  pratique  de  la  réunion  d'un  concile. 
—  Ce  qui  vient  d'être  dit  démontre  suffisamment 
l'incapacité  radicale  où  se  trouve  l'Église  gréco-russe 
de  réunir  un  véritable  concile  œcuménique.  Il  faut 
ajouter  que,  même  si  les  théologiens  de  cette  Église 
arrivaient  à  s'entendre  entre  eux  sur  les  conditions  et 
les  prérogatives  du  concile  et  faisaient  ainsi  disparaître 
ce  qu'on  peut  appeler  l'impossibilité  de  droit,  il 
resterait  encore  à  vaincre  l'impossibilité  de  fait.  La 
réunion  d'un  concile  plénier  de  l'orthodoxie  orientale 
se  heurte,  en  efîet,  à  des  difficultés  pratiques  peu  com- 
munes. Il  faudrait  commencer  par  faire  cesser  les 
schismes  intestins  signalés  plus  haut  qui  détruisent 
l'unité  de  communion  entre  les  Églises  autocéphales. 
Il  faudrait  ensuite  que  tous  les  États  où  il  existe  une 
Église  autocéphalc  donnent  pleine  liberté  à  ces  Églises 
de  participer  à  l'assemblée,  ce  qu'il  est  difficile  de 
préjuger.  Par  ailleurs,  pour  que  le  concile  plénier  eût 
chance  d'aboutir  à  quelque  résultat  et  ne  fût  pas 
simplement  la  démonstration  éclatante  de  l'anarchie 
doctrinale,  une  entente  préalable  entre  les  principaux 
représentants  de  chaque  autocéphalie  sur  les  questions 
à  traiter  et  les  solutions  à  adopter  serait  nécessaire. 
Avant  le  concile  proprement  dit,  il  faudrait  un  pré- 
concile, une  TrpoaùvoSoç,  tout  comme  pour  la  réussite 
d'une  conférence  internationale  il  faut  que  les  repré- 
sentants des  nations  qui  doivent  y  prendre  part  s'en- 
tendent à  l'avance  sur  les  points  essentiels.  Les  auto- 
rités ecclésiastiques  des  autocéphalies  ont  bien  vu  la 
nécessité  de  ces  pourparlers  préliminaires,  de  ce  pré- 
concile. Il  devait  se  réunir  au  Mont-Athos  en  1932,  mais 
on  a  dû  renvoyer  la  réunion  sine  die.  Si  le  préconcile 
est  impossible,  à  plus  forte  raison  le  concile  lui-même. 
Devant  tous  ces  obstacles,  on  ne  peut  qu'être  de  l'avis 
de  cet  évêque  russe,  qui  disait  en  1904  :  «  Le  concile 
oecuménique  est  présentement  impossible,  comme  il 
le  fut  au  temps  des  premières  persécutions.  »  Cf.  Revue 
internationale  de  théologie,  1904,  p.  185, 189.  Ce  n'est  pas 
après  l'avènement  du  bolchévisme  russe  qu'on  pouira 
mettre  en  doute  le  bien  fondé  de  cette  affirmation. 

4°  Les  succédanés  du  concile  œcumén  que.  —  Pour 
être  complet,  il  nous  faut  dire  un  mot  de  ce  qu'on  peut 
appeler  les  succédanés,  imaginés  par  certains  théolo- 
giens. Comme  l'Église  gréco-russe  non  seulement  n'a 
jamais  eu  de  concile  œcuménique  mais  est  incapable 
d'en  réunir  un,  quelques  théologiens  se  sont  demandé 
s'il  n'existait  pour  l'Église  d'autres  moyens  de  faire 
entendre  sa  voix  infaillible. 

Ils  ont  d'abord  mis  en  avant  ce  que  la  théologie 
catholique  appelle  le  magistère  ordinaire,  c'est-à-dire 
le  consentement  unanime  des  évêques  dispersés  dans 
leurs  diocèses  sur  un  point  déterminé  de  dogme  ou  de 
morale,  sur  une  pratique  intimement  liée  à  une  vérité 
dogmatique.  D'après  la  doctrine  catholique,  cette  sorte 
de  magistère  a  une  autorité  égale  au  concile  œcumé- 
nique :  ce  qu'il  enseigne  est  infailliblement  vrai.  Le 
difficile  est  souvent  de  constater  pratiquement  le 
consentement  en  question.  De  ce  magistère  un  petit 
nombre  seulement  de  théologiens  gréco-russes  font 
mention  expresse.  Les  uns  lui  reconnaissent  l'infailli- 
bilité, les  autres  la  lui  refusent.  Citons  parmi  les  pre- 
miers Macaire  Bulgakov,  le  canoniste  Nicodème 
Milas,  le  professeur  grec  Zikos  Rhosis;  et  parmi  les 
seconds  les  Grecs  C.  Dyovouniotès,  S.  Balanos, 
Ch.  Androutsos.  Ce  dernier  écrivait  expressément 
en  1920  dans  son  opuscule  'ExxXijoLa  xai  TioXiTeta, 
Athènes,  p.  108  en  note  :  «  La  seule  voix  canonique  de 


l'Eglise  est  le  concile  œcuménique.  »  Il  avait  paru 
enseigner  l'infaillibilité  du  magistère  ordinaire  dans 
sa  Aoyp.aTi.XTf),  parue  en  1907,  p.  287-288.  En  général, 
tiennent  pour  cette  infaillibilité  ceux  qui  reconnaissent 
aux  confessions  de  foi  du  xvne  siècle  une  autorité 
égale  à  celle  des  conciles  œcuméniques;  sont  d'un  avis 
opposé  ceux  qui  n'accordent  à  ces  documents  qu'une 
valeur  relative.  Le  nombre  de  ces  derniers  s'accroît  de 
jour  en  jour,  comme  on  a  pu  le  constater  au  récent 
congrès  des  théologiens  orthodoxes  tenu  à  Athènes 
en  193G.  En  fait,  il  est  bien  difficile  d'arriver  à  cons- 
tater l'accord  unanime  de  tout  l'épiscopat  des  Églises 
autocéphales  sur  un  point  quelconque  de  dogme  non 
défini  par  les  anciens  conciles. 

Certains  prônent  une  consultation  générale  des  Églises 
autocéphales  par  échange  de  lettres  synodales.  Le  cas 
se  présenterait  ainsi  :  une  ou  plusieurs  autocéphalies 
prennent  l'initiative  de  proposer  aux  Églises-sœurs  la 
discussion  d'une  ou  plusieurs  questions  controversées. 
Les  synodes  des  diverses  Églises  se  réunissent  et 
donnent  chacun  leur  solution.  Si  toutes  les  réponses 
concordent,  on  a,  par  le  fait  même,  le  verdict  de  toute 
l'Église,  et  ce  verdict  ne  peut  être  qu'infaillible.  Ce 
système  était  recommandé  au  xvne  siècle  par  le 
patriarche  de  Jérusalem,  Nectaire  (f  1676).  Les  théo- 
logiens russes  Macaire  Bulgakov  et  N.  Malinovski  en 
sont  partisans,  ainsi  que  les  canonistes  A.  Pavlov  et 
N.  MilaS. 

Le  rejettent  non  seulement  ceux  qui  refusent  à 
l'Église  gréco-russe  le  titre  d'Église  universelle,  mais 
aussi  d'autres  théologiens,  qui  estiment  cette  consul- 
tation des  Eglises  à  la  fois  inutile,  insuffisante  et 
périlleuse  :  inutile,  parce  qu'il  pourra  arriver  que 
certaines  Églises  ne  répondent  pas;  insuffisante,  parce 
que  le  synode  de  l'autocéphalie  ne  représente  pas 
toujours  tout  l'épiscopat  de  cette  Église  et  aussi  parce 
que,  dans  le  cas,  manque  une  condition  essentielle 
du  concile  œcuménique,  à  savoir  la  délibération  et  la 
recherche  de  la  vérité  faite  en  commun;  périlleuse, 
parce  que,  en  cas  de  dissentiment  entre  les  Eglises,  la 
consultation  aura  pour  effet  de  rendre  public  le 
désaccord  et  de  souligner  la  nécessité  d'un  vrai 
concile  œcuménique.  Cf.  C.  Androutsos,  'ExxXvjata  xal 
TtoXitda,  Athènes,  1920,  p.  107-108  en  note. 

D'autres  pensent  que  l'acceptation  explicite  ou 
implicite  par  toutes  les  Églises  d'une  décision  donnée 
par  le  synode  d'une  Église  particulière  peut  tenir  lieu 
d'un  décret  porté  par  le  concile  œcuménique.  Dans 
ce  cas,  disent-ils,  nous  avons  la  manifestation  suffi- 
sante du  consentement  de  l'Église  entière.  Le  cano- 
niste Milas  voit  l'application  de  ce  système  dans  le  fait 
de  la  réception  par  toutes  les  Eglises  des  deux  confes- 
sions de  loi  de  Moghila  et  de  Dosithée.  Malheureu- 
sement l'application  signalée  porte  à  faux,  connue 
cela  ressort  suffisamment  de  ce  que  nous  avons  dit 
de  ces  deux  confessions.  Et  le  moyen  indiqué  rencontre 
les  mêmes  adversaires  que  le  précédent. 

Enfin,  quelques  uns  ont  mis  en  avant  l'idée  d'un 
concile  œcuménique  en  petit,  en  miniature  :  Un  petit 
nombre  île  délégués  de  chaque  autocéphalie  munis  de 
pleins  pouvoirs  pour  discuter  et  vuler  se  réuniraient 
pour  définir  et  légiférer.  On  aurait  l'équivalent  d'un 
concile  œcuménique,  puisque  chaque  Église  parlerait 
par  la  voix  de  ses  délégués.  Les  Russes  A.  Pavlov  et 
N.  Malinovski  ont  suggéré  celte  solution.  Mais  les 
raisons  invoquées  contre  les  deux  systèmes  précédents 
valent  également  contre  celui-ci.  11  ne  semble  pas, 
du  reste,  qu'il  ait  jamais  été  employé.  On  a  voulu 
réunir  au  Mont-Athos,  en  1932,  une  assemblée  de  ce 
genre.  On  ne  lui  donnait  pas  le  titre  de  concile  œcu- 
ménique, mais  celui  île  préconcile,  -po^  ivoSoç.  On  a, 
du  reste,  été  obligé  de  renoncer  au  projet  devant 
l'impossibilité  pratique  de  le  réaliser. 
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\insi.  de  quelque  côté  qu'on  retourne  le  problème, 
il  apparaît  insoluble  et  la  réalité  éclate  à  tous  les 
yeux  :  l'Église  gréco-russe  est  dans  l'impuissance 
radicale  de  réunir  un  nouveau  concile  œcuménique. 
Elle  est,  en  fait,  privée  de  tout  magistère  infaillible. 
De  tous  les  résultats  du  schisme  byzantin  au  point  de 
vue  ecclésiologique  celui  là  est  sans  doute  le  plus 
grave.  C'est  cependant  celui  qui  a  été  le  moins  aperçu 
jusqu'ici  par  les  théologiens  occidentaux. 

IV.  Le  schisme  byzantin  et  l'indépendance  de 
l'Église.  —  Parmi  les  propriétés  fondamentales  de 
l'Église,  il  faut  placer  sa  parfaite  indépendance  vis-à- 
vis  de  l'État  pour  tout  ce  qui  regarde  la  poursuite  de 
sa  fin  propre,  qui  est  la  sanctification  et  le  salut 
éternel  des  hommes  selon  la  doctrine  et  les  préceptes 
de  Jésus-Christ,  son  divin  fondateur.  Le  Christ  a 
donné  pour  mission  à  la  société  religieuse  qu'il  a 
fondée  de  continuer  son  œuvre  de  sanctification  et 
de  salut  jusqu'à  la  fin  des  temps.  Dans  l'exercice  de 
cette  mission,  l'Église  est  pleinement  autonome.  Elle 
constitue  donc  une  société  parfaite  dans  les  limites  de 
son  mandat  divin  et  elle  a  droit  à  tout  ce  qui  lui  est 
nécessaire  pour  l'accomplir.  Le  Christ  ne  lui  a  pas 
conféré  un  pouvoir  direct  sur  l'État  et  les  choses  qui 
sont  directement  de  son  ressort,  c'est-à-dire  les  choses 
temporelles;  mais  indirectement,  à  cause  de  la  con- 
nexion étroite  qu'une  affaire  temporelle  peut  avoiravec 
la  fin  propre  de  l'Église,  c'est-à-dire  avec  la  sanctifi- 
cation et  le  salut  éternel  des  âmes,  il  peut  arriver  que 
l'Église  ait  à  dire  son  mot,  et  un  mot  autoritaire  et 
décisif,  dans  cette  affaire.  C'est  ce  qu'on  a  appelé  le 
pouvoir  indirect  de  l'Église  sur  le  temporel.  Ce  pouvoir 
découle  de  la  subordination  des  lins. 

Tels  sont  les  principes.  On  sait  que  les  choses  ne  se 
liassent  malheureusement  pas  toujours  de  la  sorte. 
L'Église  doit  lutter  continuellement  pour  son  indé- 
pendance et  n'arrive  pas  toujours  et  partout  à  faire 
respecter  ses  droits,  n'ayant  pas  eu  toujours  la  force 
matérielle  à  son  service.  Le  plus  souvent,  elle  doit 
transiger  par  amour  de  la  paix  et  pour  éviter  un  plus 
grand  mal  par  des  accords  avec  la  puissance  tempo- 
relle, quand  le  droit  divin  n'est  pas  directement  en  jeu. 
Nous  avons  vu,  en  parlant  des  causes  du  schisme 
byzantin,  le  mal  dont  a  souffert  l'Église  orientale  à 
partir  de  la  conversion  de  Constantin.  L'empereur  a 
voulu  exercer  une  autorité  souveraine  sur  les  affaires 
ecclésiastiques.  Tant  que  dura  l'union  de  l'Église  by- 
zantine avec  l'évoque  de  Rome,  successeur  de  Pierre 
comme  primat  de  l'Église  universelle,  le  césaropa- 
pisme  fut  contenu  dans  certaines  limites,  l'Église 
orientale  eut  un  recours  contre  les  abus  de  pouvoir  du 
souverain,  et  plusieurs  fois  celui-ci  dut  s'incliner  devant 
l'autorité  souveraine  du  pape.  Il  lui  arriva  même  d'en 
appeler  à  cette  autorité  de  son  propre  mouvement 
pour  rétablir  la  paix  dans  une  Église  divisée  par  sa 
propre  faute.  Mais  une  fois  que  le  schisme  fut  consom- 
mé, aucun  obstacle  ne  s'opposa  plus  à  l'omnipotence 
de  l'empereur  —  disons  de  l'État  en  général  —  sur 
l'Église  et  ce  qui  la  regarde.  Le  pouvoir  suprême  de 
juridiction  que  n'exerça  plus  le  pape  fut  exercé  par  le 
souverain.  Ce  n'est  que  dans  ces  dernières  années  que 
l'Église  russe  a  commencé  à  goûter  du  régime  de  la 
séparation  totale  et  de  l'ignorance  réciproque,  qui,  en 
Russie,  a  été  le  régime  de  la  persécution  de  l'Église 
par  l'État,  et  ailleurs  celui  du  schisme  et  des  divisions 
intestines. 

11  ne  peut  s'agir  d'esquisser  ici,  même  en  raccourci, 
l'histoire  des  relations  de  chacune  des  Églises  auto- 
céphales  avec  le  pouvoir  civil.  Nous  nous  bornerons  : 
1"  à  donner  une  vue  générale  de  ces  relations  dans  ce 
qu'elles  présentent  de  commun,  spécialement  dans 
l'état  présent;  2°  à  signaler  quelques  détails  typiques 
<\u  césaropapisme  byzantin  et  turc  sur  le  patriarcat 


œcuménique,  du  césaropapisme  russe  et  du  régime 
imposé  à  certaines  autocéphalies  plus  récentes  :  Église 
hellénique,  Église  roumaine,  Église  serbe.  Nous 
terminerons  par  un  bref  exposé  des  opinions  des 
théologiens  gréco-russes  sur  les  relations  de  l'Église 
et  de  l'État. 

/.  APERÇU  D'EN  HE  M  BLE  8VR  LES  RELATIONS  DES 
ÉQUSES   AUTOCÉPIIALES  AVEC   LE  POUVOIR  CIVIL.  — 

Si  on  les  considère  dans  leurs  relations  avec  l'État, 
ces  Eglises  apparaissent,  à  part  quelques  exceptions 
récentes,  tout  à  fait  dépendantes  et  subordonnées.  On 
peut  poser  en  principe  que  l'autorité  visible  suprême 
dans  le  gouvernement  de  chaque  autocéphalie  et 
l'administration  de  ses  biens  appartient  non  au  synode 
ecclésiastique  qui  paraît  la  régir,  mais  au  pouvoir  civil 
du  pays  où  elle  se  trouve.  L'État  joue  à  peu  près  le 
même  rôle  que  le  pape  dans  le  gouvernement  de 
l'Église  catholique. 

De  cette  sujétion  de  l'Eglise  à  l'État  dans  le  passé 
comme  dans  le  présent,  beaucoup  de  théologiens  dissi- 
dents de  nos  jours,  ne  veulent  pas  convenir,  surtout 
quand  ils  font  de  la  polémique.  Ils  trouvent  tout  à 
fait  inexact  le  terme  de  césaropapisme  et  nient  que  le 
basileus  byzantin  ou  le  tsar  russe  aient  jamais  exercé 
les  pouvoirs  ecclésiastiques  suprêmes.  Cette  vue  repose 
sur  une  équivoque  facile  à  dissiper.  Nous  ne  disons 
pas  que  l'Etat  s'attribue  tous  les  pouvoirs  du  pape, 
car  il  est  évident  qu'il  n'exerce  pas  le  pouvoir  d'ordre. 
Mais  il  est  incontestable  qu'il  s'arroge  le  pouvoir 
suprême  de  juridiction  ou  de  gouvernement  propre- 
ment dit  et  qu'il  a  parfois  usurpé  le  magisterium  ou 
pouvoir  suprême  d'enseignement  en  matière  doctri- 
nale, témoin  les  décrets  dogmatiques  des  empereurs 
byzantins.  Cette  maîtrise  de  l'État  sur  l'Église  a 
revêtu  dans  le  passé  et  revêt  encore  de  nos  jours  des 
formes  variées.  Elle  est  plus  ou  moins  étendue,  plus 
ou  moins  étroite  suivant  les  temps  et  les  lieux.  Tantôt 
elle  ressemble  au  gouvernement  d'un  pape  des  pre- 
miers siècles  n'intervenant  dans  les  affaires  des  Églises 
locales  que  rarement  et.  pour  les  questions  d'impor- 
tance majeure.  Tantôt  cette  ingérence  rappelle  et 
dépasse  même  le  gouvernement  centralisateur  d'un 
pape  contemporain.  Mais  c'est  toujours  l'État  qui 
demeure  l'autorité  suprême  et  qui  impose  finalement 
sa  solution  en  cas  de  conflit. 

Les  principales  manifestations  de  la  suprématie 
de  l'État  dans  les  autocéphalies  actuelles  sont  les 
suivantes  :  1.  C'est  lui  qui  intervient  pour  élaborer,  ou 
du  moins  pour  reviser,  corriger  et  approuver  défini- 
tivement le  statut  qui  régit  chaque  Église  autocé- 
phale  et  détermine  son  organisation  intérieure.  Si 
l'autorité  ecclésiastique  est  récalcitrante,  l'État 
impose  de  force  sa  manière  de  voir.  La  plupart  des 
autocéphalies  actuelles  ont  modifié  leur  constitution 
particulière  depuis  la  fin  de  la  guerre  de  1911;  quel- 
ques-unes même  en  ont  changé  plusieurs  fois.  Or,  la 
part  du  pouvoir  séculier  dans  la  rédaction  des  statuts  a 
été  prépondérante  et  son  autorité  toujours  souveraine. 

2.  L'État  participe  habituellement  d'une  manière 
directe  à  l'élection  du  primat  de  chaque  autocéphalie. 
En  tout  cas,  c'est  lui  qui  approuve  et  confirme 
l'élection. 

3.  Il  en  va  de  même  pour  l'élection  des  évèques.  Si 
ce  n'est  pas  toujours  lui  qui  désigne  l'élu  parmi  les 
candidats  présentés  par  les  synodes  locaux,  c'est 
toujours  lui  (pii  approuve  et  confirme  l'élection. 

4.  D'une  manière  générale,  les  décisions  des  synodes 
ecclésiastiques,  pour  être  exécutoires,  doivent  être 
approuvées  par  le  pouvoir  civil.  Quelquefois  un  repré 
sentant  de  l'État  assiste  aux  séances  soit  avec  voix 
délibéralive,  soit  avec  voix  simplement  consultative. 
En  Russie,  avant  la  guerre,  le  haut-procureur  du  Saint- 
Synode  fixait  lui-même  le  sujet  des  délibérations. 


1437 


SCHISME    BYZANTIN.    RAPPORTS    AVEC    L'ÉTAT 


1438 


5.  L'Étal  contrôle  toujours  l'administration  des 
biens  ecclésiastiques.  11  n'est  pas  rare  qu'il  se  per- 
mette des  confiscations  malgré  les  protestations  de 
l'Église. 

Au  demeurant,  cette  mainmise  de  l'État  sur  l'Église, 
malgré  son  caractère  d'intrusion  et  d'usurpation,  est, 
tout  compte  fait,  plus  utile  que  préjudiciable  aux 
autocéphalies  nationales.  Elle  dirime  les  conflits, 
empêche  les  schismes  intestins,  arrête  les  controverses 
doctrinales,  impose  parfois  des  réformes  salutaires, 
pourvoit  à  l'entretien  du  clergé,  défend  efficacement 
l'Église  contre  les  ennemis  du  dedans  et  du  dehors  et 
spécialement  contre  la  propagande  étrangère,  si  bien 
qu'on  est  en  droit  d'affirmer  qu'elle  constitue  pour 
chacune  des  Églises  autocéphales  soumises  à  ce  régime 
le  plus  ferme  soutien  de  son  existence,  le  plus  sûr 
garant  de  sa  stabilité.  Il  suffit,  en  effet,  que  cette  main 
de  l'État  se  retire  pour  qu'aussitôt  naissent  les  conflits 
sans  issue,  se  multiplient  les  schismes  et  les  divisions, 
comme  en  témoigne  l'histoire  de  l'Église  russe  contem- 
poraine, depuis  qu'elle  est  livrée  à  elle-même.  Ne 
compte-t-on  pas,  à  l'heure  actuelle,  une  douzaine  de 
hiérarchies  russes  différentes,  dont  plusieurs  s'anathé- 
matisent  entre  elles"?  Et,  pour  ce  qui  est  du  dogme,  les 
audaces  de  l'école  théologique  russe  de  Paris  ont  déjà 
soulevé  de  violentes  protestations  dans  plusieurs  auto- 
céphalies et  provoqué  des  anathèmes.  On  a  accusé  le 
professeur  Serge  Hulgakov  de  renouveler  les  étrangetés 
du  vieux  gnostique  Yalentin,  cf.  art.  Russik,  col.  366 
et  le  métropolite  de  Kiev,  Antoine  Khrapovitskij,  chef 
d'une  des  Églises  des  Russes  émigrés  établi  à  Carlo- 
vitz,  a  dû  retirer  de  la  circulation  un  nouveau  caté- 
chisme qu'il  publia  en  1924  et  qui  s'écartait  par  trop, 
sur  certains  points,  du  catéchisme  de  Philarète.  Le 
même  phénomène  de  conflits  et  de  divisions  perpé- 
tuelles se  reproduit  partout  où  l'État  n'intervient  pas 
en  souverain  pour  imposer  sa  volonté,  comme  on  le 
voit  pour  le  patriarcat  d'Antioche,  depuis  qu'il  se 
trouve  sous  le  mandat  français  de  Syrie;  pour  l'Église 
de  Chypre,  depuis  qu'elle  est  sous  la  domination 
anglaise  et  surtout  pour  l'archevêché  grec  d'Amérique, 
où  règne  la  pleine  liberté.  Aussi  peut-on  dire  que  ce 
qu'il  peut  arriver  de  pire  à  ces  Églises,  c'est  de  perdre 
la  protection  de  l'État  et  d'être  séparées  de  lui. 

II.  LES  VARIÉTÉS  DV  CÉ8AR0PAPISME  ORIENTAI 
depuis  le  .schisme. —  Le  césaropapisme  actuel  n'est 
que  la  continuation  atténuée  du  césaropapisme 
byzantin  d'autrefois. 

1°  A  Constantinople.  -  Ce  que  fut  ce  césaropapisme 
avant  la  consommation  du  schisme  et  à  quels  lamen- 
tables résultats  il  aboutit,  nous  l'avons  dit  brièvement 
dans  l'article  précédent,  en  parlant  des  causes  du 
schisme;  cf.  col.  1313  sq.  Quand  furent  définitivement 
rompus  les  liens  qui  rattachaient  l'Église  byzantine  au 
centre  de  la  catholicité,  la  souveraineté  des  empereurs 
en  matière  ecclésiastique  ne  connut  plus  de  limites. 
Sans  doute  les  souverains  de  Byzance  ne  réalisèrent 
pas  toujours  leurs  desseins  dans  ce  domaine.  Nous  en 
avons  la  preuve  dans  ce  que  nous  avons  dit  sur  les 
essais  d'union  avec  Rome,  du  xne  siècle  au  concile  de 
Florence.  Leur  volonté  se  heurta  parfois  à  la  résistance 
passive  des  prélats,  des  moines  et  du  peuple.  Mais, 
toutes  les  fois  qu'ils  le  voulurent,  ils  brisèrent  cette 
résistance  par  la  force  et  passèrent  outre.  Nombreux 
furent  les  patriarches  et  les  évêques  qu'ils  déposèrent 
ou  firent  déposer  par  des  synodes  à  leur  dévotion.  Ils 
furent  vraiment  les  chefs  visibles  de  leur  Église,  tout 
comme  le  pape  est  le  chef  visible  de  l'Église  catholique. 
Ils  manifestèrent  de  bien  des  façons  leur  autorité 
souveraine. 

1.  Ils  légiférèrent  sur  l'Église,  même  en  matière 
purement  spirituelle,  par-dessus  et  quelquefois  contre 
les  canons,  comme  en  témoignent  leurs  nombreuses 


novelles,  vsocpaL  Tout  comme  les  papes,  ils  publièrent 
des  constitutions,  des  bulles,  xpua66ooXA'x,  sur  les 
affaires  ecclésiastiques.  Le  synode  permanent  de 
Constantinople,  présidé  par  le  patriarche,  était  habi- 
tuellement l'intermédiaire  dont  ils  se  servaient  pour 
exercer  leur  pouvoir  suprême.  Les  décrets  de  ce  synode 
étaient  dans  ce  cas,  approuvés  et  confirmés  par  eux. 
Le  basileus,  par  exemple,  institue  de  nouvelles  fêtes 
liturgiques.  Il  impose  ses  décrets  sous  peine  d'ana- 
thème,  accorde  des  dispenses  matrimoniales  en  degrés 
défendus  par  les  canons,  se  réserve  la  juridiction 
immédiate  sur  les  monastères  de  l'Athos,  promulgue 
des  ordonnances  sur  la  communion  eucharistique, 
révise  et  parfois  annule  les  épitimies  ou  pénitences 
sacramentelles  imposées  par  des  prêtres  ou  des  prélats 
pour  certains  délits.  Il  se  considère  comme  le  gardien 
de  l'orthodoxie  et  sévit  molli  proprio  contre  les 
hérétiques. 

2.  Ce  qu'ils  firent  durant  les  premiers  siècles,  les 
basileis  le  continuèrent  dans  la  suite  :  ils  convo- 
quèrent les  synodes  et  souvent  les  présidèrent  en 
personne,  promulguèrent  leurs  décrets.  Même  après 
la  fête  de  l'orthodoxie,  célébrée  en  843,  ils  se  mêlèrent 
encore  de  publier  des  décrets  dogmatiques  et,  par  la 
crainte  ou  la  violence,  forcèrent  les  prélats  à  embrasser 
leurs  opinions  sur  certaines  questions  de  théologie. 
Alexis  Comnène,  Manuel  Comnène,  Jean  Cantacuzène 
se  montrèrent,  sur  ce  chapitre,  les  dignes  émules  de 
Constance  et  de  Justinien  Ier.  Au  concile  de  Florence, 
les  Latins  purent  constater  que  le  basileus  était  le 
vrai  pape  des  Grecs  pour  ce  qui  regarde  les  questions 
dogmatiques.  Le  fut  lui  le  véritable  régulateur  des 
délibérations  et  des  discussions  dans  le  concile  des 
Crées.  A  Ferrare,  comme  à  Florence,  patriarche  cl 
métropolites  reçoivent  les  instructions  et  le  mot  d'ordre 
de  Jean  VIII  Paléologue.  Ils  ont  défense  de  soulever 
certaines  questions,  de  répondre  aux  Latins  sur  certains 
sujets  épineux.  Interrogés  en  privé  sur  ces  points,  ou 
bien  ils  ne  répondent  pas,  se  retranchant  derrière  la 
volonté  impériale,  ou  bien  ils  donnent  leur  sentiment 
particulier  sous  toute  réserve,  déclarant  qu'ils  ne  peu- 
vent rien  décider  sans  la  permission  et  la  présenc  i  de 
l'empereur.  Nous  ne  connaissons  pas  de  témoignage  plus 
fort  pour  démontrer  le  rôle  vraiment  papal  assumé 
par  le  basileus  que  la  lecture  des  actes  du  concile 
unioniste. 

3.  Les  empereurs  cherchèrent  toujours  à  avoir  un 
patriarche  docile  à  leurs  volontés.  Aussi  veillaient-ils 
avec  soin  à  l'élection  de  ce  dignitaire,  qu'ils  choisis- 
saient eux-mêmes  parmi  les  trois  noms  qu'on  leur  pro- 
posait. Quand,  trompés  dans  leurs  conjectures,  ils  le 
trouvaient  récalcitrant,  ils  n'hésitaient  pas  à  s'en  dé- 
barrasser par  des  procédés  revêtant  plus  ou  moins  les 
formes  canoniques.  Les  dépositions  de  patriarches  ne 
furent  pas  rares  aux  xme  et  xive  siècles.  Les  empe- 
reurs se  mêlaient  aussi  de  l'élection  des  évêques  et  les 
déposaient  à  l'occasion.  Les  canonistes  leur  reconnais- 
saient le  droit  de  créer,  de  supprimer  les  sièges  épis- 
copaux,  de  les  élever  au  rang  de  métropoles,  de  fixer 
les  limites  de  leur  territoire,  d'accorder  aux  évêques  la 
permission  de  porter  le  cebexoç. 

■1.  Le  droit  souverain  d'inspection  sur  toute  l'Eglise 
byzantine  leur  revenait;  d'où  le  titre  d'épistnnonarques 
de  l'Église,  ÈTTiar/jjxovotp/al  -njç  'ExxA^rr'laç,  que  leur 
décerne  le  canoniste  du  xnr3  siècle  Démélrius  Choma- 
ténus. 

5.  Sans  avoir  le  pouvoir  d'ordre,  ils  faisaient  figure 
de  grands-prêtres  dans  une  certaine  mesure,  et  on  leur 
donne  parfois  le  titre  d'àp/iepeuç.  Tous  les  privilèges 
liturgiques  qu'on  pouvait  concéder  à  un  laïque  privé 
du  sacerdoce  leur  furent  accordés.  Le  concile  in 
Trullo,  par  son  69e  canon,  leur  avait  ouvert  la  porte 
du  sanctuaire.  On  leur  octroya  la  faculté  pontificale 
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de  bénir  le  peuple  avec  le  cierge  à  trois  branches, 
Tpoojpiov,  celle  de  manier  l'encensoir,  celle  de  faire 
des  homélies  aux  fidèles  à  volonté.  Dans  les  proces- 
sions solennelles,  ils  s'avançaient  revêtus  des  orne- 
ments pontificaux;  mais  pour  la  célébration  de  la 
sainte  liturgie,  dans  le  long  défilé  des  ministres  sacrés, 
ils  n'obtenaient  que  le  rang  de  8s7TOUt5toç,  le  33e  de 
la  série  sur  un  total  de  75  dignitaires.  Cf.  N.  Souvorov, 
Manuel  de  droit  ecclésiastique,  4e  éd.,  Pétersbourg, 
1912,  p.  75-78.  On  sait  d'ailleurs  que  les  empereurs 
«  romains  »  d'Occident  jouissaient  de  privilèges  ana- 
logues et  chantaient  l'évangile  à  la  messe  solennelle. 

Toutes  les  fonctions,  tous  les  privilèges  que  nous 
venons  d'énumérer,  et  en  particulier  les  privilèges 
liturgiques,  ne  pouvaient  convenir  aux  souverains 
infidèles  qui  régnèrent  sur  les  bords  du  Bosphore 
à  partir  de  1453.  Cependant,  chose  à  peine  croyable, 
les  sultans  musulmans  héritèrent  dans  une  certaine 
mesure  de  la  juridiction  papale  dévolue  aux  empereurs 
chrétiens  sur  l'Église.  Ils  se  réservèrent  en  particulier 
le  droit  d'approuver  et  de  confirmer  le  patriarche 
œcuménique,  pour  autant  que  celui-ci  était  investi 
d'un  vrai  pouvoir  politique  sur  la  nation  grecque. 

Les  interventions  multiples  du  gouvernement  turc 
dans  les  affaires  de  l'Église  chrétienne  au  cours  des 
siècles,  furent  dues  non  à  un  dispositif  légal  fixé  à 
l'avance,  mais  aux  intrigues  des  prélats  ou  des  laïcs 
influents.  Ces  intrigues  sans  cesse  renouvelées  eurent 
pour  elïet  d'introduire  la  simonie  comme  un  usage 
courant  dans  les  élections  patriarcales  ou  épiscopales 
et  de  rendre  la  charge  patriarcale  particulièrement 
instable.  De  là  les  perpétuelles  dépositions  et  démissions 
forcées  des  titulaires  de  la  Grande  Eglise,  les  Turcs 
ayant  pris  l'habitude  de  reconnaître  pour  patriarche, 
celui  qui  leur  offrait  la  plus  forte  somme  pour  son  élec- 
tion. Pour  barrer  la  route  aux  intrigants,  le  sultan 
Moustapha  III  fut  même  obligé  de  décréter  en  1769  que 
tout  nouveau  patriarche  payerait  désormais  à  ses  frais, 
et  non  sur  la  caisse  patriarcale,  les  dépenses  de  son 
élection,  qui  s'élevaient  alors  à  120  000  francs  or.  De 
tous  ces  abus  il  a  été  longuement  question  à  l'article 
Constantinople  (Église  de),  t.  ni,  col.  1420-1138, 
1473-1482.  Le  gouvernement  turc  a  été  également 
amené,  en  maintes  circonstances,  à  jouer  le  rôle  de  tri- 
bunal de  suprême  instance  pour  mettre  fin  à  des  conflits 
d'ordre  ecclésiastique,  pour  imposer  des  réformes  dans 
l'organisation  du  patriarcat  œcuménique  et  des  autres 
autocéphalies,  et  cela  souvent  à  la  demande  même  des 
intéressés.  Dans  leur  encyclique  de  18  18  adressée  à 
tous  les  chrétiens  orthodoxes,  dont  nous  avons  déjà 
parlé,  les  quatre  patriarches  d'Orient  ne  faisaient  pas 
difficulté  de  le  reconnaître  :  «  Dans  les  cas  extra- 
ordinaires et  difficiles,  e,cii\  sient-  ils,  les  patu arches 
d'Alexandrie,  d'Antioche  et  de  Jérusalem,  écrivent  au 
patriarche  de  Constantinople,  parce  que  cette  ville  est 
le  siège  de  l'empire  et  à  cause  de  la  préséance  de  ce 
siège  dans  les  conciles;  et  si  le  concours  fraternel  remédie 
à  la  perplexité,  la  chose  en  reste  là;  sinon  on  se  réfère 
au  gouvernement  suivant  l'usage  établi.  »  Mansi  Petit, 
Concil.,  t.  xi.,  col.  -102. 

2°  En  Russie.  —  L'Église  russe,  durant  les  premiers 
siècles  de  son  existence,  échappa  aux  excès  du  césaro- 
papisme  byzantin.  Jusqu'à  l'invasion  des  Mongols,  la 
Russie  était  <li\  isée  en  une  multitude  de  petites  princi- 
pautés cl  aucun  des  kniazes  n'avait  assez,  d'autorité 
pour  jouer  le  rôle  d'un  vrai  basileus.  Sous  la  domi- 
nation mongole,  l'Église  continua  à  jouir  d'une  auto- 
nomie relative.  Les  Talars,  qui  avaient  embrassé 
l'islamisme  vers  1272,  se  montrèrent  fort  tolérants 
pour  les  chrétiens  cl  défendirent  même  parfois  les 
prélats  russes  contre  les  abus  de  pouvoir  des  kniazes 
indigènes.  Mais,  après  que  les  grands  kniazes  de  Mos- 
cou  curent   secoué   le  joug  des   infidèles,   après   qu'ils 


eurent  affranchi  l'Église  russe  de  la  tutelle  du  pa- 
triarcat œcuménique  et  qu'ils  eurent  «  rassemblé  la 
plus  grande  partie  des  terres  russes  »,  ils  ne  tardèrent 
pas  à  se  considérer  comme  les  héritiers  des  basileis 
byzantins  et  à  marcher  sur  leurs  traces  dans  leur 
attitude  à  l'égard  de  l'Église.  De  celle-ci  ils  ne  furent 
pas  seulement  les  protecteurs  attitrés,  mais  aussi  les 
vrais  chefs,  les  papes  véritables.  On  les  vit  procéder  à 
la  création  de  nouveaux  diocèses,  à  la  transformation 
des  anciens,  à  la  nomination  des  métropolites.  Le 
grand  kniaz.  Vassili  Vassilieviô  avait  coutume  de  dire  : 
«  Celui  qui  aura  notre  faveur  sera  le  métropolite  de 
toute  la  Russie.  »  A  partir  d'Ivan  III  (1462-1505), 
l'investiture  du  métropolite  se  fit  par  la  tradition  du 
bâton  pastoral,  et  après  qu'Ivan  IV  le  Terrible 
("1533-1584)  eut  pris  le  titre  de  tsar,  rien,  dans  la  vie 
de  l'Église,  n'échappa  à  son  ingérence  et  à  son  contrôle 
souverain  :  rites  liturgiques,  canonisation  des  saints, 
institution  de  fêtes  nouvelles,  discipline  canonique, 
réforme  des  monastères,  procédure  ecclésiastique,  etc. 
Le  tsar  convoquait  le  synode  des  évoques  russes,  en 
désignait  les  membres,  déterminait  la  matière  des 
délibérations,  présidait  les  sessions,  approuvait  ou 
rejetait  les  décrets,  les  promulguait  en  son  nom,  veil- 
lait même  à  la  rédaction  définitive  des  actes.  Contrai- 
rement à  ce  qu'on  pourrait  croire,  ce  ne  furent  point 
les  évoques  russes  qui  eurent  l'initiative  de  la  création 
du  patriarcat  de  Moscou;  ce  fut  le  tsar,  comme  il 
ressort  de  tous  les  documents  historiques.  Cf.  A.  Pav- 
lov, Cours  de  droit  ecclésiastique  (en  russe),  Serghiev 
Possad,  1902,  p.  168;  N.-Th.  Kapferev,  Le  palriardw 
Nîcon  et  le  tsar  Alexis  Mikhaïlovitch,  t.  il,  c.  n, 
p.  50-121  (en  russe):  A. -la.  Spakov,  L'Éqlise  et  l'État 
dans  l'empire  moscovite.  Le  règne  de  Féodor  Ivanovilch  : 
La  constitution  du  patriarcaten  Russie  (cnrussc),Ode^.\. 
1912,  p.  xi-xii.  Contre  cette  immixtion  anticanonique 
le  haut  clergé  essaya  parfois  de  protester  timidement; 
mais  il  dut  se  plier  aux  volontés  du  souverain  et  finit 
par  s'habituer  à  ce  régime  et  à  le  trouver  normal 
jusqu'au  jour  où  le  patriarche  Nicon  tenta  de  rendre 
son  indépendance  à  l'Église.  Il  ne  réussit  malheu- 
reusement pas  et  sa  tentative  n'eut  d'autre  résultat 
que  d'inspirer  à  Pierre  le  Grand  la  suppression  du 
patriarcat  et  une  nouvelle  organisation  ecclésiastique, 
qui  soumet  lait  l'Église  russe  à  un  césaropapisme  dra- 
conien, pire  que  le  césaropapisme  byzantin.  Voir 
art.  Russie,  col.  272  sq.;  324  sq. 

Cette  nouvelle  organisation  est  détaillée  dans  le 
fameux  Règlement  ecclésiastique,  œuvre  de  Théophane 
Procopovië,  tout  acquis  aux  idées  césaropapistes  du 
tsar.  Pour  ce  théologien,  l'autorité  du  tsar  ou  du 
pouvoir  civil  est  souveraine  dans  tous  les  domaines  et 
n'a  aucun  supérieur  sur  la  terre.  Si  l'empereur  pèche, 
il  est  justiciable  de  Dieu  seul.  Il  est  au-dessus  de  toutes 
les  lois  humaines  et  de  tous  les  canons  ecclésiastiques. 
On  peut  l'appeler  souverain  pontife  et  l'évèquc  des 
évêques  de  son  pays  en  tant  qu'il  détient  le  pouvoir 
suprême  de  juridiction  sur  l'Église  et  tout  ce  qui  la 
tombe.  Telle  est  la  doctrine  qui  est  à  la  base  du 
Règlement  ecclésiastique  et  qui  eu  a  inspiré  les  dispo- 
sitions. Elle  ne  laisse  rien  subsister  de  l'indépendance 
de  l'Église  et  la  soumet  totalement  à  l'État. 

Aux  termes  de  ce  règlement,  le  patriarcat  est 
supprimé  et  remplacé  par  un  Collège  ecclésiastique  ou 
Saint-Synode  dirigeant.  C'est  un  des  organes  du  pou- 
voir souverain,  au  même  titre  (pie  les  autres  mini  i 
qui  se  partagent  l'administration  des  affaires  sécu- 
lières. I.e  recueil  officie]  (les  lois  russes  le  dit  positi- 
vement :  «  Pour  gouverner  l'Église,  la  puissance  auto- 
cratique s'exerce  par  le  Très-Saint  Synode  dirigeant 
institué  par  elle,  i  Un  autre  article  du  même  recueil 
est  ainsi  conçu  :  <•  L'initiative  des  lois  procède  ou 
d'un  dessein  spécial  et  immédiat  de  Sa  Majesté  souve- 
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raine,  ou  du  cours  ordinaire  des  choses,  lorsque  les 
délibérations  du  Sénat,  du  Saint-Synode  ou  des  autres 
ministères  en  démontrent  la  nécessité,  qu'il  s'agisse 
d'expliquer  et  de  compléter  une  loi  existante,  ou 
d'élaborer  un  nouvel  article.  Dans  ce  cas,  les  diverses 
autorités  subalternes  soumettent  leurs  projets  au 
jugement  suprême  de  Sa  Majesté  suivant  le  protocole 
établi.  »  Les  lois  fondamentales  impériales,  t.  I,  §  45 
et  49.  C'est  dire  que  toutes  les  décisions  du  Saint- 
Synode  dirigeant  portent  l'estampille  impériale.  Ce 
sont  des  oukazes  impériaux,  au  même  titre  que  les 
décrets  sortis  des  autres  ministères.  C'est  par  oukaze 
que  les  saints  sont  canonisés,  que  sont  données  les 
dispenses  concernant  les  jeûnes,  les  causes  matrimo- 
niales, etc.;  que  sont  délivrées  aux  évêquës  les  permis- 
sions de  s'absenter  de  leurs  diocèses  et  de  voyager.  Si 
le  pouvoir  autocratique  ne  se  mêle  pas  directement  des 
procès  ecclésiastiques  ordinaires,  il  reste  toujours  le 
tribunal  de  suprême  instance  auquel  peuvent  être 
déférées  toutes  les  causes  ecclésiastiques  et  la  source 
suprême  du  droit  dans  les  cas  exceptionnels.  Bref,  dit 
le  canoniste  Souvorov,  le  pouvoir  de  l'empereur  sur 
l'Église  russe  s'étend  à  tout  ce  qui,  dans  le  droit 
canon  de  l'Église  catholique,  est  du  ressort  du  pouvoir 
de  juridiction.  Manuel  de  droit  ecclésiastique,  4e  éd., 
p.  216,  298.  Ajoutons  que  le  Synode  étant  un  ministère 
du  tsar  comme  un  autre,  n'a  pas  le  droit  d'entretenir 
des  relations  par  lettres  ou  autrement  avec  qui  que 
ce  soit,  individu  ou  collectivité,  soit  en  Russie,  soit 
au  dehors,  sans  y  être  dûment  autorisé.  Les  relations 
avec  les  autres  Églises  autocéphales  ne  sont  pas 
exceptées  de  cette  règle.  Aussi,  avant  l'avènement  du 
bolchévisme,  l'Église  russe  ne  pouvait  communiquer 
avec  les  autres  Églises  que  par  l'intermédiaire  du  minis- 
tère des  Affaires  étrangères  et  de  ses  représentants  à 
l'étranger. 

Cette  opposition  aux  droits  de  l'Église  et  aux 
anciens  canons  se  révèle  encore  dans  plusieurs  détails 
de  l'institution,  de  la  composition  et  du  fonctionnement 
du  Saint-Synode  dirigeant.  Tout  d'abord,  l'Église  russe 
prise  dans  son  ensemble  ne  fut  pour  rien  dans  l'élabo- 
ration du  fameux  règlement.  On  ne  la  consulta  pas;  et 
quand  il  s'agit  d'obtenir  la  signature  des  évèques  et 
des  archimandrites,  on  ne  les  réunit  point  en  synode; 
on  ne  leur  permit  point  de  délibérer  en  commun;  mais 
on  les  appela  un  à  un,  non  sans  user  de  contrainte  au 
moins  morale  pour  les  faire  souscrire.  Cf.  J.  Bois,  Le 
règlement  ecclésiastique  de  Pierre  le  Grand,  dans  les 
Échos  d'Orient,  t.  vu.  1904,  p.  153-151.  Par  ailleurs, 
le  clergé  russe  ne  fut  pas  appelé  à  sanctionner  les  trois 
appendices  au  Règlement  ecclésiastique  publiés  dans  le 
courant  de  l'année  1722,  qui  aggravaient  dans  une  forte 
mesure  la  servitude  de  l'Église.  Ces  appendices  traitent 
respectivement  des  mœurs  du  clergé,  des  moines  et 
des  fonctions  du  haut-procureur  du  Synode. 

Anticanonique  dans  son  origine,  le  Synode  le  fut 
aussi  dans  sa  composition  première.  Il  comprenait,  en 
effet,  cinq  évêques,  quatre  archimandrites,  deux  higou- 
mènes,  un  moine-prêtre,  deux  archiprêtres  et  deux 
autres  clercs.  Les  évêques  se  trouvaient  ainsi  être  la 
minorité.  Après  Lierre  le  Grand,  le  nombre  et  la 
qualité  des  membres  de  ce  synode  a,  du  reste,  varié 
bien  des  fois.  En  1763.  Catherine  II  fixa  le  nombre  à 
six  :  trois  métropolites,  deux  archimandrites,  un 
archiprètre.  A  partir  de  1819,  il  y  a  toujours  eu  un 
minimum  de  sept  membres,  c'est-à-dire  quatre 
évêques  et  trois  archimandrites  ou  archiprêtres.  parmi 
lesquels  l'aumônier  du  tsar  et  le  grand  aumônier  de 
l'armée  et  fie  la  marine.  Sous  le  règne  d'Alexandre  III 
(1881-1894).  le  Saint-Synode  fut.  par  exception,  com- 
posé uniquement  d'évêques.  Inutile  de  dire  que  tous 
les  membres  sans  exception  furent  toujours  nommes 
directement  par  l'empereur  sans  aucune  participation 
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du  clergé  russe.  Avant  d'entrer  en  charge  chacun  d'eux 
devait  lire  une  formule  de  serment  où  se  trouvait  le 
passage  suivant  :  «  Je  confesse,  avec  serment,  que  le 
juge  suprême  de  ce  collège  ecclésiastique  est  le  mo- 
narque lui-même  de  toutes  les  Russies,  notre  très  gra- 
cieux souverain...  » 

Ce  titre  de  juge  suprême  du  synode  fut  supprimé 
en  1901,  mais  rien  ne  fut  changé  dans  la  réalité,  car 
on  ne  supprima  pas  «  l'œil  du  tsar  »,  c'est-à-dire  le. 
fonctionnaire  laïque  —  ce  fut  la  plupart  du  temps  un 
militaire  —  qu'on  nommait  VOber-procouror  du  Synode 
et  qui  en  était  le  véritable  président  au  nom  de 
l'empereur.  Il  assistait  à  toutes  les  séances,  proposait 
et  déterminait  la  matière  des  délibérations,  quand  il  ne 
présentait  pas,  déjà  toutes  préparées  et  rédigées  par 
la  chancellerie  synodale,  qui  travaillait  sous  sa  surveil- 
lance, les  décisions  que  les  membres  du  Synode 
n'avaient  plus  qu'à  signer.  Ce  cas,  paraît-il  n'était 
pas  rare,  comme  l'atteste  un  ancien  membre  du 
Synode,  l'évêque  Nicodème  Ivanovié  dans  un  Mémoire 
écrit  en  1874  et  publié  en  1905  dans  le  Rogoslooskij 
Vèstnik,  organe  de  l'académie  ecclésiastique  de  Moscou, 
t.  m,  p.  7.  Le  même  Ober-procouror  faisait  l'office  de 
surveillant  et  de  moniteur  des  membres  du  Synode 
et  assurait  l'exécution  des  décrets. 

Telle  est  l'institution  que  le  patriarche  œcuménique 
Jérémie  JII  et  ses  collègues  d'Orient  approuvèrent 
en  1723  et  à  laquelle  ils  reconnurent  les  mêmes  droits 
qu'à  l'ancien  patriarcat  moscovite  supprimé.  Cette 
approbation.  Lierre  le  Grand  l'avait  sollicitée  par  une 
lettre  qu'apportèrent  aux  destinataires  des  ambassa- 
deurs laïcs  et  dans  laquelle  Jérémie  était  traité  de 
«  premier  pasteur  de  l'Église  catholique  orthodoxe  et  de 
père  spirituel  du  tsar,  tôv  npû-rov  oc'.>tt)ç  tîjç  ôpGoSôÇou 
xa6oÀt,xr,ç  'ExxXvjaîaç  àpyoroiL/iva  xal  xoevà  7tv£.ùji.'X 
r,|jLÔL)v  TiaTÉpa  ».  Mansi-l'etit,  Concilia,  t.  xxxvn, 
col.  99-102.  La  ratification  fut  donnée  à  la  légère  :  les 
patriarches  n'avaient  qu'une  idée  assez  confuse  du 
changement  radical  apporté  par  le  tsar  dans  le  gouver- 
nement de  l'Église  russe.  On  ne  leur  avait  pas  trans- 
mis, en  effet,  le  texte  du  Règlement  ecclésiastique,  ni  la 
formule  du  serment  des  membres  du  Synode,  ni  les 
trois  appendices  signalés  plus  haut.  Cette  ignorance 
excuse  en  partie  leur  conduite.  Elle  ne  la  justifie  pas; 
encore  moins  suffit-elle  à  rendre  canonique  ce  qui  est 
de  soi  essentiellement  anticanonique. 

3°  Dans  les  autocéphalies  récentes.  —  Comparé  au 
césaropapisme  byzantin  et  au  césaropapisme  de 
Lierre  le  Grand,  le  régime  des  relations  entre  l'Église 
et  l'État  dans  les  autocéphalies  plus  récentes  et 
spécialement  clans  les  trois  Églises  les  plus  impor- 
tantes. Église  hellénique.  Église  serbe,  Église  rou- 
maine, dénote  une  certaine  atténuation  de  l'asservis- 
sement de  l'Eglise.  Mais  l'État  conserve  toujours  la 
juridiction  souveraine  au  for  externe  et  sur  ce  qui 
regarde  l'administration  des  biens  ecclésiastiques. 

1.  Église  hellénique.  —  La  constitution  dont  fut 
dotée  l'Église  hellénique  au  début  de  son  existence 
en  1833  et  qui  subit  de  légères  retouches  en  1852 
rappelait  par  plusieurs  de  ses  dispositions  le  Règlement 
ecclésiastique  de  Pierre  le  Grand.  L'article  1  déclarait 
le  roi  de  Grèce,  chef  de  l'Église  du  royaume  sous  le 
rapport  administratif,  xa-à  to  8ioua]TMOv  [iépoç 
r/o'jaa  àp/r;--ov  tov  PocaiXéa  ttjç  'EXXxSoç.  Cf.  Mansi- 
l'etit,  Concil.,  t.  xl,  col.  203-204  et  dans  l'article  2 
la  suprême  autorité  ecclésiastique,  à  savoir  le  Saint- 
Synode  de  l'Eglise  de  Grèce,  lui  était  expressément 
subordonnée,  \mb  tyjv  toG  pacnXécoç  xupixpyEav.  On 
supprima,  il  est  vrai,  ces  deux  passages  dans  le  statut 
revisé  de  1852.  mais  cela  ne  diminua  en  rien  la  souve- 
raineté de  l'État  sur  l'Église,  qui  se  traduisait  par  des 
dispositions  dans  le  genre  de  celles-ci  :  nomination  de 
tous  les  évêques  par  le  roi  sur  les  trois  noms  présentés 
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par  le  Synode;  aucun  évêque  ne  peut  être  transféré 
ou  déposé  sans  le  placet  royal:  c'est  le  roi  qui  choisit 
les  membres  du  conseil  épiscopal,  composé  du  proto- 
syncelle,  de  l'archidiacre,  d'un  archiprêtre  et  d'un 
économe  ou  skévopbylax  ;  lui  aussi  qui  choisit  les 
membres  du  Saint-Synode,  de  1833  à  1852;  à  partir  de 
cette  dernière  date,  on  établit  un  roulement  en  vertu 
duquel  chacun  des  évêques  vient  siéger  à  son  tour  au 
Synode,  mais  le  roi  se  réserve  encore  le  choix  du  secré- 
taire, tandis  que  la  désignation  du  scribe  est  laissée 
au  ministre  des  Cultes;  la  juridiction  du  Synode,  ne 
s'étend  que  sur  les  affaires  intérieures  de  l'Église,  -rà 
socoTspixà  xa0/)xovTa,  non  sur  les  extérieures,  parmi 
lesquelles  on  range  ce  qui  regarde  les  séminaires,  les 
cérémonies  ecclésiastiques  extraordinaires.  Même 
pour  les  affaires  purement  intérieures,  le  Synode 
n'agit  qu'avec  la  coopération  et  l'approbation  du 
gouvernement,  car  pour  la  validité  des  actes  est  requise 
la  présence,  ou  tout  au  moins  la  signature  d'un  procu- 
reur du  roi,  dont  le  rôle  est  analogue  à  celui  de  VOber- 
jirocouror  russe.  Ce  procureur  est  un  laïc  nommé  direc- 
tement par  le  roi;  il  a  pour  mission  d'observer  et. 
(l'examiner  tout  ce  qui  se  fait  au  Synode  :  puis- 
qu'il appartient  à  la  souveraine  autorité  du  roi  de  se 
rendre  compte  de  tout  ce  qui  se  passe  à  l'intérieur  du 
royaume,  ètteiS"/)  sic  ty;v  UTcrpràT^v  [îaci.Xi.K"/)v  l^ou- 
GÏav...  àvrçxei  yod  tj  ènonzsia.  ècp'  ô>.a>v  t«v  èvràç  to'j 
[iaaùsiou  Yivop.évwv.  Mansi-Petit,  toc.  cit.,  col.  483.  Si 
un  membre  du  Synode  est  infidèle  à  ses  devoirs  ecclé- 
siastiques, c'est  le  roi  qui  convoque  le  tribunal 
d'évêques  qui  doit  le  juger.  Le  Synode  peut  recevoir  des 
appels  de  tout  le  royaume;  mais  ses  sentences  pénales, 
si  elles  dépassent  la  durée  de  quinze  jours,  doivent  être 
approuvées  par  le  gouvernement  pour  être  valides.  Un 
clerc  déposé  par  le  Synode  peut  toujours  en  appeler  au 
roi,  qui  peut  prescrire  une  revision  de  la  cause.  Dé- 
fense est  faite  d'excommunier  un  laïque  sans  l'appro- 
bation préalable  du  gouvernement.  Contre  tout  abus 
de  pouvoir  de  l'autorité  ecclésiastique  il  y  a  toujours 
possibilité  de  recours  à  la  protection  de  l'État.  Le 
Synode  ne  peut  communiquer  avec  aucune  autorité 
étrangère  soit  laïque,  soit  ecclésiastique,  que  par  l'in- 
termédiaire du  ministre  des  Cultes.  Dans  les  offices 
liturgiques,  le  nom  du  roi  et  celui  des  princes  sont 
mentionnés  avant  le  Synode.  C'est  au  gouvernement 
à  déterminer  les  circonscriptions  diocésaines.  C'est  à 
lui  qu'appartient  la  suprême  administration  des  biens 
ecclésiastiques.  Tels  sont  les  principaux  articles  de  la 
charte  qui  a  régi  l'Église  hellénique  de  1852  à  1923. 
Comme  nous  l'avons  dit  plus  haut,  col.  1377,  en  1923, 
et  de  nouveau  en  1931,  cette  charte  a  été  revisé  -  dans 
le  sens  d'une  plus  grande  liberté  laissée  à  l'Église; 
mais  le  contrôle  de  l'État  reste  encore  universel. 

2.  Église  serbe.  —  Les  statuts  récents  du  patriarcat 
serbe,  promulgués  le  lfi  novembre  1931  et  revisant 
le  statut  provisoire  de  1920,  laissent  subsister,  sous 
l'apparence  d'une  plus  grande  liberté  laissée  à  l'Église, 
la  juridiction  papale  de  l'État  sur  toute  l'activité 
ecclésiastique.  La  part  des  laïques  dans  l'adminis- 
tration de  l'Église  est  sans  doute  diminuée,  mais  le 
contrôle  du  gouvernement  demeure  plénier.  C'est 
ainsi  que  toutes  les  décisions  des  deux  assemblées 
épiscopales  qui  gouvernent  l'Église,  à  savoir  l'assem- 
blée plénière  de  l'épiscopat  et  le  Synode  permanent, 
doivent  être  approuvées  par  le  conseil  des  ministres, 
l'n  conseil  patriarcal,  présidé  par  le  patriarche  et 
chargé  de  l'administration  des  biens  ecclésiastiques 
comprend,  outre  des  clercs,  douze  membres  laïcs 
choisis  par  le.roi.  Ce  Conseil  constitue  l'autorité  suprême 
dans  le  gouvernement  extérieur  de  l'Église.  (L'est  le  roi 
qui  choisit  le  patriarche  parmi  les  trois  noms  que  lui 
désigne  une  assemblée  électorale  d'une  cinquantaine 
de  membres,  où  les  ecclésiastiques  ont  la  majorité. 


3.  Église  roumaine.  —  Quant  au  statut  organique  du 
patriarcat  roumain,  nous  avons  dit  plus  haut,  col.  1380, 
combien  il  est  compliqué,  comment  l'élément  laïque 
domine  dans  les  multiples  organismes  créés  à  côté 
des  deux  synodes  de  composition  purement  ecclé- 
siastique, comment  tout  est  soumis  à  la  surveillance 
et  au  contrôle  du  ministre  des  Cultes.  Élu  par  une 
assemblée  où  dominent  les  laïques,  le  patriarche  est 
confirmé  par  le  roi  et  reçoit  de  lui  l'investiture  de  sa 
charge.  Les  évêques  sont  élus  et  confirmés  de  la  même 
manière.  C'est  par  une  loi  de  l'État  que  sont  créés  les 
diocèses  et  fixées  leurs  limites  territoriales. 

Disons,  en  terminant  ce  paragraphe,  que  plusieurs 
Églises  autocéphales,  parmi  les  moins  importantes, 
échappent,  à  l'heure  actuelle,  à  l'ingérence  de  l'État 
dans  leurs  affaires.  Ce  sont  :  le  patriarcat  œcuménique, 
le  patriarcat  d'Antioche,  les  Églises  russes  de  l'émi- 
gration, les  Églises  orthodoxes  d'Amérique.  11  est 
trop  tôt  encore  pour  dire  quels  seront  les  résultats  de 
ce  régime  de  liberté.  Certains  indices  feraient  craindre 
qu'il  ne  soit  générateur  de  sectes,  de  schismes  et  de 
divisions  intestines. 

///.  DOCTRINE  DES  TBÉOLOQIENS  GRÉCO-RUSSES  SUR 

LES  RELATIONS  DE   L'ÉGLISE   ET  DE  L'ÉTAT.   —   Il  est 

donc  incontestable  que  l'ancienne  Église  byzantine  et 
la  plupart  des  Églises  autocéphales  qui  se  sont  succes- 
sivement détachées  d'elle  ont  connu  et  connaissent 
encore  l'ingérence  de  l'État  dans  leurs  affaires,  à  un 
degré  tel  que  leur  liberté  d'action  n'existe  plus  non 
seulement  dans  la  sphère  des  questions  que  les  cano- 
nistes  qualifient  de  mixtes,  mais  aussi  dans  celles 
qui  sont  essentiellement  d'ordre  spirituel  et  religieux. 
D'un  mot,  elles  ont  perdu  leur  indépendance,  et  chez 
elles  a  prévalu  l'usurpation  par  l'État  du  pouvoir 
suprême  de  juridiction.  Quelle  a  été,  au  cours  de; 
siècles,  l'attitude  de  l'Église  gréco-russe  et  celle  de  ses 
théologiens  vis-à-vis  de  cette  usurpation?  On  devine 
que  cette  attitude  n'a  pas  été  uniforme.  Tout  cjran; 
l'Occident,  l'Orient  a  connu  des  prélats  et  des  théolo- 
giens césaropapistes.  Tout  comme  lui,  mais  en  plus 
petit  nombre,  il  a  eu  aussi  ses  défenseurs  de  la  liberté 
de  l'Église,  ses  théologiens  qui  ont  proclamé  le  droit, 
alors  que  les  faits  le  contredisaient  si  violemment. 

1°  Théologiens  et  canonisles  byzantins.  —  Bien  avant 
le  schisme  définitif.  Byzance  avait  eu  ses  adulateurs 
de  l'autocratie  impériale.  Un  contemporain  de  Justi- 
nien,  le  diacre  Agapet  de  Sainte-Sophie,  avait  adressé  à 
celui-ci  ses  Chapitres  admoniloires,  où  le  basileus  est 
exalté  au-dessus  de  toute  autorité  civile  et  ecclé- 
siastique :  par  la  puissance  qui  s'attache  à  sa  dignité, 
le  basileus,  écrit  Agapet,  est  semblable  au  Dieu  souve- 
rain; il  n'a  point  de  supérieur  sur  terre.  Dieu  n'a 
besoin  de  personne;  le  basileus  a  besoin  de  Dieu  seul. 
Capita  admonitoria.  P.  G.,  t.  lxxxvi,  col.  1172,  1181. 
Sans  aller  jusqu'à  canoniser  cette  conception,  trop  de 
patriarches  de  Constantinople  et  de  prélats  byzantins 
en  admirent  les  conséquences  pratiques.  A  l'exemple 
du  patriarche  Menas,  ils  déclarèrent  qu'il  est  conve- 
nable de  ne  rien  faire  dans  la  sainte  Église  sans 
l'assentiment  et  l'ordre  du  pieux  basileus.  Cf.  plus 
haut,  col.  1315.  Cette  attitude  les  mena  loin  et  on  les 
vit  s'incliner  en  masse  devant  la  volonté  impériale, 
même  lorsqu'elle  édictait  ou  patronnait  l'hérésie.  Il 
fallut  que  des  moines  de  la  trempe  de  Maxime  le 
Confesseur,  de  Jean  de  Damas  et  de  Théodore  de 
Stude  prissent  la  défense  de  la  liberté  de  l'Église  et 
proclamassent  que  Jésus-Christ  a  confié  le  gouver 
neuicnt  de  son  Église  non  à  César  mais  aux  apôtres 
et  à  leurs  successeurs. 

Cette  voix  fut  parfois  écoutée  des  empereurs  eux 
mêmes.  Certains  d'entre  eux  reconnurent,  au  moins 
en    théorie,   (pic   l'Église   est    indépendante   dans    sa 
sphère,  que  les  rois  sont  sujets  dans  le  domaine  reli- 
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gieux  et  qu'en  cas  de  conflit,  les  lois  civiles  doivent 
céder  aux  canons. 

C'est  ainsi  qu'à  la  dernière  session  du  VIIIe  concile 
œcuménique  (870),  Basile  le  Macédonien  exposa  une 
théorie  tout  à  l'ait  orthodoxe  des  relations  de  l'Église 
et  de  l'État,  reconnaissant  que  les  laïcs  n'ont  pas  à  se 
mêler  des  causes  ecclésiastiques,  à  faire  opposition  au 
concile  œcuménique,  mais  à  obéir  comme  des  brebis 
aux  patriarches  et  aux  pontifes,  qui  ont  reçu  le  pou- 
voir de  lier  et  de  délier.  Mansi,  Concil.,  t.  xvi,  col.  188, 
107.  Le  même,  dans  le  recueil  législatif  intitulé  Épana- 
gogè  compare  l'union  de  l'Église  et  de  l'État  à  l'union 
de  la  forme  et  de  la  matière,  de  l'àme  et  du  corps. 
L'empire  est  comme  un  grand  corps  animé  dont  les 
principaux  membres  sont  l'empereur  et  le  patriarche, 
deux  égaux,  de  l'entente  desquels  dépendent  la  paix 
cl  le  bonheur  des  sujets.  En  vertu  de  cette  compéné- 
tration  mutuelle  des  deux  pouvoirs,  l'Église  fait  sienne 
les  lois  civiles  et,  à  son  tour,  l'empereur  donne  force 
de  loi  aux  saints  canons.  Êpanagogè,  éd.  C.-E.  Zacha- 
rise  von  Lingenthal,  Jus  grœco-romanum,  Leipzig, 
1852,  p.  65  sq.  Il  est  entendu  que  les  lois  contraires 
aux  canons  sont  sans  effet  :  Nomocanon  des  xiv  litres, 
tit.  i,  c.  h,  P.  G.,  t.  civ,  col.  450.  Malheureusement, 
dans  la  pratique,  les  empereurs,  et  Basile  le  Macédo- 
nien tout  le  premier,  ne  se  conformèrent  guère  à  ces 
principes.  Son  fils.  Léon  le  Sage,  dans  sa  VIIe  novelle, 
pratique  une  brèche  dans  la  thèse  (pie  les  canons 
doivent  avoir  le  pas  sur  les  lois  :  si,  mise  en  parallèle 
avec  le  canon,  la  loi  parait  mieux  s'adapter  à  la  réalité, 
il  faut  donner  la  préférence  à  la  loi,  et  c'est  ce  que  lui, 
Léon,  n'hésite  pas  à  faire.  Et  voilà  (pie  s'évanouit  la 
primauté  de  la  loi  ecclésiastique  sur  la  loi  civile,  de 
l'Église  sur  l'État.  Nous  arrivons  à  la  théorie  de 
l'égalité  des  deux  pouvoirs,  qui  ne  se  maintient  déjà 
plus  dans  les  limites  de  la  parfaite  orthodoxie.  C'est 
cette  théorie  de  l'égalité  qu'exprime  fort  bien,  encore 
au  xir  siècle,  l'empereur  Jean  Comnène  (1118-11  13) 
dans  une  lettre  au  pape  Honorius  II  sur  l'union  des 
Églises.  La  distinction  des  deux  pouvoirs  y  est  fort 
bien  marquée.  Ils  sont  représentés  par  les  deux  glaives 
dont  le  prince  des  apôtres  dit,  dans  l'Évangile,  qu'ils 
sont  suflisants.  Cf.  A.  Theiner  et  F.  Miklosich, 
Monumenta  spectanlia  ad  unionem  Ecclesiarum, 
Vienne.  1872,  p.  4-6. 

Mais  le  diacre  Agapet  trouva  des  disciples  parmi 
les  théologiens  et  les  canonistes  byzantins  du  Moyen 
Age.  Au  témoignage  de  Balsamon,  ils  n'étaient  pas 
rares  ceux  qui  posaient  en  principe  que  l'empereur 
était  au-dessus  de  toute  loi  ecclésiastique  ou  civile 
et  qu'il  pouvait  organiser  à  son  gré  diocèses  et  métro- 
poles, permettre  à  un  évêque  d'exercer  les  fonctions 
épiscopales  dans  un  diocèse  qui  n'était  pas  le  sien 
malgré  l'opposition  de  l'Ordinaire  du  lieu.  In  canonem 
XVI  Carthag.,  P.  G.,  t.  cxxxvm,  col.  93  B.  Balsamon 
lui-même  se  range  à  cette  opinion  et  déclare,  avec  les 
légistes  de  son  époque,  que  le  pouvoir  impérial  peut 
tout  se  permettre  :  rj  pac?i,XiX7]  èÇouoîa  n&vvx  SùvaToa 
ttoieîv.  D'après  lui,  l'empereur  l'emporte  sur  le 
patriarche  en  ceci  qu'il  a  charge  à  la  fois  des  corps  et 
des  âmes,  tandis  que  le  patriarche  a  charge  des  âmes 
seulement  :  twv  |i,èv  aÙTO/CpocTÔpwv  rj  àpcoyv]  Tipôç  çw- 
T'.a[i.àv  xai  <rùaTaai.v  éra:xTsîv£Tai  ^u%7Jç  as  xai  aa>- 
p-a-roç,  to  8s  fj.£yaXeîov  twv  racrpiap/cov  sic  [jlovtjv  tyyyj.- 
)d)v  èaTevoxGJpvjToa  Xua'.xÉXsiav.  Meditata  sive  Responsa 
de  palriarcharum  privilegiis,  P.  G.,  t.  cxxxvm, 
col.  1017  D.  Au  xme  siècle,  le  canoniste  Démétrius 
Chomaténus  accorde  aussi  au  basileus  la  suprême 
juridiction  sur  l'Église  et  les  affaires  ecclésiastiques. 
Il  lui  décerne  le  titre  ù'epistémonarque  de  l'Église, 
c'est-à-dire  de  docteur  suprême,  de  chef  de  la  foi  et  de 
la  discipline  de  l'Église.  L'empereur,  dit  il,  préside 
aux  svnodes  et  sanctionne  leurs  décrets.  Il  réunit  en 


sa  personne  tous  les  privilèges  du  souverain  pontificat, 
à  l'exception  du  pouvoir  d'ordre  :  TzKrpj  jxôvou  toù 
îepoupystv,  xà  Xotrox  àp^epa-uxà  7Tpovô|iia  aaçcoç 
eIxovîÇei  6  paaiXsùç.  Responsa  ad  Constantinum  Caba- 
silam,  dans  Leunclavius,  Jus  grœco-romanum,  1.  V, 
p.  317.  Macaire,  métropolite  d'Ancyre  au  début  du 
xve  siècle,  renchérit  encore  sur  Démétrius,  dont  il 
répète  les  expressions,  et  va  jusqu'à  dire  que  Jésus- 
Christ  a  remis  son  Église  entre  les  mains  du  basileus  : 
xai  TaÙT7)v  8k  aÙTÔi  toù  XpiaToO  TrapaÔEtiÉvou.  Kacxà 
■ciffc  twv  Aaxîvcov  xaxo8o:;[aç,  éd.  de  Dosithée  dans  le 
Tôfxoç  xaTaXXayîjç,  Iassy,  1692,  p.  194-195.  Pour  ce 
qui  rogarde  le  concile  œcuménique  en  particulier, 
Macaire  attribue  à  l'empereur  toutes  les  prérogatives 
que  les  théologiens  catholiques  reconnaissent  au  pape, 
qu'il  s'agisse  de  la  convocation,  de  la  présidence,  de 
la  direction  des  débats,  de  la  confirmation.  Ibid., 
p.  187-195. 

Contre  la  doctrine  du  césaropapisme,  bien  peu  de 
théologiens  byzantins  osèrent  prendre  la  défense,  de 
la  liberté  de  l'Église.  Le  césaropapisme,  en  effet,  était 
dans  la  pratique  courante.  Un  contemporain  de 
Macaire  d'Ancyre,  Syniéon  de  Thessalonique,  ne  pou- 
vant nier  le  fait,  cherche  du  moins  à  sauvegarder  le 
droit.  Après  s'être  élevé  contre  les  adulateurs  du 
pouvoir  impérial)  après  avoir  blâmé  les  promotions 
et  les  translations  d'évèques  faites  par  le  basileus 
et  trouvé  intolérable  que  l'évêque  nouvellement 
ordonné  aille  humblement  lui  baiser  la  main,  il  déclare 
que,  sans  doute,  l'empereur  participe  à  l'élection  et  à 
la  proclamation  du  patriarche,  mais  qu'il  ne  le  fait 
point  de  sa  propre  autorité  :  c'est  un  privilège  que 
l'Église  lui  a  concédé,  et  il  n'agit,  en  la  circonstance, 
que  comme  son  serviteur  et  son  délégué  :  è^u7i/)pe- 
tou(jLÉvo'j  fiôvov  toù  patriXÉcoç,  sùasêoùç  ovtoç.  De 
sacris  ordinutionibus,  c.  c.xxvi-cxxxi,  P.  G.,  t.  clv, 
col.  432-433,  440. 

2°  Théologiens  et  canonistes  russes.  —  Dans  la 
période  moderne,  c'est  surtout  dans  l'Église  qui  a  le 
plus  durement  soufïert  du  césaropapisme,  c'est-à-dire 
dans  l'Église  russe,  que  nous  trouvons  les  partisans 
les  plus  nombreux,  les  plus  résolus  et  les  plus  ortho- 
doxes de  l'indépendance  de  l'Eglise.  Leur  chef  de  file 
est  le  patriarche  de  Moscou,  Nicon  (1652-1666).  Dès 
le  début  de  son  pontificat,  il  affirma  son  dessein  de 
libérer  l'Église  du  JOUg  de  César.  Il  n'accepta,  en  elïet, 
la  charge  patriarcale  qu'après  avoir  obtenu  du  tsar, 
des  boiars,  des  éveques  et  de  la  masse  des  fidèles  la 
promesse  jurée  qu'ils  observeraient  les  dogmes  et  les 
préceptes  évangéliques,  les  canons  des  apôtres  et  des 
Pères,  les  lois  des  pieux  empereurs  et  qu'ils  lui  obéi- 
raient en  tout,  à  lui  Nicon,  comme  à  leur  supérieur, 
pasteur  et  père.  C'est  qu'il  avait  sur  les  relations  de 
l'Église  et  de  l'État  une  doctrine  bien  arrêtée.  Pour 
lui,  l'Église  et  l'État  sont  deux  sociétés  parfaites, 
indépendantes  l'une  de  l'autre  dans  leur  sphère  respec- 
tive; mais,  tandis  que  l'empereur  n'a  absolument 
aucun  pouvoir  sur  les  affaires  ecclésiastiques,  le 
patriarche  peut  avoir  à  s'immiscer  dans  les  affaires 
séculières  d'une  manière  indirecte  à  cause  de  leur 
relation  avec  la  religion  et  le  salut  des  âmes.  Absolu- 
ment parlant,  le  sacerdoce  l'emporte  sur  l'empire 
comme  l'âme  sur  le  corps,  comme  le  soleil  sur  la  lune. 
Pour  un  plus  ample  exposé  de  la  doctrine  de  Nicon. 
voir  l'article  Nicon,  t.  xi,  col.  651-654.  Les  consé- 
quences de  cette  doctrine,  le  patriarche  moscovite 
voulut  les  faire  passer  dans  le  domaine  des  faits. 
C'est  alors  qu'il  se  heurta  à  l'opposition  irréductible  du 
tsar  Alexis  Mikhaïloviô.  Celui-ci,  pour  se  débarrasser 
de  ce  rival  importun,  eut  recours  aux  patriarches 
d'Orient  et  leur  posa  vingt-cinq  questions  sur  le  cas 
de  Nicon.  La  réponse  des  Orientaux  fut  obscure  et 
embarrassée.  Ces  prélats  avaient  à  ménager  le  tsar, 
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de  qui  ils  recevaient  de  larges  aumônes.  Ils  louvoyèrent, 
donnèrent  tort  à  Nicon  sur  plusieurs  points,  sacri- 
fièrent en  particulier  le  pouvoir  indirect  de  l'Église 
sur  le  temporel,  qu'il  réclamait  fort  justement,  et 
favorisèrent  assez  ouvertement  les  desseins  eésaro- 
papistes  d'Alexis,  en  déclarant  que  le  bon  plaisir 
impérial  est  une  loi,  que  personne,  pas  même  un 
patriarche,  n'a  le  droit  de  résister  à  un  ordre  de 
l'empereur.  Voir  les  Réponses  des  patriarches,  dans  les 
Kocvovixccl  Sia-âÇeiç  de  M.  Gédéon,  t.  i,  Constant i- 
nople,  1888,  p.  341  -3<i8,  mauvaise  édition;  édition 
meilleure  dans  les  HaTp'.ap/ixà  ëyYPa?a  ('e  Delicanis, 
t.  ni,  p.  92  sq. 

L'épiscopat  russe,  tout  acquis  aux  idées  de  Nicon, 
fut  fort  mécontent  de  la  réponse  des  Orientaux.  Loin 
de  l'accepter  comme  parole  d'Évangile,  il  la  passa  au 
crible  de  sa  critique,  au  concile  de  Moscou  de  1667. 
Dans  les  débats  qui  eurent  lieu,  l'équivoque  qui  enve- 
loppait la  doctrine  des  patriarches  orientaux  fut 
dissipée  et  l'on  arriva  à  la  conclusion  ferme  que  l'Église 
et  l'État  sont  deux  sociétés  parfaites,  égales  entre 
elles,  indépendantes  l'une  de  l'autre  dans  leur  domaine 
propre.  La  thèse  du  pouvoir  indirect  de  l'Église  sur  le 
temporel  fut  sacrifiée;  mais  c'était  déjà  une  belle 
victoire  des  évoques  russes  d'avoir  fait  proclamer 
l'indépendance  absolue  de  l'Église  dans  sa  sphère. 
Au  demeurant,  certains  théologiens  russes  continuè- 
rent à  professer  la  doctrine  de  Nicon  dans  son  inté- 
grité. Nous  la  trouvons  en  particulier  dans  le  grand 
ouvrage  d'Etienne  Javorskij  contre  les  protestants 
intitulé  Kamen  vêrij,  La  pierre  de  la  foi.  La  supériorité 
de  l'Église  sur  l'Etat  est  assez  clairement  insinuée  là 
où  Javorskij  déclare  que  le  devoir  des  empereurs  est 
d'assurer  le  bien  temporel  et  corporel  de  leurs  sujets, 
tandis  que  la  puissance  spirituelle  vise  à  procurer  le 
bonheur  total  de  l'homme  dans  son  corps  comme  dans 
son  âme.  Kamen  vêry,  3°  éd.,  Moscou,  1749,  p.  81. 

Mais  la  doctrine  de  Javorskij  sonnait  mal  aux 
oreilles  de  Pierre  le  Grand.  Théophane  Procopovic  lui 
faisait  entendre  un  tout  autre  langage,  dont  nous  avons 
donné  plus  haut  l'idée  maîtresse,  cf.  col.  1440  sq. 
L'épiscopat  russe  dut  à  nouveau  se  courber  sous  le  joug. 
Pendant  les  deux  siècles  qu'a  vécu  le  régime  instauré 
par  l'autocrate,  l'Église  russe  a  produit  pas  mal  de 
prélats  courtisans.  On  en  a  vu  appliquer  au  tsar  les 
paroles  de  Jésus  à  Pierre  :  «  Tu  es  Pierre,  et  sur  cette 
pierre  je  bâtirai  mon  Église.  »  Certains  orateurs  dépas- 
sèrent tellement  les  bornes  dans  les  éloges  adressés  à 
l'empereur,  qu'en  1817  Alexandre  Ier,  par  un  oukaze 
qui  figure  dans  la  collection  des  lois  impériales,  défen- 
dit d'attribuer  à  la  majesté  impériale  des  louanges  qui 
ne  conviennent  qu'à  Dieu.  Il  faut  reconnaître  pourtant 
que  les  thèses  césaropapistes  de  Procopovic  ont  trouvé 
en  Russie  peu  de  partisans  et  beaucoup  de  censeurs 
impitoyables,  toutes  les  fois  qu'une  lueur  de  liberté 
est  venue  laisser  libre  cours  à  l'expression  spontanée 
de  la  pensée.  C'est  ce  que  l'on  vit  en  1905,  lorsque  parut 
un  édit  de  tolérance  et  que  la  censure  ecclésiastique 
relâcha  un  peu  de  ses  rigueurs.  Le  régime  synodal 
établi  par  Pierre  le  Grand  fut  l'objet  des  critiques  les 
plus  acerbes  dans  les  revues  des  académies  ecclésias- 
tiques. On  réclama  la  convocation  d'un  grand  concile 
national  et  le  rétablissement  du  patriarcat.  Les  projets 
de  réforme  affluèrent  des  quatre  coins  de  l'empire.  La 
Russie  religieuse  fit  vraiment  alors  la  confession 
publique  de  ses  misères  et  de  l'esclavage  où  l'avait 
réduite  le  césaropapisme  des  tsars.  Malheureusement 
ce  bel  élan  fut  bientôt  durement  comprimé  et  l'on 
retomba  sous  la  férule  de  l'Ober-procouror.  L'avè- 
nement du  gouvernement  provisoire  de  Kerenskij 
(février octobre  1917)  donna  d'abord  au  clergé  russe 
l'espoir  fie  l'affranchissement.  Mais  cet  espoir  fut 
bientôt  déçu.  Ce  n'était  pas  un  régime  de  vraie  liberté 


que  le  gouvernement  de  Kerenskij  aurait  réservé  à 
l'Église,  s'il  s'était  maintenu.  On  en  a  la  preuve  dans 
la  composition  et  les  débats  du  grand  concile  national 
de  Moscou  (1917-1918).  Ce  concile  avait  à  peine 
commencé  ses  sessions  que  le  bolchévisme  triomphant 
déchaînait  contre  la  malheureuse  Église  russe  la  plus 
perfide  et  la  plus  atroce  des  persécutions.  Ce  qu'il 
importe  de  remarquer,  c'est  qu'à  la  veille  de  cette 
persécution,  l'ensemble  des  théologiens  et  des  cano- 
nistes  russes,  loin  d'être  favorables  au  césaropapisme, 
réclamaient  bien  haut  l'indépendance  de  l'Église  dans 
sa  sphère  et  critiquaient  âprement  le  régime  imposé 
par  Pierre  le  Grand. 

3°  Grecs  modernes.  —  Plus  fidèles  que  les  Russes  à 
l'ancien  esprit  byzantin,  théologiens  et  canonistes 
grecs  de  la  période  moderne  et  contemporaine  se  sont 
montrés  trop  souvent  favorables  à  la  suprématie  de 
l'État  sur  l'Église.  Les  quatre  patriarches  d'Orient  ont 
été  les  premiers  à  donner  l'exemple  de  cette  attitude. 
Nous  avons  cité  plus  haut,  col.  1439,  un  passage  sug- 
gestif de  leur  encyclique  de  1848.  Avant  cette  date,  en 
1767,  le  patriarche  œcuménique  Samuel  Khanzérid 
(1763-1768),  avait  loué  le  sultan  d'avoir  supprimé 
les  deux  patriarcats  d'Achrida  et  d'Ipek  et  de  les 
avoir  replacés  sous  la  juridiction  de  Constantinople, 
qualifiant  le  décret  du  souverain  infidèle  du  nom  de 
novelle  impériale.  Mansi-Petit,  ConciL,  t.  xxxvm, 
col.  913-918.  Nous  avons  vu  aussi  les  mêmes  patriarches 
d'Orient  faire  le  jeu  du  césaropapisme  par  leurs 
réponses  sur  le  cas  du  patriarche  Nicon,  par  leur 
approbation  octroyée  à  la  légère  au  Règlement  ecclé- 
siastique de  Pierre  le  Grand.  De  même,  dans  son 
Manuel  de  droit  canon,  Athènes,  1898,  p.  21-23,  le 
canoniste  grec.  Mélèce  Sakellaropoulos  ne  trouve  rien 
à  redire,  du  point  de  vue  doctrinal,  au  statut  orga- 
nique de  l'Église  hellénique  de  1833-1852,  que  nous 
avons  signalé  ci-dessus,  col.  1442  sq.  Le  même  auteur 
déclare  expressément  que  l'État  a  le  droit  d'intervenir 
dans  les  affaires  ecclésiastiques,  «  lorsque  l'Église  n'ob- 
serve pas  les  canons  et  a  besoin  de  réforme  ».  Un  autre 
canoniste  grec,  Eutaxias,  nous  apprend  que  l'Église 
orthodoxe  n'a  pas  de  doctrine  arrêtée  sur  les  relations 
de  l'Église  et  de  l'État  et  que  la  nature  de  ces  relations 
varie  suivant  les  États.  Cette  vue  a  au  moins  le  mérite 
de  cadrer  avec  les  faits. 

Mais  d'autres  auteurs  prennent  la  défense  de  l'indé- 
pendance de  l'Église  et,  poussés  par  des  motifs  apolo- 
gétiques, s'efforcent  de  montrer  que  l'Église  gréco- 
russe,  depuis  le  schisme,  a  maintenu  cette  indépen- 
dance. Du  césaropapisme  byzantin  ils  trouvent  une 
explication  ingénieuse  :  d'après  eux,  les  empereurs, 
quand  ils  se  mêlaient  des  affaires  religieuses,  le  faisaient 
en  vertu  d'une  délégation  de  l'Église  et  comme  ses 
mandataires.  Ainsi  parlent  le  Grec  Apostolos  Christo- 
doulou,  Manuel  de  droit  ecclésiastique,  Constantinople, 
1896,  p.  122-128  et  le  Serbe  Nicodème  Milas,  Le  droit 
ecclésiastique  de  l'Église  orientale  orthodoxe,  §  15  et 
§  222-225.  Ce  dernier  expose  une  théorie  des  relations 
des  deux  pouvoirs  calquée  sur  la  doctrine  catholique. 

A  en  croire  Chrestos  Androulsos,  les  sources  de  la 
Révélation  ne  contiendraient  rien  sur  le  sujet  qui  nous 
occupe.  Il  distingue  trois  systèmes  de  relations  des 
deux  pouvoirs  :  la  compénétration  réciproque,  auvaX- 
XyjXîoc,  qu'il  trouve  réalisée  à  Byzance;  la  suprématie  de 
l'Etat  sur  l'Église,  TroXiTeioxpoma,  pratiquée  dans 
les  États  protestants;  la  suprématie  de  l'Eglise  sur 
l'État,  [epoxpa-uia,  enseignée  par  les  catholiques.  La 
sunallétie  a  toutes  ses  faveurs,  et  il  préfère  le  régime  de 
la  séparation  à  la  politéiocralie,  qui  a  prévalu  en 
Grèce.  'ExxX'/jrcia  xal  TroXireia,  Athènes,  1902. 

Depuis  sa  constitution,  l'Eglise  roumaine  a  plusieurs 
fois  protesté  contre  le  régime  césaropapiste  par  la 
voix  de  ses  meilleurs  théologiens  et  canonistes,  parmi 


1449      SCHISME  BYZANTIN.  LA  PREOCCUPATION  MISSIONNAIRE       1450 


lesquels  il  faut  citer  Néophyte  Scriban  et  André 
Schaguna;  mais  elle  n'a  pas  encore  réussi  à  se  libérer. 

Somme  toute,  on  peut  affirmer  que,  sur  le  terrain  de 
la  doctrine,  la  grande  majorité  des  canonistes  et  des 
théologiens  dissidents  est  acquise  à  la  thèse  de  la 
pleine  indépendance  de  l'Église  vis-à-vis  de  l'Etat  et 
que  cette  indépendance  est  généralement  désirée. 
Malheureusement  le  pouvoir  civil  retient  jalousement 
la  suprématie  qu'il  a  usurpée. 

V.  Le  schisme  byzantin  et  la  mission  aposto- 
lique de  l'Église.  —  L'Église  a  reçu  de  Jésus- 
Christ  l'ordre  de  prêcher  l'Évangile  à  toutes  les 
nations.  Act.,  i,  8.  C'est  un  précepte  rigoureux,  auquel 
la  véritable  Église  ne  peut  se  dérober.  Là  où  cette 
préoccupation  apostolique  n'existe  pas,  on  peut  dire 
que  l'Esprit  de  Dieu  n'habite  pas.  Sans  doute,  le 
prosélytisme,  l'esprit  missionnaire,  n'est  pas,  à  lui 
seul,  la  marque  distinctive  de  la  véritable  Église; 
mais  il  fait  nécessairement  partie  du  tout  qui  doit  se 
trouver  dans  la  véritable  Église.  Sa  seule  présence  ne 
suffit  pas  à  déceler  l'œuvre  du  Christ;  mais  son  absence 
dans  une  société  religieuse  prouve  que  celle-ci  ne  peut 
être  identifiée  avec  l'Église  fondée  par  Jésus-Christ. 

Quoi  qu'il  en  soit  des  efforts  réels  faits  par  l'Église 
byzantine  avant  le  schisme  pour  propager  le  christia- 
nisme, le  schisme  une  fois  consommé,  il  ne.  faut  plus 
guère  chercher  à  Byzance  d'initiative  missionnaire.  A 
partir  du  xie  siècle,  l'empire  subit  une  décadence 
progressive  et  voit  ses  frontières  se  rétrécir  de  plus  en 
plus.  L'Église  byzantine  compte  beaucoup  de  moines; 
mais  ce  sont  tous  des  moines  du  type  primitif,  taillés 
sur  le  même  patron,  la  plupart  fort  ignorants.  On  n'y 
trouve  point  de  missionnaires.  A  plus  forte  raison 
n'en  trouve-t-on  pas  dans  les  quatre  patriarcats 
orientaux  pendant  tout  le  temps  qu'a  duré  la  domi- 
nation turque. 

Parmi  les  Églises  autocéphales  nées  dans  la  période 
moderne,  une  seule,  la  plus  importante  de  toutes, 
l'Église  russe  eût  été  à  même  de  contribuer  effica- 
cement à  la  conversion  de  l'Asie  infidèle.  Elle  ne  l'a 
fait  que  dans  une  mesure  insignifiante,  parce  que  le 
césaropapisme  lui  a  dicté  ses  méthodes  d'apostolat, 
qui  ne  sont  point  celles  du  Seigneur;  parce  qu'elle  s'est 
présentée  aux  peuples  sous  la  couleur  d'un  nationa- 
lisme trop  accentué,  aux  visées  nullement  désintéres- 
sées. 

Sous  le  régime  des  tsars  et  jusqu'au  début  du 
xvmc  siècle,  cette  Église  n'a  connu  que  ce  qu'on 
appelait  la  mission  intérieure.  Certes,  rien  qu'à  l'in- 
térieur des  frontières  de  l'immense  empire,  les  mis- 
sionnaires russes  avaient  un  immense  champ  d'apos- 
tolat. Sur  les  180  millions  d'habitants  que  comptait 
cet  empire  en  1914,  la  moitié  à  peine  appartenait 
à  l'Église  officielle.  Les  confessions  chrétiennes  : 
catholicisme,  protestantisme,  raskol,  monophysisme, 
étaient  représentées  par  50  millions  d'adhérents  envi- 
ron. Les  musulmans,  les  juifs,  les  païens  de  diverses 
dénominations  constituaient  ensemble  une  masse 
presque  égale.  La  mission  intérieure  commença  dès 
le  xive  siècle,  à  mesure  que  les  Russes  secouaient  le 
joug  des  Tatars.  Elle  se  développa  au  xve  siècle  et 
au  xvie.  On  cite  les  noms  de  quelques  missionnaires  de 
marque  :  Etienne,  évêque  de  Perm  (f  1396),  apôtre 
des  Permiaks,  Gourij  de  Kazan  (f  1563),  apôtre  des 
nouvelles  régions  conquises  sur  les  Tatars.  Parmi  les 
évangélisateurs  de  la  Sibérie,  il  faut  nommer  Innocent, 
évêque  d'Irkoutsk  (t  1731).  A  partir  de  la  seconde 
moitié  du  xvne  siècle,  le  souci  de  ramener  au  giron  de 
l'Église  officielle  les  diverses  sectes  issues  du  raskol 
absorba  le  meilleur  des  efforts  de  la  mission  intérieure. 
Ces  efforts  n'aboutirent  qu'à  de  maigres  résultats,  sans 
doute  à  cause  des  méthodes  employées.  Pour  réduire 
les  sectaires,  l'Église  et  l'État,  étroitement  associés 


et  ne  faisant  pour  ainsi  dire  qu'un,  eurent  recours  tour 
à  tour  à  la  manière  forte  et  à  la  manière  douce,  mais 
surtout  à  la  première.  Sur  la  fin  du  xvme  siècle,  on 
capitula  devant  la  secte  des  Popovtsy  dans  l'espoir 
d'accélérer  leur  retour.  On  leur  permit  de  garder  les 
vieux  rites  et  les  vieilles  coutumes  à  condition  qu'ils 
reconnaîtraient  l'autorité  du  Saint-Synode.  L'Église 
russe  eut  ainsi  ses  uniates,  qu'on  appela  Edinooierlsy 
(Unis  dans  la  foi).  Mais,  considérée  et  traitée  en  fait 
comme  une  orthodoxie  de  seconde  zone,  VEdinoviérié 
n'a  pas  prospéré.  Après  un  siècle  d'existence,  le 
nombre  de  ses  adhérents  était  resté  insignifiant. 

C'est  parmi  les  Ruthènes  catholiques  de  la  Pologne 
annexée  que  la  mission  intérieure  a  paru  remporterses 
plus  grands  succès.  Mais  on  sait  que  la  violence  et  la 
fraude  y  ont  eu  plus  de  part  que  les  procédés  évangé- 
liques.  On  est  également  amené  à  supposer  l'emploi  de 
moyens  autres  que  la  persuasion  auprès  des  rascolniks, 
des  protestants,  des  musulmans  et  autres  infidèles 
quand  l'on  voit  ce  qui  se  produisit  en  1905,  lors  de  la 
promulgation  d'un  édit  de  tolérance.  Durant  les 
quelques  mois  que  dura  cet  édit  dans  sa  teneur 
première,  les  soi-disants  prosélytes  gagnés  à  l'ortho- 
doxie officielle  par  le  Missionerskoe  Obêcestuo  (Société 
missionnaire)  retournèrent  en  masse  à  leurs  religions 
et  sectes  respectives.  Selon  les  statistiques  publiées  par 
le  département  des  affaires  ecclésiastiques  des  confes- 
sions étrangères,  le  nombre  de  ceux  qui,  du  17  avril 
1905  au  1er  janvier  1909,  quittèrent  l'Église  officielle 
était  ainsi  réparti  :  1°  233  100  personnes  embrassèrent 
le  catholicisme;  environ  168  000  de  ces  défections  se 
produisirent  dans  le  royaume  de  Pologne,  et  près  de 
62  000  dans  les  neuf  gouvernements  occidentaux; 
2°  on  enregistra  14  500  passages  au  luthéranisme,  dont 
12  000  dans  les  régions  baltes;  3°  50  000  convertis 
retournèrent  au  inahométisme;  ils  appartenaient 
presque  tous  aux  six  gouvernements  orientaux  de  la 
Russie  d'Europe;  4°  on  compta  en  outre  3  400  cas 
de  retour  au  bouddhisme,  400  au  judaïsme  et  150  au 
paganisme.  Voir  le  Cerkovnyj  Vêstnik  (organe  de 
l'Académie  ecclésiastique  de  Pétrograd),  1909,  n.  45, 
col.  1543.  Mais  devant  l'effondrement  lamentable  de 
l'œuvre  des  missionnaires,  qui  s'avéra  dès  les  premiers 
jours,  on  entoura  sans  retard  l'édit  de  telles  restrictions 
qu'on  finit  par  retomber  dans  l'ancienne  législation. 
La  réaction  était  triomphante  quand  on  publia  les 
statistiques  signalées,  elles  restent  donc  suspectes. 
Et  l'on  se  garda  bien  de  donner  des  chiffres  sur  les 
défections  des  rascolniks.  L'est  en  masse  que  ces  der- 
niers revinrent  à  leurs  sectes.  Cf.  A.  Palmieri,  La 
Chiesa  russa,  le  sue  odieme  eondizioni  e  il  suo  rijor- 
mismo  dottrinale,  Florence,  1908,  p.  439-440. 

La  première  tentative  russe  de  mission  en  dehors 
des  frontières  nationales  remonte  à  l'année  1712.  Il 
s'agit  de  la  mission  de  Chine.  En  1912,  elle  comptait 
après  deux  siècles  d'existence,  3  812  prosélytes  indi- 
gènes. Six  ans  auparavant,  en  1906,  elle  n'en  avait 
que  632,  ce  qu'on  ne  peut  guère  expliquer  que  par  de 
longues  interruptions  ou  des  persécutions.  Une  mission 
en  Corée,  fondée  en  1897,  n'avait  pas  encore  donné  de 
statistique  en  1914;  on  sait  seulement  qu'elle  possédait 
9  stations.  Plus  consolante  avait  été  la  mission  du 
Japon,  établie  en  1X58.  Elle  atteignait,  en  1912,  au 
chiffre  respectable  de  33  000  fidèles.  Quant  à  la  mis- 
sion de  l'Alaska,  du  Canada  et  des  États-Unis,  dont  les 
origines  dataient  de  la  fin  du  xvme  siècle,  elle  comp- 
tait plus  de  200  000  fidèles  en  1911,  répartis  entre  les 
trois  diocèses  d'Alaska,  d'Aléout  et  de  Brooklyn.  Mais 
ce  chiffre  ne  doit  pas  faire  illusion.  La  majorité  des 
fidèles  étaient  des  émigrants  de  diverses  races  : 
Russes,  Galiciens,  Hongrois,  Serbes,  Bukoviniens, 
Grecs,  Syriens,  Albanais.  Le  nombre  des  indigènes 
convertis  n'atteignait  pas  10  000  âmes.  Il  est  vrai  que 
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la  population  indigène  est  dans  ces  régions  extrême- 
ment raréfiée. 

Si  nous  passons  aux  autocéplialies  plus  récentes, 
mais  dont  quelques-unes  ont  déjà  un  siècle  d'exis- 
lence  :  Église  hellénique,  Église  serbe,  Église  rou- 
maine, nous  constatons  chez  elles  l'absence  totale  de 
préoccupations  missionnaires.  Quelle  différence  avec 
ce  que  nous  voyons  de  nos  jours  dans  l'Église  catho- 
lique, là-même  où  ses  fidèles  sont  une  minorité,  comme 
par  exemple,  en  Hollande. 

Cette  stérilité  des  Églises  autocéphales  byzantines 
dans  l'ordre  de  l'apostolat  de  conquête  ne  doit  pas 
trop  nous  surprendre.  Le  fait  que  la  plupart  d'entre 
elles  sont  étroitement  soumises  à  l'État  leur  enlève 
leur  liberté  d'action,  met  toute  leur  activité  sous 
contrôle,  les  isole  les  unes  des  autres,  aucune  d'entre 
elles  ne  pouvant  imposer  aux  autres  une  initiative 
quelconque.  La  perte  de  leur  indépendance  entraîne 
pour  elles  la  perte  de  ce  que  nos  théologiens  appellent 
la  catholicité  de  droit,  c'est-à-dire  l'aptitude  à  évan- 
géliser  les  autres  peuples.  Far  le  fait  que  chaque 
Église  autocéphale  est  marquée  de  l'empreinte  étatiste 
et  nationale,  elle  se  révèle  inapte  à  l'apostolat  uni- 
versaliste.  Elle  devient  suspecte  aux  peuples  auxquels 
elle  veut  prêcher  l'Évangile.  Ceux-ci  soupçonnent  chez 
le  missionnaire  l'agent  de  l'étranger.  Cette  inaptitude, 
du  reste,  n'a  guère  eu  l'occasion  de  se  manifester  sinon 
à  l'intérieur  de  l'empire  russe.  En  fait,  nous  l'avons  vu, 
les  Églises  autocéphales  n'ont  pas  de  missions  étran- 
gères; et  elles  n'en  ont  pas,  parce  qu'elles  manquent 
de  missionnaires.  Ces  missionnaires,  où  les  trouver?  Ce 
ne  peut  être  dans  le  clergé  séculier,  qui  est  marié,  dont 
le  recrutement  est  fort  difficile  et  la  formation  très 
sommaire,  une  élite  exceptée.  Ce  ne  peut  être  parmi 
les  moines,  tous  voués  à  la  forme  ancienne  de  la  vie 
religieuse  et  dont  l'ensemble  ne  représente  nullement 
une  élite,  comme  nous  le  montrerons  tout  à  l'heure. 
Au  demeurant,  le  monachisme  gréco-russe,  depuis 
longtemps  tombé  en  décadence,  voit  le  nombre  de  ses 
membres  diminuer  de  jour  en  jour.  Tl  est  inexistant, 
ou  à  peu  près,  dans  la  plupart  des  autocéphalies 
actuelles  et,  dans  quelques-unes,  le  nombre  des  monas- 
tères dépasse  celui  des  moines.  Eorce  nous  est  donc 
d'enregistrer  la  carence  à  peu  près  complète  de  l'Église 
gréco-russe  dans  le  domaine  de  l'apostolat  mission- 
naire. 

VI.  Le  schisme  ijyzantin  et  la  vie  chrétienne. — 
Il  est  fort  difficile  de  porter  un  jugement  motivé  sur 
l'état  de  la  vie  chrétienne  dans  une  Église  quelconque. 
La  difficulté  s'accroît,  lorsque  l'enquête  doit  porter  sur 
une  longue  suite  de  siècles.  Partout  on  trouve  du  bien, 
et  partout  beaucoup  de  mal.  Il  est  rare  que  les  lacunes, 
les  abus,  les  désordres  signalés  actuellement  dans  telle 
Eglise  ne  se  rencontrent  dans  les  autres  à  une  époque 
donnée  de  leur  histoire;  et  cela  n'a  rien  d'étonnant, 
puisque  les  chrétiens,  à  quelque  confession  qu'ils 
appartiennent,  sont  des  hommes  sujets  aux  mêmes 
faiblesses,  avant  à  lutter  contre  les  mêmes  passions. 
En  matière  de  bien,  comme  en  matière  de  mal,  il  ne 
peut  être  question  que  de  degré  et  de  durée,  d'alter- 
natives d'abus  et  de  réforme,  de  décadence  et  de 
renouveau.  Les  dangers  à  éviter,  ce  sont  les  générali- 
sations hâtives,  l'abus  du  sophisme  (tb  uno  disce 
omîtes,  la  tendance  à  trouver  mal  ce  qui  est  moins 
parfait,  à  critiquer  dans  le  voisin  ce  qui  a  existé  chez 
soi  durant  de  longs  siècles,  à  vouloir  exiger  chez  les 
autres  ce  qui  est  chez  soi  un  progrès,  une  innovai  ion 
heureuse  de  date  récente.  Pour  échapper  le  plus 
possible  à  ces  dangers  dans  le  sujet  que  nous  devons 
traiter  présentement,  nous  nous  attacherons  moins 
aux  faits  transitoires  qu'aux  institutions  permanentes, 
moins  aux  cas  particuliers  cl  locaux  qu'aux  caractères 
généraux  et  communs  que  présente  la  vie  chrétienne 


dans  les  diverses  Églises  autocéphales  de  rite  byzantin. 
Nous  étudierons  successivement  :  1°  Les  caractères 
généraux  du  christianisme  byzantin  au  point  de  vue 
de  la  vie  chrétienne.  2°  La  morale  chrétienne  et  l'utili- 
sation des  moyens  de  sanctification  dans  les  Eglises 
autocéphales  de  rite  byzantin.  3°  L'état  du  clergé 
séculier  dans  ces  Églises.  4°  L'état  du  clergé  régulier. 

/.     CARACTÈRES      GÉNÉRAUX     LU     CHRISTIANISME 
BYZANTIN  AU  POINT  DE    VIE  DE  LA  VIE  CHRÉTIENNE. 

■ —  En  parlant  plus  haut  des  caractères  généraux  du 
schisme  byzantin,  nous  avons  signalé  une  tendance 
exagérée  au  conservatisme,  l'horreur  de  toute  inno- 
vation, de  tout  progrès,  l'installation  dans  le  définitif 
pour  tout  et  pour  toujours.  Tout  ce  qui  regarde  la 
religion  est  considéré  comme  un  bloc  intangible  aussi 
immuable  que  le  dogme,  auquel  on  ne  peut  rien 
ajouter  ni  retrancher.  Cette  conception  s'applique  aussi 
aux  pratiques  de  la  vie  chrétienne,  aux  formes  de  la 
piété.  Elles  font  partie  du  dépôt  de  la  tradition  légué 
par  les  ancêtres,  dépôt  qu'il  s'agit  de  conserver  et  non 
d'enrichir.  Cette  absence  de  créations  nouvelles  dans 
le  domaine  du  culte  et  de  la  piété  est  ce  qui  étonne 
le  plus  le  chrétien  occidental  et  lui  donne  l'impression 
de  la  stagnation.  Le  chrétien  oriental  a,  de  nos  jours, 
les  mêmes  dévotions  que  ses  ancêtres  du  ixe  siècle  : 
même  manière  de  prier,  de  jeûner,  de  se  mortifier; 
mêmes  processions,  mêmes  longs  offices,  auxquels  on 
fait  acte  de  présence  sans  se  croire  obligé  d'assister 
tout  au  long,  cet  office  serait-il  la  messe  du  dimanche: 
même  culte  de  la  sainte  Vierge  et  des  saints  et  surtout 
de  leurs  icônes  et  de  leurs  reliques.  Le  calendrier  des 
fêtes  lui-même  n'a  guère  varié,  sauf  pour  laisser  une 
place  aux  saints  locaux.  La  sculpture  religieuse  n'a 
pas  survécu  aux  persécutions  iconoclastes,  et  seule 
est  restée  l'iconographie  stéréotypée,  condamnée  à 
reproduire  sans  cesse  les  mêmes  modèles  fixés  par  la 
tradition.  C'est  à  peine  si  en  ces  derniers  temps  l'icono- 
graphie russe  avait  commencé  à  s'affranchir  de  cette 
servitude. 

Cette  stabilisation  dans  les  formes  anciennes  a  dû 
contribuer  à  l'affaiblissement  progressif  de  la  vie 
intérieure.  Un  observateur  attentif  ne  tarde  pas  à 
s'apercevoir  que  la  piété  orientale  est  presque  tout 
entière  dans  la  récitation  des  formules  et  l'exécution 
des  rites  extérieurs.  Quand  on  assiste  aux  offices  des 
Grecs  dissidents,  on  est  frappé  du  manque  de  recueil- 
lement de  l'ensemble  des  fidèles.  Pendant  que  les 
chantres  exécutent  des  mélodies  interminables,  aux- 
quelles s'associent  parfois  un  petit  nombre  d'initiés, 
c'est  le  va-et-vient  perpétuel  et  bruyant  de  la  foule, 
qui  cause  à  haute  voix.  Les  plus  pieux  participent  à  la 
cérémonie  par  de  nombreux  signes  de  croix  et  des 
Kyrie  eleison  répondant  à  la  litanie  chantée  du  diacre. 
Il  y  a  plus  d'ordre  et  de  tenue  dans  les  églises  slaves; 
mais  là  aussi  le  formalisme  rituel  paraît  tenir  la  place 
principale.  L'Orient  dissident  ignore  la  pratique  de  la 
méditation  et  de  l'oraison  silencieuse,  de  la  visite  du 
Saint-Sacrement,  les  multiples  formes  de  la  piété  indi- 
viduelle et  solitaire,  les  démarches  spontanées  de  la 
ferveur  personnelle.  Cela  est  affirmé  de  l'ensemble,  de 
la  masse  du  clergé  et  des  moines  comme  des  fidèles 
de  jour  en  jour  plus  rares  qui  fréquentent  encore  les 
églises.  Nous  gardons  le  souvenir  de  tel  diacre  grec 
de  Constant inople,  mal  converti  au  catholicisme  et 
bientôt  retourné  à  son  Église,  qui  n'arrivait  pas  à 
comprendre  ce  que  pouvaient  faire  des  religieux 
catholiques  pendant  la  demi-heure  consacrée  a  la  médi- 
tation du  matin.  Il  y  a  évidemment  des  exceptions  à 
cette  méconnaissance  de  la  vie  intérieure  et  de  l'orai- 
son. Ces  exceptions,  on  les  trouvera  de  tout  temps 
parmi  les  moines,  surtout  en  Russie.  On  découvre 
même,  en  ce  dernier  pays,  à  certaines  époques,  un 
courant  antirilualistc  assez  prononcé.  Des  ascètes  ont 
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osé  protester  contre  la  multiplicité  et  la  longueur  des 
cérémonies  extérieures  et  les  ont  dénoncées  comme  un 
obstacle  à  la  vie  de  prière  et  de  recueillement.  Au 
xv  siècle,  Nil  Sorskij  (1433-1508),  recherche  la  sobriété 
des  offices,  insiste  sur  l'oraison  mentale,  l'union  intime 
avec  Notre-Seigneur  et  considère  les  prières  vocales 
comme  un  accessoire,  dont  il  faut  user  avec  modération 
comme  d'un  repos  après  le  vrai  et  solide  travail  de  la 
méditation.  II  déclare  que  quitter  la  méditation  sans 
nécessité,  simplement  pour  aller  psalmodier,  c'est 
commettre  un  adultère  spirituel.  Pour  la  messe,  il  ne 
tolère  que  le  chant  à  l'unisson  de  deux  ou  trois  prières, 
le  reste  devant  être  simplement  récité  avec  dignité. 
Au  xvme  siècle,  le  saint  moine  Païse  Yelickovskij 
tente  de  rétablir  dans  les  monastères  russes  le  primat 
de  l'oraison  mentale  sur  les  offices  liturgiques  et  pro- 
teste contre  l'abus  du  chant  durant  ces  oflices,  tandis 
que  l'ascète  Georges  le  Reclus  écrit  avec  tristesse  : 
«  Trop  de  gens  se  laissent  fasciner  par  l'éclat  extérieur 
des  offices  et  bien  rares  sont  les  chrétiens  désireux  do 
boire  aux  sources  silencieuses  qui  sourdent  de  l'âme 
purifiée.  »  Au  xixe  siècle,  l'évèque  Théophane  le 
Reclus,  célébrait  la  messe  tous  les  jours,  mais  d'ordi- 
naire à  voix  basse  et  toujours  sans  servant,  ce  en  quoi 
il  exagérait.  Cf.  S.  '1  yszkiewicz,  Spiritualité  et  sainteté 
pravoslaves,  dans  Gregorianum,  t.  xv,  1934,  p.  349-37(i. 

Le  ritualisme  touffu  aurait  besoin  d'être  émondé. 
Il  faudrait  des  réformes,  des  suppressions,  des  inno- 
vations. Il  faudrait  faire  circuler  un  air  nouveau  dans 
te  legs  liturgique  d'un  passé  millénaire.  Malheureu- 
sement il  manque  une  autorité  centrale  pour  prendre 
l'initiative  des  réformes  qui  s'imposeraient.  Ces 
réformes,  hâtons-nous  de  le  dire,  n'iraient  pas  sans 
danger,  à  cause  de  l'attachement  excessif  à  des  rites 
que  le  grand  nombre  considère  comme  faisant  corps 
avec  l'orthodoxie. 

Il  y  a  une  trentaine  d'années,  le  patriarche  œcumé- 
nique Joachim  III  voulut  introduire  quelques  tempé- 
raments dans  la  manière  traditionnelle  de  jeûner  pour 
faciliter  à  l'ensemble  des  fidèles  l'observance  de  la  loi 
de  l'Église.  Sa  tentative  déchaîna  une  tempête  dans 
le  monde  grec.  On  l'accusa  de  se  faire  l'apôtre  du 
relâchement,  de  vouloir  jouer  au  pape,  et  on  lui 
rappela  que  seul  un  concile  œcuménique  peut  décréter 
des  changements  de  cette  importance.  En  attendant 
le  concile  œcuménique,  les  fidèles  continueront  à 
jeûner  à  l'ancienne  manière  à  moins  que,  devant 
l'impossibilité  d'observer  les  vieux  usages,  ils  ne 
jeûnent  pas  du  tout  :  ce  qui  n'arrive  que  trop  fré- 
quemment. 

L'excès  du  ritualisme  a  été  aggravé  dans  l'Église 
russe,  durant  la  période  synodale,  par  ce  qu'on  peut 
appeler  le  culte  de  la  façade.  On  remarque,  durant 
cette  période,  un  dessein  arrêté  de  faire  bonne  figure  à 
l'extérieur,  surtout  en  face  de  l'Église  catholique,  et 
de  dissimuler  aux  yeux  des  étrangers  les  plaies  secrètes 
de  l'Église  officielle.  Cette  tendance  concorde  bien 
avec  le  mouvement  slavophile,  qui  cherche  à  dénigrer 
de  toute  façon  tout  ce  qui  vient  de  l'Occident  et  spécia- 
lement le  catholicisme  :  «  Nulle  part  ailleurs,  a  écrit 
Vladimir  Soloviev,  le  décor  extérieur  ne  joue  un  si 
grand  rôle  dans  les  choses  religieuses;  nulle  part 
ailleurs  on  ne  court  plus  après  les  apparences;  nulle 
part  ailleurs  la  dévotion  n'a  un  caractère  plus  hypo- 
crite, ou  du  moins  plus  irréfléchi,  que  dans  l'Église 
russe.  »  L'idée  russe,  p.  35.  Depuis  la  séparation  de 
l'Église  et  de  l'État  et  la  persécution  bolchéviste,  un 
violent  mouvement  de  réforme,  s'est  déclenché  au  sein 
du  clergé  blanc  ou  clergé  séculier.  Sous  les  noms 
d'Eglise  vivante,  d'Église  de  la  renaissance  ecclésias- 
tique, puis  d'Eglise  de  la  rénovation  ecclésiastique  ou 
Eglise  synodale,  une  secte  importante  s'est  formée  qui 
a  pris  tout  de  suite  des  allures  révolutionnaires.  Mais 


les  innovations  les  plus  sensationnelles  qu'elle  a 
opérées  ont  été  d'ordre  canonique  et  ont  favorisé  les 
visées  du  clergé  blanc  :  abolition  du  célibat  pour  les 
évèques,  concession  des  secondes  noces  aux  prêtres  et 
aux  diacres.  Dans  l'ordre  liturgique,  on  a  adopté  l'u- 
sage de  la  langue  vulgaire  et  décidé  en  principe  d'abré- 
ger les  offices.  Ces  tentatives  n'ont  eu  jusqu'ici  d'autre 
résultat  que  d'augmenter  les  divisions  intestines  de 
l'Église  russe.  Pour  opérer  une  réforme  d'ensemble 
valable  pour  toutes  les  autocéphalies,  il  ne  faudrait 
rien  moins  qu'un  concile  œcuménique.  Sur  le  terrain 
de  la  vie  chrétienne  et  de  la  piété  liturgique  comme 
dans  les  autres  domaines,  ce  qui  manque  à  l'Église 
gréco-russe  pour  émonder  les  branches  mortes  et  faire 
circuler  une  nouvelle  sève,  c'est  une  autorité  centrale 
reconnue  de  tous,  capable  de  réprimer  les  abus, 
d'imposer  les  réformes  opportunes,  de  discerner  et  de 
favoriser  les  formes  nouvelles  écloses  au  souille  de 
l'Esprit. 

//.  LA  MnRALE  CHRÉTIENNE  ET  L'UTILISATION  DES 

MOYENS  de  SANCTIFICATION.  —  Parmi  les  préceptes 
du  Sauveur,  confiés  à  la  garde  de  l'Eglise,  il  en  est  un 
d'une  portée  sociale  considérable  :  c'est  celui  de 
l'indissolubilité  du  mariage,  point  capital  de  la  morale 
chrétienne,  sur  lequel  l'Église  ne  saurait  transiger, 
tellement  formelle  est  la  volonté  de  Jésus-Christ  à  ce 
sujet  :  «  Que  l'homme,  dit-il,  ne  sépare  pas  ce  que  Dieu 
a  uni.  »  Matth.,xix,  10. 

Or,  dans  l'ancienne  Église  byzantine  et  ses  Mlles, 
les  Églises  autocéphales  modernes,  on  constate  une 
violation  constante  de  cette  loi  pour  des  raisons 
tellement  nombreuses  (pie  le  contrat  matrimonial. 
élevé  par  Jésus-Christ  à  la  dignité  de  sacrement,  y 
paraît  comme  l'une  des  conventions  sociales  les  moins 
stables  et  les  plus  faciles  à  résilier.  En  542,  la 
CXVII€  novelle  de  Justinien  reconnaissait  déjà  cinq 
ou  six  causes  de  divorce.  Mais  il  ne  semble  pas  que 
l'Église  byzantine  ait  fait  sienne  cette  législation  avant 
la  seconde  moitié  du  ix('  siècle.  On  constate  en  effet 
qu'à  la  fin  du  vir3  siècle,  le  concile  in  Trullo  ne  s'y 
réfère  nulle  part  et  que  ses  canons  sont,  au  contraire, 
tout  favorables  à  la  doctrine  catholique  de  l'indissolu- 
bilité. C'est  seulement  dès  la  fin  du  IXe  siècle,  au 
moment  où  l'influence  de  l'Église  romaine  devient  à 
peu  près  nulle  en  Orient,  que  l'Église  byzantine  com- 
mence à  capituler  devant  l'austérité  de  la  morale 
évangélique.  Les  causes  de  divorce  posées  par  la 
novelle  de  Justinien  sont  acceptées.  D'autres  s'y 
ajoutent  successivement,  soit  par  l'initiative  des 
empereurs,  soit  par  celle  des  patriarches  œcuméniques, 
si  bien  qu'au  xve  siècle  le  droit  canon  byzantin  pouvait 
en  énumérer  une  vingtaine.  Loin  de  diminuer  dans  la 
période  moderne,  leur  liste  s'est  encore  accrue  de 
quatre  ou  cinq  cas.  Considérablement  réduites  quant 
au  nombre  dans  l'Église  russe  par  la  législation  de 
Pierre  le  Grand,  ces  causes  de  divorce  ont  été  de 
nouveau  adoptées  par  le  concile  de  Moscou  de  1917- 
1918.  Du  reste,  même  sous  le  régime  de  Pierre  le 
Grand,  la  réduction  fut  plus  apparente  que  réelle,  le 
tsar  conservant  le  pouvoir  discrétionnaire  de  pronon- 
cer le  divorce  en  cas  de  supplique  à  lui  adressée,  et  la 
cause  qui  s'appelait  absence  sans  nouvelles  pouvant 
être  si  facilement  exploitée.  Pour  les  détails  voir 
l'article  Mariage  dans  l'Église  gréco-russe, 
t.  ix,  col.  2323-2329.  La  gravité  de  l'atteinte  portée  à 
la  morale  chrétienne  par  cette  pratique  effrénée  du 
divorce  ne  saurait  être  dissimulée  ni  atténuée. 

Bien  que  conservant  la  plupart  des  moyens  de 
sanctification  qu'on  trouve  dans  l'Église  catholique  : 
Écriture  sainte  et  tradition  des  huit  premiers  siècles. 
hiérarchie,  sacrements,  olfices  liturgiques,  sacramen- 
taux,  jeûnes,  prescriptions  canoniques,  monachisme, 
etc.,  l'Église  gréco-russe  ne  peut  les  utiliser  avec  une 
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complète  liberté  et  un  plein  rendement,  tant  à  cause 
de  sa  sujétion  au  pouvoir  civil  que  de  l'absence,  chez 
elle,  d'une  autorité  souveraine  capable  d'opérer  les 
réformes  nécessaires  et  d'adapter  la  liturgie  et  la 
discipline  aux  besoins  des  temps  et  des  lieux.  Cette 
double  lacune  ressort  suffisamment  de  ce  que  nous 
avons  dit  jusqu'ici. 

Parmi  les  moyens  d'entretenir  la  vie  chrétienne 
dans  le  peuple  fidèle,  l'un  des  plus  indispensables  est 
certainement  la  prédication  de  la  parole  de  Dieu.  Sous 
ce  rapport,  l'Église  gréco-russe,  considérée  dans  son 
ensemble  et  à  toutes  les  périodes  de  son  histoire,  et  de 
nos  jours,  comme  autrefois,  nous  apparaît  dans  un 
état  d'insuffisance  et  d'infériorité  notoire.  «  Dans 
l'ancienne  Eglise  russe,  écrit  le  canoniste  Souvorov, 
Manuel  de  droit  ecclésiastique,  4e  éd.,  Pétrograd,  1912. 
p.  322-323,  la  prédication  n'était  pas  répandue.  Elle 
nous  vint  par  Kiev  de  l'Occident.  Pierre  le  Grand  et 
Catherine  II  la  réglementèrent  et  essayèrent  de  la 
rendre  plus  fréquente.  Jusqu'à  nos  jours,  dans  les 
églises  paroissiales,  et  spécialement  dans  les  paroisses 
rurales,  elle  a  présenté  un  caractère  occasionnel,  si  on 
la  compare  à  la  prédication  ecclésiastique  en  Occident.  » 
Ce  qui  a  beaucoup  gêné  la  prédication  en  Russie,  pen- 
dant la  période  synodale,  c'est  la  censure  préalable,  à 
laquelle  les  sermons  étaient  soumis.  Cf.  A.  Palmieri, 
La  Chiesa  russa,  p.  354-363. 

Les  autres  autocéphalies  n'ont  pas  connu  cette 
entrave,  mais  la  prédication  n'y  a  pas  été  plus  pros- 
père. On  y  prêche  encore  quelquefois  dans  les  paroisses 
citadines.  Dans  les  paroisses  rurales,  le  sermon  est  une 
rareté.  C'est  que  les  prêtres  capables  d'annoncer  la 
parole  de  Dieu  manquent.  En  1908,  une  statistique  ne 
mentionnait  pour  l'Église  du  royaume  hellénique  que 
22  prédicateurs  pour  32  diocèses.  En  pays  grec,  il  n'est 
pas  rare  que  la  chaire  sacrée  soit  occupée  par  des  laïcs 
instruits  :  avocats,  professeurs,  etc.  En  1905,  le  métro- 
politain de  Belgrade,  Dimitri  PavloviC,  devenu  depuis 
patriarche  des  Serbes,  constatait  qu'on  ne  prêchait 
en  Serbie  que  deux  fois  l'an,  aux  fêtes  de  Noël  et  de 
Pâques.  Seule  l'Église  métropolitaine  de  Belgrade  se 
donnait  le  luxe  d'un  sermon  à  toutes  les  grandes  l'êtes. 

Il  ne  faut  point  chercher  dans  les  Églises  autocé- 
phalcs  la  pratique  de  la  confession  et  de  la  communion 
fréquentes.  Les  confesseurs  y  font  encore  plus  défaut 
que  les  prédicateurs.  En  beaucoup  d'endroits,  les 
prêtres  mariés  sont  privés  du  pouvoir  de  confesser 
et  les  Pères  spirituels  sont  uniquement  choisis  parmi 
les  moines.  Sur  la  discrétion  des  Pères  spirituels,  les 
pénitents  ne  peuvent  pas  toujours  compter.  En  Russie, 
une  grave  atteinte  au  secret  de  la  confession  avait  été 
sanctionnée  par  le  Supplément  au  Règlement  ecclé- 
siastique de  Pierre  le  Grand,  promulgué  le  17  mai  1722  : 
Tout  prêtre  russe,  au  moment  de  l'ordination,  s'enga- 
geait par  serment  à  révéler  le  secret  :  1°  en  cas  de 
complot  contre  la  vie  du  tsar  ou  des  membres  de  sa 
famille,  ou  contre  la  sûreté  de  l'État;  2°  en  cas 
d'invention  de  Taux  miracles  ou  de  fausses  reliques. 
La  révélation  était  prescrite,  et  sous  peine  de  mort, 
lorsque  celui  qui  confessait  l'un  des  péchés  indiqués 
n'en  manifestait  aucune  contrition,  mais  persistait 
dans  son  marnais  dessein.  Dans  ce  cas,  disait  l'ins- 
truction officielle,  le  confesseur  ne  révèle  pas  une 
véritable  confession,  ne  transgresse  point  les  canons, 
mais  plutôt  il  accomplit  ce  que  Dieu  nous  a  enseigné 
lorsqu'il  a  dit  :  «  Si  votre  frère  a  péché  contre  vous, 
allez  et  reprenez-le  entre  vous  cl  lui  seul;  s'il  vous 
écoule,  VOUS  aurez  gagné  Notre  frère;  s'il  ne  VOUS 
écoute  pas.  dites  le  à  l'Église.  »  Matth.,  xvm,  15.  Si 
encore  la  dénonciation  ne  se  pratiquait  que  pour  ces 
péchés  particulièrement  graves!  Mais  il  est  malheu- 
reusement difficile  de  nier  (pie  les  confesseurs  dissi- 
dents ne  se  soient  parfois  donné  d'autres  libertés  sur  ce 


chapitre.  Dans  son  Histoire  de  la  Russie,  t.  xv. 
Soloviev  déclare  que  l'évêque  de  Rostov,  Dimitri 
(t  1709),  que  l'Église  russe  a  canonisé,  était  obligé  de 
s'élever  contre  les  prêtres  qui  racontaient  ce  qui  leur 
avait  été  dit  en  confession.  Cf.  Gagarin,  La  réforme 
du  clergé  russe,  Paris,  1867,  p.  132,  en  note. 

Souffrant  de  la  pénurie  de  prédicateurs  et  de  confes- 
seurs, l'orthodoxie  orientale  n'a  pas  été  totalement 
dépourvue,  en  Russie  du  moins,  de  directeurs  spiri- 
tuels. Nous  voulons  parler  de  cette  catégorie  de  saints 
russes  connus  sous  le  nom  de  starlsij  :  «  Un  starets 
est  un  laïque,  un  moine  ou  hiéromoine  (=  moine- 
prêtre),  rarement  un  prêtre  séculier,  qui  prie  beaucoup 
en  particulier,  pratique  des  austérités  et  sert  de 
directeur  d'âme  à  des  gens  du  monde  ou  à  des  reli- 
gieux. Les  startsij  sont  d'ordinaire  des  gens  peu 
cultivés  mais  d'une  sincère  piété.  Le  plus  souvent  il 
faut  aller  les  chercher  dans  les  forêts  épaisses  ou  dans 
les  cavernes;  d'autres  fois,  au  contraire,  ils  vivent  en 
plein  dans  le  monde.  Leur  influence  sur  toutes  les 
classes  de  la  société  fut  toujours  immense  en  Russie... 
Ouand  le  fameux  aventurier  Raspoutine  voulut 
prendre  en  main  le  gouvernement  de  la  Russie,  il  ne 
se  fit  ni  prêtre,  ni  moine,  ni  prédicateur,  mais  pendant 
un  certain  temps  il  joua  à  merveille  le  rôle  de  starets  : 
le  rusé  moujik  savait  bien  que  c'était  le  meilleur, 
peut-être  l'unique  moyen  pour  avoir  dans  toute  la 
société  russe  un  prestige  illimité.  Aujourd'hui,  sous  le 
joug  bolchéviste,  l'influence  des  startsij  sur  les  fidèles 
est  encore  plus  considérable.  La  jeunesse  rurale  a  une 
grande  confiance  en  eux.  »  S.  Tyszkiewicz,  Spiritualité 
et  sainteté  russes,  loc.  cit.,  p.  361-362.  Cf.  la  revue  de  la 
jeunesse  russe  émigrée  Vorojdénié  (La  renaissance), 
3  avril  1934.  La  question  est  desavoir  si  cette  confiance 
est  toujours  méritée.  Le  cas  de  Raspoutine  montre 
bien  que  non.  Sans  être  un  fourbe  ou  un  charlatan, 
le  starets,  étant  en  général  peu  instruit,  est  exposé  à 
verser  dans  l'illuminisme  et  à  égarer  ceux  qui  le  sui- 
vent. De  là,  le  pullulement  des  sectes  sur  le  sol  de  la 
sainte  Russie. 

Les  déficiences  que  nous  venons  de  signaler  dans  la 
vie  chrétienne  des  Églises  autocéphales  proviennent 
d'une  source  commune  :  le  manque  de  prêtres  instruits 
et  zélés  qui  soient  vraiment  à  la  hauteur  de  leur 
vocation.  C'est  de  ce  clergé  dont  il  nous  faut  main- 
tenant dire  un  mot. 

///.  ÉTAT  du  CLERGÉ  SÉCULIER.  —  Alors  que  dans 
l'Église  latine  le  haut  et  le  bas  clergé  sont  soumis  à  la 
loi  du  célibat  perpétuel,  l'Église  byzantine  et  les 
Églises  autocéphales  sorties  de  son  sein  n'imposent 
cette  loi  qu'aux  seuls  évoques.  Les  prêtres  et  les 
diacres,  primitivement  aussi  les  sous-diacres,  s'ils  ont 
contracté  mariage  avant  l'ordination  au  sous-diaconat 
—  aujourd'hui  avant  l'ordination  au  diaconat  — 
continuent  à  mener  la  vie  conjugale.  Ils  sont  même 
obligés  de  ne  pas  se  séparer  de  leur  femme  sous  peine 
d'excommunication,  d'après  le  concile  in  Trullo,  tou- 
jours en  vigueur,  qui  a  définitivement  fixé  cette 
législation. 

En  imposant  le  célibat  aux  évèques,  ce  concile  a 
parle  fait  même  reconnu  qu'il  représente  un  état  de  vie 
plus  parlait  que  le  mariage  et  plus  séant  aux  fonctions 
du  sacerdoce.  Il  l'a  reconnu  aussi  en  interdisant 
sévèrement  aux  clercs  les  secondes  noces.  Aussi  a  l  il 
simplement  permis,  non  imposé,  le  mariage  au  clergé 
inférieur.  Avec  le  temps  cependant,  ce  qui  était  simple 
licence  est  devenu  pratiquement  la  règle,  règle  obli- 
gatoire en  certains  endroits,  comme  dans  l'Église 
lusse,  où  par  le  fait  de  la  coutume,  le  bas  clergé, 
appelé  clergé  blanc,  était  organisé  en  véritable  caste, 
tandis  que  les  évèques  étaient  uniquement  choisis 
parmi  les  moines,  qualifiés  de  clergé  noir. 

Ces  institutions  ont  toujours  pesé  cl  pèsent  encore 
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lourdement  sur  le  mode  de  recrutement,  la  formation 
et  l'instruction,  le  niveau  intellectuel  et  moral  du 
clergé  dissident  et  son  aptitude  à  répondre  aux  devoirs 
de  la  vocation  sacerdotale.  Alors  que  le  clergé  catho- 
lique latin,  considéré  dans  son  ensemble,  représente, 
depuis  longtemps  du  moins,  une  élite  soigneusement 
triée  et  soumise  à  une  longue  préparation  en  vue  de 
l'apostolat,  la  masse  du  clergé  des  Églises  autocé- 
phales  est  enrôlée  dans  la  milice  sainte  par  des  procédés 
sommaires,  qui  n'ont  qu'un  mérite  :  celui  de  suppri- 
mer le  grave  problème  du  recrutement  sacerdotal  tel 
qu'il  se  pose  en  pays  catholique,  parce  qu'ils  en 
suppriment  les  rigoureuses  exigences.  Comment  une 
paroisse  «  orthodoxe  »  devenue  veuve  de  son  curé  lui 
trouve-t-elle  un  successeur,  en  certaines  régions?  Les 
chefs  de  la  communauté  se  réunissent  pour  le  choisir 
habituellement  parmi  les  paroissiens.  C'est  un  agri- 
culteur, un  petit  commerçant,  un  épicier  qui  a  fait 
quelques  études  et  sera  à  même  d'apprendre  en  quel- 
ques semaines  ou  en  quelques  mois  à  célébrer  les 
offices  liturgiques  et  à  administrer  les  sacrements.  On 
fait  connaître  à  l'élu  le  choix  dont  il  a  été  l'objet.  S'il 
refuse,  ce  qui  n'est  pas  rare,  on  tâche  doucement  de 
le  convaincre,  de  lui  montrer  les  avantages  de  la 
situation.  Lui-même  peut  poser  des  conditions.  Lors- 
qu'il a  dit  oui,  on  le  présente  à  l'évêque  pour  qu'il 
l'instruise  et  lui  confère  les  ordres.  Cette  préparation 
demande  six  semaines  en  général,  parfois  trois  mois, 
rarement  six.  On  paye  à  l'évêque  la  redevance  fixée 
pour  ce  court  séminaire,  et  voilà  la  paroisse  dotée  de 
son  nouveau  pasteur.  On  devine  toutes  les  lacunes 
de  ces  vocations  tardives. 

Ce  mode  de  recrutement,  hâtons-nous  de  le  dire, 
n'est  pas  général.  On  s'efforce  même  de  le  supprimer 
un  peu  partout  par  la  création  de  grands  et  de  petits 
séminaires  analogues  aux  institutions  de  même  nom 
de  l'Église  catholique.  C'est  la  Russie  de  la  période 
synodale  qui  a  donné  la  première  l'exemple  de  cette 
innovation.  Aussi  le  clergé  russe  des  deux  derniers 
siècles  était-il  le  plus  instruit  de  toute  l'orthodoxie. 
Voir  l'article  Russie,  col.  333  sq. 

.Mais  les  familles  cléricales  formaient  une  caste  à 
part,  séparée  du  reste  de  la  nation,  et  les  fils  de  popes 
faisaient  obligatoirement  leurs  études  dans  des  éCToles 
spéciales  :  écoles  primaires  cléricales,  séminaires  ou 
académies,  sans  que  pour  cela  ils  se  destinassent 
nécessairement  au  service  de  l'autel,  ce  qui  nuisait 
beaucoup  à  la  formation  religieuse  de  vrais  candidats 
au  sacerdoce.  Aussi  l'esprit  de  ces  établissements 
laissait-il  souvent  à  désirer,  lui  1905,  lorsque  souilla  un 
peu  le  vent  de  la  liberté,  les  séminaires  et  les  acadé- 
mies furent  le  théâtre  de  véritables  scènes  révolu- 
tionnaires. Cf.  E.  Goudal,  La  révolution  dans  les 
séminaires  russes,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  x,  1907, 
p.  321-329;  t.  xi,  p.  41-50.  En  191  I,  sur  les  20  500  élè- 
ves des  58  séminaires  russes,  15  %  à  peine  embrassaient 
l'état  ecclésiastique,  leurs  et  iules  une  fois  terminées. 

Dans  les  autres  autoeéphalies,  on  a  essayé  de  créer 
aussi  des  écoles  cléricales  et  des  séminaires,  mais 
jusqu'à  ce  jour  une  minorité  seulement  de  prêtres 
séculiers  ont  reçu  une  instruction  relativement  suffi- 
sante. Le  grand  nombre  n'a  pas  dépassé  l'ensei- 
gnement primaire.  Les  rares  clercs  qui  ont  fréquenté 
les  facultés  de  théologie  locales  ou  étrangères  sont 
réservés  habituellement  à  l'administration  diocésaine 
ou  au  professorat  dans  les  écoles  supérieures  en  atten- 
dant qu'ils  soient  appelés  à  l'épiscopat.  Éclairons 
cette  vue  d'ensemble  de  quelques  données  statistiques. 

Au  dire  du  patriarche  Mélétios  IV,  en  1923,  sur  les 
135  prêtres  du  diocèse  de  Constantinople,  12  à  peine 
étaient  capables  d'enseigner  le  catéchisme.  Il  y  avait 
bien,  dans  ce  diocèse,  l'académie  de  théologie  de 
Halki,   fondée   en    1844,   mais   la   plupart   des   élèves 


sortants  n'entraient  point  dans  la  cléricature.  Ceux 
qui  optaient  pour  l'Église  constituaient  les  candidats 
aux  hautes  charges. 

En  1921,  sur  le  territoire  de  l'ancienne  Grèce  (celle 
d'avant  la  guerre  balkanique)  vivaient  4  432  prêtres. 
Sur  ce  nombre,  1  708  n'avaient  fait  que  des  études 
élémentaires,  1919  avaient  terminé  leurs  études  pri- 
maires, 323  avaient  fréquenté  les  gymnases,  197  étaient 
sortis  du  séminaire  athénien  du  Rhizarion,  Tonde  en 
1844,  ou  d'établissements  similaires;  une  trentaine 
seulement  avaient  suivi  les  cours  de  la  faculté  de 
théologie  de  l'université  d'Athènes. 

Le  niveau  intellectuel  du  clergé  bulgare  n'est  pas 
plus  brillant  que  celui  du  clergé  hellénique.  En  1907, 
sur  1  992  prêtres,  1  433  avaient  été  instituteurs  pri- 
maires avant  l'ordination,  172  fonctionnaires.  S'.i  com- 
merçants, 301  laboureurs.  Cf.  Cerkoven  Vèstnik  forgane 
du  Saint-Synode),  27  octobre  1907,  p.  509.  D'après  la 
même  revue,  en  1928,  sur  2  215  prêtres  en  fonction, 
1  431  n'avaient  reçu  qu'une  instruction  religieuse 
rudimentaire  dans  les  écoles  cléricales,  les  écoles 
primaires,  les  progymnases,  les  instituts  pédagogiques, 
etc.,  et  n'en  savaient  guère  plus  que  la  niasse  de  leurs 
paroissiens;  48  avaient  suivi  en  partie  le  cours  moyen 
de  religion,  727  avaient  terminé  ce  cours,  une  ving- 
taine avaient  fréquenté  une  faculté  de  théologie. 

Dans  les  diocèses  du  patriarcat  serbe  actuel,  qui, 
comme  nous  l'avons  VU,  réunit  cinq  autoeéphalies 
d'avant-ouerre,  l'instruction  des  clercs  est  fort  iné- 
gale suivant  les  régions.  Plus  élevée,  quoique  assez 
médiocre, dans  les  trois  autoeéphalies  qui  se  trouvaient 
dans  l'empire  austro-hongrois,  elle  ressemble  à  celle 
des  clergés  grec  et  bulgare  au  .Monténégro  et  dans  les 
diocèses  de  l'ancienne  Serbie.  Fort  ignorant  est  aussi 
le  clergé  des  autoeéphalies  de  Chypre,  d'Antioche  et 
de  Jérusalem.  On  constate,  au  contraire,  un  progrès 
sensible  dans  le  clergé  roumain.  Alors  qu'en  1904,  dans 
la  Roumanie  d'avant-guerre,  il  y  avait  3  169  prêtres 
n'ayant  suivi  que  les  classes  inférieures  des  séminaires 
contre  390  qui  avaient  terminé  leurs  études,  en  1924, 
il  n'y  avait  plus  que  1  546  prêtres  dans  la  première 
catégorie  contre  1  899  dans  la  seconde,  dont  292  licen- 
ciés en  théologie. 

Mais  l'instruction  n'est  pas  tout.  Il  faut  au  prêtre  la 
dignité  île  vie  qui  en  fasse  le  modèle  du  parfait  chré- 
tien, que  les  simples  fidèles  n'auront  qu'à  imiter  pour 
suivre  le  chemin  du  salut.  Il  lui  faut  au  cœur  la 
flamme  du  zèle  pour  remplir  la  mission  sanctificatrice 
dont  il  est  chargé.  Or.  sous  ce  rapport,  ce  n'est  pas 
faire  oeuvre  de  dénigrement  systématique  que  de 
constater  que  le  schisme  byzantin  a  enlevé  au  sacer- 
doce non  seulement  son  indépendance,  mais  aussi 
cette  auréole  de  la  vertu  qui  inspire  au  peuple  fidèle 
le  respect  et  la  vénération.  Cet  abaissement  du  clergé 
s'est  produit  moins  par  la  faute  des  hommes  (pie  par 
celles  des  institutions,  c'est  ici,  eu  effet,  qu'appa- 
raissent les  inconvénients  du  mariage  des  clercs. 
Obligé  de  faire  face  aux  charges  du  père  de  famille  et 
ne  recevant  généralement  qu'une  rétribution  insuffi- 
sante pour  l'exercice  de  son  ministère,  le  prêtre 
orthodoxe  est  condamné  à  consacrer  le  plus  clair  de 
son  temps  à  des  besognes  profanes  et  la  plupart  du 
temps  purement  matérielles.  A  supposer  qu'il  en  soit 
capable,  comment  pourrait-il  s'entretenir  ou  se 
perfectionner  dans  l'étude  des  sciences  sacrées?  Com- 
ment songerait-il  a  des  œuvres  de  zèle?  Lu  autre 
inconvénient  de  sa  pauvreté  est  de  le  porter  à  exiger, 
pour  les  actes  de  son  ministère  religieux,  des  taxes 
d'apparence  plus  ou  moins  simoniaque.  Qui  oserait 
lui  jeter  la  pierre,  en  songeant  à  sa  situation  misérable? 
A  cette  misère  physique  vient  parfois  s'ajouter,  tou- 
jours par  la  faute  des  institutions,  la  misère  morale. 
L'Église  byzantine  rive  pratiquement  ses  prêtres  aux 


I  i59 


SCHISME    BYZANTIN.    ÉTAT    DU    MONACHISME 


1460 


(haines  du  mariage.  Mais  qu'un  jeune  pope,  déjà 
chargé  de  famille,  devienne  veuf.  la  même  Église  lui 
interdit  de  convoler  en  secondes  noces.  C'est  le  mettre 
dans  une  'situation  bien  dure.  Quoi  d'étonnant  (pie 
trop  de  victimes  d'une  législation  inconséquente  se 
laissent  aller  à  des  écarts  de  conduite  ou  au  vice 
répugnant  de  l'ivrognerie.  On  a  beaucoup  parlé  en 
Occident  de  l'ivrognerie  des  popes  russes.  Ils  méritent 
plus  la  pitié  (pie  le  blâme.  .Mais  le  résultat  est  lamen- 
table. 

iv.  ÉTAT  DU  MONACBISME.  —  L'Orient,  qui  fut  le 
berceau  du  monachisme,  en  a  été  aussi  pendant 
longtemps  la  terre  de  choix.  Durement  persécutés  par 
les  empereurs  iconoclastes,  les  moines  byzantins 
sortirent  victorieux  de  la  lutte.  Du  ixe  au  xve  siècle, 
l'empire  fut  couvert  de  monastères,  et  l'influence  de 
leurs  habitants  fut  considérable  dans  l'État  comme 
dans  l'Église.  Durant  cette  période,  la  vie  religieuse 
passa  par  bien  des  vicissitudes,  connut  bien  des  abus, 
parmi  lesquels  il  faut  signaler  le  charisticariat  ou 
commende,  eut  à  subir  bien  des  épreuves  et  parfois  de 
véritables  persécutions.  11  ne  saurait  être  question  ici 
de  tracer,  même  en  raccourci,  l'histoire  de  ce  mona- 
chisme. Qu'il  nous  suffise  de  dire  qu'il  a  gardé  les 
formes  du  passé  non  seulement  jusqu'à  la  fin  de  la 
période  byzantine  mais  aussi  jusqu'à  nos  jours.  Dans 
ce  domaine  comme  dans  les  autres,  l'Orient  dissident 
n'a  point  innové,  n'a  point  renouvelé  ses  cadres,  n'a 
point  progressé.  C'est  dire  que  ce  monachisme  diffère 
grandement  du  monachisme  occidental.  Non  seule- 
ment chaque  monastère  est  indépendant,  mais  on 
peut  dire  aussi,  spécialement  pendant  la  période 
byzantine,  que  chacun  a  sa  règle  et  ses  constitutions 
particulières  fixées  par  la  charte  de  fondation  ou 
tgpicon.  Évidemment  on  trouve  dans  tous  les  typica 
un  fond  commun  d'usages  et  de  pratiques  emprunté 
aux  règles  du  cénobitisme  primitif,  mais  les  particu- 
larités ne  manquent  pas.  Peu  à  peu  même,  beaucoup 
de  monastères  s'éloignent  de  la  conception  cénobi- 
tique  proprement  dite.  Une  grave  dérogation  au  vœu 
de  pauvreté  s'introduit.  Non  seulement  le  pécule  est 
toléré,  mais  sous  le  nom  d'idiorri/thmie  c'est  une 
manière  nouvelle  de  mener  la  vie  de  communauté  qui 
passe  en  usage  et  supprime  pratiquement  le  vœu. 

Le  monastère  idiorrythme  groupe  un  ensemble  de 
petites  communautés  de  six,  huit  religieux  et  plus, 
ayant  chacune  leur  supérieur  particulier.  La  réunion 
des  supérieurs  particuliers  constitue  le  Conseil  du 
monastère.  Chaque  petit  groupe  a  sa  vie  propre, 
possède  sa  cuisine,  son  réfectoire,  une  partie  ou  une 
dépendance  du  couvent.  Le  régime  dépend  du  supé- 
rieur particulier  ou  proeslos,  de  ses  ressources  ou  de  sa 
générosité,  des  ressources  ou  de  la  générosité  de  chacun 
des  membres  de  cette  petite  famille;  car  chacun 
conserve  la  propriété  de  ce  qu'il  gagne  par  son  travail 
ou  son  industrie  et  peut  en  user  et  en  disposer  à  sa 
guise.  Le  monastère  se  contente  de  fournir  à  chaque 
moine  une  quantité  déterminée  de  pain,  de  vin, 
d'huile,  de  légumes,  de  bois  de  chauffage,  quelquefois 
même  une  petite  somme  d'argent.  A  chaque  groupe  de 
fournir  le  surplus  et  de  s'organiser  matériellement 
comme  il  l'entend.  Dans  le  monastère  idiorrythme,  la 
loi  de  l'abstinence  perpétuelle  n'existe  pas.  On  peut  y 
manger  de  la  viande,  lorsque  le  calendrier  commun  de 
l'Église  orthodoxe  le  permet.  L'ensemble  des  moines 
n'est  groupé  qu'à  l'église  pour  la  célébration  des 
offices  liturgiques.  Des  réunions  communes  au  réfec- 
toire ont  lieu,  en  général,  à  quelques  grandes  fêtes, 
comme  à  Noël,  à  Pâques,  à  la  tête  patronale  du  monas- 
tère. 

Au  monastère  idiorrythme  s'oppose  le  monastère 
cénobitique  proprement  dit,  OÙ  l'on  mène  la  vie  com- 
mune et  où  l'on  observe  le  vœu  de  pauvreté  comme 


dans  nos  couvents  catholiques.  On  voit  que  l'idior- 
rythmie  représente  une  forme  décadente  de  la  vie 
religieuse,  qui  n'est  pas  sans  analogie  avec  ce  que  lut 
aux  vin0  et  ixf  siècles  celle  de  nos  chanoines  réguliers. 
Elle  régna  en  maîtresse  à  l'Athos,  du  xve  siècle  jus- 
qu'au début  du  xixp.  En  1914,  sur  les  vingt  monas- 
tères de  la  Sainte-Montagne,  neuf  la  pratiquaient  en- 
core. En  Russie  le  nombre  des  couvents  idiorrythmes 
l'emportait  de  beaucoup  sur  les  autres.  Inutile  de  dire 
que  par  son  essence  même  l'idiorrythmie  comporte 
beaucoup  de  variétés. 

La  vie  érémitique  sous  les  formes  les  plus  originales 
et  quelquefois  les  plus  bizarres  a  toujours  eu  des 
adeptes  dans  l'Orient  dissident  et  spécialement  en 
Russie.  Les  ermites  russes  ont  rivalisé  pour  les  exploits 
ascétiques  avec  les  moines  syriens  d'autrefois.  On 
trouve  parmi  eux  des  reclus  (zatvorniki)  s'enfermant 
pour  de  longues  années  dans  quelque  étroit  réduit, 
une  cave,  une  tannière,  le  creux  d'un  arbre;  des  silen- 
tiaires  (moltchalniki )  se  condamnant  à  un  silence 
absolu  pour  plusieurs  mois  ou  plusieurs  années;  de» 
fous  dans  le  Christ  (iourodivyé),  simulant  plus  ou  moins 
la  folie  et  recherchant  les  opprobres  et  les  avanies,  se 
livrant  parfois  à  des  excentricités  que  réprouve  la  pu- 
deur; des  sti/lites  (slolpniki )  passant  une  bonne  partie 
de  la  journée  ou  de  la  nuit  debout  ou  agenouillés  sur 
une  pierre  plate  au  milieu  d'une  forêt  épaisse  ou  à 
l'intérieur  d'une  colonne  bâtie  en  brique. 

Entre  les  cénobites  de  tout  genre  et  les  ermites 
proprement  dits  se  place  la  catégorie  des  hési/chastes 
ou  récollets  adonnés  à  la  vie  contemplative,  vivant  en 
ermites  dans  les  environs  d'un  monastère  et  venant 
participer  aux  offices  communs,  le  samedi  et  le  di- 
manche. Le  Mont-Athos  eut  toujours  un  petit  nombre 
d'hésychastes.  Ils  firent  beaucoup  parler  d'eux  au 
xive  siècle,  comme  nous  le  dirons  tout  à  l'heure.  Ils 
sont  fort  rares  de  nos  jours. 

Qu'il  soit  ermite,  cénobite  ou  hésychaste,  le  moine 
oriental  est  uniquement  tourné  vers  la  vie  ascétique 
et  contemplative.  Ce  qu'il  poursuit,  c'est  sa  sanctifi 
cation  personnelle.  A  part  quelques  rares  exceptions, 
il  ne  s'occupe  pas  directement  d'apostolat.  Cela  ne 
veut  point  dire  que  les  moines  n'aient  eu  un  rôle 
social  important.  Eu  Russie,  par  exemple,  leur 
influence  civilisatrice  fut  considérable,  et  l'on  a  pu 
écrire  sans  trop  d'exagération  que  les  couvents  ont  eu, 
en  ce  pays,  dans  la  formation  de  la  nation  et  de  la 
culture  russes,  un  rôle  analogue  à  celui  des  moines  de 
saint  Benoît  ou  de  saint  Colomban  dans  l'Europe 
catholique.  Convertissant  les  tribus  barbares  et  défri- 
chant les  landes  ou  les  forêts,  ils  ont  attiré  sur  leurs  pas 
les  colons  russes  au  fond  des  solitudes  du  Nord  et  de 
l'Est.  Plus  d'une  ville  a  eu  pour  noyau  un  monastère. 
Plus  d'une  foire  longtemps  célèbre  a  commencé  aux 
portes  d'un  couvent.  Ainsi  la  foire  de  Makarief,  trans- 
portée plus  tard  à  Nizni-Novgorod.  En  Russie  aussi, 
les  cloîtres  furent  l'asile  des  lettres  apportées  de 
Byzance  par  les  moines  de  l'Athos.  Ce  fut  I'athonite 
Antoine  qui  fonda  le  célèbre  couvent  des  Grottes  de 
Kiev  (Peëerskaïa  Lavra),  où  les  premiers  annalistes 
russes  écrivirent  leurs  chroniques  et  ce  fut  son  disciple 
Théoclose  (t  1074)  qui  figura  le  premier,  après  les 
princes  Boris  et  Gleb,  sur  le  calendrier  spécial  de 
l'Église  russe.  «  S'il  est  un  pays  qui  ait  été  fait  par  les 
moines,  c'est  la  Russie  »,  écrit  Anatole  Leroy-Beaulieu, 
L'empire  des  tsars  et  les  Russes,  t.  m.  Paris,  1889, 
p.  229.  Si  leur  action  sociale  pour  la  qualité  et  la  fécon- 
dité resta  bien  au-dessous  de  celle  du  monachisme 
catholique,  elle  fut  réelle,  et  elle  frappe  d'autant  plus 
le  regard  de  l'historien  que  tout  autour  c'est  le  désert. 
Chose  curieuse,  la  domination  mongole  (1237-1480) 
n'entrava  en  rien  et  favorisa  plutôt  le  développement 
du. monachisme  russe,  toul  comme  elle  desserra  pour 
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l'Église  les  liens  du  césaropapisme.  Pendant  cette 
période,  les  monastères  se  multiplièrent  et  s'enrichi- 
rent. La  progression  continua  de  la  fin  du  xv1'  siècle  à 
Pierre  le  Grand,  mais  au  xvme  siècle  commence  le 
déclin.  Le  nombre  des  monastères  et  des  moines  est 
réduit  et  une  partie  de  leurs  biens  confisquée.  Aux 
termes  du  Règlement  ecclésiastique,  les  hommes  ne 
peuvent  faire  profession  qu'à  l'âge  de  trente  ans,  et  les 
femmes  à  cinquante  ans.  Ces  prescriptions  furent,  du 
reste,  modifiées  dans  la  suite. 

Le  monachisme  byzantin  se  maintint  sous  la  domi- 
nation turque.  Son  centre  le  plus  important  fut  le 
Mont-Athos.  Les  Turcs  se  montrèrent  relativement 
bienveillants  pour  les  caloyers  et  accordèrent  même 
des  privilèges  aux  monastères,  qui  furent  considérés 
comme  des  lieux  saints  et  exemptés  d'impôts.  Aussi  ne 
peut-on  les  accuser  d'avoir  été  la  cause  de  la  décadence 
actuelle  du  monachisme  des  pays  balkaniques.  Nous 
constatons,  au  contraire,  que  cette  décadence  s'est 
accentuée  depuis  la  constitution  des  nouveaux  États. 

Elle  tient  à  de  multiples  causes,  dont  quelques-unes 
ïont  fort  anciennes.  La  principale  est  sans  doute  le 
mode  de  recrutement  du  personnel  monastique.  Alors 
que  dans  l'Église  catholique  le  choix  des  candidats  à 
la  vie  religieuse  fait  en  général,  de  nos  jours,  l'objet 
d'une  sérieuse  attention  et  que  les  conditions  d'ad- 
ir.ission,  telles  qu'elles  sont  clairement  déterminées 
par  le  droit  canonique,  tendent  à  constituer  une  élite, 
l'Orient  dissident  ouvre  à  tout  venant  les  portes  de 
ses  monastères.  De  là  un  grand  nombre  de  vocations 
à  mobiles  inférieurs,  de  ces  vocations  d'hiver,  comme 
on  les  appelle  en  Occident.  Le  noviciat  qui  peut  durer 
indéfiniment,  consiste  trop  souvent  à  faire  l'office  de 
domestique  à  l'égard  du  Père  spirituel  qui  veut  bien 
se  charger  de  la  formation  du  nouveau  venu.  Le 
r.cmbre  des  moines-prêtres  ou  hiéromoines  est  tout  à 
fait  insignifiant  et  déterminé  d'après  les  besoins  du 
service  liturgique.  Aussi  la  grande  majorité  des  reli- 
gieux sont-ils  ignorants  et  souvent  complètement 
illettrés.  La  plupart  des  athonites  ne  savent  ni  lire 
ni  écrire.  En  1909,  Nicon,  évêque  de  Vologda  en 
Russie,  dénonçait,  dans  un  congrès  monastique, 
l'ignorance  de  certains  moines,  qui  étaient  incapables 
de  donner  la  moindre  réponse  aux  cpiestions  les  pius 
élémentaires  touchant  la  foi  orthodoxe  et  la  vie  monas- 
tique, et  il  demandait  l'établissement,  pour  les  novices, 
de  cours  ou  de  leçons  de  catéchisme,  ne  fût-ce  que 
dans  la  limite  du  programme  des  écoles  élémentaires, 
et  pour  l'admission  à  la  profession,  d'un  examen  préa- 
lable sur  ces  questions. 

Cette  ignorance  de  la  masse  monastique,  à  côté 
d'une  élite  suffisamment  cultivée,  paraît  avoir  été  de 
tout  temps  la  grande  plaie  du  monachisme  oriental. 
C'est  sans  doute  à  cette  cause  qu'il  faut  rapporter 
certaines  erreurs  doctrinales,  certaines  pratiques 
bizarres  qui  ont  jeté  le  discrédit  sur  l'ascétisme  et  la 
mystique  des  athonites  pendant  et  après  la  période 
byzantine.  Dès  les  xie  et  xiie  siècles,  nous  découvrons 
chez  les  moines  byzantins  des  traces  non  équivoques 
d'illuminisme  et  des  infiltrations  mcssaliennes.  Le 
grand  mystique  du  xe-xic  siècle,  Syméoh  le  Nouveau 
Théologien  (949-1022),  se  montre  déjà  imbu  de  graves 
erreurs.  Voir  articles  Palamas  (Grégoire)  et  Contro- 
verse palamite,  t.  xi,  col.  1335-1418,  et  aussi  notre 
article,  Les  origines  de  lu  méthode  d'oraison  des  hésg- 
chastes,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xxx,  1931,  p.  179- 
185;  également  la  Note  sur  le  moine  hésychasle  Nicé- 
yhore  et  sa  méthode  d'oraison,  dans  Échos  d'Orient, 
t.  xxxv,  p.  409-412.  Ce  qu'il  est  intéressant  de  noter, 
c'est  que  le  procédé  hésychaste  a  continué  à  faire  des 
dupes  dans  les  milieux  monastiques  d'Orient.  Nico- 
dème  l'Hagiorite  le  décrit  encore,  quoique  d'une 
manière  embarrassée,  au  seuil  du  XIXe  siècle.  Voir  son 


'Ey/sipiSiov  aup^oijAso-nxôv  Trspî  cpuXooàjç  tcov  ttsvte 
oàaévjasojv,  4801,  p.  157  sq.  Cf.  Irénée  Hausherr,  La 
méthode  d'oraison  hési/chaste,  dans  Orientalia  chris- 
tiana,  î.  ix,  1927,  p.  101-209.  Les  autorités  ecclésias- 
tiques, aux  xr'  et  xne  siècles,  essayèrent  de  réagir 
et  même  de  sévir  contre  l'illuminisme  et  la  fausse 
mystique.  Mais  au  xiv,  les  hésychastes  athonites  et 
leur  apologiste  Grégoire  Palamas,  grâce  à  l'appui  de 
l'usurpateur  Jean  Cantacuzène,  réussirent  à  imposer 
officiellement  comme  un  dogme  intangible  la  nouvelle 
théologie,  qui  délivrait  un  brevet  d'orthodoxie  à 
l'étrange  méthode  de  contemplation  mystique. 

En  dehors  de  l'ignorance  cl  des  erreurs  qu'elle  a 
engendrées,  en  dehors  des  abus  introduits  par  l'idior- 
rythmie,  le  monachisme  gréco-russe,  surtout  dans  la 
période  moderne  et  contemporaine,  présente  d'autres 
tares,  que  la  presse  ecclésiastique  des  Églises  autocé- 
phales  est  la  première  à  dévoiler.  En  1897,  le  métro- 
polite d'Athènes  Procopios  disait  en  pleine  séance  du 
Synode  que  les  monastères  grecs  ne  servaient  qu'à 
L'engraissement  de  leurs  habitants.  Cf.  Echos  d'Orient, 
t.  î,  p.  124.  En  1918,  un  autre  métropolite  d'Athènes. 
Mélétios  Métaxakis,  ne  parlait  pas  en  termes  plus 
flatteurs  des  moines  grecs  dans  son  discours  d'intro- 
nisation. 11  déclarait  qu'ils  ne  représentaient  plus  la 
perfection  chrétienne  et  qu'il  fallait  les  ramener  à  la 
pratique  des  règles  monastiques.  Echos  d'Orient. 
t.  xviii,  p.  411-412.  On  élevait  des  plaintes  semblables 
contre  les  moines  serbes  du  patriarcat  de  Carlovitz 
d'avant-guerre.  On  écrivait  d'eux  qu'ils  ne  répon- 
daient pas  à  leur  destination  et  (pie  leur  conduite 
présentait  un  spectacle  anormal  et  affligeant.  A. -P.  Lo- 
poukhine,  Histoire  de  l'Église  chrétienne  au  XIX*  siècle, 
t.  il,  Pétersbourg,  1901,  p.  131-132.  Quant  aux  moines 
russes,  ils  étaient  fort  malmenés  par  la  presse  ecclé- 
siastique de  leur  pays  dans  les  dernières  années  cpii 
ont  précédé  la  persécution  bolchéviste.  On  leur 
reprochait  leur  inutilité  sociale  et  religieuse,  leur 
paresse,  leur  ignorance,  leur  ivrognerie,  et  des  anec- 
dotes plus  ou  moins  scabreuses  couraient  sur  leur 
compte.  Les  autorités  ecclésiastiques  ne  regardèrent 
point  ces  amères  critiques  comme  des  calomnies,  et 
un  congrès  monastique  se  tint,  en  juillet  1909,  dans  la 
laure  Saint-Serge  de  Moscou  avec  l'approbation  du 
Saint-Synode,  dans  le  but  d'aviser  à  une  réforme  géné- 
rale des  monastères.  Un  vaste  programme  comprenant 
vingt-deux  articles  fut  soumis  aux  délibérations  des 
congressistes.  Sa  lecture  en  disait  long  sur  l'état  du 
monachisme  russe.  On  se  demandait,  par  exemple, 
s'il  ne  convenait  pas  de  supprimer  totalement  dans  les 
monastères  le  chant  en  parties,  pour  éviter  d'avoir  des 
enfants  dans  les  chœurs  et  d'attirer,  sous  prétexte 
d'études  de  chant,  des  novices  gyrovagues  presque 
tous  ivrognes  et  indisciplinés;  si  l'on  ne  devait  pas, 
pour  préserver  le  monachisme  du  scandale  de  l'ivro- 
gnerie et  des  vices  qui  en  découlent,  introduire  dans  la 
profession  religieuse  le  vœu  de  s'abstenir  de  toute 
boisson  alcoolique.  On  signalait  comme  un  point 
particulièrement  défectueux  de  la  vie  des  monas- 
tères le  cas  des  moines  scandaleux  qui  n'acceptaient 
plus  de  la  discipline  monastique  que  le  minimum 
indispensable  pour  pouvoir  rester  dans  le  couvent  et 
y  jouir  du  vivre  et  du  couvert,  et  l'on  se  demandait 
ce  qu'il  était  possible  de  faire  pour  éloigner  des  monas- 
tères d'hommes  le  personnel  féminin  (filles  de  ferme, 
blanchisseuses,  etc.),  et  des  monastères  de  femmes  le 
personnel  masculin  (gardiens,  portiers,  hommes  de 
service,  etc.).  Cf.  Échos  d'Orient,  t.  xin,  1910,  p.  239- 
240. 

La  décadence  actuelle  du  monachisme  gréco-russe 
s'accuse  aussi  d'une  manière  tangible  par  la  diminu- 
tion progressive  du  nombre  des  moines.  Quelques 
données  statistiques  en  fourniront  la  preuve.  En  1910, 
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la  Russie  comptait  520  monastères  d'hommes,  peuplés 
par  9  317  proies  et  8  266  novices,  et  300  couvents  de 
femmes  avec  12  652  professes  et  40  275  novices.  Le 
grand  nombre  des  novices  par  rapport  aux  profès  et 
professes,  surtout  parmi  les  moniales,  s'explique  par  la 
législation  dont  nous  avons  parlé  plus  haut.  Cela 
faisait  une  population  monastique  d'environ  80  000. 
Une  statistique  de  1901  portait  encore  ce  chiffre  à 
84  000.  Après  la  persécution  soviétique,  la  vie  reli- 
gieuse est  à  peu  près  anéantie  sur  'e  sol  de  la  Russie. 
En  1913,  la  république  monastique  de  l'Athos  s'éle- 
vait à  G  345  moines;  en  1928,  elle  s'était  abaissée  à 
4  858  sujets.  Dans  l'ancienne  Grèce,  en  1830,  on 
trouvait  593  monastères  peuplés  par  3  000  moines  ou 
moniales;  en  1919,  on  y  comptait  151  monastères, 
1  562  moines  ou  moniales  et  217  novices.  L'Église  de 
la  Vieille-Serbie  avait,  en  1903,  53  monastères  et 
113  moines;  en  1934,  le  patriarcat  serbe  possédait 
204  monastères,  avec  397  moines,  2725  hiéromoines 
et  237  religieuses.  Beaucoup  de  ces  moines,  en  Yougo- 
slavie comme  dans  les  autres  pays  balkaniques,  méritent 
à  peine  ce  nom,  n'étant  souvent  que  de  simples  gardiens 
des  immeubles,  et  des  fermiers  au  nombre  de  deux  ou 
trois.  L'Église  de  Chypre  avait  encore  37  monastères 
en  191 1  ;  aujourd'hui  il  n'y  en  a  plus  que  7,  peuplés  de 
80  moines  environ.  Sur  le  territoire  de  la  Roumanie 
d'avant-guerre,  le  nombre  des  religieux  a  diminué  de 
moitié  en  quarante  ans.  L'Église  roumaine  actuelle 
n'a  plus  que  44  monastères  d'hommes  peuplés  par 
1  500  moines  et  24  monastères  de  femmes  avec  1  850 
religieuses.  La  Bulgarie  de  1905  comptait  180  moines 
et  318  moniales  répartis  sur  89  monastères;  la  Bulgarie 
de  1924  n'avait  plus  que  140  moines  et  153  moniales. 
Dans  les  trois  patriarcats  d'Alexandrie,  d'Antioche 
et  de  Jérusalem,  on  ne  trouve  plus  qu'un  nombre  insi- 
gnifiant de  monastères  presque  tous  dépeuplés.  C'est 
donc  partout  la  décadence  et  une  décadence  qui 
paraît  irrémédiable,  vu  la  baisse  du  sentiment  chrétien 
et  l'abandon  de  jour  en  jour  plus  accentué  des  pra- 
tiques religieuses  dans  les  Églises  autocéphales. 

VIL  Conclusion.  —  1°  Notre  étude  sur  la  nature  et 
les  effets  du  schisme  byzantin  montre  que  l'Église,  ou 
plutôt  le  groupe  d'Églises  issues  de  ce  schisme,  n'a 
pas  échappé  au  sort  commun  de  toutes  les  chrétientés 
séparées  du  centre  commun  de  l'unité  catholique, 
c'est-à-dire  de  l'Église  romaine.  Ce  sort  commun, 
c'est  l'arrêt  dans  la  vie  et  le  développement,  c'est  le 
dépérissement  progressif.  La  loi  s'est  réalisée  pour  le 
donatisme,  pour  le  nestorianisme,  pour  le  monophy- 
sisme.  Ce  qu'on  peut  appeler  le  byzantinisme  ne  fait 
pas  exception.  Le  byzantinisme,  c'est  essentiellement 
la  tentative  de  vivre  dans  l'orthodoxie  en  supprimant 
Pierre,  de  maintenir  l'Église  et  tout  ce  qui  la  constitue 
en  écartant  le  pape.  De  l'Église  gréco-russe,  produit 
du  schisme  byzantin,  on  peut  donner  une  définition 
aussi  brève  que  compréhensive  :  c'est  l'Église  sans  le 
pape;  c'est  l'Église  catholique  telle  qu'elle  existait  au 
ix'  siècle  amputée  de  son  chef  visible,  l'évèque  de 
Rome,  et  essayant  de  continuer  sa  course  sans  lui 
dans  une  pleine  autonomie.  Ce  que  l'Église  devient 
sans  le  pape,  c'est  la  démonstration,  c'est  la  leçon  en 
acte  que  nous  donne  l'histoire  de  l'Église  byzantine,  une 
fois  passée  autocéphale. 

La  papauté  est  avant  tout,  dans  l'Église,  principe 
d'unité.  Ce  qu'est  devenue  l'unité  dans  l'Église  byzan- 
tine séparée,  nous  l'avons  constaté.  Après  s'être  main- 
tenue pendant  quelque  temps,  l'unité  sociale  a  disparu 
la  première  dans  le  morcellement  des  Kgliscs  auto- 
céphales  nationales  ou  ethniques.  De  l'unité  de  foi 
entre  ces  diverses  Églises  il  ne  peut  être  question  que 
si  l'on  fait  table  rase  de  t ont  ce  qui  a  été  agité,  contro- 
versé, défini,  condamné,  officiellement  déterminé  du- 
rant les  siècles  de  séparation,  pour  revenir  au  statuquo 


dogmatique  des  huit  premiers  siècles,  statu  quo  tronqué, 
du  reste,  d'éléments  essentiels,  incompatibles  avec  le 
schisme  lui-même,  comme  l'est  la  primauté  de  juri- 
diction de  l'évèque  de  Rome.  Hors  de  ce  minimum, 
rien  de  stable  et  de  définitif  n'est  retenu  du  travail 
polémique  et  théologique  d'une  longue  série  de  siècles  : 
c'est  partout  le  règle  du  libre  examen  et  des  opinions 
théologiques.  Quant  à  l'unité  de  communion,  elle  ne 
pouvait  durer  longtemps,  une  fois  disparue  l'unité  de 
gouvernement.  Depuis  longtemps  rompue  par  le 
schisme  bulgare,  elle  n'est  plus  qu'un  souvenir  du 
passé,  après  l'apparition  des  récents  schismes  russes. 
Si  nous  passons  à  l'unité  canonique  ou  disciplinaire, 
le  césaropapisme,  qui  sévit  dans  ces  Églises,  n'a  laissé 
subsister  que  des  fragments  de  l'antique  discipline. 
Ces  fragments,  du  reste,  loin  d'être  un  élément  de 
progrès,  constituent  souvent  une  entrave,  à  cause  de 
leur  manque  d'adaptation  à  la  situation  présente. 
Seule  se  maintient  encore  l'unité  rituelle. 

Du  point  de  vue  doctrinal,  la  papauté  est  à  la  fois 
principe  d'immutabilité  et  principe  de  progrès.  Con- 
servant ce  qui  est  définitivement  acquis  par  la  tradi- 
tion des  siècles  antérieurs,  elle  se  montre  sinon  toujours 
l'initiatrice,  du  moins  la  régulatrice  du  progrès  légi- 
time dans  la  connaissance  de  la  vérité  révélée.  C'est 
par  elle  ou  sous  sa  direction  que,  devant  de  nouvelles 
hérésies,  s'élaborent  de  nouvelles  définitions  dogma- 
tiques, que  de  nouvelles  controverses  reçoivent  leur 
solution  définitive.  Elle  incarne  le  magistère  infaillible 
vivant  dont  Jésus-Christ  a  voulu  doter  l'Église  qu'il  a 
fondée.  Dans  l'Église  byzantine  séparée  et  ses  filles 
modernes,  que  voyons-nous?  L'impuissance  radicale 
la  plus  absolue  à  trancher  définitivement  une  contro- 
verse doctrinale  quelconque,  dès  que  l'objet  en  dépasse 
le  cercle  des  définitions  expresses  des  sept  premiers 
conciles  oecuméniques.  Comme  organe  d'un  ensei- 
gnement infaillible  il  ne  reste  à  ces  Églises  que  le 
concile  œcuménique.  Or,  nous  l'avons  vu,  le  concile 
œcuménique  s'avère  chez  elles  impossible  en  droit 
comme  en  fait,  tant  que  dure  le  schisme  avec  l'Eglise 
romaine.  En  fait,  ces  Églises  reconnaissent  n'avoir 
pas  eu  de  concile  œcuménique,  depuis  celui  de  Nicée 
de  l'année  787.  C'est  pourquoi  elles  n'ont  réalisé,  à 
partir  de  cette  date,  aucune  acquisition  dogmatique 
nouvelle.  De  là  leurs  variations  perpétuelles  sur  un 
grand  nombre  de  vérités  capitales  non  expressément 
définies  par  les  anciens  conciles.  A  ce  domaine  des 
variations  perpétuellement  renaissantes  appartiennent 
en  première  ligne  les  points  dont  on  a  fait  grief  aux 
Latins,  au  cours  des  siècles,  pour  justifier  la  séparation. 
Certains  théologiens  «  orthodoxes  »  réunis  en  congrès 
à  Athènes  en  1936  reconnaissaient  cette  impuissance 
doctrinale  de  leur  Église  lorsque,  passant  par  dessus 
le  millénaire  du  schisme,  ils  déclaraient  qu'il  fallait 
revenir  aux  anciens  Lères  grecs  pour  retrouver  la 
source  de  la  véritable  orthodoxie.  Le  schisme  a  ainsi 
abouti  pour  l'Église  séparée  à  la  faillite  doctrinale  la 
plus  complète. 

Principe  d'unité,  principe  d'infaillibilité  et  de  pro- 
pres dans  la  doctrine,  la  papauté  est  aussi  pour  l'Église 
principe  d'indépendance  vis-à-vis  du  pouvoir  civil. 
Ayant  repoussé  l'autorité  supérieure  du  pontife  ro- 
main, l'Église  byzantine  et  ses  filles  devaient  fata- 
lement tomber  sous  la  suprématie  de  l'État.  L'auto- 
nomie qu'elles  ont  recherchée  par  le  schisme  s'est  vite 
changée  en  servitude  vis-à-vis  de  César.  Nous  avons 
brièvement  esquissé  l'histoire  et  les  formes  diverse-  de 
cet  esclavage,  cause  de  tant  de  maux  et  de  tant  de 
déficiences  dans  le  domaine  religieux,  mais  aussi  cause. 
pour  une  bonne  part,  de  persistance  de  ces  Églises  ei 
de  leur  cohésion  intérieure. 

Enfin  la  papauté  est  principe  de  fécondité  et  de 
réforme  dans  l'activité  religieuse  considérée  sous  toutes 
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ses  formes.  Ne  sont-ce  pas  les  papes  qui,  à  toutes  les 
époques,  ont,  sinon  toujours  suscité,  du  moins  encou- 
ragé, favorisé,  intensifié  le  mouvement  missionnaire 
pour  accomplir  le  précepte  du  Christ  toujours  urgent  : 
«  Allez,  enseignez  toutes  les  nations  »?  N'ont-ils  pas  été, 
contre  les  passions  des  souverains  et  des  grands  de  ce 
inonde,  les  défenseurs  intrépides  de  la  morale  chré- 
tienne, et  spécialement  de  l'indissolubilité  du  lien 
matrimonial"?  Et  si  l'Église  catholique  a  connu  îles 
périodes  de  décadence,  si  de  criants  abus  se  sont  par- 
fois introduits  dans  son  sein,  si  la  cour  romaine  elle- 
même  n'a  pas  été  à  l'abri  de  lamentables  défaillances 
de  conduite,  d'où  le  mouvement  de  régénération  et  de 
réforme  a-t-il  reçu  sinon  toujours  l'impulsion  pre- 
mière, du  moins  l'amplitude  et  le  succès  final?  N'est-ce 
point  de  la  papauté?  C'est  la  papauté  aussi  qui  a  encou- 
ragé les  initiatives  fécondes  de  la  sainteté,  lorsqu'elle 
n'en  a  pas  été  elle-même  la  promotrice.  C'est  elle  qui  a 
sauvegardé  l'indépendance  et  la  dignité  du  sacerdoce 
chrétien  et  par  une  législation  très  sage  a  travaillé  à  la 
foimation  intellectuelle  et  morale  du  clergé;  elle  aussi 
qui  a  pris  sous  sa  protection  les  ordres  religieux,  favo- 
risant l'éclosion  de  nouveaux  instituts  pour  des  tâches 
nouvelles  et  veillant  avec  un  soin  jaloux  à  extirper  les 
abus  et  à  maintenir  dans  son  intégrité  la  pratique  des 
conseils  évangéliques,  au  sein  des  familles  religieuses. 
Privée  de  cette  force,  l'orthodoxie  orientale  a  été 
vouée  à  la  stagnation  dans  toutes  les  manifestations 
de  la  vie  chrétienne.  Elle  a  ignoré  toute  création 
nouvelle  et  s'est  maintenue  dans  les  formes  anciennes, 
que  n'anime  plus,  ou  presque  plus,  le  soutfle  de  la  vie 
intérieure.  Elle  a  pratiquement  oublié  le  précepte  de 
prêcher  l'Évangile  à  toutes  les  nations  et  son  activité 
missionnaire  s'est  presque  uniquement  limitée  aux 
frontières  des  États  qui  la  protégeaient  en  lui  imposant 
souvent  des  méthodes  d'apostolat  dont  l'insuccès  a 
souligné  les  tares.  A  l'intégrité  de  la  morale  évangélique 
elle  a  porté  une  grave  atteinte  en  ouvrant  la  porte  au 
divorce.  Son  clergé  est  resté  dans  son  ensemble,  à  un 
niveau  intellectuel  et  moral  inférieur,  qui  l'a  rendu 
inapte  à  l'exercice  d'une  de  ses  principales  fonctions, 
la  prédication  et  l'instruction  religieuse  du  peuple. 
Quant  à  son  monachisme,  non  seulement  il  n'a  pas 
renouvelé  ses  formes  et  ses  cadres,  mais  il  a  été  vicié 
tantôt  par  de  dangereuses  erreurs,  tantôt  par  de 
graves  abus,  qu'aucune  réforme  sérieuse  n'est  venue 
extirper  pour  empêcher  une  décadence  progressive 
aujourd'hui  arrivée  à  son  dernier  stade. 

Voilà  ce  que  le  schisme  a  fait  de  l'Église  byzantine 
en  la  séparant  de  la  pierre  fondamentale  posée  par 
Jésus-Christ  lui-même  à  la  base  de  l'édifice.  L'édifice 
est  resté  debout  clans  ses  lignes  maîtresses  et  son 
ordonnance  extérieure;  mais  il  s'est  affaissé,  et  il  est 
lézardé  à  la  voûte,  abritant  encore  un  nombre  consi- 
dérable de  chrétiens  de  bonne  foi,  qui  le  prennent  pour 
l'édifice  authentique.  Involontairement  les  paroles 
que  saint  Léon  le  Grand  écrivait  à  l'empereur  Marcien, 
après  le  concile  de  Chalcédoine,  reviennent  à  la  mé- 
moire :  Nec  prœler  iltam  petram  quam  Dominus  posu.it 
slabilis  eril  alla  conslruclio.  Propria  perdit  qui  indebita 
concupiscit.  P.  L.,  t.  liv,  col.  973. 

2°  De  tout  ce  que  nous  venons  de  dire  il  résulte 
évidemment  que  l'Église  gréco-russe,  c'est-à-dire 
l'ensemble  des  Églises  autocéphales  de  rite  byzantin, 
ne  saurait  être  tenue  pour  la  véritable  Église  fondée 
par  Jésus-Christ.  En  effet,  non  seulement  cette  Eglise 
est  en  contradiction  manifeste,  sur  certains  points, 
avec  la  volonté  expresse  de  Jésus-Christ  consignée 
dans  les  écrits  du  Nouveau  Testament,  mais  encore 
une  enquête  historique  sommaire  permet  de  démontrer 
qu'elle  n'est  pas  identique  en  tout  avec  l'Église  des 
neuf  premiers  siècles,  dont  elle  prétend  pourtant  être 
l'héritière,  qu'il  s'agisse  de  la  doctrine  ou  qu'il  s'agisse 


de  l'organisation  hiérarchique.  L'histoire  prouve,  en 
effet,  qu'au  ixe  siècle,  au  siècle  même  de  l'hotius, 
l'Église  byzantine,  tant  par  la  voix  et  la  conduite  de 
ses  prélats  que  par  les  écrits  de  ses  docteurs,  reconnais- 
sait l'Église  romaine  et  son  chef  comme  le  centre  de 
l'unité  catholique  et  l'autorité  suprême  ecclésiastique 
établie  par  Jésus-Christ  lui-même.  La  démonstra- 
tion péremptoire  de  ce  fait  a  été  donnée  à  l'article 
Primauté  du  pape  dans  l'Église  byzantine  au 
ix°  siècle.  Telle  est  la  voie  la  plus  claire,  la  plus 
directe,  la  plus  efficace  et  la  plus  accessible  à  tout 
gréco-russe  de  moyenne  culture  et  de  moyenne  ré- 
flexion pour  le  convaincre  qu'il  ne  se  trouve  pas  dans 
la  véritable  Église  et  qu'il  doit  tourner  ses  regards  vers 
l'Eglise  catholique  romaine.  Telle  est  la  voie  qui  a 
amené  jusqu'ici  à  cette  Église  d'illustres  convertis  du 
schisme  byzantin.  Cette  méthode  a  l'avantage  de 
s'appuyer  sur  des  principes  unanimement  reconnus 
par  les  théologiens  dissidents,  à  savoir  l'Écriture 
sainte  et  la  tradition  de  l'Eglise  des  neuf  premiers 
siècles.  Elle  est  si  efficace  que  certains  dissidents 
récents  n'ont  trouvé  d'autre  moyen  d'échapper  à  sa 
conclusion  inéluctable  qu'en  jetant  par-dessus  bord 
une  partie  de  l'ancienne  tradition,  ne  retenant  de 
celle-ci  que  les  trois  premiers  siècles,  plus  précisément 
l'arrêtant  à  saint  Cyprien,  ou  même  s'en  tenant  aux 
seuls  textes  scripturaires  séparés  de  leur  interprétation 
écrite  et  vécue  fournie  par  l'Eglise  ancienne  antérieu- 
rement au  schisme.  Il  est,  en  effet,  plus  facile  d'épi- 
loguer  sur  les  textes  scripturaires  que  sur  les  faits 
et  les  déclarations  péremptoires  de  l'antique  tradition. 
Cette  démonstration  de  la  fausseté  de  l'Église  issue 
du  schisme  par  ce  qu'on  peut  appeler  les  notes  néga- 
tives, c'est-à-dire  en  relevant  les  déficiences  de  cette 
Église,  est  autrement  claire  et  efficace  que  la  démons- 
tration communément  esquissée  par  les  manuels  clas- 
siques d'apologétique  catholique  en  recourant  aux 
quatre  propriétés  et  notes  indiquées  dans  le  symbole 
de  Nicée-Constantinople.  L'inconvénient  de  cette  dé- 
monstration, telle  qu'elle  a  été  communément  admi- 
nistrée jusqu'ici,  mises  à  part  quelques  rares  excep- 
tions, gît  surtout  dans  le  fait  qu'on  qualifie  ces  notes  de 
positives,  c'est-à-dire  de  telle  nature  qu'elles  convien- 
nent exclusivement  à  la  véritable  Eglise  et  en  aucune 
façon  aux  Églises  dissidentes.  Malheureusement,  quand 
on  compare  les  auteurs  entre  eux,  même  les  plus 
récents,  on  constate  de  notables  divergences  soit  dans 
la  définition  de  la  note  en  général,  soit  surtout  dans  la 
définition  de  chaque  note  en  particulier.  Une  multi- 
tude de  distinctions  vient  ensuite,  compliquer  et 
obscurcir  la  démonstration  au  point  de  la  rendre  diffi- 
cilement compréhensible  aux  catholiques  eux-mêmes. 
Comment  convaincrait-elle  les  dissidents  et  surtout 
les  gréco-russes,  dont  la  plupart  recourent  aussi  aux 
mêmes  quatre  notes  pour  établir  que  l'Église  romaine 
n'est  pas  la  vraie,  et  cela  en  copiant  les  définitions 
données  par  des  théologiens  catholiques?  II  est  vrai 
qu'ils  abusent  de  la  puissance  d'affirmation  sans  appor- 
ter de  preuves  sérieuses.  Mais  on  peut  faire  le  même 
reproche  à  plusieurs  des  nôtres,  quand  ils  dénient  à 
l'Église  gréco-russe  par  exemple  la  note  d'unité  ou 
celle  de  sainteté.  Certains  manuels  déclarent  que 
l'Église  russe  n'avait  pas  la  note  d'unité,  parce  qu'il  y 
avait  en  Russie  une  multitude  de  sectes  séparées  de 
l'Église  officielle  d'avant-guerre,  comme  si  les  théolo- 
giens russes  n'eussent  |>u  rétorquer  l'argument  contre 
l'Église  catholique  en  disant  qu'en  son  sein  avait 
pullulé  la  multitude  des  sectes  protestantes  depuis  le 
xvie  siècle.  Tel  autre  déclare  que  l'Église  gréco-russe 
est  privée  de  l'unité  de  foi  parce  que  beaucoup  de  ses 
clercs  sont  imbus  d'idées  protestantes  ou  rationalistes, 
sans  se  douter  que  les  dissidents  lui  répondront  qu'il 
y  a,  ou  qu'il  y  a  eu  dans  l'Eglise  catholique  des  clercs 
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plus  ou  moins  imbus  d'idées  modernistes.  Plusieurs 
feront  valoir  contre  la  sainteté  de  L'Église  russe  le  fait 
que  beaucoup  de  popes  russes  sont  adonnés  à  l'ivro- 
gnerie. Est-ce  apodictique  et  ne  vaudrait-il  pas  mieux 
remiser  de  pareils  arguments?  Un  autre  apologiste 
verra  un  signe  de  décomposition  de  l'Église  gréco- 
russe  dans  la  suppression  d'anciennes  autocéphalies  et 
l'apparition  de  nouvelles  à  la  suite  des  traités  qui 
ont  clos  la  guerre  de  11)1  1,  alors  que  ce  phénomène  est 
la  conséquence  normale  du  système  de  l'autocépha- 
lismc  national.  '"I  qu'il  joue  depuis  les  origines  de  la 
séparation.  On  pourrait  multiplier  les  exemples  de  ce 
genre  et  aussi  l'inconséquence  de  certains  auteurs,  qui, 
après  avoir  posé  en  principe  que  les  quatre  notes  du 
symbole  conviennent  exclusivement  à  l'Église  catho- 
lique, reconnaissent  ensuite  qu'on  les  trouve  également, 
mais  à  un  degré  moindre,  dans  telle  ou  telle  Église 
séparée.  On  dira,  par  exemple,  dans  une  affirmation 
générale  que  l'Église  gréco-russe  n'a  pas  produit  beau- 
coup de  saints. 

Cette  concession  de  certains  apologistes  catholiques 
peut  mettre  sur  la  voie  d'une  utilisation  des  quatre 
notes  plus  conforme  aux  faits,  si  l'on  tient  absolument 
;i  ce  cadre,  dont  on  connaît  les  multiples  vicissitudes 
depuis  le  xvic  siècle.  Cf.  G.  Thils,  Les  noies  de  l'Église 
ilans  l'apologétique  catholique  depuis  la  Réforme.  Gem- 
bloux,  1937.  11  faudra  alors  soigneusement  se  garder 
de  définitions  arbitraires  de  chacune  des  quatre  notes 
ou  propriétés  marquées  au  symbole  et  ne  pa<  trop 
insister  sur  la  distinction  assez  récente  entre  note  et 
propriété,  cause  de  tant  de  divergences  entre  auteurs 
et  de  tant  de  distinctions  compliquées  qui  embrouillent 
tout.  On  pourra  raisonner  ainsi  : 

Il  est  indubitable  que  les  quatre  qualificatifs  donnés 
à  l'Église  dans  le  symbole  dit  de  Nieée-Conslantinople 
expriment  des  propriétés,  des  perfections  de  la  véri- 
table Église.  Comme  il  n'y  a  qu'une  seule  Église 
véritable  et  que  Jésus-Christ  a  voulu  n'en  fonder 
qu'une  —  ce  (pie  concèdent  les  dissidents  orientaux  — 
il  est  évident  que  la  véritable  Église  sera  celle  qui  pos- 
sédera au  plus  haut  degré,  à  un  degré  notoirement 
supérieur  et  transcendant,  chacune  des  perfections 
signifiées  par  chacune  des  quatre  épithètes  en  question. 
Quelle  que  soit  la  définition  donnée  de  chacune  d'elle, 
pourvu  qu'il  s'agisse  d'un  élément  positif,  d'une  per- 
fection extérieurement  vérifiablc,  par  exemple  d'unité 
dans  tous  les  domaines  (foi,  gouvernement,  concorde 
et  charité):  de  sainteté  dans  les  moyens,  les  effets,  les 
manifestations  miraculeuses;  d'aptitude  à  l'universa- 
lisme  et  de  diffusion  actuelle  dans  l'espace  (catholi- 
cité); d'identité  et  de  conformité  à  l'Église  des  pre- 
miers siècles  tant  dans  l'organisation  hiérarchique  que 
dans  la  doctrine  consignée  dans  l'Écriture  et  les  monu- 
ments authentiques  de  l'ancienne  tradition  (apostoli- 
cité),  la  véritable  Église  sera  celle  qui  l'emportera 
manifestement  de  beaucoup  sur  les  autres  en  ces 
diverses  perfections. 

Il  ne  s'agit  pas  d'établir  (pie  les  autres  Églises  ou 
sectes  n'ont  rien  de  bon  ;  qu'elles  ne  possèdent  à  aucun 
degré  chacune  des  perfections  indiquées  dans  le 
symbole.  Mais  il  faut  montrer  que,  si  l'on  trouve  trace 
chez  elles  de  chacune  ou  de  quelqu'une  de  ces  perfec- 
tions, elles  y  existent  à  un  degré  notoirement  inférieur 
a  celui  qu'on  constate  dans  l'Église  catholique;  degré 
notoirement  inférieur  et  par  conséquent  insuffisant, 
puisqu'il  ne  peut  exister  qu'une  seule  Kglise  véritable. 
Ce  bien  notoirement  inférieur,  qu'on  découvre  dans 
les  Églises  dissidentes,  s'explique  aisément  par  la  misé- 
ricordieuse condescendance  de  Dieu,  qui,  ayant  égard 
à  la  bonne  foi  d'un  très  grand  nombre  d'âmes  nées  cl 
élevées  dans  le  schisme  et  l'hérésie,  a  voulu  (pie  les 
sectes  sebismatiques  ou  hérétiques  ne  fussent  pas 
totalement  privées  des  richesses  de  la  rédemption  et 


des  biens  spirituels  acquis  par  le  S:iuveur,  mais  en 
conservassent  plus  ou  moins,  selon  leur  degré  de 
ressemblance  avec  l'Église  véritable.  La  supériorité 
de  l'Église  catholique  en  toute  sorte  de  biens,  de  per- 
fections, d'éléments  positifs  sur  les  autres  sectes 
chrétiennes  s'avère  écrasante  et  visible  pour  quiconque 
a  le  temps  et  l'occasion  de  faire  la  comparaison. 

Celui  qui  voudra  établir  cette  comparaison  trouvera 
dans  le  présent  article  des  matériaux  abondants, 
quoique  incomplets,  pour  étoffer  la  démonstration. 
Pour  être  complet,  il  eut  fallu  aborder  la  question  de 
la  sainteté  individuelle  et  charismatique  dans  l'Église 
gréco-russe,  faire  la  comparaison  avec  l'Église  catho- 
lique sur  le  chapitre  des  bonnes  oeuvres  et  de  lo  civili- 
sation chrétienne.  On  trouvera  des  indications  sur  ce 
sujet  dans  plusieurs  des  travaux  signalés  à  la  biblio- 
graphie. 

On  trouvera  dans  le  t.  iv  de  notre  Theologia  dogmaticu 
dissidentium  orientidium,  Paris,  1931,  des  développements 
sur  les  divisons  11,111  et  IV  de  cet  article,  avec  indication  des 
sources  grecques  et  russes  sur  les  points  traités  ainsi  que  de 
plusieurs  travaux  de  détail  écrits  en  Occident  et  dont  quel- 
ques-uns ont  été  signalés  au  cours  de  l'article.  Voir  aussi  les 
articles  Église  grecque  et  Slaves  dissidentes  (Églises),  du 
Dictionnaire  apologétique;  .1.  Rivière,  Églises  orientales  sépa- 
rées, dans  Dictionn.  pratique  des  sciences  religieuses,  t.  II, 
col.  1099-1113;  P.  Tondlni,  Le  pape  de  Rome  et  les  papes  de 
l'Église  orthodoxe;  du  même.  Le  règlement  ecclésiastique  de 
Pierre  le  Grand,  traduit  en  français  sur  le  russe  avec  intro- 
duction et  notes,  Paris,  1871;  Anatole  Leroy-Beaulieu, 
L'empire  des  tsars  et  les  Russes,  t.  III,  Paris,  1889;  Vladimir 
Soloviev,  La  liussie  et  l'Église  universelle,  Paris,  1889; 
2e  éd.,  Paris,  1906;  A.  Palmieri,  La  Chiesa  russa,  le  sue 
odierne  condizioni  e  il  suo  ri/nrmismo  dottrinale,  Florence, 
1908,  ouvrage  riche  en  renseignements  de  toute  sorte  sur 
l'état  de  l'Église  russe  à  la  veille  de  la  Grande  Guenc  avec 
indications  des  sources  russes;  J.  Gagarin,  La  réforme  du 
clergé  russe,  Paris,  1867  (nouvelle  édition  sous  le  titre  :  Le 
clergé  russe,  Bruxelles,  1871);  A. -P.  Lebedev,  Histoire  de 
l'Église  grecque  orientale  sous  la  domination  des  Turcs  (en 
russe),  2e  éd.,  Saint-Pétersbourg,  1901;  A. -P.  Lopoukhine, 
Histoire  de  l'Église  chrétienne  au  XIX'  siècle,  Saint-Péters- 
bourg, 2  vol.,  1901  (en  russe);  H.  Janin,  Les  Églises  séparées 
d'Orient,  Paris,  1930;  du  même,  La  vie  religieuse  dans  le.s 
Églises  séparées  d'Orient,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xix, 
1920,  p.  163-187;  du  même.  Les  relations  entre  les  Églises 
orthodoxes,  dans  les  Échos  d'Orient,  t.  xxv,  1926,  p.  185-200, 
320-327;  S.  Salaville,  La  vie  religieuse  en  Grèce,  dans  les 
ÉcAos  d'Orient, t. xviii, p.  398-41  1  ;  Brian-Chaninov,  L'Élise 
russe,  Paris,  1927  (voir  surtout  le  c.  vi  sur  le  monachisme). 

M.    JUGIE. 

SCHISME  D'OCCIDENT  (GRAND).  Du 
20  septembre  1378  au  8  novembre  1417,  coexistèrent 
dans  l'Eglise  latine  deux  ou  même  trois  pontifes  dont 
chacun  se  proclamait  le  pape  légitime.  Aux  papes 
de  Rome  :  Urbain  VI,  Boniface  IX,  Innocent  VII 
et  Grégoire  XII,  s'opposèrent  successivement  les 
papes  d'Avignon  :  Clément  VII  et  Benoît  XIII;  puis 
Grégoire  XII  (de  Rome)  et  Benoît  XIII  (d'Avignon) 
virent  se  dresser  devant  eux  les  papes  de  Pise  : 
Alexandre  V  et  ensuite  Jean  XXIII.  Cette  période  de 
près  de  quarante  ans  où  la  chrétienté  se  partagea  en 
diverses  obédiences  est  connue  dans  l'histoire  sous  le 
nom  de  Grand  Schisme  d'Occident.  I. 'appellation  n'est 
d'ailleurs  pas  heureuse  :  elle  se  justifie  seulement  parce 
que  le  mol  ayiay.y.  signifie  déchirure,  division.  Théolo- 
giquemenl  parlant,  le  schisme  implique  une  séparation 
d'avec  le  Saint-Siège,  une  révolte  contre  l'autorité  du 
chef  suprême  de  l'Église  considéré  comme  tel.  Or,  pin 
dant  la  période  du  Grand  Schisme,  les  chrétiens  ne 
rejetaient  pas  l'autorité  du  souverain  pontificat;  ils 
étaient  seulement  divisés  sur  la  question  de  savoir  qui 
était  le  véritable  successeur  de  Pierre.  Adhérant  dans 
chaque  obédience  au  pontife  qu'ils  tenaient  pour  légi 
time,  ils  n'étaient,  ni  les  uns  ni  les  autres,  des  schis- 
matiques  au  sens  propre  du  mol. 
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Bien  des  articles  du  Dictionnaire  ont  été  consacrés  à 
des  personnages,  papes  ou  théologiens,  qui  ont  été 
mêlés  à  l'histoire  du  Grand  Schisme,  ainsi  qu'aux  con- 
ciles tenus  pour  mettre  fin  à  la  situation  lamentable 
dans  laquelle  se  trouvait  alcrs  l'Église.  Nous  aurons 
l'occasion  d'y  renvoyer.  Notre  rôle  se  bornera  à  retra- 
cer la  suite  des  événements  sans  nous  perdre  dans  le 
détail  des  faits,  mais  en  nous  efforçant  d'en  signaler  les 
causes  et  d'en  mettre  en  lumière  les  conséquences. Nous 
étudierons  successivement  :  I.  L'origine  du  schisme. 
II.  La  division  de  la  chrétienté  (col.  1471).  III.  Les 
efforts  tentés  pour  y  mettre  fin  (col.  1472).  IV.  Le 
retour  à  l'unité  (col.  1484).  V.  Les  effets  du  Grand 
Schisme  (col.  1486). 

I.  L'origine  du  schisme.  —  Inutile  de  chercher 
trop  loin  l'origine  du  Grand  Schisme.  Sainte  Catherine 
de  Sienne  a  sans  doute  raison  de  voir  en  lui  un  châti- 
ment de  la  corruption  du  monde  ecclésiastique  contem- 
porain; cette  vue  mystique  n'éclaire  en  rien  le  proces- 
sus historique  de  sa  naissance.  Lui  assigner  comme 
cause,  avec  tel  historien  de  nos  jours,  le  transfert  de  la 
papauté  en  Avignon,  est  presque  aussi  vain  que  d'af- 
firmer avec  Baluze  qu'il  fut  une  conséquence  du  retour 
de  la  papauté  à  Rome.  Le  fait  est  qu'il  n'a  pu  se  pro- 
duire et  se  prolonger  que  par  la  conjonction  de  mul- 
tiples circonstances  et  sous  des  influences  extrêmement 
diverses. 

1°  L'élection  d'Urbain  VI  (avril  1378).  —  Au  pre- 
mier rang  des  causes  immédiates  du  schisme,  il  faut 
placer  les  interventions  tumultueuses  du  peuple  de 
Home  dans  l'élection  d'Urbain  VI.  Si  ce  pape  avait  été 
choisi  normalement,  dans  un  conclave  non  troublé, 
personne  n'eût  cherché  de  raison  ni  trouvé  de  prétexte 
pour  contester  sa  légitimité.  Or,  voici  comment,  de  fait, 
les  choses  se  passèrent . 

Grégoire  XI,  après  avoir  ramené  à  Rome  le  siège  de 
la  papauté,  qui  depuis  le  début  du  siècle  s'était  retirée 
en  Avignon,  avait  si  peu  de  confiance  dans  l'état  d'es- 
prit des  Romains  qu'il  avait  cru  devoir  prendre  des 
mesures  extraordinaires  pour  en  prévenir  les  effets. 

Par  avance,  il  avait  validé  toute  élection  qui  réuni- 
rait les  voix  de  la  majorité  du  Sacré-Collège,  même  si 
les  cardinaux  n'avaient  pu  attendre  l'expiration  des 
délais  canoniques,  s'ils  avaient  dû  quitter  la  ville  ou 
n'avaient  pu  s'enfermer  en  conclave.  Il  avait  en  ou^re 
défendu  au  gardien  du  château  Saint-Ange  de  livrer  à 
qui  que  ce  fût  les  clefs  de  la  forteresse  sans  un  ordre 
des  cardinaux  demeurés  en  Avignon.  Toutes  ces  pré- 
cautions s'avérèrent  inefficaces. 

A  peine  Grégoire  eut-il  rendu  l'âme,  que  les  Transté- 
vérins  d'une  part,  les  officiers  municipaux  d'autre  part, 
multipliaient  auprès  des  futurs  électeurs  les  démarches 
comminatoires  et  que  des  désordres  éclataient  dans  la 
rue.  Non  content  d'avoir  obtenu  la  garde  du  prochain 
conclave,  le  peuple  expulsa  les  nobles  et  appela  des 
contadins  et  des  montagnards  armés  qui  semèrent  la 
panique  dans  la  ville.  Ce  que  le  peuple  romain  voulait, 
c'était  empêcher  un  nouveau  départ  de  la  cour  ponti- 
ficale pour  Avignon.  Plusieurs  cardinaux  songèrent  à 
chercher  secours  auprès  des  routiers  qui  se  tenaient  à 
proximité  de  Rome  ou  à  s'enfermer  dans  le  château 
Saint-Ange;  mais  l'idée  fut  écartée  et  le  serment  prêté 
par  les  bannerets  de  protéger  la  liberté  du  Sacré- 
Collège  inspira  confiance  à  beaucoup. 

Lorsque,  le  7  avril,  les  électeurs  se  rendirent  au  Va- 
tican pour  entrer  en  conclave,  ils  durent  traverser  sur 
la  p'ace  Saint-Pierre  une  foule  qui  criait  :  «  Nous  vou- 
lons un  pape  romain,  ou  du  moins  italien  1  »,  et  qui  les 
menaçait  de  les  mettre  en  pièces  s'ils  n'accédaient  à 
ce  désir.  Des  hommes  d'armes  les  suivirent  dans  le 
palais.  Le  soir  encore,  des  officiers  municipaux  vinrent 
leur  dire  qu'il  y  aurait  pour  eux  péril  de  mort  à  braver 
la  volonté  populaire.  Le  lendemain  matin  sonna  dans 


la  ville  le  tocsin,  signal  ordinaire  des  émeutes,  et  la 
foule  menaçante  accourut  de  nouveau.  Il  fallut,  pour 
la  calmer,  la  promesse  des  cardinaux  de  lui  donner 
satisfaction.  Après  une  délibération  confuse  où  se  ma- 
nifestèrent à  la  fois  la  crainte  de  s'exposer  aux  fureurs 
du  peuple  et  celle  de  faire  une  élection  nulle,  faute  de 
liberté,  ils  fixèrent  leur  choix,  à  l'unanimité  moins  une 
voix,  sur  l'archevêque  de  Bari  :  Barthélémy  Prignano. 
On  envoya  quérir  l'intéressé,  mais  avant  qu'eût  pu 
être  obtenu  son  consentement,  l'entrée  du  conclave 
fut  forcée  par  la  populace;  plusieurs  conclavistes,  per- 
suadés qu'elle  n'exigeait  pas  seulement  un  pape  italien 
mais  un  Romain,  intronisèrent  de  force  le  vieux  cardi- 
nal de  Saint-Pierre.  Les  cardinaux  se  réfugièrent,  qui 
au  château  Saint-Ange,  qui  hors  la  ville.  Ils  se  retrou- 
vèrent douze  le  lendemain  pour  recevoir  l'acceptation 
de  Prignano  et  faire  annoncer  au  peuple  son  élévation. 

Urbain  VI  fut  intronisé  le  jour  de  Pâques,  18  avril, 
et  couronné  à  Saint-Pierre.  Le  Sacré-Collège  notifia 
son  avènement  aux  six  cardinaux  restés  en  Avignon, 
à  l'empereur  et  aux  souverains  catholiques.  Pour  la 
reconstitution  de  tous  ces  événements,  voir  N.  Valois, 
La  France  et  le  Grand  Schisme  d'Occident,  t.  i,  p.  8-64. 

2°  Les  fautes  d'Urbain.  —  Quelque  dramatiques 
qu'eussent  été  les  circonstances  qui  avaient  entouré 
l'élection  de  l'archevêque  de  Bari,  quelque  pression  qui 
eût  été  exercée  sur  leur  vote,  les  cardinaux  les  auraient 
peut-être  vite  oubliées  si  le  nouvel  élu  s'était  montré 
égal  à  sa  réputation.  On  le  croyait  bon  et  prudent,  l'ex- 
périence des  affaires  et  la  connaissance  des  hommes 
qu'il  avait  acquises  à  la  cour  d'Avignon  faisaient 
espérer  qu'il  saurait  se  concilier  la  sympathie  unanime 
du  Sacré-Collège.  Il  se  révéla  aussitôt  dur  et  fantasque. 
Ses  exigences  maladroites  et  ses  procédés  violents  à 
l'égard  de  ses  électeurs  de  la  veille  eurent  tôt  fait,  en 
leur  faisant  regretter  de  l'avoir  à  leur  tète,  de  raviver 
les  doutes  que  certains  avaient  pu  concevoir  sur  le 
caractère  canonique  de  son  élection. 

Quand  arriva  à  Rome  le  cardinal  d'Amiens,  Jean  de 
La  Grange,  le  terrain  était  favorable  aux  excitations 
auxquelles  allait  se  livrer  ce  conseiller  de  Charles  Y. 
Voir  N.  Valois,  op.  cit..  t.  i,  p.  69-72. 

3°  L'élection  de  Clément  VII.  —  Autorisés  à  quitter 
la  ville,  aux  approches  de  l'été,  les  cardinaux  citra- 
montains  se  rendirent  à  Anagni  entre  le  début  de  mai 
et  la  fin  de  juin.  Quinze  jours  plus  tard,  Bernardon  de 
La  Salle,  appelé  de  Viterbe  par  le  camerlingue  Pierre 
de  Cros,les  prenait  sous  sa  protection  avec  ses  routiers, 
après  avoir  écrasé  au  Ponte  Teverone  les  Romains  qui 
voulaient  s'opposer  à  son  passage.  Alors,  le  2  août, 
se  sentant  enfui  en  sécurité,  ils  publièrent  une  sorte  de 
manifeste  où  ils  s'efforçaient  de  prouver  que  l'élection 
d'Urbain  VI  était  entachée  de  nullité,  faute  d'avoir  été 
suffisamment  libre,  et  invitaient  l'élu  à  déposer  les 
insignes  du  souverain  pontificat  (2  août).  Texte  dans 
Baluze,  Vite  paparum  Avenionensium,  éd.  Mollat,  t.  iv, 
p.  821-826.  Sans  attendre  la  réponse  de  l'intéressé,  ils 
lancèrent  l'anathème  contre  Barthélémy  Prignano, 
archevêque  de  Bari,  qu'ils  déposèrent  comme  «  intrus  » 
(9  août),  lui  reprochant  de  s'être  entendu  avec  les 
chefs  de  la  milice  romaine  pour  faire  imposer  son 
nom  par  la  foule  aux  cardinaux  terrorisés.  Puis  ils 
transportèrent  leur  résidence  à  Fondi,  où  ils  étaient 
assurés  de  la  protection  de  la  reine  Jeanne  de  Naples. 

Leurs  collègues  italiens,  qui  jusque  là  avaient  essayé 
de  s'entremettre  entre  eux  et  Urbain,  les  rejoignirent 
vers  la  mi-septembre,  à  l'exception  du  cardinal  de 
Saint-Pierre,  alors  mourant,  et  assistèrent  sans  protes- 
ter à  l'élection  d'un  nouveau  pontife  (20  septembre). 

Robert  de  Genève,  sur  le  nom  duquel  s'étaient  por- 
tés douze  suffrages  sur  treize,  était  fils  du  comte  Amé- 
dée  III  de  Genève  et  p^tit-cousin,  par  sa  mère,  du  roi 
de  France.  Êvêque  de  Thérouanne,  puis  de  Cambrai, 
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il  avait  été  créé  cardinal  par  Grégoire  XI,  en  1371. 
C'était  un  prélat  distingué,  instruit,  ami  du  faste. 
mais  auquel  on  ne  tarderait  pas  à  reprocher  la  dureté 
avec  laquelle  il  venait  de  réprimer,  comme  légat  de 
Grégoire,  une  insurrection  florentine  (1 370).  Après  le 
conclave  de  Rome,  il  avait  présenté  ses  hommages  à 
Urbain  VI  et  notifié  par  lettre  son  élection  à  l'empe- 
reur Charles  IV  (14  avril).  Texte  dans  Pastor,  Gesch.der 
Pùpste,  2e  édit.,  t.  i,  p.  686.  Il  n'en  accepta  pas  moins 
de  lui  être  substitué  et  fut  proclamé  pape  sous  le  nom 
de  Clément  VII. 

Urbain,  abandonné  par  ceux  qui  l'avaient  élu,  se 
créa  de  toutes  pièces  un  nouveau  Collège  cardinalice, 
dont  il  eut  l'habileté  de  recruter  les  membres  dans 
divers  pays.  Entre  les  deux  pontifes,  la  lutte  va  s'ou- 
vrir. La  chrétienté  se  divisera  et  quarante  ans  d'efforts 
seront  nécessaires  pour  lui  rendre  l'unité  perdue. 

II.  La  division  de  la  chrétienté.  —  1°  Le  pro- 
blème posé  par  la  double  élection.  —  La  situation  créée 
par  la  volte-face  des  cardinaux  mettait  la  chrétienté 
devant  un  problème  quasi  insoluble  :  celui  de  savoir 
qui,  d'Urbain  ou  de  Clément,  était  le  véritable  succes- 
seur de  saint  Pierre. 

Toute  la  question  se  ramenait  à  celle  de  la  valeur 
canonique  de  l'élection  d'Urbain;  mais  cette  valeur 
elle-même  dépendait  de  l'intention  qui  avait  présidé  à 
son  choix  et,  pour  connaître  à  coup  sûr  cette  intention, 
il  eût  fallu,  comme  le  remarque  justement  Noël  Valois, 
pouvoir  lire  dans  la  conscience  des  électeurs.  Force 
était  de  se  rabattre  sur  l'examen  des  circonstances  pour 
interpréter  leur  pensée.  La  voie  était  ouverte  à  d'in- 
terminables discussions.  Une  abondante  littérature 
surgit,  sous  forme  de  consultations,  de  mémoires,  de 
plaidoyers,  dont  bien  des  éléments  sont  restés  manu- 
scrits. Pour  avoir  une  idée  des  arguments  invoqués 
de  part  et  d'autre,  il  suffit  d'analyser  le  traité  sur  le 
Schisme  adressé  au  roi  d'Aragon,  pour  le  faire  sortir  de 
la  neutralité,  par  saint  Vincent  Ferrier  en  1380,  De 
moderno  schismate,  dans  Fages,  Œuvres  de  saint  Vin- 
cent Ferrier,  t.  i,  Paris,  1909,  IVe  traité. 

Les  partisans  d'Urbain  minimisent  les  désordres  qui 
ont  précédé  son  élection  et  font  état  de  paroles  ou  de 
gestes  tendant  à  prouver  que  les  cardinaux,  après 
avoir  eu  réellement  dessein  de  faire  de  lui  un  pape,  l'ont 
pendant  quatre  mois  traité  effectivement  comme  tel. 
Ceux  de  Clément  insistent  au  contraire  sur  la  pression 
dont  les  cardinaux  furent  l'objet  et  expliquent,  non 
seulement  leur  vote,  mais  les  hommages  qu'ils  ren- 
dirent ultérieurement  à  Urbain  par  la  terreur  que  leur 
inspiraient  les  menaces  des  Romains.  On  aurait  tort 
d'attribuer  grande  influence  à  ces  plaidoyers  :  les  posi- 
tions initiales  avaient  été  prises  indépendamment 
d'eux;  ils  se  révélèrent  dans  l'ensemble  impuissants  à 
les  modifier. 

Aujourd'hui,  avec  le  recul  des  siècles  et  après  de 
minutieuses  enquêtes,  les  historiens  sont  à  peu  près 
d'accord  —  il  y  a  pourtant  de  notables  exceptions  — 
pour  reconnaître  en  Urbain  VI  le  pape  légitime  (voir 
Urbain  VI);  il  était  plus  difficile  aux  contemporains 
de  rassembler  les  données  du  problème  et  de  se  faire 
une  conviction.  On  ne  doit  donc  pas  s'étonner  de  voir 
des  conciles  se  prononcer  pour  Urbain,  comme  en 
Hongrie  et  en  Pologne,  tandis  que  d'autres  comme  en 
Castille,  se  rallient  à  Clément.  En  fait,  l'attitude  des 
divers  pays  fut  presque  toujours  dictée  moins  par  des 
préoccupations  d'ordre  canonique  que  par  les  circons- 
tances ou  par  des  considérations  politiques.  Aujour- 
d'hui même,  la  nationalité  des  historiens  qui  traitent 
de  la  question  n'est  pas  sans  influence  sur  la  solution 
qu'ils  apportent. 

2°  Les  obédiences.  — -  Le  roi  de  France,  Charles  V, 
n'ignorait  rien  des  désordres  qui  s'étaient  produits  du- 
rant le  conclave  de  Home.  I  )es  doutes  sur  la  légitimité'' 


d'Urbain  avaient  été  jetés  dans  son  esprit  par  des 
messages  émanant  de  plusieurs  cardinaux  et  par  les 
porteurs  mêmes  de  la  lettre  que  l'élu  avait  écrite  pour 
notifier  son  avènement.  Ils  se  changèrent  en  certitude 
à  la  lecture  du  manifeste  d'Anagni.  La  bonne  foi  de 
Charles  paraît  indiscutable;  on  peut  en  croire  l'émou- 
vante déclaration  qu'il  fit  sur  son  lit  de  mort.  Il  a  cru 
devoir  faire  confiance  aux  princes  de  l'Église  de  qui 
dépendait  le  choix  du  pape.  Il  voulut  dès  lors  soute- 
nir financièrement  les  cardinaux  et  envoyer  à  leur 
secours  les  routiers  gascons.  Par  contre,  l'appui  qu'il 
leur  accordait  encouragea  les  cardinaux  à  procéder 
sans  retard  à  une  nouvelle  élection. 

La  perspective  d'avoir  de  nouveau  un  pape  français 
n'était  pas  pour  déplaire  à  Charles  V;  le  choix  de  son 
cousin,  Robert  de  Genève,  ne  put  que  lui  agréer.  Il 
tint  néanmoins,  avant  de  se  déclarer  ouvertement  pour 
Clément  VII,  à  prendre  l'avis  du  clergé  de  France.  Le 
conseil  donné  par  l'assemblée  de  Vincennes  fut  con- 
forme à  son  secret  désir;  mais  l'université  de  Paris  se 
montra  moins  empressée  :  ce  fut  seulement  après 
quelques  mois  d'hésitations  qu'elle  adhéra  au  nouvel 
élu;  encore  les  «  nations  »  anglaise  et  picarde  avaient- 
elles  refusé  de  se  joindre  à  la  majorité. 

C'est  que  l'Angleterre  et  l'Empire  restaient  urba- 
nistes. La  cour  de  Londres  s'était  réjouie  de  l'élection 
d'un  pape  italien.  Elle  avait  attribué  sans  hésitation  la 
révolte  des  cardinaux  au  dépit  causé  par  la  volonté  ré- 
formatrice d'Urbain  et  à  des  manœuvres  de  Charles  V, 
désireux  de  voir  de  nouveau  un  Français  sur  le  siège 
de  Pierre.  L'envoyé  du  Sacré-Collège,  Roger  Foucault, 
porteur  de  l'encyclique  cardinalice  du  9  août,  se  vit 
jeter  en  prison,  sans  avoir  été  entendu.  La  même  aven- 
ture advint  à  Chamberlac,  ambassadeur  secret  de  Clé- 
ment VIL  Quant  à  son  ambassadeur  officiel,  Guy  de 
Malesset,  il  n'obtint  jamais  les  sauf-conduits  qui  lui 
eussent  permis  de  passer  le  détroit.  C'est  sans  enquête 
sérieuse  que,  par  décision  unanime,  le  parlement  de 
Gloucester  prit  parti  pour  Urbain. 

En  Allemagne,  l'empereur  Charles  IV  ignorait  tout 
des  doutes  que  les  cardinaux  avaient  fait  connaître  au 
roi  de  France;  il  adhéra  sans  hésitation  à  Urbain.  Il 
lui  resta  d'autant  plus  volontiers  fidèle  que  l'avène- 
ment de  celui-ci  lui  permettait  d'escompter  un  regain 
d'influence  dans  l'Église. 

Autour  de  la  France,  d'une  part,  de  l'Angleterre  et 
de  l'Empire,  d'autre  part,  les  nations  se  groupèrent 
peu  à  peu  selon  leurs  affinités  politiques.  Les  pays 
d'Europe  centrale  :  Pologne,  Rohême,  Hongrie,  Au- 
triche, se  prononcèrent  pour  Urbain  ou  se  rallièrent 
assez  vile  à  lui.  Par  contre,  l'Ecosse  et  l'Irlande,  la 
Savoie  et  le  Portugal  prirent  parti  pour  Clément.  La 
Flandre  se  divisa  :  ses  quatre  évêques  résidant  tous 
hors  du  pays  flamand,  devinrent  clémentins,  tandis 
que  Louis  de  Maele  et  son  peuple,  qui  avaient  intérêt 
à  ménager  l'Angleterre,  refusaient  d'abandonner  »  le 
premier  élu  ».  L'Espagne,  d'abord  balancée  entre  les 
influences  française  et  anglaise,  demeura  indécise. 
Sans  s'être  concertés,  Henri  de  Trastamare  en  Cas- 
tille, Pierre  le  Cérémonieux  en  Aragon,  Charles  le 
Mauvais  en  Navarre,  Ferdinand  en  Portugal  prirent, 
comme  d'instinct,  la  même  attitude  de  neutralité 
provisoire. 

III.  Les  efforts  pour  faire  cesser  le  schismf..  — 
1°  Les  moyens  mis  en  œuvre  par  les  deux  papes.  —  Pour 
rendre  à  l'Église  l'unité  perdue,  chacun  des  pontifes 
s'efforça  de  faire  triompher  sa  propre  cause.  C'est  à 
quoi  tendaient  les  anathèmes  qu'Urbain  et  Clément 
lancèrent  l'un  contre  l'autre  et  chacun  contre  les  par- 
tisans de  son  rival.  Jusqu'à  la  fin  du  schisme,  leurs 
successeurs  répéteront  ce  geste,  à  la  façon  d'un  rite; 
mais  l'effet  n'en  pouvait  être  que  de  creuser  davan- 
tage le  fossé  entre  les  tenants  des  deux  obédiences, 
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urbanistes  et  clémentins  n'attachant  d'importance 
qu'aux  excommunications  fulminées  parle  pape  qu'ils 
considéraient  comme  seul  légitime. 

Ce  qu'il  eût  fallu  pouvoir  réaliser,  c'étaient  des  chan- 
gements dans  les  convictions,  des  «  conversions  ».  De 
part  et  d'autre,  on  s'y  employa  durant  toute  la  période 
du  schisme,  à  l'aide  de  légats  ou  de  prédicateurs. 
Urbain  envoya  en  Allemagne  et  en  Flandre  le  cardinal 
de  Ravenne,  Pileo  de  Prata,  et  en  Espagne,  le  cardinal 
Agapit  Colonna.  Clément  opposa  au  premier  les  cardi- 
naux de  Saint-Étienne  et  de  Poitiers  :  Guillaume 
d'Aigrefeuille  et  Guy  de  Malesset,  tandis  qu'il  faisait 
soutenir  sa  cause  en  Espagne  par  le  cardinal  d'Aragon, 
Pierre  de  Lune.  Mais  souvent  les  princes  n'accueillaient 
sur  leur  territoire  et  les  peuples  ne  voulaient  entendre 
que  des  porte-paroles  aux  idées  desquels  ils  étaient 
acquis  d'avance.  On  vit  même  Pierre  le  Cérémonieux 
interdire  l'accès  de  l'Aragon  à  la  fois  aux  légats  des 
deux  papes. 

Cependant,  à  côté  des  armes  spirituelles  et  des  argu- 
ments d'ordre  dialectique,  d'autres  moyens  de  lutte 
furent  mis  en  œuvre  par  les  adversaires  :  l'appel  plus 
ou  moins  déguisé  à  l'intérêt  par  l'octroi  de  promesses 
et  de  grâces,  expectatives,  charges,  subsides,  et  le 
recours  à  la  force,  ou,  comme  on  prit  l'habitude  de  dire, 
à  la  «  voie  de  fait  ».  Armes  aléatoires  elles  aussi  et  peu 
efficaces,  car  les  ambitieux  ne  se  faisaient  pas  scrupule 
d'accepter  les  faveurs,  d'où  qu'elles  vinssent,  et  la 
reconnaissance  était  généralement  la  moindre  de  leurs 
vertus;  quant  à  la  force,  les  deux  papes  n'avaient 
guère  à  leur  disposition  que  celle  qu'ils  pourraient 
acquérir  et  conserver  à  prix  d'argent  ou  de  marchan- 
dages, et  leurs  partisans  étaient  trop  souvent  prêts  à 
employer  celle  qu'ils  possédaient  à  poursuivre,  sous 
couleur  de  dévouement  à  l'Église,  des  fins  plus  ou 
moins  personnelle? . 

2°  La  voie  de  fait  sous  Urbain  VI.  —  A  peine  élu, 
Clément  VII  crut  pouvoir  chasser  de  Rome  son  rival 
et  s'installer  à  sa  place  au  centre  de  la  chrétienté. 
N'avait-il  pas  pour  lui,  outre  des  alliés  comme  Honoré 
Gaetani,  François  de  Vico  et  Jourdain  Orsini,  des 
troupes  de  routiers  dont  il  avait  confié  le  commande- 
ment à  un  de  ses  neveux,  Louis  de  Montjoie,  et  le  châ- 
teau Saint-Ange  n'était-il  pas  aux  mains  de  ses  parti- 
sans? Son  rêve  s'évanouit  à  la  suite  des  défaites  infli- 
gées à  ses  mercenaires  par  Albéric  de  Barbiano  à  Car- 
pineto,  puis  à  Marino,  et  de  la  chute  du  château  Saint- 
Ange  qui  lui  faisait  perdre  son  meilleur  point  d'appui 
(27  avril  1379).  Il  se  réfugia  à  Gaète,  puis  à  Naples  où  il 
pouvait  compter  sur  la  reine  Jeanne.  Un  soulèvement 
populaire  l'ayant  forcé  à  se  rembarquer  avec  ses  car- 
dinaux, il  erra  d'étape  en  étape  jusqu'au  jour  où  il 
trouva  un  asile  sûr  à  Avignon,  dans  l'ancien  palais  des 
papes. 

Ce  n'était  là  qu'un  pis-aller.  Pour  reconquérir  l'État 
pontifical,  Clément  accepta  les  offres  intéressées  de 
Louis  d'Anjou,  frère  du  roi  de  France  Charles  V.  Après 
lui  avoir  promis  l'érection  en  sa  faveur  d'un  royaume 
d'Adria  qui  serait  vassal  du  Saint-Siège,  il  l'encoura- 
gea à  aller  délivrer  le  royaume  de  Naples,  dont  s'était 
emparé  Charles  de  Durazzo,  allié  d'Urbain  VI.  L'expé- 
dition, brillamment  commencée,  se  trouva  arrêtée  par 
la  mort  de  son  chef  (21  septembre  1384).  Voir  sur  elle 
N.  Valois,  op.  cit.,  t.  n,  p.  7-89.  Elle  fut  reprise  victorieu- 
sement, après  la  mort  de  Charles  de  Durazzo,  pour  le 
compte  de  Louis  II  d'Anjou,  qui  fut  acclamé  roi  parla 
population  napolitaine  (juillet  1386).  Déjà  Clément, 
fort  du  succès  ainsi  obtenu  dans  l'Italie  du  Sud  et  de 
l'influence  qu'il  avait  acquise  en  Lombardie  par  le 
mariage  de  Louis  de  Touraine,  le  futur  duc  d'Orléans, 
avec  Valentine  Visconti,  venait  d'entamer  des  négo- 
ciations avec  Florence  et  Bologne,  quand  la  mort  de 
son  rival  (15  octobre  1389),  rendu  impopulaire  par  ses 
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violences  et  sa  cruauté,  arracha  de  ses  mains  son  meil- 
leur atout.  Voir  Urbain  VI. 

Tandis  que  la  France  soutenait  dans  la  péninsule  les 
entreprises  du  pape  d'Avignon,  en  même  temps  que 
ses  propres  intérêts,  les  grandes  nations  demeurées 
fidèles  au  pape  de  Rome  ne  restaient  pas  inactives. 

En  Allemagne,  le  roi  des  Romains,  Wenceslas  de 
Bohême,  adhéra  à  une  sorte  de  ligue  urbaniste  conclue 
entre  les  électeurs  rhénans  le  28  février  1379,  puis  ren- 
forcée bientôt  par  les  évêques  de  Liège,  de  Wurzbourg 
et  d'Utrecht.  Le  cardinal  Pileo  de  Prata,  envoyé  à 
Prague,  fut  assez  habile  pour  faire  conclure  à  Wenceslas 
une  alliance  avec  Richard  II  d'Angleterre  «contre  tous 
lesschismatiques»(2  mai  1381).  Mais  Wenceslas  n'avait 
pas  l'âme  d'un  croisé;  s'il  songeait  à  descendre  en 
Italie,  c'était  moins  pour  sauver  la  papauté,  comme 
l'attendait  de  lui  Urbain,  que  pour  se  faire  couronner 
à  Rome.  Il  se  sentait  d'ailleurs  lié  par  la  promesse  de 
fidélité  à  la  France  que  son  père  Charles  IV  lui  avait 
demandée  avant  de  mourir.  Quant  à  Richard,  il  voyait 
surtout  dans  la  ligue  urbaniste  un  moyen  d'obtenir 
l'appui  du  Saint-Siège  et  le  concours  de  l'Allemagne 
dans  son  implacable  lutte  contre  la  France  et  ses 
satellites. 

Sur  le  sol  français,  en  Bretagne,  en  Aquitaine,  en 
Guyenne,  partout  où  commandaient  les  Anglais,  l'obé- 
dience d'Urbain  s'étendit  progressivement;  mais  les 
interventions  armées  de  l'Angleterre  en  Flandre  et  en 
Espagne  n'aboutirent  qu'à  des  échecs.  La  désastreuse 
«  croisade  »  menée  en  Flandre  par  l'évêque  de  Norwich, 
Henri  Despenser,  en  1383,  avait  d'ailleurs  pour  but 
essentiel  d'ouvrir  la  route  commerciale  qui  permettait 
d'acheminer  de  Calais  à  Bruges  et  à  Gand  les  laines 
anglaises.  E.  Perroy,  L'Angleterre  et  le  Grand  Schisme 
d'Occident,  a  clairement  expliqué,  p.  166-209,  les  des- 
sous politiques  et  économiques  de  cette  campagne. 

En  Espagne,  l'Angleterre  réussit  à  convertir  à  la 
cause  d'Urbain  son  allié  le  Portugal;  mais  la  croisade 
qu'elle  entreprit  en  Castille  masquait  mal  le  dessein 
de  soutenir  les  ambitions  de  la  maison  de  Lancastre 
qui  se  croyait  des  droits  au  trône  occupé  par  le  roi 
Jean.  Cf.  Ë.  Perroy,  op.  cit.,  p.  211-268.  Ses  coûteux 
efforts  n'empêchèrent  pas  les  divers  États  qui  compo- 
saient la  péninsule  d'abandonner,  un  à  un,  au  profit  de 
Clément, la  neutralité  dans  laquelle  ils  s'étaient  d'abord 
établis.  La  Castille  avait  donné  l'exemple  à  l'assemblée 
de  Médina  del  Campo  en  1381  ;  l'Aragon  suivit  en  1387, 
à  l'avènement  du  roi  Jean  qui  avait  épousé  Yolande  de 
Bar,  nièce  de  Charles  V;  puis  ce  fut  le  tour  de  la 
Navarre  en  1390,  quand  Charles  III  eut  succédé  à  son 
père  Charles  le  Mauvais. 

3°  La  voie  de  fait  sous  Boniface  IX.  —  La  mort 
d'Urbain  VI  (15  octobre  1389)  fournissait,  semblait-il, 
une  occasion  toute  trouvée  de  rétablir  l'unité  dans 
l'Église.  Les  cardinaux  urbanistes  ne  le  comprirent 
pas.  En  se  hâtant,  sans  prendre  avis  de  personne,  de 
lui  donner  un  successeur,  ils  se  rendirent  pour  une 
large  part  responsables  de  la  prolongation  du  schisme. 
Du  moins  choisirent-ils  (2  novembre),  dans  la  personne 
de  Pierre  Thomacelli,  cardinal  de  Naples,  un  homme 
capable  par  son  esprit  réaliste  et  son  habileté  diplo- 
matique de  restaurer  en  Italie  l'autorité  pontificale 
gravement  compromise  par  son  prédécesseur.  Voir 
Boniface  IX. 

Boniface  IX  commença  par  s'assurer  le  dévouement 
de  ses  cardinaux,  d'abord  en  rendant  la  pourpre  à 
ceux  que  la  maladresse  d'Urbain  avait  jetés  dans  les 
bras  de  son  rival,  puis  en  accordant  à  tous  sa  confiance. 
Les  Angevins  clémentistes  régnant  à  Naples,  il  s'em- 
pressa d'embrasser  la  cause  des  Durazzo  avec  lesquels 
Urbain  s'était  brouillé.  Non  content  de  faire  donner  la 
couronne  au  jeune  Ladislas,  il  le  seconda  avec  tant  de 
persévérance  que,  malgré  les  succès  éphémères  d'une 
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expédition  de  Louis  [I  d'Anjou  soutenu  par  Clé- 
ment VII,  le  monarque 'finit  par  entrer  en  possession 
de  sa  eapitale  (10  juillet    1  100). 

Dans  le  reste  de  L'Italie,  Boniface,  secondé  par  le 
cardinal  Pileo  de  Prata.  ne  fut  pas  moins  heureux.  Né- 
gociant quand  il  le  pouvait,  mettant  en  avant  au 
besoin  les  troupes  de  mercenaires  dont  il  avait  confié 
le  commandement  à  son  frère,  il  réussit  à  tenir  en 
échec,  à  vaincre,  parfois  même  à  gagner  à  sa  cause  les 
condottieri  partisans  de  Clément  qui  s'étaient  installés 
dans  le  Patrimoine.  Habile  à  poursuivre  ses  fins  parmi 
les  ambitions  et  les  rivalités  des  tyrans,  des  villes  et 
des  classes  sociales,  il  sut  faire  figure  de  pacificateur 
et  devenir,  dans  la  Rome  qu'Urbain  avait  dû  fuir,  le 
maître  incontesté. 

4°  Boniface  et  la  France.  —  Bien  que  ces  luttes  aient 
absorbé  le  plus  clair  de  son  activité,  Boniface  chercha 
à  réaliser  l'union  autrement  que  par  la  force  des 
armes.  Il  est  vrai  qu'elle  ne  lui  paraissait  possible  que 
par  l'abdication  de  1'  «  anti-pape  ».  Du  moins  chercha- 
t-il  à  faciliter  cette  solution  en  promettant  à  Clé- 
ment VII,  pour  le  cas  où  il  se  retirerait,  de  lui  laisser 
la  pourpre  ainsi  qu'à  ses  cardinaux  et  de  le  nommer 
légat  apostolique  pour  la  France,  l'Espagne  et  le  Por- 
tugal. Bulle  du  6  novembre  1390,  dans  Raynaldi, 
Annales  ecclesiastici,  a.  1390,  n.  6  et  7.  Cette  modéra- 
tion, jointe  à  l'intervention  du  duc  de  Bavière  auprès 
de  son  beau-frère  Charles  VI,  monté  sur  le  trône  de 
France  en  1380,  contribuèrent  à  détourner  celui-ci  de 
donner  suite  à  sa  promesse  de  marcher  sur  Rome  avec 
12  000  lances  pour  y  introduire  Clément  (mars  1391). 
Aussi  bien  Clément  lui-même  accepta-t-il  bientôt  d'en- 
trer en  rapports  avec  son  rival  par  l'intermédiaire  du 
prieur  de  la  chartreuse  d'Asti,  Pierre  de  Mondovi. 

Un  chaleureux  appel  de  Boniface  au  jeune  roi  de 
France  qui  venait  de  prendre  en  mains  les  rênes  du 
gouvernement  (lettre  du  2  avril  1392,  dans  le  Spicile- 
gium  de  d'Achery,  t.  i,  p.  708)  trouva  Charles  VI  dis- 
posé à  travailler  à  l'union,  donec  egredialur  ni  splendor 
juslus  et  unicus  vicarius  Ihesu  Christi.  Le  roi,  esti- 
mant que  la  responsabilité  du  schisme  était  partagée, 
envisageait  une  double  démission,  tandis  que  Boni- 
face  espérait  le  convaincre  de  la  régularité  de  l'élection 
d'Urbain  VI  et  provoquer,  avec  son  adhésion,  celle  de 
Robert  de  Genève  (lettre  du  20  juin  1393,  dans  d'Ache- 
ry, 1. 1,  p.  7G9).  Mais  le  conseil  des  princes  profita  d'une 
crise  de  folie  de  Charles  VI  pour  rompre  l'entretien. 

5°  L'université  de  Paris  et  les  trois  voies.  — La  reprise 
de  contact  entre  Rome  et  Paris  n'en  était  pas  moins 
un  événement  gros  de  conséquences  :  le  désir  d'union 
dont  Gerson  s'était  fait  l'écho  dans  son  discours  du 
6  janvier  1391  s'en  trouvait  accru.  Opéra,  édit.  Du 
Pin,  t.  ni,  col.  991.  Dans  toute  la  France,  les  prières 
publiques,  les  prédications,  les  processions  se  multi- 
plièrent au  cours  de  l'année  1393  pour  obtenir  du  ciel 
la  cessation  du  schisme.  Clément  VII  lui-même  céda  au 
sentiment  populaire  en  instituant  une  messe  spéciale 
pro  sedalione  schismalis  qu'il  ordonna  de  dire  chaque 
semaine. 

L'université  de  Paris,  longtemps  éconduite,  put 
enfin  faire  entendre  sa  voix  devant  le  roi.  Dans  un 
mémoire  rédigé  par  Nicolas  de  Clamangcs,  elle  proposa, 
le  6  juin  139 1,  trois  moyens  auxquels  on  pourrait 
recourir  successivement  pour  rendre  la  paix  à  l'Église  : 
la  voie  fie  cession,  c'est-à-dire  la  démission  des  deux 
papes;  la  voie  de  compromis,  c'est-à-dire  l'arbitrage; 
en  (in  la  voie  conciliaire,  par  la  réunion  d'un  concile 
général  qui  prendrait  les  mesures  nécessaires.  D'A 
chery,  op.  cil.,  t.  i,  p.  770. 

G°  Benoit  XIII  succède  «  Clément  VU,  La  mort 
de  Clément  VII,  survenue  le  16  septembre  1391,  sim- 
plifiait la  situation.  Il  eût  été  sage  et  facile  de  laisser 
s'éteindre  avec  lui  le  schisme  auquel  son  avènement 


avait  donné  naissance.  Pressé  par  ses  conseillers  et  par 
l'Université  qu'il  sentait  être  l'interprète  de  l'opinion 
publique  en  même  temps  que  du  bon  sens,  encouragé 
d'ailleurs  par  les  archevêques  de  Cologne  et  de 
Mayence  comme  par  le  margrave  du  Rhin,  le  roi  de 
France  fil  son  possible  pour  amener  les  cardinaux 
d'Avignon  à  surseoir  à  l'élection  du  successeur  de  Clé- 
ment. 

Sans  même  prendre  la  peine  de  lire  les  deux  lettres 
qu'ils  avaient  reçues  coup  sur  coup  de  Charles  VI,  les 
cardinaux  réunis  en  conclave  désignèrent  le  cardinal 
d'Aragon,  Pierre  de  Lune,  qui  prit  le  nom  de  Be- 
noît XIII  (28  septembre).  La  vacance  du  siège  n'avait 
duré  que  douze  jours.  Pareille  précipitation  ne  saurait 
trouver  d'excuse  que  dans  une  parfaite  bonne  foi;  et  le 
fait  (pie  tous  les  électeurs  avaient  juré  au  préalable  de. 
se  démettre  du  pontificat  quand  le  pape  de  l'autre 
obédience  ferait  de  même,  s'il  témoigne  d'un  réel  souci 
du  bien  général  de  l'Église,  ne  suffît  pas  a  justifier  leur 
insigne  maladresse.  Raynaldi,  op.  cit.,  an.  1394,  n.  6. 

7°  La  voie  de  cession.  —  Pierre  de  Lune  avait  été  créé 
cardinal  par  Grégoire  XI,  c'est-à-dire  avant  le  schisme. 
Il  avait  cru  d'abord  à  la  légitimité  d'Urbain  VI  qu'il 
avait  contribué  à  élire  «  avec  l'intention  d'en  faire  un 
vrai  pape  »,  puis  il  avait  fini  par  se  rallier  aux  cardinaux 
de  l'opposition  et  avait  voté  pour  Clément  VIL  Voir 
ici  l'art.  Pierre  de  Luna.  Son  désir  d'unité  était  bien 
connu  ;  il  venait  encore  de  le  manifester  par  ses  hésita- 
tions à  accepter  la  tiare.  «  J'emploierai,  pour  arriver  à 
mon  but,  tous  les  moyens  raisonnables  et  possibles  », 
déclara-t-il  à  Charles  VI,  en  lui  notifiant  sa  promotion. 

L'université  de  Paris  le  pressa  de  mettre  à  exécu- 
tion ses  projets  de  concorde  :  «  La  paix  de  l'Église  est 
entre  vos  mains,  lui  écrivit-elle,  car  votre  rival  tiendra 
sans  doute  à  vous  imiter.  »  Pierre  d'Ailly,  après  une 
visite  en  Avignon,  préconisa  devant  la  maison  royale 
et  l'Université  la  voie  de  cession.  Un  concile  national, 
réuni  à  Paris  le  2  février  1395,  adopta  cette  voie  comme 
la  plus  simple  et  la  plus  expéditive,  recommandant 
au  roi  de  travailler  dans  ce  sens,  non  seulement  auprès 
de  Benoît  XIII,  mais  auprès  des  princes  affiliés  à  Boni- 
face  IX.  Mais  déjà  les  dispositions  intimes  de  Benoît 
n'étaient  plus  celles  de  Pierre  de  Lune  :  soit  qu'il  ait 
pris  goût  aux  honneurs,  soit  que  la  foule  des  courti- 
sans qui  avaient  intérêt  au  maintien  du  statu  quo  ait 
réussi  à  exercer  sur  lui  leur  influence,  il  ne  tarda  pas  à 
se  trouver  d'accord  avec  Boniface  IX  pour  refuser 
d'envisager  la  possibilité  d'une  démission. 

Une  ambassade  extraordinaire  conduite  parles  ducs 
de  Bourgogne,  de  Berry  et  d'Orléans  arriva  à  Ville- 
neuve lez-Avignon  le  21  mai  1395.  Elle  se  vit  refuser 
par  Benoît  le  texte  du  serment  qu'il  avait  prêté 
avant  son  élection.  Ni  les  instances  du  duc  de  Berry,  ni 
l'éloquence  de  Gilles  des  Champs,  ni  l'avis  favorable  de 
presque  tous  ses  cardinaux  ne  purent  amener  le  pontife 
à  l'idée  de  la  cession.  Deux  mois  d'efforts  ne  réussirent 
ni  à  le  toucher,  ni  à  l'ébranler.  Tantôt  il  cherchait  à 
gagner  du  temps,  exigeant  un  écrit  du  roi,  tantôt  il  se 
retranchait  derrière  le  droit  qui,  prétendait-il,  avait 
toujours  rejeté  la  voie  de  cession,  comme  peu  conve- 
nable pour  terminer  les  schismes.  Sa  mauvaise  volonté 
ne  put  plus  faire  de  doute  quand  on  le  vit  recourir  aux 
prétextes  les  plus  futiles  pour  refuser  de  recevoir  en 
audience  publique  les  délégués  de  l'Université  et  aller 
jusqu'à  offrir  aux  ducs,  pour  les  amener  à  se  départir 
de  leur  insistance,  de  leur  abandonner  le  patrimoine 
pontifical  en  Italie.  Soutenu  par  son  confesseur,  le 
dominicain  anglais  Jean  Ilayton,  et  par  le  seul  cardi- 
nal de  Pampelune,  qui  était  partisan  de  la  voie  de  fait, 
il  finit  par  se  déclarer  prêt  à  mourir  plutôt  que  d'accep- 
ter la  voie  de  cession. 

Il  se  disait  disposé,  par  contre,  à  se  rencontrer,  sous 
la  protection  du  roi.  avec  son  rival,  dans  une  confé- 
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rence  où,  entourés  chacun  de  leur  collège  cardinalice, 
ils  discuteraient  librement  de  leurs  droits  et  des  moyens 
de  rendre  à  l'Église  son  unité.  S'ils  ne  réussissaient  pas 
à  se  mettre  d'accord,  il  acceptait  la  constitution  d'un 
tribunal  arbitral  qui  aurait  pouvoir  de  trancher  le 
débat  à  la  majorité  des  deux  tiers  des  voix.  Cette  voie 
dite  «  de  compromis  »,  qu'il  prétendait  plus  sage  et  plus 
facilement  réalisable  que  la  voie  de  cession  n'était  évi- 
demment, dans  sa  pensée,  qu'une  échappatoire,  comme 
le  prouvera  d'ailleurs  la  suite  des  événements.  En 
attendant,  tous  les  efforts  de  ce  pontife,  «  têtu  comme 
une  mule  aragonaise  »,  tendront  à  rendre  vaines  les 
tentatives  ultérieures  du  roi  de  France. 

8°  L'Angleterre  et  la  voie  de  cession.  —  Après  l'échec 
de  son  ambassade  en  Avignon,  Charles  VI,  sur  le 
conseil  de  l'Université,  essaya  de  gagner  à  l'idée  de 
cession  l'Angleterre  et  l'Empire.  Il  sembla  d'abord 
devoir  réussir.  Un  rapprochement  s'opérait  alors  entre 
l'Angleterre  et  la  France  :  Richard  II  recherchait  la 
main  d'Isabelle,  fille  de  Charles  VI,  et  Nicolas  de  Fa- 
kenham  l'avait  convaincu  qu'une  union  étroite  des 
deux  pays  pourrait  amener  rapidement  la  fin  du 
schisme.  Voir  Nicolas  de  Fakenham.  Mais  il  fallait 
compter  avec  l'opinion  publique  et  l'université  d'Ox- 
ford qui,  peut-être  jalouse  du  rôle  que  prétendait  jouer 
dans  la  chrétienté  celle  de  Paris,  se  retranchait  derrière 
le  dilemme  :  reconnaissance  universelle  de  Boni- 
face  IX  ou  convocation  d'un  concile  général.  Une  délé- 
gation envoyée  par  l'université  de  Paris  sous  la  con- 
duite de  Simon  de  Cramaud  reçut  bon  accueil  à  la  cour, 
mais  ne  put  prendre  contact  avec  les  maîtres  d'Oxford. 

Le  contrat  de  mariage  entre  Richard  et  Isabelle  fut 
signé  en  mars  1396,  ainsi  qu'un  armistice  aux  termes 
duquel  les  deux  puissances  travailleraient  de  concert  à 
faire  cesser  le  schisme.  Richard,  tout  en  se  déclarant 
personnellement  favorable  à  la  voie  de  cession,  ajou- 
tait cependant  qu'il  ne  pourrait  rien  faire  pour  l'im- 
poser, vu  la  répugnance  du  clergé  anglais  à  envisager 
un  recours  éventuel  à  la  violence. 

Comme  il  fallait  s'y  attendre,  la  collaboration  entre- 
prise dans  ces  conditions  ne  tarda  pas  à  se  révéler 
inefficace.  Des  messages  successifs  et  une  ambassade 
franco-anglaise  envoyés  aux  deux  papes  restèrent  sans 
résultat.  Il  en  fut  de  même  des  efforts  tentés  en  com- 
mun du  côté  de  l'Empire. 

9°  L'Empire  et  la  voie  de  cession.  —  A  vrai  dire,  les 
appels  de  la  France  semblèrent  trouver  un  écho  favo- 
rable auprès  des  archevêques  de  Trêves  et  de  Cologne, 
des  archiducs  d'Autriche  et  de  Bavière,  et  de  Wenccs- 
las  lui-même.  En  octobre  1395,  les  princes  électeurs 
réunis  à  Boppard  promirent  à  une  ambassade  de  l'uni- 
versité de  Paris  leur  collaboration  active  en  vue  de  la 
cessation  du  schisme.  Mais  quand,  l'année  suivante, 
les  ambassadeurs  français  vinrent,  sur  leur  demande, 
traiter  avec  les  électeurs  de  la  démission  des  deux 
papes,  ces  derniers  se  contentèrent  de  leur  prodiguer 
de  bonnes  paroles,  tandis  que  Wenceslas  refusait  de 
donner  audience  aux  délégués  de  l'Université  et  rece- 
vait ceux  du  roi  avec  une  réserve  polie.  La  diète  con- 
voquée à  Francfort  en  mai  1397  «  pour  étudier  les 
graves  besoins  de  l'Église,  de  la  foi  et  du  saint  Empire 
romain  »  en  présence  des  ambassadeurs  des  rois  de 
France  et  d'Angleterre  n'aboutit  à  aucune  décision. 
Wenceslas  s'était  d'ailleurs  contenté  de  s'y  faire  repré- 
senter. Cf.  Deutsche  Reichstagsakten,  t.  il,  p.  415-417. 
Au  fond,  tout  se  passait  comme  si  les  Allemands 
n'avaient  d'autre  dessein  que  de  gagner  du  temps  pour 
empêcher  d'aboutir  la  voie  de  cession. 

C'est  que  des  considérations  étrangères  à  l'extinc- 
tion du  schisme  étaient  passées  au  premier  plan  de 
leurs  préoccupations.  Wenceslas.  le  roi  de  Bohême, 
l'étranger,  l'incapable,  contre  lequel  depuis  longtemps 
les  princes  murmuraient  en  des  conciliabules  secrets, 


venait  de  nommer  duc  de  Milan  Jean  Galeas  Visconti, 
l'allié  des  Français;  et  ce  geste  paraissait  aux  Alle- 
mands attentatoire  à  l'honneur  de  l'Empire.  D'autre 
part  Gênes  avait  été  remise  à  la  France,  et  Boniface  IX 
n'avait  pas  manqué  d'attirer  l'attention  des  Allemands 
sur  le  danger  qu'une  telle  avance  présentait  pour  leur 
pays.  Deutsche  Reichstagsakten,  t.  m,  p.  22,  n.  9.  Les 
velléités  manifestées  par  Wenceslas  de  se  rencontrer 
avec  Charles  VI  pour  travailler  de  concert  à  obtenir  la 
démission  simultanée  des  deux  papes  achevèrent  de 
les  exaspérer.  Coup  sur  coup,  un  mémoire  de  Robert 
de  Bavière  et  un  libelle  des  autres  électeurs  lui  signi- 
fièrent qu'ils  n'admettaient  pas  pareille  rencontre  et 
qu'il  fallait  rejeter  le  projet  français  pour  soutenir  sans 
conditions  Boniface  IX.  Op.  cit.,  t.  ni,  p.  54,  n.  22. 

Pressé  par  l'université  de  Prague,  Wenceslas  passa 
outre  et  vint  s'entretenir  à  Reims  avec  les  régents  de 
France  qui  achevèrent  de  le  gagner  à  leurs  vues 
(23  mars  1398).  Cf.  Chronique  du  religieux  de  Saint- 
Denis,  t.  n,  p.  565  sq.  Sur  le  conseil  du  duc  d'Orléans, 
il  chargea  l'évêque  de  Cambrai,  Pierre  d'Ailly,  de  se 
rendre  en  Avignon,  puis  à  Rome,  pour  exhorter  les 
deux  pontifes  à  accepter  la  voie  de  cession.  Dès  lors,  sa 
perte  était  décidée.  Les  princes  allemands  se  mirent  en 
rapports  avec  l'Angleterre,  et  pour  faire  accepter  leur 
plan  par  Boniface  IX,  ils  donnèrent  à  celui-ci  l'as- 
surance de  leur  attachement  indéfectible.  Deutsche 
Reichstagsakten,  t.  ni,  p.  198,  n.  93. 

10°  La  soustraction  d'obédience  de  la  France. — -  La 
mission  de  Pierre  d'Ailly  tourna  court  :  l'ambassadeur 
trouva  Benoît  «  prêt  à  se  laisser  écorcher  plutôt  que  de 
céder  ».  Il  ne  restait  à  Charles  VI  qu'à  renoncer  défi- 
nitivement à  la  voie  de  cession  ou  à  tenter  de  l'imposer 
par  force.  Le  concile  national  de  Paris  qui  avait  pré- 
conise cette  voie  avait  en  même  temps  admis  que  des 
sanctions  pourraient  être  prises  au  besoin  pour  vaincre 
l'obstination  des  papes;  le  moment  semblait  venu  de 
passer  à  l'action.  Déjà  depuis  plus  d'un  an  l'Université 
avait  conclu  à  l'opportunité  d'une  soustraction  par- 
tielle d'obédience  et  invité  Charles  VI  à  supprimer  les 
taxes  et  les  provisions  apostoliques.  Pressé  d'en  finir, 
le  roi  de  Castille  venait  d'entrer  dans  ses  vues.  Charles 
voulut  prendre  l'avis  du  clergé  de  France. 

Une  assemblée  convoquée  à  Paris  pour  le  7  mai  1398 
réunit  plus  de  deux  cents  ecclésiastiques  sous  la  prési- 
dence de  Simon  de  Cramaud.  Elle  poursuivit  ses  débats 
pendant  deux  mois.  Priver  Benoît  de  la  jouissance  des 
revenus  apostoliques  et  de  la  disposition  des  bénéfices 
ecclésiastiques  réservés  au  Saint-Siège  serait  évidem- 
ment lui  enlever  un  de  ses  principaux  moyens  d'in- 
fluence; mais  pouvait-on  refuser  obéissance  au  pape 
reconnu  jusque  là,  aussi  longtemps  qu'il  n'aurait  pas 
été  condamné  par  un  concile  général?  Et,  si  cette 
mesure  était  légitime,  pouvait-on  espérer  qu'elle  serait 
efficace,  eu  égard  à  l'obstination  dont  le  pontife  avait 
donné  déjà  tant  de  marques?  Au  cours  de  la  discussion, 
les  partisans  de  la  «  soustraction  partielle  »  d'obédience 
furent  assez  naturellement  entraînés  à  préconiser  une 
solution  plus  radicale.  Simon  de  Cramaud,  appuyé  par 
les  ducs  de  Berry  et  de  Bourgogne,  finit  par  faire  voter, 
à  une  faible  majorité,  la  «  soustraction  totale  »  d'obé- 
dience; et  une  ordonnance  datée  du  même  jour 
annonça  que  le  roi,  le  clergé  et  le  peuple,  se  rangeant 
à  cet  avis,  rompaient  avec  Benoît  XIII.  Raynaldi, 
an.  1398,  28  juillet. 

Cette  décision  plaçait  l'Église  de  France  dans  une 
situation  paradoxale.  Elle  n'aboutit,  ni  à  faire  plier  le 
pontife,  ni  à  l'isoler  complètement.  Sommés  d'aban- 
donner la  cause  de  Benoît,  cinq  cardinaux  avignonnais 
se  réfugièrent  auprès  du  pape  qui  déjà  mettait  en  état 
de  défense  le  palais  des  Doms,  escomptant  l'assistance 
de  l'Aragon.  Dix-huit  autres,  retirés  à  Villeneuve, 
appelèrent  Geoffroy  de  Boucicaut  qui  se  disait  man- 
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date  par  le  roi  pour  s'emparer  du  château  avec  ses 
routiers. 

La  résistance  active  opposée  par  Benoît  à  la  violence, 
si  elle  fut  désapprouvée  par  quelques-uns  de  ses  parti- 
sans, par  saint  Vincent  Ferrier  en  particulier,  eut  du 
moins  pour  effet  de  calmer  beaucoup  de  ses  adversaires. 
La  félonie  de  Boucicaut,  qui  retint  comme  otages  trois 
cardinaux  envoyés  en  négociateurs,  souleva  contre  lui 
l'indignation  des  honnêtes  gens.  Le  spectacle  des  car- 
dinaux dissidents  menant  la  guerre  contre  celui  qu'ils 
avaient  choisi  naguère  et  que  beaucoup  de  Français 
considéraient  malgré  tout  comme  le  vrai  pape  était 
d'ailleurs  trop  odieux  pour  ne  pas  choquer  bientôt 
l'opinion  publique  et  ébranler  la  cour  elle-même.  Guy 
de  Malesset  s'en  aperçut  sans  peine  quand  il  vint  à 
Paris  avec  deux  de  ses  collègues  pour  provoquer  contre 
le  pontife  un  surcroît  de  rigueur. 

Le  roi  d'Aragon,  demeuré  fidèle  à  Benoît,  s'entremit 
auprès  de  Charles  VI  et  obtint  de  lui  des  propositions 
de  paix  que  ses  ambassadeurs  firent  accepter  par  Benoît , 
leur  protégé,  le  10  avril  1399.  Celui-ci  promettait  d'abdi- 
quer, si  Boniface  le  faisait  de  son  côté  ou  venait  à  mou- 
rir, et  de  prendre  part  à  toute  assemblée  qui  se  réuni- 
rait pour  réaliser  l'union;  moyennant  quoi  Charles  VI 
s'engageait  à  le  protéger  dans  sa  résidence  d'Avignon. 
Une  trêve  fut  conclue  sur  ces  bases  et  pendant  plus  de 
quatre  ans  le  pontife  resta  en  quelque  sorte  captif 
dans  son  palais,  tandis  qu'autour  de  lui  se  multipliaient 
de  vaines  négociations. 

11°  Boniface  et  l'Empire.  —  La  soustraction  d'obé- 
dience avait  éveillé  chez  Boniface  l'espoir  de  gagner  à 
sa  cause,  par  l'intermédiaire  du  roi  d'Angleterre,  la 
France  irritée  contre  Benoît.  Lettre  à  Bichard  II, 
21  décembre  1398,  Reg.  vatic.  316,  fol.  78.  Mais  l'évo- 
lution de  la  situation  en  Allemagne  exigeait  de  sa  part 
la  plus  grande  prudence.  Après  s'être  assurés  de  l'appui 
anglais,  les  princes,  réunis  à  Francfort  en  février  1400 
pour  préparer  la  déposition  de  Wenccslas,  menaçaient 
de  passer  à  la  neutralité,  à  l'exemple  de  la  principauté 
de  Liège,  si  Boniface  s'opposait  à  l'élection  d'un  autre 
souverain.  Deutsche  Reichstagsakten,  t.  m,  p.  162, 
n.  114.  Or,  Wenceslas,  même  remplacé  comme  roi  des 
Bomains,  continuerait  de  régner  en  Bohême  et  de 
compter  parmi  ses  amis  le  puissant  duc  de  Milan. 

Boniface  fut  assez  habile  pour  éviter  d'épouser  la 
querelle  des  princes  sans  aller  jusqu'à  désavouer  leur 
entreprise  comme  illégale  (21  avril).  Ibid.,  t.  m, 
p.  163,  n.  115.  La  déposition  de  Wenceslas  et  son  rem- 
placement par  l'électeur  palatin,  Bobert  II I  de  Bavière, 
étaient  chose  faite  depuis  cinq  jours  (25-26  août), 
ibid.,  t.  m,  p.  264-267,  n.  206-209,  quand  Boniface 
assurait  encore  au  malheureux  roi  qu'il  était  disposé  à 
le  défendre  «jusqu'au  sang  ».  Ibid., t.  m,  p.  225,  n.  185. 
Robert  manifesta  aussitôt  le  dessein  d'aller  se  faire 
couronner  à  Rome  et  de  travailler  à  ramener  dans  le 
giron  de  l'Église  les  «  schismatiques  ».  En  réalité,  il 
préparait  une  expédition  militaire  en  Italie  pour 
abattre  au  passage  la  puissance  du  duc  de  Milan  et 
entamait  des  négociations  avec  la  France,  prêt  à  sacri- 
fier au  besoin  à  ses  ambitions  la  cause  romaine.  Boni- 
face  essaya  en  vain  d'obtenir  de  lui  l'assurance  que,  sur 
la  question  du  schisme,  aucune  convention  ne  le  liait 
et  qu'il  ne  signerait  aucun  engagement  sans  s'être 
assuré  de  son  assentiment,  ibid.,  t.  iv,  p.  41,  n.  25, 
et  p.  42,  n.  26;  aussi  ne  fit-il  rien  pour  le  soutenir. 
Manquant  d'hommes  et  à  court  d'argent,  Bobert, 
arrivé  à  Padoue  le  18  novembre  1401,  quitta  cette 
ville  le  1 5  avril  suivant  pour  rentrer  en  Allemagne,  non 
sans  avoir  déclaré  à  François  de  Carrara  qu'il  se  ven- 
gerait du  pape  en  détachant  de  lui  l'Empire. 

L'heure  était  critique  pour  Boniface  :  tandis  que  les 
Forteresses  qui  entouraient  Bologne  tombaient,  une  à 
une,  aux  mains  du  Yisconti,  Robert,  après  avoir  fait 


approuver  sa  politique  à  la  diète  de  Mayence  (juillet 
1402),  ibid.,  t.  v,  p.  282,  n.  207  sq.,  reprenait  ses  pour- 
parlers avec  la  France  pour  obtenir,  au  prix  de  con- 
cessions en  faveur  de  l'union,  une  alliance  contre  Jean 
Galéas.  Ibid.,  p.  391,  n.  289.  Il  cherchait  en  même 
temps  à  s'assurer  les  faveurs  de  l'Angleterre.  Ibid., 
p.  399,  n.  294.  La  mort  inopinée  du  duc  de  Milan  vint 
heureusement  renverser  la  situation  (2  septembre 
1402).  Bobert  aussitôt  oublia  ses  offres  à  la  France  et 
reprit  contact  avec  Boniface  qui  s'empressa  de  se 
l'attacher  définitivement  en  approuvant  son  élection, 
après  avoir  obtenu  la  promesse  qu'il  ne  s'occuperait 
de  la  question  du  schisme  que  d'accord  avec  lui 
(10  juillet  1403). 

1 2°  La  restitution  d'obédience  de  la  Fiance  à  Be- 
noît XIII.  —  Sur  ces  entrefaites,  la  France,  devant  la 
faillite  de  plus  en  plus  manifeste  de  la  politique  menée 
par  les  ducs  de  Berry  et  de  Bourgogne,  s'était  lassée 
de  n'avoir  pas  de  chef  religieux.  Les  charges  imposées 
par  le  souverain  semblaient  intolérables  au  clergé.  Des 
maîtres  parisiens,  comme  Nicolas  de  Clamanges  et 
Gerson,  qui  avaient  toujours  blâmé  la  soustraction 
d'obédience,  élevaient  la  voix  pour  réclamer  le  retour 
plus  ou  moins  complet  à  l'état  de  choses  antérieur  à 
1398.  Nicolai  de  Clamengiis  opzra,  éd.  de  Leyde, 
ep.  xvn,  p.  61-72;  Opéra  Gersonii,  éd.  Du  Pin,  t.  n, 
col.  32-35.  L'université  de  Toulouse  faisait  de  même. 
Le  duc  d'Orléans  demeuré  secrètement  fidèle  à  Benoît 
les  appuyait.  N.  Valois,  op.  cit.,  t.  ni,  p.  260.  Les  cours 
de  Castille  et  d'Aragon  déploraient  de  plus  en  plus 
ouvertement  la  captivité  du  pape  qu'elles  continuaient 
de  regarder  comme  légitime.  L'audacieuse  évasion  de 
Benoît  XIII  allait  faciliter  un  arrangement  (11  mars 
1403). 

Le  pontife  se  réconcilia  avec  ses  cardinaux  et  les 
Avignonnais,  puis,  de  Château-Benard,  où  il  s'était  mis 
sous  la  protection  du  roi  de  Sicile,  il  délégua  à  Paris 
Guy  de  Malesset  et  le  cardinal  de  Saluées  pour  provo- 
quer, sinon  l'annulation,  du  moins  une  modification  de 
la  mesure  prise  contre  lui  (25  mai).  De  fait,  une  assem- 
blée de  prélats  réunie  à  l'hôtel  Saint-Pol  sur  l'initia- 
tive du  duc  d'Orléans  se  prononça  pour  la  restitution 
immédiate  d'obédience,  décision  qui  reçut  l'appro- 
bation du  roi  et  de  l'Université  (28  mai).  Martène 
et  Durand,  Amplissima  collectio,  t.  vu,  col.  677.  Le 
30  mai  1403,  Pierre  d'Ailly  pouvait  annoncer  solen- 
nellement, dans  la  chaire  de  Notre-Dame,  le  retour  du 
royaume  à  l'obédience  de  Benoît  XIII. 

13°  Mort  de  Boniface  IX  et  son  remplacement  par 
Innocent  VII.  —  Le  triomphe  de  Benoît  n'avait  pu 
être  obtenu  que  moyennant  engagement  de  sa  part 
d'accepter  la  cession  si  Boniface  venait  à  abdiquer,  à 
mourir  ou  à  être  déposé,  et  de  convoquer  en  concile, 
dans  le  délai  d'un  an,  les  prélats  de  son  obédience. 
Archiu  f.  Literalur  u.  Kirchengesch.,  t.  vu,  p.  280.  Bien 
décidé  à  ne  pas  se  laisser  imposer  l'accomplissement 
de  ses  promesses,  il  ne  put  faire  moins,  finalement, 
pour  montrer  quelque  bonne  volonté,  que  de  proposer 
a  Boniface  une  entrevue  où  ils  étudieraient  ensemble 
les  moyens  de  mettre  fin  au  schisme.  Il  offrait  de  se 
rendre,  à  cette  fin,  en  Italie  sur  un  territoire  neutre. 

Boniface,  malade,  objecta  aux  ambassadeurs  que 
son  état  de  santé  lui  interdisait  tout  déplacement.  On 
lui  parla  de  compromis,  des  arbitres  choisis  de  part  et 
d'autre  devant  décider  en  toute  liberté  de  ce  qu'il  y 
aurait  lieu  de  faire.  On  lui  demanda  de  faire  défense 
à  ses  cardinaux  de  lui  choisir  un  successeur  après  sou 
décès,  Benoit  étant  décidé  à  agir  de  même.  Ainsi  pressé 
de  tenir  ses  engagements,  il  se  fâcha  et  des  paroles  vio- 
lentes furent  échangées,  dit-on.  Quoi  qu'il  en  soit,  la 
fièvre  le  reprit  et  il  mourut  le  lendemain,  1er  octobre 
I  10!. 
Benoît  XIII  avait  plus  d'une  fois  promis  de  se  dé 
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mettre  en  cas  de  mort  de  son  rival.  Des  pourparlers 
eurent  lieu  à  Rome,  le  12,  entre  ses  ambassadeurs  et 
les  cardinaux,  sur  lesquels  nous  sommes  mal  rensei- 
gnés. Il  semble  qu'aux  cardinaux  exigeant  l'abdica- 
tion pure  et  simple  de  Benoît,  les  évêques  de  Saint- 
Pons  et  de  Lérida  se  soient  bornés  à  offrir  de  sa  part 
la  voie  de  «  convention  »  et  de  «  déclaration  de  justice  ». 

Cette  fois  encore,  les  cardinaux  romains  brusquèrent 
leur  décision  et  se  réunirent  en  conclave.  Avant  même 
que  Paris  eût  été  informé  du  décès  de  Boniface,  ils 
élurent  pour  le  remplacer  le  cardinal  de  Bologne, 
Côme  Megliorato,  qui  prit  le  nom  d'Innocent  VII 
(17  octobre  1404).  Ils  avaient  cru  cependant,  pour 
rassurer  leur  conscience,  devoir  reprendre  à  leur 
compte  le  serment  prêté  par  leurs  collègues  d'Avignon 
avant  l'élection  de  Benoît,  en  jurant  de  ne  rien  négli- 
ger et  d'aller  au  besoin  jusqu'à  renoncer  à  la  tiare  pour 
procurer  l'union.  C'était  la  un  incontestable  progrès. 

Innocent,  vieillard  doux  et  pacifique,  n'entreprit 
rien  de  sérieux  durant  son  court  pontificat  de  deux 
ans  pour  mettre  fin  au  schisme.  Son  premier  geste  fut 
d'inviter  les  ambassadeurs  de  Benoît  qui  étaient  restés 
à  Florence,  à  revenir  à  Rome;  mais  il  leur  refusa 
ensuite  le  sauf-conduit  nécessaire,  sous  prétexte  qu'ils 
n'avaient  fait  aucune  proposition  nouvelle.  Une  invi- 
tation lancée  à  ses  partisans,  en  vue  d'une  réunion  où 
ils  lui  feraient  des  propositions  pour  rendre  la  paix  à 
l'Église  fut  ajournée  deux  fois,  et  finalement  aban- 
donnée. A  une  ambassade  de  l'université  de  Paris, 
venue  pour  lui  recommander  la  voie  de  cession,  il 
se  contenta  d'opposer  de  vaines  récriminations  sur 
le  passé. 

14°  Benoît  marche  sur  Rome.  Nouvelle  soustraction 
d'obédience.  -  L'inertie  d'Innocent  ne  faisait  que  sti- 
muler son  adversaire,  heureux  de  pouvoir  se  donner  le 
beau  rôle  à  peu  de  frais.  Quittant  sa  résidence  mar- 
seillaise de  Saint-Victor,  Benoît  se  fixa  d'abord  à  Nice, 
puis  à  Gènes,  qui  venait  d'entrer  dans  son  obédience 
(16  mai  1405),  et  offrit  de  nouveau  à  Innocent  VII  de 
se  rencontrer  avec  lui  dans  une  conférence.  Le  rejet  de 
ses  avances  lui  fournit  l'occasion  de  reprendre  son 
vieux  projet  de  marcher  sur  Rome  et  de  réclamer  le 
secours  de  tous  les  chrétiens,  du  roi  de  France  en  par- 
ticulier, pour  mettre  à  la  raison  «  l'intrus  »  (27  juin). 

Sa  cause,  soutenue  par  les  prédications  de  saint  Vin- 
cent Ferrier  et  par  des  intrigues  politiques,  fit  d'abord 
quelques  progrès  dans  l'Italie  du  Nord,  tandis  qu'Inno- 
cent, chassé  par  un  soulèvement  des  Romains,  se  réfu- 
giait à  Viterbe.  Comme  des  armées  de  Pise  et  de  Milan 
guerroyant  en  Toscane  barraient  à  Benoît  XIII  la 
route  du  Sud,  il  songea  à  emprunter  la  voie  maritime; 
mais  une  peste  survenue  sur  la  côte  italienne  le  força  à 
rétrograder  progressivement  jusqu'à  Marseille,  son 
point  de  départ. 

A  vrai  dire,  la  France  commençait  de  nouveau  à  se 
détacher  de  Benoît.  Le  retour  à  la  voie  de  fait,  à  la  fois 
coûteuse  et  inefficace,  lui  déplaisait.  L'Université,  lésée 
dans  ses  privilèges  par  les  exigences  financières  du 
pontife,  avait  suspendu  ses  cours  pendant  deux  mois 
(novembre  1405).  F.nfin  l'autorité  du  duc  d'Orléans 
diminuait  et  sa  rivalité  de  plus  en  plus  aiguë  avec  Jean 
sans  Peur  l'avait  empêché  déjà  de  fournir  à  son  pro- 
tégé tout  l'appui  que  celui-ci  en  attendait  pour  sa 
marche  sur  Rome.  Le  cardinal  Antoine  de  Chalan, 
envoyé  à  Paris  pour  stimuler  l'ardeur  des  princes,  fut 
froidement  accueilli  par  la  cour  et  commit  la  mala- 
dresse d'insulter  l'Université,  ce  «  nid  de  brouillons  ». 
Les  docteurs  se  vengèrent  en  déclarant  que  Benoît, 
schismatique  opiniâtre,  n'avait  plus  droit  à  l'obéis- 
sance et  en  déférant  au  Parlement  la  lettre  par  laquelle, 
quatre  ans  plus  tôt,  l'université  de  Toulouse  avait 
demandé  la  restitution  d'obédience.  Pierre  Plaoul  et 
Jean  Petit  obtinrent  que  la  lettre  fût  livrée  au  feu 


(juillet  1406)  et  leur  demande  de  retour  à  la  soustrac- 
tion d'obédience  fut  renvoyée  au  synode  national  qui 
devait  se  réunir  à  la  Toussaint. 

Durant  plus  de  deux  mois,  les  orateurs  de  l'Univer- 
sité et  ceux  de  Benoît  s'affrontèrent  devant  cette 
assemblée,  qui  se  prononça  pour  une  demi-mesure  :  on 
continuerait  d'obéir  à  Benoît  en  matière  spirituelle, 
mais  on  lui  refuserait,  au  temporel,  la  collation  des 
bénéfices  et  des  dignités  (4  janvier  1407).  Voir  Mar- 
tène  et  Durand,  Thésaurus  novus  anecdolorum,  t.  n, 
col.  1307. 

15°  L'élection  de  Grégoire  XII  et  les  progrès  de  la 
«  voie  de  cession  ».  —  Dès  les  premiers  jours  du  synode 
de  Paris,  Innocent  VII  était  mort  à  Rome  (6  no- 
vembre 1406),  après  avoir  éconduit  dans  le  courant  de 
l'été  une  dernière  ambassade  du  roi  de  Castillc,  désireux 
de  lui  faire  admettre  le  principe  de  la  double  cession. 
Par  une  étrange  aberration,  ce  pontife  en  était  venu  à 
se  demander  même  s'il  avait  le  devoir  de  s'occuper  de 
la  question  du  schisme  1 

La  vacance  du  siège  offrait  une  nouvelle  occasion 
de  faire  pression  sur  Benoît  pour  l'amener  à  abdiquer. 
Les  rois  de  France  et  d'Angleterre,  l'université  de 
Paris,  la  ville  de  Florence  souhaitaient  voir  les  cardi- 
naux surseoir  à  l'élection  d'un  successeur  d'Innocent; 
Benoît  lui-même  offrit  à  ceux-ci  de  se  rencontrer  avec 
eux.  Peine  perdue!  La  crainte  de  provoquer  des  trou- 
bles en  cas  de  vacance  prolongée  et  peut-être  d'être 
dupes  des  manœuvres  du  pape  avignonnais  l'emporta  : 
le  cardinal  de  Saint-Marc,  Ange  Corrario,  fut  élu  sous 
le  nom  de  Grégoire  XII,  le  30  novembre  1406. 

Mais  pour  la  première  fois,  au  cours  de  leurs  délibé- 
rations, les  cardinaux  avaient  abandonné  le  point  de 
vue  du  droit  strict  :  non  contents  de  prêter  le  serment, 
devenu  presque  rituel,  de  se  démettre  de  la  papauté 
si  «  l'intrus  »  venait  à  mourir  ou  à  abdiquer,  ils  avaient 
été  unanimes  à  reconnaître  que  la  voie  de  cession 
serait  le  meilleur  moyen  de  réaliser  l'union  et  ils 
avaient  envisagé,  pour  le  cas  où  elle  serait  suivie,  de  se 
joindre  aux  «  anti-cardinaux  »  afin  que  les  deux  col- 
lèges réunis  pussent  élire  un  pape  qui  désormais  serait 
incontesté. 

Grégoire  XII,  qui  semblait  animé  des  meilleures 
intentions,  s'empressa  de  renouveler  les  promesses 
qu'il  avait  faites  comme  cardinal  et  de  les  faire  con- 
naître à  Benoît  :  «  Ce  n'est  plus  le  temps,  lui  écrivait-il, 
de  discuter  sur  le  droit,  mais  bien  de  faire  céder  le 
droit  devant  l'intérêt  public.  Une  vraie  mère  renonce 
à  ses  droits  plutôt  que  de  voir  couper  en  deux  son 
enfant.  Je  vous  offre  donc  de  renoncer  à  la  tiare,  si 
vous  consentez  à  faire  de  même  »  (12  décembre).  Ce 
langage  nouveau  autorisait  tous  les  espoirs.  La  joie  fut 
grande  à  Rome,  en  Allemagne,  en  France  surtout,  où 
Gerson  salua  en  termes  enthousiastes,  dans  un  dis- 
cours prononcé  devant  les  princes,  la  paix  qui  s'an- 
nonçait. 

Cette  paix,  l'assemblée  du  clergé  réunie  le  21  janvier 
1407  décida  de  l'obtenir  à  tout  prix  :  si  Benoît  refusait 
la  cession,  on  l'abandonnerait  ;  et  si  ses  cardinaux 
refusaient  de  s'unir  en  conclave  avec  ceux  de  Rome, 
on  s'entendrait  avec  ces  derniers  pour  l'élection  du 
futur  pape. 

L'offre  de  Grégoire  ne  pouvait  qu'être  agréable  à  son 
rival.  Benoît  fit  mine  de  l'accepter,  mais  déclara  pour 
son  compte  ne  vouloir  envisager  la  cession  qu'après 
avoir  essayé  la  voie  de  discussion  (31  janvier  1407). 
Tout  serait-il  remis  en  cause?  La  cour  de  France  crut 
devoir  intervenir.  Une  ambassade  où  figuraient,  à 
côté  de  Simon  de  Cramaud,  de  Gilles  des  Champs,  de 
Pierre  Plaoul  et  de  Jean  Petit,  des  hommes  comme 
Pierre  d'Ailly,  Gerson  et  Guillaume  Fillastre,  connus 
pour  leur  modération,  partit  pour  Marseille,  où  elle 
devait  obtenir  de  la  part  de  Benoît  l'acceptation  pure 
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et  simple  de  la  voie  de  cession,  avant  de  se  rendre  à 
Rome  pour  préparer  une  entrevue  entre  les  deux  pon- 
tifes. 

1C°  L'entrevue  manquée  de  Savone.  —  Mais  déjà  à  ce 
beau  plan  s'en  opposait  un  autre  :  Grégoire,  entrant 
dans  les  vues  de  son  rival,  lui  avait  envoyé  des  émis- 
saires chargés  de  négocier  directement  avec  lui  ;  une 
rencontre  des  deux  papes  à  Savone  avait  été  prévue 
dès  le  21  avril  pour  la  Saint-Michel  ou  la  Toussaint. 
A  l'ambassade  française,  Benoît  donna  l'assurance 
qu'il  acceptait  la  voie  de  cession  (9  mai),  mais  refusa 
de  s'engager  par  écrit  à  s'en  tenir  à  elle,  ses  actions, 
disait-il,  devant  prouver  mieux  que  des  paroles  qu'il 
avait  uniquement  en  vue  l'honneur  de  Dieu  et  les 
intérêts  de  l'Église.  L'insistance,  peut-être  maladroite, 
des  ambassadeurs  et  leurs  menaces  d'appliquer  les 
décisions  du  concile  de  Paris  secrètement  approuvées 
parla  cour  n'eurent  d'autre  effet  que  de  provoquer  chez 
lui  une  réaction  de  combat.  Le  roi  tenait  en  réserve  des 
ordonnances  portant  suspension  de  tous  paiements  à  la 
Curie  et  rétablissant  provisoirement  les  élections  cano- 
niques, à  l'exclusion  des  réserves  et  des  expectatives; 
Benoît  fit  rédiger,  pour  le  cas  où  elles  seraient  promul- 
guées, une  bulle  portant  excommunication  contre  qui- 
conque se  retirerait  de  son  obédience  ou  tenterait  de 
porter  atteinte  à  l'exercice  de  sa  juridiction.  Ainsi  la 
brillante  ambassade  avait  échoué,  comme  naguère  celle 
des  ducs. 

Elle  ne  fut  pas  plus  heureuse  à  Rome.  Grégoire  en 
effet  n'était  plus  «l'homme  de  Dieu  »  qu'elle  s'atten- 
dait à  trouver.  Non  seulement  il  avoua  préférer  à  la 
voie  de  cession,  qu'il  avait  d'abord  préconisée,  la  voie 
de  discussion,  mais,  maintenant  qu'un  rendez- vous  était 
fixé  à  Savone,  il  trouva  sans  cesse  de  nouveaux  pré- 
textes pour  ne  pas  s'y  rendre.  Gênes  lui  offrait-elle  des 
galères,  il  lui  répugnait  de  les  utiliser  parce  qu'il  était 
vénitien;  parlait-on  de  la  voie  de  terre,  il  alléguait  les 
dangers  de  la  route  ou  le  manque  de  ressources.  Les 
instances  conjuguées  des  ambassadeurs  français  et  des 
légats  de  Benoît  ne  purent  avoir  raison  de  la  froide 
obstination  du  vieillard.  Tout  ce  qu'il  consentit  fut  de 
s'avancer  au-devant  de  son  rival  jusqu'à  Viterbe,  où  il 
arriva  le  11  août. 

On  a  beaucoup  discuté  sur  ce  changement  d'attitude 
du  pape  qui,  au  lendemain  de  son  élection,  s'était 
écrié  :  «  J'irai  voir  Benoît,  dussé-je  cheminer  seul 
appuyé  sur  un  bâton  ou  en  m'embarquant  sur  une 
simple  nacelle.  »  Cédait-il  à  la  pression  de  Ladislas  de 
Nuples  auquel  il  était  dévoué,  aux  prières  de  ses 
neveux  pour  lesque's  il  éprouvait  une  affection  exces- 
sive, à  la  crainte  de  se  voir  traité  sans  ménagements 
par  la  France?  Sans  doute  y  eut-il  un  peu  de  tout  cela. 

Quoi  qu'il  en  soit,  Benoît  avait  beau  jeu  pour 
prendre  l'avantage.  Tout  en  pressant  son  rival  d'  «  ac- 
quérir de  la  gloire  »  avec  lui  en  mettant  fin  au  schisme, 
il  fréta  des  galères  et  débarqua  à  Savone  le  14  sep- 
tembre. De  Sienne  où  il  se  trouvait  depuis  le  4.  Gré- 
goire finit  par  envoyer  des  messagers  porteurs  d'ex- 
cuses et  chargés  de  négocier  pour  fixer  un  lieu  de  ren- 
contre  situé  dans  l'obédience  romaine.  Trois  mois 
après  le  moment  fixé  pour  leur  rencontre,  les  deux 
rivaux  s'étaient  avancés,  l'un  jusqu'à  Porto  Venere 
(3  janvier  1408),  l'autre  jusqu'à  Lucques  (28  janvier). 
vins  qu'il  fui  possible  de  leur  faire  franchir  les  quel- 
ques lieues  qui  les  séparaient  encore. 

17°  Grégoire  abandonné  par  ses  cardinaux.  La 
France  déclare  sa  neutralité.  -  Cependant,  le  roi  de 
Naples,  qui  déjà  avait  voulu  empêcher  Grégoire  de 
quitter  Rome,  venait  d'occuper  la  ville  et  d'entrer  au 
Vatican  (25  janvier).  Il  pensait  ainsi  pouvoir  prévenir 
l'élection  d'un  pape  qui  favoriserait  les  ambitions 
angevines.  De  fait,  il  ne  larda  pas  à  émettre  la  préten- 
tion d'assister  en  personne  à  l'entrevue  éventuelle  des 


deux  pontifes  (3  mai).  Encouragé  dans  son  intransi- 
geance et  fort  de  l'appui  de  Ladislas.  Grégoire  jeta  le 
masque  :  coup  sur  coup,  il  défendit  à  ses  cardinaux  de 
sortir  de  Lucques  et  de  s'aboucher  avec  les  ambassa- 
deurs de  Benoît  ou  du  roi  de  France  (4  mai),  créa  en 
dépit  de  son  serment  quatre  nouveaux  cardinaux,  pour 
augmenter  ainsi  le  nombre  de  ses  partisans  dans  le 
Sacré-Collège,  et  rompit  avec  les  ambassadeurs  de 
Benoît  en  refusant  de  proroger  leur  sauf-conduit. 

Depuis  quelques  mois  déjà,  les  cardinaux  de  Gré- 
goire, las  de  ses  tergiversations  et  édifiés  sur  son  obsti- 
nation, méditaient  de  l'abandonner.  Le  parjure  du 
pontife,  doublé  de  la  rupture  des  négociations  avec 
Benoît  fut  le  signal  de  la  débâcle.  Le  cardinal  de  Liège 
quitta  Lucques  le  11  mai;  six  de  ses  collègues  le  sui- 
virent le  soir  même,  puis  deux  autres  les  jours  suivants. 
Ils  se  retrouvèrent  à  Pise,  sous  la  protection  de  la 
république  de  Florence,  d'où  ils  en  appelèrent  à  Gré- 
goire mieux  informé,  à  Jésus-Christ,  au  concile  général 
et  au  pape  futur  (13  mai  1408). 

De  son  côté,  Charles  VI,  devant  l'échec  de  l'entre- 
vue de  Savone,  avait  considéré  les  deux  pontifes  comme 
responsables  de  la  prolongation  du  schisme  et  pro- 
clamé le  12  janvier  1408  son  dessein  d'embrasser  le 
parti  de  la  neutralité  si,  au  jour  de  l'Ascension,  l'union 
n'était  pas  réalisée.  Benoît,  que  l'assassinat  du  duc 
d'Orléans  (23  novembre  1407)  avait  privé  de  son 
dernier  appui  à  la  cour  de  France,  avait  répondu  par 
l'envoi  de  sa  bulle  du  19  mai  1407,  portant  menace 
d'excommunication  et  d'interdit  ;  sur  quoi  Charles 
avait  publié  ses  ordonnances  du  18  février  1408  aux 
termes  desquelles  étaient  abolies  les  taxes  apostoliques 
et  les  réserves.  Le  21  mai  1408,  en  présence  du  roi  et 
des  princes,  de  l'Université  et  du  clergé,  Jean  Cour- 
tecuisse  accusait  Benoît  de  schisme,  et  par  conséquent 
d'hérésie  ;  puis  la  bulle  menaçante  du  1 9  mai  fut  lacérée 
devant  la  foule,  tandis  que  se  préparaient  des  repré- 
sailles contre  ceux  que  l'on  soupçonnait  de  complicité 
avec  son  auteur.  Enfin,  au  lendemain  de  l'Ascension 
(25  mai),  l'ordonnance  royale  proclamait  la  neutralité 
du  royaume.  Ordonnances,  t.  ix,  p.  342. 

Il  ne  restait  plus  à  Grégoire  et  à  Benoît  qu'à  se 
rejeter  mutuellement  la  responsabilité  de  leur  échec, 
tandis  que  les  cardinaux  dissidents  des  deux  obé- 
diences, largement  soutenus  par  la  France,  se  prépa- 
raient à  prendre  en  commun  les  initiatives  qu'ils 
jugeaient  nécessaires  pour  le  bien  de  l'Église. 

IV.  Le  retour  a  l'unité.  —  1°  Le  concile  de  Pise. 
Réunis  à  Livourne,  six  urbanistes  et  six  clémentins  se 
promirent,  en  présence  des  ambassadeurs  du  roi,  de 
suivre  la  voie  de  cession  et  de  concile  général  (29  juin)  ; 
puis,  quand  les  Florentins  eurent  autorisé  la  réunion 
de  l'assemblée  à  Pise,  ils  en  fixèrent  l'ouverture  au 
25  mars  1409. 

Mis  au  courant  de  leur  projet,  Benoît  XIII  et  Gré- 
goire XII  prirent  les  devants  en  convoquant  chacun 
de  son  côté  un  concile  :  l'un  à  Perpignan,  l'autre  à 
Aquilée;  mais  telle  était,  dans  l'obédience  même  de 
Benoît,  l'impatience  de  réaliser  l'union  que  les  mem- 
bres de  l'assemblée  de  Perpignan,  presque  tous  Espa- 
gnols, le  conjurèrent  d'envoyer  à  Grégoire  XII  et  a 
Pise  des  plénipotentiaires  chargés  de  préparer  les  voies 
à  la  double  cession  (1er  février  1  109). 

Il  est  inutile  de  reprendre  ici  l'histoire  du  concile  de 
Pise.  Voir  l'arliclc  Pise  (Concile  de).  Rappelons  seule- 
ment les  principales  étapes  de  son  action.  L'assemblée 
se  déclara  validement  convoquée  et  qualifiée  pour  con- 
naître de  la  question  du  schisme  el  lui  donner  une  solu- 
tion, étant  un  concile  général  représentant  l'Église 
universelle  (10  mai).  Après  avoir  commencé  par  blâ- 
mer les  deux  pontifes  de  n'avoir  pas  répondu  aux  con- 
vocations qui  leur  avaient  élé  adressées  (30  mars),  elle 
proclama  la  double  soustraction  d'obédience  (17  mai), 
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puis  la  déposition  des  deux  papes  comme  «  schéma- 
tiques, hérétiques  notoires,  coupables  de  parjure  et  de 
violation  de  vœu  »  (5  juin).  La  vacance  du  Saint-Siège 
étant  prononcée,  restait  à  le  pourvoir  d'un  nouveau 
titulaire.  Vingt-quatre  cardinaux  réunis  en  conclave 
au  palais  archiépiscopal  promirent,  s'ils  étaient  élus, 
d'entreprendre  aussitôt  la  réforme  de  l'Église;  et  ils 
choisirent  le  cardinal  archevêque  de  Milan,  Pierre 
Philargis  de  Candie,  qui  prit  le  nom  d'Alexandre  V 
(26  juin).  Voir  son  article. 

Toute  cette  procédure  avait  été  commandée,  non 
par  des  considérations  d'ordre  juridique,  mais  par  la 
considération  pratique  de  l'intérêt  de  l'Église.  Les 
autres  moyens  préconisés  pour  rétablir  l'unité  ayant 
été  essayés  sans  succès,  le  besoin  d'en  finir  avait  fait 
renaître  la  vieille  idée  du  recours  au  concile  général, 
déjà  lancée  par  Urbain  VI  au  début  du  schisme.  Le 
courage  des  cardinaux  et  les  efforts  désintéressés  de  la 
France  faillirent  procurer,  dès  la  première  tentative 
de  réalisation,  le  résultat  escompté. 

Alexandre  V  fut  reconnu,  non  seulement  par  la 
France,  mais  par  l'Angleterre,  la  Hongrie,  le  Portugal, 
l'Italie  du  Nord,  Florence  et  Sienne:  en  Allemagne 
même,  le  roi  Wenceslas,  Henri  de  Bavière,  Frédéric  de 
Tyrol,  la  plupart  des  évêques  embrassèrent  sa  cause. 
Mais  les  deux  papes  déposés  par  le  concile  de  Pise  gar- 
daient assez  de  partisans  pour  refuser  de  s'incliner. 
Benoît  avait  encore  pour  lui  l'Espagne,  son  pays  d'ori- 
gine, et  l'Ecosse,  ennemie  de  ) 'Angleterre;  tandis  que 
Naples,  une  grande  partie  de  l'Italie  centrale  et  le  roi 
Bobert  de  Bavière  restaient  fidèles  à  Grégoire  XII. 

Trois  papes  au  lieu  de  deux  se  partageaient  désor- 
mais la  chrétienté.  Et  l'on  vit  reparaître  le  recours  à  la 
«  voie  de  fait  »,  en  faveur,  celte  fois,  du  pape  ele  Pise. 
Ni  les  campagnes  de  Louis  d'Anjou  dans  les  États  de 
l'Église,  ni  la  capitulation  du  château  des  Doras  ne 
découragèrent  les  papes  de  Borne  et  d'Avignon.  Mais 
Grégoire  perdit  bientôt,  par  la  mort  de  Bobert  ele  Ba- 
vière, son  plus  ferme  appui  dans  l'Empire,  et  le  napoli- 
tain Jean  XXIII  qui  venait  de  succéder  à  Alexandre  V 
(mai  1410)  sut  lui  enlever  en  outre  le  soutien,  parfois 
bien  encombrant  il  est  vrai,  du  roi  Ladislas.  Le  schisme 
cependant  touchait  à  son  terme  ;  et  le  mérite  incontes- 
table du  concile  de  Pise  restera  d'avoir  rendu  possible 
la  solution  fournie  par  celui  de  Constance. 

2°  Le  concile  de  Constance.  —  L'opposition  active  du 
roi  des  Bomains,  Bobert  de  Bavière,  à  l'entreprise  des 
cardinaux  de  Pise  soutenus  par  la  France  avait  mis 
l'Allemagne  à  deux  doigts  de  la  guerre  civile.  Son  suc- 
cesseur, Sigismond  de  Hongrie,  élu  le  21  juillet  1111, 
en  prenant  l'initiative  de  rendre  la  paix  à  l'Église,  rallia 
autour  de  lui  la  quasi-unanimité  de  l'Empire.  Il  fut 
assez  habile  pour  faire  accepter  son  intervention  par 
les  autres  nations  et  assez  courageux  pour  la  mener  à 
bonne  fin.  Un  concile  réuni  à  Borne  par  Jean  XXIII, 
en  1412,  pour  réaliser  la  réforme,  conformément  aux 
décisions  de  Pise,  n'aboutit  qu'à  satisfaire  des  intérêts 
particuliers.  Celui  que  Sigismond  convoqua  et  fit  con- 
voquer par  Jean  XXIII  à  Constance  pour  le  1er  no- 
vembre 1414  se  déroula  sous  le  signe  du  bien  général. 
On  en  pourra  lire  ailleurs  les  péripéties.  Voir  l'article 
Constance  (Concile  de).  Bappelons  seulement  que 
Jean  XXIII  fut  déposé  le  29  mai  1415,  que  Gré- 
goire XII  abdiqua  volontairement  le  4  juillet  et  que  la 
déchéance  de  Benoît  XIII  réfugié  sur  le  rocher  de 
Peniscola  fut  prononcée  le  26  juillet  1417,  après  toutes 
les  tractations  dont  on  trouvera  le  récit  sommaire  à 
l'article  Pierre  de  Luna,  t.  xn,  col.  2023  sq. 

Le  terrain  était  déblayé,  et  il  avait  été  convenu 
qu'aucun  des  trois  anciens  prétendants  ne  pourrait 
remonter  sur  le  trône  de  Pierre.  Cinquante-trois  élec- 
teurs entrés  en  conclave  le  8  novembre  1417  se  trou 
vèrent  d'accord  trois  jours  plus  tard  pour  élire  Odon 


Colonna  qui  devint  pape  sous  le  nom  de  Martin  V.  Sur 
la  destinée  ultérieure  de  Benoît  XIII,  et  du  successeur 
que  l'on  prétendit  lui  donner,  voir  l'article  Pierre  de 
Luna,  t.  xn,  col.  2024. 

V.  Les  répercussions  du  Grand  Schisme.  —  Les 
événements  dont  nous  avons  retracé  les  grandes  lignes 
ne  pouvaient  pas  ne  pas  avoir  les  répercussions  les  plus 
graves  dans  tous  les  domaines  ele  la  vie  de  l'Église. 
Nous  nous  contenterons  de  signaler  ici  les  principales  : 
désorganisation  des  cadres  ecclésiastiques,  scission  des 
ordres  religieux,  désarroi  des  consciences,  accroisse- 
ment d'influence  des  puissances  séculières  clans  l'Église, 
intrusion  des  universités  dans  la  politique,  ébranle- 
ment de  la  notion  même  de  l'Église. 

1°  La  désorganisation  des  cadres  ecclésiastiques.  —  La 
coexistence  de  plusieurs  papes  n'entraîna  pas  seule- 
ment une  elualité  de  collèges  cardinalices,  mais  sou- 
vent une  double  hiérarchie  d'évêques  et  de  curés  qui 
se  disputaient  les  charges  et  les  bénéfices.  En  effet, 
pour  se  gagner  des  adhérents  et  étendre  son  influence, 
chaque  pape,  non  content  ele  faire  des  nominations  dans 
les  territoires  relevant  officiellement  de  son  obédience, 
multipliait  les  expectatives  et  les  collations  dans  les 
pays  plus  ou  moins  insoumis.  De  là  d'innombrables  et 
interminables  procès  intentés  devant  les  curies  et  les 
parlements,  des  luttes  locales  et  des  persécutions  dont 
les  effets  dissolvants,  pour  être  encore  peu  connus  dans 
le  détail,  n'en  apparaissent  pas  moins  de  plus  en  plus 
étendus,  à  mesure  que  les  archives  livrent  leurs  secrets 
aux  chercheurs.  Les  changements  d'attitude  de  la 
France  à  l'égard  de  Benoît  XIII  et  les  passages  de  cer- 
taines régions  d'une  obédience  à  l'autre  compliquèrent 
encore  des  situations  déjà  bien  confuses.  On  vit  des 
prélats  imposés  de  force  ou  emprisonnés,  des  chapitres 
rétifs,  des  curés  installés  par  surprise,  des  ccclésias- 
tiques  écartés  de  leurs  fonctions  pour  leur  attachement 
à  tel  ou  tel  pape.  Le  respect  de  l'autorité  hiérarchique 
y  perdait  et  la  vie  diocésaine  ou  paroissiale  s'en  trou- 
vait plus  ou  moins  paralysée. 

2°  La  scission  des  ordres  religieux.  —  Plus  encore, 
peut-être,  que  les  diocèses  et  les  paroisses,  les  ordres 
religieux  furent  victimes  du  schisme.  Les  bénédictins 
et  les  chanoines  réguliers,  avec  leurs  abbayes  ou  leurs 
couvents  autonomes,  prirent  généralement  l'attitude 
des  évêques  sur  le  territoire  desquels  leurs  maisons 
étaient  établies;  mais  les  grands  ordres  centralisés  per- 
dirent tous  l'unité  qui  faisait  leur  force.  L'abbé  de 
Cîteaux  ayant  adhéré  à  Clément  VII,  Urbain  VI  le 
remplaça,  pour  les  cisterciens  el'obédience  romaine,  par 
un  vicaire  général  et  pendant  trente  ans  le  chapitre 
général  ele  l'ordre  ne  put  se  réunir.  Urbain  opposa  de 
même  au  prieur  ele  la  Granele  Chartreuse,  qui  était  clé- 
mentin,  un  visiteur  général,  en  sorte  que  tout  contact 
fut  rompu  entre  les  couvents  qui  elépendaient  de  celui- 
ci  et  la  maison  mère  où  se  tenait  le  chapitre  annuel.  La 
soustraction  d'obédience  brisa  en  outre  les  liens  qui 
unissaient  encore  à  la  Grande  Chartreuse  les  couvents 
espagnols.  Pareille  scission  se  réalisa  aussi  chez  les 
franciscains,  les  dominicains,  les  ermites  de  Saint- 
Augustin.  Parfois,  d'ailleurs,  la  division  s'établissait 
au  sein  de  chaque  communauté,  où  elle  entraînait 
l'expulsion  ou  l'emprisonnement  eles  réfractaires.  A  la 
faveur  ele  cette  désorganisation,  l'indiscipline  croissait. 
tandis  que  l'œuvre  de  la  réforme,  si  souvent  nécessaire, 
ne  pouvait  être  entreprise  efficacement. 

3°  Le  désarroi  des  consciences.  —  On  imagine  sans 
peine  le  désarroi  dans  lequel  devaient  être  plongées 
beaucoup  de  consciences,  au  spectacle  de  papes, 
d'évêques  et  surtout  de  curés  ou  de  simples  prêtres, 
dressés  les  uns  contre  les  autres  et  se  lançant  l'ana- 
thème.  Des  légats  ou  des  avocats  trop  zélés  s'em- 
ployaient à  semer  le  trouble  dans  les  âmes  de  bonne 
foi,  en  s'efforçant  de  détourner  les  fidèles  ele  la  sou- 
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mission  à  leur  évoque  ou  à  leur  curé  et  de  tout  recours 
à  leur  ministère.  Affirmer  qu'un  tel  n'est  point  pape, 
disaient-ils,  c'est  tomber  dans  l'hérésie;  adhérer  à  tel 
parti  ou  rester  neutre,  c'est  se  vouer  à  la  damnation  ou 
encourir  l'excommunication;  dans  telle  obédience,  les 
ordinations  sont  invalides,  les  sacrements  inefficaces, 
les  enfants  non  baptisés,  les  hosties  non  consacrées.  De 
fait,  nous  savons  qu'à  Bruges  les  urbanistes  refusaient 
d'assister  à  la  messe  des  prêtres  clémentins  et  que,  plu- 
tôt que  de  communier  de  leur  main,  ils  allaient  faire 
leurs  Pâques  à  Gand.  Chronica  Juhannis  Brandon, 
édit.  Kervyn  de  Lettenhove,  p.  20.  C'est  pour  tran- 
quilliser les  consciences  flamandes  que  Gerson  com- 
posa son  traité  De  modo  se  habendi  tempore.  schismalis, 
dans  Opéra,  édit.  Du  Pin,  t.  n,  col.  3-7;  mais  on  peut 
affirmer  sans  crainte  de  se  tromper  que  ce  qui  s'est 
passé  en  Flandre  a  dû  se  produire  aussi  en  d'autres 
régions. 

4°  L'accroissement  d'influence  des  puissances  sécu- 
lières dans  i Église.  —  L'affaiblissement  de  la  papauté 
ne  pouvait  que  profiter  au  pouvoir  séculier.  Durant  le 
schisme,  le  champ  d'action  de  chaque  pape  a  toujours 
dépendu,  pour  une  large  part,  de  l'adhésion  des  rois  et 
des  princes.  Les  synodes  ou  les  conciles  nationaux  pou- 
vaient formuler  des  avis;  pratiquement,  le  pouvoir 
séculier  décidait  et  son  attitude  devenait,  dans  l'en- 
semble, celle  du  clergé  et  des  fidèles  qui  dépendaient 
de  lui.  Les  papes,  pour  s'attacher  leurs  protecteurs, 
furent  amenés  à  multiplier  à  leur  égard  les  avances  et 
les  faveurs,  c'est-à-dire  souvent  à  abdiquer  à  leur  pro- 
fit une  partie  de  leurs  droits  personnels  ou  de  ceux  de 
l'Église,  soit  en  matière  financière,  soit  au  sujet  de  la 
collation  des  bénéfices. 

Le  rôle  du  pouvoir  séculier  se  trouva  singulièrement 
accru  en  France  du  fait  de  la  soustraction  d'obé- 
dience. A  défaut  d'un  pouvoir  ecclésiastique  central,  il 
fallut  improviser  une  foule  de  réglementations  nou- 
velles pour  assurer  la  vie  de  l'Église  dans  le  royaume. 
Tout  cela  se  fit  sous  l'égide  du  roi  et  ne  contribua  pas 
peu  sinon  à  promouvoir  du  moins  à  développer  l'idée 
des  «  franchises  »  ou  des  «  libertés  »  de  l'Église  gallicane. 
En  Allemagne,  l'intervention  souverainement  brutale 
de  l'empereur  Sigismond  au  concile  de  Constance  parut 
devoir  éclipser  pour  longtemps  la  suprématie  du  pou- 
voir des  papes.  Il  semble  indéniable,  en  tous  cas,  que 
l'action  des  puissances  séculières  devant  la  papauté 
divisée  ait  amorcé  un  mouvement  décentralisateur  et 
favorisé  l'idée  d'une  subdivision  de  la  chrétienté  en 
Eglises  nationales;  d'autant  que,  précisément  à  l'époque 
du  schisme,  on  voit  les  nationalités  prendre  plus  nette- 
ment conscience  d'elles-mêmes  et  s'affirmer  jusque 
dans  le  mode  de  votation  adopté  à  Constance. 

5°  L'intrusion  des  universités  dans  la  politique.  — 
Un  autre  fait  remarquable  est  le  rôle  joué  par  les  uni- 
versités à  l'occasion  du  schisme.  La  plus  noble  de 
toutes,  celle  de  Paris,  après  quelques  efforts  pour  se 
cantonner  dans  sa  haute  mission  intellectuelle,  se  laissa 
entraîner  sous  la  pression  de  Charles  VI  à  se  jeter  dans 
la  lutte.  Depuis  le  moment  où,  toutes  facultés  réunies, 
elle  prit  position  pour  Clément  VII,  elle  délibéra  sur  ce 
qu'il  convenait  d'entreprendre  ou  d'omettre,  présenta 
des  avis  au  roi  et  à  la  cour,  se  fit  représenter  dans 
les  ambassades  envoyées  à  Home  et  à  Avignon,  en 
Angleterre  ou  en  Allemagne  ;  bref,  elle  se  crut  la  mission 
de  guider  les  pontifes  et  les  princes  dans  les  voies  qui 
devaient  ramener  la  paix.  Elle  fut  la  première  victime 
de  ses  ambitions,  car  la  politique  produisit  dans  son 
sein  d'irréparables  déchirements  :  beaucoup  de  maîtres 
et  d'étudiants  étrangers,  allemands,  flamands  ou 
anglais,  restés  fidèles  à  Urbain,  la  quittèrent  sans  es- 
prit de  retour,  cl  de  la  grande  débâcle  de  1381-1383 
datera  son  déclin  comme  capitale  intellectuelle  de  la 
chrétienté. 


Dans  l'Empire,  les  universités  de  Heidelberg  et  de 
Cologne  naissent  à  la  faveur  du  schisme  (1386  et  1389). 
Créées  par  Urbain,  développées  par  Boniface,  elles 
accueillent  avec  empressement  des  maîtres  échappés 
de  Paris,  comme  Conrad  de  Gelnhausen  et  Gérard  de 
Kalkar,  et  organisent  dans  la  vallée  du  Rhin  la  résis- 
tance à  la  politique  française.  Un  autre  professeur 
célèbre,  venu  des  rives  de  la  Seine,  Henri  de  Langen- 
stein,  appelé  à  Vienne  par  l'archiduc  Albert  III,  inau- 
gure dans  cette  ville  la  faculté  de  théologie  érigée  par 
Urbain  le  20  février  1384.  Prague  va  jusqu'à  rêver 
d'obtenir  du  pape  de  Rome  le  transfert  de  l'université 
parisienne  aux  bords  de  la  Moldau.  En  Angleterre, 
Oxford  incarne  le  sentiment  anglais  et  fait  échouer  par 
son  opposition  les  tentatives  de  rapprochement  de 
Richard  II  avec  la  France.  En  Italie,  Bologne  et  Pa- 
doue  mettent  leurs  juristes  à  la  disposition  des  villes  et 
des  petits  princes  dont  la  politique  varie  souvent  au 
gré  des  événements.  Dans  l'ensemble,  les  universités 
suivaient  à  la  fois  le  désir  des  autorités  séculières  dont 
elles  dépendaient  et  l'intérêt  qui  portait  leurs  membres 
à  adhérer  au  pape  dont  elles  pouvaient  espérer  recevoir 
efficacement  des  bénéfices. 

Étrangère  à  leur  fonction  propre,  l'activité  poli- 
tique des  universités  ne  fut  pas  seulement  nuisible  au 
progrès  du  savoir,  elle  contribua  à  les  déconsidérer 
en  les  opposant  les  unes  aux  autres  en  de  mesquines 
querelles.  On  comprend  mal  que  Clément  VII  ait  pré- 
tendu suspendre  à  l'université  de  Prague  l'enseigne- 
ment et  la  collation  des  grades,  N.  Valois,  op.  cit.,  t.  t, 
p.  291  ;  on  comprend  moins  encore  l'université  de 
Heidelberg  demandant  à  Urbain  une  mesure  sem- 
blable contre  celle  de  Paris,  et  ses  maîtres  refusant 
d'admettre  sur  le  pied  d'égalité  dans  leur  corporation 
certains  collègues  venus  de  France,  parce  que  ceux-ci 
avaient  été  promus  sous  un  chancelier  «  schismatique  ». 
G.  Ritter,  Die  Hcidelberger  Universitât,  Heidelberg, 
1936,  t.  i,  p.  260. 

6°  La  remise  en  question  de  la  notion  d'Église.  —  La 
situation  créée  par  le  Grand  Schisme  était  sans  précé- 
dent. La  recherche  des  moyens  propres  à  y  mettre  fin 
devait  provoquer  la  critique  de  certaines  idées  com- 
munément reçues  et  faire  surgir  des  problèmes  relatifs 
à  la  constitution  même  de  l'Église.  Le  recours  aux 
textes  canoniques  s'avérant  insuffisants,  il  fallut  bien 
tenir  compte  des  nécessités  pratiques  et  tenter  de  jus- 
tifier par  des  explications  nouvelles  les  démarches  qui 
semblaient  s'imposer  si  l'on  voulait  aboutir. 

La  première  solution  qui  se  présenta  aux  esprits 
réfléchis  fut  celle  du  recours  au  concile  général.  Mais 
comment  la  réaliser  dans  la  situation  présente,  si  un 
concile  général  ne  peut  être  convoqué  que  par  le  pape 
et  tient  de  lui  son  autorité?  C'est  pour  résoudre  cette 
difficulté  que  deux  théologiens,  alors  professeurs  à 
l'université  de  Paris,  élaborèrent  une  théorie  nouvelle 
de  l'Église.  Conrad  de  Gelnhausen  l'exposa  en  1380  au 
roi  Charles  V,  dans  son  Epislola  concordiœ;  et  l'année 
suivante  Henri  de  Langenstein  la  fit  connaître  au 
grand  public,  dans  son  Consilium  pacis  de  unione  ac 
reformatione  Lcclrsix  in  consilio  unioersali  quœrendu, 
appelé  plus  brièvement  Epislola  concorda  pacis. 

S'inspirant  largement  d'Occam,  ces  théologiens  éta- 
blissaient une  distinction  entre  l'Église  universelle  et 
l'Église  romaine.  La  véritable  Église,  disaient-ils,  est 
l'Église  universelle  qui  réside  dans  l'ensemble  des 
fidèles  répandus  dans  le  monde;  épouse  sans  tache  du 
Christ,  elle  est  infaillible  et  indéfectible  ;  fût-elle  réduite 
à  un  seul  homme  ou  à  une  seule  femme,  son  chef,  le 
Christ,  ne  lui  manquera  jamais.  L'Église  romaine,  qui 
comprend  le  pape,  vicaire  du  Christ,  et  la  hiérarchie 
ecclésiastique,  fait  partie  cle  l'Église  universelle,  mais 
ne  lui  est  pas  Indispensable,  puisque  celle-ci  subsiste  en 
cas  de  vacance  de  la  papauté  et  demeurerait,  même  si 
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toute  la  hiérarchie  venait  à  disparaître.  Le  Christ  l'a 
établie  comme  l'autre,  puisqu'il  a  choisi  des  apôtres  et 
mis  Pierre  à  leur  tête;  mais  ce  n'est  pas  à  elle  qu'il  a 
accordé  le  privilège  de  l'infaillibilité  et  de  l'indéfectibi- 
lité,  c'est  pourquoi  Anastase  II  a  pu  tomber  dans  l'hé- 
résie et  Marcellin  dans  l'idolâtrie.  L'Église  universelle, 
dont  le  concile  général  est  la  représentation,  est  donc 
supérieure  au  collège  des  cardinaux,  et  même,  dans 
certains  cas,  au  pape.  Universalis  Ecclesia,  cujus  conci- 
lium générale  est  rcprœsentativum,  est  superior  collegio 
cardinalium,  et  omni  cujuscumque  dignilatis  et  prœsi- 
rfentiœ  personœ,  ctiam  domino  papse,  in  casibus  inferius 
ezprimendis.  H.  de  Langenstein,  Consilium  pacis, 
col.  824. 

La  compétence  du  concile  sur  le  pape  hérétique  était 
admise  depuis  longtemps  par  le  droit  canonique.  Voir 
l'article  Infaillibilité  du  pape,  t.  vu,  col.  1714  sq. 
Forts  de  la  théorie  qui  vient  d'être  résumée,  Conrad  et 
Henri  crurent  pouvoir  l'étendre  à  tous  les  cas  où  l'exi- 
gerait le  bien  supérieur  de  l'Église  universelle.  C'est  à 
titre  de  commissaires  de  l'Église,  poursuivaient-ils,  que 
les  cardinaux,  dans  la  législation  actuelle,  élisent  les 
papes;  donc,  dans  le  doute  sur  la  licéité  ou  la  validité 
d'une  élection,  on  pourra,  on  devra  même  recourir  au 
concile  général,  à  défaut  d'autre  moyen  de  rendre  à 
l'Église  l'unité  et  la  paix.  Il  est  vrai  que,  régulièrement, 
le  concile  général  ne  peut  être  convoqué  que  par  l'au- 
torité du  pape,  mais  parfois  nécessité  fait  loi,  et  alors 
vouloir  sacrifier  à  la  stricte  observation  du  droit  cano- 
nique le  bien  commun  de  l'ensemble  des  fidèles  serait 
aller  contre  l'intention  même  du  législateur.  Concedilur 
quod  communiler  et  regulariler  verum  est  quod  sine  auc- 
loritale  papse  concilium  convocari  non  débet.  Verumta- 
men,  ingruente  necessilate  singulari,  quœ  frangit  legem, 
et  etiam  in  multiplici  casu  possibili,  potest  et  débet  ficri 
concilium  générale  sine  auctoritate  papas...  ad  tractan- 
dum  de  bono  communi  totius  universitatis  fidelium. 
Op.  cit.,  col.  830.  Ainsi  en  est-il  dans  l'extrême  néces- 
sité où  se  trouve  actuellement  l'Église.  Maie  igitur  epi- 
keisant,  qui  in  prœscnti  communi  summa  necessilate 
universalis  Ecclesiœ,  volunl  omnia  jura  posiliua  de  con- 
cilia congregando  nonnisi  auctoritate  papse,  priecise  ad 
lilteram  servari;  impedientes,  contra  intenlionem  corum 
qui  canones  constituerunt.  viam  pacis  et  salutis.  Op  cit., 
col.  831. 

Cette  théorie  de  Conrad  de  Gelnhausen  et  d'Henri 
de  Langenstein  se  retrouve,  avec  des  nuances  diverses, 
chez  Pierre  d'Ailly,  Gerson,  Zabarella,  Thierry  de 
Niem  et  fournit  l'explication  de  leur  attitude  au  cours 
des  débats  relatifs  au  schisme. 

Gerson  considère  Marsile  de  Padoue  comme  héré- 
tique parce  qu'il  ne  croit  pas  que  le  Christ  a  institué 
immuablement  une  Église  monarchique,  De  auferibi- 
lilale  papse  ab  Ecclesia,  col.  213,  et  déclare  même  «  de 
droit  divin  »  la  règle  d'après  laquelle  le  concile  général 
ne  doit  pas  être  célébré  sans  l'approbation  du  pape. 
Il  n'en  estime  pas  moins  que  cette  règle  souffre  excep- 
tion, parce  qu'elle  doit  être  interprétée  selon  la  fin  des 
lois,  non  seulement  humaines,  mais  divines,  qui  est 
l'amour  (dilectio)  générateur  d'unité.  Le  concile,  qui 
semble  acéphale  sans  le  pape,  s'appuiera  alors  sur 
l'autorité  du  Christ,  sa  tête  et  son  époux  indéfectible. 
Op.  cit.,  col.  215.  Gerson  fait  grand  état  de  l'idée  que 
le  pouvoir  papal  appartient,  bien  que  de  manières 
différentes,  à  l'Église  et  au  pape,  et  leur  a  été  donné 
ad  œdificationem  Ecclesiœ,  non  ad  destructionem.  Op.  cit. , 
col.  217-218.  Il  en  conclut  que  le  pape  peut  être  déposé 
«  même  sans  faute  de  sa  part,  quoique  non  sans  raison  », 
par  exemple  quand  on  ne  peut  acquérir  une  certitude 
suffisante  sur  la  valeur  canonique  d'une  élection,  ou 
quand  un  pape  régulièrement  élu  après  s'être  engagé 
par  serment  ou  par  vœu  à  abdiquer  diffère  de  s'exécu- 
ter, au  grand  scandale  des  fidèles.  Op.  cit.,  col.  222-223. 


Pierre  d'Ailly,  de  son  côté,  admet  que  le  pape, 
nonobstant  la  plenitudo  potestalis  qu'il  possède,  peut 
I  être  soumis  au  jugement  du  concile  général  «  non  seu- 
lement dans  le  cas  où  il  serait  accusé  d'hérésie  propre- 
ment dite,  mais  même  dans  certains  autres  cas  qui 
pourraient  de  quelque  manière  se  ramener  à  l'hérésie 
entendue  au  sens  large,  ut  ratione  obslinationis  et  incor- 
rigibilitatis  in  crimine.  De  Ecclesiœ,  concilii  generalis  et 
summi  pontificis  auctoritate,  col.  951.  Il  ajoute  qu'on 
peut  en  appeler  du  pape  au  concile  in  casibus  Ecclesiœ 
destructionem  tanqcntibus.  Op.  cit.,  col.  959. 

Le  cardinal  italien  François  Zabarella  professe  des 
idées  analogues.  Le  pouvoir,  dit-il,  est  dans  l'Église 
universelle  tanquam  in  fundamento,  et  dans  le  pape 
tanquam  in  principali  minislro;  l'intérêt  de  l'Église 
peut  donc  autoriser  le  concile  à  exiger  l'abdication  des 
deux  papes  dont  la  présence  simultanée  brise  son  unité. 
L'initiative  de  convoquer  cette  assemblée  pourra  être 
prise  par  l'empereur.  De  jurisdictione  imperiali  et  poles- 
tate  ccclesiastica,  p.  706. 

Dans  un  traité  qui  figure  à  tort  parmi  les  œuvres  de 
Gerson,  le  De  modis  uniendi  et  reformandi  Ecclesiam  in 
concilio  generali,  l'allemand  Thierry  de  Niem  pousse 
plus  loin  les  conséquences  de  la  distinction  entre 
«  l'Église  catholique  universelle  »  et  «  l'Église  aposto- 
lique ».  Non  content  d'admettre  le  principe  aristotéli- 
cien de  Vépikie  pour  interpréter  les  lois  selon  l'esprit 
du  législateur,  il  s'en  prend  aux  auteurs  mêmes  du 
droit  canonique,  qu'il  accuse  de  fraude  et  d'usurpation 
de  droits.  A  son  sens,  dans  le  corps  mystique  de  l'Église 
universelle,  il  faut  déposer  plus  vite  un  mauvais  pape 
que  tout  autre  prélat,  parce  qu'il  est  plus  nuisible. 
Op.  cit.,  édit.  Heimpel,  p.  17-18. 

Les  préférences  de  la  France  pour  le  recours  à  la  voie 
de  cession  retardèrent  l'application  des  principes  nou- 
veaux professés  dès  1380  par  Conrad  de  Gelnhausen. 
Le  concile  de  Pise  n'eut  pas  à  s'appuyer  sur  eux  pour 
déposer  Grégoire  XII  et  Benoît  XIII,  puisqu'il  n'eut 
recours  qu'à  l'accusation  d'hérésie;  mais  ils  trouvèrent 
leur  application  à  Constance,  sous  l'influence  de  Pierre 
d'Ailly,  de  Gerson  et  de  Zabarella.  Dans  sa  ivc  et  sa 
ve  session,  le  concile  déclara  qu'il  tenait  son  autorité 
immédiatement  de  Dieu  et  que  le  pape  même  était 
obligé  de  lui  obéir,  en  tout  ce  qui  regardait  la  foi,  l'extir- 
pation du  schisme  et  la  réformation  de  l'Église  tant 
dans  le  chef  que  dans  les  membres.  Voir  Constance 
(Concile  de),  t.  m,  col.  1206-1208,  et  1220-1223.  De 
fait,  le  décret  de  déposition  de  Jean  XXIII  qu'il  prit 
dans  sa  xnc  session  ne  parle  ni  d'hérésie,  ni  d'erreur 
dans  la  foi  (ibid.,  col.  1208);  ce  dont  Gerson  s'empres- 
sera de  conclure  :  Concilium  gênerait  sic  est  supra 
papam  et  alium  quemlibel  de  Ecclesia,  quod  ipsum 
papam  poleil  deponerc  pro  quoeumque  crimine,  de  quo 
notoric  et  incorrigibiliter  scandali:at  Ecclesiam.  Sermo 
super  processionibus  pro  viagio  régis  Romanorum  ad 
Pelrum  de  Luna,  col.  278. 

Née  sous  la  pression  des  circonstances,  cette  doc- 
trine de  la  supériorité  du  concile  sur  le  pape  survivra 
au  rétablissement  de  l'unité  par  l'élection  de  Martin  V; 
elle  donnera  naissance  à  un  long  conflit  entre  le  pape 
universellement  reconnu  et  le  concile  convoqué  par  lui; 
voir  Baue  (Concile  de ) :  et  par  la  suite  elle  deviendra, 
en  France,  un  des  éléments  du  gallicanisme  Y.  Mari  in, 
art.  cit.,  p.  426. 

I.  Sources.  —  De  nombreuses  sources  pour  l'histoire  du 
Grand  Schisme  ont  été  mentionnées  dans  ce  Dictionnaire,  a 
la  suite  des  articles  consacrés  aux  divers  papes  de  R:>me, 
d'Avignon  et  de  Pise  :  Alexandre  V,  Boniface  IX,  Gré- 
goire XII,  Innocent  VII,, Iean  XXIII,  Martin  V,  Pierre 
de  Luna  (Benoît  XIII).  On  en  trouvera  d'autres  après 
les  articles  sur  les  conciles  de  Constance  et  de  Pise,  et  après 
les  notices  sur  des  personnages  tels  que  Ailly  (Pierre  d' ), 
Cramaud     (Simon    de),    Gerson,    Jean    Courtf.cctssi  , 
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LanGENSTEJLN   (Henri  de).  Voir  aussi,  plus  loin,  les  articles 

sur  Urbain  vi,  Thikrry  de  Niem,  saint  Vinceni  Fermer, 

Rappelons  surtout  Bnluzc-Moll.it,  Vitse  paparum  Avcnio- 
nensium,  t.  iv,  Paris,  1922:  d'Achery,  Spicilegium,  t.  i-m; 
Martène  et  Durand,  Velerum  scriplorum  et  monumcnlorum 
amplissima  eollcctio,  t.  vu  ;  les  mimes,  Thésaurus  novus  ancc- 
doiorum,  t.  il;  Raynaldi,  Annales,  ad  an.  1378-1117;  Mansi, 
ConciL,  t.  x.wi-xxvm;  Deutsche  Reichslagsokten,  t.  i-x, 
Munich,  18G7  sq.;  Monumenla  valicana  rcs  geslas  Bolwmicas 
illuslranlia  :  Acla  Urbani  VI  et  Bonifalii  IX,  Prague, 
1903-1905,  2  vol.;  F.hrle,  Ans  den  AUien  des  Aftcrconcils 
von  Perpignan,  et  frlcuc  Malerialen  zur  Geschichte  Peters 
von  Luna,  dans  Archiv  fur  Lileralnr  n.  Kirehrn-Geschichte, 
t.  v-vn,  1889-1891;  Gôller,  Répertoriant  germanicum.  de- 
viens VII.  von  Avignon,  Berlin,  1916;  Manket  et  Berlière, 
Documents  relatifs  au  Grand  Schisme,  Bome-Bruxelles, 
1924-1930,  2  vol.;  F.  Bliemctzrieder,  Litcrarische  Pole- 
mik  zum  Beginn  des  qrossen  abcndlàndischcn  Schismas, 
Vienne,  1909;  Denille  et  Châtelain,  Chartularium  Universi- 
tatis  Parisiensis,  l.  m-iv,  Paris,  1894-1897.  —  On  trouvera 
l'indication  de  beaucoup  de  sources  secondaires,  imprimées 
ou  manuscrites,  dans  l'ouvrage  de  N.  Valois  signalé  ci-des- 
sous. 

A  la  bibliographie  du  concile  de  Constance,  on  ajoutei  a  : 
Finke,  Dos  Quellenmaterial  zur  Geschichte  des  Konstanzer 
Konzils,  Heidelberg,  1916;  Acla  Concilii  Constanliensis. 
Munster,  1896-1928,  4  vol.;  Jacob.  Some  English  documents 
o/  the  Conciliar  movement,  Manchester,  1931;  Hefele-Lc- 
clercq,  Histoire  des  conciles,  t.  vi-vn. 

Pour  la  théorie  conciliaire  :  Conrad  de  Gelnhausen 
Epistola  concordiee,  dans  Martène  et  Durand,  Thésaurus 
novus  anecdotorum,  t.  il,  col.  1200-1226;  nouvelle  édition 
par  Bliemetzrieder  dans  Publ.  d.  ôslerr.  Inst.  in  Boni,  t.  i 
(1909);  Henri  de  Langenstein,  Consilium  pacis  de  unione 
ac  reformatione  Ecclcsia?  in  coneilio  universali  quœrenda, 
dans  Opéra  Gersonii,  édit.  Du  Pin,  t.  il,  Anvers,  1706, 
col.  809-810.  Le  premier  chapitre,  qui  manque  dans  cette 
édition,  a  été  publié  par  Kneer,  Die  Entstehung  (voir  plus 
bas);  P.  d'Ailly,  De  Ecclesiœ,  concilii  generalis  et  sumrni 
poniifteis  auctoritate,  dans  Opéra  Gersonii,  éd.  cit.,  t.  Il, 
col.  925-960;  Gerson,  De  auferibilitalc  papw  ab  Eeelesia,  dans 
Opéra,  éd.  Du  Pin,  t.  II,  col.  209-224;  le  même,  Scrmo  super 
processionibus  pro  viagio  régis  Bomanorum  ad  Pelrum  de 
Luna,  ibid.,  col.  273-280;  le  même,  De  unitale  eeclcsiuslica, 
ibid.,  col.  114-121  ;  le  même,  Commonitorium,  ibid.,  col.  122; 
le  même,  De  polestate  ecclcsiastica  et  de  origine  juris  et  legum, 
ibid.,  col.  225-256;  François  Zabarella,  De  jnrisdiclione  impe- 
riali  et  polestate  icclesiastiea,  édit.  Schard,  Baie,  1566; 
Thierry  de  Niem,  De  modis  uniendi  et  reformandi  Ecclesiam 
in  coneilio  générait,  édit.  II.  Heimpel,  Leipzig-Berlin,  1933; 
cette  édition  contient,  outre  la  rédaction  de  1110,  le  rema- 
niement de  1415.  On  trouvera  aussi  le  texte  de  1410  dans 
les  oeuvres  de  Gerson,  édit.  citée,  t.  ri,  col.  161-201. 

IL  OUVRAGES.  —  Gayet,  Le  Grand  Schisme  d'Occident, 
Paris,  1889,  2  vol.;  L.  Salembier,  Le  Grand  Schisme  d'Occi- 
dent, 5»  édit.,  Paris,  1921;  G.  Mollat,  dans  la  Cambridge 
médiéval  hislorv,  t.  vin,  c.  x;  N.  Valois,  La  Trance  et  le 
Grand  Schisme  d'Occidenf,Paris,1896-1902,4vol.;E.Perroy, 
L'Angleterre  et  le  Grand  Schisme,  Paris,  1933;  A.  Hauck, 
Kirchengesehiclite  Deutschlands,  t.  v,  2e  part.,  Leipzig,  1920, 
c.  n  et  iv ;  M.  de  Boiiard,  La  France  et  l'Italie  au  temps  du 
Grand  Schisme  d'Occident,  Paris,  1930;  L'empereur  Robert 
et  le  Grand  Schisme  d'Occident,  dans  Mélanges  d'archéologie 
et  d'histoire, t.  xlviii,193I  ;M.  Souchon,  Die  PapsUvahlen  in 
tler  Zeit  des  grossen  Schismas,  Brunswick,  1898  sq.,  2  vol.; 
Kummer,  Die  Biscliofsivahlcn  in  Deutschland  zur  Zeit  des 
grossen  Schismas,  [éna,  1892;  Rose  Graham,  English  cccle- 
siastical  sludies,  Londres,  1929;  .1.  Bott,  Le  Grand  Schisme 
dans  le  diocèse  de  Strasbourg,  dans  Mél.  d'archéol.  et  d'hist., 
1935;    Tauzin,    Les    diocèses    d'Aire    ri    de  DaX    pendant    le 

schisme  d'Occident,  dans  Revue  de  Gascogne, t.  xxxiii(1892); 

Oegert,  La  fin  du  schisme  d'Occident  en   Gascogne,  dans 

Mélanges  L.  Coulure,  Toulouse,  1902;  O'  Callaghan,  Termi- 
naciôn  del  Cisma  de  Occidenle,  Tortosa,  191  1  :  Seildniaycr, 
Prier  von  Luna  und  die  l'.nlstchung  des  grossen  Abrndldn- 
dischen  Schismas,  dans  Spiinischc  Forschungen  der  Gorres- 
Gesellseliiifl,  t.   IV. 

Sur  les  conciles  et  la  question  conciliaire  à  l'époque  du 
Grand   Schisme   :    Bcss,   Slndirn    zur    Geschichle  des   Kons- 

tanzer  Konzils,  Marbourg,  1891;  F.  Bliemetzrieder,  Dos 
General- Konzil  im  grossen  abendlândischen  Schisma,  Pader- 

liorn,  1901;  Denille,  Les  délégués  îles  universités  au  concile 
ilr   Constance,   dans    llevue  dis    bibliothèques,    1892;    Finke, 


liilder  vom  Konstanzer  Konzil,  Heidelberg,  1903;  le  même, 
Zur  Charaktcrisiik  der  Hauptanklàger  Johanr.es  XXIIL. 
dans  Miscellanea  Ehrle,  Borne,  1924;  John  P.  Me  Gowan. 
Pierre  d'Ailly  and  the  council  o/  Constance,  Washington, 
1936;  K.  Hirsch,  Die  Ausbildung  der  konziliaren  Théorie 
im  XIV.  Jahrhunderl,  Vienne,  1903;  Powers,  Nationalism  al 
the  council  of  Constance,  Washington,  1928;  Waugh,  The 
eouneils  of  Constance  and  Basic,  dans  Cambridge  médiéval 
hislorg,t.  VIII, c.  i;  A.  Kneer, Die  Entstehung  der  konziliaren 
Théorie,  dans  Rômische  Quartalschrifl,  Borne,  1893;  V.  Mar- 
tin, Comment  s'est  formée  la  doctrine  de  la  supériorité  du 
concile  sur  le  pape,  dans  Revue  des  sciences  religieuses,  1937. 

E.  Vansteenberohe. 

SCHLEGEL  Charles-Frédéric-Guillaume,  es- 
thète, littérateur,  poète  et  philosophe,  instigateur  du 
mouvement  romantique  et  de  la  restauration  catho- 
lique en  Allemagne.  I.  Vie.  II.  Importance  culturelle. 

I.  Vie. —  Schkgel  naquit  le  10  mars  1772  à  Hanovre . 
où  son  père  était  inspecteur  supérieur  général  (General- 
superintendent)  de  l'Église  protestante.  Destiné  au 
commerce  par  ses  parents,  il  s'en  dégoûta  au  bout  de 
peu  de  temps  et  étudia  le  droit  à  Gœttinguc  et  à 
Leipzig.  En  1793,  il  abandonna  l'étude  du  droit  pour 
se  consacrer  exclusivement  à  l'histoire  de  l'art  et  rie 
la  littérature.  Fortement  impressionné  par  la  poésie 
grecque,  il  voulut  devenir  pour  elle  ce  que  Winkel- 
mann  avait  été  pour  l'art  grec.  En  1794,  il  publia  une 
étude  sur  Les  écoles  de  la  poésie  grecque  qu'il  compléta 
en  1798  par  une  Histoire  de  la  poésie  des  Grecs  et  des 
Romains.  Ces  deux  publications  classent  Schle  g(  ! 
parmi  les  initiateurs  de  l'histoire  de  la  littérature 
comparée.  A  partir  de  1796,  Schlegel  étendit  ses 
recherches  à  la  poésie  médiévale  et  moderne  ainsi  qu'à 
la  philosophie  idéaliste  allemande.  Il  s'enthousiasma 
pour  Fichte  et  Schclling,  sans  toutefois  négliger  Kant. 
Avec  son  frère,  Auguste-Guillaume,  le  futur  compagnon 
de  voyage  de  Mme  rie  Staël,  il  fonda  alors  VAthenteum, 
une  revue  philosophique  et  littéraire,  dans  laquelle  il 
fit  paraître  de  nombreux  «  fragments  »  traitant  de 
questions  littéraires  et  philosophiques.  S'étant  fixé  a 
Berlin,  il  y  devint  un  des  coryphées  du  mouvement 
romantique:  qui  tendait  à  orienter  la  poésie  et  la 
philosophie  vers  la  recherche  de  l'infini.  Son  roman 
Lucinde  publié  en  1799  fait  bien  saisir  le  singulier 
mélange  de  sensualité  et  de  haute  envolée  poétique  et 
métaphysique  qui  l'animait  alors  comme  tous  les 
tenants  du  mouvement  romantique.  Des  dissentiments 
étant  survenus  entre  Schlegel  et  ses  amis,  il  quitta 
brusquement  Berlin  pour  Paris  en  1802.  Il  y  fut 
rejoint  par  Dorothée  Veith,  la  fille  du  philosophe 
Mendelssohn,  qui  avait  quitté  son  mari,  le  banquier 
berlinois  Veith,  pour  le  suivre.  Le  divorce  ayant  été 
prononcé  entre  Veith  et  Dorothée,  Schlegel  épousa 
celle-ci  en  1804.  A  Paris,  il  s'adonna  à  l'étude  de  la 
langue  et  rie  la  littérature  sanscrites.  Son  livre,  qui 
parut  en  1808,  sur  La  langue  et  la  sagesse  des  Indiens 
fait  époque  en  indologie.  Au  cours  de  son  séjour  a 
Paris,  Schlegel  rencontra  les  frères  Sulpice  et  Mel- 
chior  Boisserée,  qui  plus  tard  devaient  puissamment 
contribuer  au  renouveau  catholique  en  Allemagne  et 
à  l'achèvement  de  la  cathédrale  de  Cologne;  il  les 
enthousiasma  pour  la  beauté  rie  l'art  médiéval;  eux, 
par  contre,  lui  firent  connaître'  e't  apprécier  la  vie 
intérieure  de  l'Église  catholique,  à  laquelle  jusqu'alors 
il  ne  s'était  intéressé  que  élu  point  de  vue  historique 
ci  esthétique.  Le  10  avril  1808,  Schlegel  fit  profession 
rie  foi  catholique  à  Cologne,  où  il  avait  rejoint  les 
frères  Boisserée.  La  conversion  rie  Schlegel  fut  un 
scandale  peur  l'Allemagne  protestante.  Son  frère 
Auguste-Guillaume  rompil  tout  rapport  avec  lui  et 
ses  anciens  amis,  non  m  ul<  nient  se  détournèrent  rii 
lui.  mais  soupçonnèrent  que  ries  motifs  intéressés 
n'avaient  pas  été  étrangers  à  sa  décision.  La  critique 
historique  a  justifié  Schlegel  de  cette  imputation  et 
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incline  à  admettre  que  Schlcgel  s'est  converti  parce 
qu'il  avait  acquis  la  conviction  que  l'infini  vainement 
recherché  par  lui  dans  la  poésie  romantique  et  dans 
la  philosophie  idéaliste  lui  serait  accessible  dans 
l'Église  catholique.  Sur  la  conversion  de  Schlcgel, 
voir  Fanny  Imle,  Friedrich  von  Schlegels  Entwicke- 
lungsgang  von  Kant  zum  Katholizismus,  Paderborn, 
1927;  Bcnno  von  Wiese,  Friedrich  Schlcgel,  ein  Beitrag 
zur  Geschichtc  der  romantischen  Konvcrsionen,  Berlin, 
1927.  N'ayant  pu  obtenir  une  chaire  universitaire  à 
Cologne,  Schlcgel  quitta  cette  ville  pour  Vienne  au 
début  de  l'année  1809.  Attaché  à  la  chancellerie 
d'État  comme  secrétaire,  il  rédigea  en  avril  de  cette 
année  le  manifeste  de  guerre  du  gouvernement  autri- 
chien contre  Napoléon  et  fit  la  campagne  de  1809 
dans  l'état-major  de  l'archiduc  Charles.  Après  la  paix 
de  Schœnbrunn,  sans  rompre  ses  attaches  avec  la  chan- 
cellerie, il  donna  à  Vienne  des  conférences  sur  l'histoire 
de  la  littérature  ancienne  et  moderne,  ainsi  que  sur 
l'histoire  moderne;  dans  ces  dernières  il  attaquait 
viokmment  Napoléon  Ier.  C'est  à  cette  époque  qu'il 
rencontra  Baader  et  le  P.  Hofbauer  qui  fut  plus  tard 
canonisé.  Avec  ces  deux  hommes,  il  conçut  le  plan  de 
la  restauration  catholique,  qu'il  comptait  réaliser  en 
réformant  l'État  et  la  vie  intellectuelle  selon  les  prin- 
cipes de  la  doctrine  catholique.  Promu  conseiller  de 
légation,  Schlegel  salua  dans  la  Sainte-Alliance  le 
premier  jalon  de  la  restauration  catholique  et,  tant  au 
congrès  de  Vienne  qu'à  la  diète  de  Francfort,  il 
s'efforça  de  faire  rendre  à  l'Église  catholique  la  place  à 
laquelle  elle  a  droit  dans  la  vie  publique.  Mais,  quand  il 
eut  constaté  que  Metternich  ne  concevait  la  restau- 
ration catholique  que  comme  un  moyen  d'instaurer  le 
régime  absolutiste  dans  l'État  et  d'assurer  l'hégé- 
monie de  l'Autriche  en  Allemagne,  Schlcgel  renonça 
à  toute  action  politique.  Comme  Hofbauer  persistait 
à  croire  la  restauration  catholique  réalisable  par  une 
union  intime  de  l'Église  avec  le  gouvernement  de 
Metternich,  Schlcgel  se  sépara  de  lui  en  1820,  sans 
toutefois  rompre  les  liens  d'amitié  qui  l'unissaient  au 
saint  religieux.  Il  ne  niait  pas  le  renouveau  catholique 
dû  au  labeur  apostolique  du  P.  Hofbauer,  mais  il 
regrettait  que  ce  renouveau  «  fût  conçu  et  mis  en  œuvre 
comme  une  affaire  de  parti  »,  convaincu  qu'il  était 
«  qu'il  n'y  a  pas  de  plus  granele  profanatiem  de  la  cause 
de  Dieu  que  de  la  traiter  comme  une  affaire  de  parti  ». 
Lettres  de  Schlegel  à  sa  femme  du  23  décembre  1818 
et  du  29  juin  1819. 

N'espérant  plus  aucune  réforme  de  l'État  dans  la 
ligne  des  principes  catholiques;  Schlcgel  se  rejeta  sur 
la  rénovation  intellectuelle  et  s'appliqua  à  faire  péné- 
trer la  doctrine  catholique  dans  la  littérature  et  la 
philosophie.  Pour  atteindre  ce  but  il  fournit  un  labeur 
considérable  de  conférencier.  De  1820  à  1829  il  donna 
et  publia  des  conférences  sur  la  philosophie  de  la  vie, 
de  l'histoire  et  du  langage.  La  mort  le  surprit  en  plein 
labeur  le  12  janvier  1829. 

II.  Importance  culturelle.  — ■  Schlegel  a  le 
mérite  d'avoir  mis  en  évidence  l'importance  de  l'art 
et  de  la  poésie  du  Moyen  Age,  et  d'avoir  été  un  des 
instaurateurs  de  l'histoire  de  la  littérature  comparée. 
Comme  instigateur  du  mouvement  romantic[ue,  il  a 
ouvert  le  sillage  qui  fut  suivi  par  Byron,  Victor  Hugo, 
Wagner  et  Nietzsche.  Cf.  Folwartschny,  Friedrich 
Schlegels  Verhàltnis  zur  Philosophie,  Breslau,  1930, 
p.  9;  Dilthey,  Lebcn  Schleiermachers,  t.  i.  2e  édit., 
p.  240. 

La  critique  actuelle  estime  que  les  «  fragments  » 
publiés  par  lui  dans  VAthenœum  durant  son  séjour 
à  Berlin  lui  assignent  une  place  de  premier  plan  dans 
le  mouvement  philosophique  allemand,  à  côté  de 
Fichte,  de  Schelling  et  de  Hegel.  Elle  a  relevé  que  les 
trois  phases  de  l'évolution  de  l'esprit  et  bon  nombre 


d'autres  éléments  de  la  pensée  ele  Hegel  se  trouvent 
au  moins  à  l'état  d'ébauche  dans  ces  «  fragments  ». 
Folwartschny.  op.  cit.,  p.  142,  n.  32. 

Après  sa  conversion  au  catholicisme,  Schlcgel  s'éleva 
de  toutes  ses  forces  contre  l'idéalisme  philosophique, 
surtout  contre  celui  de  Hegel.  En  celui-ci  il  voyait  le 
penseur  antichrétien  par  excellence,  qui  a  réalisé 
l'athéisme  dans  sa  forme  la  plus  parfaite  en  «  intro- 
nisant l'esprit  de  négation  ».  Schlegel,  Œuvres,  t.  xv, 
p.  42,  88,  91,  181  sq.  Pour  réfuter  le  panthéisme  des 
philosophes  idéalistes,  Schlegel  ne  s'appuie  pas  sur 
Aristote  qu'il  estime  trop  naturaliste,  ni  sur  la  scolas- 
tique  qui,  à  ses  yeux,  est  infectée  de  rationalisme. 
Platon  seul  lui  semble  être  conciliable  avec  la  révé- 
lation qui,  selon  lui,  doit  constituer  la  base  de  toute 
saine  philosophie. 

L'analyse  de  la  conscience  concrète  de  l'homme, 
laquelle  est  bien  différente  de  la  conscience  fragmen- 
taire et  abstraite  seule  connue  de  l'idéalisme,  démontre 
à  Schlegel  que  l'homme  est  orienté  vers  Dieu,  qu'il 
n'est  véritablement  homme  que  par  ses  relations 
vivantes  avec  Dieu,  que  Dieu  est  le  véritable  «toi  » 
de  l'homme,  auquel  il  a  révélé  le  langage.  Ces  relations 
vivantes  entre  l'homme  et  Dieu,  telles  qu'elles  exis- 
taient avant  la  chute  originelle,  constituent  la  révé- 
lation primitive  dont  Schlegel  croit  découvrir  les 
vestiges  dans  les  éléments  de  vérité  conservés  par  les 
peuples  anciens.  L'affirmation  d'un  Dieu  personnel 
et  de  la  révélation  est  essentielle  à  l'esprit  humain. 
C'est  parce  que  Hegel  a  méconnu  cette  vérité,  en  ne 
voyant  la  marque  caractéristique  de  l'esprit  que  dans 
la  négation  de  ce  qui  lui  est  opposé,  qu'il  averse  dans 
le  panthéisme.  Voir  Rosa  Feifel,  Die  Lebensphilosophie 
Friedrich  Schlegels  und  ihr  verborgencr  Sinn,  Bonn, 
1938,  p.  16,  19,  22,  24. 

Ces  idées  éparscs  dans  les  conférences  de  Schlegel 
ont  été  reprises  récemment  par  le  nouveau  réalisme 
d'inspiration  augustinienne  ele  l'Autrichien  Ebner  et 
caractérisent  Schlcgel  comme  un  précurseur  de  la 
philosophie  «existentielle  ».  Sur  ce  nouveau  réalisme, 
voir  Revue  des  sciences  religieuses,  1938,  p.  519  sq.,  et 
Steinbûchel,  Der  Umbruch  des  Dcnkens,  Ratisbonne, 
1936. 

Comme  Schelling,  Baader  et  Gœrres.  Schlegel  voit 
dans  le  péché  originel  la  cause  de  la  situation  actuelle 
du  monde  et  de  l'homme.  Wimmcrsholï,  Die  Lehre 
vom  Sùndenfall  in  der  Philosophie  Schellings,  Baaders 
und  Friedrich  Schlegels,  Fribourg-en-B.,  1931. 

C'est  parce  que  le  péché  est  en  dernière  analyse  la 
négation  de  Dieu  pour  mettre  la  créature  à  sa  place, 
qu'il  est  cause  du  mal  physique  et  moral,  ainsi  que  de 
la  division  dans  la  conscience  de  l'homme,  laejuelle 
est  tiraillée  entre  Dieu  et  la  créature.  En  faisant  de 
cette  division  dans  la  conscience,  ainsi  que  de  la  néga- 
tion, la  base  de  sa  spéculation  métaphysique,  Hegel  a 
fait  œuvre  de  philosophe  véritablement  diabolique. 
Ce  n'est  que  par  le  retour  à  Dieu  ejue  le  mal  tant 
physique  que  moral  et  la  division  dans  la  conscience 
humaine  disparaîtront.  Ce  retour  à  Dieu  est  elevenu 
possible  par  l'incarnation  du  Verbe  divin  et  l'homme 
le  réalise  en  se  soumettant  à  l'Église  catholiepie  qui 
a  conservé  la  révélation  et  la  communique  au  croyant. 

La  philosophie  repose  sur  la  révélation.  Si  la  spécu- 
lation de  Platon  mérite  le  nom  ele  philosophie,  c'est 
parce  qu'elle  s'appuie  sur  la  révélation  primitive  et 
peut,  pour  cette  raison,  être  considérée  comme  «  une 
introduction  scientifique  à  la  révélation  chrétienne  et 
à  la  connaissance  des  choses  divines  ».  Schlegel, 
Œuvres,  t.  xm,  p.  238.  Il  appartient  à  la  philosophie 
d'élever  la  foi,  qui  accepte  simplement  les  vérités 
révélées,  au  rang  d'une  science,  par  la  pénétration  et 
la  compréhension  de  ces  mêmes  vérités,  car  «  le  véri- 
table catholique  est  le  chrétien  qui  saMt  clairement, 
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qui  est  nourri  et  fortifié  par  une  philosophie  amendée  ». 
Conférences  philosophiques  de  Schlegel,  éditées  par 
Windisehmann,  t.  Il,  p.  511.  C'est  en  voulant  réaliser 
cet  idéal  prôné  par  Schlegel  que  son  élève  Gùnthcr 
est  tombé  dans  le  semi-rationalisme.  Voir  l'article 
Sf.mi-rationai.ismf..  Pour  Schlegel,  l'État  chrétien 
doil  réaliser  la  synthèse  de  l'État  absolu  et  de  l'État 
dynamique  en  évitant  les  fautes  du  premier,  qui 
exagère  le  principe  d'autorité  et  annihile  les  droits  de 
l'individu  et  des  corporations,  tout  comme  celles  du 
second  qui  exagère  le  principe  de  la  liberté,  pulvérise 
le  peuple  en  atomes  et  agit  contre  la  nature  en  ins- 
taurant la  séparation  des  pouvoirs. 

L'autorité  vient  de  Dieu  et  a  pour  but  de  réaliser 
la  justice  divine  dans  l'État.  Le  droit  doit  avoir  des 
attaches  historiques  et  reposer  sur  l'équité  afin  de 
pouvoir  contribuer  à  l'épanouissement  de  la  liberté 
intellectuelle  et  morale  de  l'homme.  Pour  Schlegel, 
l'ancien  droit  germanique  correspond  mieux  à  l'idée 
chrétienne  que  le  droit  romain  d'inspiration  païenne 
et  qui  est  bâtarde  de  conceptions  byzantines. 

L'État  reposant  sur  la  famille  et  la  corporation 
doit  avoir  une  organisation  corporative.  L'Église  ne 
doit  pas  se  confondre  avec  l'État  ni  se  séparer  de  lui. 
En  cas  de  conflit  avec  l'État,  elle  ne  doit  lui  opposer 
qu'une  résistance  passive,  car  une  puissance  spiri- 
tuelle comme  l'Église  ne  doit  pas  recourir  aux  moyens 
matériels  de  défense.  Schlegel,  Œuvres  complètes, 
t.  xii,  p.  345. 

Dans  ses  lettres  à  Mme  de  Stransky  écrites  durant 
la  dernière  décade  de  sa  vie,  Schlegel  professe  un 
certain  millénarisme.  Il  est  convaincu  que  les  temps 
de  la  restauration  catholique  intégrale  sont  proches, 
que  le  christianisme  va  triompher  et  régler  la  vie 
publique  comme  la  vie  privée.  Rosa  Feifcl,  op.  cit., 
t.  i,  p.  126  sq. 

Les  œuvres  de  Schlegel  ont  été  publiées  en  1846,  les 
conférences  philosophiques  des  années  1804  et  1805,  non 
comprises  dans  l'édition  des  œuvres,  ont  été  éditées  par 
Windisehmann  (2e  édition  en  1846);  les  lettres  à  Mme  de 
Stransky  ont  été  publiées  par  Rottmanner  en  2  volumes 
en  1907  et  1911;  celles  à  sa  femme  furent  publiées  par 
H.  Finke  en  1923. 

DenombreusesétudessurSchlegelont  été  publiées  depuis 
le  début  du  siècle.  La  nomenclature  en  est  donnée  p.  138  sq. 
du  livre  de  Rosa  Feifel cité  plus  haut.  Une  étude  d'ensemble 
manque  encore. 

G.  Fritz. 

SCHLEIERMACHER,  Frédéric-Daniel-Er- 
nest,  théologien  protestant,  réputé  le  plus  grand  de 
l'Allemagne  protestante  contemporaine  (1708-1834). 
I.  Vie.  II.  Doctrine  (col.  1499).  III.  Influence  (col.  1505). 

I.  Vie.  —  La  vie  de  Schleiermacher  est  inséparable 
de  l'explication  de  sa  doctrine.  Celle-ci  découle,  pour 
une  grande  part,  de  celle-là.  Il  fut  mêlé  à  tous  les 
grands  courants  de  son  pays  et  de  son  siècle  et  il  essaya 
de  les  résumer  tous  dans  sa  théologie.  On  le  considère, 
avec  raison,  comme  l'ancêtre  véritable  du  modernisme 
(voir  ce  mot). 

Il  naquit  le  21  novembre  1708  (non  le  21  février, 
comme  il  est  dit  dans  l'Encyclopédie  [protestante]  des 
sciences  religieuses  de  Lichtenberger).  Il  est  curieux 
fl 'observer  ([ne  la  naissance  du  théologien  du  senti- 
ment se  place  à  six  semaines  d'intervalle  de  celle  de 
Chateaubriand,  l'auteur  du  Génie  du  christianisme, 
apologétique  sentimentale  (I  septembre  1708).  Schleier- 
macher était  de  Breslau.  Son  père  remplissait,  dans 
cet  te  ville,  les  fonctions  d'aumônier  militai  re  calviniste. 
Sa  mère,  née  Stubenrauch,  appartenait  aussi  à  une 
famille  de  ministres.  Le  grand-père  paternel,  après 
avoir  exercé  le  ministère  pastoral  à  Rôndorf,  près 
d'Elberfeld,  avait  été  impliqué  dans  un  procès  de  sor- 
cellerie et  n'avait  réussi  a  sauver  sa  vie  qu'en  se  réfu- 
gianl    en  territoire  hollandais.  De  celte  mésaventure, 


le  père  de  Schleiermacher  avait  gardé  un  douloureux 
souvenir.  Son  âme  était  rongée  de  doutes.  Il  respectait 
le  dogme  de  son  Église  et  pratiquait  son  ministère, 
sans  y  croire.  Puis,  ayant  retrouve  la  foi,  il  s'était 
rejeté  dans  le  camp  opposé  en  se  ralliant  à  la  secte  des 
Frères  moraves.  Schleiermacher  avait  dix  ans  et 
n'avait  fréquenté  que  l'école  de  Breslau,  quand  son 
père  partit  à  l'occasion  de  la  guerre  de  Succession  de 
Bavière,  avec  les  troupes  de  Silésic.  La  mère  resta 
seule  pour  s'occuper  de  ses  trois  enfants.  Elle  était,  elle 
aussi,  piétiste  fervente,  dans  le  style  de  la  communauté 
de  Herrnhut,  fondée  par  le  comte  Zinzendorf,  en  1722. 
C'est  sous  l'impression  de  la  piété  maternelle  que  s'est 
développée  la  religion  de  Schleiermacher.  Il  est  re- 
marquable que  les  Frères  moraves,  héritiers  à  la  fois 
du  piétisme  de  Spener  et  de  la  religion  moralisante  des 
hussites,  montraient  une  certaine  indifférence  pour  le 
dogme  et  concentraient  les  âmes  dans  l'unique  senti- 
ment du  salut  par  le  Christ  et  de  l'amour  pour  le 
Christ.  De  cette  formation  première,  Schleiermacher 
gardera,  toute  sa  vie,  l'ineffaçable  empreinte.  Ses 
impressions  furent  renforcées  du  reste  par  l'éducation 
qu'il  reçut,  à  partir  de  sa  quinzième  année,  au  Pâda- 
gogium  de  Niesky,  tenu  par  les  hcrrnhutcs.  Sa  pre- 
mière impression,  dans  l'atmosphère  de  piété  où  il  se 
voyait  plongé,  fut  pleine  d'enthousiasme.  Ses  lettres 
d'alors  en  témoignent.  En  1785,  il  fit  un  pas  de  plus. 
Décidé  à  entrer  lui-même  dans  le  ministère,  il  passa  au 
séminaire  de  l'Union  fraternelle  à  Barby.  Pendant  ce 
temps,  sa  sœur  Charlotte  poursuivait  sa  formation 
religieuse,  dans  le  dessein  de  devenir  sœur  de  l'Union, 
à  Gnadenfrei.  Mais,  pendant  que  celle-ci  s'enfonçait 
dans  le  plus  pur  esprit  de  la  secte,  Frédéric,  en  dépit  de 
ses  généreux  efforts  pour  se  livrer  à  la  direction  exclu- 
sive de  ses  maîtres,  traversait,  vers  la  dix-septième 
année,  une  crise  religieuse  redoutable.  Il  trouvait,  au 
séminaire,  la  formation  littéraire  et  scientifique  insuf- 
fisante, la  claustration  spirituelle  trop  rigide,  l'ensei- 
gnement théologique  trop  étroit.  Dans  une  lettre  du 
21  janvier  1787,  il  disait  longuement  à  son  père  ses 
doutes,  ses  tourments  intimes,  son  désir  de  quitter  le 
séminaire.  Après  un  débat  dramatique,  il  fut  autorisé 
à  poursuivre  ses  études  à  l'université  de  Halle.  Il  y  fut 
hébergé  par  son  oncle,  le  professeur  de  théologie  Stu- 
benrauch, et  y  mena  la  vie  d'un  «véritable  herrnhutc  ». 
Tout  ce  qui  lui  avait  manqué  à  Barby,  il  le  trouvait  à 
l'Université,  l'accès  aux  grands  courants  de  la  pensée 
de  son  temps.  Il  se  jeta  sur  les  œuvres  de  Kant,  étudia 
la  philosophie  grecque,  surtout  celle  d'Aristote,  se 
plongea  avec  délices  dans  la  lecture  de  livres  d'histoire, 
de  philologie,  de  philosophie  et  de  théologie,  au  gré  de 
ses  inspirations  et  de  ses  attraits.  Deux  partis  s'affron- 
taient au  sein  des  Églises  protestantes  d'Allemagne  :  le 
rationalisme,  représenté  à  Halle  par  Semler,  et  le  supra- 
naturalisme.  Le  premier  tendait  à  ramener  la  reli- 
gion chrétienne  aux  limites  de  la  simple  raison,  niant 
la  révélation  et  le  miracle  et  faisant  de  Jésus  un  noble 
et  sublime  moraliste.  Le  second  s'efforçait  de  mainte- 
nir la  transcendance  du  christianisme  en  tant  que 
religion  révélée.  Schleiermacher  subit  l'influence  des 
deux  tendances.  Il  cherchera  plus  tard  à  les  réconcilier 
dans  une  harmonie  supérieure. 

Au  bout  de  deux  ans  (1787-1789),  les  moyens  finan- 
ciers de  sa  famille  étant  épuisés,  Frédéric  dut  quitter 
Halle.  Il  fut  recueilli  par  son  oncle,  qui  avait  échangé 
sa  chaire  contre  la  cure  de  Drossen.  Le  jeune  homme 
continua  ses  études  sous  sa  direction  et  passa,  en  1790, 
un  premier  examen  de  théologie,  à  Berlin.  Il  chercha 
alors  une  situation.  Le  prédicateur  de  la  cour,  Sack, 
qui  dirigeait  l'Église  calviniste  de  Prusse,  lui  trouva  un 
préceptorat,  a  Schlobitten,  dans  la  Prusse  orientale, 
chez  les  comtes  de  Donna.  Ce  fut  pour  lui  un  change- 
ment   radical    d'existence.        Mon    cœur,    écrivait-il, 
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reçoit  maintenant  sa  nourriture  régulière  et  n'étouiïe 
plus  sous  l'ivraie  d'une  sèche  érudition.  Mes  aspira- 
tions religieuses  ne  courent  plus  risque  de  périr  sous 
les  subtilités  théologiques.  Je  jouis  ici  de  la  vie  de 
famille  pour  laquelle  mon  être  a  été  créé  et  je  me  sens 
réchauffé  dans  tout  mon  être.  Combien  mon  sort  au- 
rait été  différent  si  j'avais  été  condamné  à  vivre  à  Ber- 
lin, dans  une  école  quelconque,  privé  de  la  vue  de  tout 
visage  ami,  uniquement  entouré  de  personnages  froids 
et  rigides!  »  Ces  lignes  sont  révélatrices.  Frédéric  avait 
une  nature  sensible  et  fine.  Il  n'avait  pas  connu,  chez 
lui,  les  joies  de  la  famille.  La  société  de  femmes  distin- 
guées et  cultivées,  dans  un  cadre  seigneurial,  le  charme 
des  conversations,  l'agrément  des  bonnes  manières  lui 
font  sentir  le  vide  de  sa  vie  antérieure.  Il  poursuit  ses 
études  philosophiques  et  compose  même  un  essai  sur  la 
liberté,  où  il  opte  pour  le  déterminisme  absolu,  ce  qui 
restera  l'une  des  bases  de  sa  philosophie.  Il  s'exerce  à 
la  prédication. 

Pourtant,  après  deux  ans  et  demi  de  séjour  à  Schlo- 
bitten,  il  entre  en  conflit,  pour  une  question  de  mé- 
thode d'enseignement,  avec  le  père  de  ses  élèves, 
quitte  le  château,  se  retire  chez  l'oncle  de  Drossen,  puis 
entre  au  séminaire  supérieur  de  Gedike,  à  Berlin,  avec 
un  petit  professorat  dans  un  orphelinat  voisin.  Au 
printemps  de  1794,  il  est  heureux  de  trouver  un  poste 
de  vicaire  à  Landsberg-sur-Wartha.  C'est  alors  qu'il 
passe  son  second  examen  de  théologie  et  reçoit  l'ordi- 
nation pastorale.  Il  se  jette  dans  la  prédication  avec 
feu,  traduit  même  les  sermons  de  deux  prédicateurs 
anglais  illustres,  Blair  et  Fawcett.  En  1795,  son  curé 
meurt.  Il  ne  peut  obtenir  sa  succession  et  reçoit  un 
poste  modeste  d'aumônier  à  la  Charité  de  Berlin.  Il 
allait  y  rester  six  ans  (1796-1802).  Ce  furent  pour  lui 
des  années  décisives.  Qu'on  se  représente  le  jeune  pré- 
dicateur, déjà  connu  pour  son  esprit  et  son  éloquence, 
avide  de  société  et  d'amitié,  fréquentant  les  salons  de 
la  capitale,  en  un  moment  tel  que  celui-là.  La  Bévo- 
lution  française  a  été,  en  Europe,  un  coup  de  tonnerre. 
Les  problèmes  de  la  civilisation,  de  la  politique,  de  la 
morale,  de  la  religion  sont  partout  remis  en  cause. 
L'exemple  de  la  France,  les  excès  de  jacobinisme,  les 
victoires  de  Bonaparte,  les  chances  variables  de  la 
guerre  remuent  et  agitent  les  esprits.  Schleiermachcr  a 
été  introduit  par  le  comte  Donna  dans  le  salon  d'Hen- 
riette Herz.  II  y  est  bien  accueili,  il  y  brille  par  son 
talent  et  sa  science.  Il  y  rencontre  Frédéric  Schlegel, 
qui  représente  à  Berlin  le  romantisme  naissant.  Il  se 
lie  à  lui  de  la  façon  la  plus  intime.  Il  est  mêlé  à  tout  ce 
que  la  société  berlinoise  possède  d'esprits  raffinés  et 
cultivés.  On  discute,  en  sa  présence,  avec  passion  de 
science,  de  littérature,  de  morale,  de  religion.  A  partir 
de  Noël  1797,  Schleiermacher  et  Schlegel  habitent 
ensemble.  Les  deux  amis  forment  mille  projets  de  tra- 
vaux littéraires.  Le  protecteur  de  Schleiermacher, 
Sack,  en  vient  à  s'inquiéter  du  caractère  trop  mondain 
de  ses  relations.  Il  voudrait  l'éloigner  de  la  capitale. 
Mais  le  jeune  prédicateur  résiste  et  c'est  sans  doute 
pour  répondre  à  ces  anxiétés,  pour  se  justifier  à  lui- 
même  ses  fréquentations,  qu'il  entreprend  d'écrire  une 
sorte  d'apologie  de  la  religion  pour  les  personnes  du 
monde.  Il  y  travaille  dès  1798  et  publie,  l'année  sui- 
vante, sous  le  voile  de  l'anonymat,  un  livre  intitulé  : 
Uebcr  die  Religion  :  Redcn  an  die  Gebildelcn  unter 
ihrcn  Verâchlern  (De  la  religion  :  Discours  aux  gens 
cultivés  parmi  ses  détracteurs).  Il  a  dès  lors  trouvé  la 
formule  neuve  qui  sera  la  sienne.  Elle  lui  a  été  en 
grande  partie  imposée  par  son  passé,  par  son  tempéra- 
ment, par  le  milieu  qu'il  fréquente,  par  le  public  qu'il  a 
choisi.  Il  a  compris  que,  sur  les  esprits  distingués  et 
frivoles  qui  l'entourent,  ni  les  grandes  thèses  métaphy- 
siques, ni  les  sévères  exhortations  morales  ne  sauraient 
avoir  de  prise.  Il  fondera  donc  la  religion  sur  l'intui- 


tion (Anscliauung)  et  sur  le  sentiment  (Gefùhl).  Et 
avec  le  temps,  il  simplifiera  encore  son  système,  en 
s'installant  exclusivement  dans  le  cœur,  mais  en  tant 
que  source  du  sentiment  et  rien  de  plus.  Il  devenait 
ainsi  comme  une  sorte  d'aumônier  et  de  théologien  du 
romantisme.  On  trouva  pourtant  qu'il  poussait  la 
complaisance  un  peu  loin  quand  on  put  lire  de  lui 
Neuf  lettres  sur  la  Lucinde  de  Schlegel.  Le  roman  de 
Schlegel  soutenait  cette  thèse  audacieuse,  mais  bien 
romantique,  qu'une  sensualité  élevée,  affinée  par  le 
culte  du  beau,  doit  être  l'idéal  de  l'homme.  Dans  un 
langage  d'un  mysticisme  exalté,  Schleiermacher  pre- 
nait la  défense  de  son  ami  (mai  1800).  Il  fut  blâmé  par 
les  gens  d'Église.  On  estima,  avec  Gass,  qu'il  avait 
donné  un  trop  beau  commentaire  à  un  méchant  texte. 
Tandis  que  Schlegel  évoluait  vers  le  catholicisme,  où  il 
entra,  en  1804,  Schleiermacher  se  ressaisit  et  les  deux 
amis  rompirent  toute  relation.  Le  jeune  théologien  s'en 
consola  en  se  plongeant  dans  l'étude  de  Platon.  Mais 
le  coup  avait  été  rude.  Schleiermacher  en  subit  un 
second,  encore  plus  dur,  par  sa  rupture  avec  Éléonore 
Grunow,  qu'il  poussait  à  divorcer,  afin  de  pouvoir 
l'épouser,  mais  qui  triompha  de  la  tentation,  après  une 
lutte  déchirante  qualifiée  de  faiblesse  par  son  ami. 
En  tout  cela,  Schleiermacher  étonnait  de  plus  en  plus 
ses  aînés.  Sack  lui  reprochait  le  caractère  spinoziste  de 
son  apologie  de  la  religion  dans  les  fameux  Discours, 
mais  plus  encore  ses  relations  «  avec  des  personnes  aux 
mœurs  et  aux  principes  suspects  ».  Schleiermacher 
avait  publié,  en  1800,  un  nouveau  livre  :  Monologen 
(Monologues),  sorte  de  recueil  de  pensées  morales, 
inspirées  de  Fichte.  Ce  livre  lui  avait  gagné  une  de  ces 
amitiés,  dont  il  avait  toujours  besoin,  celle  du  couple 
Ehrenfried  et  Henriette  von  Willich,  le  mari  et  la 
femme,  que  son  livre  avait  passionnément  intéressés. 
Von  Willich  était  pasteur  à  Stralsund.  Il  devait  mou- 
rir en  1807,  durant  le  siège  de  cette  ville  par  les  Fran- 
çais et,  entre  sa  veuve  et  Schleiermacher,  cette  mort 
prématurée  devait  donner  lieu  à  un  échange  de  lettres 
sur  l'immortalité  qui  seront  examinées  plus  loin. 

De  1802  à  1804,  Schleiermacher,  assez  abattu,  fut 
en  «  exil  »  à  Stolp,  en  Poméranie,  dans  un  poste  de 
prédicateur  de  la  cour  (llofprediger).  La  solitude,  la 
privation  de  livres,  pesèrent  lourdement  sur  l'âme  du 
jeune  ministre  dont  la  vie,  dans  la  capitale,  avait  été 
tour  à  tour  si  occupée  et  si  dissipée.  Il  poussa  surtout 
sa  traduction  de  Platon,  publia  en  outre  Grundlinien 
einer  Kritik  der  bisherigen  Sittenlchre  (Esquisse  de 
critique  de  l'enseignement  de  la  morale  jusqu'à  ce  jour), 
Berlin,  août  1803,  puis  Deux  mémoires  sur  le  régime 
ecclésiastique  protestant,  au  sein  de  l'État  prussien,  Ber- 
lin, 1803. 

En  1804,  son  exil  prit  fin.  Il  fut  question  de  le  nom- 
mer professeur  à  l'université  de  Wurzbourg,  puis,  le 
projet  n'ayant  pas  eu  de  suite,  il  reçut  une  chaire  à 
Halle,  y  fut  assez  mal  accueilli  des  professeurs,  à 
l'exception  de  Stelïens.  disciple  de  Schelling,  dont  il  fit 
son  ami,  mais  très  goûté  des  étudiants,  pour  sa  parole 
vivante,  son  esprit  original,  la  richesse  de  ses  aperçus. 

Mais,  comme  il  avait  traversé  tous  les  inondes,  il  eut 
aussi  à  traverser  tous  les  enseignements.  Il  fait  des 
cours  d'exégèse,  de  morale,  de  théologie,  d'histoire 
ecclésiastique,  de  dogme,  de  philosophie.  Il  prêche  aux 
étudiants.  Un  petit  livre  publié  par  lui,  en  1800,  fait 
bien  voir  comment  il  sait  décrire  les  variétés  d'esprits 
qui  l'entourent  :  Dans  Weihnachtsfeier  (La  fête  de 
Noël),  il  m  t  en  présence  le  dialecticien,  le  théologien 
mystique,  le  théologien  spéculatif,  le  chrétien  senti- 
ni'  ntal.  Et  sous  les  quatre  aspects,  il  dépeint,  en  même 
t<  mps  que  des  t  yp  s  communs  autour  de  lui,  les  quatre 
moments  de  sa  propre  vie'. 

L'année  1806  fut  celle  d'Iéna  et  d'Auerstààt,  de 
l'écroulement  de  la  Prusse,  sous  les  armes  françaises, 
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du  passage  en  trombe,  à  travers  le  pays,  de  nos  troupes 
victorieuses.  La  France,  c'était  encore,  à  cette  date,  le 
pays  de  l'incrédulité,  de  l'insouciance,  de  la  Révolution, 
du  moins  en  tant  qu'elle  était  représentée  par  son 
armée.  Une  catastrophe  comme  celle  de  la  Prusse,  en 
1806,  remue  une  nation  dans  ses  derniers  fondements. 
Schleiermacher  dut  fuir  devant  l'invasion.  Il  se  réfugia 
à  Berlin.  Son  éloquence  devint  le  réconfort  de  ses  com- 
patriotes. Il  fut  de  ceux  qui  s'efforcèrent  de  galvaniser 
le  moral  du  pays.  Il  se  trouva  lie  avec  les  grands  chefs 
du  mouvement  national,  Stein  surtout.  Ses  sermons 
donnèrent  même  de  l'ombrage  au  maréchal  Davout, 
gouverneur  de  Berlin,  pendant  l'occupation  qui  suivit 
Tilsitt,  et  il  en  reçut  un  sévère  avertissement,  le  27  no- 
vembre 1808. 

L'année  1809  marque  pour  lui  un  épanouissement. 
D'une  part,  il  est  nommé  prédicateur  de  la  principale 
église  de  Berlin,  la  Trinité,  d'autre  part,  il  épouse  la 
veuve  de  son  ami  von  Willich,  Henriette.  Il  a  désor- 
mais un  foyer,  une  haute  situation.  Et,  quand  l'univer- 
sité de  Berlin  rouvre  ses  portes,  à  l'automne  de  1810, 
il  devient  son  premier  doyen  de  théologie.  Il  a  pour 
collègues  entre  autres,  de  Wette,  éditeur  des  Lettres  de 
Luther,  et  Marhcineke.  Avec  Fichte,  avec  Stein, 
Scharnhorst,  Gneisenau,  Schleiermacher  compte  parmi 
les  nobles  patriotes  qui  ont  le  plus  travaillé  au  relève- 
ment de  la  Prusse,  dans  les  années  qui  suivirent  la  fin 
de  l'occupation  française  jusqu'à  la  chute  de  Napoléon. 
Sa  vie  universitaire  est  très  remplie.  En  outre,  il 
prêche  beaucoup  et  ses  Œuvres  complètes  compren- 
dront dix  volumes  de  sermons.  Son  nom  se  joint,  dans 
la  vie  intellectuelle  de  son  pays,  aux  grands  noms  de 
Fichte,  de  Hegel,  de  Niebuhr,  de  Savigny.  Nous  ne 
suivrons  pas  plus  loin  les  détails  de  sa  vie.  Ce  qui  vient 
d'en  être  dit  suffit  à  nous  faire  comprendre  le  caractère 
particulier  de  sa  théologie.  Notons  seulement  qu'il 
mourut  le  12  février  1834,  après  avoir  voulu  «  prendre 
la  Cène  »,  avec  toute  sa  famille,  dans  une  cérémonie 
tout  intime  où  il  prononça  lui-même  les  paroles  de  la 
consécration,  de  son  lit.  Il  dit  alors  :  «  Je  n'ai  jamais 
été  l'esclave  de  la  lettre,  mais  je  serre  ces  paroles  de 
l'Écriture  contre  mon  cœur,  elles  sont  le  fondement  de 
ma  foi;  nous  sommes  et  nous  resterons  unis  dans  la 
communion  et  dans  l'amour  de  notre  Dieu.  »  Cette  con- 
fession suprême  nous  prépare  bien  à  l'étude  et  à  l'in- 
telligence de  la  théologie  de  Schleiermacher. 

II.  Doctrine.  — ■  Ce  théologien  a  été  placé  au  con- 
fluent de  toutes  sortes  de  mouvements  d'idées.  Il  a 
participé  à  toutes  les  aventures  intellectuelles  et  senti- 
mentales de  son  siècle.  Il  tient  de  Spinoza,  de  Kant,  de 
Lessing,  des  Schlegel,ila  subi  l'influence  de  ses  illustres 
contemporains,  Schelling,  Fichte,  Hegel,  Goethe.  Il 
réunit  dans  son  esprit  la  foi  sensible  et  simple  du  pié- 
tisle  et  du  frère  morave,  l'agnosticisme  du  kantien, 
l'immanentisme  du  spinoziste  et  de  l'hégélien.  Il  a 
fréquenté  les  salons,  les  gens  du  monde,  les  artistes,  les 
esprits  libres.  Il  a  rêvé  d'adapter  le  christianisme  pro- 
testant aux  goûts  de  ceux  qu'il  coudoyait  dans  les 
réunions  si  excitantes  des  «  gens  cultivés  »  de  la  capi- 
tale. Nous  avons  risqué  plus  haut  un  rapprochement 
de  dates  entre  sa  naissance  et  celle  de  Chateaubriand. 
Le  grand  écrivain  breton  disait,  après  la  publication 
de  son  Génie  du  christianisme  :  «  Je  n'ai  point  cédé, 
j'en  conviens,  à  de  grandes  lumières  surnaturelles,  ma 
conviction  est  sortie,  du  cœur;  j'ai  pleuré,  et  j'ai  cru.  » 
Chateaubriand  n'avait  pas  songé  à  détruire  les  dogmes 
catholiques,  ni  à  fonder  une  apologétique  nouvelle 
pour  supplanter  l'ancienne.  11  a  écrit  en  artiste,  en 
homme  d'imagination  et  de  goût.  Il  a  écrit  pour  les  gens 
du  monde,  lui  aussi,  mais  sans  raideur,  sans  prêtent  ion 
scientifique,  pour  dire  ce  qu'il  avait  senti  et  pour  don- 
ner aux  Français  la  douce  nostalgie  de  ce  qu'ils  avaienl 
perdu. 


Schleiermacher  a  fait  également  une  sorte  de  Génie 
du  christianisme.  Mais  il  a  écrit  en  professeur,  en  pré- 
dicateur, en  théologien  protestant,  en  philosophe,  en 
Allemand  aussi.  Son  ouvrage  capital  parut  en  1821- 
1822,  en  même  temps  que  la  troisième  édition,  passa- 
blement corrigée  et  transformée  de  ses  Discours  sur  lu 
religion.  Il  avait  pour  titre  :  lier  clirislliche  Glaube, 
nach  den  Grundsàtzen  der  evangelischen  Kirche  im 
Zusammenhang  dargestellt  (La  foi  chrétienne,  selon  les 
principes  de  l'Église  évangéliquc,  présentée  sous  forme 
systématique).  Le  titre  est  lourd,  l'ouvrage  aussi.  C'est 
là  qu'il  faut  aller  chercher  les  idées  qui  ont  dominé 
l'évolution  religieuse  du  protestantisme  contemporain 
et  qui  ont  risqué,  au  début  du  xxe  siècle,  de  déferler 
jusque  dans  la  théologie  catholique. 

1°  L'essence  de  la  religion.  —  Dans  son  introduction, 
l'auteur  cherche  d'abord  à  déterminer  le  siège  psycho- 
logique de  la  religion.  Il  l'avait  déjà  fait  dans  les 
Rcdcn.  La  religion  était  alors  pour  lui  à  la  fois  intui- 
tion et  sentiment.  Mais  la  nouvelle  édition  des  Ueden 
élimine  l'intuition.  Le  sentiment  seul,  pour  Schleierma- 
cher, fonde  la  religion.  Elle  n'est,  dans  son  fonds,  ni 
une  croyance  dogmatique,  ni  une  morale,  mais  un  sen- 
timent. A  ce  titre,  elle  relève  de  la  conscience  immé- 
diate. Et  elle  se  ramène  au  sentiment  général  de  dé- 
pendance, (allgcmeincs  A  bhangigkeitsgefùhl )  (dans  les 
éditions  ultérieures,  le  mot  général  sera  remplacé  par  le 
mot  pur  et  simple  :  schlechthinniges).  Et  ce  sentiment 
lui-même  découle  nécessairement  de  la  première  em- 
prise de  nos  sens  sur  le  monde.  Nous  nous  sentons 
engagés  dans  un  tout,  participant  à  un  ensemble 
énorme,  qui  est  l'univers.  Nous  n'avons  pas  même 
besoin  d'avoir  l'idée  de  Dieu  pour  éprouver  la  sensa 
tion  d'être  un  rouage  de  la  grande  machine  du  monde. 
Notre  sentiment  de  dépendance  est  l'un  des  plus  pro- 
fonds de  la  vie  spirituelle,  il  fait  partie  de  notre  nature. 
Il  grandit  donc  avec  l'esprit  lui-même,  il  se  grossit  de 
toutes  nos  expériences,  de  toutes  nos  pensées,  de  toutes 
nos  conceptions.  Et  de  la  puissance  de  ce  sentiment 
fondamental,  qui  est  l'essence  de  la  piété  ou  de  la  reli- 
gion, naît  inévitablement  l'Église,  c'est-à-dire  la  société 
de  ceux  qui  se  situent  de  même  par  rapport  à  l'univers 
considéré  comme  Grand-Tout.  Mais  la  variété  des 
représentations  et  des  groupements  engendre  la 
variété  des  Églises.  Et  comme  chaque  Église  se  cons- 
truit une  foi  commune,  des  normes  morales  communes, 
de  chaque  Église  sort  une  religion  particulière.  Bref, 
la  religion  jaillit  du  cœur,  la  communauté  de  religion 
primitive  engendre  l'Église,  puis  l'Église  délimite  et 
construit  chaque  dogmatique  particulière. 

2°  Formes  diverses  de  la  religion.  —  Le  sentiment  de 
dépendance  étant  plus  ou  moins  profond,  plus  ou 
moins  pur,  plus  ou  moins  délicat  et  spiritualisé,  il  est 
naturel  qu'il  se  soit  présenté  des  degrés  divers  de  reli- 
gions :  fétichisme,  polythéisme,  monothéisme.  Dans 
cette  dernière  forme  seule,  le  sentiment  de  dépendance 
atteint  la  perfection,  parce  que  l'idée  de  l'unité  du 
monde  entre  en  jeu.  Mais  deux  tendances  se  manifes- 
tent au  sein  du  monothéisme,  une  tendance  esthétique 
et  une  tendance  téléologique.  La  première  s'absorbe  en 
des  états  passifs,  la  seconde  en  des  états  actifs.  Dans  la 
première,  il  s'agit  surtout  de  s'anéantir  en  Dieu,  dans 
la  seconde,  de  bien  agir  devant  Dieu.  La  forme  la  plus 
pure  du  monothéisme  téléologique  est  le  christ  ianisme, 
qui  n'est  pas  pour  cela  la  seule  religion  vraie,  mais  qui 
est  la  plus  haute  religion. 

3°  La  révélation.  —  Toute  religion  fait  appel  à  la 
révélation.  Cela  n'est  donc  pas  un  privilège  du  christia 
nisme.  La  révélation  n'est  pas  une  communication 
doctrinale  venant  de  Dieu,  ni  une  manifestation  parti- 
culière de  la  divinité,  mais  le  fruit  spontané  et  subject  if 
du  concept  de  Dieu  jaillissant  du  sentiment  de  dépen- 
dance  ou   sentiment    religieux.    Schleiermacher   s'ex- 


1501 


SCHLEIEKMACHER.    DOCTRINE 


1502 


plique  ici  sur  le  panthéisme.  On  lui  avait  reproché 
d'être  un  simple  disciple  de  Spinoza.  Il  s'en  défend.  11 
semble  que,  pour  lui,  le  panthéisme,  étant  une  vue  phi- 
losophique, ne  saurait  entrer  dans  la  série  des  concepts 
religieux,  puisque  ceux-ci  sont  des  concepts  collectifs, 
ecclésiastiques,  et  non  des  concepts  individuels  ou 
philosophiques.  Toutefois,  il  déclare  que  le  panthéisme 
n'exclut  pas  la  religion  et  qu'il  peut  fort  bien  s'unir  à 
une  forme  de  piété  monothéiste.  C'est  que,  dans  son 
système,  sur  le  sentiment  fondamental  de  dépendance 
pure  et  simple  peuvent  se  dresser  des  superstructures 
dogmatiques  diverses,  sans  grand  inconvénient,  selon 
les  tempéraments  particuliers  ou  selon  les  vues  indi- 
viduelles de  l'esprit. 

4°  Essence  du  christianisme.  —  L'essence  de  cette 
forme  supérieure  du  monothéisme  qu'est  le  christia- 
nisme, c'est  l'idée  de  rédemption  par  le  Christ.  Mais 
qu'est-ce  que  le  Christ  pour  Sehleiermacher?  Et  dans 
quel  sens  admet-il  une  rédemption  par  Jésus-Christ? 
.Maintes  fois,  il  s'est  expliqué  sur  ce  point,  non  seule- 
ment dans  son  grand  ouvrage  sur  La  foi  chrétienne,  que 
nous  analysons,  mais  déjà  dans  les  Iieden,  et  aussi 
dans  de  nombreuses  leçons  sur  la  vie  de  Jésus,  qui 
furent  réunies  par  de  fervents  disciples  et  publiées,  en 
1864,  sous  forme  de  Vie  de  Jésus  par  Sehleiermacher,  à 
la  grande  déception  du  reste  du  public  qui  les  lut, 
trente  ans  après  la  mort  de  l'auteur. 

Pour  rester  ici  aussi  près  que  possible  de  la  pensée  du 
théologien  protestant  et  aussi  pour  donner  une  idée 
exacte  de  sa  manière,  nous  citerons  un  passage  sug- 
gestif des  Reden  (édition  de  1821)  : 

Quand  je  considère,  dans  les  descriptions  fragmentaires 
de  sa  vie,  la  sainte  figure  de  celui  qui  est  le  créateur  sublime 
de  ce  qu'il  y  a  de  plus  splendide  (herrlichsten)  jusqu'ici  en 
matière  de  religion,  ce  que  j'admire,  ce  n'est  pas  la  pureté 
de  sa  morale,  car  il  n'a  fait  qu'exprimer  ce  que  tous  les 
hommes  parvenus  à  la  conscience  de  leur  nature  spirituelle 
ont  de  commun  avec  lui  et  ni  l'expression  ni  la  priorité  ne 
peuvent  donner  à  cela  une  plus  grande  valeur;  ce  que  j'ad- 
mire ce  n'est  pas  l'originalité  de  son  caractère,  le  mariage 
intime  d'une  haute  force  et  d'une  émouvante  douceur,  car 
tout  cœur  élevé  doit  manifester,  dans  une  situation  parti- 
culière, un  grand  caractère,  avec  des  traits  définis  et  tout 
cela  après  tout  est  encore  de  l'humain  seulement;  mais  le 
vraiment  divin  est  la  clarté  magnifique  avec  laquelle  la 
grande  Idée  qu'il  était  venu  exposer  se  dégageait  dans  son 
âme  :  l'idée  que  tout  ce  qui  est  fini  a  besoin  d'une  médiation 
supérieure  pour  se  rattacher  au  divin  et  que  pour  l'homme  pris 
en  tant  que  fini  et  particulier,  à  qui  le  divin  ne  se  représente 
que  trop  facilement  sous  la  même  forme,  il  n'est  de  salut  que 
dans  la  rédemption.  C'est  une  vaine  témérité  que  d'essayer 
d'écarter  le  voile  qui  recouvre  et  doit  recouvrir  l'apparition 
en  lui  de  cette  idée,  car  tout  commencement,  aussi  dans  la 
religion,  est  mystérieux.  La  criminelle  curiosité  qui  l'a 
tenté  ne  pouvait  que  falsifier  le  divin,  comme  s'il  était  parti 
de  la  vieille  idée  de  son  peuple,  dont  il  ne  voulait  que  pro- 
clamer l'anéantissement  et  dont,  en  fait,  il  a  parlé  sous  une 
forme  trop  glorieuse  quand  il  a  dit  qu'il  était  celui  qu'ils 
attendaient.  Qu'on  nous  laisse  seulement  méditer  la  vivante 
sympathie  pour  le  monde  spirituel  qui  remplissait  toute  son 
âme,  telle  que  nous  la  trouvons  exprimée  par  lui  a  la  per- 
fection. Si  tout  ce  qui  est  fini  a  besoin  d'une  médiation  d'un 
être  plus  élevé,  pour  ne  pas  toujours  s'éloigner  davantage 
de  l'éternel  et  se  disperser  dans  le  vide  et  dans  le  néant, 
pour  maintenir  son  union  avec  le  Tout  (nul  dem  Ganzen)  et 
parvenir  à  la  conscience  de  cette  union,  le  médiateur  lui- 
même,  pour  ne  pas  avoir  besoin  à  son  tour  de  médiation,  ne 
peut  absolument  pas  être  simplement  fini;  il  doit  apparte- 
nir aux  deux,  il  doit  être  participant  de  l'Être  divin,  dans  la 
même  mesure  et  dans  le  même  sens  qu'il  est  participant  de 
la  nature  finie.  Que  voyait-il  autour  de  lui  si  ce  n'est  du  fini 
et  nécessitant  une  médiation,  et  on  se  trouvait-il  donc  un 
organe  de  médiation  en  dehors  de  lui?  «  Personne  ne  connaît 
le  Père,  si  ce  n'est  le  Fils  et  celui  à  qui  il  veut  le  révéler.  » 
Cette  conscience  de  l'éternité  de  sa  science  de  Dieu  et  de 
son  être  en  Dieu,  de  l'originalité  de  la  façon  dont  cela  était 
en  lui  et  de  la  force  qu'il  avait  de  le  communiquer  et  de  sus- 
citer une  religion,  était  en  même  temps  la  conscience  de  sa 


mission  de  médiateur  et  de  sa  divinité.  Quand  il  se  trouva 
placé,  sans  espoir  de  pouvoir  vivre  plus  longtemps,  je  ne 
dis  pus  en  face  de  la  brutale  puissance  de  ses  ennemis,  car 
ce  serait  inexprimablement  trop  faible;  mais  quand,  aban- 
donné, menacé  d'un  éternel  étoufTement  de  sa  pensée,  sans 
avoir  pu  réaliser  aucune  institution  de  société  extérieure 
entre  les  siens,  en  face  de  la  solennelle  magnificence  de  la 
vieille  constitution  corrompue,  qui  se  dressait  contre  lui 
dans  sa  force  et  sa  puissance,  entourée  de  tout  ce  que  le  res- 
pect et  la  soumission  peuvent  lui  accorder  de  prestige,  de 
tout  ce  que  lui-même  depuis  son  enfance  avait  été  instruit  à 
honorer,  et  lui-même  soutenu  uniquement  par  ce  sentiment, 
il  répondit  sans  hésiter  ce  oui  qui  est  la  plus  grande  parole 
que  jamais  mortel  ait  prononcée;  alors  ce  fut  la  plus  écla- 
tante apothéose  et  nulle  divinité  ne  peut  être  plus  certaine 
que  celle  qu'il  s'attribuait  de  la  sorte. 

Tel  est  le  genre  :  un  langage  que  traverse  une  secrète 
émotion,  de  longues  phrases,  un  peu  enchevêtrées, 
mais  savamment  construites,  une  pensée  fuyante  et 
flottante  que  l'on  a  peine  à  dégager,  des  prétentions 
calculées,  des  affirmations  prudemment  dosées.  Mais 
quand  on  serre  tout  cela  de  près,  que  reste-t-il?  Pour  ce 
théologien  protestant,  il  ne  faut  retenir  des  évangiles 
ni  l'enseignement  moral,  ni  les  miracles  qui  attestent 
la  divinité  de  la  mission  de  Jésus,  ni  l'accomplissement 
des  prophéties  messianiques.  Une  seule  chose  importe 
à  Sehleiermacher  :  le  contenu  de  la  sensibilité  du  Christ. 
Alors  que  le  contenu  de  la  nôtre  se  ramène  au  sentiment 
de  dépendance  pur  et  simple,  il  se  traduit  en  Jésus  par  la 
conscience  de  son  unité  avec  Dieu, parla  certitude  sen- 
timentale de  sa  mission  de  médiateur  entre  les  hommes, 
ses  frères,  et  Dieu  le  Père.  Pour  le  dire  en  passant, 
Sehleiermacher  imitant  Luther  pour  qui  les  textes 
étaient  d'autant  plus  «  évangéliques  »  qu'il  y  trouvait 
davantage  son  dogme  favori  :  la  justification  par  la  foi 
seule  sans  les  œuvres,  met  l'évangile  de  saint  Jean 
très  au-dessus  des  Synoptiques,  au  point  de  vue  de  la 
valeur  historique,  parce  que  la  conscience  de  Jésus 
d'être  le  médiateur  et  le  rédempteur  s'y  exprime  en 
termes  beaucoup  plus  forts  et  plus  nets.  C'est  là  en 
effet  qu'il  est  dit  :  «  Je  suis  la  Voie,  la  Vérité  et  la  Nie  > 
et  «  Personne  ne  vient  à  mon  Père  si  ce  n'est  par  moi!  » 
Mais  Jésus  est-il  Dieu?  Question  oiseuse  pour  notre  au- 
teur :  la  divinité  de  Jésus,  c'est  la  conscience  qu'il  en  a. 
Cette  conscience  établit  entre  lui  et  nous  une  différence 
d'espèce  et  non  seulement  de  degré.  Jésus  est  une  appa- 
rition réalisée  par  le  Dieu  éternel  dans  le  monde.  Tou- 
tefois, parce  que  l'action  éternelle  ne  saurait  s'insérer 
dans  le  temps,  il  faut  comprendre  que  l'humanité 
avait  été  créée  avec  la  force  intime  de  produire,  le  long 
de  sa  ligne  d'évolution,  une  telle  apparition.  Celle-ci 
peut  donc,  à  volonté,  être  considérée  comme  la  révéla- 
tion surnaturelle  d'une  force  entièrement  neuve,  ou 
comme  le  résultat  de  l'évolution  naturelle.  Nature  et 
surnature  ne  sont  que  deux  traductions  du  même  fait. 

Il  reste  que,  dans  Jésus,  ni  les  miracles,  ni  la  doctrine, 
ni  la  résurrection,  ni  l'ascension  ne  sauraient  avoir  plus 
d'importance  que  la  soi-disant  conception  virginale 
dont  on  ne  saurait  apporter  aucune  preuve.  Le  Christ 
vaut  par  sa  personne  seule  et,  dans  cette  personne,  le 
noyau  essentiel  est  la  conscience  de  sa  mission  rédemp- 
trice. 

5°  Rédemption.  Péché  et  grâce.  —  Mais  en  quoi  con- 
siste donc  cette  rédemption  qui  est  l'essence  du  chris- 
tianisme? Pour  le  comprendre,  il  faut  savoir  ce  que 
c'est  que  le  péché  et  la  grâce,  selon  Sehleiermacher. 
C'est  la  seconde  partie  de  sa  doctrine  de  la  Foi  chré- 
tienne. Précisons  avant  tout  que,  pour  lui,  le  Christ  ne 
pouvait  agir  sur  Dieu.  Sa  rédemption  ne  sera  donc 
qu'une  action  sur  l'homme.  En  d'autres  termes,  il  ne 
nous  a  pas  rachetés  en  apaisant  Dieu  par  son  sang,  par 
le  sacrifice  de  la  croix.  Sa  mort  n'a  eu  d'autre  valeur 
que  l'affirmation  de  la  puissance  en  lui  de  la  conscience 
de  sa  mission  divine.  Sa  mort  l'a  mis  en  face  des  puis- 
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sauts  de  son  peuple.  Devant  eux,  il  a  prononcé  ce  for- 
midable oui  que  Schleiermacher  considère  comme  «  la 
plus  grande  parole  qu'un  mortel  ait  jamais  prononcée  ». 
Cela  suffit.  Sa  mort  n'a  pas  eu  d'autre  sens.  Et  ce  n'est 
pas  par  là  qu'il  nous  a  rachetés.  Et  comment  donc? 
Pour  le  savoir,  demandons-nous  ce  que  c'est  que  le 
péché.  C'est  par  l'Écriture  que  notre  auteur  prétend 
répondre  à  cette  question.  Le  péché,  pour  lui,  est  la 
révolte  de  la  chair  contre  l'esprit,  un  désordre  de  la 
nature  humaine,  une  incapacité  pour  le  bien  qui  ne 
peut  disparaître  que  par  la  rédemption  et  qui  est 
source  de  tout  le  mal  qui  se  trouve  dans  l'univers,  en 
tant  que  le  mal  n'en  est  que  la  punition.  Mais  Schleier- 
macher sous-entend  que  le  péché  est  une  suite  inévi- 
table de  l'évolution,  qu'il  a  sa  raison  d'être  clans  la 
marche  évolutive  elle-même,  dans  le  besoin  de  rédemp- 
tion qu'il  doit  provoquer,  en  sorte  qu'il  n'est  qu'une 
étape  vers  le  bien.  Un  des  plus  récents  commentateurs 
de  Schleiermacher  a  écrit  à  ce  sujet  :  «  Il  n'existait 
selon  lui  aucune  contradiction  absolue.  De  même  que 
la  nature  et  l'esprit,  l'idéal  et  le  réel,  la  pensée  et 
l'être  se  ramenaient  pour  lui  à  une  identité  supérieure, 
de  même  il  ne  voyait  aucune  contradiction  totale  entre 
le  vrai  et  le  faux,  entre  le  bien  et  le  mal,  mais  seule- 
ment une  opposition  relative.  Tout  péché  était  donc 
pour  lui  un  point  de  transition  vers  le  but  de  l'accom- 
plissement de  tout  être  en  Dieu.  Ce  point  de  transition 
était  nécessaire,  voulu  par  Dieu.  Dieu  ne  voit  donc  en 
tout  péché  que  le  bien  en  devenir,  la  rédemption  se 
frayant  sa  route.  De  la  sorte,  les  contradictions  abso- 
lues étaient  adoucies.  Au-dessus  de  la  vue  empirique 
se  dressait  la  spéculation.  »  Wendland,  Die  reli- 
giôse  Entwicklung  Schleicrmachers,  Tubinguc,  1915, 
p.  187. 

Ajoutons  ceci  qui  est  essentiel,  c'est  que  Schleier- 
macher transporte  le  péché  au  siège  de  la  religion, 
c'est-à-dire  dans  le  sentiment.  Il  ne  voit  donc  pas  en 
lui  une  déviation  ou  une  défaillance  de  la  volonté,  ce 
qui  du  reste,  étant  donné  son  déterminisme,  n'aurait 
pas  beaucoup  de  sens,  mais  un  malaise  du  sentiment 
religieux  (Unlustgefùhl)  qui  arrête  notre  conscience 
de  Dieu  en  nous.  Le  péché  originel  est,  d'autre  part, 
conçu  par  lui  comme  une  déviation  de  toute  la  race, 
un  péché  collectif  du  genre  humain  en  Adam,  c'est-à- 
dire  une  obnubilation  du  sentiment  d'union  à  Dieu. 
Cet  arrêt,  cet  empêchement,  cet  obstacle  qui  s'oppose 
à  ce  que  nous  nous  sentions  en  Dieu,  unis  à  Dieu,  ne 
faisant  qu'un  avec  lui,  c'est  cela  même  qui  est  le  péché. 
Et  Jésus,  par  l'intensité  inégalée  et  sans  nuage  de  son 
union  à  Dieu,  se  trouve  au  contraire  sans  péché  et  en 
état  de  nous  racheter  en  nous  ôtant  l'arrêt  qui  pèse 
sur  notre  conscience  de  Dieu.  Nous  pouvons  dès  lors 
définir  la  rédemption  :  le  passage  de  l'état  de  cons- 
cience de  Dieu  arrêtée  à  l'état  de  conscience  non-arrêtée  : 
Vcbergang  aus  dem  Zusland  gehemmlen  in  den  unge- 
hemmten  Goltcsbewusslseins.  Ce  passage  s'opère  par  la 
foi  en  Jésus-Christ.  Cette  foi  est  provoquée  par  le  sen- 
timent du  besoin  de  rédemption.  Il  faut  avoir  cons- 
cience du  malaise  causé  en  nous  par  l'impuissance  à 
nous  unir  à  Dieu  complètement,  en  vertu  de  la  résis- 
tance de  la  chair  à  l'esprit,  pour  avoir  soif  de  rédemp- 
t  ion,  et  il  suffit  d'avoir  foi  en  Jésus  en  tant  que  possé- 
dant et  communiquant  la  parfaite  union  à  Dieu  pour 
être  racheté.  Et  tout  ce  mouvement  apparaît  à  la 
communauté  chrétienne  comme  venant  de  Dieu  et 
comme  lié  à  l'action  rédemptrice  de  Jésus.  Mais,  au 
fond  de  tout  cela,  il  n'y  a  que  le  déroulement  dans  le 
temps  de  l'évolution  éternelle  de  l'être  fini  voulue  par 
Dieu.  Schleiermacher  reste  fidèle  à  la  tradition  pro- 
testante en  excluant  tout  mérite  humain.  Il  admet 
pourtant  que  la  Justification  par  la  foi,  fruit  immédiat 
de  la  rédemption  dans  le  croyant,  se  traduit  par  une 
transformation  de  la  vie  tout  entière. 


6°  Le  Saint-Esprit.  —  Schleiermacher  ne  retient  pas 
la  doctrine  traditionnelle  de  la  prédestination  au  sens 
luthérien  ou  calviniste.  Il  réduit  la  prédestination  à 
cette  direction  imprimée  par  Dieu  à  l'ensemble  de  la 
création  en  vertu  de  laquelle  tout  converge  vers  le  salut 
de  la  créature.  Cette  direction  s'opère  sous  l'impulsion 
de  l'Esprit-Saint,  qui  n'est  rien  de  plus,  selon  Schleier- 
macher, que  l'esprit  commun  de  la  vie  nouvelle  créée  par 
le  Christ.  Dans  cette  conception,  l'Église  conduite  par 
l'Esprit  tire  de  lui  tout  son  pouvoir  législatif  et  disci- 
plinaire, le  pouvoir  des  clés,  et  le  droit  de  pratiquer  la 
prière  commune  faite  au  nom  de  Jésus.  De  là  découle 
aussi  le  droit  à  la  prédication  de  la  parole,  ayant  pour 
norme  unique  le  Nouveau  Testament,  seul  inspiré,  selon 
notre  auteur,  et  à  l'administration  des  sacrements, 
baptême  et  cène.  En  ce  qui  concerne  la  cène,  il  faut 
éviter  à  la  fois  la  conception  d'un  réalisme  magicpie, 
qui  ne  serait  cpie  superstition  et  la  conception  dessé- 
chante du  rationalisme  qui  ne  voit  dans  l'eucharistie 
qu'un  geste  vide  et  inefficace.  Nous  avons  rapporté,  à 
ce  sujet,  les  dernières  paroles  de  Schleiermacher  à  son 
lit  de  mort.  Il  semble  que  sans  vouloir  préciser  s'il  y  a 
ou  non,  dans  l'eucharistie,  présence  réelle  du  corps  et 
du  sang  du  Christ,  il  y  voyait  un  moyen  d'union  spiri- 
tuelle avec  Jésus,  par  le  sentiment  de  foi  et  d'amour 
que  provoque  la  reproduction  de  la  Cène  du  Sauveur. 

7°  Fins  dernières.  —  Fidèle  à  son  gnosticisme  fonda- 
mental, Schleiermacher  constate  que  tous  les  efforts  de 
la  foi  chrétienne,  au  cours  des  âges,  pour  prendre  pied 
dans  le  domaine  de  l'au-delà  sont  restés  sans  résultat. 
Il  ne  veut  retenir  qu'une  chose  c'est  que  l'union  au 
Christ  par  la  foi  est  à  jamais  indissoluble  et  que  ce  sen- 
timent-là suffit  à  fonder  la  foi  à  l'immortalité.  C'est  ici 
qu'il  convient  de  se  rappeler  l'épisode  de  la  mort  de 
son  ami,  le  pasteur  Ehrenfried  von  Willich.  Henriette 
von  Willich,  veuve  éplorée,  lui  avait  écrit,  sur  un  ton 
déchirant  :  «  Je  te  prie,  par  tout  ce  que  tu  as  de  cher 
et  de  saint,  de  me  donner,  si  tu  le  peux,  la  certitude  que 
je  le  retrouverai  et  le  reconnaîtrai.  Dis-moi  ta  foi  la 
plus  intime  sur  ce  point,  cher  Schleiermacher,  hélas! 
je  suis  anéantie  si  cette  foi  s'écroule!...  »  Et  le  théolo- 
gien qui  devait,  deux  ans  plus  tard,  épouser  Henriette, 
lui  répondait,  le  27  mars  1807  :  «  Une  certitude  sur 
cette  vie  de  l'au-delà  ne  nous  est  pas  accordée,  com- 
prends-moi bien,  aucune  certitude  pour  l'imagination 
qui  veut  tout  voir  devant  elle  en  images  définies,  mais 
par  contre  c'est  la  plus  grande  des  certitudes  et  il  n'y 
aurait  rien  de  certain,  si  cela  ne  l'était  pas,  que,  pour 
l'esprit,  il  n'y  a  pas  de  mort,  point  de  disparition.  Mais 
la  vie  personnelle  n'est  pas  l'essence  de  l'esprit,  ce  n'en 
est  qu'une  manifestation.  Comment  celle-ci  se  reproduit- 
elle?  nous  n'en  savons  rien,  nous  n'en  pouvons  rien 
savoir,  mais  seulement  l'inventer  (dichlcn)...  C'est 
pourquoi  je  puis  t'assurer  que  ton  amour  aura  à  ja- 
mais ce  qu'il  désire...  Que  si  ton  imagination  ne  te 
montre  qu'un  être  fondu  dans  le  grand  Tout  (in  das 
grosse  AU),  ne  te  laisse  pas  pour  cela  dominer  par  un 
chagrin  trop  amer  et  brutal.  Songe  qu'une  telle  exis- 
tence n'est  pas  morte,  mais  bien  vivante  et  même  le 
plus  haut  degré  de  la  vie.  C'est  dans  une  telle  vie  que 
nous  devons,  en  vérité,  tout  contempler,  c'est  à  elle 
que  nous  devons  tendre,  afin  de  vivre  dans  le  Tout  et 
chasser  de  nous  l'apparence  selon  laquelle  nous  serions 
quelque  chose  de  particulier  ou  pourrions  l'être.  S'il 
vit  maintenant  en  Dieu,  et  si  tu  l'aimes  éterni  lliincnt 
en  Di(  U,  comme  tu  reconnaissais  et  aimais  Die  U  en  lui, 
peux-tu  penser  à  quelque  chose  de  plus  magnifique  el 
de  plus  beau?  N'est-ce  pas  le  but  le  plus  ékvé  de 
l'amour,  alors  que  tout  ce  qui  ne  tient  qu'à  la  vie  per- 
sonnelle OU  epii  en  découle  n'est  rien  du  tout?  » 
Schleiermachers  Briefe,  a,  '2.  p.  89  rq.  Il  est  clair  que, 
dans  cet  le  réponse,  Schll  ii  rmachei  fait  bon  marché  de 

l'immortalité  personnelle.  Et  pourtant  Goethe  devait 
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dire  avec  raison  :  «  Le  plus  grand  bonheur  de  l'enfant 
de  la  terre,  c'est  la  personnalité.  »  C'est  du  reste  la  rai- 
son pour  laquelle  il  est  impossible  à  la  raison  de  refuser 
à  Dieu  la  personnalité.  Mais  Schleiermacher,  tout  en  se 
défendant  constamment  d'être  panthéiste,  n'a  jamais 
pu  vaincre  entièrement  l'obsession  panthéistique  dans 
son  esprit.  Dans  la  suite,  pourtant,  et  peut-être  sous 
l'influence  d'Henriette  von  Willich,  comme  le  conjec- 
ture Wendland,  Schleiermacher  évolua  de  plus  en  plus 
vers  l'acceptation  de  la  survie  personnelle.  Dans  son 
grand  ouvrage  sur  la  Foi  chrétienne  (Christlicher 
Glaube),  t.  n,  §  174,  et  dans  ses  prédications  de  la  fin 
de  sa  vie,  il  enseigne  «  l'éternelle  survie  de  la  personna- 
lité humaine  ».  Pourquoi  ce  changement?  Probable- 
ment une  fois  encore  en  raison  de  l'infaillibilité  du  sen- 
t  iment,  qui  est  le  point  de  départ  de  toute  sa  théologie. 

III.  Influence  de  Schleiermacher.  —  L'in- 
fluence des  idées  de  Schleiermacher  a  été  immense.  On 
peut  dire,  sans  exagération,  que  son  nom  domine 
entièrement  la  théologie  protestante  du  xixe  siècle  et 
que  le  xxe  siècle  demeure  sous  le  même  influx. 

Il  fut  pourtant  combattu,  de  deux  cotés,  par  les  phi- 
losophes d'une  part  et  par  les  théologiens  catholiques 
d'autre  part.  Dans  le  camp  des  philosophes,  son  princi- 
pal adversaire  fut  Hegel  en  personne  qui  le  traita  même 
avec  une  sorte  de  dédain.  Il  ne  le  jugea  pas  digne  d'une 
réfutation,  en  règle  et  se  borna  à  formuler  un  juge- 
ment sévère  et  méprisant  dans  la  préface  à  un  ouvrage 
d'Hinrich.  Il  remarquait  d'abord,  dans  cette  préface, 
que  le  sentiment  ne  saurait  fournir  autre  chose  qu'une 
«  subjectivité  naturelle  sans  contenu  »  (natùrliche  Sub- 
jektivilàt  ohne  Inhalt).  Il  en  tirait  cette  conclusion  que 
le  sentiment  de  dépendance  pur  et  simple  pourrait 
aussi  bien  accompagner  un  contenu  irreligieux  ou 
athée,  et  il  lançait  contre  l'auteur  de  la  religion  du  sen- 
timent cette  boutade  mordante,  qui  est  restée  célèbre  : 
«  Si  la  religion  ne  se  fonde  que  sur  le  sentiment,  elle 
n'a  bien  aucune  autre  détermination  que  le  sentiment 
de  pure  dépendance,  et  dans  ce  cas  le  meilleur  chrétien 
serait  le  chien  car  il  présente  au  plus  haut  point  en  lui- 
même  et  il  vit  admirablement  ce  sentiment-là!  » 
Hegel,  Vorwort  zu  Hinrichs  Schrijt  :  die  Religion  in 
ihrem  Verhàltnis  zur  Wissenschaft,  p.  18-19.  Avant 
Hegel,  Kant  avait  également  traité  l'idée  d'une  reli- 
gion fondée  sur  le  sentiment  de  pur  fanatisme  (Schwàr- 
merei).  Ajoutons  que  la  théologie  de  Schleiermacher  ne 
contenta  ni  les  supranaturalistes,  qui  la  trouvaient 
trop  peu  respectueuse  de  l'orthodoxie,  ni  les  rationa- 
listes, qui  la  trouvaient  trop  religieuse.  Il  fut  classé 
comme  le  «  théologien  de  la  médiation  »,  non  seulement 
parce  que,  pour  lui,  l'essence  du  christianisme  consis- 
tait dans  la  rédemption  par  le  Christ,  au  moyen  de  la 
conscience  qu'il  avait  de  sa  mission  de  médiateur,  mais 
encore  parce  qu'il  cherchait  une  voie  intermédiaire 
entre  les  deux  anciennes  écoles  du  rationalisme  et  du 
supranaturalisme.  On  l'a  souvent  surnommé  der  Ver- 
mitller  Schleiermacher  (Schleiermacher  le  Conciliateur). 
Du  côté  catholique,  les  principales  critiques  lui 
vinrent  de  Wilhelm  von  Schiitz,  Hohencgger,  von 
Staudenmaier  et  Adam  Môhler.  Hohencgger  tenta  de 
prouver  contre  lui  qu'il  ne  peut  y  avoir  aucune  théolo- 
gie de  conciliation  ou  de  médiation  entre  la  libre- 
pensée  et  la  foi,  entre  le  protestantisme  et  l'Église 
catholique  et  il  lui  opposa  toute  une  série  d'affirmations 
de  théologiens  protestants  de  l'époque  rationaliste 
( Aufklàrung ) .  Von  Schiitz,  dans  les  Wiener  Jahrbùcher 
fur  Literatur,  1823,  décrivait  l'œuvre  de  Schleierma- 
cher comme  une  tentative  pour  jeter  des  ponts  entre 
les  conceptions  contradictoires  et  pour  résoudre  en 
sentiments  indéfinis  les  faits  solides  de  l'histoire  et  les 
dogmes  établis.  Sans  doute,  Schleiei  mâcher  a  la  pré- 
tention de  s'élever  de  la  simple  Pistis  à  une  Gnosis 
plus  parfaite,  comme  jadis  Clément  d'Alexandrie,  et 
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de  fournir  une  conception  plus  profonde  de  la  foi, 
mais  sa  Gnosis  n'est  point  authentique.  Il  ne  dépasse 
pas  en  effet  l'impressionnisme  individuel  d'une  piété 
toute  subjective. 

Von  Staudenmaier  a  parlé  de  la  Foi  chrétienne  de 
Schleiermacher,  dans  la  Tubingcr  theologische  Quar- 
talschrift,  de  1833,  p.  290-324;  496-524;  639-700.  Son 
étude  est  tout  à  fait  pénétrante.  Il  s'en  prend  au  con- 
cept de  Dieu  et  au  concept  d'Église  dans  Schleierma- 
cher. Il  démontre  que  le  concept  de  Dieu  ne  saurait 
être  acquis  que  par  deux  voies  :  la  raison  et  la  révéla- 
tion. Sans  doute  le  sentiment  y  ajoute  sa  puissance 
d'emprise,  mais  il  n'est  qu'une  force  obscure,  incapable, 
à  elle  seule,  de  créer  une  conviction  et  d'engendrer  une 
vie  religieuse.  Quant  à  la  notion  d'Église.  Staudenmaier 
établit  que  le  protestantisme,  parti  de  la  négation  de- 
là doctrine  ecclésiologique  du  catholicisme,  a  vécu 
dans  cette  négation  jusqu'au  jour  où  il  lui  plaît  de 
«  se  renier  lui-même,  sans  pouvoir  dépasser  le  staele  de 
négation  d'une  négation  ». 

Mais  en  dehors  des  adversaires  .que  l'on  vient  de 
signaler,  Schleiermacher  fut  passionnément  admiré  et 
sa  tentative  d'adaptation  du  christianisme  aux  besoins 
du  siècle  ne  cessa  plus  d'être  imitée.  Wundt  a  dit  que 
la  religion  de  Luther  n'avait  été  que  «  le  réflexe  incons- 
cient eie  la  Renaissance  ».  Il  voulait  dire  que,  sans  le 
savoir  et  sans  le  vouloir,  Luther  avait  trouvé  et  fondé 
précisément  la  religion  crui  convenait  à  un  siècle  débor- 
dant de  vie  et  qui  tenait  à  accorder  ses  besoins  intimes 
avec  une  teinture  convenable  de  christianisme.  Le 
dogme  luthérien  de  la  justification  par  la  foi  sans  les 
œuvres  convenait  admirablement  à  une  époque  comme 
celle  de  Luther.  On  pourrait  en  dire  autant  de  la  trou- 
vaille de  Schleiermacher,  réduisant  la  religion  au  sen- 
timent de  dépendance  et  justifiant  l'indifférence  crois- 
sante de  beaucoup  de  ses  contemporains  pour  les  for- 
mules oppressives  du  dogme,  ou  les  prescriptions  im- 
pératives  de  la  morale.  Tous  ceux  qui  ont  parlé  de  ce 
théologien  ont  rendu  hommage  à  ses  intentions.  11  a 
cru,  ele  bonne  foi,  qu'il  sauvait  la  religion  et  la  mettait 
hors  de  toute  atteinte.  A  sa  suite,  un  grand  nombre  de 
disciples  ou  d'imitateurs  ont  entrepris  le  même  sauve- 
tage, toujours  à  recommencer  et  toujours  réussi,  à 
condition  de  rester  dans  le  domaine  du  sentiment  pur. 
Si  Luther  avait  pu  reprocher  au  catholicisme  médiéval 
de  s'être  mis  à  la  remorque  de  la  philosophie  d'Aristote 
et  d'avoir  contaminé  la  révélation  divine  au  contact 
impur  des  inventions  humaines,  le  protestantisme, 
depuis  Schleiermacher,  a  mérité  à  bien  plus  forte  rai- 
son le  blâme  de  son  grand  ancêtre,  car  il  n'a  pu  se  pro- 
duire une  théorie  philosophique  nouvelle,  sans  qu'il 
s'empressât  de  se  subordonner  à  elle,  de  demander 
grâce  devant  elle  pour  le  christianisme,  mais  le  plus 
souvent  en  sacrifiant  les  éléments  historiques  les  plus 
sûrs  de  la  religion  de  l'Évangile. 

Les  disciples  immédiats  de  Schleiermacher  se  nom- 
maient TVesten,  Nitzsch,  Dorner,  Millier.  Mais  son 
influence  s'exerça  dans  des  cercles  différents  par  Lip- 
sius,  Schweitzer,  Rothe.  Cette  influence  pourtant  se 
combinait,  en  beaucoup  d'esprits,  avec  celle  de  Hegel. 
Ce  fut  le  cas  notamment  pour  Edouard  Zeller,  pour 
l'école  d'Erlangen  groupée  autour  de  Hofmann.  Les 
études  exégélieiucs  prirent  un  tour  nouveau  avec 
Strauss,  mais  l'esprit  de  Schleiermacher  se  glissait 
jusque  dans  ce  courant  purement  rationaliste.  Un 
Albert  Ritschl,  dont  le  renom  devait  en  partie  éclipser 
celui  de  Schleiermacher,  et  qui,  en  plusieurs  points,  a 
fait  ressortir  ses  propres  différences  d'avec  l'illustre 
précurseur,  dépend  cependant  de  lui  de  façon  indu- 
bitable. 11  faut  en  dire  autant  de  Harnack.  Parlant  de 
Schleiermacher,  Treitschke  a  pu  dire  qu'aucun  théo- 
logien allemand  ne  pouvait  parvenir  à  l'indépendance 
intérieure,  c'est-à-dire  à  se  frayer  une  voie  originale, 
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sans  avoir  d'abord  réglé  ses  comptes  avec  les  idées  du 
célèbre  théologien. 

Et  voici  qu'au  xxe  siècle,  un  second  retour  de  fa- 
veur s'est  produit  autour  de  son  grand  nom.  Dans  les 
ci  nies  néo-protestants  des  vingt  premières  années  qui 
ont  suivi  1900,  on  a  vu,  en  Allemagne,  se  multiplier  les 
travaux  sur  sa  doctrine.  Dunkmann  pouvait  écrire  : 
«  La  littérature  sur  Schlciermacher  et  sa  degmatique  a 
été  très  riche  en  ces  dernières  années.  »  Dans  les  seules 
années  de  guerre  1915  et  191G,  on  vit  paraître  trois 
monographies  importantes  sur  Schlciermacher,  l'une 
de  Wendland  :  Die  religiôse  Enta  icklung  Schleicrma- 
clirrs  (L'évolution  religieuse  de  Schlciermacher),  Tu- 
bingue,  1915,  les  deux  autres  de  Dunkmann  :  Die 
Nachwirkungen  der  theologischen  Principienlehre 
Schleiermachers  (L'influence  ultérieure  des  principes 
théologiques  de  Schleiermacher),  Giitersloh.  1915  et  Die 
theologische  Principienlehre  Schlcicrmacliers  nach  der 
kurzen  Darstellung  und  ihre  Begriindung  durch  die 
Ethik  (Les  principes  théologiques  de  S.  en  un  court 
exposé  et  avec  leur  démonstration  par  l'éthique),  Gii- 
tersloh,  1916.  Ces  deux  auteurs  ne  ménagent  pas  les 
éloges  à  leur  héros.  Selon  Dunkmann,  «  il  n'est  pas 
douteux  que,  parmi  toutes  les  figures  dominantes  de 
l'histoire  du  protestantisme,  Schlciermacher  a  été 
l'esprit  le  plus  complet  (vielseiligsle)  et  le  plus  sugges- 
tif dans  tous  les  domaines  (ùbcrall  anregendsle)  ». 
Dunkmann,  Die  Nachwirkungen...,  p.  9.  Wendland,  de 
son  côté,  déclare  que,  dans  les  combats  autour  de  la 
nature  et  de  la  surnature,  «  nul  ne  pourra  mieux  nous 
aider  que  Schleiermacher  ».  Die  religiôse  Entwicklung 
Schleiermachers,  p.  2. 

Ce  que  les  admirateurs  anciens  et  récent  s  de  Schleier- 
macher ont  surtout  rckvé  dans  son  œuvre,  c'est  l'idée, 
géniale  selon  eux,  de  chercher  à  préciser  ce  qui,  sous 
toutes  les  formes  de  la  religion,  reste  l'essence  de  la 
religion  en  général.  La  philosophie  de  l'Aufklàrung 
avait  déjà  posé  le  problème.  Elle  ne  voulait  plus  voir 
que  le  fonds  commun  à  toutes  les  religions.  Mais, 
tandis  que  les  philosophes  des  «  lumières  »,  au  xvinc 
siècle,  n'avaient  trouvé  qu'un  résidu  desséché  et  inco- 
lore, pour  en  faire  ce  qu'ils  appelaient  la  «religion  natu- 
relle »,  Schleiermacher,  selon  M.  Paul  Wernle,  aurait 
su  atteindre  ju:  qu'au  centre  de  la  vie  religieuse  effec- 
tive et  colorée.  Wernle.  Einjùhrung  in  dus  theologische 
Studium,  Tubingue,  1911,  p.  270. 

Pour  le  théologien  catholique,  cette  recherche  de 
l'essence  de  la  religion  serait  excellente,  si  elle  ne  se  dou- 
blait d'une  indifférence  croissante  pour  tout  ce  qui  sera 
déclaré  étranger  à  l'essence.  Dans  un  être  vivant,  tout 
est  nécessaire  sinon  à  la  vie,  du  moins  à  l'intégrité.  On 
ne  p.  ut  pas  se  contenter  de  l'essence  de  l'humanité. 
Elle  est  un  tout  dont  il  ne  faut  rien  distraire.  La  pour- 
suite du  «  noyau  »  peut  se  montrer  tout  à  fait  illusoire. 
Pour  un  convive,  peler  la  poire  jusqu'aux  pépins,  c'est 
se  ménager  un  maigre  dessert,  et  c'est  du  même  coup 
indiquer  que  le  fruit  était  gâté!  En  fait,  la  théologie  de 
Scht.  krmacher  est  une  étape  logique  dans  l'évolution 
du  protestantisme.  Quand  Luther  avait  formulé  le 
principe  du  biblicisme,  il  croyait  bien  avoir  découvert 
un  principe  d'unification  entre  tous  les  croyants  sin- 
cères. .Mais  le  biblickme  se  révéla,  au  contraire,  une 
force  centrifuge,  un  principe  de  divergences.  Au  temps 
de  Bossuet  et  de  Juricu,  le  protestantisme  ne  pouvait 
plus  se  donner  les  apparences  de  l'unité  qu'en  se  rat- 
tachant à  la  conception  des  «  vérités  fondamentales  » 
autour  desquelles  toutes  les  Églises  dissidentes  étaient 
censées  d'accord.  C'était  la  première  étape.  Elle  fut 
rapidement  franchie.  Des  vérités  fondamentales,  il 
fallut  passer,  un  siècle  plus  tard,  à  l'accord  sur  «  l'es- 
sence du  christianisme  ».  Mais  cette  poursuite  de  l'es- 
sence, à  la  suite  de  Schleiermacher,  s'est  révélée  à  son 
tour  fallacieuse.  Les  distillateurs  ne  sont  pas  arrivés 


aux  mêmes  résultats.  Le  christianisme  n'a  cessé,  au 
cours  de  ces  opérations  réductrices,  de  s'amenuiser,  de 
s'évanouir.  Le  Christ  avait  pourtant  comparé  sa  doc- 
trine au  grain  de  sénevé,  mais  non  point  pour  engager 
ses  disciples  à  conserver  ce  grain  dans  un  sachet  de- 
papier.  11  confia  lui-même  la  semence  au  sol  de  son 
Église.  C'est  toute  la  plante  qui  en  est  sortie  et  non  pas 
la  graine  seulement  qui  était  son  œuvre  à  lui,  l'œuvre 
divine  du  Rédempteur  des  hommes.  Le  protestan- 
tisme, dans  sa  recherche  du  noyau  ou  de  l'essence,  mé- 
connaît la  loi  fondamentale  de  la  vie.  Un  gland  est-il 
davantage  un  chêne  que  l'arbre  qui  en  est  sorti? 
L'homme  mûr  est-il  moins  un  homme  que  l'enfant? 
L'Église  avait  reçu  un  dépôt  divin,  mais  ce  dépôt 
n'était  pas  une  chose  morte,  c'était  une  semence  divine. 
Il  faut  prendre  l'Évangile  avec  tout  ce  qui  en  est  sorti, 
par  voie  d'évolution  de  vie.  Le  fruit  n'est  pas  gâté. 
Dieu  même  lui  a  promis  la  durée  incorruptible. 

I.  Sources.  —  Schleiermacher  a  beaucoup  prêché  ci  beau- 
coup écrit.  Nous  avons  cité  un  certain  nombre  de  ses  ou- 
vrages. Une  édition  complète  de  ses  œuvres  fut  publiée 
chez  Reimer,  Berlin,  en  trois  sections  :  I.  Théoloyie,  13  vol. 
II.  Prédications,  10  vol.  III.  Philosophie,  9  vol. 

II.  Littérature.  —  Elle  est  extrêmement  riche.  Signa- 
lons seulement  la  vie  publiée  par  L.  Jonas  et  W.  Dilthey. 
sous  ce  titre  :  Aus  Schleiermachers  Leben  in  Bricfen  heraus- 
qeaeben,  4  vol.,  Berlin,  1858-1863;  en  outre  :  Dilthey, 
Schleiermachers  Leben,  2  vol.,  Berlin,  1867.  Nous  avons  cité, 
dans  le  corps  de  l'article  les  travaux  récents  sur  Schleierma- 
cher. Pour  la  bibliographie  plus  ancienne,  voir  Realenzg- 
klopàdie  (protestante),  t.  xvn,  p.  587  srj. 

L.  Cristiani. 

SCHLOSSER  Bonagratia,  frère  mineur  capu- 
cin (xviic  siècle).  —  Originaire  de  Habsheim,  dais 
l'arrondissement  de  Mulhouse,  où  il  naquit  en  1G04,  il 
entra,  après  s'être  adonné  aux  études  de  droit  et  de 
médecine,  chez  les  capucins  de  la  province  suisse,  dans 
laquelle  il  fit  profession  le  G  avril  1G24.  Il  exerça  la 
chai  ge  de  lecteur  pendant  de  nombreuses  années  et  fut , 
à  plusieurs  reprises,  gardien  et  définitcur.  Il  eut  aussi 
des  succès  comme  prédicateur.  Bien  que  son  nom  ne  se 
rencontre  point  dans  les  relations  de  la  division  de  la 
province  monastique  suisse,  en  1GG8,  Bonagratia  en 
fut  toutefois  un  des  principaux  auteurs  d'après  le 
P.  Edouard  d'Alençon.  Voir  Analccta  ord.  capuc, 
t.  xxvi,  1910,  p.  81.  Il  passa  d'ailleurs  à  cette  date  à  la 
nouvelle  province  de  Souabe  ou  d'Autriche  antérieure. 
Il  mourut  à  Fribouig-en-Bri:gau,  le  3  mars  1G72, 
d'après  Bernard  de  Bologne,  Bibliotheca  scriplorum 
ord.  capucinorum,  Venise,  1747,  p.  50,  le  13  mars  1G72, 
d'après  Romuald  de  Stockach,  Historia  prov.  Anteric- 
ris  Auslrise  jr.  min.  capucinorum,  Kcmptcn,  1747, 
p.  2G3. 

Bonagratia  est  l'auteur  de  plusieurs  ouvrages,  dont 
le  principal  est  sans  conteste  Summula  selcclarum 
quœslionum  regularium,  Fribourg-en-Br.,  1G63,  in-8°, 
18-759-9  p.  Peu  après  il  y  ajouta  des  Additamenta 
summulse  selcclarum  quœstionum  regularium.  ibid., 
1GG5,  in-8°,  34-245  p.  Bien  que  le  frontispice  porte 
1GG5  comme  année  d'édition,  les  Additamenta  ne  pa- 
rurent qu'en  1GGG.  En  effet,  dans  la  Singularis  adver- 
lenlia,  datée  de  1GGG  et  mise  en  tête  de  l'ouvrage,  Bo- 
nagratia avertit  le  lecteur  que,  depuis  l'apparition  de 
la  Summula,  trois  années  auparavant  (donc  en  1GG3), 
plusieurs  propositions  de  morale  avaient  été  censu- 
rées par  un  décret  romain  du  2  octobre  1GG5,  promul- 
gué, le  3  avril  1GG6,  à  Constance,  où  il  résidait .  Ayant  eu 
connaissance  de  ces  censures,  il  donna  ordre  de  sur- 
seoir à  l'édition  des  Additamenta,  jusqu'à  ce  qu'il  eût 
fini  de  revoir  et  de  corriger  son  texte  d'après  les  don- 
nées du  décret  apostolique.  Les  corrections  à  app  nier 
ne  sont  pas  publiées  dans  le  texte  même  des  Addita- 
menta, mais  à  la  suite  de  la  Singularis  adverlentia. 
Ainsi  donc  les  Additamenta  étaient  déjà  imprimés, 
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quand  Bonagratia  eut  connaissance  des  décrets  ponti- 
ficaux. Mais  de  tout  cela  il  résulte  également  que  les 
Additamenla  ne  furent  mis  dans  le  public  qu'en  1CG6. 
La  Summula  revue,  corrigée  et  complétée  fut  éditée 
ensuite  à  Cologne,  en  1667,  in-8»,  24-893-19  p.,  et  à 
Lyon,  en  1C71,  20-548-36  p.  Dans  ces  deux  éditions  les 
Addiiamenla  font  suite  aux  différents  titres  de  la 
Summula,  distribués  d'après  l'ordre  alphabétique. 
L'édition  de  Lyon  est  intitulée  :  Compendiosa  sum- 
mula selectarum  quœstionum  rcgularium. 

Bonagrat  ia  est  encore  l'auteur  d'une  Isagoge  ad  sum- 
mulam  selectarum  qutrstinnum  rcgularium,  publiée  en 
tête  de  la  Summula.  II  y  explique  les  différentes  caté- 
gories de  documents  pontificaux,  leur  valeur  et  leur 
autorité  et  y  traite  de  la  loi  éternelle  et  de  la  cons- 
cience. Il  composa  aussi  un  Breviculus  selectarum  quses- 
tionum  regularium,  Cologne,  1GG8,  in-12,  354  p.,  qui 
constitue  un  résumé  de  la  Summula.  Il  est  à  noter  que 
parmi  les  fiches  bibliographiques  du  collèg"  des  capu- 
cins d'Assise,  on  trouve  mentionnée  une  édition  de  la 
Summula,  faite  à  Cologne,  en  1647,  in-8°,  26-892-21  p., 
et  de  son  résumé  Breviculus,  à  Fribourg-en-Br.,  1662, 
in-12.  390  p. 

Il  faut  mentionner  encore  quelques  ouvrages  du 
P.  Bonag-atia  édités  à  la  suite  des  Additamcnta  dans 
l'édition  de  Fribourg-en-Bri- gau  de  1665  :  Elucidalio 
quorumdam  Incnrum  thenlngicnrum  de  sacramentis,  in 
quibus  S.  Bnnaventura,  Dnctnr  scraphicus,  a  quibusdam 
DD.  gravinri  censura  pcrslringitur,  s.  I.  n.  d.,  in-8°, 
44  p..  dans  laquelle  la  doctrine  de  saint  Bonaventure 
est  exposée  au  sujet  de  l'institution  des  sacrements  et 
par  rapport  au  sacrement  de  l'eucharistie;  Disceptalio 
de  matrimnniis  harretienrum,  s.  1.  n.  d.,  in-8°,  56  p.; 
Quœstio  cur  hndie  religinsi  a  religione  catholica  defi- 
ciant,  s.  1.  n.  d.,  in-8°,  32  p.,  rééditée  dans  Analecta  ord. 
capuc,  t.  xxvi,  1910,  p.  46-55  et  78-80. 

Outre  les  a'itenrs  rites  dans  le  texte,  voir  Mxhel  de  Zug, 
Bullnriiim  ord.  (r.  min.  rapticcinorum,  t.  v.  Roui',  1748, 
p.  22!);  A.  Ilohenegger,  Geschichlc  (1er lirolischen  Kapuziner- 
Ordensprovinz  (1593-1893),  t.  i,  Insnruck,  1913,  p.  346-365 
et  388;  L.  Signer,  Pft"qe  des  Sehrifttums  in  der  Schiveizer 
Pmi'inz,  rlans  Die  schtoeîzerische  Kapuzinerprovinz.  Ihr 
Weriten  nml  Wirken,  Festichrift  znr  nierten  .1  ahrhtmdertjeicr 
des  Kapnzinrrordens,  F.insiedeln,  1928,  p.  342;  A.  Roshardt, 
Im  Glarize  der  Vollendung,  ibid.,  p.  392. 

A.  Teetaert. 

SCHMALZGRUEBER  François,  jésuite  alle- 
mand. —  Né  à  Griesbach  ou,  selon  d'autres,  à  Burg- 
hausen  (Bavière),  le  9  octobre  1663,  il  entra  dans  la 
Compagnie  de  Jésus  en  octobre  1679  et  fit  de  fortes 
études  à  Ingolstadt,  où  aux  grades  de  philosophie  et 
de  théologie  il  ajouta  le  doctorat  en  droit.  Chargé  en 
1698  d'un  cours  de  philosophie,  il  est,  dès  1702,  pro- 
fesseur de  morale  à  Ingolstadt  et,  de  1705  à  1724, 
enseigne  le  droit  canon  à  Dillinsen,  puis  de  nouveau  à 
Ingolstadt.  Durant  les  années  1724.  1725  et  1726,  on 
le  trouve  à  Borne  en  qualité  de  censeur  des  publica- 
tions de  son  ordre.  Mais  il  revient  à  Dillingen  en  1727 
et  y  meurt  le  7  novembre  1735  comme  chancelier  de 
l'Université. 

Jusqu'à  ces  dernières  années,  Schmalzgrueber  a  joui, 
comme  canoniste,  d'une  grande  autorité,  soit  auprès 
de  la  Curie  romaine,  soit  même  dans  les  milieux  pro- 
testants. Il  est  un  des  auteurs  classiques  de  la  seconde 
renaissance  de  la  science  du  droit  canon  au  xvnc  siècle. 

A  l'occasion  de  dispuiatinnes  annuelles,  il  avait 
publié  toute  une  série  de  traités  de  droit  :  Judex  eccle- 
siasticus,  seu  Décrétai ium...  liber  I,  1712;  Judicium 
ecclesiasticum,  seu  Decrelalium...  liber  I I,  1712:  Clerus 
reqularis  et  ssecularis,  seu  Decrelalium...  liber  III, 
1714,  2  vol.;  Sponsalia  et  matrimonium,  seu  Decrela- 
lium...  liber  IV,  1716;  Crimen  fort  e.cclesiastici,  seu 
Decretalium...   liber  V,  1718,  2  vol.  En  1719,  il  réunit 


tous  ces  traités  en  un  seul  ouvrage  :  Jus  ecclesiasticum 
uniuersum  brevi  methodo  ad  discerdium  utitilatem  expli- 
calum,  seu  lucubrationes  canonicœ  in  quinque  libros 
Decretalium.  La  1re  édition,  parue  à  Ingolstadt  et  à 
Dillingen,  en  1719,  comprenait  7  volumes  in-4°.  Lue 
2e  édition  paraissait  dès  1738  à  Naples,  en  5  volumes. 
Et  bientôt;  un  des  élèves  du  maître,  utilisant  aussi  des 
notes  de  cours,  résumait  le  grand  traité,  à  l'usage  des 
étudiants,  sous  le  titre  :  Succincta  SS.  Canonum  Doc- 
trina  (seu  Compendium  juris  ecclesiaslici),  Augsbourg. 
1747,  in-8°,  3  vol. 

Schmalzgrueber  avait  aussi  publié  en  1722  des  Con- 
silia  seu  Responsa  juris,  Ingolstadt,  2  vol.  On  en  fit 
une  réédition  en  1740  à  Dillingen.  Son  Jus  ecclesiasti- 
cum uniuersum  reste  encore  un  commentaire  utile  de 
l'ancien  droit.  Très  complet  pour  son  époque,  il  pré- 
sente au  lecteur  et  l'étude  des  textes  et  l'ensemble  des 
solutions  suivies  par  la  jurisprudence.  S'il  est  très 
dépendant  de  Pirhing,  de  Laymann  et  surtout  de 
Beiffenstuel,  sa  clarté,  l'étendue  de  sa  science  et  la 
sûreté  de  sa  doctrine  lui  sont  autant  de  mérites  per- 
sonnels. 

Sommervogel,  Uibl.  de  la  C.omp.  de  Jésus,  t.  vu,  eol.  795- 
798;  Hurter,  Nommclator,  3'  éd.,  t.  IV,  col.  1278-1279; 
von  Schulte,  Die  Geschichte  der  Quellcn  und  Literatur  des 
cannnischen  Rechts,  t.  m  «,  Stuttgart,  1880,  p.  160;  Kocîi, 
Jesuilcn-I.exikon,  1934,  col.  1607;  Van  Hove,  Prolegomcna, 
vol.  I,  t.  r,  Matines,  1928,  p.  287. 

A.  Delchard. 

1.  SCHMID  Leutfnd,  frère  mineur  capucin 
suisse  (xvme  siècle).  —  Né  à  Schwyz,  en  1702,  il  exerça 
dans  sa  province  de  Suisse  les  charges  de  lecteur  tt  de 
gardien  et  mourut  en  1779.  Il  est  l'auteur  de  qui  Iques 
écrits  polémiques,  dont  le  principal  est  Freundliches 
Gcsprâch  liber  die  in  der  Nacliburscha/t  entslandcne 
Irr-Lchr,  samt  deren  Widcrlrgung,  zwischen  einem  Ca- 
tholisclien  und  einem  Ver/iihrtcn,  Zug,  1747,  in-16, 
122  p.  C'est  un  traité  apologétique,  écrit  en  forme  de 
dialogue,  dans  1<  quel  il  attaque  les  erreurs  répandues  à 
Buswil  par  Jacques  SchmidI  au  sujet  des  sacrements 
de  la  pénitence  et  de  L'eucharistie  et  par  rapport  au 
culte  rendu  à  la  Vierge  et  aux  saints.  Il  composa  aussi 
un  opuscule  pour  défendre  l'authenticité  de  l'indul- 
gence de  la  Portioncule  :  Responsio  apologetica  ad 
quœslionem  :  an  decantatœ  per  orbem  christianum  indul- 
gentise  plcnarise  de  Portiu.ncu.la  dictée  pro  defunclis 
toties  quoties  secundo  die  Augusti  lucrifieri  posse  licite 
dicantur,  Zug,  1762,  in-8°,  iv-27  p.  Le  Père  Leutfrid 
prit  aussi  la  défense  du  célèbre  capucin  allemand  Mar- 
tin de  Cochem,  dans  la  lutte  déchaînée  contre  lui  à 
Lucerne,  en  1712,  par  I.-F.  Halter,  qui  lui  reprochait 
d'avoir  prêché  et  divulgué  des  pratiques  supersti- 
tieuses. Il  est  encore  l'auteur  d'un  ouvrage  intitulé  : 
Mons  regius.  Der  kônigliche  Berg,  eingeireijhct  und 
geheiliget  der  Kônigin  der  II immien  unter  dem  Titel  : 
Maria  zum  Schnce  oder  Maria  Major.  Das  ist  :  Der 
Rigij-Berg,  beschrieben  in  dem  Ursprung  der  wunder- 
thàtigen  Gnaden-Capell...,  Zug,  1759,  in-8°,  vin-101  p.  : 
ibid.,  1773,  in-8»,  vin-103  p. 

Jean-Marie  de  Ratisbonne,  A.ppendix  ad  bibliothecam 
scriptorum  ord.  min.  capuccinorum,  Rome,  1852,  p.  30; 
P.  Meier  de  Willisan,  Chroniea  prov.  helveticee  ord.  min.  ca- 
puccinorum, Soleure,  1884,  p.  423;  L.  Signer,  Pflctje  des 
Schri/ltums  in  der  Schweizer  Prouinz,  dans  Die  sclweize- 
rische  Kapuzinerprovinz.  Ihr  Werden  und  Wirken.  Fest- 
schri/t,  Einsiedeln,  1928,  p.  357. 

A.  Teetaert. 

2.  SCHMID  Maurice,  frère  mineur  (xvnr=  siè- 
cle).—  Originaire  de  Bicd-sur-1' Inn,  dans  le  Tyrol  autri- 
chien, où  il  naquit  en  1729,  il  entra,  en  1750,  chez  les 
frères  mineurs,  au  couvent  de  Kaltern,  avec  le 
célèbre  Père  Héraclien  Oberrauch,  avec  le  quel  il  entre- 
tint les  relations  les  plus  étroites.  Il  fut  pendant  plus 
de  quinze  ans  lecteur  dans  l'ordre  et  exerça  la  charge 
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de  provincial  depuis  1784  jusqu'en  1791.  Il  mourut  le 
2  juin  1801.  Il  est  l'auteur  d'une  bonne  dissertation  sur 
la  tradition  divine  :  De  truditione  divina  per  arcanam 
primnrum  sœculorum  disciplinant  firmata,  Inspruck, 
1775. 

H.  Hurtcr,  Xomenclator,  3e  éd.,  t.  v,  col.  656. 

A.   Teetaert. 

SCHMIDT  Philippe-Antoine,  jésuite  alle- 
mand.—  Il  naquit  à  Arnstein  le  31  mai  1734.  Après  ses 
études  faites  à  Wurzbourg.  il  entra  dans  la  Compagnie 
le  21  septembre  1751,  enseigna  les  humanités  de  1754 
à  1759  à  Bamberg  et,  de  1759  à  1763,  poursuivit  ses 
propres  éludes  de  théologie  et  de  droit  canon,  couron- 
nées par  deux  doctorats.  Dès  lors,  président  du  «  Mu- 
sreum  »  philosophique  du  séminaire  d'Heidelberg,  il 
enseigne  le  droit  canon  et  garde  sa  chaire,  même  après 
la  suppression  de  la  Compagnie  de  Jésus,  jusqu'en 
1776.  Devenu  à  cette  date  conseiller  du  prince-évêque 
de  Spire  et  chanoine,  il  est  nommé  évèque  coadjutcur 
de  Spire  en  1789.  Il  meurt  le  13  septembre  1805. 

L'activité  littéraire  du  P.  Schmidt  a  été  considé- 
rable et  s'est  surtout  déployée  dans  le  domaine  du 
droit.  En  1768,  en  même  temps  qu'il  écrit  une  disser- 
tation sur  la  structure  interne  du  globe,  il  publie  un 
écrit  purement  philosophique  :  Meditationes  philoso- 
phicœ  in  varias  recentiorum  quorundam  opiniones  maxi- 
mum partem  juris  naturœ,  Heidelberg,  1768,  in-8° 
(autre  éd.  en  1779).  Mais  dès  1770  il  fait  paraître  une 
série  d'études  de  droit  public  :  Diatribe  de  imperalore 
concordatorum  protectore  ad  illuslrandum  art.  14  Capi- 
tulât. Csesar.  §  1  et  3,  Heidelberg,  1770;  Disserlatio  de 
processible  in  causis  religionis  ab  imperalore  non  per- 
miltendis  ad  Capit.  Cœsar.  art  1,  §  11,  Heidelberg, 
1771;  Vindiciœ  adversus  fïesponsiones  aJustino  Febro- 
nio  variis  locis  Inslitutionum  juris  ecclesiasiici,  Heidel- 
bergse  an.  1771  edilarum  opposilas,  Heidelberg,  1772; 
Disserlatio  de  guaranlia  puctorum  religionis  in  Ger- 
mania,  Heidelberg,  1772;  Vindiciœ  pro  sententia  celeb. 
L.  B.  de  Icksladt  de  justa  et  efjicaci  summi  pontificis  pro- 
leslatione...  adversus  nuperam  Cl.  Schottii,  prof.  Lip- 
siensis,  censuram,  Heidelberg,  1772;  Dissertalio  de 
imperalore  statulorum  in  Ecclesiis  germanicis  protec- 
tore, Heidelberg,  1772;  De  varielate  prsebendarum  in 
Ecclesiis  germanicis  disserlatio,  Heidelberg,  1773;  Dis- 
serlatio de  synodis  archidiaconalibus  et  archipresbytera- 
libus  in  Germania,  Heidelberg.  1773;  Disserlatio  de  eo 
quod  justum  est  circa  juramenla  religionem  concernen- 
tia,  Heidelberg,  1774.  Ces  neuf  études  ont  été  insérées 
dans  le  recueil  intitulé  par  l'auteur  Thésaurus  juris 
ecclesiasiici  polissimum  germanici,  siue  Disserlaliones 
selectae  in  jus  ecclesiasticum...,  Heidelberg,  Bamberg 
et  Wurzbourg,  1772-1779,  7  vol.  in-4°.  C'est  l'ou- 
vrage le  plus  important  de  Schmidt.  Il  y  réunit  126 
travaux  et  dissertations  de  50  auteurs  différents,  nous 
donnant  ainsi  le  meilleur  de  ce  que  publièrent  des 
juristes  et  des  historiens  catholiques  de  1740  à  la  fin 
de  1779.  Il  ne  s'est  pas  cependant  contenté  d'une 
simple  réimpression;  mais,  mettant  en  valeur  ces  tra- 
vaux, souvent  avec  beaucoup  d'objectivité,  il  les  a 
accompagnés  de  notes,  de  remarques  et  de  mémoires 
explicatifs.  —  Il  a  écrit  en  outre,  en  1771,  un  ouvrage 
de  droit  public  ecclésiastique  :  Institutiones  juris  eccle- 
siastici  Germanise  adcommodaliv,  Heidelberg  et  Bam- 
berg, 1771,  2  vol.  in-8°  (2«  éd.,  1774;  3*  éd.  1778),  qui 
est  un  des  tout  premiers  traités  de  droit  canonique 
dans  lequel  soient  étudiés  séparément  droit  public  et 
droit  privé. 

Esprit  juridique  aiguisé.  I'h.  A.  Schmidt  est  surtout 
un  des  meilleurs  historiens  du  droit  canonique  du 
xvinc  siècle.  Non  seulement  érudit,  il  avait  le  sens  de 
l'histoire.  Il  fut  ainsi  capable  de  répondre  avec  succès 
aux  attaques  de  Fébronius  contre  la  hiérarchie  ecclé- 
siastique et   la  primauté  de  Borne.  Dans  ses  exposés, 


comme  dans  ses  critiques  des  positions  adverses,  il 
part  et  des  données  juridiques  et  des  faits  historiques. 
Sans  doute  il  n'a  pas  toujours  dans  certaines  affirma- 
tions toute  la  rigueur  qu'un  théologien  pourrait  souhai- 
ter. Ses  Insliluliones  juris  ecclesiasiici  notamment, 
donnent  parfois  des  réponses  vraiment  imprécises.  On 
peut  lui  reprocher  aussi  d'avoir,  sur  certains  points  de 
doctrine,  volontairement  gardé  le  silence.  C'est  ainsi 
que,  se  retranchant  derrière  son  caractère  de  juriste  et 
d'historien,  il  a  laissé  aux  théologiens  le  soin  de  tran- 
cher la  grosse  question  des  rapports  du  pape  et  des 
évêques.  Id  itaque  theologis  libens  relinquo,  dit-il  au 
sujet  de  l'autorité  du  concile  :  la  question  est  encore 
trop  débattue,  vexatissima,  pour  qu'on  puisse  prendre 
position.  Institutiones,  3e  éd.,  §  32  et  33. 

Mais,  de  ce  fait,  on  ne  peut  admettre  les  affirma- 
tions tendancieuses  de  von  Schulte,  selon  qui  Schmidt 
n'aurait  pas  reconnu  au  pape  la  primauté  telle  qu'elle 
devait  être  définie  au  concile  du  Vatican,  et  aurait 
présenté  l'Église  moins  comme  une  monarchie  que 
comme  une  aristocratie;  cf.  Institutiones, pars  II",  ci, 
sect.  il,  §  16-41;  sect.  ni    §41-81. 

En  fait  Schmidt  s'affirme  toujours  clairement  adver- 
saire de  Fébronius.  Il  distingue  les  droits  du  pape  en 
jura  primigenia  et  jura  secundaria.  On  aurait  dû,  à  son 
avis,  dans  bien  des  controverses,  partir  de.  cette  dis- 
tinction que  beaucoup  semblent  méconnaître,  §  47-50. 
Or,  dit-il,  refuser  au  pape  les  jura  primigenia,  c'est  nier 
le  caractère  de  droit  divin  de  la  primauté  et  c'est  se 
rendre  schismatique.  La  difficulté  surgit,  il  est  vrai, 
dès  qu'il  s'agit  de  préciser  le  contenu  de  ces  jura  pri- 
migenia, notamment  dans  la  question  des  rapports  du 
pape  et  du  concile.  On  observera  toutefois  que  l'auteur 
rejette  les  arguments  de  Fébronius  tirés  des  conciles 
de  Constance  et  de  Bâle,  en  raison  de  ce  que  ces  con- 
ciles ne  furent  ni  œcuméniques,  ni  approuvés  par  le 
pape,  §  36.  A  noter  également  son  souci  d'accord, 
dans  toute  cette  question  de  la  primauté,  avec  Bellar- 
min  et  Petau,  §  46.  En  définitive  Schmidt  peut  bien 
être  taxé,  au  point  de  vue  dogmatique,  d'un  certain 
défaut  de  rigueur;  il  s'est  toujours  déclaré,  entant  que 
juriste  et  historien,  fidèle  défenseur  des  droits  du  sou- 
verain pontife. 

Sommervogel,  Bibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  808- 
811,  et  t.  ix, col.  SI  1-845;  Hurler,  Somcnclator,  3e  éd.,  t.  v, 
col.  771-773;  von  Schulte,  Die  Geschichte  der  Quellen  uiui 
I.iteralur  des  canonischen  Beehls,  t.  m  a,  n.  196,  p.  248-250; 
A.  Ottaviani,  Insliluliones  juris  publici  eccl.,  t.  I,  2e  éd., 
p.  21,  Rome,  1935. 

A.    Delchard. 

SCHMITTH  ou  SCHMITH,  SCHMIDT 
Nicolas,  jésuite  hongrois.  — Né  en  1707,  il  entra  dans 
la  Compagnie  en  1728,  devint  professeur  de  philosophie 
et  de  théologie  au  collège  de  Tyrnau,  dont  il  fut  nommé 
chancelier;  il  mourut  en  1767.  En  1739,  en  plus  de 
livres  d'histoire  locale,  il  publia  une  Histoire  des  Pala- 
tins de  Hongrie  de  1001  à  1732;  puis,  de  1747  à  1752, 
une  Histoire  des  empereurs  ottomans  depuis  la  chute  de 
Constantinoplc  jusque  1818,  en  9  vol.  in-8°,  qui  resta 
longtemps  le  seul  ouvrage  à  consulter  sur  la  question: 
enfin,  de  1756  à  1762,  des  Institutiones  theologicœ  dog- 
matico-scholastico-moralcs,  Tyrnau,  4  vol.  in-4°,  qui 
furent  rééditées;  elles  comprennent  :  De  jure  et  justifia, 
De  virtutibus  theolagicis,  De  Yerbi  mysterio,  De  divina 
gratia. 

Sommervogel,  Iïibl.  de  la  Comp.  de  Jésus,  t.  vu,  col.  812- 
815;  E.-M.  Rivière,  Corrections  et  additions  à  la  Bibl.  de  la 
Comp.  de  Jésus,  Toulouse,  1911-1930,  col.  276;  Ilurter,  Vo- 
menclator,  3»  éd.,  t.  v,  col.  163;  Feller,  Dictionnaire  universel, 
t.  vu,  p.  492. 

A.  Bayez. 

SC  H  M  ITZ  Brunon,  frère  mineur  conventuel  alle- 
mand de  la  province  monastique  de  Cologne,  dont  il 
fut  provincial.  —  Docteur  en  théologie  de  l'université 
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de  Cologne,  il  y  enseigna  la  théologie  et  y  fut  doyen  de 
la  faculté  de  théologie.  Il  mourut  à  Cologne  le  10  juin 
1720.  Il  est  l'auteur  des  ouvrages  suivants  :  Directorium 
scholasticum  in  dirigendis  lam  humaniuribus  litkris 
quam  philosophicis  et  theologicis  studiis,  Cologne,  1712  ; 
Directorium  scholasticum  et  concionatorium  tripartitum, 
ibid.,  1712  ;  Modus  concionandi,  ibid.,  1720,  et  de  quel- 
ques autres  encore  qui  ont  rapport  à  la  règle  et  aux 
constitutions  des  franciscains. 

J.-H.  Sbaralea-E.  Rinaldi,  Scriptores  trium  ordinum 
S.  Francisci  contirviati,  dans  J.-H.  Sbaralea,  Supplementum 
ad  scriptores  ord.  minorant,  2e  éd.,  t.  m,  Rome,  1936,  p.  200; 
K.  Eubel,  Geschichte  der  Kolnischen  Mirwrilen-Ordenspro- 
vinz,  Cologne,  1906,  p.  57  et  296. 

A.  Teetaert. 
SCHNEEMANN  Gérard,  jésuite  allemand 
(1829-1885).  —  Originaire  de  Wesel  en  Prusse  rhé- 
nane, il  couronna  ses  études  par  trois  années  de  droit 
et  de  théologie  à  l'université  de  Bonn,  entra  en  1849 
au  séminaire  de  Munster,  passa  l'année  suivante  au 
Collège  germanique  de  Rome,  demanda  en  novembre 
1851  son  admission  dans  la  Compagnie  de  Jésus  et  fut 
ordonné  prêtre  en  décembre  185G.  Les  débuts  de  sa 
carrière  scientifique  furent  consacrés  à  la  philosophie, 
qu'il  enseigna  à  Bonn  et  Aix-la-Chapelle.  En  1863,  les 
jésuites  allemands  qui  avaient  besoin  d'une  maison 
d'études  en  rapport  avec  le  nombre  de  leurs  étudiants, 
Tirent  l'acquisition  de  la  vieille  abbaye  de  Maria-Laach, 
dans  le  diocèse  de  Coblenz.  Le  P.  Schneemann  y  fut 
envoyé,  non  plus  pour  enseigner  la  philosophie,  mais 
comme  professeur  de  droit  canonique  et  d'histoire  de 
l'Église,  fonctions  auxquelles  il  ajouta  celle  de  biblio- 
thécaire. Avec  cela,  ardent  au  travail,  il  allait  trouver 
le  temps  de  faire  paraître  toute  une  série  de  publica- 
tions qui  eussent  suffi  à  occuper  à  elles  seules  un  homme 
moins  actif. 

Ce  fut  d'abord  une  étude  sur  la  question  du  pape 
Honorius  :  Studien  iïber  Honoriusfrage,  Fribourg,  1864, 
en  réponse  à  l'ouvrage  de  Dôllinger,  Papstfabeln  des 
Mittelalters,  Munich,  1863.  Puis  vinrent  diverses  con- 
tributions à  la  collection  lancée  par  le  P.  Florian  Riess, 
en  vue  de  défendre  devant  le  public  allemand  la  doc- 
trine du  Syllabus.  Cette  collection  avait  pour  titre 
général  :  Die  Encijclica  des  Papstes  Pius  IX.  vom  S.  De- 
cember  1864,  avec  le  sous-titre  Slimmen  aus  Maria- 
Laach.  Elle  parut  de  1865  à  1869  et  fit  place  alors  à  la 
nouvelle  série  :  Das  œcumenische  Concil,  Stimmen  ans 
Maria-Laach,  qui  devint  à  son  tour,  en  1871,  le 
périodique  mensuel  Slimmen  aus  Maria-Laach  (depuis 
1915,  Stimmen  der  Zeit).  La  troisième  brochure  de  la 
collectio  Die  Encijclica...,  qui  vit  le  jour  vers  la  fin  de 
1865,  était  due  au  P.  Schneemann.  Elle  passait  en 
revue  les  principales  erreurs  modernes  relatives  à  la 
question  du  mariage.  Elle  fut  suivie  de  plusieurs  autres 
travaux  solides  et  clairs,  atteignant  parfois  200  pages 
et  plus,  sur  l'autorité  doctrinale  de  l'Église  et  du  pape, 
l'indépendance  de  l'Église  vis-à-vis  du  pouvoir 
civil,  etc.  Voir  le  détail  dans  Sommervogel. 

En  même  temps  qu'il  prenait  sa  part  des  contro- 
verses qui  passionnaient  en  ces  années  l'opinion  pu- 
blique, Schneemann  s'était  mis  à  une  tâche  de  nature 
toute  différente.  Des  grandes  collections  de  conciles 
qui  avaient  paru  jusqu'alors,  et  dont  celle  de  Har- 
douin  était  la  plus  complète,  aucune  ne  dépassait  le 
xvne  siècle.  Il  avait  entrepris  de  les  continuer,  en 
publiant  les  documents  relatifs  aux  conciles  tenus  dans 
les  deux  mondes  depuis  1682.  Grâce  à  un  travail 
acharné,  il  put  faire  paraître  le  premier  volume  dès 
1869  et  cinq  autres  jusqu'en  1882,  dans  l'ordre  iv,  ni, 
ii,  v,  vi.  Mais  il  devait  laisser  à  son  principal  collabo- 
rateur, le  P.  Granderath,  le  soin  de  publier  après  lui 
le  dernier  volume,  consacré  au  concile  du  Vatican. 
Du  jour  où  il  s'était  mis  à  l'œuvre,  d'ailleurs,  il  avait 


bénéficié  de  la  collaboration  de  ses  collègues  de  Maria- 
Laach,  ainsi  qu'il  le  déclarait  dans  la  préface  de  1869. 
Aussi  ne  voulut-il  pas  que  son  nom  figurât  au  titre  de 
l'ouvrage  :  Acta  et  dccreta  sacrorum  conciliorum  recen- 
tiorum.  Collectio  Lacensis...,  Fribourg,  1869-1890,  7  vol. 
Il  faut  dire,  à  l'honneur  des  artisans  de  cette  œuvre 
collective,  que,  surtout  par  rapport  à  ce  qui  avait  pré- 
cédé, elle  représente  une  incontestable  réussite.  Le 
plan  suivi,  combinaison  des  deux  ordres  chronologique 
et  géographique,  en  facilite  dans  bien  des  cas  l'utili- 
sation. Un  choix  de  documents  et  de  notes  situe  et 
éclaire  le  travail  des  divers  conciles,  sans  se  départir  de 
la  sobriété  qui  était  de  mise  pour  une  période  dont 
l'histoire  est  assez  connue.  Enfin,  des  tables  dressées 
avec  intelligence  et  méthode  débitent  en  de  multiples 
catégories,  pour  la  commodité  des  chercheurs,  le  con- 
tenu de  chaque  volume.  Signalons  qu'au  t.  iv,  réunis- 
sant les  conciles  français  du  xixe  siècle  et  paru  en  1 873, 
figure  en  appendice  une  dissertation  sur  le  fameux 
texte  de  saint  Irénée  relatif  à  la  primauté  romaine. 
L'importance  dogmatique  du  témoignage  d' Irénée  et 
les  discussions  dont  il  était  l'objet  avaient  dès  long- 
temps excité  l'intérêt  de  Schneemann.  Il  avait  dit  son 
sentiment  sur  la  question  dans  la  revue  Der  Kaiholik, 
en  mai  1867,  p.  419-451  :  Das  Zeugniss  des  hl.  Irenàus 
fur  das  Papstthum.  Remarquant  ensuite  que  les  con- 
ciles français  aimaient  à  faire  remonter  au  vieil  évèquc 
de  Lyon  leur  loyalisme  envers  l'autorité  romaine, 
l'idée  lui  vint  d'insérer  dans  son  grand  ouvrage,  au 
tome  qui  rassemblerait  les  conciles  tenus  en  France, 
une  traduction  latine  de  l'article  de  1867  légèrement 
remanié.  Imprimée  dès  1870,  la  dissertation  fut  même 
mise  en  vente  par  l'éditeur  ilerder  comme  tiré  à  part 
du  futur  t.  iv  de  la  Collectio  Lacensis  :  Sancli  I ranci  de 
Ecclesiœ  romanse  principatu  testimonium.  Sans  doute, 
dans  l'esprit  de  l'auteur,  cette  publication  anticipée 
n'était-elle  pas  sans  rapport  avec  la  tenue  du  concile 
du  Vatican,  vers  lequel,  à  ce  moment-là, convergeaient 
ses  pensées  et  dont  il  se  hâterait  de  faire  connaître  les 
travaux,  aussitôt  leur  achèvement,  en  donnant  au 
public  Die  Kanones  und  Beschliïsse  des  hochheiligen... 
Vaticanischen  Concils.  Sacrosancti...  Concilii  Yaticani 
canones  et  décréta.  Deutsch-lateinische  Ausgabe,  Fri- 
bourg, 1871. 

Cependant,  le  Kulturkampf  déclenchait  ses  mesures 
de  rigueur  contre  les  religieux.  En  1872,  les  jésuites  de 
Maria-Laach  durent  chercher  asile  à  l'étranger.  Tan- 
dis que  les  philosophes  allaient  s'établir  dans  le  Lim- 
bourg  hollandais,  au  château  de  Blijenbeck,  les  théo- 
logiens partaient  pour  l'Angleterre  et  s'installaient  à 
Ditton  près  de  YVarrington,  en  attendant  que  se  cons 
truisît  en  terre  hollandaise  le  scolasticat  de  Yalken- 
burg.  Déchargé  de  tout  enseignement  depuis  trois 
années  déjà,  le  P.  Schneemann  ne  les  suivit  pas.  Etant 
donnés  les  fréquents  voyages  qu'exigeait  la  préparation 
de  la  Collectio  Lacensis,  il  était  mieux  sur  le  continent, 
même  séparé  de  ses  aides.  Il  rejoignit  donc  le  noviciat. 
à  Exaten,  près  de  Ruremonde.  Le  controversiste  qui 
naguère  avait  défendu  avec  ardeur  les  droits  de  la 
Sainte  Église  se  devait  de  relever  maintenant  les 
calomnies  répandues  dans  son  pays  contre  les  congré- 
gations religieuses  et  en  particulier  contre  les  jésuites. 
Il  le  fit  dans  différents  écrits  où,  sous  l'anonymat,  se 
reconnaît  l'ouvrier  de  métier.  Notamment  Der  Jesui- 
ten-Orden,  seine  Gesetze,  Werke  und  Geheimnisse,  Ra- 
tisbonne,  1872. 

En  1879,  il  succéda  au  P.  Cornely  comme  directeur 
des  Stimmen,  dont  la  rédaction  avait  reçu  l'hospitalité 
dans  une  maison  amie,  à  Tervueren,  aux  portes  de 
Bruxelles.  Mais  l'installation  était  vraiment  trop  delà 
vorable  au  travail  :  l'année  suivante,  il  se  transporta 
avec  sa  revue  au  scolasticat  de  philosophie  de  Blijen- 
beck. C'est  durant  ces  mois  chargés  de  soucis  qu'il  fit 
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paraître  —  d'abord  sous  la  forme  de  deux  études 
écrites  en  allemand,  puis  en  un  traité  latin  —  l'ou- 
vrage auquel  il  doit  sans  doute  le  plus  de  notoriété 
dans  le  monde  théologique  :  Die  Entstehung  der  tho- 
mistisch-molinislischen  Controverse,  Fribourg,  1879; 
Weilcre  Enlmickelunq  der  thomistisch-molinistischcn 
Controverse,  ibid.,  1880;  Controversiarum  de  divinœ 
gratiœ  liberique  arhilrii  concordia  initia  et  progressas, 
Fribourg,  1881.  En  350  pages  d'une  latinité  quelque 
peu  difficile  on  trouve  condensée  là  toute  une  histoire 
des  théories  et  disputes  de  la  grâce  depuis  saint  Augus- 
tin jusqu'à  Billuart;  ou  plutôt  tout  un  ensemble  de 
renseignements  historiques  tendant  à  dégager  la  valeur 
respective  des  systèmes  de  Banez  et  de  Molina  au 
regard  de  la  théologie. 

Ce  qui  a  été  dit  à  l'article  Moltnisme,  t.  x,  col.  2179 
et  sq.  permet  tout  ensemble  et  de  situer  cette  thèse 
dans  le  développement  du  débat  entre  dominicains  et 
jésuites  et  d'en  apprécier  en  gros  la  solidité.  On  se  con- 
tentera de  noter  ici  que  la  présentation  de  la  première 
partie  a  plus  vieilli  que  celle  de  la  seconde.  S'il  fallait 
refaire  le  livre  de  Schneemann,  l'exposé  des  antécé- 
dents du  banézianisme  et  du  molinisme  aurait  à  subir 
des  modifications  profondes,  de  manière  à  tenir 
compte  de  ce  que  nous  ont  appris  ces  dernières  années 
quantité  de  savantes  publications.  Il  n'en  serait  pas  de 
même  de  l'histoire  des  controverses  subséquentes  et 
en  particulier  du  chapitre  relatif  aux  congrégations 
de  auxiliis.  Là  Schneemann  a  définitivement  fait  jus- 
tice de  fables  dont  le  long  crédit  a  quelque  chose  d'hu- 
miliant pour  la  théologie.  11  a  bien  montré  qu'aucune 
bulle  n'a  jamais  été  signée  ni  par  Clément  VIII  ni  par 
Paul  V  en  condamnation  ou  en  blâme  du  molinisme, 
mais  qu'au  contraire  Paul  V  a  volontairement  clôturé 
les  travaux  de  la  commission  cardinalice  chargée  de 
l'affaire  par  un  refus  formel  de  condamnation.  Ce  n'est 
pas  un  mince  mérite  que  d'avoir  découvert  et  publié 
pour  la  première  fois  (en  texte  aux  pages  287-292,  en 
photographie  à  la  fin  du  livre)  la  note  autographe  dans 
laquelle  le  pape  Paul  V  résumait  pour  lui-même  son 
intervention  du  28  août  1607,  à  la  dernière  de  toutes 
les  séances  de  auxiliis.Voir  art.  Molinisme.  col .  21 64  sq. 
Comme  le  document  était  donné  sans  cote  ni  indica- 
tion d'archives,  des  doutes  ont  pu  être  émis  dans  la 
suite  au  sujet  de  son  authenticité.  Toutefois,  le  P.  de 
Scorraillc  ayant  précisé  dans  son  François  Suarez,  t.  i, 
[1912],  p.  457,  que  la  précieuse  note  autographe  se 
trouve  au  fond  Borghèse  des  archives  Vaticanes, 
cod.  i,  370,  A,  fol.  94-96,  il  est  étrange  que  l'accusation 
de  faux  revienne  encore  dans  la  thèse  d'un  certain 
M.  Van  Riel,  Beilrag  zur  Geschichte  der  Congregationcs 
de  auxiliis,  Konstanz,  1921.  Cf.  W.  Hentrich,  Die 
autographischen  Aufzeichnungen  Pauls  V...,  dans  la 
revue  Scholastik,  1926,  p.  263-267. 

L'année  qui  suivit  la  publication  de  son  livre  sur  les 
controverses  de  la  grâce,  le  P.  Schneemann  put  encore 
donner  le  t.  vi  de  la  Colleclio  Lacensis  (1882).  Il  espé- 
rait le  faire  suivre  à  bref  délai  du  t.  vu.  Mais  le  régime 
de  travail  auquel  il  s'était  soumis  avait  gravement 
compromis  sa  santé.  Un  voyage  qu'il  fit  à  Rome  en 
1884  pour  des  recherches  d'archives  acheva  de  la  rui- 
ner. Le  20  novembre  1885,  il  mourait  âgé  de  56  ans. 

J.  Fah,  P.  Gerhard  Schneemann,  dans  Slimmen  aus  Maria- 
Laaeh,  1886,  t.  r,  p.  167-189;Th.Uranderatli, Notice  nécrolo- 
gique, en  tète  de  Acla  el  décréta  sacrnrum  coneiliorum  recen- 
tiormn,  Cnllrctio  Lacensis,  t.  vu,  1890,  p.  ix-x;  Allyemrinc 
deutsene  Biographie,  t.  xxxn,  p.  97;  Sommervogel,  liibl.  de 
lu  Camp,  de  Jésus,  t.  vu,  col.  822-820;  Hurtcr,  S'omenclator, 
3e  éd..  t.  v,  col.  1655-1650;  J.  Koch,  Jesuiten-lexikon, 
col.  1608. 

L'ouvrage  de  Schneemann  sur  les  questions  de  la  grâce  a 
provoqué  une  réponse  du  P.  Dummermuth,  O.  P.,  Sanctus 
Thomas  ci  doctrina  prmmottonis  physlcœ,  Paris,  1886.  Le 
P.  Frins,  S.  J.,  a  répliqué  sous  le  titre  Sancti  Thomœ  Aqui- 


natis  doctrina  de  conperatione  Dei  cum  omni  natura  creata 
pneserlim  libéra,  Paris,  1892. 

J.  de  Blic. 
SCHNEIDENBACH  Boniface,  frère  mineur 
allemand  (xvme  siècle).  — Né  à  Burgau  en  Souabc.  en 
1739,  il  entra  dans  l'ordre  en  1757  à  Bamberget  appar- 
tint à  la  province  de  Bavière.  Il  mourut  en  1786  à 
Fùssen.  Il  s'est  rendu  surtout  célèbre  par  la  continua- 
tion de  la  théologie  morale  du  frère  mineur  Corbinien 
Luydl  (t  1778)  :  Theologia  moralis  christiana  et  evan- 
gclica,  Kempten,  1772-1780,  en  13  vol.,  dont  les  prin- 
cipales sources  sont  la  sainte  Écriture  et  la  Tradition. 
Outre  plusieurs  autres  traités  et  opuscules,  il  publia  la 
dissertation  :  De  ralione  solvendi  ac  ligandi  in  sacra- 
mento  pœnitentiœ,  Salsbourg,  1774. 

P.  Minges,  O.  F.  M.,  Geschichte  der  Franziskaner  in 
Bagem,  Munich,  1896,  p.  219,  225;  IL  Hurter,  Nomenclatnr, 
3»  éd.,  t.  v,  col.  233;  Rottenkolber,  Beitrâge  zur  Geschichte 
des  ehemaligen  Franziskanerkloslers  Leuzfried,  dans  Fran- 
zisk.  Studien,  t.  xxn,  1935,  p.  94. 

A.  Teetaeut. 

SCHNEIDER  Euloge (1756-1794),  apostat  d'une 
culture  peu  commune,  qui,  après  douze  années  de  vie 
franciscaine,  abandonna  l'ordre  et  peu  après  l'Église 
pour  embrasser  le  parti  révolutionnaire  en  France,  qui, 
l'ayant  renié  à  son  tour,  le  fit  périr  sur  l'échafaud. 

Né  à  Wipfeld-sur-le-Main,  en  Basse-Franconie,  le 
20  octobre  1756,  d'une  famille  de  pauvres  vignerons, 
après  avoir  reçu  les  premiers  éléments  de  la  langue 
latine  du  curé  de  son  village,  il  se  rendit,  en  1768,  à 
Wurzbourg  pour  y  fréquenter  le  gymnase  des  jésuites 
et  faire  ses  humanités.  Il  s'y  perfectionna  dans  le  latin 
et  apprit  le  grec  et  le  français.  Ses  études  terminées 
en  1773,  il  s'adonna  dans  la  même  ville,  pendant  deux 
ans,  à  la  philosophie,  qui  était  déjà  imprégnée  de 
rationalisme.  Après  l'achèvement  du  cours  de  philo- 
sophie, il  se  fit  inscrire  à  la  faculté  de  droit  de  Wurz- 
bourg. Toutefois  il  s'appliqua  plus  aux  belles-lettres,  à 
la  littérature  allemande  et  à  la  poésie  qu'au  droit.  Il 
entra  en  contact  avec  quelques  professeurs  qui  favo- 
risaient le  courant  de  VAufklàrung  et  fréquenta  de 
préférence  les  personnes  à  tendances  rationalistes. 
Toutefois  ses  études  universitaires  furent  de  courte 
durée;  ses  parents  le  rappelèrent  chez  eux.  Il  y  mena 
une  vie  si  déréglée  qu'il  fut  banni  judiciairement  de 
son  village  natal.  Il  habita  ensuite  à  Volkach,  puis  à 
Dettelbach,  où  il  vint  à  de  meilleurs  sentiments  et 
résolut  d'embrasser  la  vie  franciscaine.  Accepté,  il  se 
rendit  à  Bamberg.  où  les  récollets  de  la  province  de  Stras- 
bourg avaient  leur  noviciat.  Il  y  reçut  l'habit  au  mois 
d'avril  1777  et  fit  profession  le  29  avril  1778.  Immédia- 
tement après  son  noviciat  il  fut  transféré  à  Aug^ bourg 
pour  y  étudier  la  philosophie,  qui  y  était  enseignée 
d'après  la  méthode  traditionnelle  de  l'Église,  mais  adap- 
tée aux  exigences  du  temps  par  un  Ordo  docendi,  pro- 
mulgué en  1776  par  les  supérieurs  généraux  de  l'ordre. 
De  la  sorte  la  pnrte  était  ouverte  aux  courants  philoso- 
phiques nouveaux  de  VAufklàrung.  L'opposition  à  la 
philosophie  scolastique  s'était  infiltrée  à  cette  époque 
dans  le  studium  franciscain  d'Aug<bourg,  comme  cela 
résulte  de  la  dissertation  que  Schneider,  avec  son 
confrère  Gilles  Mayr,  y  défendit  le  4  avril  1780,  à  la  fin 
de  ses  études  philosophiques,  sous  la  direction  du  pro- 
fesseur franciscain,  Florent  Mayr,  et  qui  fut  publiée 
sous  le  titre  de  Pliihsopliiœ  universœ  aplwrismi  publi- 
cse  disquisitioni  subjeeti,  Augsbourg,  1780.  Dans  une 
des  thèses  se  rapp  irtant  à  l'histoire  de  la  philosophie, 
on  lit  ce  passage  significatif  :  Verum  postquam  sal  diu 
viguerat  philosophia  (ut  vocabatur)  sclwlastiea,  eam 
sseculo  superiore  viri  undequaque  erudilissimi  mire  exa- 
gilare  cœperunt.  nec  infelici  marte  profligurunt.  quorum 
indejessis  conatibus  philosophia  systematica  lœtissima 
in  dies  cœpit  incrementa,  dum  denique  ad  eum,  quem 
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hodie  féliciter  tend,  splendoris  gradum,  acccdenlibus 
prœcipuc  summorum  principum  curis  alque  (avoribus, 
fuit  redacta. 

Sa  philosophie  achevée,  Euloge  Schneider  fut  trans- 
féré au  couvent  de  Salzbourg,  pour  s'y  adonner,  pen- 
dant trois  années,  à  l'étude  de  la  théologie.  Il  n'y 
fréquenta  cependant  pas  l'université  des  bénédictins, 
comme  on  l'a  cru  jusqu'à  ces  dernières  années.  Il  y  fut 
ordonné  prêtre  le  23  décembre  1780,  donc  pendant  sa 
première  année  d'études  théologiques.  Ici,  comme  en 
philosophie,  le  nouvel  Ordo  docendi  de  1776  avait  pris 
à  tâche  d'adapter  l'enseignement  de  la  théologie  aux 
exigences  du  temps  et  ne  prescrivait  plus  de  suivre  la 
méthode  scolastique  ni  la  doctrine  de  Duns  Scot;  il 
conseillait  plutôt  aux  professeurs  de  se  servir  des 
ouvrages  de  leurs  confrères  contemporains  et  de  con- 
f oi mer  leurs  enseignements  à  celui  des  plus  célèbres 
théologiens  de  l'époque.  Et,  de  fait,  on  trouve  des 
traces  très  prononcées  de  doctrines  nouvelles  dans  la 
dissertation  d'Luloge,  du  G  mai  1783,  faite  à  la  fin  de 
ses  études,  qui  porte  le  titre  Séries  idearum  theolo- 
gicarum,  Salzbourg.  1783,  et  s'étend  à  toute  la  théolo- 
gie. Les  thèses  qui  y  figurent  furent  de  nouveau  défen- 
dues sous  le  patronage  du  professeur  franciscain  Flo- 
rent Mayr  et  trahissent  une  double  influence,  celle  de 
l'Ordo  decendi  et  celle  de  la  méthode  suivie  par  les 
bénédictins  de  l'Université.  Plusieurs  thèses  manifes- 
tent aussi  un  scipticisnie  prononcé,  par  exemple  par 
rapport  à  l'incoiporéité  des  anges;  d'autres  supposent 
une  contradiction  entre  la  raison  et  la  foi;  sur  le  pri- 
mat du  pape,  Euloge  s'explique  dans  un  sens  assez 
lai  ge  :  Quumvis  autem  primutum  S.  Pontificis  cum 
cmni  rétro  Ecctesia  difaidanws,  eum  tamen  aut  infalli- 
bikm  esse,  aut  nullis  prorsus  legum  terminis  circum- 
scriplum,  aut  concilio  universali  superiorem  ex  natura 
primatus  haud  reele  in/erri  arbitramur.  Voir  P.  Paulin, 
Der  humanislische  und  philosopliisch-thcologische  Bil- 
dungsgang  Eulogius  Schneiders  (  1768-1789),  dans  Arch. 
f.  Elsàssische  Kirchen-Geschiclde,  t.  ix,  1934,  p.  305- 
308.  La  position  piise  par  qiulques  professeurs  fran- 
ciscains et  quelques-uns  de  leurs  élèves,  surtout  par 
E.  Schneider,  dans  plusieurs  thèses  philosophiques  est 
due,  d'après  P.  Paulin,  ibid.,  p.  308,  à  des  influences 
exercées  sur  eux  par  des  savants  étrangers  au  studium 
franciscain,  principalement  par  les  professeurs  béné- 
dictins de  l'université,  avant  tout  par  le  bénédictin 
A.  Schelle,  avec  lequel  E.  Schneider  entretint,  même 
comme  étudiant,  des  relations  fréquentes,  qui  alar- 
mèrent ses  supérieurs. 

Ayant  terminé  ses  études  théologiques  le  6  mai  1783, 
Euloge  Schneider  fut  tpprouvé  par  le  chapitre  provin- 
cial, tenu  à  Aug  bouig  le  8  juin  1783.  comme  prédica- 
teur et  confesseur  et  envoyé  au  couvent  de  Bambcrg, 
pour  y  pai  faire  ses  connaissances  théologiques  et  se 
préparer  au  lectorat  par  des  études  plus  approfondies 
de  la  sainte  Écriture  et  du  droit  canonique.  Ces  bran- 
ches y  étaient  enseignées  par  deux  franciscains,  adver- 
saires acharnés  du  fébronianisme,  du  rationalisme  et 
du  libéralis  me  théologique,  Jacques  Berthold  et  L.  Sap- 
pel.  Sous  l'influence  de  ces  professeurs,  E.  Schneider 
abandonna  pour  un  moment  les  doctrines  nouvelles, 
qui  s'étaient  infiltrées  dans  son  esprit,  surtout  à 
Wurzbourg  et  à  Salzbourg  et,  sous  la  direction  de 
Jacques  Berthold,  il  tint,  le  7  juillet  1784,  dans  l'église 
des  mineurs,  avec  son  confrère  B.  Kugler,  une  dispute 
publique,  dans  laquelle  il  défendit  la  vie  de  Jésus, 
telle  qu'elle  est  exposée  dans  les  quatre  évangiles, 
contre  les  attaques  impies  des  critiques  bibliques 
incroyants,  nommément  contre  un  adversaire  connu 
sous  le  p  ieudonyme  de  Horus.  Cette  dis  pute,  qui  consti- 
tuait une  partie  de  l'examen  requis  pour  la  promotion 
au  lectorat  et  dans  laquelle  E.  Schneider  se  rattache 
au  courant  traditionnel  de  l'Église,  fut  publiée  sous  ce 


litre  :  Spécimen  hermeneuticum  in  vilain  Jcsu  Cliristi 
Filii  Dei  incarnali,  secundum  quatuor  evangelicos  (!) 
contra  Horum  aliosque  hujus  commatis  incredulos, 
Bamberg,  1784,  in-8°,  139  p.  Voir  L.  Oliger,  O.  F.  M., 
Eulogius  Schneider  cds  Franziskaner,  dans  Franzis- 
kanische  Studicn,  t.  iv,  1917,  p.  37G-378.  Selon  P.  Pau- 
lin, art.  cit.,  p.  315-318,  l'adhésion  d'E.  Schneider  à  la 
méthode  et  aux  doctrines  traditionnelles  de  l'Église 
pendant  ses  études  à  Bamberg  aurait  été  plus  appa- 
rente que  réelle. 

Après  l'achèvement  de  ses  études  préparatoires  au 
lectorat,  E.  Schneider  fut  envoyé,  le  12  septembre  1784, 
au  couvent  d'Augsbourg  comme  professeur  de  philo- 
sophie. Il  y  trouva  l'occasion  de  divulguer  les  idées 
nouvelles  et  les  doctrines  fébroniennes  et  rationalistes, 
qui  depuis  un  certain  temps  travaillaient  son  esprit. 
11  étudia  les  ouvrages  de  tous  les  novateurs,  par  exem- 
ple Ch.  WollT,  A.  Schelle,  J.-M.  Feder,  J.-J.  Rousseau, 
Condillac,  Montesquieu,  Descartes,  approfondit  leurs 
systèmes,  s'assimila  leurs  doctrines  et  leurs  théories  et 
les  enseigna  à  ses  élèves,  comme  le  témoignent  les 
ouvrages  qu'il  publia  à  cette  époque. 

Le  premier  ouvrage  qu'il  lança  dans  le  public  fut 
une  traduction  allemande  du  Giornale  ecclesiastico  di 
lioma  :  hômisches  Kirchcnjournal,  Aug  .bourg,  1785, 
en  2  vol.  Comme  il  y  voulait  contenter  autant  les  nova- 
teurs que  les  conservateurs,  il  reçut  des  critiques  des 
deux  côtés,  principalement  cependant  de  la  part  des 
fébroniens.  Comme  il  avait  tâché  de  se  gagner  ces  der- 
niers dans  l'introduction  du  t.  n,  ses  supérieurs  lui 
défendirent  de  continuer  la  traduction  de  ce  journal. 
Cette  duplicité  se  manifesta  encore  dans  un  sermon 
qu'il  tint  dans  l'église  des  franciscains  d'Augsbourg, 
le  25  novembre  1785,  fête  de  sainte  Catherine,  pa- 
tronne des  philosophes,  sur  la  tolérance  chrétienne.  Le 
but  poursuivi  dans  ce  sermon  est  patent  :  préparer  le 
terrain  pour  une  adhésion  complète  et  entière  au 
courant  nouveau  et  pour  une  opposition  radicale  à 
l'Église  et  à  son  enseignement.  Ce  sermon  fut  édité 
sous  le  titre  :  Predigt  ùber  die  chrislliche  Tolerunz  auf 
Katharinentag  1785  gehalten  zu  Augsburg,  Stuttgart, 
1786. 

Avec  J.-M.  Feder,  professeur  à  l'université  de 
Wurzbourg,  il  traduisit  du  grec  en  allemand  les  homé- 
lies de  saint  Jean  Chrysostorne  sur  l'évangile  de  saint 
Matthieu  :  Des  heiligen  Johannes  Chrysostomus...  Re- 
den  iiber  dus  Evangelium  des  heiligen  Matthaus  ausdem 
Griechischen  nach  der  neuesten  Pariser  Ausgabe  iiber- 
selzt  und  mit  Anmerkungen  versehen,  dont  le  t.  i  parut 
à  Augsbourg,  en  1786,  en  deux  parties  in-8°,  xxiv- 
471  et  vm-424  p.  Le  t.  ir,  également  en  eleux  parties 
in-8°,  xvi-440  et  vni-300  p.,  ne  vit  le  jour  qu'en  1787, 
à  Augsbourg,  quand  E.  Schneider  était  prédicateur  à 
la  cour  du  duc  de  Wurtemberg. 

Qu'E.  Schneider  ait  adhéré  complètement  au  cou- 
rant philosophique  nouveau  et  enseigné  à  ses  élèves  les 
théories  fébroniennes  et  rationalistes,  cela  résulte  d'un 
opuscule  intitulé  :  Spécimen  cognitionum  philosophica- 
rum,  Augsbourg,  1786,  dans  lequel  il  défend  ouverte- 
ment les  théories  nouvelles  contre  la  philosophie  sco- 
lastique et  les  doctrines  traditionnelles,  qu'il  taxe 
d'erreurs  du  passé.  Après  avoir  déterminé  la  notion  et  la 
signification  de  la  philosophie  et  donné  un  aperçu  sur 
son  histoire,  il  traite  en  deux  parties  de  la  philosophie 
théorique  et  pratique.  Tandis  que,  dans  la  première 
partie,  il  reprend  les  théories  de  Ch.  Wolfï,  J.-M.  Feder, 
J.-J.  Rousseau,  Condillac  et  Montesquieu,  il  attaque 
avec  acharnement  la  philosophie  scolastique,  à  la- 
quelle il  reproche  d'avoir  causé  de  nombreux  dom- 
mages au  genre  humain,  dans  la  seconde  il  se  rattache 
surtout  à  A.  Schelle,  qui,  en  1785,  avait  publié  sa 
Praktische  Philosophie  et  aux  doctrines  du  Contrat 
social   de  J.-J.  Rousseau.  Les  mêmes  tendances  se 
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révèlent  dans  un  autre  ouvrage  d'E.  Schneider  :  De 
philosophise  in  sacro  tribunali  usu  commentalio,  Stutt- 
gart, 178(1,  dans  lequel  il  publie  pour  les  futurs  confes- 
seurs quelques  directives  à  suivre  pour  rendre  heureux 
leurs  pénitents. 

Par  ces  différents  travaux,  E.  Schneider  s'était 
acquis  une  célébrité  peu  ordinaire  surtout  parmi  les 
fébroniens,  les  rationalistes,  les  novateurs,  les  adver- 
saires de  l'Église  et  de  la  religion  catholique,  dont  il 
partageait  d'ailleurs  ouvertement  de  cœur  et  d'âme 
les  théories  et  les  doctrines.  Aussi  ne  cherchait-il  qu'une 
occasion  pour  se  libérer  de  la  vie  religieuse  qui  pesait 
sur  lui  comme  un  joug  insupportable.  Cette  occasion 
lui  fut  fournie,  en  178G,  par  son  incorporation  au 
collège  des  prédicateurs  de  la  cour  du  duc  Charles- 
Eugène  de  Wurtemberg,  qui  lui  obtint  la  permission  de 
déposer  l'habit  franciscain  et  de  vivre  hors  du  couvent. 
Ainsi  il  fut  séparé  extérieurement  de  l'ordre,  bien  que 
canoniquement  il  en  fît  encore  partie.  Alors  il  donna 
libre  cours  à  ses  tendances  fébroniennes  et  rationalistes 
et  rompit  les  derniers  liens  qui  le  rattachaient  encore 
au  courant  traditionnel  de  l'Église,  C'est  ce  dont 
témoignent  les  sermons  qu'il  tint  pendant  cette  période 
et  qu'il  publia  sous  le  titre  :  Predigten  fur  gebildete 
Menschen  und  denkende  Christen,  Breslau,  1790.  Il  y 
édita  aussi  son  sermon  sur  la  tolérance  chrétienne  et  le 
t.  ii,  en  deux  parties,  de  sa  version  des  homélies  de 
saint  Jean  Chrvsostomc  sur  l'évangile  de  saint  Mat- 
thieu, comme  nous  l'avons  dit  plus  haut.  Il  publia  aussi 
pendant  ces  années  le  t.  i  de  sa  version  allemande  des 
homélies  du  même  saint  Chrvsostomc  sur  l'évangile  de 
saint  Jean  :  Des  heiligen  Johannes  Chri/sostomus... 
Itcden  ùber  das  Evangelium  des  heiligen  Johannes,  aus 
dem  Griechischen  ùbersetzl  und  mit  einigen  Anmcrkun- 
gen  versehen,  Stuttgart,  1788,  in-8°,  xvi-xxxn-37C  p. 
Les  t.  ii  et  m  ne  virent  toutefois  le  jour  qu'à  Stuttgart, 
en  1789,  quand  E.  Schneider  était  professeur  à  l'uni- 
versité de  Bonn. 

Tombé  en  dis  grâce  auprès  du  duc  de  Wurtemberg, 
I ■'..  Schneider  fut  licencié  le  3  janvier  1789  comme  pré- 
dicateur de  la  cour.  Ayant  obtenu  vers  la  mi-janvier  de 
la  même  année  sa  sécularisation,  il  sortit  définitive- 
ment de  l'ordre  franciscain  et,  le  5  février  1789,  il 
quitta  Stuttgart  et  alla  à  Bonn,  où,  par  l'entremise 
du  carme  Thaddée  Dereser,  il  avait  été  promu  profes- 
seur de  belles-lettres  à  l'université.  Cela  ne  doit  pas 
étonner  quand  on  sait  que,  dès  ses  études  à  Wurz- 
bourg,  il  s'était  appliqué  à  la  poésie  qu'il  ne  cessa  de 
cultiver  et  de  perfectionner  pendant  toute  sa  vie, 
comme  en  témoigne  le  recueil  de  poésies,  qu'il  publia 
sous  le  titre  :  Gedichte,  Francfort,  1790.  A  Bonn  il  se  ré- 
véla dans  son  enseignement  adversaire  acharné  des  doc- 
trines traditionnelles  de  l'Église  et  défenseur  opiniâtre 
des  théories  nouvelles.  Il  composa  d'ailleurs  pour  ses 
élèves  un  manuel  de  religion  élaboré  exclusivement 
dans  le  sens  fébronien  et  rationaliste  :  Kateehelischer 
Unterrieht  in  den  allgemeinsten  Grundsâtzen  des  prak- 
tisehen  Christenlums,  Bonn  et  Cologne,  1790,  mis  à 
l'Index  par  un  décret  du  28  mars  1791. 

Son  séjour  à  Bonn  fut  toutefois  de  courte  durée.  Il 
tomba  en  disgrâce  en  mai  1791  et,  craignant  d'être 
emprisonné,  il  s'enfuit  à  Strasbourg,  où  il  devint  pro- 
fesseur de  droit  canonique  et  d'homilélique  à  l'univer- 
sité constitutionnelle  et  vicaire  de  l'évêque  constitu- 
tionnel Brendel.  Il  se  jeta  à  corps  perdu  dans  le  mou- 
vement révolutionnaire,  dont  il  embrassa  les  théories 
cl,  le  12  juillet  1791,  il  prêta  le  serment  constitutionnel. 
En  décembre  de  la  même  année,  il  fut  élu  membre  du 


conseil  communal  de  Strasbourg,  fut  pendant  peu  de 
temps  maire  délégué  de  Haguenau  et  exerça  enfin  les 
charges  de  commissaire  civil  auprès  de  l'armée  et  de 
dénonciateur  public  près  du  tribunal  révolutionnaire. 
En  cette  dernière  qualité  il  fit  guillotiner  une  trentaine 
de  personnes.  Enfin,  il  renia  publiquement  son  sacer- 
doce et  abjura  sa  foi.  Malgré  ses  nombreuses  occupa- 
tions, il  trouva  encore  le  temps  de  publier  de  nombreux 
opuscules,  plus  impies  les  uns  que  les  autres,  en  partie 
en  allemand,  en  partie  en  français,  en  partie  en  latin. 
On  en  trouvera  la  liste  dans  Cl. -A.  Baader,  Lexikon 
verstorbener  baierischen  Schrijtsleller  des  xvm.  und 
XIX.  Jahrhunderts,  t.  i,  Augsbourg  et  Leipzig,  1824, 
p.  210-213.  De  plus  il  fonda  et  rédigea  la  feuille  heb- 
domadaire révolutionnaire  intitulée  Argus,  der  Mann 
mit  lumderl  Augen,  Strasbourg,  1792-1793.  E.  Schnei- 
der avait  aussi  publié  les  normes  et  les  directives  pour  la 
nouvelle  disposition  des  études  théologiques  en  France  : 
De  novo  rerum  Iheologicanim  in  Francorum  imperio 
ordine  commenlatio,  Strasbourg,  1791.  Toutefois,  à  par- 
tir de  la  fin  de  1793,  sa  position  devint  de  jour  en  jour 
moins  sûre  et  moins  stable  à  Strasbourg,  où  les  révo- 
lutionnaires cherchaient  à  le  perdre.  Ayant  épousé,  le 
18  décembre  1793,  une  certaine  Sarah  Stamm  de  Bar- 
le-Duc,  il  fut  arrêté  dès  le  lendemain  à  Strasbourg  sous 
l'inculpation  d'injustice  commise  envers  les  révolu- 
tionnaires et  exposé  pendant  quatre  heures  au  publie 
lié  à  la  guillotine.  Transféré  à  Paris,  il  y  entendit  pro- 
noncer, le  1er  avril  1794,  son  arrêt  de  mort  et  monta  le 
même  jour  sur  l'échafaud  pour  être  à  son  tour  guillo- 
tiné. D'après  des  rumeurs  difficiles  à  contrôler  il  se 
serait  repenti  avant  de  mourir  et  aurait  accepté  la 
mort  comme  la  punition  méritée  de  ses  crimes. 
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